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ZBIGNIEW DrROZDOWICZ

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza
Katedra Religioznawstwa i Badan Poréwnawczych

Radykalizm w religiach
i narracjach religioznawczych

Roézne formy radykalizmu wywotywaly i wywotuja z reguly zywe reakgje
ze strony tych, ktérzy odbierali je i odbierajq jako swoiste wyzwanie dla ich
Swiata wartos$ci, wielkosci i $wietosci. W sytuacji, gdy 6w radykalizm ozna-
czatl ich kwestionowanie, spotykat si¢ niejednokrotnie z réwnie radykalnymi
odpowiedziami ze strony ich obroncéw. Natomiast wowczas, gdy oznaczat
ich umacnianie, spotykat sie albo z ich uznaniem, albo przynajmniej z pew-
na wyrozumiatoscia czy tolerancja. Dzisiaj najbardziej nagtasnia si¢ kwestie
zwiazane z radykalizmem islamskim. Trzeba jednak podkresli¢, ze radyka-
lizm byt1i jest czescia skladowaq rowniez innych religii, a jego rozpoznawanie,
wyjasnianie oraz wartosciowanie stanowito i stanowi istotna czes$¢ réznego
rodzaju opisow, wyjasnien i ocen wystawianych réznym religiom i réznym
formom religijnosci. W tych rozwazaniach odwotam si¢ zaréwno do wielkich
narragji historycznych, jak i nieco mniejszych. Stawiam w nich generalna teze,
ze skrajnosci si¢ zbiegaja w swoich réznorakich konsekwencjach. Odpowiedz
na pytanie, jakie sa to skrajnosci oraz jakie konsekwencje wymaga juz odwo-
lania sie do konkretnych narracji.

Radykalizm w wielkich narracjach historycznych

Do wielkich narragcji historycznych zaliczam narracje odwotujace si¢ do
ksiag uznawanych za swiete i poszukujace w nich uzasadnienia dla swych
generalnych przestani. W kulturze europejskiej takie narracje pojawity sie m.in.
w okresie, w ktorym chrzescijaristwo ,,zapukalo” do bram Cesarstwa Rzym-
skiego i zazadato — na poczatek — prawa do praktykowania swoich wierzen
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i praktyk — bez narazania sie na represje ze strony tych, ktoérzy sprawowali
w tym panstwie wladze i decydowali o tym, co jest, a co nie jest kultowo
poprawne. Historycy kreslacy wizerunek tej religii z pozycji zewnetrznych
obserwatoréw przypominaja, ze pierwsze reakcje Rzymian na jej pojawienie
sie w ich panstwie byly zdecydowanie negatywne. Potwierdzeniem tego sa
m.in. Roczniki Tacyta (wierzenia chrzescijariskie nazywa si¢ w nich ,, zgubnym
zabobonem”), Listy Pliniusza Mtodszego (chrzescijafistwo nazywa si¢ w nich
»szalenstwem”, za$ samych chrzescijan ,, przestepcami”, ktorych nalezy suro-
wo karad) oraz Swetoniusza — autora biografii cesarza Klaudiusza (stwierdza
si¢ w niej m.in., ze mieszkajacy w Rzymie chrzescijanie ,wyznawali nowa
i zbrodnicza wiare”)!. Pdzniej za tymi radykalnie negatywnymi ocenami szty
antychrzescijanskie edykty (np. edykt cesarza Septymiusza Sewera czy edykty
cesarza Decjusza) oraz takie dziatania, ktore sprawily, ze chrzescijanstwo
i chrzescijanie znalezli si¢ w gronie wspolnot religijnych spotecznie wykluczo-
nych i represjonowanych przez rzymskich wtadcoéw. Jest to jednoczesnie okres
w dziejach chrzescijanstwa, w ktorym pojawiaja sie wielkie apologie chrze-
Scijaniskie (Justyna, Tacjana, Tertuliana czy Cypriana) skierowane przeciwko
wszystkim niechrzescijaniskim religiom i przedstawiajace chrze$cijaristwo
jako jedyna religie godna uznania i kultywowania. Nie ulega watpliwosci, ze
byty one nastawione na radykalna konfrontacje z tzw. religiami poganskimi
i opieraty sie na radykalnych przekonaniach (np. przekonanie, ze poza Ko-
Sciotem chrzescijaniskim nie ma i by¢ nie moze zbawienia).

Ta historyczna konfrontacja chrzescijanskiego radykalizmu doprowadzita
nie tylko do wewnetrznego umocnienia sie¢ tej religii, ale takze najpierw (za
panowania cesarza Konstantyna Wielkiego) do uznania prawa jej obecnosci
w zyciu publicznym, a p6zniej (za panowania cesarza Teodozjusza Wielkiego)
do uznania jej za jedyna godna wsparcia ze strony wladzy cesarskiej?. Ten swo-
isty triumfalizm chrzescijanstwa nie oznaczat ani tego, ze poganstwo znikneto
z mapy cywilizowanego na sposob chrzescijaniski swiata (tylko na naszym
kontynencie Kosciot katolicki prowadzit akcje chrystianizacyjne praktycznie
do XVI stulecia), ani tez tego, ze w samym Kosciele doszto do wypracowania
takiej wyktadni doktrynalnej i takich praktyk kultowych, ktére uprawniatyby
do stwierdzenia, iz jest on faktycznie, a nie tylko z nazwy katolicki, czyli po-
wszechny. O jakiej powszechnosci mozna mowic w sytuacji, gdy w Kosciele

! Por. J. Keller, Chrzescijarnistwo pierwotne, w: Zarys dziejéw religii, Warszawa 1988, s. 581 nn.

2 Ks. Marian Banaszak, opisujac ten przypadajacy na lata 324451 okres w dziejach chrze-
Scijanistwa, przypomina, ze cesarz Teodozjusz ,,wobec poganistwa powsciagliwy poczatkowo (...)
zastosowat od 388 r. surowszy kierunek dziatania. Podjeto akcje zamykania Swiatyn poganskich,
a gdy napotykano opdr, wzmozono nacisk administracji panstwowej”. Natomiast w okresie
panowania jego syna Teodozjusza II (408-450) ,,wykluczono pogan z pelnienia panstwowych
urzedow, nakazano spali¢ pisma wrogie chrzescijanstwu oraz poblazliwie odnoszono sie do

ekscesow przeciwko poganom”. Por. Ks. M. Banaszak, Historia Kosciota katolickiego, t. 1, Warszawa
1986, s. 136 nn.
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tym jego najwieksze autorytety teologiczne spieraty sig i $cieraty w walce
(m.in. na synodach i soborach) o podstawowe prawdy wiary, jego najwyzsi
ranga hierarchowie dazyli do zachowania dla siebie stosunkowo jak najwiecej
wladzy, a dla swoich Kosciotow lokalnych stosunkowo jak najwiekszej nie-
zaleznosci, natomiast wielu zwyklych wiernych laczyto jeszcze przez wiele
stuleci elementy tradycyjnych wierzen i praktyk poganskich z elementami
wierzen i praktyk chrzescijanskich®.

W tej ogromnej mozaice wierzen i praktyk nie brakowato takich, ktore
mozna uznac za przejaw religijnego radykalizmu. Zaliczy¢ do nich mozna
rozne odmiany ascetyzmu, poczawszy od cenobityzm w stylu pachomian-
skim (zwiazany byt on z rygorystycznymi regutami zycia klasztornego),
a skonczywszy na ruchu stylitéw (najgtosniejszym jego przedstawicielem
byl Szymon Stupnik, ktéry przezyt ponad 30 lat na stupie)’. Niejeden z tych
ascetéw (w tym ow Szymon Stupnik) dotaczyt do grona chrzescijanskich swie-
tych. Podobnie zreszta rzecz si¢ miala z tymi radykatami, ktérzy na oltarzu
swojej wiary gotowi byli ztozy¢ (i niejednokrotnie sktadali) swoje doczesne
zycie. Ich kult byt i nadal jest zywy w réznych Kosciotach chrzescijariskich.

Jednak nie tylko asceci mieli wptyw na to, w jakim kierunku szedt w pdz-
niejszych wiekach zardwno rozwoj chrzescijanistwa, jak i cieszacych sie naj-
wiekszym autorytetem teologdw oraz osob zajmujacych najwyzsze stanowi-
ska w hierarchii koscielnej. W chrzes$cijanstwie zachodnim takim teologiem
byt w schylkowym okresie czasow starozytnych i w poczatkach sredniowiecza
Aureliusz Augustyn (§w.). Odpowiedz na pytanie, czy byt on, czy tez nie byt
religijnym radykatem, nie moze by¢ jednoznaczna. Pod jednym wzgledem
byl on bowiem radykatem (m.in. w postrzeganiu i przedstawianiu Boga jako
istoty, ktora wszystko moze, oraz cztowieka jako istoty, ktora nie moze nicze-
go dobrego uczynic¢ bez wsparcia mocq i taskg Boga), natomiast pod innym
wzgledem nim nie byt — w kazdym razie nie byt takim radykatem, jak ci Oj-
cowie Kosciota, ktorzy catkowicie negowali warto$¢ przedchrzescijariskiego
dziedzictwa kultury greckiej i rzymskiej. Aureliusz Augustyn w swoich trak-
tatach teologiczno-filozoficznych dokonuje z tym dziedzictwem rozrachunku,
ale przeciez nie odmawia mu pewnej kulturowej wartosci i wielko$ci.

Inaczej rzecz si¢ ma przynajmniej z niektérymi kontynuatorami augu-
styniskiej tradycji, takimi jak Jan Kalwin. Podstawowe formuty jego religii
(sole fides czy sole scriptura) sa w gruncie rzeczy daleko idgcym radykalizmem
wyznaniowym oraz pociagaja za soba radykalizm w praktykach religijnych.

> W tej ostatniej kwestii por. S. Piekarczyk, Barbarzyricy i chrzescijanistwo, Warszawa 1968.

* Przywolywany juz tutaj historyk Kosciota katolickiego przypomina, ze ruch ten wywodzi
sie z tradycji ascetyzmu syryjskiego — na terenie tego kraju w IV iV w. ,istniaty tysigce klaszto-
row i pustelnikow w grotach, lochach i jaskiniach. Niektorzy kazali sie zamurowac lub przyku¢
faricuchem do $ciany, by nigdy nie wrdci¢ do $wiata”. Por. Ks. M. Banaszak, Historia Kosciota
katolickiego, cyt. wyd., s. 169 nn.
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Te ostatnie doczekaly sie zreszta rowniez gruntownych studidéw, takich
chociazby jak studia Maxa Webera nad ascetycznymi odmianami protestan-
tyzmu®. Te i podobne im studia sklonny jestem jednak zaliczy¢ do kategorii
mniejszych narracji historycznych.

Mniejsze narracje historyczne

Narracje te wprawdzie niejednokrotnie réwniez odwotujq sie do religii
$wietych ksiag, ale ksiegi te traktuje si¢ w nich jako jedno z historycznych
zrodet wiedzy na temat tych religii. Do takich narracji historycznych zaliczam
m.in. dzieta tych religioznawcdéw, ktérzy — w przekonaniu, ze w opisie histo-
rycznym mozna wskazaé gleboki sens religii i religijnosci — kreslili obraz tego,
co sie w nich dzialo i dzieje. Autorami takich narracji s m.in. wspomniany
juz tutaj Max Weber oraz Mircea Eliade. Tych znawcéw réznych religii i roz-
nych form religijnosci wiele dzieli zaréowno w podejsciu badawczym, jak i w
formutowanych wnioskach i ocenach. Laczy ich natomiast przekonanie, ze
w takich wielkich procesach historycznych, jakie stanowia przemiany réznych
religii i réznych form religijnosci, batalia toczy si¢ o osigganie coraz wyzszego
stopnia racjonalnosci.

Wskazuje sie na to zarowno w Etyce protestanckiej Webera, jak i — w jeszcze
szerszym zakresie — w cyklu jego rozpraw poswigconych innym religiom
Swietych ksiag, takim jak konfucjanizm, buddyzm czy starozytny judaizm.
W nakreslonym przez niego obrazie tych istotnie roznigcych sie religii jednym
z elementéw powtarzajacych sie jest wystepujacy w réznych momentach
dziejowych i w réznych formach radykalizm. We wczesnym konfucjanizmie
6w radykalizm wyrazaty m.in. przekonania i praktyki religijne anachoretow,
tj. tych, ktérzy — wzorujac sie na Konfucjuszu oraz na jego rywalu Laozi —
,zyli samotnie i nie sprawowali Zzadnego urzedu”®. O spotecznej nosnosci
oraz stabosciach tej religii zadecydowat jednak — zdaniem Webera — nie
ow radykalizm, lecz jej uwiktanie si¢ w urzedowosc¢ i obrzedowo$¢ oraz
w polityke i rzady ziemskich wtadcow (jej uzaleznienie od , kasy” i klasy
rzadzacych). Autor ten, oceniajac spoteczne znaczenie tej religii, stwierdza,
ze ,konfucjanizm oraz apoteozujaca »bogactwo« konfucjariska mentalnos¢
mogty sprzyja¢ podejmowaniu odpowiedniego rodzaju dziatania na gruncie
polityki gospodarczej (...), jednak polityka gospodarcza nie tworzy sie jeszcze

> M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, ttum. B. Baran, P. Mizinski, Lublin 1996.

¢ ,,Sa oni »uczonymi pozostajacymi w domug, to znaczy nie przyjmujacymi zadnych urze-
déw (...). Jak dla kazdej prawdziwej mistyki, oczywistym (...) byto takze absolutne zobojetnienie
na sprawy $wiata. A przedluzenia sobie Zycia byto (...) jednym z dazen anarchoretyzmu. Duza
wage wydawato sie mie¢ z tego punktu widzenia (...) przede wszystkim oszczedne i racjonalne
obchodzenie sie (...) z najbardziej widocznym no$nikiem zycia — oddechem”. M. Weber, Socjologia
religii, Dzieta zebrane. Etyka gospodarcza religii swiatowych, Krakéw 2006, s. 148 nn.
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kapitalistycznej mentalnosci gospodarczej”. Do tego niezbedna jest bowiem
odpowiednia metodyka zycia oraz etyka — taka chociazby, jaka lansowaty
i stosowaly w praktyce ascetyczne formy purytanizmu.

Poréwnujac ze soba etyke konfucjaniska z etyka purytanska, M. Weber
podkresla, ze ,, obie etyki mialy swoje irracjonalne zakorzenienie: tam w ma-
gii, tu w niezbadanych wyrokach ponadswiatowego Boga. Jednak poniewaz
wyprébowane srodki magiczne, a ostatecznie wszystkie odziedziczone formy
sposobu zycia, jesli mialy zapobiec gniewowi duchdéw, musialy pozostac
niezmienione — z magii wynikata nienaruszalnos$¢ tradycji. Z relacji do ponad-
Swiatowego Boga oraz do bedacego jego stworzeniem zepsutego i etycznie
irracjonalnego $wiata wynikat natomiast wniosek o pozbawionym wszelkiej
$wietosci charakterze tradycji oraz niekonczace si¢ zadanie nieustannej pracy
nad racjonalnym okietznaniem i opanowaniem zastanego $wiata — racjonalna
rzeczowos¢ »postepu«”’. W swietle tej narracji wychodzi na to, Ze o spotecznej
stabo$ci konfuncjanizmu zadecydowato nie tyle zmarginalizowanie wyste-
pujacego w nim radykalizmu, ile brak jego zorientowania na to, co dawato
szanse spotecznego sukcesu oraz brak w nim tej metodyki i tej etyki, ktore
sprawily, ze purytanie i purytanizm stali si¢ swoista awangarda spotecznego
nowoczesnego (czytaj: kapitalistycznego) $wiata.

We wczesnym buddyzmie takim wzorem religijnego radykalizmu byt
zatozyciel tej religii Sidharta, nazywany Budda. Mial on porzuci¢ wygodne
i dostatnie zycie i rozpoczac¢ swoja dtuga (trwajaca ok. 45 lat) wedrowke do
doskonatosci duchowej, nazywanej nirwang (z jez. palijskiego ,, zgasnieciem”)
i rozumianej jako stan wiecznej, transcendentnej szczesliwosci. Przektadajac
ten wzor na religijne praktyki, jego uczniowie — , poszukujac wybawienia
od gtodu istnienia” — wyrzekali si¢ ,zycia seksualnego, alkoholu, $piewu
itanica, oraz przestrzegali zasad Scislego wegetarianizmu, unikajac przypraw,
soli i miodu, zyli z niemej zebraniny”®. Poczatkowo stanowili oni wspdlno-
te ,wedrujacych ascetow (arhantéw)”. ,Niezbedna dyscyplina wymusita
potem bardziej trwate formy, a wspolnota stata si¢ zakonem” (,,czlonkowie
zakonu wyrdzniali sie ogolong glowa i zéttym strojem”). Zdaniem Webera:
,religia zakonna tego rodzaju nie mogta jednak rozwija¢ racjonalnej etyki
gospodarczej” (,buddyjska moralnos¢ mnisza nie uznaje nie tylko pracy,
ale i tradycyjnych srodkow ascetycznych”). Akcentujac potrzebe ucieczki od
doczesnego Swiata, weczesny buddyzm okazat sie niezdolny do rozwijania
religii Swieckich wyznawcow’.

7, Chinskiej zasadzie dostosowania sie do $wiata zostato tu przeciwstawione zadanie jego
racjonalnego przeksztatcenia”. Tamze, s. 192.

8 Tamze, s. 401 nn.

?,Jego wewnetrzna konsekwencja, a stad réwniez jego zewnetrzna stabos¢, polegata na tym,
ze takze w swej postawie praktycznej wybawienie ograniczat do tych, ktérzy rzeczywiscie szli

droga do konca i zostawali mnichami - Ze w zasadzie niewiele troszczy? sie o innych, o $wieckich
wyznawcow”. Tamze, s. 415.
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Inaczej to wygladalo w starozytnym judaizmie. Zdaniem M. Webera,
»poprawnos¢ rytualna i uwarunkowana przez nig izolacja od srodowiska
spotecznego stanowity bowiem tylko jedna strong narzuconych jego wy-
znawcom nakazéw. Droga stanowita wysoce racjonalna, to znaczy wolna od
magii i od wszystkich irracjonalnych form poszukiwania zbawienia, religijna
etyka wewnatrzswiatowego dziatania, w swojej istocie o cale $wiaty odda-
lona od wszystkich drég zbawienia oferowanych przez religie azjatyckie. Ta
etyka w duzej mierze wyznacza podstawy takze wspotczesnej europejskiej
i przednioazjatyckiej etyki religijnej. (...) Pojawia sie wiec pytanie: w jaki
sposéb Zydzi stali si¢ narodem pariaséw o tak bardzo swoistych cechach”™.

W odpowiedzi na to pytanie M. Weber wskazuje m.in. na takie wystepu-
jace w ich religii i religijno$ci formy radykalizmu, jak wyrazne rozréznienie
miedzy ,,swoimi” i ,,0bcymi”, ostro formutowane przepisy spoteczno-etyczne
(np. w kwestii szabatu), calkowity , brak aspiracji do osobistego bohaterstwa”,
czy , przepetniona zaufaniem do Boga pokora i tagodnos¢ potaczona ze
wspierang przez Boga przebiegtoscia i podstepnoscia” (w epoce prorokow
Izraela wyrazaja ja m.in. ,,oszustwa jakubowe”). W p6zniejszym okresie, gdy
z kultywujacych pacyfistyczne idee plemion rolnikéw Izraelczycy stali si¢
stawiajacymi militarny opér plemionami wojownikéw do tej listy radykali-
zmow doszlo jeszcze ,, zjawisko ekstazy bojowej” oraz — stuzacy jej osiaganiu
- ,ascetyczny trening zawodowych wojownikéw”, taczony ,z abstynencja
alkoholowa, a poczatkowo chyba takze seksualng”".

W Etyce protestanckiej pojawiaja si¢ wzmianki nie tyle na temat radykali-
zmu tych wierzen i praktyk starozytnych Izraelczykow, ile na temat pewnych
zbieznosci miedzy ich etyka a duchem etyki ascetycznych form protestanty-
zmu'. Tak czy inaczej w swietle Weberowskich narracji historycznych jedne
z form radykalizmu religijnego okazywaly si¢ w dtuzszym okresie czasu
spolecznie destruktywne, natomiast inne — konstruktywne. Miarg tego kon-
struktywizmu jest w tym ujeciu osigganie takiego sukcesu zyciowego, ktory
wyraza si¢ m.in. w pomnazaniu swoich ziemskich bogactw oraz zaspokajaniu
duchowych i materialnych potrzeb.

O ile w narracjach historycznych Webera racjonalizm i racjonalnos¢,
a takze ich przeciwienstwa wyraznie sa taczone z formacja spoteczno-go-

0 Tamze, s. 537 nn.

', Ekstatycznymi wojownikami byta nie tylko wiekszos¢ charyzmatycznych przywodcow
militarnych , epoki sedziéw” (o ile nie wszyscy z nich), ale przede wszystkim sam pierwszy krol
Izraela (Saul) -, podczas rzekomo przypadkowej wizyty w szkotach nabich Samuela chodzi nago,
mowi oblakane rzeczy i przez caty dzien jest nieprzytomny”. Tamze, s. 606 nn.

2, Dzieki mozliwosci powotywania sie na liczne podobienistwa z moralnymi nakazami
w Starym Testamencie duch ten pozostawal obecny w doczesnej ascezie omawianych kierunkdw
protestantyzmu. (...) Tyle tylko, ze trzeba przy tym mysle¢ nie tylko o palestyriskich Zydach
z okresu powstania Starego Testamentu, lecz o Zydostwie, jakie wyksztalcito sie¢ przez wiele
stuleci formalistyczno-prawnego i talmudycznego wychowania”. M. Weber, Etyka protestancka...,
cyt. wyd., s. 160 nn.
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spodarcza, o tyle w narracjach Mircei Eliadego taczone sg one z formacja
spoteczno-kulturowa — w szczegolnosci radykalnie przeciwstawiane sa
w nich spoteczenistwa archaiczne spoteczenistwom nowozytnym. Wiodace
role w narracjach Eliadowskich odgrywajq pojecia: mitu, sacrum i profanum,
oraz homo religiosus. Pojeciem bazowym jest w nich pojecie mitu. Mity Eliade
sytuuje miedzy nieSwiadomymi i uswiadamianymi przezyciami cztowieka.
Od innych pojawiajacych sie¢ w tym obszarze przezyc¢ (takich jak sny) réznia
sig one m.in. tym, ze: 1) stanowia ,,objawienie zarazem tworcze i wzorcowe”;
2) ,zawsze opowiadaja, Ze cos sie¢ rzeczywiscie zdarzylo”; 3) , odstaniajq fun-
damentalne struktury rzeczywistosci i rézne sposoby bycia w $wiecie” oraz
4) oznaczaja ,wszystko to, co sprzeciwiato sie »rzeczywistosci«” ziemskiej,
a zarazem uzalezniajg zachowanie tej rzeczywistoSci w istnieniu”*.

Od tak pojmowanych i przedstawianych mitéw do sacrum jest juz tylko
jeden krok. Okazuje si¢ bowiem, Ze ,, ontofania zawsze (...) implikuje teofa-
nig lub hierofanie. To wtasnie Bogowie lub Istoty pétboskie stworzyli Swiat
i ustanowili niezliczone sposoby bycia w Swiecie, poczynajac od tego, ktéry
jest wlasciwy czlowiekowi, az po sposdb bycia owada. Objawiajac historie
o tym, co wydarzylo si¢ in illo tempore, objawia jednoczesnie wejécie w sacrum
Swiata”. Tak pojmowane , wejscie w sacrum Swiata” odréznia si¢ — poprzez dia-
lektyczng opozycje — od jego profanum, stanowigcego druga z podstawowych
form ,bycia w Swiecie”, , druga z sytuadji egzystencjalnych, jakie cztowiek
uksztattowat w trakcie przebiegu swej historii”'.

Odwotanie si¢ do historii okazuje si¢ w ujeciu Eliadego konieczne nie
tylko dla zrozumienia natury i struktury mitéw oraz sacrum i profanum, ale
takze natury i struktury homo religiosus — cztowieka religijnego. O cztowieku
tym Eliade napisal, Zze ,zawsze stara sie¢ zy¢ w swietym Uniwersum, i ze
w rezultacie tego cale jego przezywanie jest catkiem inne niz przezywanie
czlowieka pozbawionego uczucia religijnego, zyjacego w swiecie zdesakrali-
zowanym. Trzeba jednak zaraz stwierdzi¢: $wiat zdesakralizowany w swojej
catkowitosci, catkiem zdesakralizowany Kosmos to novum w dziejach ducha
ludzkiego. Nasze zadanie nie polega na tym, by pokaza¢, w wyniku jakich
procesow historycznych, w rezultacie jakich przemian nastawienia duchowe-
go cztowiek wspotczesny zdesakralizowat swdéj Swiat i przyjat $wieckie istnie-
nie. Poprzestaniemy na stwierdzeniu, ze desakralizacja ogotu przezywania
charakteryzuje juz niereligijnego cztowieka spoteczenstw nowozytnych...”*.

Przeciwstawienie cztowieka religijnego archaicznych spoteczenstw czto-
wiekowi niereligijnemu spoleczenstw nowozytnych stanowi motyw prze-
wodni w jego Traktacie o historii religii. Znaczna czes¢ tego bogato dokumen-
towanego materiatem faktograficznym dzieta stanowi opis zycie spotecznosci

3 M. Eliade, Mity, sny i misteria, Warszawa 1999, s. 6 nn.
* M. Eliade, Sacrum i profanum, Warszawa 1996, s. 9 nn.
> Tamze, s. 9.
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archaicznych. W swoich studiach nad struktura i morfologia sacrum tych
spotecznosci Eliade wychodzi od proby odpowiedzni na pytanie, jak sie
w nich objawia niebo (,,niebo objawia im bezposrednio swa transcendencje,
swa moc i swa sakralnos¢”) oraz dlaczego tak, a nie inaczej im si¢ ono objawia.
Wszystko to wynika z bezposredniej kontemplacji nieba, lecz nie wynika
w formie logicznego i racjonalnego wnioskowania”, ale zaréwno z tego, co
,tworzy pod$swiadomos¢ cztowieka”, jak i z tego, co stanowi ,, najwznioslejszy
wyraz jego zycia wewnetrznego”; a stanowi¢ go ma pragnienie przekrocze-
nia prozaicznosci, codziennosci, skoficzonosci, zmiennosci i tymczasowosci
Swiata naturalnego i wkroczenie w obszar wzniostosci, niezmiennosci, nie-
skonczonosci i wiecznosci. Mozna zatem powiedzie¢, ze dla spotecznosci tych
,niebo istnieje dlatego, ze jest wynioste, nieskoriczone, niezmienne, potezne”*®.

W czesci bilansujacej i uogolniajacej te niejednokrotnie bardzo szcze-
gotowe analizy Eliade stwierdza, ze: 1) ,wszedzie zauwazyliémy to samo
zjawisko wycofywania sie bogow niebianiskich w obliczu teofanii bardziej
dynamicznych, bardziej konkretnych i bardziej intymnych” oraz 2) wszedzie
,wszystko to, co blizsze jest niebu partycypuje w mniejszym lub wigkszym
stopniu w transcendencji”, a ludzka partycypacja w tej transcendencji (,, prze-
istoczenie ludzkiego sposobu bycia”) nastepuje ,, przez konsekracje rytualng
lub przez $mierc¢” i wyraza si¢ przez , przejscie”, ,,wspinanie”, ,wstepowa-
nie” (szczegdlnie istotne znaczenie maja w tym mity, obrzedy i symbolika
,wstepowania”); 3. w kazdej z tych transcendencji znajduje sie jakies$ cen-
trum i zawsze ,,w centrum moze si¢ dokona¢ zerwanie z dang plaszczyzna
i przejscie z jednej sfery kosmicznej do drugiej”. Wnioski te majg charakter
generalizacji historycznych.

Rozdzial trzeci tej rozprawy zawiera analize i prezentacje miejsca storica
w wierzeniach i praktykach kultowych spotecznosci archaicznych. Na wstepie
Eliade przestrzega , przed pewnym btedem perspektywy, ktéry tatwo moze
zmieni¢ si¢ w btad metodyczny”. Chodzi tu o przykladanie wspodtczesnej
miary do tych wierzen i praktyk. Krétko rzecz ujmujac, ,to, co w solarnej
hierofanii jest dla nowoczesnego cztowieka oczywiste i tatwo dostepne, to
najczesciej osad wynikajacy z dluzszego procesu erozji racjonalistycznej,
osad, ktéry nam pozostal za sprawa jezykéw, zwyczajow i kultury”. Inaczej
mowiac, ich racjonalizacja (zapoczatkowana przez filozoféw starozytnych)
nie tylko prowadzi do ich istotnych transformacji, ale takze do deformacji
oraz ostabienia sity oddziatywania kultéw lunarnych na mentalnosc¢ ludzka".

16 Tamze, s. 56 nn.

7 Wprawdzie ,nikt nie bedzie utrzymywal, ze cztowiek wspodtczesny jest odporny ipso
facto na hierofanie lunarne” (faktem jest bowiem, ze w jego ,,»dziennym rezimie ducha« panuje
symbolika solarna”), niemniej symbolika ta jest w znacznej mierze ,, produktem wnioskowania
rozumowego, co nie znaczy oczywiscie, ze kazdy racjonalny element hierofanii solarnych jest
sztuczny lub jest pochodzenia pézniejszego”. Tamze, s. 145 nn.
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Mozna zatem powiedzie¢, ze w kultach solarnych spotecznosci archaicz-
nych wiecej bylo spontanicznosci, zywiotowosci, zmystowosci i tajemniczosci
niz w ich wspodtczesnych odpowiednikach. Eliade stara si¢ to wykazac na
przyktadach ,solaryzacji istot najwyzszych” wystepujacej u wielu plemion
z roznych czesci $wiata, wskazujac przy okazji na towarzyszace niekiedy
tym kultom réznego rodzaju akscesy, takie jak ,akscesy w ascetycznych
sektach indyjskich, ktorych cztonkowie nie przestaja wpatrywac sie w storice
az do catkowitego oslepniecia”. Wprawdzie zastrzega sig, ze ,nie ma zamia-
ru zakonczy¢ tej zwieztej morfologii hierofanii solarnych jakims$ ogdlnym
wnioskiem”, to jednak takie wnioski tam formutuje. Jednym z nich jest
stwierdzenie, ze , w przeciwienstwie do innych hierofanii kosmicznych hie-
rofanie solarne przejawiaja tendencje, by stac si¢ przywilejem két zamknie-
tych, jakiejs mniejszosci »wybranych«”, natomiast drugim — dopelniajacym
ten pierwszy — jest stwierdzenie, Ze , nastepstwem tego jest przyspieszenie
procesu racjonalizacji”.

W kolejnych czesciach tej rozprawy Eliade analizuje i prezentuje hiero-
fanie zwigzane: 1) z ksiezycem i mistyka lunarng — twierdzac, ze , ta intuicja,
do ktdrej jest zdolny czlowiek wspodlczesny, nie potrafi uchwyci¢ catego
bogactwa odcieni i powiazan, jakie pociaga za soba jakakolwiek rzeczywi-
sto$é, tzn. sakralnos¢ kosmiczna w swiadomosci archaicznego cztowieka”,
oraz formutujac teze ogolna, ze ,wszystkie dualizmy pochodza historycznie
z faz ksigzycowych lub przynajmniej czerpia z nich mity i symbole, ktore
maja je wyobrazac”; 2) z woda i symbolizmem akwatycznym — stwierdzajac,
ze ,wody symbolizuja caloksztatt wszelkich mozliwosci, sg one fons et origo
macierza kazdej rzeczy i wszelkiego istnienia”, oraz dodajac, ze , niezaleznie
od kompleksu religijnego, w ramach ktérego wystepuje woda, jej rola jest
zawsze jednakowa: dezintegruje, niszczy formy, »obmywa z grzechdw« —
oczyszcza i regeneruje zarazem”; 3) ze Swietymi kamieniami — twierdzac, ze
,Mie ma nic bardziej bezposredniego i samodzielnego, nic szlachetniejszego
ani straszniejszego od majestatycznej skaly, okazujacej pelnie swej sily, czy
od bloku granitowego, ktdry wznosi sie zuchwale ku niebu”, oraz dodajac, ze
»istnieja formy kultu kamieni, ktére maja cechy regresji ku infantylizmowi,
oraz inne, ktore — za sprawga przezy¢ religijnych lub dzigki integracji w inne
systemy kosmologiczne — poddaja sig tak radykalnym przeksztatceniom, ze
niepodobna ich juz rozpoznac”, ale sa traktowane przez wspodtczesnego czto-
wieka jako co$ racjonalnego lub przynajmniej , majacego cechy progresji ku
racjonalnosci”; 4) z ,, ziemia — kobieta — plodnoscia” — stwierdzajac na koniec,
ze w tych niekiedy istotnie rozniacych sie kultach ,wszedzie wystepuje ta
sama centralna intuicja, powracajgca jako stalty motyw: ziemia rodzi zywe
formy, jest macica, ktora nieustannie rodzi” (jednak ,, przejscie od matki-ziemi
do wielkiej bogini rolnej jest przejsciem od prostoty do dramatu”); 5) z roslin-
noscig oraz z zwigzanymi z niag symbolami i rytami odnowienia — stwierdzajac,
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ze ,to, co nazywa sie »kultem roslinnoscic, jest raczej okresowym rytuatem,
ktérego nie mozna wyjasnic tylko prosta hierofania wegetacyjna, lecz ktéry
wchodzi w zakres o wiele bardziej ztozonych scenariuszy obrzedowych,
obejmujacych catos¢ zycia biokosmicznego”; oraz 6) z rolnictwem i kultami
plodnosci — twierdzac, ze to pierwsze w ,,sposob szczegdlnie dramatyczny
objawia tajemnice odrodzenia $wiata roslinnego”, natomiast te drugie moga
wprawia¢ w ostupienie lub co najmniej w spore zaklopotanie rozum wspot-
czesnego cztowieka (jak chociazby woéwczas, gdy ,,u Findw kobiety zanosza
ziarno w pole w podotku koszuli menstruacyjnej, w bucie prostytutki czy
w poniczosze nieslubnego dziecka”), a jednak dla cztowieka o mentalnosci
archaicznej ma to nie tylko swdj sens, ale takze swoje gltebokie uzasadnienie
(gdyz przyczynia sie¢ do lepszych plonéw). Podobnie zresztg sa lub przynaj-
mniej moga by¢ odbierane przez jednego i drugiego cztowieka rytualne orgie,
o ktérych Eliade jedynie wspomina przy okazji omawiania kultéw ptodnosci'.

Warto jeszcze zwroci¢ uwage na kwestie zwigzane z centrum swiata oraz
zjego symbolizowaniem w legendach i mitach. We wnioskach uogoélniajacych
do tych analiz pojawiaja si¢ bowiem stwierdzenie, ze , wszystkie te symbole,
wszystkie poréwnania i utozsamienia (...) dowodza, ze cztowiek mimo réznic
jakosciowych dzielacych przestrzen swiecka od przestrzeni sakralnej moze
zy¢ tylko w okreslonej przestrzeni sakralnej” oraz ze mozna to uznac za wyraz
tesknoty za rajem”". Pojawia sie w nich rdwniez kwestia powrotu do czasu
pierwotnego (, wiecznej terazniejszosci”) oraz ,Wiecznego Rozpoczynania
na Nowo” — stanowi to nie tylko potwierdzenie tego, ze cztowiek , pragnie
zniesienia czasu $wieckiego i spedzenia zycia w ramach czasu swigtego” (,,co
mozna by nazwac »tegsknotq za wiecznoscig«”), ale takze tego, ze ,, dazy on do
raju konkretnego i ze wierzy, iz mozna zdoby¢ taki raj tu, na ziemi, i to teraz,
w obecnej chwili”. W dalszych czesciach tych rozwazan pojawia sie m.in.
twierdzenie, ze , cztowiek, nawet gdyby uciek! przed wszystkim innym, po-
zostanie zawsze wigzniem wtasnej intuicji archetypu - intuicji, ktéra powstata
w chwili, gdy uswiadomit sobie swa pozycje w kosmosie”?.

Na koniec tych analiz historycznych Eliade zauwaza, Ze ,niemal w calej
historii religii stwierdzilismy istnienie zjawiska »tatwego« nasladownictwa
archetypu, ktore okresliliSmy mianem infantylizmu. (...) infantylizm dazy do
przedtuzenia hierofanii, tzn. dazy do wprowadzenia sacrum do kazdej czastki
rzeczywistosci, a ostatecznie do umiejscowienia catosci w jednym odcinku

%, Orgie nie wystepuja wylacznie w ramach ceremonii agrarnych, chociaz zachowuja
punkty stycznosci z obrzedami odrodzenia (...) i ptodnosci”. Tamze, s. 378.

¥, Przez to wyrazenie rozumiemy pragnienie znalezienia sie na stafe i bez wysitku w sercu
Swiata, rzeczywistosci i Swietosci, stowem, pragnienie przekroczenia w sposob naturalny ludzkiego
sposobu zycia i uzyskania boskiego sposobu zycia...” Tamze, s. 404.

2, Archaiczna duchowos$¢ zyje nadal na swoj sposob nie jako akt i nie jako mozliwo$¢

rzeczywistego spelnienia przez cztowieka, ale jako twoércza tesknota za autonomicznymi war-
tosciami, takimi jak sztuka, nauka, mistyka spoleczna”. Tamze, s. 455.
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bytu. Nie jest to jednak tendencja fatszywa, gdyz sacrum istotnie dazy do tego,
aby sie zidentyfikowac z rzeczywisto$ciq $wiecka, tzn. dazy do przeksztat-
cenia i sakralizacji catej rzeczywistosci. (...) Mozemy tu jeszcze wspomnie¢
ojednym — o dgzeniu do ujednolicenia stworzenia i zniesienia wielorakosci, dazeniu,
ktoére rowniez jest na swoj sposob nasladownictwem dziatalnosci rozumu,
gdyz rozum dazy do ujednolicenia rzeczywistosci, a zatem ostatecznie do
zniesienia aktu stworzenia”, przy czym o ile pierwsze z tych dazenie jest
w znacznej mierze , produktem sfery pod$wiadomosci”, to drugie z nich jest
w wiekszym stopniu ,, produktem sfery swiadomosci”.

Nieco dalej zas dodaje: ,, dialektyka hierofanii stale dazy do ograniczenia
sfery swieckiej, a nawet do catkowitego jej zniesienia. (...) Z drugiej strony
mozna zauwazy¢ odwrotne dazenie — dazenie do stawiania swigtosci oporu,
ktéry wystepuje nawet w najglebszych warstwach przezycia religijnego.
Ambiwalentna postawa cztowieka wobec sacrum, ktore jest jednoczesnie
przyciagajace i odpychajace, dobroczynne i niebezpieczne, ma uzasadnienie
nie tylko w ambiwalentnej strukturze samego sacrum, ale i w naturalnych
odruchach cztowieka znajdujacego si¢ wobec transcendentnej rzeczywistosci,
ktéra jednoczesnie pociaga i odpycha z jednakowa sita”?!. Jest to nie tylko
swoista dialektyka sacrum i profanum, ale takze swoista logika ludzkich za-
chowan, logika wyznaczajaca kierunki, dynamike i charakter dokonujacych
sie w historii religii i religijno$ci zmian. Eliade nie pozostawia watpliwosci,
ze jest to logika oparta na radykalnych opozycjach.

Post scriptum

W tym dopisku chcialbym jedynie zasygnalizowac¢ kwestie zwiazane
z radykalizmem wystepujacym w realiach zycia religijnego w Polsce oraz
w narracjach niektdrych polskich religioznawcow. Juz samo odroznienie
tego, co w jednych i drugich jest, a co nie jest radykalizmem, moze sprawia¢
spore trudnosci. Przykladowo: czy w polskich realiach przejawem radyka-
lizmu sa, czy tez nie sa poglady i dziatania ks. Tadeusza Rydzyka oraz oséb
wystepujacych w kierowanym przez niego Radiu Maryja i Telewizji Trwam?
Jesdli sa, to jak si¢ ma ten radykalizm do radykalizmu dziatajacego rowniez
w naszym kraju Bractwa Kaptanskiego Swietego Piusa X (kwestionujacego
juz nie tylko autentyczna religijnos¢ sprawujacych obecnie w Polsce wiadze
Swiecka, ale takze autentyczna religijno$¢ wielu hierarchéw w Kosciele
rzymskokatolickim, w tym papieza Jana Pawta II) czy radykalizmu ks. Piotra
Natanka (znajdujacego w dziataniu wielu oséb potwierdzenie wpltywow sza-
tana i budujacego swoj wlasny koscidt w Kosciele katolickim). Jesli natomiast

2 Tamze, s. 476 nn.
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nie sg, to jak potraktowac religijnosc tych wielu Polakéw, ktorzy wprawdzie
uznaja swoje zwiazki z katolicyzmem, a nawet uczestnicza w jego czynno-
$ciach obrzedowych, ale jednoczesnie na tyle cenia swoja wolnos¢ sumienia,
myslenia i méwienia, ze albo nie stuchaja Radia Maryja i nie ogladajq Telewizji
Trwam, albo jesli juz stuchaja i ogladaja, to stwierdzaja, iz media te bardziej
szkodza niz pomagaja polskim katolikom. Tych, ktérzy regularnie korzystaja
z tych medidw, jest zaledwie kilka procent. Jeszcze mniej jest tych, ktérzy
ogladaja zatozong przez ks. P. Natanka internetowq telewizje Cristus Vincit
—TV*. Natomiast tych, ktdrzy w dzisiejszej Polsce przynajmniej formalnie sg
katolikami (zostali ochrzczeni w Kosciele rzymskokatolickim), jest ok. 95%.
Czy mozna uzna¢, ze to ta wiekszo$¢, a nie ta mniejszos¢ stanowi o jakosci
katolicyzmu w Polsce? Pytanie to ma w gruncie rzeczy retoryczny charakter.
Jesli zatem je stawiam, to gtéwnie w tym celu, aby zacheci¢ do powaznych
dyskusji nad religia i religijno$cig w naszym kraju.

Nie mozna oczywiscie powiedzie¢, ze takie dyskusje nie sa prowadzone.
Nie mozna jednak réwniez powiedzie¢, ze nie ma w nich takich problemdw,
ktorych postawienie prowadzi uczestnikow dyskusji do usytuowania sie
na z gory zajetych stanowiskach i przypisania stronie przeciwnej proby
szargania SwietoSciami. Takim problemem byla i w jakiej$s mierze jest nadal
kwestia alkoholizmu, homoseksualizmu i pedofili wéréd duchowienstwa.
Rzecz jasna, zaden powazny badacz nie bedzie utrzymywat, ze zjawiska te
majq charakter masowy. Jednak zaden z nich nie bedzie, a przynajmniej nie
powinien twierdzi¢, iz maja one charakter tak marginalny, ze w gruncie rze-
czy albo nie ma o czym moéwié, albo tez jesli juz méwié, to w waskim gronie
specjalistow i bez zbytniego nagtasniania wynikéw tych dyskusiji. Jesli zas kto$
nie zastosuje si¢ do takiego wskazania, to chociazby miat na swoim koncie
wieloletnie doswiadczenie badawcze i dlugg liste gruntownie udokumen-
towanych publikagcji, to moze si¢ okaza¢ (i niejednokrotnie okazuje), ze nie
bedzie dla niego miejsca ani na koscielnych uczelniach, ani tez w gronie tych,
z ktorymi znaczaca czes¢ przedstawicieli Kosciota gotowa bytaby prowadzi¢
powazne dyskusje. Takie przypadki wykluczenia sa mi osobiscie znane. Nie
bede tutaj jednak podawal nazwisk wykluczonych, bowiem nie chcialbym,
aby ta dyskusja nad radykalizmem w religii i w narracjach religioznawczych
sprowadzita si¢ w konicu do spraw osobowych.

Zbigniew Drozdowicz — RADICALISM IN RELIGIONS AND NARRATIONS IN THE STUDY OF
RELIGION

In these remarks I attempt to present that radicalism was, and still is, an immanent
part of not just various religions, but also that it had played and still plays an impor-

2 Por. E. Stachowska, Miedzy tabloidyzacjq a afiliacjq religijng na Facebooku. Religia i media
we wspolczesnym swiecie, cz. I: Prasa i telewizja, , Przeglad Religioznawczy”, 2011, nr 1, s. 249 nn.
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tant role in grand historical narrations as well the lesser ones. I count into the first
narrations recalling the books recognized as holy and seeking in them a justification
for their general messages based on those books. I count into the others those who
recall the religions of the holy books, but which books are being treated as just one
of many historical sources on the knowledge in the topic of those religions. I include
in the group of grand historical narrations among others the works of the Fathers of
the Church. In the group of lesser narrations I include the works of such researchers
of religion as Max Weber and Mircea EliadeEliade.
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Opisa¢ duchowa rzeczywistos¢.
Rozwazania o statusie ezoteryki
w literaturze polskiej przelomu XIX i XX wieku

Dazac do zdefiniowania celu ludzkiej tworczosci artystycznej, Stanistaw
Przybyszewski (1868-1927) stwierdzil: ,,Na najwyzsze szczyty najakich Duch
ludzki w Sztuce sie objawit, dzwigneta go Wiara, to znaczy w najrozciaglej-
szem znaczeniu: bezwzgledna pewnos¢ istnienia jeszcze innego, wiekuistego
Bytu poza tym, ktérym za pomoca pieciu zmystéw tu na ziemi bytuje”'.

W przywotanych stowach nie wypada oczywiscie nie zauwazy¢ problemu
relacji wiary i pewnosci, ktory pisarz rozwaza takze w dalszej czesci swoich
Snéw na jawie. Wpisuje si¢ on przeciez w wielowiekowa, filozoficzna dyskusje,
a nawet spor dotyczacy zwiazkow rozumu i wiary, a takze filozofii i religii®.
Jednakze tym razem szczegdlng uwage warto zwrdcic¢ na te przemyslenia au-
tora Confiteoru, ktore dotycza istoty wszelkich artystycznych poszukiwan. To
wilasnie z cytowanych rozwazan wynika, ze Przybyszewski wyznacza sztuce
bardzo trudne, a w rzeczywistosci karkotomne zadanie. Wydaje si¢ by¢ prze-
konany, iz powinna ona podja¢ probe zblizenia sie do rzeczywistosci, ktora
jest transcendentna wobec swiata materialnego/zmystowego. Nalezy nawet
zaryzykowac przypuszczenie, ze w jego mniemaniu prawdziwa wielkos¢

I'S. Przybyszewski, Sny na jawie, , Zdrdj” 1918, z. 3, s. 66. Wszystkie cytaty z czasopisma
,Zdréj” oraz innych tekstow powstatych przed 1939 r. zachowuja obowiazujace woéwczas reguly
gramatyczne i ortograficzne.

2 Na ten temat zob. np. G. W. F. Hegel, Wyktady z filozofii religii, t. 1, ttum. S. F. Nowicki,
Warszawa 2006, ss. 21-22.
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sztuki manifestuje sie tylko dzieki owym duchowym peregrynacjom. Powinno
sie przy tym jednak pamieta¢, ze ten rodzaj poszukiwan nie zalezy od jakichs
nadzwyczajnych zdolnosci, predyspozycji lub umiejetnosci ludzi. Dlatego
Przybyszewski oswiadcza: ,,Sztuka jest czems$, co si¢ przez poszczegolne
jednostki mimo ich »woli« i czestokro¢ mimo jakiegokolwiek uswiadomienia
z ich strony na zewnatrz objawia. Przeciez bezustannie pytamy sie zdumieni:
»skad mu sie to bierze?« (...)"”3.

A zatem z cytowanego fragmentu tekstu mozna wyczyta¢, ze cztowiek
potrafi sta¢ sie w swoistych, ale racjonalnie nieprzewidywalnych okolicz-
nosciach pewnego rodzaju bezwolnym przekaznikiem artystycznych tresci.
Jednoczesnie z przytoczonych juz sugestii pisarza wynika, iz najwazniejsze
z owych tresci sa wlasciwie zadziwiajacym sprawozdaniem na temat fenome-
nu bytu transcendentnego. Okazuje si¢ wiec, ze sztuka bywa nawet czasami
potencjalnym zrédlem zniewolenia. Artysta po prostu nie moze milcze¢ w ob-
liczu zetknigcia si¢ z , wiekuistym Bytem”, ktéry w nieomal bezwarunkowy
sposob przymusza go do objawienia swojej egzystencji. Ten rodzaj deklaracji
na temat roli sztukii artysty bytjednoznaczna manifestacja modernistycznych
pragnien Przybyszewskiego, ktore zmierzaty do hiperbolizacji znaczenia
wszelkich przejawow dziatalnosci twoérczej. Poszukujac jej genezy, Stanistaw
Borzym postanowit przede wszystkim zdystansowac sie wobec opinii tych
badaczy, ktérzy deprecjonowali intelektualne zaplecze literatury uprawia-
nej przez autora Confiteoru. Nastepnie interpretator doszed! do wniosku, ze
okreslony w ten sposob cel artystycznej dziatalnosci byt po prostu efektem
zaskakujacego kresu metafizycznych aspiracji filozofii*. Ow niebezpieczny
kierunek ewolugji filozofowania widzial juz Hegel i przestrzegat przed nim
w swoich Wyktadach z filozofii religii. Nie zdotal jednak powstrzymac rozwoju
tych antymetafizycznych inklinacji filozofii, a ich swoistym zwienczeniem
stalo sie m.in. nastepujace zdanie, ktére zawiera stynny Tractatus logico-phi-
losophicus Ludwiga Wittgensteina (1889-1951): ,,Poprawna metoda filozofii
bytaby wiasnie taka: Nie moéwic nic poza tym, co da si¢ powiedzie¢, czyli
poza zdaniami nauk przyrodniczych — a wiec nic poza tym, co z filozofia nie
ma nic wspoélnego (...)"".

Warto jednak pamieta¢, ze antymetafizyczne odczytanie dociekan Witt-
gensteina jest tylko jedna z mozliwych interpretacji. Sugeruje si¢ w niej, ze
filozofia powinna zrezygnowac ze swoich metafizycznych tesknot i inte-

% S. Przybyszewski, Obrachunki, ,Zdréj” 1918, z. 1, s. 6.

* S. Borzym, Przybyszewski jako filozof, ,Pamietnik Literacki”, 1968, z. 1, ss. 5-6; Z kolei na
temat rozwazan S. Borzyma zob. A. Jocz, O wychowawczej roli filozofii wobec literatury. Stanistawa
Przybyszewskiego odczytanie istoty Boga na podstawie ,, Genezis z ducha”, w: J. Skoczynski (red.),
Polskie ethos i logos, Krakow 2008, s. 39-44.

5 L. Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, ttum. B. Wolniewicz, Warszawa 1970, teza
6.53, 5. 87.
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lektualnie abdykowac¢ na rzecz nauk przyrodniczych. Sformutowana w ten
sposob diagnoza o zblizajacym sie kresie filozofowania zdobyla sobie znacz-
na popularnosé. Czy oznacza to rowniez koniec metafizycznych pragnien/
potengji cztowieka, spoteczenstwa, kultury? Okazuje sig, ze nie, poniewaz
przyklad artystycznych peregrynacji Przybyszewskiego ukazuje sposob,
za pomocq ktorego metafizyka zaczeta manifestowacd sie poprzez sztuke/
literature. Nalezy przy tym pamiegtac, ze formutuje on swoje opinie na temat
metafizycznych potengji tkwiacych w twoérczosci artystycznej mniej wiecej
w tym samym czasie, w ktorym powstaje Traktat Wittgensteina.

Dlatego wtasnie niniejsze rozwazania beda koncentrowac si¢ wokot checi
ukazania kilku literackich sposobow wyrazania rzeczywistosci metafizycznej,
czyli transcendentnej wobec materialnego $wiata. Przywotane przyktady
zostaly zaczerpnigte z twérczego dorobku Stanistawa Przybyszewskiego
i Tadeusza Micinskiego (1873-1918). Cecha charakterystyczna duchowych
poszukiwan obu pisarzy bylo takze dazenie do implantacji na grunt uprawia-
nej literatury réznych elementéw europejskiej tradycji ezoterycznej, wsrod
ktérych wazne miejsce zajmowat gnostycyzm i neognoza®. Z tego powodu
proba przyktadowej eksplikacji owych dazen stanie si¢ zasadniczym celem
tego tekstu.

II

Zmierzajac do wykreowania literackiego obrazu rzeczywistosci transcen-
dentnej, Przybyszewski rozpoczat od $wiadomej deprecjacji $wiata zmysto-
wego/materialnego. Dobra ilustracja owych zabiegdw jest ponizszy fragment
artykutu, ktéry zostat zaczerpniety z przywotywanego juz (wydawanego
w Poznaniu) literackiego czasopisma ,Zdrdj”: ,Szesnascie wiekdw mija,
kiedy sie poraz ostatni Duch w tej straszliwej potedze przebudzit, kiedy
w zapamigtalym szale niszczyt Ateny i Rzym i Aleksandrje, kiedy palit
i niszczyl $wiatynie poganskie, rozrabywat i kruszyt to wszystko, co potega
materyi wytworzy¢ zdotata — niestety nie umiat, lub tez i sit juz nie miat, tak
doszczetnie niszczy¢, by nic sie nawet na zalazek z starego Swiata nie ostato
-1 to bylo jego bolesna tragedja””’.

W przedstawionym ustepie tekstu na szczego6lna uwage zastuguje przede
wszystkim totalna negacja kultury grecko-rzymskiego antyku. Zdaniem
Przybyszewskiego byla ona synonimem balwochwalczego wrecz uwielbienia

® Na temat gnostyckosci/gnostycznosci obu pisarzy, a takze gnostyckich/gnostycznych
pokus, ktérym ulegta literatura zob. np. A. Jocz, Przypadek , 0sy rozbdjniczej”. Rozwazania o gno-
stycyzmie i neognozie w literaturze polskiej przetomu XIX i XX wieku, Poznan 2009; B. Sienkiewicz,
M. Dobkowski, A. Jocz (red.), Gnoza, gnostycyzm, literatura, Krakéw 2012.

7 S. Przybyszewski, Powrotna fala, ,Zdrdj” 1918, z. 6, s. 169.
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materii i materialno$ci. W ten sposéb pisarz podwazyt rowniez wartosc tych
elementéw kultury europejskiej, ktore istotowo wywodza si¢ z grecko-rzym-
skiej starozytnosci. Jednakze jego wizualizacja zwycigskiego pochodu Ducha
ma charakter ewidentnie materialistyczny i skutecznie moze odstreczac od
idei jakiejkolwiek duchowosci. Chodzi naturalnie o metody zwalczania an-
tycznej deifikacji materii. Sprowadzajq si¢ one do burzenia $wiatyn i miast,
a nie do duchowej iluminacji lub przeistoczenia. Efektem owej duchowej
pracy sa jedynie zgliszcza i ruiny, a nie spirytualizacja zmystowego $wiata.
W wyobrazni Przybyszewskiego Duch okazuje si¢ by¢ zdecydowanie bardziej
wojownikiem niz Parakletem. Oczywiscie pisarz stara si¢ uzasadni¢ i wyttu-
maczy¢ sens owej niszczycielskiej zadzy Ducha. W dalszej czesci swoich prze-
myslen sugeruje, ze wprawdzie piekno emanowato z materialnych ksztattow
wytworzonych w antycznej cywilizacji, ale rownocze$nie odgradzato w ten
sposob ludzi od pigkna absolutnego, czyli duchowego.

Chcac jednak prawidtowo uchwyci¢ fenomen sportretowania/kreacji
owego transcendentnego wobec rzeczywistosci materialnej Swiata, warto
doktadniej przeanalizowac szczegdlnie jeden literacki obraz, ktéry byt dzietem
autora Confiteoru. Zostat on utrwalony w Il regno doloroso (1924), a nastepujace
stowa moga wywotac u czytelnika pewnego rodzaju zaskoczenie: ,Wiedziat,
ze w tym $wiecie niewidzialnym, a tak Scisle graniczacym ze $wiatem widzial-
nym, iz potrzeba tylko tajemniczy prog przestapic, a juz sie do niego dostac
mozna, wprawdzie nie cialem, ale z tego cielska wytoniong dusza — czyhaja
najprzeréznorodniejsze potwory, gnomy, salamandry, undiny — duchy
wody, ognia, ziemi, straszliwe, upiorne lemury, ztosliwe szatanskie larwy,
ktore wciaz czlowieka oblegaja (...), a biada temu, ktory im dostepu do siebie
obroni¢ nie zdolen...”®

Przede wszystkim okazuje sig, ze ten duchowy $wiat moze by¢ mato
zachecajaca alternatywa wobec zmystowego bytowania. Prezentowana wcze-
$niej krytyka rzeczywistosci materialnej wydawata sie zapowiadac przezwy-
ciezenie wpisanych w jej nature ograniczen wtasnie w sferze transcendentnej.
Tymczasem éw swiat niewidzialny jest zwyczajnie i po prostu miejscem
niebezpiecznym dla ludzkiej duszy. W niczym wigc nie przypomina projek-
tow $wiata idei, ktére w kulturze europejskiej funkcjonuja od czaséw Platona
(427-347) i zdecydowanie blizej mu do rzeczywistosci infernalnej’. Jednakze
czytelnika najbardziej zaskakuje watla i tatwa do przekroczenia granica, ktora
oddziela te dwa rodzaje egzystencji.

8 S. Przybyszewski, Il regno doloroso, Lwoéw — Warszawa — Poznan — Krakéw — Lublin 1924,
ss. 126-127. Gnostyckie aspekty cytowanego fragmentu zostaty oméwione w: A. Jocz, Przypadek
08y rozbdjniczej”..., cyt. wyd., ss. 45-47.

? To przywolanie filozofowania Platona ma swoj sens, poniewaz Przybyszewski w swoich
rozwazaniach na temat rzeczywistosci duchowej odnosit sie takze do nauczania greckiego my-
sliciela. Zob. np. A. Jocz, Stanistawa Przybyszewskiego literackie proby wyrazenia fenomenu ,sacrum”,
,Przeglad Religioznawczy”, 2012, nr 4(246), ss. 131-137.
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Poszukujac genezy tego pomystu, warto sieggnac¢ do przemyslen Carla du
Prela (1839-1899), na ktorego prace powotuje sie sam Przybyszewski w przy-
gotowanym wstepie do Il regno doloroso™. Dlatego niech pewnego rodzaju
punktem wyjscia do prowadzonych rozwazan bedzie zdanie, ktére Carl du
Prel utrwalit w swoim Spirytyzmie (przed 1909): , Jak widzimy, lezy okkul-
tyzm wtasnie na linii przediuzenia darwinizmu; jest on transcendentalnym
darwinizmem (...)" ..

Z cytowanych stéw wynika przede wszystkim to, Ze ich autor miat odwage
potaczy¢ okultyzm z teorig ewolucji Darwina (1809-1882). Natomiast kolejne
fragmenty przywolanego tekstu ukazuja juz praktyczne zastosowanie wspo-
mnianego , transcendentalnego darwinizmu”. Carl du Prel stara si¢ za jego
pomoca zbadac jeden z podstawowych archetypéw kultury europejskiej, czyli
wyjasni¢ fenomen tak jednoznacznego oddzielenia/separacji rzeczywisto$ci
materialnej i duchowej. Jednoczesnie owe rozwazania o bytach duchowych
i materialnych zmierzaja w ostatecznosci do uchwycenia i opisania natury
modnego woweczas spirytyzmu. Innymi stowy du Prel wierzy w istnienie
okultystycznych, czyli naukowych badan. Jest przekonany, ze wiasnie dzieki
nim moze twierdzi¢, iz podzial na rzeczywisto$¢ zmystowa i transcendentny
wobec niej $wiat duchowy nie ma po prostu ontologicznego uzasadnienia'.
Sadzil natomiast, ze ten rodzaj dualizmu zakorzenit si¢ przede wszystkim
w kulturowych przyzwyczajeniach. Dlatego nauczal, ze jezeli poszczegdlne
byty r6znia si¢ pomiedzy soba ewolucyjnie wyksztatconymi umiejetnosciami
percepcji rzeczywistosci, to wlasciwie moga poznawac zasadniczo rézniace
sie¢ pomiedzy sobg aspekty tego samego $wiata, czyli w istocie postrzegaja
odmienne $wiaty. Jednoczesnie to ich ewolucyjne uformowanie powoduje, ze
rowniez same siebie moga odbierac jako istotowo odmienne byty. Jednakze
dla prezentowanych juz literackich wizji Przybyszewskiego najwazniejsze
wydaja sie by¢ kolejne pomysty, ktdre zaproponowane zostaly w Spirytyzmie:
,Dalej, jest przyrodniczo mozliwem, aby jedna i ta sama istota stata w po-
dwdjnym stosunku do jednego i tego samego $wiata, tak zeby dla wrazen
kazdej sfery rzeczywistosci posiadata oddzielny organ poznawczy. Gdyby
pomiedzy temi dwiema gromadami poznania nie istniato zadne potaczenie,
lub istniato bardzo niedoktadne, to wtedy jedna potowa istoty nie wiedziataby
o istnieniu drugiej. Istota taka nalezataby, niby amfibium wyzszego rzedu,
rownoczesnie do dwdch subjektywnie oddzielnych swiatow” .

A zatem mozna przyja¢, ze du Prel w przywotanym fragmencie tekstu
postuzyt sie kategoriami pojeciowymi ,transcendentalnego darwinizmu”

10 Zob. S. Przybyszewski, Il regno doloroso..., s. XV.

" C. du Prel, Spirytyzm, ttum. M. C. M., Lwow — Ztoczoéw [przed 1909], ss. 27-28.

2 Na ten temat zob. takze A. Jocz, Pluralizm metafizyczny, czyli o religii jako tworzywie dzieta
artystycznego, ,,Przeglad Religioznawczy”, 2010, nr 2(236), ss. 77-78; A. Jocz, W strone metafizyki.
Duchowe eksperymenty w literaturze, , Przeglad Religioznawczy”, 2011, nr 1(239), s. 109.

B C. du Prel, Spirytyzm..., cyt. wyd., s. 34.
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i opisat relacje pomiedzy bytami, ktére w kulturze europejskiej przyjeto sie po
prostu nazywac cialem i dusza. Okazuje sie jednak, ze takze Przybyszewski
w bardzo podobny sposob utrwalit zwiazek tych bytow w omawianym juz
ustepie z Il regno doloroso. OczywisScie z zaprezentowanego przez spirytyste
ujecia problemu wynika, Ze ciato i dusza sktadaja sie na jeden byt, ktéry po-
zostaje ,w podwdjnym stosunku do jednego i tego samego swiata”, czyli cialo
i dusza posiadaja ,,oddzielne organy poznawcze”. Z kolei dzieki nim zyskuja
wlasnie mozliwo$¢ poznawania dwoch wymiardéw tej samej rzeczywistosci.
Jednak réwniez autor Confiteoru dopuszcza odrebne potencje poznawcze,
w ktore wyposazone zostaly ciato i dusza. Stwierdza przeciez wyraznie, ze
$wiat widzialny dostepny jest przede wszystkim zmystowej/cielesnej percep-
qji. Inaczej natomiast wyglada dostep do rzeczywisto$ci niewidzialnej, z ktora
styka sie juz tylko dusza. Jeden element z literackiego obrazu Przybyszew-
skiego nie wydaje sie wspotgrac z przemysleniami zaproponowanymi przez
autora Spirytyzmu. Chodzi naturalnie o fenomen granicy, ktéra w wykreowa-
nym $wiecie Il regno doloroso w swoisty sposob oddziela jednak rzeczywistos¢
materialng od niematerialnej. Tymczasem Carl du Prel przedstawia sig jako
zdeklarowany monista. Z drugiej jednak strony wypada przypomnie¢, ze
pomyslana przez Przybyszewskiego granica nie stanowi wilasciwie zadnej
bariery pomiedzy $wiatami, jest bardzo tatwa do przekroczenia. By¢ moze
pisarz umiescit ja w swojej artystycznej rzeczywistosci jedynie dlatego,
ze chciat po raz kolejny zwroci¢ uwage czytelnika na istnienie odrebnych
wladz poznawczych, ktérymi postuguja sie dusza i ciato. Nie wyolbrzymiat
jednoczesnie znaczenia dualistycznego napiecia pomiedzy nimi i generalnie
miedzy duchowoscia i materialnoscia. Czy oznacza to jednak, ze podobnie
jak du Prel byl monista? Tymczasem Przybyszewski nie formutuje tego typu
ontologicznych deklaracji wprost. Pewnego typu wskazéwki mozna szuka¢
w jednym z omawianych juz artykutow, ktéry opublikowat w ,,Zdroju”. Za-
stanawiajace jest przede wszystkim to, ze zwizualizowane w nim duchowe
burzenie swiata materialnego mozna jednak zinterpretowac¢ w kategoriach
monistycznych. Jezeli Duch tak bezposrednio wplywa na $wiat zmystowy, to
granica pomiedzy rzeczywistosciami musi by¢ absolutnie niestabilna. Moze
nie jest to jeszcze monizm du Prela, ale na pewno bardzo ostabiony dualizm.

Poszukujac sladéw wspotzaleznosci miedzy uprawianag literaturg i tra-
dycja ezoteryczna, warto takze siegnac¢ do fragmentow jednego z najistot-
niejszych dziet Tadeusza Miciniskiego, czyli wielowatkowego, wielowymia-
rowego Xiedza Fausta (1913)". To wilasnie w przywolanej powiesci znajduja

* Warto$¢ tej powiesci znajduje swoje potwierdzenie w licznych pracach badawczych, ktore
zostaty jej poswiecone. Bardzo czesto koncentruja si¢ one wlasnie na duchowym wymiarze tekstu.
Zob.np.]. Stur, Trzy dzieta Tadeusza Miciriskiego, w: tenze, Na przetomie. O nowej i starej poezji, Lwow
1921; W. Gutowski, Dusza — Duch — Jazn. Semantyka stow-kluczy metafizycznej antropologii Tadeusza

Micinskiego, w: tenze, Wprowadzenie do Xiegi Tajemnej. Studia o twdrczosci Tadeusza Micinskiego,
Bydgoszcz 2002, ss. 229-269; W. Gutowski, Pokusy nicosci i tajemnice Petni. Mtodopolskie obrazy
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sie nastepujace stowa, ktore zastuguja na szczegdlna uwage odbiorcow tego
rodzaju twérczosci: ,Miatem jednak dane mniemac, ze jak Chrystus rzadzi
w sferach religji naszych uczuc¢ — w sferach Mitosci, wyzszej nad zmystowos¢
— tak Lucyfer jest Krélem naszych Jazni w dziedzinie Wiedzy”">.

Truizmem jest naturalnie stwierdzenie, ze lucyferyzm stanowi pewnego
rodzaju klucz, ktéry umozliwia realne, czyli intelektualne i duchowe wej-
Scie do rzeczywistosci wykreowanej przez Micinskiego'®. Pisano juz o tym
wielokrotnie i dlatego na potrzeby niniejszego tekstu warto skoncentrowac
sie tylko na niezwykle zagadkowych zwigzkach Lucyfera z wiedza. Mozna
oczywiscie zastanawiac si¢ nad rodzajem owej wiedzy. Tymczasem juz w ko-
lejnym fragmencie Xiedza Fausta pojawia si¢ jednoznaczne stwierdzenie na
temat madrosci Lucyfera”. Wypada réwniez pamietac, ze autor Niedokona-
nego bardzo wyraznie podkresla, iz w Swiecie ponadzmystowym dominuje
tylko Chrystus. A zatem wtadza Lucyfera musi w swoisty sposéb dotyczy¢
innej rzeczywistosci, czyli powinna by¢ zwigzana z materialnoscia. Sugestia
o tego typu zlaczeniu takze zostaje sformutowana w omawianej powiesci'®.
Okazuje sie jednak, Ze nie tylko u Micinskiego funkcjonuje przeswiadczenie
na temat lucyferycznego charakteru wiedzy. Podobna intuicja znalazta si¢
w antropozoficznym, neognostycznym nauczaniu Rudolfa Steinera (1861-
1925). To wlasnie w jego Postannictwie Archaniota Michata mozna przeczytaé
ponizsze rozwazania: ,,Ta duchowa moca, ktéra (...) wprowadzita jestestwa
lucyferyczne w uksztattowanie ludzkiej glowy, jest moc Archaniota Michata:
»I stracit wrogie sobie duchy na ziemie«; to znaczy, ze przez to stracenie wro-
gich mocy lucyferycznych czlowiek zostat przepojony rozumem, przepojony
tym, co wykwita z ludzkiej glowy”".

Z przywotanych stow wydaje sie wiec wynika¢, ze ludzka zdolnos¢ do
racjonalnego myslenia jest efektem pierwotnej walki Archaniota Michata
z bytami demonicznymi. Innymi stowy podobnie jak u Micinskiego sfera

eschatologii, w: M. Stala, F. Ziejka (red.), W kregu Mtodej Polski. Prace ofiarowane Marii Podrazie-
-Kwiatkowskiej, Krakow 2001, ss. 13-46; J. Lawski, Erudycja — indywiduacja — inicjacja. O , Xiedzu
Fauscie” Tadeusza Micinskiego (Tezy o powiesciowej wyobrazni), w: W. Gutowski, E. Owczarz (red.),
Z probleméw prozy. Powies¢ inicjacyjna, Torun 2003, ss. 158-191.

5 T. Micinski, Xigdz Faust, Krakow 1913, s. 113.

6 Zob. na ten temat np. H. Florynska-Lalewicz, , Lucyferyzm chrystusowy” Tadeusza Micin-
skiego (1873-1918), ,,Euhemer — Przeglad Religioznawczy”, 1976, nr 3, ss. 51-61; W. Gutowski,
Krélestwo Antychrysta i tesknota Lucyfera. Oblicza szatana w literaturze Miodej Polski, w: M. Podraza-
-Kwiatkowska (red.), Stulecie Mtodej Polski, Krakow 1995, ss. 119-131; J. Lawski, Wyobraznia lucy-
feryczna. Szkice o poemacie Tadeusza Miciniskiego , Niedokonany. Kuszenie Chrystusa Pana na pustyni”,
Biatystok 1995; P. Prochniak, , Christus verus Luciferus”. Fundamenty apofatycznej wyobrazni, w:
tenze, Peknigty ptomien. O pisarstwie Tadeusza Micinskiego, Lublin 2008, ss. 47-391; A. Jocz, Pomie-
dzy Lucyferem i Arymanem — gnostyczna demonologia Tadeusza Miciriskiego, w: tenze, Przypadek ,,0sy
rozbojniczej”..., cyt. wyd., ss. 89-156.

7" T. Micinski, Xigdz Faust, cyt. wyd., s. 255.

8 Tamze, s. 300.

¥ R. Steiner, Postannictwo Archaniota Michata, ttum. E. i M. Wasniewscy, Gdynia 2001, ss. 34-35.
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ziemska, materialna jest do pewnego stopnia przesycona lucyferyzmem?®.
Jednoczesnie w owym antropozoficznym nauczaniu ujawnia si¢ przekonanie
o niejednoznacznej naturze istot lucyferycznych. Przede wszystkim trudno
jest posadzac je o sprzyjanie cztowiekowi, ale rownoczesnie inspiruja rozwoj
jego inteligencji, a ta z kolei takze pozytywnie wplywa na uksztaltowanie
ludzkiego zycia. Na te wieloznacznos¢/dwuznaczno$¢ roli Lucyfera zwraca
uwage takze Micinski. Jej najbardziej znanym i wielokrotnie opisywanym
przyktadem jest 6w zaskakujacy obraz literacki, w ktérym przyblizony zostaje
fenomen apokatastazy bytu demonicznego?.

Na potrzeby niniejszych przemyslen warto ponownie siegnac do Xiedza
Fausta i zacytowac kolejny fragment tekstu: , Ksiadz moéwit cicho modlitwe,
twarz Imogieny promieniata. (...) Nad gtowa Imogieny wirowaly $wiaty
przedziwne, natomiast u stop jej petzata ohydna larwa. W te wpatrywat sie
Piotr: ztodliwa twarz o jednym oku. Tym zimnym okiem gasit potwér Swiatto,
ktére byto Zyciem i Stowem!...”?

Oczywiscie trudno jest powstrzymac sie przed pordwnaniem tej wizuali-
zacji z omawianym juz ustepem z I regno doloroso. Warto przy tym pamietac,
ze pomyst Micinskiego jest chronologicznie wczesniejszy. Czytelnika powin-
ny jednak zainteresowaé przede wszystkim wspdlne elementy obu tekstow.
A zatem w wykreowana w nich literacka rzeczywistos¢ wpisana zostata
przejmujaca obawa przed swiatem transcendentnym i usytuowanymi w nim
bytami. Takze oddzielajaca je granica wydaje si¢ by¢ niestychanie tatwa do
przekroczenia. Jednakze wizja Micinskiego jest zdecydowanie bardziej przej-
mujaca, poniewaz ksiadz Faust za pomoca pewnego rodzaju okultystyczno-
-spirytystycznego zabiegu stara si¢ uleczy¢ duchowy/psychiczny stan jednej
z bohaterek utworu, Imogieny. Natomiast z powie$ciowej narracji mozna
wywnioskowac, ze owa ,ohydna larwa” jest materializacja tego wszystkiego,
co w sferze duchowej/psychicznej dreczylo dziewczyne. W ten sposéb pisarz
zbliza sie do koncepcji du Prela i podobnie jak on postrzega dusze/psychike
cztowieka jako byt, ktéry uczestniczy w innym/duchowym $wiecie. Ow byt
doswiadcza rownoczesnie swoistych i charakterystycznych dla rzeczywistosci
transcendentnej niebezpieczenstw.

Dlaczego jednak Przybyszewski i Micinski odwotuja si¢ we fragmentach
swoich tekstéw do okultystycznych, spirytystycznych pomystow Carla du

2 Wigcej na temat antropozoficznych rozwazan o istocie bytow lucyferycznych zob. J. Proko-
piuk, Sciezki wtajemniczenia. Gnosis aeterna, Warszawa 2000, ss. 80-91; A. Jocz, Bég mistykow a szatan
gnostykéw. Miejsce zta w antropozoficznej neognozie, w: Z. Drozdowicz (red.), Religia i religijnos¢
Europy, ,Czlowiek i Spoleczenstwo”, 2002, t. XX, ss. 85-99.

2 Wiecej na temat réznych form apokatastazy Lucyfera zob. J. Sosnowski, , Niedokonany”.
Satanizm i apokatastasis w poemacie Tadeusza Micinskiego, w: A. Czabanowska — Wrdbel, P. Proch-
niak, M. Stala (red.), Poezja Tadeusza Micinskiego. Interpretacje, Krakow 2004, ss. 145-162; A. Jocz,
Lucyfer i Chrystus, w: tenze, Przypadek , 0sy rozbdjniczej”..., cyt. wyd., ss. 155-156.

2 T. Micinski, Xigdz Faust..., cyt. wyd., ss. 280-281.
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Prela, a z kolei niektére ustepy z Xigdza Fausta zaskakujaco dobrze wspol-
graja z antropozoficzna ezoteryka?® Naturalnie warto i nalezy stawia¢ tego
rodzaju pytania. Przede wszystkim obaj, troche na przekér gtéwnemu nur-
towi przemian cywilizacyjnych, zdecydowali si¢ wykorzystac literature do
kreagji/opisu tego, co zgodnie z niektérymi filozoficznymi przemysleniami
bylo niemozliwe do wypowiedzenia. Szukali wiec odpowiedniego jezyka
oraz kategorii pojeciowych i znalezli je wlasnie na gruncie ezoterycznym.
Budujac w swoich utworach nastréj tajemniczosci, zachwycili si¢ ta czescia
kultury europejskiej, ktéra od wiekéw pozostawata w zagadkowym cieniu.
Mrok éw okazat sie estetycznie pociagajacy. Nie znaczy to jednak, ze odci-
nali si¢ od tradycji naukowej, ale razit ich jej redukcjonistyczny stosunek do
problemu transcendencji.

Artur Jocz — DESCRIBING SPIRITUAL REALITY: REMARKS ON THE ROLE OF ESOTERICISM IN
POLISH LITERATURE AT THE TURN OF THE 19™ AND 20™ CENTURIES

Presented solutions will focus on the attempt to provide several literature ways
of expressing the metaphysical reality, that is, a transcendent one against the material
world. The recalled examples have been taken from the works of Stanistaw Przybysze-
wski (1868-1927) and Tadeusz Micinski (1873-1918). A characteristic feature of the
spiritual search of both writers was also the striving for implementing into the ground
of their literature the diverse elements of the European esoteric tradition, including
gnosticism and neognosis.

# Jest tak nie tylko w przypadku lucyferyzmu, ale réwniez w rozwazaniach Micinskiego
na temat istoty ewolugji. Zob. A. Jocz, Lucyfer i Chrystus, w: tenze, Przypadek , 0sy rozbdjniczej”...,
cyt. wyd., s. 156.
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Poznawcze i ideowe funkcje dialogu religijnego

Wstep

Dialog religijny pelni dwie rdézne funkgje, ktore nie zawsze ida ze sobg
w parze: poznawcza i ideowa. Funkcja poznawcza wiaze sie z poznawaniem
innych religii, ale takze poszukiwaniem wspdlnych elementéw (przekonan,
wzoréw zachowacd, norm i wartosci), ktére dialog umozliwiajg. W niektérych
przypadkach oznacza ona rowniez poszukiwanie wyzszej prawdy — nazwij-
my ja prawda transcendentng lub Prawda przez wielkie P. Funkcja ideowa
dialogu religijnego polega zwykle na postugiwaniu si¢ dialogiem jako narze-
dziem stuzacym do osiagania pozapoznawczych, a niejednokrotnie rowniez
pozareligijnych celéw, np. zapewnienia tadu, pokoju, wzajemnego szacunku,
podporzadkowania jednej religii innej, prozelityzmu etc. Idea i praktyka dialo-
gu religijnego oparte sq na ideowych przestankach, ktdre nie maja charakteru
wylacznie poznawczego.

Stuszna wydaje sig teza, ze dialog religijny jest przedsigwzigciem przede
wszystkim ideowym, za$ poznawczy wymiar dialogu jest podporzadkowany
dziataniom ideowym. Potwierdza ja obserwacja, ze dialog taki zazwyczaj
nie zmierza do wyraznie okreslonego oraz wspdlnie ustalonego celu po-
znawczego. Przede wszystkim dialog religijny nie ma na celu poznania czy
uzgodnienia prawdy, i to bynajmniej nie dlatego, ze prawda w klasycznym
rozumieniu nie jest istotna dla spotykajacych sie religii (wrecz przeciwnie
— wiele religii angazujacych si¢ w dialog stawia te warto$¢ bardzo wysoko,
np. chrzescijafistwo), lecz dlatego, ze poszukiwanie prawdy po prostu nie
jestnadrzednym zadaniem dialogu. Dialog religijny stuzy w znacznej mierze
realizacji wartosci pozareligijnych i jest funkcjonalny wzgledem pozareligij-
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nych praktyk spotecznych. Zanim jednak zostang przedstawione przyktady
takiego funkcjonowania dialogu religijnego, samo pojecie dialogu wymaga
krétkiego omdwienia.

Pojecie dialogu

Dialog religijny moze by¢ réznie rozumiany w zaleznosci od tego, w ra-
mach jakiej tradycji religijnej jest definiowany i realizowany. Dziatania, ktore
w jednej tradycji religijnej okreslane sa mianem dialogu, w innej moga zostac
uznane za przekroczenie granic dialogu czy nawet sprzeniewierzenie sie idei
dialogu. Nie sposdb tutaj przesledzi¢ wszystkich niuanséw pojeciowych,
dlatego wskazanych zostanie jedynie kilka réznych sposoboéw rozumienia
dialogu, a takze kilka ptaszczyzn, na ktérych moze on by¢ realizowany. Dia-
log religijny w uzywanym tu znaczeniu obejmuje zaréwno dialog miedzy
religiami, jak réwniez dialog religii z réznego rodzaju $wieckimi $wiatopo-
gladami (np. dialog z niewierzacymi) oraz dialog w obrebie poszczegdlnych
wyznan religijnych, ktore sa na tyle wewnetrznie zréznicowane, ze pojawia
sie w nich swoista polifonia czynigca dialog narzedziem nie tylko mozliwym,
ale i potrzebnym.

Przede wszystkim podkresli¢ nalezy, ze dialog miedzyreligijny nie jest
zjawiskiem uniwersalnym. Tylko wybrane religie, a czesto jedynie wybrane
srodowiska w ramach tradydgji religijnych uczestnicza w dialogu. Niejedno-
krotnie z dialogu milczaco wykluczone zostaja religie nieuniwersalistyczne,
religie politeistyczne, majace niewielu wyznawcow religie plemienne, nowe
ruchy religijne czy wrecz wyznawcy przyjmujacy okreslone postawy (fun-
damentalizm, religijnos¢ zamknieta itp.). Rowniez chronologicznie dialog
miedzyreligijny jest zjawiskiem stosunkowo nowym — stowem tym zaczeto
postugiwac sie na szersza skale dopiero po II wojnie Swiatowej. Nie jest to
oczywiscie przypadek — dialog miedzy religiami jest przedsiewzieciem, ktdre
wyrasta z doswiadczen zwigzanych z wojnami $wiatowymi. Dialog stanowi
produkt — i to jest moim zdaniem klucz do rozumienia dialogu religijnego
— spoteczenistwa nowoczesnego, a wiec spoleczeristwa zréznicowanego, zse-
kularyzowanego, opartego na zasadzie indywidualizmu, zracjonalizowanego.
Jego zrodta tkwiag w mysli oSwieceniowej.

Nie oznacza to, ze wczesniej nie dochodzito do dialogicznych spotkan
miedzy religiami. W szerokim sensie dialog miedzyreligijny mial miejsce
wszedzie tam, gdzie dochodzito do pokojowego wspotistnienia réznych reli-
gii. W tym sensie o dialogu mozna méwic¢ nawet wowczas, gdy nie ma zadnej
intencji prowadzenia dialogu, istnieje natomiast nieuswiadamiane uczenie si¢
od siebie nawzajem, poznawanie doktryn i obrzedéw innych religii, a takze
wspotpraca wyznawcdw roznych religii w dazeniu do pozareligijnego celu.
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Mozna wskazac wiele przykladow takiego wspdtistnienia wyznan religijnych
na przestrzeni dziejow, a takze przyktadow oddziatywania jednych tradycji
religijnych na inne.

Przedmiotem zainteresowania jest tutaj dialog w wezszym rozumieniu.
Przez dialog rozumiem mniej lub bardziej zinstytucjonalizowana wzajemna
komunikacj¢ miedzy wyznawcami réznych religii. Moze ona obejmowac
wymiane idei, przekonan, norm, wartosci, uczestnictwo we wspolnych
obrzedach, wspdlne zaangazowanie w rozwigzywanie probleméw spotecz-
nych, a takze dazenie spotykajacych sig¢ religii do wzajemnego zrozumienia.
W zaleznosci od tego, jakie wymiary zycia religijnego dialog miedzyreligijny
obejmuje, moze by¢ on glebszy lub plytszy. Przykladowo dialog moze sie
ograniczac tylko do komunikowania przekonan religijnych uznanych za
prawdziwe w poszczegdlnych religiach, ale moze tez opierac sie na komu-
nikowaniu symboli podczas wspdlnych rytuatéw. TreSci wyrazone w prze-
konaniach religijnych nie odzwierciedlaja gltebi zycia religijnego, ktéra moze
zosta¢ wzajemnie odkryta podczas wspolnych obrzeddw.

Ponadto dialog moze by¢ prowadzony na réznych poziomach organizacji
instytugji religijnych. Najwyzszy poziom to poziom autorytetow religijnych,
takich jak papiez czy Dalajlama. Poziom sredni obejmuje duchowienstwo,
uczonych, specjalistow, artystow oraz takie dziatania, jak: dyskusje uczonych,
wspdlna kontemplacja mnichdw, wspdlne spotkania wyznawcéw, pielgrzym-
ki. Najnizszy poziom dialogu angazuje zwyktych wiernych (np. grupy mto-
dziezowe, organizacje kobiece) i ma zwykle charakter oddolny. Jesli chodzi
o bardziej zinstytucjonalizowane formy dialogu religijnego, ich poczatku
mozna doszukiwac si¢ w 1893 r., kiedy odbyt sie pierwszy Parlament Religii
Swiata w Chicago. Réwnolegle rozwijat si¢ chrzeécijariski ruch ekumeniczny,
poczatkowo w postaci protestanckich ruchéw ekumenicznych (Swiatowa
Konferencja Misyjna, Edynburg 1910), ktdre zostaty zjednoczone w 1948 r.
w Amsterdamie przez utworzenie Swiatowej Rady Kosciotéw. Wspomniane
ruchy ekumeniczne nie obejmowaty Kosciota katolickiego, ktéry do czasow
Soboru Watykanskiego (1962-1965) odzegnywat si¢ od idei i praktykowania
dialogu miedzyreligijnego?. Sobér Watykanski II byt istotnym przelomem
pozwalajacym na wigczenie Kosciota katolickiego do ruchu ekumenicznego,
a takze do dialogu z religiami pozachrzescijaniskimi oraz dialogu z niewierza-
cymi. Rownie przetomowe bylo zaangazowanie sie¢ w dialog miedzyreligijny
$wiata muzutmanskiego kilka lat po zamachu na World Trade Center w 2011 r.

Dialog religijny moze przybiera¢ rézne formy w zaleznosci od tego, co
jest komunikowane wyznawcom innych religii oraz w jakiej formie tresci

' S. Ayse Kadayifci-Orellana, Inter-Religious Dialogue and Peacebuilding, w: C. Cornille (red.),
Wiley-Blackwell Companion to Inter-Religious Dialogue, 2013, ss. 155-156.

2 L. Swidler, The History of Inter-Religious Dialogue, w: C. Cornille, Wiley-Blackwell Compan-
ion..., cyt. wyd., s. 5.
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religijne sa przekazywane. Szczegdlnag wage przywiazuje si¢ do dialogu
doktryn religijnych, poniewaz sa one gtownym zrodtem religijnych kontro-
wersji i to wiasnie w nich poszukuje sie legitymizacji religijnych i pozare-
ligijnych dziatan. Odmienna forma jest dialog o charakterze praktycznym,
wymagajacy glebszego zaangazowania i obejmujacy takie dziatania, jak
wspolna modlitwa, wspdlne obrzedy. W trakcie takiego dialogu ma miejsce
werbalna i niewerbalna komunikacja religijnych znaczen w postaci symboli,
ktéra umozliwia glebsze zaangazowanie osob religijnych. Jeszcze inng forma
dialogu religijnego jest dialog odwotujacy si¢ do doswiadczenia religijnego.
Jest ono czasami postrzegane jako odrebna ptaszczyzna, na ktoérej mozliwe
jest glebsze porozumienie wyznawcéw roznych religii. Mozliwo$¢ takiego
porozumienia otwiera si¢ wéwczas, gdy doswiadczenie religijne, zwtaszcza
za$ doswiadczenie mistyczne, postrzegane jest jako poznanie umozliwiajace
przekroczenie religijnych partykularyzmoéw i dotarcie do tego, co w religii
najistotniejsze i co jest wspdlne wielu religiom.

Funkcja poznawcza dialogu religijnego
a przemiany nowoczesnego Swiata

Funkcja poznawcza dialogu miedzy religiami obejmuje zaréwno wzajem-
ne poznawanie si¢ réznych religii, jak i dazenie do poznania ponadludzkiej
rzeczywistosci, do poznania Prawdy przez wielkie P. Sa to dwa rézne dazenia
poznawcze, ktdre sa jednak ze sobgq powiazane. Dazenie do poznania Praw-
dy, a w jeszcze wiekszym stopniu przekonanie o posiadaniu takiej Prawdy,
moze ograniczac skfonnos$¢ do poznawania innych religii. Poznawanie innych
religii oznacza bowiem niebezpieczna dla wiernych konfrontacje z odmienna
prawda gloszona przez inne religie. Zaangazowanie w dialog moze prowadzi¢
do zakwestionowania wtasciwego wielu religiom poznawczego absolutyzmu
rozumianego jako przekonanie, ze istnieje tylko jedna Prawda, prawda ab-
solutna, a wszystko, co z nig sprzeczne, zastuguje na odrzucenie. W wyniku
dialogu moze dojs¢ do swoistej deabsolutyzacji idei prawdy i w konsekwengji
do rezygnadji z ekskluzywistycznej postawy.

Jesli chodzi o poznawanie religii, dialog miedzyreligijny umozliwia nie
tylko poznawanie innych religii — ich doktryn, obrzedéw, norm, wartosci —
ale takze przeksztatca wyobrazenia o wlasnej religii i ksztattuje wyobrazenia
o religii w ogole. Przeksztatcenia te moga by¢ jednoczesnie skutkiem, jak
i warunkiem dialogu. Przykladowo odrzucenie ekskluzywizmu religijnego
(przekonania, ze tylko moja religia jest prawdziwa, wszystkie inne za$ sa
fatszywe) moze by¢ skutkiem zaangazowania w dialog, ale jednoczesnie
rezygnacja z ekskluzywizmu wydaje sie¢ warunkiem podjecia dialogu. Prze-
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konanie, ze dialog religijny moze si¢ opierac na absolutystycznym rozumie-
niu prawdy moze prowadzi¢ do wielu problemow. Jezeli przyjmiemy, ze
w dialogu uczestnicza partnerzy, ktérzy znajduja si¢ w posiadaniu prawdy
absolutnej, partnerzy tacy niewiele moga sie od siebie nauczy¢. Dialog ro-
zumiany jako poszukiwanie prawdy okazuje si¢ by¢ przy takim rozumieniu
prawdy bezuzyteczny. Istnieja woéwczas dwie mozliwosci: rezygnacja z do-
tychczasowego rozumienia prawdy lub przyznanie, ze w dialogu wcale nie
chodzi o dotarcie do Prawdy.

Uogdlniajac, mozna stwierdzi¢, ze zmiana postrzegania tradydji religij-
nych jest zarazem konsekwengja, jak i warunkiem dialogu. Dialog zmienia
wyobrazenia o wlasnej religii, innych religiach oraz o tym, czym w ogole jest
i moze by¢ religia, ale zarazem samo podjecie dialogu wymaga spelnienia
pewnych minimalnych warunkéow. Dialog religijny moze zaistnie¢ jedynie
w $wiecie, w ktérym dokonato sie przewartosciowanie tradycyjnych wyobra-
zen o religii i prawdzie religijnej. Zmiana tych wyobrazen jest przejawem
globalnych przemian spoteczenstw nowoczesnych. To witasnie w tych prze-
mianach nalezy poszukiwac¢ zrodet idei dialogu miedzy religiami. Istotne jest
dostrzezenie w tym powigzaniu nie tylko tego, ze spoleczeristwo nowoczesne
umozliwia powstanie idei dialogu i tworzy przestrzen dla jej realizacji, ale
takze tego, ze dialog religijny — jak zostanie to pokazane w kolejnej czesci
niniejszego tekstu — wpisuje si¢ w logike nowoczesnego spoteczenistwa i jest
funkcjonalny wobec istotnych procesow konstytuujacych nowoczesnosc.

Odpowiedz na pytanie, jakie przemiany legly u podstaw idei dialogu
religijnego, jest ztozona. Zdaniem Leonarda Swidlera byty to przemiany
Swiadomosciowe. Jednym z kluczowych warunkéw pojawienia sie idei dia-
logu miedzy religiami byta wedtug niego zmiana paradygmatu epistemolo-
gicznego, ktora dokonata sie¢ w poprzednich stuleciach (poczawszy od XVIII
wieku) w $wiecie chrze$cijanskim. Paradygmat epistemologiczny — okreslenie
zaczerpnigte od Thomasa Kuhna — okresla sposob postrzegania swiata, my-
$lenia o $wiecie oraz dziatania. Istotnym elementem takiego paradygmatu sa
wyobrazenia na temat prawdy. W przekonaniu Swidlera Oswiecenie zapo-
czatkowuje przejscie od idei prawdy absolutnej, statycznej, monologicznej
(ekskluzywnej) do idei prawdy nieabsolutnej, dynamicznej i dialogicznej’.
Na proces ten sktadajq sie takie zjawiska, jak: historyzacja prawdy, podkre-
$lenie roli intencjonalnosci, rozwoj socjologii wiedzy, zwrot jezykowy, rozwoj
hermeneutyki, rozwdj dialogicznej koncepcji prawdy. Historyzacja prawdy
jest procesem jej deabsolutyzacji. Dla historyzmu prawda nie ma charakteru
absolutnego, poniewaz jest wynikiem historycznych uwarunkowan. Dlatego
tez prawda powinna by¢ relatywizowana do kontekstu historycznego. Istotng
role odgrywa rowniez relatywizacja prawdy do dziatajacego podmiotu, co

3 Tamze, ss. 10-11.
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oznacza, ze , twierdzenie musi by¢ rozumiane w odniesieniu do zorientowanej
na dziatanie intencji méwiacego”*. Socjologia wiedzy dokonuje deabsoluty-
zacji wiedzy poprzez wskazanie na jej spoteczne uwarunkowania, takie jak
przynaleznosc twdrcow wiedzy do okreslonej klasy spotecznej, plci. Z kolei
zwrot jezykowy — zmiana w sposobie mys$lenia zapoczatkowana gltéwnie
przez Ludwiga Wittgensteina i jego kontynuatoréw —umozliwia dostrzezenie
istotnej roli jezyka w poznaniu oraz ograniczen, jakie na to poznanie naklada
jezyk. Kazde twierdzenie posiada pewna forme jezykowa, ktéra narzuca
pewien punkt widzenia specyficzny dla danego jezyka. Istotna role w oma-
wianych przemianach odegraty ponadto hermeneutyka i postawa dialogicz-
na. O ile pierwsza rozpowszechnia interpretacyjne pojecie prawdy, forsujac
przekonanie, ze wszelkie odczytanie tekstu, a takze wszelkie doswiadczenie
jest interpretacja, o tyle dla drugiej poznanie nie jest bierne czy odbiorcze,
lecz dokonuje sie w dialogu z poznawana rzeczywistoscia.

Mozna watpi¢ w to, Zze opisane przez Swidlera zmiany w pojmowaniu
prawdy, a takze zaprezentowane przez niego bezposrednie Swiadomosciowe
uwarunkowania tych zmian maja charakter powszechny oraz Ze sa to zmiany
dogtebne. Pod tym wzgledem postawy jednostek religijnych sa nadal bardzo
zroznicowane. Watpliwe jest takze to, ze mieliSmy do czynienia ze zmiana
paradygmatu epistemologicznego i ze zmiana ta byta zapoczatkowana
w Oswieceniu. Jesli juz mielibysmy postugiwacé sie okresleniem paradygmat —
w moim przekonaniu nie jest to uzasadnione — to zapewne nalezaloby méwic
o rozpowszechnieniu wielu paradygmatéw epistemologicznych. Swiadomo-
$ciowe przemiany, o ktérych méwi Swidler, mozna by postrzegac nie tyle
jako zastapienie jednego sposobu myslenia innym, ile raczej jako wylonienie
sie wielu alternatywnych sposobéw myslenia.

Koncepcja Swidlera wskazuje jednak na wazna rzecz: otéz idea i praktyka
dialogu religijnego pojawily si¢ w wyniku istotnych przemian $wiadomosci
spotecznej w obrebie spoteczenistw nowoczesnych. Wspolna cecha tych prze-
mian jest rozpowszechnienie przekonania o ,,relacjonalnosci” przekonan, tzn.
o tym, Ze s3 one w pewien sposob powiazane z podmiotem umiejscowionym
w okreslonej rzeczywistosci spoteczno-kulturowe;.

W koncepdiji tej brakuje jednak dwoch istotnych rzeczy: (1) stwierdzenia,
ze owe zmiany $wiadomosciowe sa wynikiem istotnych zmian strukturalnych,
jakie majq miejsce w nowoczesnosci; oraz (2) stwierdzenia, ze dialog religijny
nie jest po prostu spontanicznym przejawem religijnej otwartosci, lecz prakty-
ka funkcjonalng wzgledem nowoczesnego spoteczenstwa. To ostatnie stwier-
dzenie dotyczy ideowych funkgcji dialogu religijnego. Dzigki istnieniu tych
funkcji zasadne wydaje si¢ twierdzenie, iz w dialogu religijnym nie chodzi
przede wszystkim o poznanie i rozumienie innych religii, i Ze poznanie jest

4 Tamze, s. 12.
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tylko srodkiem realizacji pewnych intereséw. Jaki bowiem uzytek uczestnicy
dialogu czynia z wiedzy uzyskanej w trakcie dialogu? Czy wiedza ta zostaje
zanegowana, wkomponowana w system wtasnych przekonan religijnych,
zignorowana? Ot6z zwykle nie jest tak, Ze dialog miedzy religiami prowadzi
do zmiany wtasnych przekonan religijnych. Nie jest tez tak, ze prowadzi
do wspdlnego uznania absolutnej prawdy. Dialog religijny w istocie nie ma
wiekszego znaczenia dla tresci uznawanych przekonan religijnych (chyba ze
staje sie narzedziem ksztattowania religijnosci subiektywnej)®. Petni natomiast
wiele innych waznych funkcji, ktére okresli¢ mozna mianem ideowych.

Ideowe funkcje dialogu religijnego.
Wybrane przyklady

Ideowe funkcje dialogu religijnego sa zréznicowane. Niektoére z nich
ujawniajg si¢ w otwarcie formutowanych przez instytucje religijne celach
dialogu miedzyreligijnego. Celami takimi sa m. in. pokdj, tolerancja, wolnos¢
religijna, zaufanie, otwarto$¢, spdjnos¢ spoteczna. Wszystkie wymienione
funkcje dialogu religijnego maja charakter jawny. W jakim stopniu dialog
miedzyreligijny rzeczywiscie realizuje te funkcje, jest to odrebng kwestia,
ktdra tutaj nie bedzie badana. Obok funkgji jawnych istotna role petnig funkgcje
ukryte, zwykle nieartykulowane, a nawet niedostrzegane przez uczestnikéw
dialogu. Nalezg do nich m.in. funkcja apologetyczna, budowy tozsamosci
religijnej oraz podporzadkowanie religii logice systemu spotecznego.

Jedna z jawnych funkgji dialogu religijnego jest ustanawianie i utrwala-
nie pokoju, w szczegdlnosci zas pokojowego wspolistnienia réznych religii.
Nalezy pamigta¢, ze przekonanie o istotnej roli dialogu w tworzeniu pokoju
wynika nie tyle z zawartego w religiach potencjatu aksjologicznego i praktycz-
nego pozwalajacego na tagodzenie i przezwyciezanie konfliktow, ale raczej
z zatozenia o konfliktogennej roli religii. Dialog migedzyreligijny moze by¢
postrzegany jako religijne antidotum na konflikty, ktore niejednokrotnie maja
geneze religijng. Oczywiscie religia rzadko bywa jedyna przyczyna konfliktu.
Wspolczesne konflikty maja czesto charakter etniczno-religijny, co oznacza,
ze religia jest tylko jednym z czynnikéw.

W opinii wielu decydentow politycznych dialog religijny moze by¢
istotnym srodkiem budowania pokoju na $wiecie. Przekonanie to wydaje
sie by¢ poklosiem czasowego bankructwa pewnej idei sekularyzmu, a mia-
nowicie przekonania, ze procesy strukturalnych przemian spoteczenstw
nowoczesnych doprowadza do marginalizacji czynnika religijnego (w tym

5 Dialog prowadzi natomiast do zmiany statusu przekonan religijnych, przez co religia staje
sie funkcjonalna wzgledem systemu spotecznego.
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dziatan politycznych motywowanych religijnie), ktéry — z uwagi na swoja
ograniczong racjonalnos¢ (by nie powiedziec¢ — irracjonalnosc¢) — moze zakio-
ca¢ pokojowe wspotistnienie. Otéz przekonanie, ze religia przestanie petnic
istotng politycznie role, okazato si¢ nieuzasadnione (wiele méwi sie obecnie
o desekularyzacji), w zwigzku z czym idea dialogu miedzyreligijnego stanowi
przedmiot politycznej rewaloryzagcji. Dialog religijny postrzegany jest w wielu
srodowiskach politycznych jako potencjalnie skuteczne narzedzie budowy
tadu spotecznego i zapewniania pokojowego wspdtistnienia grup etniczno-
-religijnych. W wyniku tego dialog religijny uzyskuje wsparcie — polityczne
oraz finansowe — wielu instytucji panstwowych.

Dialog religijny petni wiele funkgji ukrytych. Trzy sposrdéd nich zostana
przedstawione w tym miejscu. Po pierwsze, idea i praktyka dialogu religij-
nego odgrywa znaczaca role w adaptacji instytugji religijnych do wymogow
$wiata pdznej nowoczesnosci. W skrajnej sytuacji dialog jest przejawem
podporzadkowania religii logice tego $wiata. Zjawisko to mozna przedsta-
wic¢ na przyktadzie przekonan religijnych. Ot6z dialog religijny wiaze sig
z przeksztalceniem statusu poznawczego tych przekonan. Wprawdzie, jak to
zostato pokazane wczesniej, zmiana statusu poznawczego przekonan religij-
nych jest warunkiem podjecie dialogu, ale jednoczesnie sam dialog poglebia
zmiang tego statusu. Zmiana statusu poznawczego polega na odrzuceniu
przekonania o epistemologicznym uprzywilejowaniu w dostepie do prawdy
na rzecz zalozenia méwiacego, ze nikt nie posiada pelnej wiedzy o zadnym
przedmiocie. ZatoZenie takie lezy nie tylko u podstaw nowoczesnej nauki,
ale takze organizuje $wiadomosc¢ spoteczna, rugujac z przestrzeni publicznej
postawy fundamentalistyczne. Oznacza to, ze dialog religijny jest wyrazem
rezygnadji niektérych religii z tradycyjnych roszczen poznawczych i norma-
tywnych, tj. roszczen do absolutnej prawdziwosci i stusznosci, a tym samym
podporzadkowaniem religii logice péZnonowoczesnego swiata — logice plu-
ralizmu, wzglednosci, braku pewnosci. Charakterystyczne w tym wzgledzie
jest wykluczanie fundamentalizméw religijnych z dialogu religijnego. Owo
podporzadkowanie ma na celu neutralizacje konfliktogennego potencjatu
religii przy jednoczesnym zachowaniu funkcjonalnych wzgledem systemu
spotecznego zasobéw tradydji religijnych. Chodzi tutaj zwlaszcza o zasoby
aksjologiczne, regulacje zachowan jednostek, motywacje do dziatania.

Drugim przyktadem funkcji ukrytej, jaka moze pelni¢ dialog religijny,
jest funkcja apologetyczna. Dialog czesto zawiera elementy apologetyczne,
poniewaz pojawia si¢ w nim naturalna sktonno$¢ do obrony wilasnych prze-
konan religijnych. W niektérych kosciotach chrzescijariskich apologetyka
byta istotng reakcjq na spotkania z innymi religiami. Jednakze przekonanie,
ze dialog religijny zastepuje apologetyke, jest nieuzasadnione o tyle, o ile
funkcja apologetyczna w sposob ukryty realizowana jest w trakcie dialogu.
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Przyktadem takiego stanu rzeczy moze by¢ dialog religijny w rozumieniu tych
przedstawicieli Kosciola katolickiego, ktorzy podkreslaja, ze celem dialogu
religijnego jest prawda. Przyjmujac, ze Kosciot jest dysponentem prawdy,
mozna stad wyciagna¢ wniosek, ze ukrytym celem takiego dialogu jest m.in
samopotwierdzenie prawdziwosci doktryny Kosciota.

Po trzecie, w warunkach pdznej nowoczesnosci dialog religijny staje sig
uzytecznym narzedziem konstrukgji prywatnej religijnosci. Religijnosc¢ taka
jest reakcjq jednostki na zderzenie wymogdéw nowoczesnosci z potrzeba re-
ligijng. Cztowiek nowoczesny w znacznej mierze samodzielnie i refleksyjnie
buduje swoja tozsamos¢, réwniez tozsamosc religijnag, i przeksztatca ja w za-
leznosci od zyciowej potrzeby®. Religijnos¢ taka staje sie bardziej ptynna niz
religijnos¢ czlowieka spotecznosci tradycyjnych.

Dialog religijny jest narzedziem umozliwiajacym budowanie nowych toz-
samosci religijnych, ktére w znacznym stopniu maja charakter subiektywny,
prywatny i w coraz mniejszym stopniu tworzone sg w oparciu o instytucje
religijne. Zarowno ogdlny klimat kulturowy, ktéry lezy u podloza dialogu, jak
i sam dialog religijny dostarczaja jednostce ,narzedzi poznawczych” pozwa-
lajacych konstruowad synkretyczna religijnos$¢ przystosowana do wymogow
poznej nowoczesnosci (np. ptynnos¢, pluralizm, refleksyjnos¢, destrukcja idei
prawdy), jak i tresci poznawczych, stanowiacych substrat subiektywnych
wyobrazen i przekonan religijnych.

Dialog religijny moze by¢ zatem postrzegany jako przejaw ideologii p6z-
nej nowoczesnosci, proba dostosowania religii do wymogdéw nowoczesnego
$wiata. W tym przypadku nie jest to formalnie uregulowany dialog religijnych
instytugji, lecz dialog, ktéry niejako na wtasna reke podejmuja wyznawcy
poszczegolnych religii oraz tzw. bezwyznaniowi poszukiwacze.

Stawomir Sztajer — COGNITIVE AND IDEOLOGICAL FUNCTIONS OF RELIGIOUS DIALOGUE

Religious dialogue plays two fundamental functions: cognitive and ideological.
The cognitive function involves the understanding of other religions, searching for
common elements included in different religious traditions, and sometimes searching
for a higher truth. The ideological function consists in using religious dialogue for
attaining noncognitive, and sometimes also nonreligious, goals such as peacebuilding,
assuring mutual respect, gaining control over a religious faith, or proselytizing. It can
be argued that religious dialogue is predominantly an ideological endeavour and its
cognitive dimension is subordinated to ideological goals. To a considerable degree,
religious dialogue is oriented towards attaining nonreligious goals and is functional
for many nonreligious social practices.

¢ A.Giddens, Nowoczesnos¢ i tozsamosé. ,,Ja” i spoteczeristwo w epoce pézZnej nowoczesnosci, ttum.
A. Szulzycka, Warszawa 2001, s. 105.
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Moralnos¢ religijna
jako przedmiot badan socjologicznych

Wstep

Czym w swej istocie jest moralno$¢ i czy mozna przyjac jednoznaczna jej
definicje? W jaki sposéb mozna badac¢ moralnosc ludzi, uwzgledniajac rézne
nauki humanistyczne i spoteczne probujace uczynic ja przedmiotem wilasnych
inicjatyw badawczych i spojrzen teoretycznych? Czy mozna mdéwic o jednej
,,0golnej” moralnosci, czy tez nalezy raczej moéowic o roznych jej koncepcjach
i typach — o moralnosci jednostki ludzkiej i o moralnosci grup spotecznych?
Co wspolnego ma moralno$¢ z religia i religijnoscig ludzi? Czy mozna mowic
bez obawy o moralnosci religijnej — chrzescijaniskiej i katolickiej w opozycji
do moralnosci $wieckiej i bezreligijnej, a nawet o moralnosci ateistycznej? Co
Iaczy moralnos¢ ludzi z ich duchowoscig? Na niektore z tych pytan odpo-
wiem w dalszej analizie, biorac pod uwage wypowiedzi réznych autorytetéw
naukowych w tej kwestii i wyniki badan socjologicznych.

Moralnos¢ ludzi - jej istota i typy

Janusz Marianski, ustosunkowujac sie do problematyki socjologii mo-
ralnosci, pyta: ,,Czy moralnos¢, ktérg bada socjologia, jest tylko wytworem
spoleczenstwa, czy tez nalezy ona do istoty ludzkiego bytowania? Czy jest
wynikiem procesow socjalizacji, czy tez te procesy poprzedza i jest zakotwi-
czona w najglebszych pokladach cztowieczenstwa? Czy dla socjologa jest
interesujaca tylko ta moralnos¢, za ktora stoi sankcja spoteczna, czy tez bada on
moralnos¢ zindywidualizowana, autonomiczng, wewnetrzna, rozproszong?
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Jesli pojecia, przekonania, wyobrazenia, oceny, wartosci i normy moralne staja
sie rzeczywistoscigq prywatna, czy mozna jeszcze zjawiska spoleczne ujmowac
w kategoriach moralnych? Czy mozna mowic¢ o moralnosci spoteczenstwa,
czy tylko o moralnosci w spoteczenstwie? Jaka jest przydatnos¢ socjologii
moralnosci do budowania »dobrego spoteczenstwa«? Czy wspolczesna so-
gjologia moralno$ci moze by¢ takze teorig dziatania spotecznie wilasciwego,
czy ludzkie sposoby mys$lenia i dziatania zawieraja w sobie pewne orientacje
normatywne”’.

Zdaniem Marii Ossowskiej nie jest mozliwe ustalenie analitycznej defi-
nicji moralnosci opartej na potocznych intuicjach zwiazanych z jej pojeciem.
W $wietle jej spojrzenia na ten problem socjolog nie musi postugiwac sie
waskim okresleniem moralnosci, za$ dobrze postapi, jesli bedzie pojmowat
ja szerzej, chocby z punktu widzenia ogdlnej hierarchii wartosci uznawanych
w grupach spolecznych czy tez trzymajac sie pojecia etosu lub stylu zycia?.
Z badan Ossowskiej wynika wniosek, ze jesli nawet zabraknie jasno sprecyzo-
wanego przedmiotu badania naukowego, to i tak mozna skutecznie zajmowac
sie moralnoscia socjologicznie ujmowana. Z tym podejsciem do socjologii
moralnosci nie zgadzat si¢ Wladystaw Piwowarski, wyrazajac zarazem powat-
piewanie, czy socjolog moze bada¢ moralnos¢, nie uznajac przedmiotu swoich
badan? Jednoczesnie wysunat sugestie, by socjolog postuzy? sie w tym celu pro-
jektujaca definicja moralnosci, czyli taka definicja, ktora obejmie pewien zakres
desygnatow moralnosci, przynalezacych do niej w znaczeniu obiektywnym?.
Wydaje sig, iz ta propozycja metodologiczna bardziej umozliwia socjologowi
badanie tak trudnego zjawiska, jakim jest bez watpienia moralno$¢ ludzi, zresz-
tq niekiedy uwarunkowana takze kryteriami religijnymi czy ateistycznymi.

Janusz Marianski zaznacza, ze ,,Pomimo wieloznacznosci terminu »mo-
ralno$é«, przedstawiciele nauk opisowych i normatywnych podejmuja préby
zdefiniowania tego zjawiska. Jedni z nich preferujq naturalny sens moralnosci,
inni za$ normatywny. W znaczeniu neutralnym moralnos¢ obejmuje wartosci,
normy i oceny regulujace zachowania ludzi oraz samo zachowanie ujmowane
z punktu widzenia dobra i zta. W znaczeniu warto$ciujacym (normatywnym)
moralnos¢ odnosi sie do okreslonego zespotu wartosci, norm i wzoréw za-
chowan uznawanych za wtasciwe z punktu widzenia okreslonego ideatu
etycznego czy systemu normatywnego. Moralnos¢ funkcjonuje w binarnym
schemacie tego, co wlasciwe i niewtasciwe, dobre i zte. Socjolog odkrywa
w spoteczenstwie te podstawowe wymiary moralnosci, ale ich nie uzasadnia.
(...) Przeciwnie, zajmuje si¢ nie tylko opisem etosu czy stylu zycia w grupach

! J. Marianski, Przemiany moralnosci polskich maturzystow w latach 1994-2009. Studium socjo-
logiczne, Wyd. KUL, Lublin 2011, ss. 27-28.

2 M. Ossowska, Socjologia moralnosci. Zarys zagadnienia, Warszawa 1986, s. 12.

3 W. Piwowarski, Socjologia moralnosci, ,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne KUL”, 1966,
nr 3,s.71.
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spolecznych, ale takze wyjasnianiem i interpretacjq zebranych faktow moral-
nych. Woweczas szerokie pojecie moralnosci, ktérym moglby sie postugiwac,
jest niewystarczajace. W wyjasnianiu i interpretacji socjolog musi odwotac
sie do pewnych zatozen teoretycznych i — by¢ moze — aksjologicznych”*.
Spostrzezenie to pozwala Marianskiemu na socjologiczne ujecie moralnosci,
a wtedy zaznacza on, ze ,Z perspektywy socjologicznej moralnosc¢ jawi sie
jako konstrukt historyczno-spoteczny, bedacy rezultatem komunikowania
sie jednostek i grup spotecznych miedzy soba. (...) We wspoétczesnych spote-
czenstwach moralno$¢ wyraza si¢ w wielu rozmaitych formach i ksztattach,
zarowno zinstytucjonalizowanych (np. moralnos¢ koscielna), jak i pozain-
stytucjonalnych (np. moralnos¢ zindywidualizowana, sprywatyzowana)®.
Thomas Luckmann definiuje moralno$¢ jako , relatywnie spdjny zbidr wy-
obrazen o tym, co jest stuszne, a co nie jest, wyobrazen o przyzwoitym zyciu
ludzi, ktére wyprowadzajq ludzkie dziatania poza dorazne zaspokajanie pra-
gnien i wymogdw chwili. Cho¢ takie wyobrazenia, jak wszelkie wyobrazenia,
zywia oczywiscie jednostki, to nie pochodzg one od nich. Sg intersubiektyw-
nie konstruowane w interakcjach komunikacyjnych i selekcjonowane, pod-
trzymywane i przekazywane w zlozonych procesach spotecznych. Poprzez
pokolenia nabierajg formy odrebnych historycznych tradycji, w ktorych jest
artykutowane szczegélne widzenie przyzwoitego zycia. Oznacza to, ze pewne
wyobrazenia o tym, co jest stuszne, a co nie jest, ulegaja kanonizacji, a inne
podlegaja cenzurze. Tak wiec zostaje osiagnigta pewna spojnos¢ pogladow.
Z chwilg wyznaczenia Sciezki osiagniecia takiego ideatu zostajg potozone
fundamenty pod tad moralny spoleczenstwa. Podazanie tq Sciezka jest de-
finiowane jako ideat Zycia, i ten ideat stuzy jako norma w organizacji zycia
zbiorowego. Lad moralny spoleczenstwa jest w peini ustalony, gdy powazne
odchylenia od normy sa systematycznie karane”®. W innej pracy Luckmann
zaznacza, ze ,Rzeczywisto$¢ spoteczna tworzy sie w interakcjach, a istota
tej rzeczywistosci jest pewien porzadek moralny. Tak rozumiana moralnos¢
jest w nowoczesnych spoteczenstwach przede wszystkim swoistq komuni-
kacja spoteczna. (...) Komunikacja moze zachodzi¢ migdzy anonimowymi
nadawcami i rownie anonimowymi odbiorcami. (...) W ramach proceséw
komunikacyjnych tworzy sie spoteczna forma moralnosci, ale takze kazda
jednostka jest w stanie tworzy¢ subiektywna hierarchie wartosci moralnych””.
Moralnos¢, jego zdaniem, oznacza ,, potaczenie tego, co powszechnie ludzkie,

* J. Marianski, Przemiany moralnosci polskich maturzystéw..., cyt. wyd. , s. 31.

> Tamze.

¢ Th. Luckmann, Komunikacja moralna w nowoczesnych spoteczenstwach, w: Wspdtczesne teorie
socjologiczne, t. 2, wybdr i opracowanie: A. Jasinska-Kania, L. Nijakowski, ]. Szacki, M. Ziétkowski,
Warszawa 2006, s. 938.

7 Th. Luckmann, Die intersubjektive Konstitution von Moral, w: Anthropologie und Moral. Phil-
osophische und soziologische Perspektiven, Wurzburg 2000, ss. 115-138.
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z tym, co historyczne, dlatego tez jest ona uniwersalng cechg kondycji ludzkiej,
aczkolwiek bywa widoczna w réznych historycznych formach i ksztattach.
Moralno$¢, jego zdaniem, wychodzi poza bezposrednie zaspokajanie pragnien
i tymczasowe wymogi sytuacyjne, stad jest zbudowana z odpowiednio spdj-
nego zbioru pojec¢ obejmujacych zaréwno to, co jest stuszne, jak i to, co nie
jest stuszne. Wyobrazenia dobrego i przyzwoitego zycia powstaja w ramach
komunikagji interakgcji, sa wybierane, utrwalane i przekazywane w procesach
spotecznych. Niektdre koncepcje tego, co jest stuszne i niestuszne, nabieraja
w tych procesach spotecznych wymiar sakralny, za$ inne sa zakazane. Moral-
nos¢, jego zdaniem, staje si¢ w ten sposob porzadkiem spotecznym, potaczo-
nym z wszystkimi jego instytucjami. W ramach proceséw komunikacyjnych
powstaje spoteczna forma moralnosci”®.

Moralnos¢ wedtug Piotra Sztompki to ,,zbiér norm i wartosci, ktérych
naruszanie jest mocno pietnowane przez zbiorowosci, poniewaz dotycza
zasadniczych i uniwersalnych problemdéw pojawiajacych sie¢ w stosunkach
miedzyludzkich, ktérych rozwiazanie nie jest obojetne dla dobra partneréw.
(...) Dotycza takich sfer zycia, w ktérych dziatania jednego cztowieka nie sa
obojetne dla dobra innych ludzi, wkraczajq w obszar ich autonomii i wolnosci,
moga wyrzadzi¢ im krzywde, odnosza si¢ do najbardziej fundamentalnych
relacji miedzy ludzmi. Sq one wyrazem spotecznejnatury cztowieka, pewnych
wspolnych wszystkim ludziom jako ludziom imperatywow zycia zbiorowe-
go”?. Termin ,, moralnos¢” zawiera dwa istotne sktadniki znaczeniowe: relacje
jednych ludzi do drugich oraz normatywna, powinnosciowgq charakterystyke
tej relacji. Moralnos$¢ wskazuje na wymagany sposdb odnoszenia si¢ do in-
nych, okresla pozadany ksztalt wiezi miedzy nimi. Wiez moralna jest szcze-
g0lna relacja do innych, objetych kategoriq ,my” i zawiera trzy podstawowe
powinnosci moralne: zaufanie, czyli oczekiwanie zgodnego postepowania
innych wobec nas; lojalno$¢, czyli powinnos¢ nienaruszania zaufania, jakim
jestesmy obdarowani przez innych i wywiazywania sie z podjetych zobowia-
zan; solidarnos$¢, czyli troska o interesy innych i gotowo$¢ podjecia dziatania
na ich rzecz, nawet kosztem wiasnych intereséow. Te trzy powinnosci wyzna-
czajq swoista ,, przestrzen moralng”, w ktdrej sytuuje sie kazda jednostka”".
Autor ten uwaza jednoczesnie za istotne pytanie, skad bierze sie sens wlasnej
i cudzej aktywnosci, w zyciu osobistym i zbiorowosci, jaki jest mechanizm
procesu, w ktérym ludzie nadaja sens zdarzeniom spotecznym, praktykom,
procedurom i rytuatom, a ktéry pozostaje daleki od rozstrzygniecia''.

8 Th. Luckmann, Tranformation of Religion and Morality In Modern Europe, ,,Social Compass”,
2003, nr 3, s. 278.

? P. Sztompka, Socjologia. Analiza spoteczenistwa, Znak, Krakow 2002, ss. 271-286.

0 Tamze, s. 187.

I P. Sztompka, Nowe formy zycia spotecznego a nowy ksztatt teorii socjologicznej, w: J. Mucha,
E. Narkiewicz-Niedbalec, M. Zielinska (red.), Co nas tqczy, co nas dzieli? XIII Ogélnopolski Zjazd
Socjologiczny, Zielona Gora 2008, s. 222.
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Z kolei Janusz Marianski wysuwa watpliwos¢, czy socjologia moralnosci
moze odrzuci¢ a priori tego typu pytanie, poniewaz , zajmuje si¢ ona czlo-
wiekiem i jego spolecznymi uwarunkowaniami w perspektywie dobra i zta
moralnego, nie tyle strukturami spotecznymi, ile raczej cztowiekiem, cho¢
uwiklanym w réznorodne konteksty spoteczno-kulturowe. Samo groma-
dzenie wiedzy o moralnosci spoteczenistwa jakby juz dzisiaj nie wystarcza.
W diagnozie przestrzeni migedzyludzkiej i zmian w niej zachodzacych nie
uniknie sie wartosciowan zwiazanych z pytaniem, czy zmiany ida w dobrym,
czy ztym kierunku, czy sa moralnie dobre lub zle, spolecznie korzystne lub
niekorzystne”'%. W jego przekonaniu: ,(...) niezaleznie od tego, jaka konkret-
nie przybiera posta¢, stanowi zasadniczy aspekt systemow idei wlasciwych
spoleczenistwom wspolczesnym. To ona stanowi wyraz sensu i warto$ci okre-
Slonego normatywnego porzadku wystepujacego w zyciu spotecznym. (...)
Moralnos¢ jest dla poszczegolnych jednostek czyms zastanym, co je ksztattuje
poprzez system norm i wzoréw zachowan, réwnoczesnie moralnosc jako taka
jest wytworem oséb ludzkich. Oddzialuje ona na stosunki miedzyludzkie
i nadaje im ostateczny ksztatt. Podstawowa warto$¢ ma jednak osoba i jej
zycie moralne. Wewnetrzne zycie moralne jednostki pozostaje poza kregiem
zainteresowan socjologa, z wyjatkiem sytuacji, w ktérych znajdzie ono swoje
reperkusje w przestrzeni spolecznej i pojawia si¢ w obszarze obserwacji socjo-
logicznej. Socjolog traktuje moralnos¢ jako fakt spoteczny, a zjawiska moralne
jako zalezne od stycznosci i stosunkow spotecznych, od grup spotecznych,
od szerszego kontekstu spoteczno-kulturowego”*.

Rozpoczecie badan socjologicznych nad moralnoscia w Polsce taczy sie
Scisle z dziatalnoscia naukowaq Marii Ossowskiej, ktéra zachowala postawe
badaczki faktow z dziedziny moralnosci, opisujacej i wyjasniajacej przeko-
nania ludzi z zakresu moralnosci. Janusz Marianski zaznacza, ze Ossowska
,Nie uprawiala etyki normatywnej, lecz nauke o moralnosci, postulujac jej
programowa bez-zatozeniowos¢. W opisowym badaniu moralnosci chciata
rozpoznac¢ faktyczny stan rzeczy, a wiec analizowac i wyjasnia¢ panujace
w danym srodowisku spotecznym oceny moralne i obowiazujace normy, usta-
li¢ motywy dziatani zaréwno aprobowanych, jak i nieaprobowanych w danym
$rodowisku. Nauka o moralnosci, w tym i socjologia moralnosci, ogranicza
sie do opisu, systematyzacji oraz analizy panujacych pogladéw moralnych
i faktycznego postepowania ludzi. Jako dyscyplina opisowa jest wolna od
ocen i zalecen w zakresie moralnosci. (...) Moralnos¢ tak ujmowana nie rézni
si¢ istotnie od innych przejawow zycia spotecznego. Od strony tresciowej
Ossowska wigzata moralnos¢ nie tylko ze sfera regulowania stosunkow
miedzyludzkich, ale odnosita je réwniez do nurtéw perfekcjonistycznych,
zwigzanych z motywacja godnosciowa. Inaczej mowiac, wyodrebnita dziedzi-

2 J. Marianski, Przemiany moralnosci polskich maturzystéw..., cyt. wyd., s. 35.
3 Tamze, ss. 39-40.
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ne norm i wartosci podyktowanych zyczliwoscia i dobrem innego cztowieka
oraz normy podyktowane szacunkiem dla jednostki i jej godnosci”™.

Karl Mannheim wskazuje dwa typy moralnosci: a) instytucjonalna, ktora
stanowig wzory warunkujace istotnie dziatania spoteczenistwa, utatwiajace
harmonijne ukladanie sie stosunkow spotecznych. Wzory te zaleza od struk-
tury spotecznej; b) substancjalng, ztozona z konkretnych wartosci, jak na
przykiad nakazy wiary i uczucia, na ogot catkowicie irracjonalne. Autor ten
twierdzi, ze im bardziej racjonalne jest nowoczesne spoleczenstwo masowe,
tym bardziej dazy ono do zneutralizowania moralnosci instytucjonalnej i ze-
pchniecia jej w sfere prywatnosci. W sprawach publicznych stara si¢ ono ogra-
niczy¢ do uniwersalnych wzoréw, majacych znaczenie czysto funkcjonalne®.

Moralno$¢ réznie rozumieja lub interpretuja zwykli ludzie, chociaz wie-
dza, ze jej zasady obowiazujq ich w catej rozciaglosci, o czym przekonuja
wyniki badan socjologicznych i sondaze opinii publicznej. Polacy proszeni
w 2006 r. przez CBOS o zdefiniowanie pojecia ,wysoka moralnos¢”, naj-
czesciej dawali nastepujace jej okreslenie: uczciwos¢ (38%) i przestrzeganie
zasad (29%), a w tym 12% mowilo o postepowaniu wedlug ogdlnie przy-
jetych zasad etycznych, 7% — o przestrzeganiu wtasnych zasad, zgodnych
z wlasnym sumieniem, 7% — o postepowaniu zgodnym z prawem, a jedynie
3% o kierowaniu si¢ w zyciu zasadami i nauka Kosciota. W ujeciu 16% ba-
danych ,wysoka moralno$¢” to przede wszystkim pozytywny stosunek do
innych ludzi, szacunek dla nich, zas dla 11% moralnos¢ ta oznacza osobe
wzorowa, godna nasladowania. Czesto moralnosc ta byla postrzegana jako
odpowiedzialno$¢ (9%), szczeros¢ i prawdomdwnosc (9%), kultura osobista
(8%), inteligencja (6%), niesienie bezinteresownej pomocy (5%). Z kolei 14%
badanych nie potrafito okresli¢ istoty tej moralnosci”*e.

Idac tropem myslowym Janusza Marianiskiego, mozna stwierdzié, ze
,przedstawione propozycje teoretyczno-metodologiczne nie rozstrzygaja
w pelni przedstawionego problemu i nie dajg odpowiedzi na pytanie, czym
w rzeczy samej jest moralnos¢, ukazuja natomiast rézne spojrzenia dotyczace
jej istoty. Zatem, wydaje sig, iz na poziomie potocznych intuicji i doswiadczen
zyciowych, moralnos¢ nie daje sie zdefiniowa¢ precyzyjnie. (...) Definicje
moralnosci nie sa ani zle, ani dobre, ani prawidlowe, ani nieprawidtowe, lecz
prezentuja po prostu odmienne sposoby pojmowania pojecia »moralnoscs,
pociagajace za soba w konsekwencji problemy catkiem odmiennego cha-
rakteru. Mozna postuzy¢ sie projektujaca definicjq moralnosci, ktora jednak
nie obejmuje catego zakresu desygnatow podpadajacych pod ten termin

4 Tamze, ss. 48-49.

5 K. Mannheim, Cztowiek i spoteczeristwo w dobie przebudowy, ttum. A. Razniewski, Warszawa
1974, ss. 100-101.

1 R. Boguszewski, Religijnosc i moralnos¢ w spoteczenstwie polskim: zaleznos¢ czy autonomia?
Studium socjologiczne, Torun 2012, ss. 174-175.
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W znaczeniu obiegowym. Z tego typu definicjami spotykamy si¢ dosc czesto
w badaniach empirycznych. Nalezy formutowac operacyjne definicje moral-
nosci. Na przyklad Jean Remy moralno$¢ definiuje jako »catos¢ zachowan
dozwolonych lub zakazanych, przepisanych albo zabronionych, ktére w da-
nym spoteczenstwie nadajq sens wymianie spotecznej i pozwalaja ja regulo-
wac«'. Ta calos¢ komplementarnych regut moralnych, ktére porzadkuja zycie
codzienne ludzi, ma zarowno wymiar statyczny, jak i wymiar dynamiczny,
indywidualny i spoteczny, postulowany i faktyczny (faktycznie uznawana
i praktykowana moralnos¢)”'s.

Moralnos¢ katolicka i koscielna —
ich istota, specyfika i znaczenie

Moralno$¢ katolicka to moralnos¢ kierujaca sie zatozeniami ideologii
religijnej chrze$cijaristwa i teologii Kosciota rzymskokatolickiego. Religia
chrzescijariska stanowi bazeg i zZrédto ustalen etycznych dla moralnosci ka-
tolickiej, okreslanej tez umownie jako ,,moralnosc koscielna” ze wzgledu na
realny wptyw Kosciola instytucjonalnego na postawy, zachowania i dzia-
fania moralne wlasnych wyznawcéw z zakresu moralnosci subiektywnej,
spotecznej, matzenskiej, rodzinnej i seksualnej. Wptyw religii i Kosciota
instytucjonalnego na moralno$¢ ludzi wierzacych jest faktem niebudzacym
zadnej watpliwosci, a zarazem odréznia te¢ moralnos¢ od moralnosci swieckiej,
niereligijnej, pozakoscielnej co do swej istoty i skuteczno$ci oddziatywania na
zycie ludzi. Problemem jest natomiast skala akceptacji wplywu i ingerencji
religii i Kosciota na te sfery moralnosci ludzi, jak i ustalenie odsetka tych,
ktorzy bezgranicznie i w pelni stosuja sie do wskazan i zaleceri Ko$ciota
dotyczacych moralnosci, jak i odsetka oséb kontestujacych w réznym stop-
niu wptyw Kosciota i jego doktryny religijno-etycznej na wtasna moralnosc.
Janusz Marianski zaznacza w tym kontekscie, ze ,Moralno$¢ chrzescijariska
zawiera wskazania odnoszace si¢ do jednostek i relacji miedzyjednostkowych,
jak i grup spotecznych oraz catosciowego spoteczenstwa. Obejmuje zycie in-
dywidualne i spoleczne, ocenianie w swietle norm. Ostateczne rozréznienie
miedzy tym, co stuszne, a tym, co niestuszne bedzie zaleze¢ od zgodnosci (lub
niezgodnosci) ludzkich dziatan z godnoscig osoby, ktdra stawia pewne nie-
podwazalne wymogi etyczne. Godnos¢ osobowa cztowieka jest Zrodtem i racjg
powinnosci dziatania. Czyn godny czlowieka i jemu zarazem nalezny nosi
nazwe dobroci moralnej. Ma ona zarazem charakter wspolnotowotworczy

7°], Remy, Sociologia della morale. Questions et hypotheses en vue d'elaborer une socjologie de la
morale, ,Reecherches de Science Religieuse”, 1982, nr 1, s. 75.
8 J. Marianski, Socjologia moralnosci, Lublin 2006, ss. 249-250.
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(ksztattujacy moralnos¢ spoteczna), jak i charakter samorealizacji podmiotu
dziatajacego (moralnos¢ indywidualna)”®. Autor ten wskazuje takze na wazna
role Kosciota instytucjonalnego w kreowaniu moralnosci ludzi i zaznacza, ze
,W nauczaniu spotecznym Kosciota ocenia si¢ z punktu widzenia etycznego
wszelkie przejawy degradacji czlowieka i rézne systemy niesprawiedliwosci
w wymiarach spotecznych. Najwyzsza warto$cia porzadku spotecznego jest
czlowiek, ujmowany jako osoba w calej swej godnosci przyrodzonej i nad-
przyrodzonej. Bez uznania godnosci cztowieka i jego praw, a takze bez soli-
darnosci miedzy narodami, sprawiedliwosci spotecznej i nowego rozumienia
ludzkiej pracy, nie powstanie nowy, postulowany przez etyke chrzescijariska
porzadek wspotzycia spotecznego. Zgodnie z personalizmem chrzescijanskim
czyn moralnie dobry to taki czyn, w ktérym nastepuje afirmacja osoby przez
osobeg, i to ze wzgledu na jej godnos¢ osobowa. Specyfike moralnosci religijnej
odnajduje sie w afirmacji osoby”%.

Moralnos¢ katolicka to w szczegdlnosci moralnos¢ ludzi wierzacych
w Boga i religijnych, ktorzy widzg w Nim dawce norm etycznych i zalecen
moralnych, autorytet nie do zakwestionowania, ktéremu staraja sie pod-
porzadkowac w swoich postawach i zachowaniach moralnych, o ile uznaja
sami, ze normy czy prawo Boze sg im przydatne i mozliwe do zastosowania
w ich zyciu osobistym i spotecznym. Katolicy ci wiedza tez, ze dysponentem
i wyrazicielem tych norm etycznych jest Kosciét instytucjonalny, nakazujacy
im stosowanie si¢ do wlasnych zalecen pod presja réznych sankcji ujemnych.
Koscidt rzymskokatolicki — pisat kiedys Wiadystaw Piwowarski — glosi, inter-
pretuje i uzasadnia pewien zespo6t wartosci i norm moralnych oraz oczekuje
od swoich wyznawcéw, ze beda przez nich zinternalizowane i realizowane
w zyciu. W sklad moralnosci religijnej, jego zdaniem, wchodzi wiele réznych
norm i wartosci, zaréwno przykazania Dekalogu, jak i normy ewangeliczne,
a takze normy czysto koscielne. Stad, jak autor ten twierdzi: , Istotne zna-
czenie ma w niej nie tyle charakter normy, ile raczej uzasadnienia, sankcje
i motywagje stojace za norma zinternalizowana lub tylko uznawana. Zespot
tych norm ujety w system tworzy model moralnosci obowiazujacy w okre-
$lonej instytugji i spolecznosci religijnej. Wartosci, normy i wzory zachowarn
moralnych Ko$ciét interpretuje, hierarchizuje i uzasadnia oraz zobowiazuje
wiernych do ich realizacji”?.

Kosciot rzymskokatolicki przyjmuje zalozenie, ze wiara religijna i moral-
nosc sa ze sobg nierozerwalnie zlgczone. Janusz Marianski pisze, ze ,Moral-
nosc chrzescijariska zaklada szczegdlny charakter porzadku normatywnego,
bo nakazy moralne sa traktowane jako ustanowione przez Boga i tym samym

¥ Tamze, s. 254.

20 Tamze, ss. 254-255.

2 'W. Piwowarski, Religijnoéé miejska w rejonie uprzemystowionym. Studium socjologiczne,
Biblioteka Wiezi, Warszawa 1977, s. 212.
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wlaczone w porzadek sacrum. Naruszenie normy moralnej jest tu traktowane
jako podwazenie porzadku religijnego (grzech). W katolickiej nauce moralnej
uwzglednia si¢ zaréwno ocene relacji osobowych, jak i szerszych ukltadow
spotecznych, obejmujacych stosunki i zjawiska spoteczne. Wizja moralnosci,
jaka przedstawia Kosciol, nie polega — jak chca niektérzy mniemac - tylko
na mnozeniu nakazdw i sporzadzaniu listy grzechdw, lecz jest uczeniem
czlowieka tego, co jest wyrazem mitosci Boga do cztowieka i co prowadzi go
do dobra i szczeScia. Moralnosc jest integralnym elementem religijnosci, nie
ma religijno$ci bez moralnosci”*.

Moralnos¢ religijna ujawnia si¢ w konkretnych religiach — w katolicyzmie,
prawostawiu, protestantyzmie, judaizmie. Spoteczna forme moralnosci ujmuje
sie czesto jako religijnos¢ koscielng, gdyz w pewnym stopniu jest ona zgodna
z oczekiwaniami i zadaniami Koscioléw. W formie koscielnej jest tez ukazy-
wana wiara religijna, bez wzgledu na to, ze zwiazek jej z instytucjami kosciel-
nymi nie zawsze bywa Scisty i jednolity. Kazda religia jest mocno ,,0osadzona”
w kontekscie spoteczno-kulturowym, w ktérym wystepuja tez elementy
moralne. Jednoczesnie znany jest model moralnosci niezwigzany z Kosciotem,
model moralnosci pozakoscielnej, sprywatyzowanej, niewykluczajacej jednak
wiary religijnej, cho¢by w minimalnym stopniu ja akceptujacej”. Wiadystaw
Piwowarski uwaza, ze ,Moralno$¢ koscielna jest rezultatem zorientowanych
instytucjonalnie procesdw socjalizacji w srodowisku rodzinnym, utrwalana
w ramach katechezy, liturgii, kazan, katechizacji dorostych. Moralnos¢ po-
zakoscielna, calkowicie niezalezna od ustalonych i przekazywanych przez
Kosciot warto$ci i norm — nawet, jesli ksztattuje sie w spoteczenstwie polskim
— jest trudno uchwytna w ramach stosowanych technik i sposobow analizy
socjologicznej oraz z trudem poddaje si¢ procesowi operacjonalizacji. Mo-
ralnos¢ jest fatwiej dostepna badaniom empirycznym, gdy jest realizowana
w ramach instytucji koscielnych i pozwala rozstrzygac, czy i w jakim stop-
niu poszczegdlne osoby i grupy osob sa moralne w ramach odniesienia do
oczekiwan Kosciota. Model koscielnie zdefiniowanej moralnosci pozwala
na ustalenie faktu pojawiania si¢ postaw i zachowan nieodbiegajacych od
normatywnych oczekiwan zinstytucjonalizowanej religii oraz na okreslenie
jego rozmiarow” .

Moralno$c¢ religijng, ktéra ksztattuje okreslony Kosciot instytucjonalny,
w tym Kosciot rzymskokatolicki, postrzegana tez jako moralnos¢ zinstytucjo-
nalizowana lub wprost koscielna, mozna rozpatrywac¢ w trzech wymiarach:
1) znajomosci zasad i regut moralnych danej religii; 2) akceptacji i preferen-
qji tych regut i zasad; 3) zachowan zwiazanych z tymi regutami i zasadami

2 J. Marianski, Przemiany moralnosci polskich maturzystow..., cyt. wyd., s. 67.
2 Tamze, s. 68.
# W. Piwowarski, Religijnos¢ miejska..., cyt. wyd., ss. 25-26.
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moralnymi — adekwatnych i nieadekwatnych z nimi. Zgodnie z tymi zato-
zeniami Marianski pisze: ,moralnos¢ koscielna o charakterze katolickim jest
przekazywana i wdrazana jednostkom i grupom spotecznym w procesie
socjalizacji przez Kosciét katolicki i wspdtpracujace z nim réznorodne pod-
mioty wychowania religijnego. Kosciot petnit historyczna funkgje instytucjo-
nalizacji moralnos$ci w spoteczenstwie. Obecnie funkcja ta ulega wyraznemu
ostabieniu. Moralnos¢ koscielna, czyli wywodzaca sie z Kosciota i przez niego
podtrzymywana, staje si¢ sprawq mniejszosci w spoleczenstwach Europy
Zachodniej, tradycyjna moralno$¢ koscielna traci swoja moc obowiazujaca
i oczywistos¢ kulturowa. W nowoczesnych spoteczenstwach Kosciot (szerzej
chrzescijanstwo) stracit monopol na przekazywanie sensu i orientagji, jest
tylko jedna z wielu opcji, nie wplywa cato$ciowo na spoteczenstwo. Koscioty
nie sa w stanie zawlaszczy¢ catego dyskursu religijnego i moralnego, nie sa
w stanie narzuca¢ innym »jedynej prawdy religijnej«. Nie ma juz zbiezno-
$ci miedzy koScielnie zorientowana moralnoscia i osobowa tozsamoscia.
Pluralizm zycia koscielnego, pociagajacy za sobg poznawcza i normatywna
niepewnos¢, spowodowat powazny kryzys wiarygodnosci moralnosci zin-
stytucjonalizowanej. Moralnos¢ koscielna jest ustawicznie w odwrocie, staje
sie w spoteczenstwach pluralistycznych »sprawa mniejszosci« jako jedna
sposrod wielu ofert i propozycji, zwlaszcza w wielkich aglomeracjach miej-
skich. Chrzescijanie, zwtaszcza miodzi, nie chcg by¢ zmuszani do przyjecia
obowiazujacych modeli moralnosci, domagaja si¢ prawa do samodzielnego
wyboru. Oznacza to odchodzenie od $cisle zdefiniowanej moralnosci kosciel-
nej do roznych form zdystansowanej koscielnie moralnosci, az po moralnos¢
pozakoscielna, laicka, liberalna. (...) Zwtaszcza mlode pokolenie przejawia
wyzszy poziom zdystansowania wobec religii i Kosciota, nie tylko w dzie-
dzinie praktyk religijnych i wiezi z Ko$ciolem, ale takze w sferze przekonan
religijnych i moralnych oraz chrzescijanskich wyjasnien sensu i celu zycia
ludzkiego”?.

Diagnoza ta jest nadal aktualna w Polsce, gdyz ciagle wzrasta tu wskaznik
mtodziezy wyraznie dystansujacej sie wobec Kosciota rzymskokatolickie-
go i jego zasad etycznych i norm moralnych, kwestionujacej ich potrzebe
w swoim zyciu, a zarazem sprzeciwiajacej si¢ narzucaniu ich wszystkim
ludziom w postaci jednego modelu moralnosci zaleznego w petni od tych
zasad koscielnych. Znajac ten problem, Marianski pisze, iz ,W nowych wa-
runkach spoteczno-kulturowych zmienia si¢ legitymizacja religijno-moralna:
od spotecznej — w kierunku zindywidualizowanej, od majacej swoje oparcie
w strukturach spotecznych — do majacej »rodowdd« w jednostce. Pozostaje
kwestig otwarta, o ile moralnos¢ selektywna (wybidrcza) jest tylko ostabieniem
religijnosci koscielnej (deficyt), o ile zas$ jest alternatywg dla instytucjonalnie

% Tamze, ss. 69-70.
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okreslonej religijnosci i moralnosci. Niekiedy ten proces przechodzenia od
zinstytucjonalizowanej do sprywatyzowanej moralnosci okresla sie jako
sekularyzacje”?.

Moralnos¢ laicka i ateistyczna -
jej specyfika i tlo kulturowe

Przeciwienistwem moralnosci koscielnej jest moralnos¢ pozakoscielna,
zindywidualizowana, laicka, $wiecka, liberalna, niezalezna od religijnej
ideologii i pouczen czy wskazan Kosciota instytucjonalnego oraz moralnos¢
ateistyczna oparta na podobnej duchowosci?. Taka moralnos¢ odnosi sie do
roznych form zycia moralnego, ksztattowanych poza wplywem religii i Ko-
Sciotow chrzescijanskich: rzymskokatolickiego, prawostawnego, protestanc-
kich i obejmuje swym zasiggiem rdzne wartosci, normy i wzory zachowan
moralnych jednostek i grup spotecznych. Moralnos¢ niezalezna ideowo od
religii r6zni sig¢ zasadniczo od moralnosci kreowanej przez religie i instytu-
¢je koscielne, od systemu ich wartosci, norm i oczekiwan tych Kosciotéw.
Janusz Marianski zaznacza, ze ,W sensie scistym moralnos$¢ pozakoscielna
odnosimy do tych form zycia moralnego, ktére ksztattuja si¢ poza formami
zinstytucjonalizowanych religii i Kosciotow, oddolnie w ramach interakcji
spolecznych lub poprzez oddziatywania réznych ideologii i Swiatopogladdw
Swieckich (laickich). Odnosi sie takze do tych wierzacych, ktorzy okreslaja
siebie jako formalnie nalezacych do Kosciota, ale rownoczeénie — mniej lub
bardziej radykalnie — odrzucajacych wszelka moralnosc¢ zinstytucjonalizo-
wana. Wierza oni, ze droge do Boga (rozmaicie rozumiana) odnajduje sie
nie poprzez spotecznie uznawana forme religii, lecz dzigki osobistej wierze.
Maja swojego Boga, swoje niebo, swoje zbawienie, swoje male credo, swoja
prywatng moralnos¢. Coraz wigcej ludzi wierzacych nie chce, aby Kosciot
definitywnie ustalal, jak ma wygladac ich zycie moralne. Uwazaja oni, Ze maja
prawo samodzielnie okresla¢ swoj stosunek do Kosciola i ustalonych przez
niego wartosci i norm. Ta subiektywna definicja religijnosci i moralnosci nie
musi by¢ zgodna z wymogami kanonicznymi. Moralno$¢ pozakoscielna nie
jest tylko stanem, ale jest przede wszystkim procesem — nie tyle jest dana,
ile zadana, pozostaje w stanie niedookreslenia, jest otwarta na rézne opcje
irozwigzania. Tworzy podstawy hiperpluralizmu moralnego. W warunkach
(po)nowoczesnosci nic nie jest dane w sposob nieodwotalny, raz na zawsze,

% Tamze, s. 72.

¥ ]. Czerwinski, Marksistowska a katolicka koncepcja moralnosci, Warszawa 1976; A. Comte-
-Sponville, Duchowos¢ ateistyczna. Wprowadzenie do duchowoéci bez Boga, ttum. E. Aduszkiewicz,
Warszawa 2011, ss. 142-202.
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takze moralnosc¢ religijna. Moralnos¢ pozakoscielna o charakterze zindywidu-
alizowanym nie jest czyms statym, lecz jawi sie jako co$ nieokreslone, ciagle
otwarte na rézne mozliwosci”%. By¢ moze na tym polega sila i atrakcyjnosc tej
moralnosci, akcentujacej suwerenno$¢ czlowieka w doborze wartosci i norm
regulujacych jego wspdtzycie z innymi ludzmi, a tym samym przyciagajacej
do siebie coraz liczniejsze odsetki nowych jej zwolennikéw. Wielu sposrod
nich wczesniej porzucito zasady moralnosci religijnej i sterowanej przez
Koscioty instytucjonalne.

Franz Xavier Kaufmann dodaje w tym kontekscie, ze wspolczesna kul-
tura nie chce mie¢ odniesien do religii i do Boga transcendentnego, stad jej
wzorce czy sposoby wyjasniania sensu i celu zycia sg z reguly pozbawione
uzasadnien religijnych i odniesienn do uniwersalnych wartosci moralnych
chrzescijanstwa®. Moralnos¢ pozakoscielng cechuje synkretyzm, skiada sie
ona z elementéw wyijetych z réznych systemow etycznych i religijnych, z ta-
kich, ktore odpowiadajg oczekiwaniom ludzi kwestionujacych zinstytucjona-
lizowang moralnos¢ koscielna. Socjologowie religii zaznaczaja, ze dzisiejszy
cztowiek, wyswobodzony z , kryteriow” religii i Ko$ciota, w ksztattowaniu
sensu i celu wtasnej egzystencji coraz rzadziej odwotuje si¢ do ,hipotezy”
Boga osobowego jako dawcy norm etycznych. Cztowiek ten wybiera z zatozen
religii i moralnosci z niej wynikajacej tylko te tresci i elementy, ktore ,stuza”
jego wizji rzeczywisto$ci i moralnosci. Niezmiernie trafnie te sytuacje ujmuje
francuska socjolozka Daniele Hervieu-Leger, kiedy zaznacza, ze , Nowocze-
snos¢ zburzyla tradycyjne systemy wierzenia, jednak nie wyparla samego
wierzenia. Wyraza si¢ ono w sposéb zindywidualizowany, subiektywny,
rozproszony i przeksztatca si¢ w wielo§¢ kombinacji i uktadéw znaczen, ktére
jednostki opracowuja w sposob coraz bardziej niezalezny od kontroli instytucji
wierzenia (a szczegolnie instytugji religijnych). Jest to oczywiscie niezaleznos¢
wzgledna, poniewaz ograniczona determinantami ekonomicznymi, spotecz-
nymi i kulturowymi, ktére ciaza na symbolicznej aktywnosci jednostek co
najmniej tak samo, jak na ich dziatalno$ci materialnej i spotecznej”™.

W ocenie Janusza Marianskiego ,,Moralno$¢ pozakoscielna (...) jest bar-
dzo zréznicowana i rozproszona, nie mozna jej sprowadzi¢ do wspdlnego
mianownika, niekiedy przybiera formy tozsamosci ucieczkowej, zawsze jest
tozsamoscia w procesie, a nie jest osiagnietym stanem. Nowa subiektywna
i zindywidualizowana moralno$¢ ma w sobie cos z prywatnego »wyznania
wiary«. Moralnos¢ religijna (...) jest przedmiotem badan socjologii religii,
a moralnoscig (...) jako fenomenem zajmuje sie¢ socjologia moralnosci”?,

% J. Marianski, Przemiany moralnosci polskich maturzystow..., cyt. wyd., ss. 72-73.

» F.X. Kaufmann, Religion und Modernitat. Sozialwissenschaftliche Perspektiven, Tiibingen
1989, ss. 261-262.

% D. Hervieu-Leger, Religia jako pamig¢, ttum. M. Bielawska, Krakow 1999, s. 109.

3 J. Marianski, Przemiany moralnoéci polskich maturzystéw..., cyt. wyd., s. 74.
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dotyczy to rowniez moralnosci pozakoscielnej, niezaleznej od religii zinsty-
tucjonalizowanej.

W $wietle tych ustalen teoretycznych mozna zapyta¢, czy moralnos¢
katolicka jest jedynie stusznym i trafnym projektem moralnosci w ocenie sa-
mych katolikéw, jak i 0s6b niezwiazanych z religia katolicka? Czy mozna by¢
uczciwym moralnie cztowiekiem bez osobistych afiliacji do konkretnej religii,
chocby katolickiej? Na te pytania prébuje odpowiadac Rafal Boguszewskina
podstawie wynikow wielu badan naukowych i sondazy opinii spotecznejna
ten wlasnie temat, twierdzac jednoznacznie, ze , blisko trzy czwarte Polakow
uwaza, iz uzasadnienia moralnych regut postepowania mozna szukac poza
religia. Jaki zatem w katolickim kraju jest stosunek do moralnosci proponowa-
nej przez to wyznanie? Jak si¢ okazuje — pisze Boguszewski — zasady moralne
katolicyzmu za najlepsza i wystarczajaca moralnos¢ uznaje jedynie co czwarty
badany (24%). Jezeli populacje ograniczymy wytacznie do katolikdéw, odsetek
ten okaze sie tylko nieznacznie wyzszy (26%). Stosunkowo najwigksza grupe
(37%) stanowig ci, wedtug ktérych zasady moralne katolicyzmu sg stuszne,
lecz nie ze wszystkimi z nich si¢ zgadzaja. Ponadto sadza, ze te, ktdre sg wia-
$ciwe, nie wystarczajg cztowiekowi. Blisko jedna trzecia ankietowanych (30%),
wsrod katolikow — 32%, twierdzi natomiast, ze wszystkie zasady katolicyzmu
sa stuszne, jednak wobec skomplikowania zycia trzeba je uzupetnia¢ innymi
normami. Moralno$¢ religijng za obca sobie uznaje 8% badanych, w tym 5%
mimo wszystko docenia niektére zasady katolicyzmu. (...) Wérdd responden-
tow, ktdrzy okreslaja sie jako wierzacy, zasady moralne katolicyzmu uwaza
za najlepsze i wystarczajaca moralnos¢ zaledwie co piaty (20%), a dwukrot-
nie wieksza grupa (41%) podchodzi do moralnosci katolickiej wybidrczo
i nie traktuje jej jako jedynie obowiazujacej. Wérod osob, ktore praktykuja
religijnie kilka razy w tygodniu, o wystarczalnosci, a zarazem o wyzszosci
norm moralnych proponowanych przez katolicyzm jest przekonanych 69%
ankietowanych, a wérod uczestniczacych w praktykach religijnych raz w ty-
godniu — jedynie 34%. W naszym kraju — pisze dalej autor — wyraznie widac
symptomy czegos, co Krzysztof Kicinski okresla terminem »sekularyzacja
moralnosci«?. Wyraza sie ona gtéwnie w tym, na co juz wczesniej wskazy-
watem — mianowicie, ze Polacy w stosunkowo niewielkim stopniu odczuwaja
potrzebe religijnego uzasadniania standardéw moralnych i w wielu sprawach
deklaruja poglady moralne trudne do pogodzenia z religia. Zjawisko to doty-
czy dos¢ szerokich kregdw spotecznych, w tym rowniez osob okreslajacych sie
jako wierzace, a nawet glteboko wierzace. (...) Uprawniona zatem wydaje si¢
teza, ze Swiadomos$¢ moralna Polakéw, ogladana z klasycznej perspektywy,
jawi sig jako mechanizm kontroli, ktdry utracil wiele tradycyjnych atrybutéw.

% K. Kicinski, Autonomia moralna —wartosci epoki post-autorytarnej, w: J. Marianski, L. Smyczek
(red.), Wartosci, postawy i wiezi moralne w zmieniajgcym sie spoteczenstwie, Krakow 2008, s. 379.
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Sugeruje to, ze wspotczesny Polak — roéwniez ten, ktdry okresla sie jako katolik
wierzacy i regularnie uczestniczacy w praktykach religijnych — nie musii cze-
sto nie podejmuje decyzji moralnych na podstawie jednoznacznych kryteriéw
dobra i zta, opierajacych si¢ na tezach gloszonych przez wyznawana religie,
lecz kieruje si¢ opcjami aksjologicznymi opartymi na zindywidualizowanych
kryteriach (...). Instytugje religijne i ko$cielne nie stuza juz lub stuza jedynie
w ograniczonym zakresie jako spoteczno-strukturalna baza dla moralnosci,
zwlaszcza w odniesieniu do jej wymiaru matzenisko-rodzinnego”®.

W podobnym tonie ukazuje nastawienie katolikow polskich do moralnosci
religijnej Janusz Marianski i akcentuje negatywne zmiany w postrzeganiu tej
moralnosci. W jego ocenie ,, Powiedzenie »Polacy sa religijni, ale mato moral-
ni« lub »mtodziez polska jest religijna, ale ma swoja moralnos$é«, nawet jezeli
nie do konca jest prawdziwe, to pokazuje kierunek przemian w mentalnosci
Polakow, czyli znaczacy »rozsiew« pomiedzy powszechnie deklarowanymi
postawami proreligijnymi a postawami i zachowaniami moralnymi ludzi
wierzacych na co dzien. (...) Moralno$¢ w swoich wymiarach spotecznych
nabiera coraz bardziej swoistego, kalejdoskopowego zréznicowania, da-
leko idacej ptynnosci i nieokreslonosci. Wielu katolikéw w Polsce traktuje
w sposob peryferyjny doktryne moralna Kosciota, zwtaszcza w sprawach
matzenskich i rodzinnych, w konkretnych kwestiach — zwtaszcza mlodzi
Polacy — nie przejmuja si¢ zbytnio nauczaniem Kosciota. Tworzy sie co$, co
mozna by nazwac »szara strefa moralna«. Kosciot staje sie coraz bardziej
instytucja »migkkiej sity«. W spoteczenstwach wspotczesnych wielu ludzi,
takze wierzacych, odmawia Kosciotowi kompetencji w sprawach moralnych.
Sakralizuje si¢ wlasne »ja« jako zrédto moralnosci. (...) Rozdzwiek pomiedzy
moralnym nauczaniem Kosciota oraz pogladami i zachowaniami katolikéw
zaznacza sie w sprawach zwigzanych z zyciem seksualnym, erotyka, nie-
rozerwalnoscig matzenistwa i normami moralnymi regulujacymi pozycie
malzeniskie w wielu jego sferach”**. W dzisiejszych zréznicowaniach swia-
topogladowych i kulturowych oraz uwarunkowaniach obyczajowych rola
religii i Kosciota w konstruowaniu jednolitego systemu moralnego przestaje
petni¢ role obowiazujacego kryterium. Swiadomoé¢ wiasnej wolnosci i su-
werennego decydowanie o wlasnym losie i dokonywania swobodnego wy-
boru czy podejmowania decyzji aksjologicznych i egzystencjalnych pozwala
ludziom na postugiwanie sie we wiasnej codziennosci kodeksami etycznymi
niezaleznymi od religii i od norm moralnych wytwarzanych przez Kosciét
katolicki. Ludzie, w tym katolicy, coraz liczniej i odwazniej kwestionuja za-
sadnos¢ norm etyki katolickiej w odniesieniu do wlasnego zycia i odrzucaja

3 R. Boguszewski, Religijnodé i moralnos¢ w spoteczenstwie polskim..., cyt. wyd., ss. 312 — 315;
K. Kicinski, Swiadomos¢ moralna Polakéw — gtéwne tendencje, w: W. Wesotowski, ]. Wlodarek (red.),

Kregi integracji i rodzaje tozsamosci. Polska — Europa — Swiat, Warszawa 2005, ss. 341-342.
3 J. Marianski, Przemiany moralnosci polskich maturzystow..., cyt. wyd., s. 95.
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je jako kryteria nadajace zyciu sens i cel. Jednoczesnie nie wytwarzaja pustki
aksjologiczno-normatywnej we wilasnych postawach i dziataniach, lecz na
miejsce norm etyki religijnie zorientowanej wprowadzaja normy etyki laickiej,
anawet ateistycznej, wedtug ktorych staraja sie postrzegac sens i cel wlasnego
zycia. Odchodzenie od zasad etyki katolickiej i opowiadanie si¢ za etosem czy
moralnoscig bez ,,udziatu” religii staje si¢ swoistg ,,moda” w $rodowiskach
mtodziezy szkolnej i akademickie;j.

Podsumowanie

Analizy dokonane w tym artykule sktaniaja do wniosku mato optymi-
stycznego, ze moralnosc¢ stanowi specyficzne zjawisko kulturowe i jest uwa-
runkowane wieloma czynnikami, w tym religijnymi. Z tego powodu nie jest
fatwo zdefiniowa¢ moralnos$¢ w sposéb adekwatny do oczekiwan réznych jej
badaczy i zwyklych ludzi. Trudnos¢ ta jest znana reprezentantom nauk hu-
manistycznych, spotecznych i teologicznych, ktérzy najczesciej definiuja samo
pojecie moralnosci, a rzadziej moralno$¢ jako zjawisko i fakt spoteczny. Wie-
los¢ okreslen istoty i celu moralno$ci nie utatwia takze badania jej przejawow
metodami znanymi w naukach empirycznych, w tym socjologii moralnosci
isocjologii religii, jesli wezmiemy pod uwage moralnos¢ religijnie okreslona.

Jozef Baniak — RELIGIOUS MORALITY AS THE OBJECT OF SOCIOLOGICAL RESEARCH

In this article I present religious morality as an object of humanistic and social
research. As for the content I present first the phenomenon of morality — its various
definitions, nature and social functioning using for this purpose the available literature.
In this part I provide examples of understanding morality by the young and adult
Catholicson the basis of various sociological research. In the second part of the article
I present the Catholic, secular and atheistic morality - their nature, specifics, differ-
ences and practical applications of their ethical standards. This record I also base on
the given literature of the subject. Just like in the first part of the article I also present
here on the basis of outcomes of many sociological researches the understanding of the
nature of these types of morality by the young and adult Poles, as well subjecting to
their ethical standards in their own life. Analyses made here point out the difficulties
in defining morality, especially in the sociological sense.
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Religijnos¢ a opinia
na temat zaplodnienia in vitro wsrod studentow

Wprowadzenie

W literaturze przedmiotu jest dostrzegalny deficyt badan dotyczacych
relacji migdzy religijnoscia jednostek a ich postawa wobec zaptodnienia
in vitro. Analiza nastepujacych baz danych: Academic Search Complete,
ERIC, Health Source, MEDLINE, PsychINFO oraz PsychArticles poprzez
rownoczesne wpisywanie takich haset, jak: zaptodnienie in vitro lub in vitro
oraz religijnos¢, religia, pobyt w kosSciele, modlitwa, wiara czy duchowos¢
wykazata, ze wyniki badan dostepnych w tym obszarze dotyczgq modlitwy
i jej wplywu na powodzenie procedury zaptodnienia in vitro' czy stosunku
poszczegodlnych religii wobec zaplodnienia in vitro?.

W wyniku analizy pojawit sie tylko jeden artykut dotyczacy relacji miedzy
religijnoscigq a postawa wobec tej metody leczenia nieptodnosci®. Zgodnie
zjego rezultatami wsréd studentéw ze Standéw Zjednoczonych czestotliwosé
korzystania z praktyk religijnych nie byta zwigzana z akceptacja praktyk za-
ptodnienia in vitro, jak rGwniez czterech innych sposobéw zaptodnienia. Pro-
testanci nie r6znili sie w podejsciu do zaptodnienia w stosunku do katolikow*.

1 S. Ainsworth, The power of prayer. Practice Nurse, 2009, vol. 38, ss. 49-50; K. Y. Cha, D. P.
Wirth, Does prayer influence the success of in vitro fertilization-embryo transfer? Report of a masked,
randomized trial, ,Journal of Reproductive Medicine”, 2001, vol. 46, ss. 781-787; B. Coruh, H. Ayele,
M. Pugh, T. Mulligan, Does religious activity inprove health outcomes? A critical review of the recent
literature. Explore, , Journal of Science and Healing”, 2005, vol. 1, ss. 186-191.

2 P. Mallia, Problems faced with legislating for IVF technology in a Roman Catholic country,
,Medicine, Health Care, And Philosophy”, 2010, vol. 13, ss. 77-87.

* P.C.Dunn, L. ], Ryan, K. O’Brien, College students acceptance of adoption and five alternatives

fertilization techniques, ,The Journal of Sex Research”, 1988, vol. 24, ss. 282-287.
4 Tamze, ss. 282-287.
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W Polsce badania nad postawa wobec zaptodnienia in vitro wsrod Po-
lakéw byly w ostatnim czasie przeprowadzone trzykrotnie: w 1995, 1997
2003 r. Wskazuja one jednoznacznie na Sciste powigzania miedzy wysokim
poziomem religijnosci a negatywna opinia wobec zaptodnienia in vitro, co
biorac pod uwage fakt, iz ponad 90% spoteczenstwa polskiego deklaruje
przynaleznos¢ do Kosciota katolickiego, ktdry jest przeciwnikiem tej metody
zaptodnienia, wydaje si¢ czyms zupetnie naturalnym i zgodnym z oczekiwa-
niami. Z badan przeprowadzonych przez CBOS w 2003 r. na 1229 osobach
stanowiacych reprezentatywna prébe losowo-adresowq dorostych mieszkan-
cow Polski wynika, ze na postawe wobec zaptodnienia in vitro ma wplyw
religijno$¢ badana za pomoca miar odzwierciedlajacych udziat w praktykach
religijnych, jak rowniez wiek, pte¢ i wyksztatcenie.

Osoby religijne sa mniej przychylne in vitro, podobnie jak osoby starsze,
mezczyzni oraz jednostki gorzej wyksztatcone. Zgodnie z wynikami badan
w pordwnaniu z danymi z 1995 r. istotnie zmalat odsetek osob aprobujacych
istnienie mozliwosci zaptodnienia pozaustrojowego oraz deklarujacych goto-
wosc skorzystania z takiej mozliwosci (w obu przypadkach o 9 p.p.). Porow-
nanie wynikéw z odpowiedziami uzyskanymi w sondazu z 1995 r. wskazuje
jednak zarazem na istotne zmniejszenie si¢ (0 9 p.p.) liczby osob aprobujacych
sztuczne metody zaplodnienia i wzrost (0 4 p.p.) odsetka przeciwnikow.

Przede wszystkim znaczaco zmalal odsetek osob deklarujacych zdecydo-
wanie pozytywne nastawienie do zaplodnienia pozaustrojowego, wzrdst nato-
miast odsetek niemajacych wyrobionego zdania. Wskazuje to na wycofywanie
sie respondentdw z opinii jednoznacznie pozytywnych i jednoznacznych
w ogdle, co moze troche dziwic¢ w sytuacji, gdy problem bezptodnosci dotyka
coraz wiegkszej liczby malzenstw, a same techniki wspomaganego zaptodnie-
nia staly si¢ w medycynie czym$ powszechnym®. Faktem zastugujacym na
szczegoOlng uwage jest to, ze zgodnie z dotychczasowymi wynikami badan
kobiety sq wigkszymi zwolenniczkami zaplodnienia in vitro, pomimo tego,
ze rezultaty niektorych badan wskazuja na ich wigkszy poziom religijnosci
w stosunku do mezczyzn®. Wsréd studentow bedacych Afroamerykanami,
ktérzy w wiekszosci byli wyznawcami katolicyzmu, kobiety okazaty sie by¢
bardziej religijne w perspektywie wewnetrznej motywagji religijnej, aktyw-
nosci duchowej oraz wiary’.

> W. Derczynski, Dziecko z , probowki” — postawy wobec zaptodnienia pozaustrojowego. Komunikat
z badan, Warszawa 2003.

¢ A.M. Abdel-Khalek, F. Naceur, Religiosity and its association with positive and negative emo-
tions among college students from Algeria, ,Mental Health, Religion and Culture”, 2007, vol. 10,
ss.159-170; L. A. Berkel, T. D. Armstrong, K. O. Cokley, Similarities and differences between religiosity
and spirituality in african american college students: A preliminary investigation, ,,Counseling and
Values”, 2004, vol. 49, ss. 2-14.

7 Tamze, ss. 2-14.
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Roéznice w poziomie religijnosci kobiet i mezczyzn moga by¢ wynikiem
zastosowanych miar do jej badania, populacji badanych oséb oraz przyna-
leznosci do danego wyznania religijnego.

W badaniach przeprowadzonych na studentach katolikach kobiety oka-
zaly sie bardziej religijne tylko w odniesieniu do dwdch sposréd osmiu
zastosowanych wskaznikow religijnosci®.

Uzasadniajac swojq dezaprobate wobec zaptodnienia in vitro, Kosciot
rzymskokatolicki odwotuje sie¢ do dwdch naczelnych argumentow. Zgodnie
z pierwszym z nich zaptodnienie in vitro nie jest efektem naturalnego i zgod-
nego z biologicznymi uwarunkowaniami obu plci zblizenia migdzy kobieta
i mezczyzng majacego posta¢ aktu mitosci’. Zastrzezenie budzi réwniez
ryzyko uszkodzenia lub zniszczenia niewykorzystanych zarodkow, ktére sa
traktowane jako petnoprawne istoty ludzkie'®. Zwolennicy zaptodnienia in
vitro odrzucaja argumenty natury religijnej, odwotujac sie do utylitaryzmu,
jaki niesie za soba ta metoda w postaci posiadania potomstwa. Zaptodnienie
in vitro budzi w Polsce liczne kontrowersje natury polityczno-ekonomicznej
zwiazane z kosztami dotyczacymi jej zastosowania oraz ich refundacjq ze
strony panstwa, jak rowniez regulacjami prawnymi dotyczacymi tej kwestii.
Alternatywa dla tej metody leczenia nieplodnosci jest lansowana przez Koscidt
rzymskokatolicki naprotechnologia, ktérej gtowna przewaga nad in vitrojest to,
Ze nie budzi ona zastrzezen religijno-etycznych oraz nie jest metoda inwazyjna.
Naprotechnologia (od ang. NaProTechnology — Natural Procreative Technolo-
gy, Naturalna Technologia Rozrodcza) jest pierwszg nauka dotyczacq zdrowia
kobiet, ktéra wigze planowanie rodziny z monitorowaniem i utrzymaniem
plodnosci kobiet. Opiera sie¢ przede wszystkim na trosce o ptodnos¢ a nie
jedynie na kontrolowaniu plodnosci, zarowno przy planowaniu rodziny, jak
iw obszarze ginekologicznym. Jest to metoda, ktéra ma charakter holistyczny,
podchodzi do kazdego pacjenta indywidualnie i wieloaspektowo!'. Zgodnie
z wynikami dotychczasowych badan skutecznosc tej metody jest porowny-
walna z innymi bardziej inwazyjnymi sposobami leczenia bezptodnosci'2

Religijnos¢ stanowi subiektywne odniesienie cztowieka zaréwno do
rzeczywisto$ci nadprzyrodzonej reprezentowanej przez Boga, jak i do re-

8 M. Wnuk, Religijne korelaty jakosci zycia mtodziezy studiujqcej. Moderacyjna rola pici, ,Pro-
blemy Higieny i Epidemiologii”, 2010, t. 91, ss. 678-684.

? Kongregacja Naukii Wiary. Katechizm Kosciola Katolickiego, Pallotinum, Poznan 1994, Art. 6,
rozdz. 3, s. 2377; Jan Pawel 11, Evangelium Vitae Ojca Swigtego Jana Pawta II do biskupdéw, do kapta-
néw i diakondéw,do zakonnikéw i zakonnic, do katolikéw swieckich oraz Do wszystkich ludzi dobrej woli
o wartoéci i nienaruszalnosci zycia ludzkiego, rozdz. 14, wydana 25 marca 1993 r.

0 Jan Pawet II, Evangelium Vitae..., rozdz. 14; Kongregacja Nauki i Wiary. Instrukcja Dignitas
personae, wydana 12 grudnia 2008 r..

' R. Mirkes, Protecting the right of informed conscience in reproductive medicine, ,The Journal
Of Medicine And Philosophy”, 2008, vol. 33, ss. 374-393.

2 J.B. Stanford, T. A. Parnell , P.C. Boyle, Outcomes from treatment of infertility with natural

procreative technology in an Irish general practice, ,Journal Of The American Board Of Family
Medicine”, 2008, vol. 21, ss. 375-384.
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lacji miedzy nim a Bogiem'. Religijnosc¢ jest pojeciem wieloaspektowym,
przejawiajacym sie w strukturze aksjologicznej cztowieka (wazno$¢ wartosci
natury religijnej), sferze praktyk religijnych stanowigcych o zaangazowaniu
religijnym (takich jak: modlitwa, uczestnictwo we mszy swietej, czytanie
Pisma Swietego') oraz w radzeniu sobie ze stresem przez odwotywanie sie
w trudnych chwilach do tresci o charakterze religijnym', czy wsparciu, ktore
poza $wieckim moze mie¢ réwniez religijny charakter.

Religijne sposoby radzenia sobie ze stresem stanowig zloZzony proces
zmagania si¢ z sytuacjami trudnymi. Zawierajg one zaréwno aktywne, jak
i pasywne, skoncentrowane na problemie, ale i skoncentrowane na emocjach,
intrapsychiczne oraz interpersonalne strategie radzenia sobie ze stresem?.
W literaturze przedmiotu wyrdznia sie pozytywne i negatywne formy religij-
nego radzenia sobie z sytuacjami trudnymi. Pozytywne sposoby religijnego
radzenia sobie ze stresem sg realizowane przez poszukiwanie silniejszej
wiezi z Bogiem, podjecie staran o jego mitos¢ i opieke, odwotanie si¢ do
jego pomocy w celu pozbycia sie uczucia ztosci, probe ukladania wtasnych
planéw w tacznosci z jego planami, proszenie o przebaczenie za grzechy czy
koncentrowanie si¢ na religii w celu redukcji zmartwien. Egzemplifikacja
negatywnych sposobdéw radzenia sobie z sytuacjami trudnymi jest poczucie
opuszczenia oraz porzucenia przez Boga, przeswiadczenie o byciu karanym
przez Boga za brak poboznosci, poczucie bycia karanym przez Boga, kwe-
stionowanie jego milosci oraz kwestionowanie jego mocy".

Waznym aspektem religijnosci sa przezycia duchowe, bedace konsekwen-
qja realizacji wartosci zaréwno o charakterze religijnym, jak i swieckim. Ozna-
cza to, ze nie sa one tylko i wylacznie zarezerwowane dla 0sob religijnych,
cho¢ w ich przypadku odgrywaja one szczegélna role przez poczucie bycia
w intymnym kontakcie z Bogiem, do$wiadczanie jego bliskosci czy poczucie
bycia przez niego kochanym i bezwarunkowo akceptowanym'®. Religia stano-
wi réwniez istotne zrédio wsparcia, zaréwno w kontekscie bycia cztonkiem
wspolnoty religijnej, jak i posiadania specyficznej wiezi z Bogiem. Wsparcie
ze strony Boga przejawia si¢ w przekonaniu o wtasnej wartosci w jego oczach,
w poczuciu przynaleznosci, wdziecznosci, w poczuciu troski z jego strony,

B W. Prezyna, Funkcja postawy religijnej w osobowosci cztowieka, Lublin 1981.

4 M. Wnuk, Religijnos¢ jako wielowymiarowy i wieloaspektowy konstrukt, ,Przeglad Religio-
znawczy”, 2011, nr 240, ss. 57-66.

5 K. L Pargament, H. G. Koenig, L. M. Perez, The many methods of religious coping: develop-
ment and initial validation of RCOPE, ,Journal of Clinical Psychology”, 2000, vol. 56, ss. 519-543.

1 D. W. Klaassen, M. J. McDodald, S. James, Advance on study of religious and spirituals coping,
w: P. T. P. Wong, Handbook of multicultural perspectives on stress and coping, New York — London
2006, ss. 105-132.

7 K. 1. Pargament, H. G. Koenig, L. M. Perez, The many methods of religious coping..., ss. 519-543.

% F. Loustalot, S. B. Wyatt, B. Boss, W. May, T. McDyess, Psychometric Examination of the Daily
Spiritual Experiences Scale, ,Journal of Cultural Diversity”, 2006, vol. 13, ss. 162-167.



Religijnos¢ a opinia na temat zaptodnienia in vitro wérod studentow 57

szczegodlnie w trudnych sytuacjach zyciowych, oraz dostepnosci i mozliwosci
odwotania sie do niego i poszukiwania jego woli®.

Religijnos¢ petni istotne funkcje regulacyjne w obszarze funkcjonowania
fizycznego, psychicznego, spotecznego oraz duchowego, wplywajac na sfere
mysli, uczu¢ i zachowan oséb wierzacych. Zatozono, ze wszystkie powyz-
sze aspekty religijnosci sg istotnymi elementami ksztaltujgcymi postawe
studentéw wobec zaplodnienia in vitro. Prawie wszyscy badani deklarowali
przynaleznos¢ do wyznania rzymskokatolickiego, ktdre jest zdecydowanym
przeciwnikiem stosowania tej metody. Zmienne potencjalnie wazne dla opinii
wobec tej formy leczenia bezptodnosci, takie jak wiek i wyksztalcenie, poza
plcia byly kontrolowane. ZatoZzono, ze kobiety reprezentuja bardziej przy-
zwalajaca postawe wobec zaplodnienia in vitro niz mezczyzni, pomimo tego,
ze zgodnie z dotychczasowymi badaniami sa bardziej religijne od mezczyzn.

Hipotezy badawcze

1. Bardziej religijni studenci we wszystkich przejawach religijnosci sa
przeciwnikami zaplodnienia in vitro w poréwnaniu z mniej religijnymi stu-
dentami. Gdyby sami nie mogli mie¢ potomstwa, nie zdecydowaliby si¢ na
zaplodnienie in vitro, a ich negatywna postawa wobec in vitro jest zgodna
z wyznawang przez nich doktryna religijna.

2. Kobiety sa bardziej przychylne metodzie zaptadniania in vitro w sto-
sunku do mezczyzn, pomimo tego, ze sa bardziej religijne niz mezczyzni.

Material i metoda

W badaniach wzieto udziat 393 studentow fizjoterapii, rehabilitacji oraz
zdrowia publicznego studiujacych na Bydgoskiej Szkole Wyzszej. Ankiety
byty rozdawane i wypelniane podczas zaje¢. Kobiety stanowily 84,7%, pod-
czas gdy mezczyzn bylo 15,3%. Wsrdd badanych byto 93,1% katolikéw, 1,3%
buddystow oraz 5,6% przedstawicieli innych wyznan. Wyksztalcenie érednie
posiadato 91,1%, natomiast wyzsze — 8,9%. W grupie wiekowej miedzy 20.
a 30. rokiem zycia znalazlo si¢ 81,9 badanych, miedzy 31. a 40. - 11,2% , mie-
dzy 40. a 50. - 4,6% oraz miedzy 50. a 60. — 2,3% badanych.

Uzyto nastepujacych narzedzi badawczych: Kwestionariusz Sity Wiary
Religijnej Santa Clara (SCSORFQ), Skala Religijnych Sposobéw Radzenia
Sobie ze Stresem (RCOPE), Skala Codziennych Doswiadczenn Duchowych

1 W.E. Fiala, ]J.F. Bjorck, R. Gorsuch, The Religious Support Scale: construction, validation,
and cross-validation, ,American Journal of Community Psychology”, 2002, vol. 30, ss. 761-786.
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(DSES), Skala Wsparcia Religijnego (RSS), Skala Wartosci Schellerowskich
w adaptacji Brzozowskiego, dwie jednopytaniowe miary odnoszace si¢ do
czestotliwosci modlitwy oraz czestotliwosci uczestnictwa we mszy Swigtej,
trzy pytanie dotyczace postawy wobec zaplodnienia in vitro: Czy jeste$ zwo-
lennikiem zaptodnienia in vitro, polegajacego na sztucznym zaptodnieniu,
niebedacym konsekwencja zblizenia mezczyzny i kobiety? Czy gdybys Ty
i Twoja partnerka/partner nie mogli zajS¢ w ciaze, to czy zdecydowalibyscie
si¢ na zaplodnienie in vitro? Zaptodnienie in vitro jest niezgodne z wyznawana
przeze mnie doktryna religijng?

Skala Religijnych Sposobéw Radzenia Sobie ze Stresem (RCOPE) skia-
da sie z 14 pytan. Potowa z nich odnosi sie do korzystania z pozytywnych,
religijnych sposobdéw radzenia sobie ze stresem, podczas gdy druga potowa
pytan dotyczy negatywnych, religijnych form zmagania si¢ z sytuacjami
stresowymi. Na kazde z nich osoba badana odpowiada na 4-stopniowej
skali w zaleznosci od tego, na ile zgadza si¢ lub nie z danym stwierdzeniem.
W przedstawionych badaniach zastosowano tylko pytania odnoszace si¢ do
pozytywnych religijnych strategii radzenia sobie ze stresem. Rzetelnos¢ skali
w zaleznosci od badanej populacji wynosi a = 0,78-0,94%. W realizowanym
projekcie badawczym rzetelno$¢ tego narzedzia wyniosta a- Cronbacha = 0,76.

Skala Wartosci Schellerowskich nawigzuje do Schelerowskiej teorii obiek-
tywnej hierarchii wartosci. Umozliwia poznanie subiektywnej waznosci 50
wartosci, a takze pozwala na oceng podobienstwa wartosci subiektywnych do
obiektywnego i idealnego prototypu. Narzedzie sklada sie z listy 50 wartosci,
tworzacych 10 grup. Skale podstawowe: wartoséci Hedonistyczne, Witalne,
Estetyczne, Prawda, Moralne, Swiete. Skale czynnikowe: Sprawnos¢ i Sita
Fizyczna, Wytrzymatosé, Swietosci Swieckie, Swietosci Religijne. Zadanie
badanego polega na dokonaniu na 101-punktowej skali oceny subiektywnej
waznosci kazdej wartosci. W badaniach zastosowano ocene wartosci, ktore
maja charakter religijny, takich jak: Bog, wiara, zbawianie i zycie wieczne.
Narzedzie prezentuje zadowalajace wiasciwosci psychometryczne, zaréwno
pod wzgledem trafnosci, jak i rzetelnosci?'. W przytaczanych badaniach rze-
telno$¢ wyniosta a — Cronbacha = 0,91.

Kwestionariusz Sity Wiary Religijnej Santa Clara skfada si¢ z 10 pytan
dotyczacych sily wiary, ktore sa niezalezne od prezentowanego przez bada-
nych wyznania religijnego. Analiza czynnikowa potwierdzita, ze uzyte w nim
pytania wchodza w sktad jednego wymiaru, ktdry mozna okresli¢ jako sita
przekonan religijnych. Rzetelnos¢ skali wynosi ot = 0,94-0,962. W przeprowa-
dzonym projekcie rzetelnosc skali wyniosta a — Cronbacha = 0,94.

2 K. I Pargament, H. G. Koenig, L. M. Perez, The many methods of religious coping..., ss. 519-543.

2 P. Brzozowski, Skala Wartosci Schelerowskich — SWS, podrecznik, Warszawa 1995.

2 T.G. Plante, M. T. Boccaccini, Reliability and Validity of the Santa Clara Strength of Religious
Faith Questionnaire, , Pastoral Psychology”, 1997, vol. 45, ss. 429-437, 375-387.
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Skala Codziennych Do$wiadczen Duchowych sklada sie z 16 pytan. Osoba
badana udziela odpowiedzi na 6-stopniowej skali od 1 — nigdy lub prawie
nigdy, do 6 — wiele razy w ciggu dnia. Im wigksza liczbe punktow uzyskuje,
z tym wigkszym stopniem duchowosci mamy do czynienia. Narzedzie to
prezentuje zadowalajace wlasciwosci psychometryczne. Jego rzetelnosé, w za-
leznosci od populadji, plasuje sie w granicach a = 0,86-0,95%. W realizowanym
projekcie badawczym rzetelno$¢ wyniosta o — Cronbacha = 0,87.

Skala Wsparcia Religijnego zawiera trzy wymiary: wsparcia ze strony
wspdlnoty religijnej, wsparcia ze strony Boga oraz wsparcia ze strony liderow
religijnych. Narzedzie to sklada sie z 21 pytan, po 7 na kazda podskale. Na
zadane pytania badani odpowiadaja na 5-stopniowej skali w zaleznosci od
tego, na ile zgadzaja si¢ lub nie z danym stwierdzeniem?®. Opisywane narze-
dzie posiada zadowalajace wlasciwosci psychometryczne. W jednym z badan
rzetelnosc¢ tej trojezynnikowej skali wyniosta a = 0,91, dla poszczegdlnych
podskal odpowiednio a = 0,88, a =0,84 i a = 0,92. W realizowanym projek-
cie badawczym zastosowano tylko cze$¢ pytan przynaleznych do podskali
wsparcia ze strony Boga, a ich rzetelnos¢ wyniosta o — Cronbacha = 0,71.

Na skali czestotliwo$ci pobytu na mszy swietej badani zaznaczali, jak
czesto uczestnicza we mszy swiegtej, majac do wyboru pig¢ mozliwosci: nigdy
z wyjatkiem chrztéw, Slubow i pogrzebow, kilka razy w roku, raz w ciggu mie-
sigca lub dwoch, dwa lub trzy razy w miesigcu, raz w tygodniu lub czescie;j.

Skala czestotliwosci modlitwy zawierata nastepujace odpowiedzi: nigdy,
czasami, raz w miesigcu, raz w tygodniu, codziennie.

Na pytania dotyczace postawy wobec eutanazji oraz aborcji badani od-
powiadali, zgadzajac si¢ lub nie z danym stwierdzeniem.

Analiza wynikow

Do obliczenia rezultatéw badan zastosowano pakiet statystyczny SPSS
wersja 20. Do weryfikacji hipotez w zaleznosci od skal, w jakich wyrazone
zostaty poszczegolne zmienne, uzyto testu t-studenta lub statystyki chi-kwa-
drat oraz analizy regres;ji liniowej.

Religijno$¢ okazata si¢ by¢ wymiarem réznicujagcym opinie studentéw
wobec zaptodnienia in vitro. Poza waznoscia wartosci religijnych, takich jak:
Bog, wiara, zbawienie i zycie wieczne, przeciwnicy zaptodnienia in vitro r6z-
nili si¢ od zwolennikéw tej formy zaptodnienia wieksza sita wiary religijnej,
czestszym doswiadczeniem przezy¢ duchowych, czestszym korzystaniem

# F. Loustalot, S. B. Wyatt, B. Boss, W. May, T. McDyess, Psychometric Examination of the Daily
Spiritual Experiences Scale, ,,Journal of Cultural Diversity”, 2006, vol. 13, ss. 162-167.

% W.E.Fiala, J. F. Bjorck, R. Gorsuch, The Religious Support Scale: construction, validation, and
cross-validation, ,American Journal of Community Psychology”, 2002, t. 30, ss. 761-786.



60 Marcin WNUK

z pozytywnych religijnych sposobéw radzenia sobie ze stresem, wiekszym
wsparciem religijnym ze strony Boga oraz czestszymi praktykami religijnymi,
takimi jak modlitwa i pobyt na mszy $wietej (tab. 1).

Tab. 1. Bycie zwolennikiem zaptodnienia in vitro a poszczegolne aspekty
religijnosci studentéw (n=393)

Aspekty religijnos’ci N Srednia Odchylenie t-studenta
studentow standardowe

Sita wiary religijnej TAK 317 34,38 8,72

NIE 76 37,21 8,70 254
Pozytywny religijny TAK 317 17,29 6,17
coping NIE 76 | 21,00 5,62 479
Wsparcie ze strony Boga  TAK 317 24,24 5,49

NIE 76 28,59 8,89 A
Czestotliwos¢ pobytu TAK 317 3,10 1,49
na mszy swietej NIE 76 3,86 1,46 4,007
Czestotliwos¢ modlitwy ~ TAK 317 4,05 1,46

NIE 76 4,59 1,54 287
Przezycia duchowe TAK 317 18,25 5,04

NIE 76 20,13 7,08 i
Bog TAK | 317 65,45 33,77

NIE 76 73,70 34,18 189
Wiara TAK | 317 67,94 31,10

NIE 76 69,67 33,99 042
Zbawienie TAK | 317 61,94 32,63

NIE 76 65,67 36,79 0,86
Zycie wieczne TAK | 317 61,61 37,07

NIE 76 65,13 37,70 072

Studenci, ktorzy nie zdecydowaliby sie na zaptodnienie in vitro, gdyby
problem z zajSciem w ciaze mial miejsce w ich zwigzkach, otrzymali wigksza
liczbe punktéw w odniesieniu do wszystkich badanych aspektow religijnosci
w postaci sity wiary religijnej, czestotliwosci przezy¢ duchowych, religijnych
pozytywnych sposobow radzenia sobie ze stresem, wsparcia ze strony Boga,
czestotliwosci modlitwy, czestotliwosci pobytu na mszy Swietej i waznosci
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wartosci religijnych, takich jak: wiara, Bég, zbawienie oraz zycie wieczne
(tab. 2).

Tab. 2. Bycie zwolennikiem zaptodnienia in vitro w przypadku potencjal-
nych wilasnych problemow z ptodnoscia a poszczegdlne aspekty religijnosci
studentow (n=393)

Aspekty rehgl]nosa N Srednia Odchylenie t-studenta
studentow standardowe
Sita wiary religijnej TAK 287 33,75 8,45
-4,51*
NIE 106 38,13 8,87 D
Pozytywny religijny TAK | 287 | 1751 6,57
: 260*
copmg NIE | 106 | 19,34 5,03 /60
Wsparcie ze strony Boga TAK | 287 23,59 579
_ %
NIE 106 29,13 6,65 8,09
Czestotliwos¢ pobytu TAK | 287 3,06 1,47
namszy swigtej NIE | 106 | 375 1,51 415
Czestotliwos¢ modlitwy TAK | 287 3,97 1,47
- %
NIE 106 4,65 1,44 4,08
Przezycia duchowe TAK 287 17,44 4,87
-7,36*
NIE 106 21,78 5,99
Bog TAK 287 59,47 34,66
-7,37*
NIE 106 86,38 22,87
Wiara TAK 287 63,45 33,17
-4,90*
NIE 106 81,04 23,07
Zbawienie TAK | 287 59,66 33,41
-2,84*
NIE 106 70,65 32,66
Zycie wieczne TAK | 287 58,35 37,92
-3 37*
NIE 106 72,96 32,95 33

Studenci, ktorzy zgodzili si¢ ze stwierdzeniem, ze zaplodnienie in vitro
jest niezgodne z wyznawang przez nich doktryna religijna, okazali sie by¢
bardziej religijni w odniesieniu do wszystkich, poza pozytywnymi religijnymi
sposobami radzenia sobie ze stresem, przejawdw religijnosci (tab. 3).

Studenci, ktérzy byli przeciwnikami zaptodnienia in vitro nie skorzystali-
by z tej formy leczenia nawet w przypadku wlasnych problemdéw z nieptodno-
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Scig, a wedtug ich opinii ta metoda zaptadniania jest niezgodna z wyznawana
przez nich doktryna religijna (tab. 4).

Tab. 3. Przeswiadczenie, ze zaplodnienie in vitro jest niezgodne z wy-
znawang doktryna religijna a poszczegdlne aspekty religijnosci studentéw

(n=393)
Aspekty religijnos’ci N Srednia Odchylenie t-studenta
studentéw standardowe
Sita wiary religijnej TAK 174 36,40 7,543
NIE 219 33,76 9,494 3,007
Pozytywny religijny coping TAK 174 17,95 5,320
NIE | 219 | 18,05 6,894 04
Wsparcie ze strony Boga TAK 174 26,70 6,268
NIE 219 23,80 6,421 4,507
Czestotliwos¢ pobytu TAK 174 3,69 1,302
na mszy switej NIE | 219 | 289 1,573 237
Czestotliwos¢ modlitwy TAK 174 4,59 1,313
NIE 219 3,81 1,540 527
Przezycia duchowe TAK 174 19,43 5,991
NIE 219 17,96 5,060 2,637
Bog TAK 174 75,24 28,766
NIE 219 60,02 36,577 4427
Wiara TAK 174 79,03 25,791
NIE 219 58,58 33,406 651
Zbawienie TAK 174 72,29 28,467
NIE 219 54,04 35,413 540
Zycie wieczne TAK | 174 | 68,58 35,678
NIE 219 56,75 37,665 3,06

Ple¢ réznicowata badanych studentéw w odniesieniu do waznosci dwdch
sposrad czterech wartosci religijnych, a mianowicie zbawiania i zycia wieczne-
go, oraz dwdch sposrod pieciu innych wskaznikdw religijnosci: czestotliwos¢
modlitwy i wsparcie ze strony Boga. We wszystkich wymienionych miarach
religijnosci kobiety osiagnety wyzsze wyniki w poréwnaniu z mezczyznami

(tab. 5).
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Tab. 4. Opinia dotyczaca zaptodnienia in vitro a mozliwosc¢ zastosowania
tej metody w przypadku wtasnych probleméw z zaptodnieniem oraz pytanie
0 jej niezgodnos¢ z wyznawang doktryna religijng (1 =2393)

X df p
Zastosowanie in vitro w przypadku
wiasnych probleméw z ptodnoscia 186,86 1 0,00*
Metoda in vitro jako niezgodna
z wyznawang doktryna religijng 24,75 1 0,00*
*p< 0,05
Tab. 5. Religijnos¢ a pte¢ (n=393)
Aspekty religijnos’ci Ple¢ N | $rednia Odchylenie t-studenta
studentéw standardowe

Sita wiary religijnej Kobieta 333 34,78 8,93

Mezczyzna | 59 | 35,68 7,93 073
Pozytywny religijny Kobieta 333 17,80 5,33
coping Mezczyzna | 59 | 19,00 9,92 1,36
Wsparcie ze strony Kobieta 333 24,52 6,12
Boga Mezczyzna | 59 | 28,19 7,71 407
Czestotliwosc pobytu  Kobieta 333 3,22 1,49
na mszy swietej Mezczyzna | 59 | 3,32 1,60 047
Czestotliwosc Kobieta 333 4,25 1,50
modlitwy Mezczyzna | 59 | 3,59 1,33 515"
Bog Kobieta 312 66,91 33,60

Mezczyzna | 59 | 68,14 36,39 025
Wiara Kobieta 333 67,91 32,13

Mezczyzna | 59 | 71,17 28,94 072
Zbawienie Kobieta 333 59,78 34,69

Mezczyzna | 59 | 77,66 21,53 -382¢
Zycie wieczne Kobieta 333 | 56,00 37,45

Mezczyzna | 59 93,95 8,39 T

Zgodnie z otrzymanymi wynikami kobiety nie byty czestszymi zwo-
lenniczkami zaptodnienia in vitro niz mezczyzni. Natomiast w przypadku
deklarowanego zastosowania zaptodnienia in vitro w sytuacji zaistnienia
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potengjalnych probleméw z ich plodnoscia w ich wtasnych zwigzkach czesciej
niz mezczyzni byly gotowe na skorzystanie z tej formy zaplodnienia (tab. 6).

Tab. 6. Opinia dotyczaca zaptodnienia in vitro a pte¢ (n =393)

X df P
Bycie zwolennikiem zaptodnienia in vitro 1,08 2 0,58
Zastosowanie in vitro w przypadku wtasnych
probleméw z ptodnoscia 12,73 2 0,00*

* p< 0,05

Dyskusja wynikow

Hipoteza pierwsza zostata w znacznej mierze potwierdzona. Okazato sie,
ze bardziej religijni studenci we wszystkich badanych przejawach religijnosci
poza waznoscia wartosci o charakterze religijnym sa przeciwnikami zaptod-
nienia in vitro. W przypadku probleméw z posiadaniem potomstwa bardziej
religijni studenci we wszystkich analizowanych aspektach religijnosci w po-
rownaniu z mniej religijnymi kolegami i kolezankami nie zdecydowaliby sie
na zaplodnienie in vitro. ROwniez postawa badanych wobec zaptodnienia in
vitro, bedaca konsekwencjg braku zgodnosci tej formy leczenia bezptodnosci
z wyznawang przez nich doktryna religijng, réznicowata te grupe badanych
pod wzgledem religijnosci. Réznic miedzy obiema grupami nie odnotowano
tylko w odniesieniu do jednego wskaznika religijnosci w postaci pozytyw-
nych religijnych sposobdw radzenia sobie ze stresem. Oznacza to, ze studenci
bedacy przeciwnikami zaptodnienia in vitro rowniez w przypadku domnie-
mania, ze problem bezplodnosci dotyczy ich samych, prezentuja silniejsza
wiare w Boga, czesciej korzystaja z praktyk religijnych, takich jak modlitwa
i udzial we mszy $wietej, jak réwniez czesciej doswiadczajg przezy¢ ducho-
wych przejawiajacych sie w odczuciu obecnosci Boga, czerpaniu z tego faktu
radosci, sity, pokoju i rownowagi, poczuciu pomocy i przewodnictwa z jego
strony, doswiadczaniu jego mitosci bezposrednio lub poprzez innych ludzi,
akceptacji innych oséb niezaleznie od tego, co robig, poczuciu potaczenia
z wlasnym zyciem, poczuciu poruszenia pigknem otaczajacego swiata czy
bezinteresowng opieka nad innymi. Zgodnie z wiasnymi deklaracjami ko-
rzystaja oni czesciej z pozytywnych religijnych sposobéw radzenia sobie ze
stresem, a Bog jest dla nich wigkszym zrédtem wsparcia, czemu dajg wyraz
przez staranie sie o mitos$¢ i opieke Boga, uktadanie swoich planow w tacz-
nosci z Bogiem, proszenie o przebaczenie za grzechy, skoncentrowanie si¢ na
religii celem zaprzestania zmartwien, poszukiwanie rady u Boga, poczucie
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troski, wdziecznosci oraz bliskosci ze strony Boga, poczucie przynaleznosci,
jak réwniez posiadanie wartosci w oczach Boga.

Wartosci religijne nie réznicowaty studentéw pod wzgledem opinii wo-
bec in vitro, co oznacza, ze waznos¢ w ich zyciu wiary, Boga, zbawienia oraz
zycia wiecznego nie ma zwigzku z ich postawg wobec tej formy leczenia
bezptodnosci. Okazato sig, ze wartosci religijne majg natomiast znaczenie
dla ksztattowania ich opinii na temat zaplodnienia in vitro w przypadku,
gdy problem bezplodnosci dotyczytby ich samych. Dla tych, dla ktérych
wiara, Bog, zbawienie czy zycie wieczne sg waznymi wartosciami w zyciu
w porownaniu z tymi, dla ktérych sgq one mato istotne, ewentualna zgoda
na zaplodnienie in vitro w przypadku trudnosci w posiadaniu potomstwa
jest nie do zaakceptowania. Ci studenci, ktorzy twierdza, ze zaptodnienie in
vitro jest niezgodne z wyznawana przez nich doktryna religijna, posiadaja
silniejszgq wiare w Boga, czesciej doswiadczajg przezy¢ duchowych, czesciej
sie¢ modla, czeSciej uczestnicza we mszy swietej, Bog jest dla nich istotnym
zrodlem wsparcia, a wartosci religijne w postaci Boga, wiary, zbawienia i zy-
cia wiecznego maja dla nich duze znaczenie w ich strukturze aksjologicznej.
Przeciwnicy zaptodnienia in vitro zgodzili sie ze stwierdzeniem, Ze jest ono
niezgodne z wyznawana przez nich doktryna religijna. Swiadczy to o tym, iz
ich postawa wobec problemu zaptodnienia in vitro jest ksztalttowana w opar-
ciu o doktryne religijng, ktérq wyznaja. Biorac pod uwage fakt, ze prawie
wszyscy badani nalezeli do wyznania katolickiego bedacego zdecydowanym
przeciwnikiem tej formy leczenia bezptodnosci, ich opinia wobec in vitro jest
spojna z nauka Kosciota, ktorego sg cztonkami i ma to odzwierciedlenie w ich
poziomie religijnosci.

Studenci prezentuja konsekwentna postawe wobec zaptodnienia in vitro.
Ci sami, ktorzy byli przeciwnikami tego sposobu radzenia sobie z bezptod-
noscia, zgadzali sie ze stwierdzeniem, ze nie skorzystaliby z niego, gdyby ten
problem pojawil sie w ich zwiazku. Jest to dowdd na generalizacje ich opinii
wobec in vitro oraz brak wybidrczosci, ktéry przejawia sie w tym, ze na po-
ziomie deklaratywnym pozostali przeciwnikami zaptodnienia in vitro nawet
wowczas, gdy pytanie dotyczylo ich wlasnych potencjalnych probleméw
z posiadaniem potomstwa i mozliwosci skorzystania z tej formy leczenia.

Otrzymane wyniki sq zgodne z dotychczasowymi rezultatami badan
przeprowadzonych na populacji Polakow, dowodzac faktu, ze takie prak-
tyki religijne, jak udzial we mszy $wietej i modlitwa majg przetozenie na
negatywna postawe wobec zaptodnienia in vitro®. Swiadcza one o istotnej
roli religijno$ci dla ksztattowania opinii na temat zaptodnienia in vitro, po-
twierdzajac fakt, iz bardziej religijni studenci prezentuja postawe przeciwna
in vitro, a jednym z czynnikow, ktdry ma na to wptyw, jest niezgodnosc tego

» W. Derczynski, Dziecko z , probowki”..., cyt. wyd.
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sposobu leczenia bezptodnosci z wyznawana przez nich doktryna religijna,
czyli w tym wypadku z katolicyzmem.

Hipoteza druga zostala czesciowo potwierdzona. Poziom religijnosci
roznicowat mezczyzn i kobiety w odniesieniu do czterech sposrod dziesieciu
wskaznikéw religijnosci, takich jak czestotliwos¢ modlitwy i wsparcie ze
strony Boga, oraz waznoéci takich wartosci, jak zbawienie i zycie wieczne.
Studentki w poréownaniu ze studentami czesciej si¢ modla, zbawienie i zycie
wieczne sg dla nich wazniejszymi wartosciami, a Bég stanowi dla nich istot-
niejsze zrodto wsparcia, co przejawia si¢ w czestszym poszukiwaniu u niego
rady, poczuciu troski, wdziecznosci oraz bliskosci z jego strony, poczuciu
przynaleznosci i w posiadaniu wartosci w jego oczach. Otrzymane rezultaty
sa w znacznej mierze zbiezne z dotychczasowymi wynikami uzyskiwanymi
w tym obszarze badan®, potwierdzajac, iz kobiety sa bardziej religijne w od-
niesieniu do niektorych aspektow religijnosci. Tak samo jak w badaniach
zrealizowanych na ogolnej populacji Polakéw pte¢ okazata sie by¢ zmiennag
roznicujaca postawe wobec zaptodnienia in vitro, ale tylko w odniesieniu do
pytania dotyczacego akceptacji tego sposobu leczenia bezptodnosci w sytu-
acji wlasnych problemdéw z posiadaniem potomstwa?®. Kobiety byly bardziej
sktonne od mezczyzn do skorzystania z metody in vitro w momencie zaist-
nienia probleméw z plodnoscia w ich zwiazku.

Pte¢ byta zmienna nieistotna dla ogdlnej opinii na temat metody in vitro.
Brak spojnosci w perspektywie réznic miedzy ptciami w odniesieniu do obu
pytan sktadajacych sie na postawe wobec zaptodnienia in vitro moze by¢
konsekwencja innej opinii kobiet w odniesieniu do bycia przeciwnikiem in
vitro w zaleznosci od zaistniatych okolicznosci. Prawdopodobnie to studentki
sa przeciwniczkami metody in vitro w sytuacji ogdlnej opinii na ten temat
i majq odmienne zdanie w momencie, gdy ten problem mdglby dotyczy¢ich
samych. Wyjasnienie to moze miec¢ oparcie w koncepcji instynktu macierzyn-
skiego, zgodnie z ktdra potrzeba posiadania potomstwa, ktora jest u kobiet
silnie zdeterminowana biologicznie, ma odzwierciedlenie w ich postawie
wobec zaptodnienia in vitro w sytuacji, kiedy problem bezptodnosci mégtby
dotyczy¢ ich samych.

Przedstawione badania niosa ze sobg pewne implikacje teoretyczne.
Przede wszystkim potwierdzaja istotng role religijnosci jako wielowymia-
rowego konstruktu dla ksztalttowania opinii studentow wobec zaptodnienia
in vitro. Dowodza rowniez tego, ze studentki pomimo negatywnej opinii

% A.M. Abdel-Khalek, F. Naceur, Religiosity and its association with positive and negative
emotions among college students from Algeria, ,Mental Health, Religion and Culture”, 2007, vol. 10,
ss.159-170; L. A. Berkel, T.D. Armstrong, K.O. Cokley, Similarities and differences between religiosity
and spirituality in african american college students: A preliminary investigation, ,,Counseling and
Values”, 2004, vol. 49, ss. 2-14.

% W. Derczynski, Dziecko z ,probowki”..., cyt. wyd.
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wobec zaptodnienia in vitro zdecydowatyby sie na skorzystanie z tej metody,
gdyby same mialy problem z ptodnoscia. Przeprowadzenie kolejnych badan
w celu identyfikacji zmiennych osobowosciowych, jak réwniez preferencji
politycznych w kontekscie opinii wobec zaptodnienia in vitro mogtoby dac
interesujgce rezultaty. Waznym przedsigwzieciem bytoby zrealizowanie
projektu badawczego dotyczacego religijnosci w kontekscie postawy wo-
bec naprotechnologii, ktéra powoli zaczyna znajdowac¢ zwolennikéw jako
nieinwazyjna, ale i niebudzaca zastrzezen natury religijno-etycznej metoda
leczenia bezptodnosci, ktorej skutecznosé jest porownywalna z efektywnoscia
zaptodnienia in vitro.

Marcin Wnuk — RELIGIOSITY AND OPINION ABOUT IN VITRO FERTILIZATION AMONG STUDENTS

There is a shortage of research in professional literature dedicated to the relations
between individuals’ religiosity and their attitude towards in vitro fertilization. The
research presented here has some theoretical implications. First of all, it confirms that
religiosity, taken as a multidimensional construct, plays an important role in shaping
students” opinions about in vitro fertilization. It also supports the claim that, despite
the negative opinions about this fertilization method, female students would decide
to use this method if they had fertility problems.
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Uznanie administracyjne zwiazkow religijnych.
Przyczynek do historii stosunkow
wyznaniowych w Polsce 1945-1949

Stosunek rzadow II Rzeczypospolitej do uznania prawnego zwiazkow
religijnych, ktdre nie uzyskaty takiego uznania od rzadéw zaborczych, byt
stale niechetny. Tematyka i charakter artykutu pozwalaja jedynie na hastowe
wyliczenie przyczyn tej niecheci, bez uwzglednienia niuanséw zaleznych
od sktadu politycznego poszczegdlnych rzaddéw. Przyczynami tymi byly:
nieched¢ do ,,sekt” jako podwazajacych stabilnos$¢ stosunkéw spotecznych
i wyznaniowych, konserwatyzm powodujacy podejrzliwos¢ wobec najczesciej
bardzo mtodych zwiazkdéw religijnych, dos¢ silne wptywy niektérych z nich
wsérdd mniejszosci narodowych, odmowa petnienia stuzby wojskowej przez
wyznawcow niektdrych z tych zwiazkow religijnych, sprzeciw Kosciota ka-
tolickiego wobec legalizacji nowych wyznan.

Ustawowy tryb uznawania wyznan ma swdj rodowodd z okresu prac
w dziatajacej od 1916 r. pod okupacja niemiecko-austriacka Tymczasowej
Radzie Stanu nad projektem konstytucji Krolestwa Polskiego. Sejm Ustawo-
dawczy 1919-1922 w pracach nad konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej korzy-
stal m.in. z dorobku tych prac. Propozycja zgloszona przez prof. Stanistawa
Skarzynskiego (prawnik konstytucjonalista, 1853-1935) w dniu 27 kwietnia
1917 1. na posiedzeniu podkomisji konstytucyjnej powotanej przez komisje
sejmowo-konstytucyjng Tymczasowej Rady Stanu zostata wtaczona w brzmie-
niu: ,Uznanie wyznania moze przyjs¢ do skutku tylko w drodze ustawy”
w dniu 15 czerwca 1917 r. do projektu tej konstytucji, mimo ze podkomisja
dysponowata takze projektem prof. Stanistawa Kutrzeby (historyk prawa,
1876-1946) przewidujacym uznawanie wyznan przez rzad'. Na stanowisku

! ]. Sawicki, Studia nad potozeniem prawnym mniejszosci religijnych w Panstwie Polskim, War-
szawa 1937, ss. 16, 23-24.
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wylacznie ustawowego trybu uznawania stata administracja panstwowa
niepodlegtej Polski przed uchwaleniem konstytucji marcowej*.

Brzmienie artykutéw wyznaniowych konstytucji z dnia 17 marca 1921 r.,
szczegolnie art. 115 ust. 2, sprzyjato pogladowi o wytacznie ustawowym
trybie uznawania wyznan:

,Art. 115. Ko$cioty mniejszosci religijnych i inne prawnie uznane zwigzki
religijne rzadza sie same witasnymi ustawami, ktérych uznania Panistwo nie
odmowi, o ile nie zawierajq postanowien sprzecznych z prawem.

Stosunek Panstwa do tych Ko$ciotéow i wyznan bedzie ustalany w drodze
ustawowej po porozumieniu si¢ z ich prawnymi reprezentacjami®.

Art. 116. Uznanie nowego lub dotad prawnie nieuznanego wyznania nie
bedzie odmoéwione zwiazkom religijnym, ktérych urzadzenia, nauka i ustroj
nie sg przeciwne porzadkowi publicznemu ani obyczajnosci publicznej”.

Jednak bardziej wnikliwa analiza tych artykulow wskazuje, ze konstytucja
rozrozniata trzy odmienne czynnosci prawne, ktorych kolejnos¢ chronologicz-
na, mimo odmiennej kolejnosci wyliczenia ich w konstytucji, przedstawiata
sie logicznie nastepujaco:

1. ,Uznanie nowego lub dotad prawnie nieuznanego wyznania”, bez
ktorego nie byly mozliwe dwie pozniejsze czynnosci. Ta czynno$¢ nie byla
potrzebna, jezeli wyznanie byto juz uprzednio uznane, np. przez jednego
z trzech zaborcéw. Taka byta np. sytuacja mariawitéw, uznanych tylko na
terenie b. zaboru rosyjskiego. Bezosobowa forma , nie bedzie odmoéwione”
zawarta w art. 116 nie przesadzata, ktory organ panstwa jest wiasciwy dla
uznania lub odmowy uznania.

2. Ustalanie stosunku Paristwa do Koscioléw i wyznan juz uznanych. Ta
czynnos¢ wymagala niewatpliwie drogi ustawowej, cho¢ system konstytu-
cyjny obowiazujacy po nowelizacji konstytucji w 1926 r. i nastepnie w okresie
obowigzywania konstytucji z 1935 r. powodowal, ze czesciej niz ustawa byty to
majace moc ustawy rozporzadzenie lub dekret Prezydenta Rzeczypospolite;.

3. Uznanie wlasnych ustaw Kosciotdw i innych prawnie uznanych zwiaz-
kow religijnych. Tutaj konstytucja mowita o Paristwie, bez precyzowania
wlasciwosci organu panstwowego. Problem ten rozstrzygnety wymienione
w powyzszym pkt. 2 akty rangi ustawowej, zawierajace delegacje dla Rady Mi-
nistrow do uznania praw wewnetrznych Kosciotéw i zwiazkow religijnych®.

2 Zachariasz Lyko przytacza odpowiedz Ministerstwa Wyznan Religijnych i O$wiecenia
Publicznego z dnia 18 maja 1920 r. na prosbe o zalegalizowanie wyznania, stwierdzajaca , ze
uznanie wyznania Adwentystéw moze nastapic tylko w drodze ustawodawczej”. Z. Lyko Sytuacja
prawna Kosciota Adwentystycznego w Polsce miedzywojennej 1918-1939, Warszawa 1979.

 Art. 115 ust. 2 konstytucji marcowej stosowat pisownie , Kosciotlow” z wielkiej litery
i,zwiazkow religijnych” z malej litery. Bylo to traktowanie nierdownoprawne. Dla przejrzystosci
wywodow stosuje w artykule te sama pisownie. Ponadto w cytowanych przepisach trudno dociec
kryterium, wedtug ktérego stosowano terminy , wyznania” lub ,,zwiazki religijne”.

* Rozporzadzenie Prezydenta Rzeczypospolitej z dnia 14 pazdziernika 1927 r. o upo-
rzadkowaniu stanu prawnego w organizacji gmin wyznaniowych zydowskich na obszarze
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Chronologicznie najwczesniejsze rozporzadzenie Rady Ministréw z dnia 29
sierpnia 1928 r. 0 uznaniu Statutu Wschodniego Kosciota Staroobrzedowego,
nieposiadajacego hierarchii duchownej — opublikowane byo w Monitorze
Polskim®. Natomiast p&zniejsze rozporzadzenia, wydane pod rzadami Kon-
stytucji z 1935 r., byly publikowane w Dzienniku Ustaw.

W okresie miedzywojennym dominowal poglad o wylacznie ustawowej
drodze uznawania zwiazkow religijnych. Nie zostat nadany bieg legisla-
cyjny zglaszanym poselskim projektom ustaw przewidujacych prostszy,
nieustawowy tryb uznawania wyznan. Autorzy tych projektow uwazali, ze
konstytucja nie wyklucza takiego trybu, ale stosowanie go winno by¢ ure-
gulowane ustawa.

Artykuly wyznaniowe konstytucji marcowej z 1921 r. zostaly utrzymane
w mocy przez konstytucje z dnia 23 kwietnia 1935 r. W rezultacie do 1939 r.
oprécz konkordatu ze Stolica Apostolska regulujacego sytuacje Kosciota
Katolickiego ustawowo uregulowany byt stosunek Panistwa (w kolejnos$ci
chronologicznej) do: 1) gmin wyznaniowych zydowskich, 2) Wschodniego
Kosciota Staroobrzedowego, nieposiadajacego hierarchii duchownej, 3) Mu-
zulmanskiego Zwiazku Religijnego w RP, 4) Karaimskiego Zwiagzku Reli-
gijnego w RP, 5) Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w RP, 6) Polskiego
Autokefalicznego Kosciota Prawostawnego. Obowiazywaty takze, jedynie
na czesci terytorium panstwa® przepisy zaborcze, uznajace Koscioty ewange-
licko-unijne i Kosci¢t Staroluterski (ktdre wskutek opuszczenia Polski przez
swych niemal wytacznie niemieckich wyznawcéw nie podjety dziatalnosci

Rzeczypospolitej Polskiej z wyjatkiem wojewddztwa $laskiego (Dz.U. z 1927 r. Nr 91, poz. 818
iz 1928 r. Nr 28, poz. 259) miato inng strukture, wykluczajaca wydanie i uznanie jednolitego
prawa wewnetrznego tych gmin.

> Mon. Pol. z 1928 r. Nr 210, poz. 482.

® W wyliczeniu tym nie rozrézniam , wyznan uznanych” przez jednego z zaborcow od
,Wyznan tolerowanych” przez nich. Nie ma to bowiem zasadniczego znaczenia dla tematu
artykutu. Odosobniony byt poglad wyrazony przez Ministerstwo Sprawiedliwo$ci w pismie
212 czerwca 1926 r. do Ministerstwa Wyznan Religijnych i Oswiecenia Publicznego, ze uznanie
wyznania przez jednego z zaborcéw oznaczato uznanie go na catym obszarze Rzeczypospolitej,
gdyz to, co bylo prawem dzielnicowym, stato sie po zjednoczeniu panstwa prawem polskim. Por.
Z. Lyko, Sytuacja prawna Kosciota Adwentystycznego..., cyt. wyd., ss. 121-123. Poglad taki oparty
byt na orzeczeniu Izby III Sadu Najwyzszego z dnia 17 wrzesnia 1924 r., ktdre dotyczyto prawa
matzenskiego. Bylo oczywiste, Ze w warunkach obowigzywania na terenie panstwa réznorodnych
zaborczych systeméw prawa matzenskiego musiato nastapi¢ uznanie przez Sad Najwyzszy, ze
malzenstwo prawnie zawarte na podstawie jednego prawa dzielnicowego jest wazne na catym
obszarze Panstwa. Nie stanowilo to analogii dla uznania wyznania. Na stanowisku, Ze uznanie
przez zaborce obowiazywato w Polsce niepodlegtej tylko na terenie dawnego zaboru stanat takze
ustawodawca w Polsce Ludowej, gdyz w dekrecie z dnia 5 wrzesnia 1947 r. o uregulowaniu
polozenia prawnego Kosciota Ewangelicko-Reformowanego w Rzeczypospolitej Polskiej, Ko-
$ciota Mariawickiego i Kosciota Starokatolickiego (Dz.U. z 1947 r. Nr 55, poz. 316) uzy? formuty:
,Zwiazki religijne, istniejace na terenie Rzeczypospolitej, ktérych byt prawny opiera sie na
przepisach obowiazujacych tylko na czesci obszaru Panstwa (...) uzyskuja charakter zwigzkow
religijnych prawnie uznanych na obszarze catego Panistwa”. Stowo ,,uzyskuja” wskazywalo, ze
przed wejsciem w zycie tego dekretu takiego charakteru nie miaty.
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po II wojnie swiatowej), Kosciol Ewangelicko-Reformowany, Kosciét Sta-
rokatolicki, mariawitow, adwentystow i baptystéw. Trudno ustali¢ nawet
w przyblizeniu, jaka byta przed 1939 r. liczba zwiazkdw religijnych prawnie
nieuznanych. Urzedowy wykaz sporzadzony wedtug stanu z 1 stycznia 1938 r.
przez Ministerstwo Wyznan Religijnych i Oswiecenia Publicznego’ wyliczat
25 takich zwigzkow, w tym 7 tolerowanych na terenie jednego z bytych za-
boréw. Zastosowane przez Ministerstwo kryteria zaliczenia zwigzku religij-
nego do grupy tolerowanych byty bardzo problematyczne®. Raczej nalezato
do prawnie nieuznanych zaliczy¢ 22 zwiazki wymienione w tym wykazie.
Jednak w rzeczywistos$ci byto ich znacznie wigcej. Wykaz ministerialny nie
uwzgledniat bardzo licznych roztamoéw wsrod zwiazkow religijnych praw-
nie nieuznanych, istnienie dzielnicowych zwigzkéw wskutek rozbieznosci
w przepisach wydanych przez poszczegdlnych zaborcéw, wreszcie zwigzkow
nielicznych, stabo zorganizowanych i niekorzystajacych z pomocy prawnej,
ktore nie zwracaty sie do Ministerstwa o legalizacje.

Status zwiazku religijnego prawnie nieuznanego wptynat niekorzystnie
na takie zwiazki dzialajace w czasie okupagji hitlerowskiej na terenie Gene-
ralnego Gubernatorstwa’.

Rozporzadzenie o rozwiazaniu sekt i zrzeszen podobnych do sekt w Ge-
neralnym Gubernatorstwie z dnia 31 marca 1941 r.° rozwiazalo je i skonfi-
skowato ich majatek. Gléwna obrona ze strony tych zwigzkéw bylo zejscie do
podziemia. Sprzyjato temu pewne poparcie ze strony Kosciotoéw dziatajacych
nadal legalnie. Na przyktad w pracach przygotowujacych powstanie Polskiej
Rady Ekumenicznej oprocz takich Kosciotdéw uczestniczyt objety rozporza-
dzeniem Zwigzek Ewangelicznych Chrzescijan. Mimo represji wymierzonych
przeciwko legalnym Kosciotom przez okupanta, czesto fikcyjnie przyjmowaty
one w swoj sktad zbory objete rozporzadzeniem przy umozliwieniu im dal-

7 K. Krasowski, Zwigzki wyznaniowe w II Rzeczypospolitej. Studium historycznoprawne, War-
szawa — Poznan 1988, s. 59.

8 W wykazie figurowat np. Kosciél Ewangelicko-Luterski, czyli Staroluterski, jako tolero-
wany w b. zaborze pruskim, a nieuznany w pozostatych b. zaborach. W rzeczywisto$ci w pozo-
statych zaborach poza pruskim Koscidt ten nie istniat. Pierwotne uznanie w Prusach koncesja
generalna dla luteran nie ztaczonych z Ewangelickim Kosciotem Krajowym z dnia 23 lipca 1845 .
(Zb. ust. pruskich 1845, s. 516) poszczegolnych staroluterskich gmin koscielnych mozna byto
zakwalifikowacé jako tolerowanie, a nie jako uznanie, mimo ze byta to koncesja wydana przez krola
iogtoszona w Zbiorze Ustaw. Jednak zniesienie nalozonych na te gminy ograniczen oraz uznanie
ich jednolitej organizacji koscielnej, ktore nastapito ustawa z dnia 23 maja 1908 r. o uzupetnieniu
i zmianie koncesji generalnej (Zb. ust. pruskich 1908, s. 155), dawato zaréwno co do tresci, jak
i formy podstawe do zaliczenia tego Kosciota do uznanych ustawowo w b. zaborze pruskim.

? Sytuacja takich zwiazkow na terenach przyltaczonych do Rzeszy Niemieckiej byta zréznico-
wana przede wszystkim zaleznie od narodowosci ich wyznawcéw, a takze rézna w poszczegol-
nych obwodach (Gau), na ktdre tereny te byty podzielone. Ich sytuacja na terenach wlaczonych do
ZSRR byta zla, lecz niejednakowa, zaleznie od tego, jak uktadaty sie stosunki danego wyznania
z wladzami radzieckimi na przedwojennym terytorium ZSRR.

10 Dz. Rozporz. dla GG 1941 Nr 32, s. 197.
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szej dziatalnosci w sposdb wtasciwy rozwigzanemu zwiazkowi religijnemu.
Druga, trudniejsza i wymagajacq rokowan z okupantem mozliwoscia byly
starania o legalizacje. Warunkiem ich powodzenia bylo silne poparcie ze
strony danego wyznania dzialajacego w Rzeszy Niemieckiej i wyznawcoéw
narodowosci niemieckiej zamieszkatych w 1939 r. w Polsce, przewaznie takze
przyjecie volkslisty niemieckiej przez duchownego ubiegajacego si¢ o lega-
lizacje swego zwiazku. Uznanie w drodze rozporzadzenia uzyskaty Kosciot
Metodystyczny oraz Koscidt Starokatolicki Unii Utrechckiej (czyli uzywajacy
tej kryptonazwy Polski Narodowy Koscidt Katolicki)", za$ zarejestrowane
zostaty Stowarzyszenia Adwentystéw Dnia Sidédmego i baptystéw'? Nie jest
przypadkiem, ze wlasnie te 4 zwiazki religijne uzyskaly uznanie administra-
cyjne w pierwszych latach Polski Ludowej. Jakkolwiek innymi argumentami
uzasadniano to uznanie, a okupacyjna sytuacja prawna byta wstydliwie prze-
milczana, to jednak byto rzecza oczywista, ze zwiazki religijne ktére mogly
dziata¢ legalnie nawet w warunkach okupacji hitlerowskiej, nie sposéb byto
zepchna¢ znowu do statusu zwigzku prawnie nieuznanego.

Polski Komitet Wyzwolenia Narodowego w swym Manifescie z dnia 22
lipca 1944 r. oglosi, ze bedzie dziata¢ na podstawie podstawowych zatozen
konstytucji z 17 marca 1921 r. Sformulowanie to zostalo powtdrzone w pre-
ambule ustawy konstytucyjnej z dnia 19 lutego 1947 r. o ustroju i zakresie
dzialania najwyzszych organdéw Rzeczypospolitej Polskiej®. W publicystyce
i publikacjach prawnych z tego okresu powszechnie byta mowa o , pod-
stawowych demokratycznych zatozeniach” konstytucji z 1921 r., mimo ze
przymiotnika , demokratyczne” nie bylo w manifescie i w ustawie z 19 lute-
go 1947 r. Odpowiedzialny za problematyke prawnicza w Prezydium Rady
Ministréw dr Stefan Rozmaryn (1908-1969), reprezentujacy wiec oficjalne
poglady rzadowe, zaliczat do podstawowych zatozeri m.in. art. 116, ale nie
art. 115 konstytucji marcowej'*. Taka wyktadnia sprzyjata interpretacji, ze
uznanie zwiazkéw wyznaniowych moze nastapic takze w drodze innej, niz
ustawowa, skoro o ustawie mowit tylko art. 115 konstytucji marcowej.

Odmienng role mogto pelnic¢ — nie wprost, ale jako przestanka myslenia
- podtrzymywanie zaliczania Kosciotow i zwiazkow religijnych do kategorii
0sOb prawa publicznego. Skoro miatyby one mie¢ taka szczegdlna pozycje
prawna, to ustawowa forma ich uznania bardziej odpowiadataby tej pozyciji.
Charakter publiczno-prawny Kosciotow i zwigzkoéw religijnych byt przewaz-

I Rozporzadzenia z dnia 22 kwietnia 1941 r. (Dz. Rozporz. dla GG 1941 Nr 35, ss. 2131 215).

2. Obwieszczenia o zarejestrowaniu zostaly ogtoszone w Dzienniku Urzedowym dla GG
1941 Nr 53, s. 1246 — Stowarzyszenie Wzajemnej Pomocy Baptystow i 1942 Nr 79, s. 1784 — Zjed-
noczenie Adwentystéw Dnia Siédmego.

B Dz.U. z1947 r. Nr 18, poz. 71.

*'S. Rozmaryn, W jakim zakresie obowigzuje dzi$ konstytucja z 17 marca 1921 roku, , Panstwo
i Prawo”, 1948 r., z. 1.
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nie, ale nie wylacznie uznawany w miedzywojennej nauce prawa. Przemawia-
1o za nim konstytucyjne uregulowanie podstaw ich dziatania, wykonywanie
przez nie pewnych funkgji publicznych (prowadzenie akt stanu cywilnego
i sadownictwo w sprawach malzenskich na terenie b. zaboréw rosyjskiego
i austriackiego), egzekwowanie przez panstwo w drodze przymusu niekto-
rych decyzji wladz koscielnych. Przeciwko takiemu charakterowi przema-
wialo powstawanie tych instytucji bez udziatu wtadz panstwowych i brak
szczegolnego nadzoru paristwa nad nimi, ktdre to cechy byty typowe dla osob
prawa publicznego. W pierwszych latach Polski Ludowej publiczno-prawny
charakter Kosciotéw i zwiazkéw religijnych glosili éwczesny dyrektor De-
partamentu Wyznaniowego Ministerstwa Administracji Publicznej Jarostaw
Demianczuk-Jurkiewicz i jego wspdtpracownik Tadeusz Wolfenburg®, nie
baczac na to, ze po wprowadzeniu z dniem 1 stycznia 1946 r. Swieckiego
prawa matzenskiego i o aktach stanu cywilnego utracity one wykonywanie
tych funkgji publicznych. Ich poglady spowodowaty umieszczenie w tek-
Scie omowionych nizej reskryptéow Ministra Administracji Publicznej sfor-
mutowania o uznaniu , publiczno-prawnego zwiazku religijnego”. Jednak
takie poglady nie przeszkodzily im w przygotowywaniu tychze reskryptow
i gloszeniu, ze , Intencja ustawodawcy byto niewatpliwie utatwienie zwigz-
kom religijnym uzyskania prawnego uznania, przemawia, wigc to raczej za
kompetencja wtadzy administracyjnej, ktdrej tryb postepowania szybszy
jest od drogi ustawodawczej. Mozna tu argumentowac a contrario, ze gdyby
intencja byta odmienna, to znalaztoby wyraz w stylizacji tego artykutu [tj.
116 konstytucji marcowej — M. W.-K.] podobnie jak np. w art. 115, gdzie jest
wyraznie przewidziane, iz unormowanie stosunku Panstwa do zwiazku re-
ligijnego nastgpi¢ ma w drodze ustawowej. Wreszcie wspomnie¢ nalezy, ze
w systemie prawnym b. panistwa austriackiego, na ktérym w znacznej mierze
wzorowane sg przepisy wyznaniowe naszej Konstytucji, uznanie prawne
wyznania zastrzezone jest ministrowi wyznan”*.

W Tymczasowym Rzadzie Jednosci Narodowej (28 VI 1945 — 5 11 1947)
sprawy wyznaniowe nalezaty do zakresu dziatania Ministra Administracji
Publicznej, ktérym byt Wiadystaw Kiernik (1879-1961) z Polskiego Stronnic-
twa Ludowego, lecz inicjatorem dziatan w tej dziedzinie byt Minister Spra-
wiedliwosci Henryk Swiatkowski (1896-1970) z Polskiej Partii Socjalistycznej.
W okresie miedzywojennym jako adwokat w Zamosciu i publicysta domagat
si¢ on uznania prawnego zwiazkéw religijnych, dotad nieuznanych oraz
bronit ich duchownych oskarzanych o naruszanie prawa, przede wszystkim
0, bluznierstwo” przez negowanie zasad wiary Kosciota katolickiego. Laczyta

5 J. Demianczuk, T. Wolfenburg, Publiczno-prawny charakter kosciotow i zwigzkow religijnych
na tle ustawodawstwa polskiego, ,Gazeta Administracji”, 1947, nr 9 i 10.

1o J. Demianczuk, Uznanie prawne wyznan w wietle Konstytucji, ,Panstwo i Prawo”, 1946,
z.9-10, s. 48.
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go osobista znajomos$¢ z wieloma duchownymi oraz swieckimi petnigcymi
funkcje w tych zwigzkach. W okresie okupagji hitlerowskiej zostat on zwolnio-
ny z obozu koncentracyjnego Auschwitz prawdopodobnie dzigki wstawien-
nictwu tédzkiego baptysty narodowosci niemieckiej Waldemara Gutsche",
anastepnie wykladat prawo wyznaniowe w Wyzszej Szkole Biblijnej Kosciota
Metodystycznego w Warszawie, bedacej w istocie zakamuflowang wyzsza
uczelniq humanistyczna'®. Udokumentowana jest rola H. Swiatkowskiego
w przyjeciu przez Rade Ministrow uchwaly stwierdzajacej ztamanie kon-
kordatu przez Stolice Apostolskg w czasie okupacji oraz w wydaniu przez
Ministra O$wiaty przepisu umozliwiajacego nieuczeszczanie na szkolna
nauke religii uczniéw, ktérych rodzice sobie tego nie zycza. Natomiast o roli
tego Ministra w przyjeciu takiej wyktadni art. 116 konstytucji marcowej, iz
pozwala ona na uznanie wyznania w drodze decyzji Ministra Administracji
Publicznej, mozna domniemywac na podstawie catoksztattu dzialalnosci i roli
H. Swiqtkowskiego. W. Kiernik wykladnig t¢ co najmniej przyjat i to zapewne
z przekonaniem o jej stusznosci.

Zanim jednak przebyta zostata droga od rozwazan o uznaniu admini-
stracyjnym zwiagzkow religijnych do takiego uznania, trzeba byto doraznie,
wiec administracyjnie, rozwigzac problem gmin wyznaniowych zydowskich.
Przestaly one istnie¢ wraz z zagtada ludnosci zydowskiej przez hitlerowskie
ludobdjstwo. Nieliczni ocaleni w ukryciu lub za granicg obywatele wyznania
mojzeszowego nie mogli odtworzy¢ skomplikowanej organizacji gmin prze-
widzianej w rozporzadzeniu z dnia 14 pazdziernika 1927 r. Ponadto na terenie
Slaska Gérnego i Cieszyniskiego obowiagzywaty jeszcze pruskie i austriackie
XIX-wieczne przepisy dotyczace organizacji wyznaniowych zydowskich.
Minister Administracji Publicznej (byt nim wowczas Jozef Maslanka, 1893-
1968, ze Stronnictwa Ludowego) wydat okdlnik nr 3 z dnia 6 lutego 1945 r.%,
w ktorym zezwolil ,, grupom zlozonym przynajmniej z dziesieciu obywateli
tego wyznania na tworzenie Zydowskiego Zrzeszenia Religijnego” zamiast
zydowskich gmin wyznaniowych. Okdlnik nie powotywat sie na zadng
podstawe prawng, jedynie w swym tekscie wymieniat art. 111 konstytucji
marcowej dotyczacy swobodnego wykonywania praktyk religijnych. Na
wniosek Tymczasowej Zydowskiej Rady Religijnej Minister Administra-
¢ji Publicznej zezwolil 21 czerwca 1946 r. na zmiane nazwy tych zrzeszen
na ,zydowskie kongregacje wyznaniowe”. W istocie swej nastapito nie
tyle uznanie administracyjne tych form, ile ich administracyjne utworzenie
z zawieszeniem obowiazywania regulacji ustawowej. Takie, niedopuszczal-
ne z punktu widzenia doktryny prawa, dziatanie miato swe uzasadnienie

7 H. R. Tomaszewski, Wyznania typu ewangeliczno-baptystycznego wchodzqce w sktad Zjedno-
czonego Kosciota Ewangelicznego w latach 1945-1956, Tomaszéw Mazowiecki 1991, ss. 39-40.

1 J. Borowiak, Kosciot Ewangelicko-Metodystyczny w Polsce, Warszawa 1999, ss. 59 i 67.
¥ Dz.Urz. MAP z 1945 . Nr 1, s. 21.
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w zaistnieniu bezprzyktadnego ludobdjstwa, ktérego nie mogta przewidzie¢
zadna doktryna prawna. Na ogoélnopolskim zjezdzie kongregacji w dniach
9110 sierpnia 1949 r. zostal utworzony Zwiazek Religijny Wyznania Mojze-
szowego w Polsce. Ze wzgledu na termin swego utworzenia, juz po dekrecie
z dnia 5 sierpnia 1949 r. nowy Zwiazek istniejacego i uznanego od wiekéw
wyznania mogt podlegac rejestracji na podstawie prawa o stowarzyszeniach.
To nastapito, ale dopiero 19 czerwca 1961 r., po przyjeciu przez Zwiazek no-
wego statutu. Natomiast pismem z 16 listopada 1949 r. Minister Administracji
Publicznej, ktérym byt Wiadystaw Wolski (wlasciwie Antoni Piwowarczyk,
1901-1976) przyjat do wiadomosci utworzenie tego Zwiazku i uznat go za
prawnie istniejacy. Pismo nie powotywato si¢ na zadna podstawe prawna.
Byto ono zapewne wynikiem zaklopotania Ministerstwa sytuacja, gdy nie
chodzito o zwigzek religijny prawnie nieuznany, a takze nie byto formalnie
uchylone rozporzadzenie z 1927 r.

W rezultacie przedstawionych wyzej rozwazan nad interpretacjq przepi-
sow wyznaniowych konstytucji marcowej Minister Administracji Publicznej
W. Kiernik wydat czterokrotnie decyzje, wedlug 6wczesnej terminologii
reskrypt, uznajacy zwiazek religijny na podstawie art. 116 konstytucji marco-
wej, zarazem zapowiadajacy pdzniejsze uregulowanie na drodze ustawowej
stosunku Panstwa do niego i — zazwyczaj — przyjmujacy do zatwierdzajacej
wiadomosci sktad jego wtadz. W kolejnosci chronologicznej byly to reskrypty
0 uznaniu

1) Kosciota Metodystow z dnia 5 wrzesnia 1945 r.,

2) Polskiego Ko cio®a Katolicko-Narodowego z dnia 1 lutego 1946 r.,

3) Unii Zboréw Adwentystéw Dnia Siodmego z dnia 26 kwietnia 1946 1.,

4) Polskiego Kosciota Ewangelicznych Chrzescijan Baptystow z dnia
5 maja 1946 1.

Teksty reskryptéw, zachowane w archiwach, nieco réznity si¢ miedzy
soba. Niektore z nich byly w réznym czasie publikowane w wydawnictwach
tych Kosciolow. Kryteria, ktére zadecydowaty o uznaniu administracyjnym
tych wlasnie Ko$ciotéw sposrad licznego grona zwiazkdéw religijnych prawnie
nieuznanych, byly subiektywne. Decydowata powazna ich dziatalno$¢ cha-
rytatywna, bardzo potrzebna w zniszczonym przez wojne i okupacje kraju.
Uznanie byto gestem wobec dajacych t¢ pomoc zagranicznych odpowied-
nikéw wyznaniowych tych Kosciotéw. Koscioly te byty posrod gtownych
organizatorow Polskiej Rady Ekumenicznej, chociaz adwentys$ci wycofali sie
z niej. Byly one, jak na warunki polskie, do$¢ liczne. Adwentysci i baptysci
mieli po 4-5 tys. wyznawcdw, metodysci 13 tys., a Polski Narodowy Kosciot
Katolicki (jak brzmiata jego prawidtowa nazwa w tym okresie) podawal, iz
ma 151 tys. wyznawcow?. Uznanie administracyjne pozwalato na usuniecie

20 K. Urban, Mniejszo$ci wyznaniowe w Polsce 1945-1991 (zarys statystyczny), Krakéw 1994.
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utrzymujacych si¢ do tego czasu odmiennosci sytuacji prawnej adwentystéw
ibaptystow na terenie b. zaboréw. Uznanie Polskiego Narodowego Kosciota
Katolickiego byto przejawem niecheci do Watykanu za jego postawe w czasie
II wojny $wiatowej i brak uznania Tymczasowego Rzadu Jednosci Narodowe;j,
a szerzej —iluzji co do tego, ze zdota on skutecznie wyprze¢ Kosciot Katolicki
ze $wiadomosci spoleczenstwa.

Koscioly wymienione w tych reskryptach zmienialy nastepnie nazwe,
odpowiednio na Kosciot Polskokatolicki w Polskiej Rzeczypospolitej Ludo-
wej (11 IX 1951), Kosciot Adwentystéw Dnia Siodmego w Polsce (1 VI 1961)
i Polski Kosciét Chrzescijan Baptystow (30 V 1948).

Reskrypty nie docieraly do organdéw administracji panistwowej i samo-
rzadowej, stad zainteresowane Koscioty domagaly si¢ zawiadomienia tych
organow przez Ministerstwo?. Pisma okolne tej tresci datowane na 5 i 21
pazdziernika 1947 r. ukazaly si¢ w Dzienniku Urzedowym MAP z 1947 r.
Nr15,s.6iNr17,s. 8.

Bardzo réznie przedstawiata si¢ sprawa uregulowania na drodze usta-
wowej stosunku Panistwa do tych czterech Kosciotow. W przypadku Kosciota
Metodystycznego w Rzeczypospolitej Polskiej nastapito to juz dekretem z dnia
16 pazdziernika 1945 r.”, w 40 dni po wydaniu reskryptu, stad wydanie re-
skryptu wydaje si¢ z obecnej perspektywy zbedne. Zapewne byt on przede
wszystkim wzorcem dla pdzniejszych reskryptow. Natomiast pozostate trzy
Koscioty czekaty pét wieku na takie ustawy®.

Po rozpoczeciu w 1947 r. dziatalnosci przez Sejm Ustawodawczy i po-
wolany przez niego Rzad nie zostaly wydane dalsze reskrypty uznajace
administracyjnie zwiazki religijne. Przerwa prawna trwata do wejscia w zy-
cie dekretu z dnia 5 sierpnia 1949 r. o zmianie niektérych przepiséw prawa
o stowarzyszeniach® i rozporzadzenia wykonawczego Ministra Admini-
stracji Publicznej z dnia 6 sierpnia 1949 r.” Stworzyly one mozliwos¢ zare-
jestrowania zwigzkow religijnych prawnie nieuznanych, na podstawie ich
podan, w trybie przewidzianym przez prawo o stowarzyszeniach z dnia 27
pazdziernika 1932 r.? Podania takie zlozyly, poza marginalnymi wyjatkami,
niemal wszystkie dziatajace w tym czasie w Polsce zwiazki religijne prawnie
nieuznane. Jednak rozpatrywanie tych podan i wpis do rejestru stowarzyszen

2 O takim domaganiu sie pisat organ Unii Zboréw Adwentystéw Dnia Siédmego ,Stuga
Zboru” 1/1948, s. 1.

2 Dz.U. z 1945 r. Nr 46, poz. 259.

» Ustawy z dnia 30 czerwca 1995 r. o stosunku Panistwa do Kosciota:

— Chrzescijan Baptystow w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. z 1995 r. Nr 97, poz. 480),

— Adwentystéw Dnia Siédmego w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. z 1995 r. Nr 97, poz 481),

— Polskokatolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. z 1995 r. Nr 97, poz. 482).

2 Dz.U. 21949 r. Nr 45, poz. 335.

% Dz.U. z 1949 r. Nr 47, poz. 358.

% Dz.U.z 1932 r. Nr 94, poz. 808 z pdzn. zm.
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prowadzonego przez Urzad do Spraw Wyznan nastapity dopiero po zmianach
politycznych dokonanych w PRL po pazdzierniku 1956 r.

Nadal jednak wobec braku ustawowego uregulowania stosunku Pan-
stwa do trzech Ko$ciotow uznanych administracyjnie istniaty dotyczace ich
problemy prawne. Rada Ministréw uchwata Nr 173/65 z dnia 10 lipca 1965
r., tzw. samoistna, czyli wydana bez ustawowej podstawy prawnej oraz nie-
opublikowana, upowaznita dyrektora Urzedu do Spraw Wyznan do zatwier-
dzania statutow (praw wewnetrznych) tych Kosciotéw. Nastepnie w ustawie
z dnia 17 maja 1989 r. o gwarancjach wolno$ci sumienia i wyznania” art. 40
postanawiat: ,Koscioty, ktérych byt prawny byt uregulowany przed dniem
6 sierpnia 1949 r. decyzjami Ministra Administracji Publicznej, zachowuja
swoj dotychczasowy status prawny do czasu ustawowego uregulowania
ich sytuacji prawnej”. Gdy to uregulowanie nastapito, przepis art. 40 jako
bezprzedmiotowy zostat w tym brzmieniu uchylony w ramach nowelizacji
ustawy o gwarancjach wolnosci sumienia i wyznania, dokonanej ustawa
z dnia 26 czerwca 1997 r.?® Byt to ostatni akt prawny zamykajacy problem
uznania administracyjnego zwiazkow religijnych.

Matgorzata Winiarczyk-Kossakowska — RELIGIOUS RECOGNITION OF ADMINISTRATIVE RELA-
TIONSHIPS. A CONTRIBUTION TO THE HISTORY OF RELIGIOUS RELATIONS IN POLAND 1945-1949

The article diagnoses the legal situation and practice of the state’s recognition of
religious associations from the first regulatory proposals by the Interim Council of the
State in 1916 after an amendment to the law on guarantees of the freedom of conscience
and religion of June 26, 1997. An important factor in the regulation and practice of the
recognition of religious associations is not the essence of these compounds, but the
political and historical factors that determine the behaviour of the state in this mat-
ter. Characteristic is the lack of a uniform state policy towards the various religious
communities and the lack of consistency of legal solutions in this area. Since 1921 the
recognition of religious associations has been anchored as permanently constitutional.
However, the detailed arrangements governing the properties of the state authori-
ties for the recognition of religious communities has for decades not been precisely
regulated. The article shows the consequences of the lack of regulation of the factual
situation in the particular religious associations in historical processes — the interwar
period, World War II, and the early post-war years.

7 Dz.U. 21989 r. Nr 29, poz. 155.
% Dz.U. 21998 r. Nr 59, poz. 375.
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Identyfikacja i wladza -
pojecie narodu w mysli Jana Pawla II

Celem niniejszego artykutu jest prezentacja pewnych aspektéw mysli
Jana Pawta Il na temat narodu. W mysli tej zdaja sie wystepowac dwa rodzaje
identyfikacji narodowej: siebie z narodem oraz narodu ze soba. Jak si¢ okazu-
je, wyrdznienie tych dwoch kategorii pozwala na lepsze zrozumienie wielu
wypowiedzi Jana Pawta II o roli narodu, takze tych, ktére robia wrazenie
raczej niewazkich. Szczegoélnie intrygujacym aspektem mysli papieskiej jest
wystepowanie w niej licznych napiec¢ prowadzacych do ambiwalengji. Jedna
z najbardziej wyrazistych ambiwalencji jest sprzecznos¢ miedzy afirmacjg
etnicznego pojecia narodu a afirmacjq jagiellonskiego jego rozumienia. Je-
zeli papiez poswigca tak duzo uwagi narodowi polskiemu, jezeli tak czesto
wyraza swoje umitowanie do tego narodu — umitowanie, ktére nie pozostaje
przeciez niedostrzezone przez rodakow — to dzieje si¢ tak dlatego, gdyz na-
rod polski znajduje si¢ na pierwszym planie wszelkiej jego refleksji na temat
narodu. Model polskosci rozumiany jako sfera oparta catkowicie na wierze
chrzescijanskiej czy katolickiej zdaje sie by¢ dla niego wzorem dla wszystkich
innych narodéw — wyrazem prawdziwego zycia narodowego jako takiego.

Innym, rzadko omawianym aspektem refleksji papieskiej o narodzie
jest stosunek do oddzialywania politycznego. W artykule postawie teze, ze
refleksja ta jest w rzeczywistosci proba zakamuflowanego powrotu do odrzu-
conego przez Vaticanum II sojuszu panstwa i Kosciota. Proba ta dokonuje si¢
przez podkreslanie istotnie chrzescijaniskiego czy katolickiego rdzenia zycia
narodowego krajéw Europy. Jednym z jego praktycznych konsekwencji jest
symptomatyczny postulat, aby krzyz byt zawieszany czy tez nieusuwany
z instytugji publicznych.
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Podziekowania za chrzest Polski

Jan Pawet Il nie tylko wychwala cnoty narodu polskiego', nie tylko dekla-
ruje swoj patriotyzm, nie tylko uznaje siebie za przedstawiciela narodu i no-
siciela jego mocy. Jego stopien identyfikacji z narodem polskim jest znacznie
wigkszy. On przede wszystkim sam jest tym narodem. Pigkny przykiad tej
identyfikacji papieskiej wystepuje we Wstaricie, chodzmy, w ktérym znajduje-
my interesujacy epizod autobiograficzny. Rekolekcje przed przyjeciem sakry
biskupiej Karol Wojtyta odbywat w klasztorze benedyktynskim w Tynicu
pod Krakowem. Wsréd jego rozmaitych intencji modlitewnych pojawita sie
rowniez i ta: , Pamietam, ze podczas rekolekcji przed swieceniami biskupimi
W sposob szczegdlny dziekowatem Bogu wilasnie za to, ze Ewangelia i Eu-
charystia dotarly nad Wiste, ze dotarly takze do Tynica”>

To, co moze uderza¢ w tej modlitwie, to bez watpienia fakt, ze Jan Pawet I
nie wystepuje tutaj przede wszystkim jako Polak, kaptan, przyszty biskup,
cho¢ niewatpliwie rowniez tak. Papiez pojawia si¢ nade wszystko jako Polska
sama, ktora dziekuje Bogu za udzielenie mu nauki chrzescijanskiej. Identyfi-
kuje sie on catkowicie z Polska — zwlaszcza za$ identyfikuje catkowicie Polske
z sobg samym. O ile pierwszy rodzaj identyfikacji, identyfikacji z narodem,
toczy sie w psychikach wielu ludzi na $wiecie, o tyle ten drugi nie jest juz
tak powszechny: wymaga wigkszego napiecia sity woli, wigkszego poczucia
odpowiedzialnosci, silniejszego pragnienia zawtadniecia Zyciem narodu.

Identyfikacja papieza z narodem

Wszelka identyfikacja narodowa wydaje sie polegac na wyobrazeniowo-
-emocjonalnej zamianie przypadkowego — a z innego punktu widzenia pa-
trzac: koniecznego — procesu dziejowego na proces wolny, w ktorym pewien
fragment tego procesu zostaje wyodrebniony, obdarzony uczuciem fascynacji
ioddania, a zarazem spersonifikowany, tzn. obdarzony cechami wtasciwymi
dla pojedynczej osoby ludzkiej (np. zdolnoscia do zywienia uczu¢, myslenia,
podejmowania decyzji). Narodowi przypisuje si¢ niezmienng tozsamos¢
podobna do tej, jaka domniemywamy w jednostkach, tozsamos¢, ktorej za-
den wrdg nie jest w stanie zniweczy¢®. Cala jego réznorodnos¢ i podleganie
roznorakim prawom przyczynowosci kulturowej i przyrodniczej zostajq

! Jan Pawet 11, Przemowienie wygtoszone w czasie spotkania z Wojskiem Polskim. Koszalin, 2 czerw-
ca 1991, http://mateusz.pl/jp99/pp/1991/pp19910602a.htm (23.11.2012).

2 Jan Pawet II, Wistaricie, chodzmy, Krakéw 2004, s. 20.

* Stad mozliwa jest nastepujaca teza, ogloszona w przemoéwieniu w UNESCO: , Jestem
synem narodu, ktéry przetrwatl najstraszliwsze doswiadczenia dziejow, ktéry wielokrotnie sa-
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potraktowane jako niewazne albo uznane za czynniki, ktore tworza lub
ujawniajq te tozsamosc.

Podczas gdy dla kazdego krytycznego umystu niskie osiggniecia cywi-
lizacyjne sa wynikiem by¢ moze skomplikowanego, by¢ moze trudno roz-
poznawalnego, ale z pewnosciq nade wszystko konieczno-przypadkowego
procesu dziejowego, dla cztowieka, ktdry identyfikuje si¢ z narodem, sa one
powodem do wstydu. Cztowiek narodowy wstydzi si¢, mimo Ze sam nic
wstydliwego nie uczynit, traktujac swoj narod jako osobe, ktora mogta bylta
postapic inaczej, zdobywajac wiecej osiagniec. Rzeczywiscie, mozna odnies¢
wrazenie, ze czlowiek narodowy niekiedy przypisuje narodowi wiecej wol-
nosci, niz jest w stanie przypisac sobie samemu jako jednostce. Cztowiek ten
moze by¢ rowniez — by wzia¢ pod uwage odwrotna jego wtasciwosé — dumny
ze zwycigskiej bitwy narodu sprzed stuleci, tak jakby owo zwycigstwo nie byto
wypadkowa proceséw historycznych i zbiegéw okolicznosci, i jakby miedzy
owymi ludzmi z przesztosci a nim samym istniata tozsamos¢ wtasciwa dla
konkretnej osoby ludzkiej. Czlowiek narodowy moze z duma powiedzie¢, ze
oniwspdtczesni mu rodacy zwyciezyli w jakiejs bitwie przed wiekami, mimo
ze on i wiekszo$¢ z rodakow nie zabilo nigdy w swoim zyciu istoty zywej
wiekszej od komara. Zwlaszcza ta tozsamos¢ narodowa poprzez dzieje jest
jedna z wyrazniejszych wskazowek, ze kwestie rozsadku myslenia narodowe-
go musimy uznac za kwesti¢ problematyczna. Co wigcej, jezeli cztowiek jest
w stanie wypowiedzie¢ nonsens, ze zwycigzyl — razem ze swoimi rodakami
—w bitwie sprzed stuleci, mozemy niebezpodstawnie spodziewac si¢ po nim
wielu innych nonsensownych reakgji.

Wroémy do Karola Wojtyly. Wydaje sig, Ze realizuje on gléwne standardy
mys$lenia narodowego. Dziekujac Bogu za nawrdcenie Polski na rzymski ka-
tolicyzm, ignoruje cywilizacyjne zwigzki przyczynowo-skutkowe, ktore spro-
wadzity chrzest do Polski z rak Rzymu, ignoruje w ogdle fakt, ze gdyby ten
kraj znajdowat si¢ w innym miejscu na Ziemi, to przy odpowiednim splocie
okolicznosci Wojtyta-Polska w ogdle nie dziekowatby za chrzest, ale za Koran
badz Dharme. W sposob typowy dla myslenia narodowego, personifikujac
ztozone procesy spoteczno-polityczne sprzed tysiaca lat, Wojtyta traktuje
chrzest Polski jako chrzest wielkiej wolnej Osoby, za$ dotarcie rzymskiego
katolicyzmu do niej jako wytaczny akt faski samego Boga (tracac w ten spo-
sob wszelkie szanse na wyjasnienie, dlaczego nauka rzymsko-katolicka nie
ogarnela ludnosci zyjacej dalej od Polski albo ludéw z terendéw Polski, ktorym
przyszto zy¢ przed 966). W ujeciu Jana Pawta Il naréd polski rowniez w innych
sytuacjach, na podobienstwo wolnej i rozumnej jednostki, kontaktowat sie
z Chrystusem, doswiadczatl prawdy Krzyza i odczuwal rados¢ z ufnosci, jaka
poktadat w Panu: ,W okresach najciezszych dziejowych préb nardd szukat

siedzi skazywali na $mier¢ — a on pozostal przy zyciui pozostal soba”. Jan Pawel II, Pamie¢
i tozsamosc. Rozmowy na przetomie tysigcleci, Krakow 2005, s. 89 (podkr. — Z.K.).
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i znajdowat site do przetrwania i do powstania z dziejowych klesk wtasnie
w nim — w Chrystusowym Krzyzu! I nigdy sie nie zawiédt. Byt mocny moca
i madroscia Krzyza!”*

W ujeciu papieskim catkiem konsekwentnie, naréd polski — jak kazda
jednostka ludzka — stanie nawet przed obliczem Najwyzszego, bedac sadzony
na Sadzie Ostatecznym. Wizje te Jan Pawet II kresli wprawdzie dos¢ mgliscie
inieco dwuznacznie, ale niewatpliwie wystepuje ona w jego nauczaniu: ,Oczy-
wiScie ludzie, a nie narody stang przed sadem Boga, ale przeciez w tym sadzie
nad poszczegdlnymi ludzmi jako$ sadzone sa réowniez narody”.

W rozumieniu papieza jednostki sktadajace sie na naréd wtasciwie w na-
rodzie sie roztapiaja, tworzac jedna wole, zdolng do autonomicznego dziata-
nia, wérdd ktorych znajduja sie nawet akty religijne (np. nawrocenie czy od-
rzucenie Chrystusowego Krzyza). Jak widzimy, papiez w swoim patriotyzmie
reprezentuje stanowisko wyrazajace daleko idacy poziom identyfikacji z na-
rodem — poziom zapewne nieco wyzszy, ale jezeli chodzi o istote w zasadzie
identyczny co ten rodzaj identyfikagji, jaki jest przezywany przez ,zwyklego”
cztowieka, ktory wyznaje, iz jest Polakiem czy Niemcem. Z pewnoscig jednak
to jego utozsamienie si¢ w szczegdlnosci z narodowoscia polskg wytworzyto
silniejszg sktonnos¢ do podobnej postawy. By¢ moze ma racje Kazimierz
Brandys, kiedy twierdzi, ze Polacy zachowuja si¢ ,jakby jednostka w Polsce
nie miata wtasnej psychologii, jakby istniata tylko narodowa psychologia”®.

Identyfikacja narodu z papiezem

Przyjrze si¢ teraz drugiej, rzadszej postaci identyfikacji — identyfikacji
narodu z soba. To dzigki temu procesowi papiez moze we wspomnianej
modlitwie w Tyncu spetniac niejako role Polski. Powiedzie¢ zatem, ze papiez
byl patriotq’, to powiedzie¢ o wiele za malo, gdyz definicje patrioty spelnia
juz ten, kto identyfikuje si¢ z narodem. Na czym polega ten drugi, wyzszy
rodzaj identyfikacji? Ot6z pierwszy rodzaj jest pasywnym oddaniem, niena-
znaczonym panowaniem — cztowiek czyni sie w niej czescia wigkszej catosci,
czyni si¢ jej niejako dzieckiem (,,synem narodu”) i stuga. Skoro nardd polski
jest przez papieza pojety jako naréd Chrystusowy —nardd opierajacy od po-
czatku swoja tozsamos¢ na Chrystusie® — jego dewiza Totus Tuus moze by¢

* Jan Pawet II, Homilia w czasie Mszy sw. odprawionej na wzgérzu , Kaplicéwka”. Skoczow, 22
maja 1995. http://mateusz.pl/jp99/pp/1995/pp19950522b.htm (23.11.2012).

® Jan Pawet II, Pamiec i tozsamosc..., cyt. wyd., s. 80 (podkr. — Z.K).

¢ K. Brandys, A Question of Reality, ttum. z jez. francuskiego I. Barzun, New York 1981, s. 19.

7, Jak kazdy Polak - pisze jego biograf o papiezu — uwazat mitos¢ do ojczyzny — patriotyzm
(...) za jedna z najwazniejszych wartosci”. B. Lecomte, Pasterz, ttum. M. Romanek i in., Krakow
1976, s. 455.

8 Zwiazek z Rzymem okreslit charakter narodu i ojczyzny: ,Dzieki temu Polska jest kato-
licka [...] dzieki temu Polska jest Polska. Jest tez zawsze wierna”. Jan Pawel II, Przemdwienie do
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rozpatrywana nie tylko jako hasto jego stosunku do sfery boskiej, ale rowniez
do sfery narodu — réwniez narodowi polskiemu Jan Pawet II niewatpliwie
wypowiada swoje Totus Tuus.

W identyfikacji narodu ze soba sytuacja wyglada inaczej. Tutaj narod
jest niejako wchloniety w obszar papieskiej jazni; nie ma zawierzenia sie
narodowi, ale jest Swiadoma jego obserwacja i kontrola. Nie ma poddawa-
nia sie narodowi i uczynienia si¢ jego dzieckiem, ale jest intensywna troska,
odpowiedzialnos¢, a nade wszystko wiadza, dominacja, pelnienie roli , ojca
narodu”. O tym procesie trafnie wypowiedziat si¢ jeden z dziennikarzy:
,Z pewnoscia bytoby prawda powiedzenie o papiezu Janie Pawle II Ze, na
swo0j sposob, »zinterioryzowat Polske«”?. Sytuacja ta przypomina wypowiedz
Pawta z Listu do Galatéw: , Zyje wiec juz nieja, ale zyje we mnie Chrystus” (Ga
2,20)". Pawet stanat w cieniu Chrystusa, ktorego jednak, w catego Chrystusa
pelni, miat w sobie samym — domyslac sie tutaj mozemy tego samego, co
u papieza, ale skierowanego wprost do Chrystusa paradoksalnego polaczenia
totalnego unizenia z wola dominacji. Oprocz wszelkich spraw duchowo-
-religijnych, o ktérych méwi¢ komukolwiek poza Pawlem nie sposob, rysuje
si¢ wszak w Pawlowej postawie mozliwos¢ ,,wykorzystania” tego niejako
,posiadanego” Chrystusa do gloszenia wtasnych pogladow i do zdobywania
wladzy wedtug swoich osobistych sposobéw. Dzieki takiej , interioryzacji”
Pawet, od strony psychologicznej patrzac, moze dominowac nad ,,Chrystu-
sem” i chrzescijanami, ktérzy mu zawierzyli. Podobnie moze postapic papiez,
interioryzujac nardd — moze ulepi¢ pojecie narodu polskiego wedlug swojej
osobistej koncepcji, a nastepnie, tak spreparowany, przedstawic jako wzorzec
wszystkim, ktorzy do przynaleznosci do narodu polskiego aspiruja.

O ile w identyfikacji z narodem ten ostatni zachowuje autonomie i wyz-
szo$¢, natomiast jednostka traci autonomie, o tyle w tej drugiej to nardd
niejako traci autonomie, zostajac podporzadkowany aksjologicznym prawom
jazni danej jednostki — w naszym wypadku tejjednostki, jaka jest Jan Pawet II.
O ile w pierwszej cztowiek narodowy jest czescia wielkiej Osoby-Polski,
ktorej wszelkie wartoSci pragnie uwydatni¢, pozostajac samemu w cieniu,
o tyle w tej drugiej cztowiek ten wchiania te Osobg, samemu stajac si¢ Polska.
O ile w pierwszej zanika ego jednostki, ktéra odtad dla wzmocnienia swojej
wartosci jedynie przytacza wielkie czyny narodu, o tyle w tej drugiej to ego
jednostki zostaje na nowo uwypuklone w catej petni, w ktorej czyny narodu
gubia sie w spektakularnych czynach tej jednostki.

Jest zrozumiate, ze owo podporzadkowanie aksjologicznym prawom
jazni w zadnym stopniu nie oznacza jednak zerwania z wczesniejszym
podporzadkowaniem, tak jakby identyfikacja narodu ze sobg wyrazata jakis$

Konferencji Episkopatu Polski (5 VI 1979, Czestochowa), w: Jan Pawet 11, Drogowskazy dla Polakéw
Ojca §wi¢tego Jana Pawta I1, t. 2, Krakéw 1999, s. 80.

° P. Hebbelthwaite, Introducing John Paul II. The Populist Pope, London 1982, s. 22.

1 Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu, Warszawa 1975.
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anarchistyczny indywidualizm. Odwrotnie, identyfikacja narodu ze soba
zaklada identyfikacje siebie z narodem - ta ostatnia, co wiecej, musi nosi¢
cechy mozliwie najwigkszej intensywnosci, aby stworzyta podwaliny pod
usprawiedliwienie tej pierwszej. Rozumiemy przeciez dobrze, ze gdyby,
powiedzmy, jaki$ przywddca azjatycki przyjechat do Polski, wyznajac, iz
troszczy sie calym sercem o nardd polski, Ze obejmuje go mys$la i sercem co-
dziennie w swoich medytacjach, dzigkujac Bogu za to, Ze jest on narodem tak
religijnym, odczuwalibysmy jasno, ze podobne stowa bylyby nie na miejscu
i dziwaczne. Stopien troski i odpowiedzialnosci za nardd jest bowiem w spo-
sob naturalny powiazany ze stopniem uprzedniej identyfikacji z warto$ciami
narodu. To wiasnie ta ostatnia identyfikacja z narodem daje pewne przestanki
do posiadania uprawnien do identyfikacji narodu ze soba.

Istnieje wiele wypowiedzi potwierdzajacych istnienie identyfikacji narodu
ze soba w umystowosci Jana Pawta II. Jedna z nich jest wypowiedz z 1986 r.:
,Gleboko odczuwam kazde dobro, jakie rodzi si¢ w zyciu Polakow, ale
niemniej gteboko, chyba glebiej jeszcze: kazde zto; kazde zagrozenie, kazda
strate, kazde upokorzenie”!!.

W wypowiedzi tej papiez poswiadcza o swojej wspotczujacej, wnikliwej
obserwagji narodu, ktdra — jak kazda obserwacja — petni rowniez role narze-
dzia kontroli. Papiez obserwuje wszystko, zardwno dobro, jak i zlo, tak jak
cztowiek pragnacy w pelni panowac nad sobg samym, uwaznie obserwuje
wszystkie swoje impulsy i konsekwencje tych impulsow. Sktonnos¢ do do-
minacji ujawnia sie w zestawieniu ze ,zwyczajnym” cztowiekiem, ktéry nie
przypatruje si¢ tak uwaznie wszelkiemu dobru i ztu czynionemu przez swoich
rodakow, ale ktory tez, co oczywiste, nie rosci sobie pretensji do dominacji
nad swoim narodem.

Z kolei w wypowiedzi z 1997 r. Jan Pawel Il méwi charakterystycznie o in-
nym procesie majacym pewien posmak dominacji — o ,obejmowaniu” przez
siebie, mys$la i sercem, catego narodu polskiego: ,W tym momencie obejmuje
mys$la i sercem cata moja Ojczyzne i wszystkich rodakow bez wyjatku”2.

Jest naturalne, ze ,,zwyczajny” czlowiek, ktéry co najwyzej poprzestaje
na jakiej$ pasywnej identyfikacji z narodem, nie mégtby wypowiedzie¢ po-
dobnych stéw. Nie mdglby ,,obejmowac” calej ojczyzny, gdyz narazilby sie
na $mieszno$¢ — ,,obejmowac” bowiem moze co najwyzej wtasng rodzing,
gdyz tylko o nig moze sie troszczy¢ i na jej los wptywac. Tylko wobec rodziny
zatem byloby mozliwe jego , obejmowanie” bedace przejawem obowiazku
wlasciwego zarzadzania jego sprawami. Wypowiadajac te stowa, papiez musi

" Jan Pawet II, Discorso di Giovanni Paolo II alla comunita polacca per gli auguri Natalii, Marte-
di, 23 dicembre 1986, http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/speeches/1986/december/
documents/hf_jp-ii_spe_19861223_comunita-polacca_pl.html. (23.11.2012).

2 Jan Pawet II, Przemowienie powitalne papieza Jana Pawta II na lotnisku w Starachowicach.

Wroctaw, 31.05.1997. hittp:/[www.jp2w.pl/pl/39110/0/Przemowienie_powitalne_na_lotnisku_Strachowice.
html (23.11.2012).
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zaktadad, iz jest osoba patrzaca na ten narod z ojcowskiego punktu widzenia,
z wysokosci, na ktdrej tego narodu nie ma - pochyla sie nad nim, sprawdzajac,
czy nardd spelnia warunki zatozone w jego aksjologii Ojca.

Zjawisko identyfikacji narodu z soba wyrazaja tez stowa z 1984 r.: ,Ja
mam gleboka swiadomos¢ tego, czym jest Polska, nosze w sercu cate
jej tysiaclecie (...)"".

Noszenie tysiaclecia Polski w sercu jest naturalnie rezultatem identyfikacji
narodu z samym soba, nie zas siebie z narodem: w tym drugim przypadku
nalezatoby raczej umiesci¢ siebie samego w ,,sercu” narodu i powierzy¢ si¢
mu - stac sie jego czastka, nie zas, jak w tym wypadku, by¢ super cztowiekiem,
ktory cata historie wchtania w siebie.

W homilii z 3 czerwca 1991 r. w Kielcach Jan Pawet II stanowczo potepit
wykroczenia przeciwko moralnosci malzenskiej. Powiedzial wéwczas réw-
niez: ,Moze dlatego mowie tak, jak mowie, poniewaz to jest moja matka, ta
ziemia! To jest moja matka, ta Ojczyzna! To s3 moi bracia i siostry! I zrozumcie,
wy wszyscy, ktorzy lekkomyslnie podchodzicie do tych spraw, zrozumcie, ze
te sprawy nie moga mnie nie obchodzi¢, nie mogg mnie nie bole¢!”**

Widad w tej wypowiedzi wyrazne wykraczajace poza zwykla identyfikacje
uczynienie sprawy Ojczyzny swoja osobista sprawg do tego stopnia, ze za-
miast mOwic o narodzie i jego moralnosci, papiez zaczyna méwic o sobie. Jak
zaznaczytem wczesniej, na gruncie identyfikacji narodu ze sobg przejscie takie
jest psychologicznie zrozumiate. Jan Pawet Il méwi o sobie jako o wielkim ego,
w ktérym sprawy narodu sg rozpatrywane we wlasciwy, najlepszy sposob.
Gdybysmy nie przyjeli tutaj daleko posunietej identyfikacji narodu ze sobag,
w ktdrej papiez wilasciwie rozumie siebie nie inaczej niz jako sama Polske,
mielibysmy duze trudnosci ze zrozumieniem, po co w ogole Jan Pawet II
akcentuje tak bardzo wlasne odczucia w tej sprawie. Kogo by w ogdle inte-
resowato to, ze domniemane wykroczenia w moralnosci matzenskiej papieza
bola, gdyby nie byto wiadome — zaréwno mowiacemu, jak stuchaczom - ze
poprzez jego stowa o bélu wkroczy¢ mozemy w samo serce cierpiacej Polski,
uwewnetrznionej w papieskiej jazni.

Z licznych wypowiedzi, ktore wyrazajq identyfikacje narodu ze soba,
przytocze rowniez i te z przemowienia z 2 czerwca 1979 r.: ,, Przybywam do
was jako syn tej ziemi, tego narodu (...). Obejmuje sercem kazdego cztowieka
Zyjacego na polskiej ziemi”".

W sposob interesujacy wypowiedz ta przynosi przestanie gltoszace wspo-
mniane dwa rodzaje identyfikacji zarazem: Jan Pawetl II nie tylko daje wyraz
swojej przynaleznosci do wielkiej rzeszy, takiej samych jak on Polakow (,,syn

 Jan PawetIl, Jubileuszowy rok odkupienia, Liberia Editrice Vaticana, 1985, s. 484 (podkr. - Z. K.).

" Homilia w czasie Mszy $w. odprawionej na lotnisku w Mastowie. Kielce, 3 czerwea 1991, http://
mateusz.pl/jp99/pp/1991/. http://mateusz.pl/jp99/pp/1991/ (23.11.2012).

5 Jan Pawet I w Polsce 1979-1983. Homilie i przeméwienia, Warszawa 1986, s. 20.
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tej ziemi...”), czyli nie tylko identyfikuje siebie z narodem, ale réwniez, ,, obej-
mujac sercem” kazdego Polaka, nardd polski pociaga w obreb wiasnej jazni
(identyfikujac nardd ze soba).

Wspomniana wieksza rzadkos¢ wystepowania identyfikacji narodu z soba
wsrodd rozlicznych patriotéw na swiecie wynika zapewne ze specjalnych
wymogow, jakie naklada na sprawce tego procesu. Musi by¢ on nie tylko
w pelni zidentyfikowany z narodem, ale réwniez posiadac¢ potezna site woli,
wole mocy o ogromnym natezeniu, wole, ktora pragnie w peini zawiadywac
narodem — ktdra pragnie zawiadywac nim w ten sposob, aby dzieki jego inten-
sywnej trosce i odpowiedzialnosci ,,naréd byt narodem”. Postawa ta wymaga
wielkiej sity woli rowniez dlatego, ze wraz z wchionieciem narodu w obreb
swojego swiata aksjologicznego wytwarza si¢ olbrzymia przepas¢ miedzy
uwewnetrznionym narodem a tym, czym narod jest w swojej rzeczywistej
aksjologii. Przepas¢ wynika z nowo powstatej sytuacji, w ktdrej problema-
tycznym okazuje si¢ kazdy cztonek narodu, ktéry nie odpowiada aksjologii
cztowieka bedacego osrodkiem identyfikacji (w naszym wypadku — papieza),
ktéry nie dzieli jego wewnetrznego zycia, w ktérym ten chciatby go zamknac.
Trzeba miec¢ wielka sile, ktora bytaby zdolna te przepas¢ wytrzymag, tzn. mie¢
site na ciagla krytyke narodu, ktory z natury rzeczy, jak twdr wielomiliono-
wy, nie spelnia i nie moze spetnia¢ warunkow, jakie narzuca nan aksjologia
jakiejkolwiek poszczegolnej jednostki. Przepasé te trzeba najpierw wytrzymac,
a nastepnie starac sie ja zlikwidowaé¢. Minimalnym do tego narzedziem jest
perswazja, maksymalnym — przemoc fizyczna.

Jan Pawel II jako cel dziejow narodu

Ta wymienno$¢ relacji (papiez = nardd polski, nardd polski = papiez)
pozwala na wyjasnienie pewnych osobliwych wypowiedzi Jana Pawta II na
swoj temat, wypowiedzi, ktore zdradzaja nieskromne, wysokie mniemanie
o sobie. Osoby znajace bardzo dobrze Karola Wojtyte potwierdzaja, ze miat on
faktycznie wysokie mniemanie o sobie, nawet przed tym, jak zostat papiezem.
Przyjacidtka Wojtyty, filozof Maria Teresa Tymieniecka, ktéra , pracy z Wojtyla
(...) poswiecita bez reszty cztery lata”'®, stwierdzita o polskim papiezu: ,Jest
czlowiekiem niezwykle dumnym, bardzo wyczulonym na wtasnym punkcie
(..). Wcale nie jest taki skromny, na jakiego wyglada. Ma na swdj temat bardzo
wygorowang opinig”".

Owa wygdrowana opinia sktonita go by¢ moze do sformutowania wypo-
wiedzi, w ktérych na sposdb heglowski czyni siebie celem rozwoju historycz-

16 C. Bernstein, M. Politi, Jego swigtobliwos¢ Jana Pawta II i nieznana historia naszych czasow,

ttum. A. Grabowski, Warszawa 1999, s. 112.
7 Tamze, s. 119.
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nego catego narodu polskiego. W przemdwieniu do rodakow z maja 1980 . Jan
Pawet II stwierdzit: ,To ze na horyzoncie Kosciota pojawit sie polski papiez,
ma swoje znaczenie dla Polakéw, swoje znaczenie uczuciowe, ale mysle, ze
jest to przede wszystkim dzielo Opatrznosci, ktora przygotowata nasz naréd
przez rozne do$wiadczenia do tego momentu, w ktérym wiasnie Polak be-
dzie najlepiej do tego duchowo przygotowany — przez rézne doswiadczenia,
nawet przez wielkie cierpienia swojego narodu, do tego, azeby zrozumiec
wspolczesny moment Swiata” 8.

Caty nardd polski miatby by¢ zatem prowadzony przez Boga ,, przez rézne
doswiadczenia”, w tym takze przez , wielkie cierpienia” po to, aby mdgt wyjs¢
z niego papiez, ktéry bedzie w stanie zrozumie¢ problemy wspodtczesnego
$wiata. Tylko po to narod cierpiat. Nardd polski cierpiat — w powstaniach,
w zsytkach na Sybir, w wigzieniach — po to, aby pod koniec XX wieku wyto-
nit sie z niego Karol Wojtyta jako wlasciwy cztowiek na wlasciwym miejscu
w sprawach koscielnych. Nardd mialby wiec cierpie¢, zauwazmy, ze zdwojong
sita, gdyz oprdcz wilasciwego cierpienia, cierpialby dodatkowo przez swoja
niewiedze odnosénie do rzeczywistych powodéw swoich udrek. Powody te
ujawnity sie dopiero pod koniec XX wieku. Dopiero teraz, kiedy Wojtyta
zasiadl na tronie Piotrowym, ukazat si¢ peten sens cierpienia milionow Po-
lakow przez dzieje. Papiez w swoim autoportrecie okazuje si¢ najwyzszym
spelnieniem narodowego zycia, prowadzonym przez meandry i dramaty
niezliczonej liczby ludzi do tak wspaniatego rezultatu. Jan Pawet II po prostu
ukrycie zaklada, ze zycie jego narodu ma dla niego taki sam status, jak praca
jego watroby czy serca, ze zycie narodu sprzyja jego jednostkowemu sukce-
sowi, jak sukces ten nieprzerwanie wspomagaja te jego organy. Bo, podobnie
jak te ograny, rowniez nardd znajduje sie niejako wewnatrz papieskiej osoby
—organy te, nardd i wiele innych zjawisk i rzeczy stuzyty jako przygotowanie
do pojawienia si¢ papieza, jako swoiste preparatio pontificalis. Papiez traktuje
nardd jako czes¢ siebie, ktéra w swoim historycznym, kolektywnym aspekcie,
przez zmienne koleje losu, przemienita si¢ w te fascynujaca forme, jaka on
i inni ludzie narodu maja teraz przed swoimi oczami. Fascynacja Polakow
dla papieza z pewnos$cig wzmocnita stuszno$¢ podjetej identyfikacji narodu
ze soba i opartej na niej autogloryfikacji. Wérdd powszechnej radosci —nawet
ze strony polskich agnostykow czy ateistow — najrozmaitsze reakcje papieza,
rowniez te, ktdre nie licujq bynajmniej ze skromnoscia, zdaja sie tracic¢ — przy-
najmniej w jego oczach i oczach jego zafascynowanych zwolennikéw — swoj
subiektywny charakter, a wigc nie podlegajq juz moralnemu zaskarzeniu.
Dla ,wdziecznego narodu” megalomania przestaje by¢ megalomania, a staje
sie¢ dodatkowym impulsem do radosci, gdyz w rzeczywistosci ma potwier-
dza¢ rzekoma wielko$¢ narodu i jego cztonkéw. Nalezatoby zauwazy¢, ze

8 Jan Pawel II, Przeméwienia do Polakéw i Polonii za granicq, Londyn 1988, s. 21.
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nieskromnos¢ pojawila sie juz na poziomie identyfikacji narodu ze soba,
pojawita sie¢ w checi sprawowania paternalistycznej opieki nad catym wielo-
milionowym spoteczeristwem —na tym poziomie jednak zostaje zakryta przez
pierwotniejsza, powszechnie szanowana postawe identyfikacji siebie z naro-
dem. W Swietle tej ostatniej egotyzm traci co nieco swoj watpliwy charakter
i moze by¢ odbierany jako wyraz glebszego altruistycznego zaangazowania
w sprawy wszystkich cztonkéw narodu. Dopiero kiedy — jak w cytowanej
wypowiedzi — owa nieskromnos¢ przekroczy zanadto 6w chroniacy ja pro-
spoleczny kontekst, jej osobliwo$¢ ujawnia sie¢ w sposéb bardziej wyrazisty.

Fuzja Ko$ciola i narodu — naréd katolicki

Wspomniana na poczatku tego artykutu modlitwa dziekczynna w Tyncu
jest znaczaca dla nas rowniez z tego powodu, iz papiez dzigkuje za religijny
akt chrztu. W rzeczywistosci bowiem Jan Pawel II dokonat apoteozy narodu
polskiego tylko i wytacznie przez pryzmat domniemanej gtebokiej wiary
tego narodu. Papiez nie wchodzi w identyfikacje z narodem po prostu — on
wchodzi w identyfikacje z narodem katolickim. Akceptuje tylko taki rodzaj
identyfikacji z zewnetrzem, ktéry pozostaje w zwigzku z Chrystusem, ktérego
nosi i ksztattuje w sobie. Miedzy narodem polskim a Ko$ciotem nastepuje
w umysle Jana Pawla II fuzja — swdj nardd postrzega on jako religijny par
excellence 1 swoja religie jako gteboko narodowa (bez utraty wszakze mocno
unarodowionej, uniwersalnej perspektywy , katolickosci”). Zawtaszczajac
narod, czyni go podobnym do samego siebie — do postaci gteboko wierzacej
w Chrystusa i Kosciét katolicki.

Dzigki temu Polska moze stac¢ si¢ wzorem dla wszystkich narodéw, tak
jak on, kaptan i ,zastepca” Chrystusa, wezwany jest do nieustannego $wia-
dectwa o Chrystusie wobec wszystkich ludzi na $wiecie. Czyniac Polske
wzorem, Jan Pawet II stara sie zarazem wiazac zycie kazdego czlonka narodu
z Chrystusem w ten sam sposob, w jaki, jak sadzi, Chrystus jest zwigzany
z narodem polskim. Mozna by rzec, ze Polska stata sie dla papieza swego
rodzaju Platoniska ideq zycia zbiorowego: caty swiat spoleczny jest dla niego
o tyle realny, oile zbliza sie w swoich wtasciwos$ciach do Polski, tzn. do totalnej
tozsamosci narodu i Kosciota katolickiego (,, Chrystusa”). Jako ten, ktory uczy-
nit nardéd jednoscia wchianiajaca poszczegolne jednostki, Jan Pawet II myslat
bez watpienia jak Roman Dmowski', ale ro6znit si¢ od zatozyciela Narodowej

¥ Roman Dmowski pisze: ,Jego [patriotyzmu] podstawa jest niezalezny od woli jednostek
zwiagzek moralny z narodem, zwiazek sprawiajacy, ze jednostka zroénieta przez pokolenia ze
swym narodem, w pewnej szerokiej sferze czyndw, nie ma wolnej woli, ale musi by¢ postuszna
zbiorowej woli narodu, wszystkich jego pokolen, wyrazajacych sie w odziedziczonych instynk-
tach”. R. Dmowski, Mysli nowoczesnego Polaka, Warszawa 1989, ss. 98-99.
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Demokracji, rozumiejac Polske jako ucielesnienie idei Chrystusa (Dmowski,
jak wiadomo, traktowat Kosciot czysto instrumentalnie — politycznie i kul-
turowo). Réwniez dokonujac bezwarunkowej apoteozy narodu polskiego,
papiez w swej milosci do narodu przewyzszyl Dmowskiego, ktéry byt jakze
krytyczny wobec wad Polakéw?. Z pewnoscia to, co Chrystusowe byto tym
czynnikiem, ktéry zdotal w umysle papieza wynie$¢ narod polski tak wysoko.
Kiedy zatem dzisiaj wspomina sie Jana Pawta II w kontekscie narodowym,
mozna mowic¢ zawsze o tych sprawach z pewnym samozadowoleniem, nie
bedac zmuszonym nieuczciwie przemilcza¢ ewentualnej, niewygodnej krytyki
wad narodowych - tej bowiem w jego nauczaniu jest niewiele.

Niezrozumiane narody Zachodu

Uznajac przenikanie si¢ narodu polskiego i Ko$ciota za ideal, nauczanie
Jana Pawta II o narodzie jest we wspolczesnym swiecie zrédtem wielu nieporo-
zumien. Gtéwne nieporozumienie wynika z faktu, ze kraje Zachodu nie moga
opierac zycia spotecznego na , Chrystusie”, gdyz coraz wigcej cztonkdéw tych
spoteczenstw stanowia osoby, ktdre nie s katolikami czy chrzescijanami. Roz-
nice pod wzgledem religijnym, obyczajowym, ekonomicznym, etnicznym czy
politycznym uniemozliwiaja zbudowanie catkowicie homogenicznego swia-
topogladowo spoteczenstwa, takiego, jakiego przyktadem ma by¢ rzekomo
Chrystusowy nardd polski. Z perspektywy domniemanej doskonatej harmonii
narodu i Kosciota, jaka uciele$niata si¢ w oczach papieza w narodzie polskim,
wspolczesne spoteczenstwa Zachodu nie znajdowaty w jego nauczaniu wielu
stow zrozumienia. Sytuowaly si¢ w swoistej luce powietrznej, do ktdrej nie
mogty dotrzec stowa papieskiego wsparcia. Wszystkie te spoleczenstwa nie
mogty spodziewac si¢ od papieza wskazowek, jak funkcjonowac w swojej
zYozonej sytuacji. Ztozonosci tej sytuacji Jan Pawet po prostu nie przyjmowat
do wiadomosci. Proponowat raczej powrét do czasow przednowozytnych,
w ktérych sojusz panstwa i Ko$ciota przypominat ,, Chrystusowy” charakter
narodu wiasciwy dla wspoétczesnego mu narodu polskiego. Francuzow —a nie
tylko francuskich katolikéw — wzywat dla przyktadu do wiernosci chrztu
Francji: , Francjo, najstarsza Corko Kosciola, czy jestes wierna obietnicom
Twojego chrztu swietego?”!

2 Wydaje sie, ze Mysli nowoczesnego Polaka zawieraja wiecej negatywnych niz pozytywnych
ocen narodu polskiego, zwtaszcza szlachty. Nieustannie zarzuca on Polakom biernos¢, lenistwo
(tamze), brak wzgledu na dobro ogétu (tamze), upajanie sie wartosciami, zamiast ich realizowania
(tamze, s. 48), brak ,jasnosci, trzezwosci, realizmu” (tamze, s. 15), lekkomyslnos¢, kaprysnos¢,
niekonsekwencje (tamze, s. 27).

2 Jan Pawet II, Homélie du Saint-Pere Jean-Paul 11, Le Bourget, Dimanche ler juin 1980, http://
www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/homilies/1980/documents/hf_jp-ii_hom_19800601_
parigi-francia_fr.html (23.11.2012).
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Stowa te wywotlaty oburzenie w spoteczenstwie francuskim, widzacym
w nich ignorowanie nowozytnej, republikanskiej tozsamosci, w ktérej narod,
aby mdc pomiesci¢ w sobie ludzi o najrozmaitszym swiatopogladzie, musi,
a w konsekwencji oSwieceniowej samoedukagji takze pragnie odrzucac wszel-
kie publiczne zwiazki z jakakolwiek religia.

Zachecony sita, jaka daje polska tradycja narodowa, zachecony przez
latwo$¢, z jaka mozna ,,ewangelizowac” wszystkich, ktdrzy uwierza w narod
i chrzescijarisko$¢ swojego narodu zarazem, papiez probuje jednak uczynic ka-
tolicka polskos¢ wzorem dla kazdego narodu: , Nie mozna odtaczy¢ Chrystusa
od dziejow mojego narodu. Czy mozna oddzieli¢ Go od dziejow
jakiegokolwiek narodu? Czy mozna oddzieli¢ Go od dziejow Europy?”*

Projekt Jana Pawta II zréwnujacy spotecznosc etniczna ze spolecznoscia
Swieta wykazuje swoje oczywiste ograniczenia. Z pewnoscia daleko bowiem
odbiega od prawdy stwierdzenie, ze ,Chrystus”, czyli przestanie chrzesci-
janskie, jest obecne w kazdym narodzie (dla przyktadu Kosciot jest prawie
w ogole lub mato obecny w krajach azjatyckich). Owa swigta przesada moze
nas zastanawia¢. Kaze nam nade wszystko przyjrzec si¢ owemu ,, Chrystuso-
wi”, od ktérego nie mozna odlaczy¢ dziejow narodu. Podobnie bowiem jak we
wspomnianych wyobrazeniach o chrzcie Mieszka I, rowniez tutaj, dokonujac
bardziej uogolnionej apoteozy narodu polskiego jako narodu z gruntu Chry-
stusowego, Jan Pawet II w rzeczywistosci dokonuje absolutyzacji pewnych,
powszechnie znanych, przypadkowych okolicznosci historycznych, w jakich
znalazto sie polskie spoteczenstwo w ciagu ostatnich pieciuset lat. Tylko
przypadkowe okolicznosci sprawity, iz — w przeciwienstwie do Niemiec czy
Frangji — nie wytworzy? si¢ w Polsce w okresie reformagji jeden silny nurt
protestancki®. Tylko przypadkowe okolicznosci wyznaczyly fakt, ze od korica
XVII wieku do 1918 r. Polska byta okupowana przez Rosje i Niemcy, ktdre —
rowniez, bez watpienia, z przyczyn rownie przypadkowych — staly sie ostoja
niekatolickich wyznan, wywotujac utwierdzenie sie Polakow w katolicyzmie.
W wyniku tak dlugo trwajacej jednolitosci swiatopogladowej narodu polskie-
go dla powierzchownego spojrzenia moze rzeczywiscie powsta¢ wrazenie,
ze katolicyzm nalezy do narodu polskiego nie na zasadzie przypadku czy
konieczno$ci historycznych, ale na zasadzie Bozego powotania - ze jego
katolicki charakter jest mu tak samo pisany, jak pisany byt taki rozwdj, aby
mogl wydacd z siebie papieza, dobrze rozumiejacego wspolczesny swiat. Pew-
na tatwos¢, z jaka papiez mogt skonstatowac katolickos¢ narodu polskiego,
oslabila zapewne jego zmyst krytyczny, pozwalajac na wygtaszanie ogdlnych,
w sposob oczywisty nieadekwatnych twierdzen o narodzie w ogodle.

2 Jan Pawel II, Pamig¢ i tozsamosc..., s. 24 (podkr. — Z. K.).

# Powodem byly niesnaski w obozie protestanckim: z jednej strony miedzy luteranami
i kalwinami, a z drugiej — miedzy tymi obiema grupami a licznymi polskimi arianami. Zob.
J. Lecler, Historia tolerancji w wieku reformacji, t. 1, ttum. L. i H. Kuhn, Warszawa 1964, s. 418.
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Ztudna jagiellonskos¢

Kiedy styszymy papieskie stowa o chrze$cijanskiej tozsamosci narodu
polskiego, zastanawiamy sig, czy papiez postapit konsekwentnie, kiedy na
spotkaniu z korpusem dyplomatycznym w styczniu 1994 r. potepit pewne nad-
uzycia zwigzane z przywigzaniem do narodu. W sklad potepianego , nowego
poganstwa: ubdstwienia narodu” Jan Pawet II zaliczyt bowiem rzeczy, ktére
sam glosi: ,,utozsamienie narodu z okreslona spotecznoscia etniczng” czy , eli-
minacja réznorodnosci kulturowej”?*. R6znorodnos¢ kulturowa jest bowiem
W sposob oczywisty zanegowana, jezeli nardd pojmuje si¢ jako Chrystusowy.

Kto$ mogiby oponowad, twierdzac, Zze nie mozna zarzuci¢ papiezowi
niekonsekwengji, kiedy odrzuca ,utozsamienie narodu z okreslona spo-
lecznoscig etniczng”. Argumentem, jaki datoby si¢ wyprowadzi¢ przeciwko
temu zarzutowi, jest papieska pochwata jagiellonskiego modelu polskosci.
W Pamieci i tozsamoéci czytamy: , Niezmiernie waznym czynnikiem etnicznym
w Polsce byta takze obecnoéé Zydéw. Pamigtam, iz co najmniej jedna trzecia
moich kolegéw z klasy w szkole powszechnej w Wadowicach to byli Zydzi.
W gimnazjum byto ich troche mniej. Z niektérymi si¢ przyjaznitem. A to,
co u niektdrych z nich mnie uderzato, to byt ich polski patriotyzm. A wiec
polskos¢ to w gruncie rzeczy wielosc i pluralizm, a nie ciasnota i zamkniecie.
Wydaje sig jednak, ze ten »jagiellonski« wymiar polskosci, o ktérym wspo-
mniatem, przestat by¢, niestety, w naszych czasach czyms oczywistym”?.

Ot6z mozna sie zblizy¢ do rzeczywistego stanowiska Jana Pawta II, kiedy
cofniemy sie pare stron w tej samej Pamigci i tozsamosci do miejsca, w ktérym
papiez okresla polsko$¢ przez odniesienie do dziet kultury. Jedno z tych od-
niesien jest dla nas szczegdlnie interesujace. Czytamy w nim: ,,Kazdy naréd
zyje dzietami swojej kultury. My, Polacy, na przykfad, zyjemy tym wszystkim,
czego poczatek odnajdujemy w pies$ni Bogurodzica (...)"*.

Czytajac te stowa, niejeden z Czytelnikow chciatby z pewnoscia dowiedzie¢
sie, w jaki to osobliwy sposdb jakis Zyd z Wadowic czy Warszawy, dobry polski
patriota, zyje trescig Bogurodzicy. Jak do polskosci pociaga go nucona przez
niego modlitwa do Najswietszej Maryi Panny? W jaki sposob spotecznosé¢
etniczna Zydéw mogtaby sie zdefiniowad jako Polacy na podstawie tak $cisle
katolickiego dzieta kultury? Absurdalno$¢ stanu rzeczy zakltadanego w tych
pytaniach pokazuje wyraznie, ze jagielloniska wizja narodu, jaka papiez pre-
zentowal, pozostaje w wyraznej sprzecznosci z dominujaca w jego mysli ten-
dencja, aby na sposob prawicowy oprzec¢ narodowosc¢ na elemencie katolickim.

2, L’Osservatore Romano” 5/1994, wyd. pol., s. 19.
% Jan Pawet II, Pamie¢ i tozsamosé..., cyt. wyd., s. 92.
% Tamze, s. 87.
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Cierpiacy narod katolicki

Analiza refleksji Jana Pawta II o narodzie polskim pozwala ujawnic¢ jesz-
cze inng — obok narodu, Kosciota i identyfikujacego papieza — czes¢ owego
papieskiego konstruktu, jakim jest katolicki nardd polski. Jest nig cierpienie.
Papiez twierdzi, ze nardd polski znajduje sie na duchowo wyzszym poziomie
i ma prawo do bycia wzorcowym przyktadem zycia duchowego dla catego
$wiata, bo cierpiat — przez zabory, wojny z hitleryzmem, okupacje sowiecka.
Jezeli uswiadomimy sobie, ze Chrystus jest pierwszorzednym przedmiotem
papieskiej tozsamosci, jezeli uswiadomimy sobie ponadto, ze zadanie kazdego
czlowieka, a w szczegolnosci kaptana, Jan Pawet II widzi w cierpieniu dla
zbawienia ludzkosci?, nie moze nas zaskoczy¢ fakt, ze wszystko, co stanie sie
nastepnie przedmiotem papieskiej identyfikacji niejako musi cierpie¢ — musi
sta¢ sie podobne do Chrystusa i papieza, dwoch postaci cierpiacych i zba-
wiajacych®. Idea narodu polskiego, cierpigcego i zbawiajacego — mimo ze
w refleksji papieskiej wynika z wewnetrznej dynamiki identyfikacji — znalazta
bez watpienia dodatkowe wzmocnienie ze strony romantycznej idei Polski
jako Chrystusa narodoéw?.

Jan Pawet II glosi, Ze cierpienie ludzkie w dziele zbawienia posiada nie-
zastepowalng wartosc¢®. Zapoznajac sie z nauczaniem papieskim o narodzie,
dowiadujemy sie réwniez, iz dzigki cierpieniu, ktére upodobnito naréd polski
do Chrystusa, Polacy mogli zdoby¢ inaczej nieosiagalne doskonatosci: , Dat
nam [Polakom - Z.K.] Pan Bég bardzo trudne doswiadczenia. Ale poprzez
doswiadczenia — poniekad dzigki nim — my inaczej odczytujemy znaki czasu.

# Zob. Z. Kazmierczak, Zarys i konsekwencje mysli teodycealnej Jana Pawta 11, ,,Idea” XXIII
(2011), ss. 225-243.

# Nie ma tutaj miejsca na szersze omdwienie autoprezentacji papieza jako postaci zba-
wiajacej przez cierpienie. Przytoczmy jedynie tytutem ilustracji wypowiedz z 1994 r.: ,»Jesli
Bog cie powotal, masz wprowadzi¢ Kosciot w trzecie tysiaclecie«”. (...) Tak mi powiedziat kard.
Wyszynski. Zrozumialem wtedy, ze mam wprowadzi¢ Kosciél Chrystusowy w trzecie tysiac-
lecie przez modlitwe i wieloraka dziatalnos¢, ale przekonatem sie p6zniej, Ze to nie wystarcza:
trzeba bylo wprowadzi¢ go przez cierpienie — przez zamach trzynascie lat temu i dzisiaj przez
te nowq ofiare” (Jan Pawet II, Modlitwa niedzielna z Papiezem. 29 maja 1994, ,,L’Osservatore Ro-
mano”, 1994, nr §, s. 43). Papiez oglasza rowniez swoja zbawicielska misje, mowiac, ze ,musi
cierpie¢, aby kazda rodzina i caty Swiat ujrzal, Ze istnieje Ewangelia — rzec mozna — »wyzsza«:
Ewangelia cierpienia, ktdra trzeba glosi¢, by przygotowac przysztos, trzecie tysiaclecie rodzin,
kazdej rodziny i wszystkich rodzin”. Tamze.

# Na romantyczne korzenie nauczania Jana Pawta Il wskazuje szerzej Tadeusz Barto$. Zob.
T. Bartos, Jan Pawet 11. Analiza krytyczna, Warszawa 2007, ss. 14-28.

¥ Cierpienie uczestniczace w ofierze Chrystusa spelnia ,stuzbe niczym niezastapiona” oraz
jest ,niczym niezastapionym posrednikiem i sprawca débr nieodzownych dla zbawienia Swiata”.
Jan Pawet 11, Salvifici doloris, 27. http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/listy/
salvifici.html (22.11.2013).
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Inaczej i chyba bardziej trafnie. Nie chce by¢ pomawiany przez kogokolwiek
o patriotyzm lokalny. (...) Ale sadze nieco po owocach”3".

Dzisiejszych, uksztattowanych w wielokulturowej atmosferze czytelni-
kéw moze dziwic¢ wysokie wyobrazenie Jana Pawta II o narodzie polskim
polaczone z niskim mniemaniem o cnotach religijnych innych narodow Za-
chodu, w ktdrych ,, wciaz na nowo daje o sobie zna¢ odrzucenie Chrystusa”.
Szczegolnie uderzajaca jest pod tym wzgledem ksiazka Pamigc¢ i tozsamosé.
Papiez wspomina w niej swoja rozmowe z pewnym flamandzkim ksiedzem,
przeprowadzong tuz po wojnie, a dotyczaca rozszerzenia si¢ komunizmu
na kraje Europy Wschodniej: ,Mdj kolega powiedziat mniej wiecej tak: »Pan
Bog dopuscit, ze doswiadczenie tego zta, jakim jest komunizm, spadto na
was... A dlaczego tak dopuscil?«. I sam dat odpowiedz, ktéra uwazam za
znamienna: »Nam na Zachodzie zostato to oszczedzone, by¢ moze dlatego,
ze my na zachodzie Europy bysmy nie wytrzymali podobnej préby, a wy
wytrzymacie«. To zdanie mtodego Flamanda wyryto si¢ w mej pamieci.
W jakiej$ mierze miato ono znaczenie prorocze. Czesto do niego powracam
mys$la i coraz wyrazniej widze, ze te stowa zawieraly pewna diagnoze”*.

Pominmy juz wystepujaca w tym fragmencie jakas atletyczna historio-
zofie, zgodnie z ktora Bog obdziela narody takimi systemami politycznymi,
ktére odpowiadaja ich sile psychiczno-duchowej — najwyrazniej po to, aby
narody te mogty sitowac si¢ z przeciwnikiem w tej samej kategorii wagowej.
Wazniejsze jest tutaj to, ze na stwierdzenie ksiedza belgijskiego o wyjatko-
wych mocach duchowych narodu polskiego w stosunku do innych narodéw
europejskich papiez reaguje z peina aprobata®. Jan Pawet II akceptuje teze,
ze tylko narod polski byt w stanie wytrzymac nawatnice komunistyczna. Jest
duchowo najsilniejszym narodem sposrod wszystkich narodéw Europy, gdyz
przez cierpienie zdobytl, tak jak Chrystus, niezwykle wielka site duchowa.

Wiladza przez roztopienie jednostki
w kolektywie narodu

Dazenie do wiadzy zawarte w papieskiej nauce o narodzie wynika bezpo-
$rednio z omdwionej wczesniej identyfikacyjno-zawlaszczeniowej postawy,

3 Jan Pawet II, O zZyciu zakonnym. Przemowienia. Listy apostolskie. Instrukcje, wybor tekstow
i opracowanie: E. Weron, A. Jaroch, Poznan — Warszawa 1984, s. 29.

2 Jan Pawet II, Pamiec i tozsamosé..., cyt. wyd., s. 54.

3 Tamze, s. 53.

3 Ze naréd polski jest mocny duchowo potwierdzil pézniej pewien polityk zachodni
w rozmowie z Karolem Wojtyla, kiedy ten byt juz papiezem. Aprobujacy ton dla jego stwier-
dzenia potwierdza ponownie to samo — przekonanie o wyjatkowej chrzescijanskosci narodu
polskiego na tle innych narodéw. Polityk 6w powiedziat: , Jezeli komunizm sowiecki pojdzie
na Zachoéd, my nie bedziemy w stanie sie obroni¢... Nie ma sity, ktéra by nas zmobilizowata do
takiej obrony...” Tamze, s. 56.
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w ktdrej nardd polski staje sie synonimem narodu Chrystusowego, tzn. naro-
du, ktéry utozsamia si¢ z wartosciami chrzescijariskimi czy katolickimi. Wiele
0s0b w Polsce postuguje si¢ takim utozsamieniem. Ale jak zostato powiedziane
weczedniej, niewielu taczy identyfikacje z narodem z identyfikacja narodu ze
soba — niewielu posiada dos¢ potezna site woli, ktéra bytaby w stanie pre-
tendowac do ideowego zarzadzania catym narodem, narzucania tresci tego,
co ,prawdziwie” narodowe catemu spoleczenstwu. Niewielu takze posiada
dos¢ potezna sile woli, ktora bytaby dodatkowo w stanie wytrzymadé napiecie,
jakie powstaje miedzy idealnym, uwewnetrznionym narodem a narodem
rzeczywistym, znajdujacym sie na zewnatrz jazni. Nardd, ktéry przeszedt
proces identyfikacji z papiezem, musi charakteryzowac sie tym samym swia-
tem wartosci co papiez, jezeli w ogdle chce by¢ narodem. Identyfikacja narodu
ze soba, jawigca sie¢ pewna patriotyczng przesada i bedaca z pozoru jedynie
rzecza jakiej$ nadmiernej troski, a co najwyzej pieknoduchostwa, ujawnia
teraz swoja ciemniejsza strong — strong woli mocy, stajac si¢ jednym z narze-
dzi zdobywania wtadzy. Aby nie da¢ si¢ zmyli¢ z pozoru humanistycznej
terminologii, nalezaloby na wstepie zauwazy¢, ze pragnienie wladzy nie musi
pozostawac w sprzecznosci z pewnego rodzaju troska, lecz moze realizowac
sie obok albo wrecz poprzez nig — nie jest bowiem wielkim odkryciem, ze
niejedna postac troski jest niczym innym, jak maska checi zawtaszczenia.
Stwierdzitem wczesniej, Ze napiecie miedzy narodem uwewnetrznionym
a tym realnie istniejacym moze zostac rozwigzane m.in. za pomoca perswazji.
Teraz mozna dodac, ze perswazja ta moze przybra¢ dwie formy: by¢ perswa-
zja czysta albo przyjac forme perswazji realizujacej wole mocy, stosujacej
przemoc, symboliczna lub fizyczna. O ile jest jasne, ze papiez postuguje sie
perswazja w pierwszej formie, o tyle nie jest catkiem oczywiste, iz postuguje
si¢ perswazja w drugiej formie — w formie przemocy symbolicznej. Wszak
papiez rozumiany jest przede wszystkim jako oredownik pokoju, a sita jego
stow odbierana jest przez wiernych jako moc Ducha $w. Jezeli jednak przyjrzy-
my sie tej kwestii wnikliwie, okaze sig, ze perswazja za pomoca symbolicznej
przemocy w nauczaniu Jana Pawta II w rzeczywistosci réwniez ma miejsce.
Fakt, iz potraktowat sw¢j nardd jako naréd Chrystusowy — deklaratywnie
niestosujacy przemocy w zadnej formie — spowodowatl zapewne, Ze nie do-
strzegt niebezpieczenstw kryjacych sie w jego pogladach dotyczacych narodu.
Jednym z narzedzi perswazji stosujacej symboliczng przemoc jest po-
kazany wczesniej rodzaj dyskursu, ktory roztapia jednostke w kolektyw-
nej rzeczywistosci narodu. Warto odnotowac najpierw, ze poruszajac si¢
w kategoriach ogdlnych, niedotyczacych bezposrednio narodu, Jan Pawel I
wypowiada si¢ szeroko i krytycznie o tendencjach wielkich grup do znisz-
czenia indywidualnosci: , Jednostka ludzka nie moze by¢ podporzadkowana
gatunkowi ani spoteczenistwu jako srodek czy narzedzie, gdyz ma samoistng
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warto$¢”®. , Jednostki absolutnie nie mozna sprowadzi¢ do tego, co mogtoby
ja zmiazdzy¢ i unicestwi¢ w anonimowosci kolektywu, instytugji, struktury
czy systemu”%.

Wypowiadajac te stowa, papiez dostarcza jednak nieopatrznie kategorii,
ktérymi mozna by podwazy¢ sens jego wiasnej apoteozy narodu. Dlaczego
bowiem wérdd wymienionych organizmow spotecznych, zagrazajacych pod-
miotowosci jednostki, Jan Pawet II wiasciwie nie umiescit narodu? Czymze
rozni sie¢ owa pograzajaca wszystko w anonimowosci masa , kolektywu,
instytucji, struktury czy systemu” od narodu, ktéry w opisie papieskim staje
sie wyzsza jednoscia, zdolna do jednolitego dziatania, tzn. dzialania nie-
uwzgledniajgcego wielosci jednostek, jakie sie na niego sktadaja (np. zdolnag
do sygnalizowanego wczes$niej szukania i znajdowania Krzyza Chrystuso-
wego, a nawet odpowiadania przed Bogiem na Sadzie Ostatecznym)? O co
wlasciwie innego niz o wchloniecie jednostek przez kolektyw narodowy
moze chodzi¢ w jego wypowiedziach o narodzie, w ktorych narod ten zyje
odrebnym, samodzielnym zyciem, pozostajac ,wiernym Chrystusowi” (jak
Polska) lub go odrzucajac (jak Francja)? Dlaczego w papieskim mowieniu
onarodzie ginie owa ,norma personalistyczna”, ktora ozywiata jego refleksje
gdzie indziej, a ktdra glosita, iz ,,0soba jest takim dobrem, z ktérym nie godzi
sie uzywanie, ktore nie moze by¢ traktowane jako przedmiot uzyciai w tej
normie jako srodek do celu”¥. Dokonujac w swoim nauczaniu wchioniecia
jednostki przez kolektyw narodu, stowa papieskie sugeruja ich nicos¢ jako
jednostek, ich catkowita zaleznos$¢ ontyczna od narodu, wywierajac jedno-
znaczna presje na wszystkich — zaréwno dazacych do dystansu wobec narodu,
jak i przywiazanych do niego — aby definiowali siebie w kategoriach propo-
nowanych przez papieza. Jednym z przejawow takiego podejscia papieza jest
kazanie z Zakopanego z 1997 r.: , Dziekujmy Bozej Opatrznosci za to, ze krzyz
powrdcit do szkot, urzedow publicznych i szpitali. Niech on tam pozostanie!
Niech przypomina o naszej chrzescijanskiej godnosci i narodowej tozsamosci,
o tym, kim jestesmy i dokad zmierzamy, i gdzie sa nasze korzenie”.

Krzyz umieszczany w instytucjach publicznych, przypominajac o ,na-
rodowej tozsamosci”, jest z pewnoscia jednym z narzedzi symbolicznej
przemocy wywieranej przez domniemanie jednolity naréd Chrystusowy na
wszystkich, ktérzy tej tozsamosci lub takiego jej ujecia nie akceptuja. Inna
sprawa, ze jest zarazem wysoce watpliwym sposobem ewangelizacji, gdyz

% Jan Pawet II, Przestanie Ojca Swigtego do czlonkéw Papieskiej Akademii Nauk, http://www.
jezuici.krakow.pl/nw/doc/jp2ewolucja.htm (23.11.2012).

% Christifideles laici, 37. http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/apost_exhortations/
documents/hf_jp-ii_exh_30121988_christifideles-laici_pl.html (23.11.2012).

7 K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnos¢, Lublin 2010, s. 42.

% Jan Pawet II, Homilia w czasie Mszy sw. beatyfikacyjnej matki Bernardyny Marii Jabtoniskiej

i matki Marii Karfowskiej. Zakopane, 6 czerwca 1997, http://mateusz.pl/jp99/pp/1997/pp19970606a.
htm (23.11.2012).
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pozostaje w niezgodzie z nowozytnymi ideami suwerennosci jednostki i praw
cztowieka, z wolnosciowa atmosferg, jaka ozywia wigekszo$¢ spoteczenstw
zachodnich. Jaki rodzaj fascynacji dla chrzescijanstwa oczekuje papiez wzbu-
dzi¢ wérdd niechrzescijan czy niekatolikdw, domagajac sie, aby najwazniejszy
symbol chrzescijanski narzucano im za pomocg urzedowego przymusu?
Mamy chyba tutaj do czynienia z gruntownym nieporozumieniem opartym
na catkowicie mylnej intuicji psychologicznej. I odwrotnie: jaka nieuswiado-
miona potrzeba psychiczna sklania papieza do popierania obecnosci krzyzy
w instytucjach publicznych, skoro wedtug niego nardd polski jest juz sam
w sobie tak doglebnie i wzorcowo Chrystusowy? Nasuwa si¢ podejrzenie,
Ze popieranie obecnosci krzyza w tych instytucjach zdradza jego ukryte za-
lozenie, iz wbrew wszelkim deklaracjom Polacy de facto nie sa ani narodem
katolickim, ani bardzo uduchowionym i ze dlatego trzeba wzniecac i pod-
trzymywac ich chrzescijaniskos¢ nawet w tych miejscach, w ktorych zazwyczaj
przebywaja stosunkowo krétko.

Wiladza przez symboliczne wykluczanie niekatolikow

Presja wyrazajaca si¢ w imperatywie: , Ty musisz naleze¢ do narodu zde-
finiowanego wedtug moich okreslen” jest bezposrednia forma wywierania
wladzy. Podrednia jest ta forma, ktéra zaklada symbolicznie wykluczanie
wszystkich, ktérzy nie chca podlegac papieskim definicjom, ktorzy nie zycza
sobie by¢ obejmowanym przez papieza jego ,mysla i sercem”. Sformutuje
ponownie zasygnalizowana wczesniej watpliwos¢: Jezeli jakis Polak nie
poczuwa si¢ do wiernosci ,, Chrystusowi”, czy przestaje tym samym by¢
Polakiem? Hasto chrzescijaniskiej tozsamosci narodu polskiego — mimo ze
posiadajace realne znaczenie emancypacyjne w okresie komunizmu - oka-
zuje si¢ watpliwe wwolnym spoleczenstwie. Kazdy bowiem, kto nie chce
podporzadkowac sie temu, co w oczach Jana Pawta Il uchodzi za prawdziwie
narodowe, zostaje przez niego i jego zwolennikéw symbolicznie wykluczony
ze spotecznosci narodowej. Nie zostawiajac miejsca dla Polakow o innej niz
papiesko-katolicka tozsamosci $wiatopogladowej, pozbawia ich wlasnej indy-
widualnej czy spotecznej tozsamosci, grozac im odebraniem miana Polakdéw.
We Wistaricie, chodZzmy papiez pisze: ,Wszyscy wierzacy Polacy pielgrzymuja
do Czestochowy”¥.

Rodzi si¢ jednak pytanie: Co z wierzacymi Polakami protestantami czy
prawostawnymi? Czy oni réwniez pielgrzymuja do Czestochowy czy tez
moze raczej w istocie sa niewierzacymi? A moze witasnie w ogdle nie sa Po-
lakami, nie nalezg do narodu polskiego?

¥ Jan Pawel II, Wstaricie, chodzmy, cyt. wyd., s. 47.
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Papiez nie tylko pozbawia Polakéw niekatolikow czy niechrzescijan
wlasnej tozsamosci, ale rowniez minimalnej rozumnosci. Zdaniem Jana
Pawta Il bowiem kazdy Polak, ktory nie akceptuje Chrystusa, skazany jest na
niemozno$¢ zrozumienia siebie: ,Otdz nie sposob zrozumiec¢ dziejéw narodu
polskiego — tej wielkiej tysiacletniej wspdlnoty, ktora tak gleboko stanowi
o mnie, 0 kazdym z nas — bez Chrystusa. Jeslibysmy odrzucili ten klucz dla
zrozumienia naszego narodu, narazilibysmy sie na zasadnicze nieporozu-
mienie. Nie rozumielibysmy samych siebie”*.

Niezbednos¢ istnienia narodu

W ksiazce Pamigé i toZsamos¢ papiez stwierdzil: , Stowa wypowiedziane
w UNESCO na temat tozsamosci narodu, wyrazajacej si¢ przez kulture,
spotkaty sie ze szczegdlnym aplauzem przedstawicieli krajow Trzeciego
Swiata. Niektérzy delegaci Europy Zachodniej — jak mi si¢ wydawato — byli
bardziej powsciagliwi. Mozna by w tym miejscu zapytac: dlaczego?”*!. Pare
zdan pdzniej papiez jednak odpowiada na to pytanie: Powsciagliwosc¢ krajow
Europy Zachodniej wynikata z faktu, ze znajduja si¢ one na etapie, ktory
mozna by okreslic¢ jako ,, posttozsamosciowy”*2. Wyjasnienie to, mimo Ze naj-
wyrazniej w oczach papieza trafne, nie zniosto w rozumowaniu Jana Pawta I
postawionej wczesniej tezy o kluczowej roli narodu, podtrzymujac papieskie
,Dlaczego?”. My z kolei mozemy sformutowac nasze wtasne , Dlaczego?”:
Dlaczego polski papiez utrzymuje mimo wszystko z takim uporem prymat
jednos$ci narodowej, skoro duza, w dodatku cywilizacyjnie przodujaca czes¢
ludzkosci, nie chce juz o niej méwi¢? Dlaczego jako przywoddca religijny an-
gazuje sie tak bardzo w spory, ktdre nie powinny mie¢ znaczenie dla religii,
w ktorej nie ma juz ani Greka, ani Zyda?

Otodz, aby sprawowac wladze nad spoteczenstwem (polskim czy jakim-
kolwiek innym) fakt istnienia narodu wydaje si¢ czyms korzystnym, o ile nie
niezbednym. Stanowi on twdr spoteczny, z ktdrym przez panstwowe wy-
chowanie szkolne zwigzane sg emocjonalnie wszystkie jednostki, a zarazem
przez swoja wielkos¢ stanowi wielka moc, ktérej zwierzchnosci jednostki
zazwyczaj nie potrafia si¢ oprze¢. Walka o ,,dusze narodu” jest wiec zawsze
walka o duza stawke. Do naturalnej potegi tak poteznego kolektywu dolacza
sie sita polityczna, ktdra, stanowiac osnowe nowozytnych panstw, pretenduje
do reprezentowania wtasnie narodu. Wydaje sig, ze papiez nalega na fakt
istnienia narodu, gdyz w jego umystowosci nardd stat si¢ jedynym bytem

“ Jan Pawet II, Pielgrzymka do ojczyzny. Przemowienia i homilie Ojca Swietego Jana Pawta II,
Warszawa 1979, ss. 56-57 (podkr. — Z.K.).

4 Jan Pawet II, Pamiec i tozsamosé..., cyt. wyd., s. 90.
2 Tamze, s. 91.
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spotecznym — po tym jak na Vaticanum II ogloszona zostata wolnos¢ religij-
na - ktérego przywotanie moze stuzy¢ za narzedzie wywierania politycznej
wladzy na spoteczenstwie. Papiez oraz inni my$lacy podobnie duchowni nie
moga i zapewne juz nie chca wraca¢ do dawnego sojuszu panstwa i Koscio-
fa (bylby to ruch samobdjczy na olbrzymich obszarach swiata, na ktérych
chrzescijanie sa mniejszoscia), ale dostrzegaja fakt, Ze postugujac sie pojeciem
narodu katolickiego, ktérego Polska ma stanowi¢ najdoskonalsze ucielesnienie
iwzor, sa w stanie wywiera¢ wptyw polityczny na spoteczeristwo i instytucje
panstwowe. Nie mozna bowiem zapomnie¢, ze w ujeciu papieza kazdy narod
,znatury pragnie zaistnie¢ jako panistwo”*. Jest zatem oczywiste, iz rowniez
katolicki naréd ma wszelkie prawa do tego samego przeksztatcenia. Papie-
zowi wystarczy uznac istnienie narodu jako bytu naturalnego, a nastepnie
stwierdzi¢, ze jego tozsamosc jest de facto chrzescijanska, aby w trzecim kroku
w sposob naturalny roscic¢ sobie pretensje do wtadzy w panstwie narodowym.
Prawdopodobnie nie oddalimy sie daleko od prawdy, jezeli stwierdzimy, ze
,narod katolicki” stat sie w papieskiej filozofii spotecznej najdalej wysunietym,
posiadajacym pozory legalnosci przyczoétkiem Kosciota w walce o wladze poli-
tyczna. O ile w przedsoborowej religii panstwowej religia miata by¢ narzucona
otwarcie przez panstwo, teraz, w ujeciu papieza, religia ma by¢ narzucana
ukrycie przez narod. O ile w religii paristwowej negacja katolicyzmu rodzita
kary fizyczne z kara $Smierci wlgcznie, o tyle w religii narodowej gloszonej
przez papieza negacja katolicyzmu ma rodzi¢ kary psychiczne w postaci
ostracyzmu narodowego, poczucia, ze nie jest si¢ juz pelnowartosciowym
cztonkiem narodowej spotecznosci.

Jak wiec wida¢, wraz z ideologia polskiego narodu katolickiego jako
wzoru dla catego $wiata Jan Pawet II zdaje sie robi¢ krok wstecz w stosunku
do soborowych decyzji. To sa kluczowe ideologiczne konkluzje wynikajace
z analizy mysli Jana Pawta II na temat narodu.

Tytulem zakonczenia:
dyskusyjne skutki apoteozy narodu

Wraz z apoteoza narodu pojawia si¢ problem moralny wynikajacy ze sto-
sunku cztonkéw tego narodu do wszystkich tych, ktérzy do niego nie naleza.
Apoteoza ta w relacjach miedzynarodowych przynosi watpliwe skutki, gdyz
patriotyzm przechodzi czesto w nacjonalizm. Ot6z mimo Ze papiez wyraznie
odcinat si¢ od nacjonalizmu i wyraznie widziat réznice miedzy patriotyzmem

3 Tamze, ss. 74-75.
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a nacjonalizmem*, pozostanie kwestia otwarta, czy miliony jego stuchaczy
byto zdolnych do takiego rozréznienia. Trudnosci z nim zwigzane wynikaja ze
spostrzezenia, ze podobnie jak migdzy jednostkami, réwniez miedzy naroda-
mi istnieje tendencja do gry i rywalizacji. Tendencja ta wydaje sie spontanicz-
na. Oile jednak w przypadku zycia jednostkowego moze zosta¢ powsciagnieta
przez $wiadomos¢, wolna wole czy ostatecznie poczucie wlasnej niemocy,
w relacjach miedzy narodami podobne umiarkowanie wydaje si¢ trudne do
osiaggniecia albo wrecz niemozliwe — w narodzie, tak jak w kazdej grupie
spotecznej, procesy swiadome poszczegélnych jednostek doznaja przeciez
naturalnego pomniejszenia. Jedynie wéwczas, kiedy jednostka w wyniku
procesu dojrzewania duchowego — poprzez o$wiecenie, nawrocenie, poczu-
cie stabosci czy wyraziste poczucie przemijalnosci — dojrzy marnos¢ gry, jest
w stanie zdystansowac sie do uczud, ktére gra zaktada i rodzi. Naréd jako
taki nie jest natomiast zbiorem jednostek oswieconych, nawréconych czy
szczegOlnie filozoficznie nastrojonych, nigdy tez ostatecznie nie przyzna si¢
do swojej niemocy — nardd jest zbiorem ludzi powiazanych na mocy innych
zasad. Jezeli teraz zgodzimy sig, ze tendencja do gry i rywalizacji rodzi poczu-
cie wyzszosci i nizszosci — gdyz skoro toczy sie gra, to ostatecznie ktos musi
by¢ okrzykniety wygranym, a kto$ inny przegranym — to potencjalny i, jak
wypadatoby sie zgodzi¢, w duzym stopniu bardzo realny brak samokontroli
grupy nad swoimi reakcjami musi prowadzi¢ do eskalacji poczucia nizszosci
iwyzszo$ci wérdd naroddw. Wydaje sie wigc, ze w wypadku narodu poczucie
nizszosci i wyzszosci —i wynikajace z nich uczucia pogardy, nienawisci i checi
odwetu — aczkolwiek nie absolutnie nieuchronne, sg niemalze nieuchronne®.

Nie dziwi wiec fakt, ze w okresie gwattownych nacjonalizméw wojny
w Jugostawii stowa papieza wzywajace do pokoju nie znalazty oddzwigku.
Uniemozliwit to wiasnie zbyt wielki akcent Jana Pawtla II ktadziony przez
okres catego pontyfikatu na wartos¢ zycia narodowego, akcent pozbawiony
dostatecznie gtosno brzmiacych ostrzezen odnosnie do tatwosci przeradza-
nia si¢ patriotyzmu w nacjonalizm. Nawet autor skadinagd entuzjastycznej
biografii papieza pisze o powaznym niepowodzeniu jego nauczania pod tym
wzgledem: ,Jan Pawet II (...) za bardzo zachwalat wczesniej warto$¢ narodu
(..), by jego gtos ostrzegajacy przed niebezpieczenstwem nacjonalizmu zostat
uslyszany”*.

# Zob. np. Jan Pawet II, Redemptor hominis, http://www.vatican.va/edocs/ENG0218/_IN-
DEX.HTM, 16, 86; Jan Pawel II, Vita consecrata, http://www .vatican.va/holy_father/john_paul_ii/
apost_exhortations/documents/hf_jp-ii_exh_25031996_vita-consecrata_pl.html, 36 (23.11.2012);
a zwlaszcza: Jan Pawet II, Pamiec i tozsamosé..., cyt. wyd., s. 73.

#,Ludzie z reguly sktonni sa mniema¢, ze ich wlasny naréd ma oczywiste przeznaczenie
historyczne, a jego sasiadom sadzone jest zapomnienie”. N. Davies, Serce Europy, thum. zbiorowe,
Londyn 1995, s. 255.

“ B. Lecomte, Pasterz, cyt. wyd., 433.
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Zbigniew Kazmierczak — IDENTIFICATION AND POWER — THE IDEA OF NATION IN THE THOUGHT
OF JoHN PAuL 11

The purpose of the article is to analyze some important elements of John Paul II's
reflection on the notion of nation. Apart from an emphasis on the identification with
the nation it underscores the importance of the self-identification of the nation. The
text underlines also the meaning of the Polish nation conceived of as an intrinsically
Christian nation for the pope’s reflection on the idea of nation in general. Ambiva-
lences between the ethnic-Catholic and the Jagiellonian models of the Polish nation
in his thought are revealed. Finally, the article is trying to show a link between John
Paul’s thoughts on nation and his willingness to influence social life in a political way.
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Zapatysci, islam i polityka uznania.
Konwersje religijne w Meksyku

Ameryka Lacinska przez stulecia byta regionem, w ktérym pod wzgledem
religijnego krajobrazu dominowato chrzescijafistwo, w szczegdlnosci w wy-
daniu iberyjskiego katolicyzmu przyniesionego wraz z kultura hiszpanskich
i portugalskich konkwistadorow. Wielkie cywilizacje Mezoameryki i Ameryki
Potudniowej poddaty sie z czasem europejskiej hegemonii, stajac sie czescia
$wiata uwiklanego w zachodnie modele kulturowe. Na tym tle historia Mek-
syku wyroznia sie w sposob niezwykly, jesli wezmiemy pod uwage zespot
czynnikow, jakie uksztaltowaty z biegiem czasu to srodkowoamerykanskie
spoleczenistwo. Od momentu kontaktu miejscowej ludnosci z Hiszpanami
w XVI wieku po dzien dzisiejszy Meksyk jest miejscem, w ktorym tli sie
gleboki konflikt miedzy spadkobiercami kultury hiszpanskich najezdzcow
aludnoscia tubylcza. Jakkolwiek nieprecyzyjne wydaja sie by¢ oba powyzsze
terminy, to w przypadku Meksyku oraz panstw takich jak Gwatemala i Boli-
wia podziat na dominujaca grupe biatych i metysdw oraz szerokie spektrum
ludzi okreslanych mianem ,Indios” jest nad wyraz wyrazny. Dysproporcje
miedzy tymi grupami uwidaczniaja si¢ we wszelkich obszarach zycia spo-
fecznego, poczynajac od réznic w statusie ekonomicznym, poprzez realny
wplyw na biezaca polityke kraju, a konczac na uczestnictwie w ksztattowa-
niu kulturowego oblicza panstwa. Ludnos¢ tubylcza, pomimo populacyjnej
przewagi w wielu przypadkach, zajmuje w sporej czesci latynoamerykariskich
spoleczenstw poslednie miejsce, a stan ten reprodukowany jest od wiekow.
Struktura spoleczenstwa meksykanskiego czy gwatemalskiego nacechowana
jest wieloma mechanizmami wykluczajacymi te grupe z gtdéwnego nurtu zycia
publicznego. Niemniej tym, co od pewnego czasu zarysowuje si¢ na horyzon-
cie publicznych dyskursow w Meksyku, jest podjecie dziatan majacych na
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celu zazegnanie wspomnianego konfliktu lub przynajmniej zminimalizowanie
jego konsekwengiji politycznych.

Pod wzgledem zmian politycznych rok 1994 byt w Meksyku przetomowy.
Na potudniu kraju, w stanie Chiapas, wybuchio bowiem powstanie, skiero-
wane z poczatku gltéwnie przeciwko rzadowi meksykaniskiemu. Inicjatorem
powstania byla Zapatystowska Armia Wyzwolenia Narodowego (Ejército
Zapatista de Liberacién Nacional), nieznana dotad organizacja zbrojna skupiajaca
gtownie ubogich indianskich chtopéw. Powstanie zapatystow nie byto jednak
typowym ludowym zrywem, jakich Meksyk doswiadczal w przeszlosci juz
wiele. Fenomen ruchu zapatystow polegat w tym momencie na nowatorskim
pod wzgledem medialnej prezencji zaakcentowaniu spotecznego i politycznego
sprzeciwu wobec proceséw globalizacyjnych, a gldéwnym zarzewiem konflik-
tu w Chiapas byto podpisanie przez Meksyk umowy dotyczacej swobodnej
wymiany handlowej NAFTA. Rebelia zapatystéw ogarneta najwieksze mia-
sta stanu i spotkata si¢ z Zzywym poparciem lokalnej ludnosci, przynalezacej
najczesciej do réznych grup etnicznych Majow, z ktérej tez rekrutowali sie
szeregowi cztonkowie EZLN. Ta wlasnie grupa ludnosci stala sie tez gtéwna
sita napedowa ruchu w kolejnych latach i do niej skierowane sa dzis jej postu-
laty ideologiczne moéwigce o potrzebie powszechnej rownosci ekonomiczne;j,
emancypacji mniejszosci etnicznych i prawa do kulturowego samostanowienia
czy tez zmianie politycznych struktur wladzy w Meksyku i na swiecie.

Meksykanscy Majowie znajduja si¢ obecnie w dos¢ skomplikowanej
sytuacji w kontekscie ich statusu spolecznego, kulturowego i politycznego.
Dokonujaca si¢ obecnie w tych wymiarach transformacja stanowi w Meksyku
istotny element aktualnej politycznej debaty na temat przysztosci panstwa
i spoleczenstwa meksykanskiego, pograzanego w kryzysie swych podsta-
wowych funkgji ze wzgledu na widoczny w ostatnich latach wzrost zorga-
nizowanej przestepczosci. W obiegowej opinii Majowie postrzegani sa czgsto
poprzez powszechna w Ameryce Lacinskiej kategorie ,,Indio”, ktéra budzi
bardzo jednoznaczne asocjacje. Pod tym pojeciem miesci si¢ szerokie spektrum
znaczen, ktére lokuja ludnosc¢ tubylcza na samym dole spotecznej drabiny.
Pojecie to tym samym jest swoistym jezykowym mechanizmem stratyfika-
cyjnym o silnym nacechowaniu negatywnym. Bycie ,,Indio” to jednoczesnie
bycie ubogim rolnikiem, bez edukacji i perspektyw na polepszenie swojej
sytuacji materialnej i spotecznej pozycji. Oznacza ono zacofanie w sensie
negacji nowoczesnego modelu panstwa i przywiazania do, postrzeganych
jako archaiczne, tradycji kulturowych, w tym modeli organizacji politycznej
i lokalnej, systemow wartosci oraz religii. Szczegoélny wyraz znajduje ono
w tym ostatnim przypadku, gdzie sfera praktyk religijnych dostarcza wielu
przyktadéw omawianego problemu kulturowego roztamu.

W przypadku meksykanskich Majow tradycyjna religijnos¢ stanowi
amalgamat katolickiej doktryny i praktyk religijnych, ktoérych korzenie sigegaja



Zapaty$ci, islam i polityka uznania... 103

prekolumbijskich wierzen praktykowanych w majanskich miastach-pan-
stwach okresu klasycznego. Synkretyczny charakter wspodtczesnej majanskiej
religijno$ci wyrdznia nie tylko specyficzna praktyka, np. rytualy ofiarni-
cze skltadane przed posagami swietych, lecz rowniez zespolenie w jedno
chrzescijanskiej i prekolumbijskiej kosmologii. Odosobnione nie sg zatem
przypadki kultu katolickich swietych, ktérzy nosza wyrazne znamiona bo-
goéw majanskiego panteonu sprzed przybycia Europejczykéw. Historyczne
procesy, ktore uksztaltowaty te niezwykla forme religijnosci Majow, byly
jednak jednoczesnie procesami skazujacymi te grupe na gleboki margines
nowego modelu kultury, w ktérym dominujaca role ogrywac miaty wzory
zachodnie, a dokladniej iberyjskie. Zadziwiajace jest, ze tradycyjna religijnos¢
praktykowana przez wiele grup Majow wykazuje po dzien dzisiejszy wysoka
witalnos¢. Jednoczesnie wraz ze wzrostem popularnosci ruchéw emancypa-
cyjnych samych Majéw i innych grup tubylczych na catym $wiecie oraz ruchu
zapatystow zainteresowanie niecodziennymi wierzeniami staje si¢ coraz
powszechniejsze posrod ludzi reprezentujacych odmienne swiatopoglady
i przynalezno$¢ etniczna. Fenomen majanskiego odrodzenia kulturowego
zyskuje przez to znaczace wsparcie ze strony srodowisk lewicowych intelek-
tualistow, alterglobalistycznych aktywistow politycznych oraz, co ciekawe,
na poziomie lokalnym funkcjonariuszy Kosciota katolickiego, podzielajacych
postulaty nieco wyblaklej juz teologii wyzwolenia. Szeroki front instytucjo-
nalny stojacy za tym fenomenem skupia swoje dziatania jednak gtéwnie na
realizacji postulatéw politycznych lansowanych przez zapatystow, tj. zanie-
chania neoliberalnego kursu polityki pafistwa, cze$ciowej autonomii regionéw
z dominujaca liczba grup indianskich, jak tez szeroko pojetej rehabilitacji tych
grup w sensie kulturowym. Interesy matych lokalnych wspdélnot majanskich
(tzw. communidades) nie sa reprezentowane w tym dyskursie w sposob peiny,
co tez stanowi jeden z argumentow krytyki ruchu zapatystow. Zarzuca im
sie bowiem zbytnie przywigzanie do realizacji postulatow o wydzwigku neo-
marksistowskim zamiast wprowadzenia realnych zmian w sytuacji Indian.
Rzekoma instrumentalizacja Majow przez EZLN stawiana jest przez krytykéw
ruchu, gléwnie z kregéw rzadowych, jako koronny argument wskazujacy na
jego oddalenie od checi rozwigzywania biezacych probleméw Indian i kraju.

Jak twierdzi (byty juz) przywodca EZLN, stynny Subcommandante
Marcos, to wlasnie ludno$¢ tubylcza i jej interesy sa nadrzedne dla zadan tej
organizacji'. Majowie zamieszkujacy stan Chiapas sg grupa wykluczona na
wspomnianych wczesniej ptaszczyznach ze wzgledéw historycznych, lecz to
wiasnie historia najnowsza formuje zreby nowego oblicza rewitalizacji majani-
skiej kultury. Ruch panmajariski obejmuje swym zasiegiem Meksyk, sasiedniq

! Najwazniejsze tezy zapatystow znajdujemy w publikowanych przez nich listach otwartych
ideklaracjach, np. Szosta Deklaracja z Dzungli Lakandoniskiej, http://cia.media.pl/szosta_deklaracja-
_z_dzungli_lakandonskiej [01.06.2014].
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Gwatemalg, Honduras, ale tez diaspory majanskie w Stanach Zjednoczonych.
Wpisuje sie on w obraz globalnego zwrotu etnicznego przebudzenia tozsa-
mosci grup, ktére do niedawna zniewolone byly jarzmem opresyjnej kultury
zachodniej w kontekscie systemoéw wladzy kolonialnej. Hasta lansowane
przez Majow w Meksyku nie r6znia si¢ zatem zbytnio od podobnych im po-
stulatow grup tubylczych w innych zakatkach globu, ktére wspodtdziela z nimi
postkolonialne doswiadczenia. Formowanie si¢ nowej majanskiej tozsamosci
opiera si¢ m.in. na hasle powrotu do tradycyjnych wierzen, co przy uwzgled-
nieniu 500-letniego okresu wpltywow iberyjskiego katolicyzmu moze brzmie¢
nieco kuriozalnie. Préby odnowy religijnej Majow sprowadzajq si¢ nierzadko
do rekonstrukgji rytuatéw i kosmologii na podstawie zrodet historycznych
i archeologicznych. Jednoczes$nie mniejsze i bardziej izolowane spotecznosci
lokalne nadal kultywuja synkretyczne formy wierzeniowe zawierajace wiele
komponentow religii prekolumbijskich.

Tresci nalezace do klasycznej religii majanskiej sa dla okreslenia ram
Swiatopogladowych ruchu rewitalizacyjnego jednym z podstawowych czyn-
nikéw wptywajacych najego dzisiejszy obraz. Kosmologiczne wizje budowy
wszechswiata podzielane przez majaniskich aktywistow oraz spora czes¢
czlonkéw wiejskich spotecznosci Majow nadaja wspolczesnemu zjawisku
zwrotu ku tradycyjnym majanskim wartosciom religijnym wyraz tym bliz-
szy, iz wiekszos¢ lokalnych wersji religijnosci Majow opiera sie wlasnie na
takich wartosciach. Pokrywanie si¢ elementow religii Majow okresu preko-
lumbijskiego z katolickg symbolika jest dos¢ czeste. Dowodem tego moze by¢
wspolny dla nich obu, cho¢ posiadajacy odmienne znaczenie, symbol krzyza.
Jako najwazniejsza z zywych wspdtczesnie majanskich wartosci religijnych
wymieni¢ nalezy uznanie czterodzielnego podzialu swiata. Motyw ten,
znamienny dla klasycznej religii majanskiej, jest do dzi$ obecny chociazby
w rytuatach kultywowanych przez wiejskich animatoréw zycia religijnego.
Owi lokalni ,,czarownicy” funkcjonujg w takich wspdlnotach niezaleznie
obok kleru katolickiego. I tak na przykiad naczelnym elementem przepro-
wadzanych przez nich rytuatéw, majacych na celu zapewnienie pomyslnosci
w zbiorach, jest wlasnie skierowanie prosb o szczesliwy dla rolnikéw plon ku
kazdemu z kierunkéw wszech$wiata. Przypisanie czterem stronom $wiata
ijego centrum $cisle okre$lonych przymiotow stanowito tak przed przybyciem
Europejczykoéw, jak i stanowi obecnie podstawowy element majanskiego
$wiatopogladu. Temu poziomemu podziatowi $wiata dodatkowo przypisuje
sig¢ istnienie podziatu wertykalnego. W klasycznej religii Majow przekonanie
to znajdowato swoj wyraz w wizji pietrowo utozonych poziomow niebios
i $wiatow podziemnych (nie nalezy ich jednak myli¢ z eurocentrycznym
pojeciem piekta). Taki uktad odzwierciedla¢ ma symbolicznie drzewo ceiba.
Nie wnikajac w tym miejscu w niuanse religijnych wierzen Majow okresu
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prekolumbijskiego, stwierdzi¢ nalezy, ze elementy dla niej konstytutywne
sa obecnie przedmiotem intensywnych zabiegéw rewitalizacyjnych i to one
stanowia o ostatecznym wyrazie majanskiej duchowosci.

Innym przyktadem w tej materii moze by¢ mechanizm adaptacji postaci
katolickich swietych do lokalnych tradycji religijnych. Motywem powszech-
nym w duzej czesci spotecznosci majaniskich jest poswiecenie jednej z takich
postaci szczegolnej uwagi przez wspdlnote i zwigzanie z nig wszelkich
czynnosci religijnych jej cztonkéw. Postac swietego Szymona (San Simon lub
niekiedy tez Mashimon) jest zwykle spotykana w takich sytuacjach i funkcjo-
nuje jako patron wielu majanskich wsi. Figura swigtego umiejscowiona jest
najczesciej w wioskowej kapliczce lub w specjalnym pomieszczeniu przezna-
czonym wylacznie na czynnosci rytualne. Za opieke nad niag odpowiedzialni
s tylko cztonkowie stowarzyszen religijnych zwanych cofradias. Pierwsze
tego typu organizacje powstaty juz w XVI wieku z inicjatywy Kosciota kato-
lickiego. Mialy one w zamierzeniu swoich twércow zwiekszy¢ szanse ewan-
gelizacji ludnosci indianiskiej poprzez silniejsze zwigzanie jej z organizacja
katolicka dziatajaca na poziomie wspolnotowym. Czlonkiem cofradia moze
zostac jedynie cztowiek o nieposzlakowanej opinii, 0 uznanym autorytecie
i postrzegany pod wzgledem moralnym jako wzor postepowania. Niekiedy
spotka¢ mozna sie z sytuacja, w ktorej cztonek stowarzyszenia cofradia uznany
za ,najczystszego” z wszystkich przechowuje figure Swietego we wiasnym
domu. Glowgq kazdego ze stowarzyszen jest osoba zwana chinam (niekiedy
uzywa sie tez terminu mayordomo). Musi mie¢ on jednak poparcie swojej zony,
ktora posiada te same przywileje i obowiazki. Samotny mezczyzna nie moze
zosta¢ przywddca stowarzyszenia tego typu. Cofradias sa dla majanskiej wersji
katolicyzmu podstawowg jednostka organizacyjna. To wokét nich koncen-
truje sig zycie religijne wspolnoty. Czltonkowie cofradias ciesza sig autoryte-
tem we wszystkich zakresach zycia spotecznego wspdlnoty. Stanowig ciato
decyzyjne w kwestiach nie tylko religijnych, lecz réwniez ekonomicznych,
politycznych i prawnych. Stowarzyszenia takie posiadajq swoja wewnetrzna
strukture i hierarchie swoich cztonkéw. W ciagu zycia mezczyzna Majow
czesto przechodzi przez kolejne stopnie w tej hierarchii, przyjmujac coraz
bardziej odpowiedzialne obowigzki wobec wspdlnoty.

Do lat 70. XX w. cofradias stanowily najwazniejszy organ w organizmie
instytucji religijnych Majéw. Od tego czasu znaczenie ich funkcji spotecznej
uleglo zmianie wraz z poczatkami pierwszych wprowadzanych wéwczas
niesSmiato przemian politycznych. Interpretacja tego problemu na gruncie
antropologii zmieniata si¢ na réwni z przemianami w samej Gwatemali. Eric
Wolf sugerowat pod konieclat 50., iz stowarzyszenia te koncentruja wszelkie
wysitki w sferze kulturowej na idei odsuniecia lokalnych wspélnot majanskich
od nurtu kultury ogélnonarodowej, izolujac ja wobec zewnetrznych wpty-
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woéw. Autorzy pokroju Franka Canciana i Steve’a Sterna prébowali z kolei
udowodni¢ ich funkcje integracyjna w stosunku do wspdlnoty, lecz dodawali
oni napredce, ze mechanizm ten zachodzi na poziomie warstw spotecznych,
a nie grup kulturowych. Ostatnie prace poswigcone temu tematowi zawie-
raja dos¢ zaskakujace wnioski. Ich autorzy — Henri Favre i Waldemar Smith
twierdza, iz istotne jest podporzadkowanie sie cofradias istniejacym relacjom
wladzy. Maja one ich zdaniem lagodzi¢ napiecia migdzy spotecznosciami
indianiskimi i ladinos dzieki systemowi organizowanych przez nie $wiat i tym
samym podtrzymywac spoteczne status quo. Wynikajace z istniejacej nadal
polityczno-religijnej hierarchii zaleznosci cofradias wobec Kosciota katolic-
kiego jej instytucjonalne zobowigzania przejawiaja sie rowniez w obowiazku
organizacji cyklicznych festynéw ku czci danego $wietego (fiestas). Sprawami
organizacyjnymi takiego swigta zajmuje si¢ chinam, a kontrolg konsumpgji
podczas jego celebracji zona chinama. Figura $wietego, ktérym opiekuje sie
cofradia, owinieta jest zwykle w bogato zdobione szaty. Pod szatami schowa-
na jest butelka mocnego alkoholu zwanego aguardiente, ktérym skrapia sie
figure podczas rytuatéw jej poswieconych. Czionkowie lokalnej wspolnoty
majanskiej zwracaja si¢ z prosbami do $wietego, skladajac mu ofiary z réznego
rodzaju produktow, jak choc¢by tradycyjne majaniskie kadzidto copal. Copal jest
produkowany ze stwardniatej zywicy, a jego znaczenie w klasycznej religii
Majow jest powszechnie znane. W zamian za opieke i skladane mu ofiary
Swiety pomaga cztonkom wspdlnoty w rozwiazywaniu problemow zycia
codziennego. Najbarwniejszym z rytualdw tego rodzaju jest jednak sktadanie
w ofierze papierosow. Zdarza sig, ze figura $wietego jest tak skonstruowa-
na, by zatkniete w jej ustach papierosy nie gasly, lecz zostaty jakoby przez
nia ,wypalone”. Polega to na odpowiednim dobraniu materiatow, z jakich
wykonuje sie figure $wietego. Porowatos¢ struktury materiatu takiej figury
sprawia, iz wszelkie substancje zostaja przez nia zassane do srodka. Dla
niewprawnego obserwatora wyglada to tak, jakby figura ,oddychata” i w
rzeczywisto$ci przyjmowata swiete pokarmy.

Nie bez znaczenia jest tu rowniez z pewnoscig wplyw ruchu znanego jako
neomeksykanizm. Dazy sie w nim do rehabilitacji indianiskich kultur wraz ze
zwigzanym z nimi $wiatopogladem religijnym. Gtéwnym punktem oparcia
dla ludzi identyfikujacych sie z ideatami tego ruchu ma by¢ przywrdcenie,
w ich mniemaniu utraconego, znaczenia kulturom tubylczym Ameryki Srod-
kowej. Ruch ten nie posiada jednak jednego sformalizowanego ksztattu, lecz
laczy w sobie wiele réznych pomniejszych form aktywnosci religijnej ludnosci
indianskiej. Zjawiska bedace do pewnego stopnia odbiciem proceséw zwia-
zanych z ruchem neomeksykanizmu przejawiaja si¢ najwyrazniej w grupach
tafica konkwisty (danza de la conquista). Grupy te nie stanowig, jak mogtoby sie
wydawa¢, wzoru oryginalnie indianskiego. Jego pierwowzor stanowit rytuat
celebrowany do dzi§ w Hiszpanii. Hiszpanska wersja tarca przedstawiac



Zapatyéci, islam i polityka uznania... 107

miata historie wypedzenia Mauréow z Hiszpanii (taniec rekonkwisty). Taniec
konkwisty, podobnie jak na catym obszarze Ameryki Srodkowej, cechuje od-
mienny od hiszpanskiego pierwowzoru podziat rdl uczestniczacych w nim
aktorow. Przebrani w barwne stroje aktorzy podzieleni sq na Maurow (1moros)
i chrzescijan (cristianos). Maurowie nosza ciemne maski i ubrania, a chrze-
Scijanie posiadaja cechy sugerujace wyraznie ich europejskie pochodzenie.
Sam taniec polega zasadniczo na symbolicznym odtworzeniu historycznego
momentu podboju mieszkaricéw Nowego Swiata. Gtdwnymi protagonistami
przedstawienia sa czesto Tecin Uman i Pedro de Alvarado® Historyczna
posta¢ majanskiego wojownika, ktéry ginie z rak hiszpanskiego zdobywcy,
jest w sposob powszechnie zrozumiaty dla widzow punktem odniesienia do
wspotczesnej sytuacji ludnosci indianiskiej. Zniewolenie Majow, jakie miato
miejsce 500 lat wczesniej, utozsamiane jest ze wspotczesna marginalizacjq tej
grupy w Gwatemali. Co ciekawe, role moros utozsamiane sa w taricu konkwisty
z ludnoscig indianiska, ktéra ulegla cristianos probujacych sita wprowadzi¢
nowy porzadek cywilizacyjny. Istotna chwile stanowi moment tanca, w ktorym
po przegranej walce aktor grajacy posta¢ Tecun Umana wchodzi do trumny,
ktdrej Sciany wykonane sa czeSciowo ze szkla, tak by obserwujacy rytuat mogli
przez caly czas widzie¢ bohatera. Najwazniejsza cechg, jaka wyroznia taniec
konkwisty na tle pozostatych kultéw majanskich, jest zaangazowanie w nim
catej wspdlnoty lokalnej. Grupy organizujace taniec konkwisty pochodza naj-
czesciej z matych wsi lub miasteczek. To wlasnie do mieszkancéw wspolnoty
lokalnej kierowane jest przestanie zawarte w podtekscie tego rytuatu, a jego
spoleczny odbidr na tym poziomie zapewnia wewnetrzne scalenie grupy.

Nie trudno dostrzec, ze zbornos¢ wspoélnoty lokalnej stanowi dla Majow
jeden z podstawowych wyréznikow kulturowej tozsamosci, w stopniu row-
nym niemalze jak tradycyjna religijnos¢. Oba aspekty tacza sie ze sobg na po-
ziomie spotecznej praktyki i kulturowo uksztattowanego swiatopogladu, two-
rzac zwarty swiat znaczen i symboli zakodowanych w religijnych rytuatach,
instytucjach wtadzy lokalnej, przestrzeni, estetyce czy rolach spotecznych.
W s$wietle tej konstatacji mato prawdopodobne wydaje sie, aby tak zintegro-
wana wewnetrznie spoteczno$¢ zaszczepila tradygje religijne zwigzane z ra-
dykalnie odmiennym kontekstem kulturowym. Niemniej w ostatnich pieciu
latach w Chiapas pojawily sie pierwsze wspolnoty muzutmanskie, ktérych
cztonkami nie sa grupy imigrantéw z Bliskiego Wschodu czy Indonezji, lecz
sami Majowie®. Zjawisko konwersji religijnej posiada w tym przypadku zroédta

2 Aktor odgrywajacy role Tecin Umaéna posiada czesto w noszonym przez siebie nakryciu
glowy wypchanego ptaka quetzala, bedacego powszechnie znanym symbolem w majanskiej
religii okresu klasycznego. Umoczone we krwi Teciin Umana pidra quetzala posiadajg dla Majow
szczegdlna wartosc religijna.

% Por. M. Lara Klahr, ;EI Islam en Chiapas?: El EZLN y el movimiento mundial murabitun, w:

Islam y la Nueva Jihad. Un Analysis Interdusciplinario Sobre El 11 de Septiembre Desde America Latina,
http://www.revistaacademica.com/tomocuatro.asp (01.01.15).
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lezace w czynnikach zewnetrznych, lecz aktywnym podmiotem pozostajq tu
przedstawiciele ludnosci tubylczej. Islam w Meksyku nie jest z oczywistych
wzgledow wyznaniem zbyt popularnym, a wedtug danych z 2010 r. kraj
ten zamieszkiwato 3760 wyznawcow tej religii‘. Natomiast w samym stanie
Chiapas w 2013 r. byto ok. 400 osob identyfikujacych sie z islamem. Zdecy-
dowang wigkszos¢ tej liczby stanowili Majowie oraz Indianie z grupy Tzotzil.
Spoteczno$¢ muzutmanska w tym stanie zwiazana jest silnie z dziatalnoscia
prozelityczna ulokowanej w Granadzie w Hiszpanii organizacji Swiatowego
Ruchu Marabutéw, ktorej przywodca jest urodzony w Stanach Zjednoczonych
Abdalqadir as-Sufi (ur. jako Ian Dallas). Centrum majaniskich muzutmanéw
stanowi najwigksze miasto regionu San Cristobal de las Casas i wybudowany
tam niedawno meczet Al-Kuasar, wokot ktorego skupia sie wiekszos¢ dziatan
religijnych nowych wiernych®.

Pojawia sie zatem istotne pytanie: W jaki sposob islam zyskuje na popu-
larno$ci wérdd ludnosci tubylczej w Meksyku oraz dlaczego katolicyzm traci
dzis$ na znaczeniu w kraju, ktéry przez wieksza czesc¢ swego istnienia opierat
na tej religii swoja narodowa tozsamosc? Spadek liczby katolikow w Meksyku
zauwazalny jest bowiem od pewnego czasu, jednak stanowi pewna stalq ten-
dencje. Odpowiedz na nie moze by¢ jednoczesnie zaskakujaca, jak i istotnie
zwiazana ze wskazanymi przeze mnie przemianami ostatnich dwaéch dekad.
Znaczaco wzrasta np. od lat 80. XX wieku liczba denominacji protestanckich,
ktore zajmuja dawne miejsce katolickich parafii i z powodzeniem konkuruja
na miejscowym rynku wiary®. Wprawdzie spora czes¢ z nich animowana
i sponsorowana jest przez ewangeliczne koscioly i organizacje religijne z USA,
to spotykaja si¢ one z szerokim odzewem w Meksyku, odnoszac tam spory
sukces, gtéwnie w potudniowych stanach, takich jak: Chiapas, Oaxaca czy
Jukatan, a wigc regionie o silnym nasyceniu grupami tubylczymi reprezen-
tujacymi wilasciwe im typy religijnosci.

Tradycyjna religijnos¢ Majow silnie zwiazana byta — zaréwno w formie
klasycznych religii prekolumbijskich, jak i pdzniejszego chrzescijaristwa — z in-
nymi domenami zycia spolecznego, zwlaszcza lokalnymi systemami wtadzy
ipodziatu pracy. Majanski system komun lokalnych nadawat naczelnikom wsi
autorytet nie tylko polityczny, lecz zwigzany ze sprawami duchowymi. Ich
decyzje byly obowiazujace dla wszystkich mieszkancow danej miejscowosci,
a doktfadniej rzecz biorac komuny te poddawaty wszelkiego rodzaju decyzje
zbiorowej dyskusji, w ktorej glos naczelnika okazywat sie decydujacy. Ten

* http://www3.inegi.org.mx/sistemas/TabuladosBasicos/Default.aspx?c=27302&s=est
(1.06.2014).

* http://www.ibtimes.com/gods-chiapas-mexican-muslims-shadow-zapatistas-1407812
(1.06.2014).

¢ De facto obecnos¢ protestanckich misjonarzy zaznacza sie w Meksyku od poczatku XX
wieku.
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rodzaj dwuwtadzy zyskuje takze swoje odzwierciedlenie w mechanizmie
konwersji na islam. W przypadku konwersji religijnej naczelnika gremialnie
podejmowana jest tym samym decyzja o konwersji catej lokalnej spotecznosci.
Wskazuje to na silne zintegrowanie omawianych spotecznosci pod wzgledem
decyzyjnym, a wiec takze strukturalnym.

Popularnos¢ islamu w Chiapas znajduje takze bardziej ideologiczne
wytlumaczenie. O ile lokalni ksieza katoliccy czesto wspierali ludnos¢ in-
dianiska oraz ruchy emancypacyjne (za co rowniez byli represjonowani),
o tyle instytucja Kosciota katolickiego zdecydowanie postrzegana byta jako
przedtuzenie systemu kolonialnej opresji i indoktrynacji. Konwersja staje sie
aktem spotecznego niepostuszenstwa oraz polityczna manifestacjq sprzeciwu
wobec skorumpowanej wladzy na wszystkich szczeblach instytucjonalnych.
Islam w Chiapas postrzegany jest przez samych konwertytéw jako kolejny akt
ludowej rebelii wobec zastanej rzeczywistosci, noszacej pietno skrajnej biedy,
represji militarnych i spotecznej marginalizacji. Tego rodzaju usytuowanie
omawianego fenomenu ksztattowane jest zatem gléwnie przez zespdt czyn-
nikéw o charakterze kulturowym i politycznym. Religijne konteksty zmiany
wyznania wérod Majow schodza w tym przypadku moze nie na dalszy plan,
jednak nie odgrywaja centralnej roli, jak ma to miejsce w innych regionach
$wiata, gdzie islam zyskuje nowych wyznawcow. Kulturowe ukontekstowie-
nie najnowszych konwersji religijnych w Meksyku jest znaczace, niemniej
wynika ono ze specyfiki procesow, ktére uksztattowaty nie tylko Meksyk,
lecz réwniez wiekszg cze$¢ Ameryki Lacinskiej. Stad tez wskazanie na casus
Meksyku i Chiapas stanowi¢ moze przyczynek do szerszej dyskusji na temat
ludzkich motywacji i przyczyn stojacych za dynamika zmian w sferze religij-
nej tego regionu, jak rowniez zywotnosci tradycyjnych form wierzeniowych
w dobie postepujacych procesow globalizacyjnych.

]urema Drozdowicz — ZAPATISTAS, ISLAM AND THE POLITIC OF RECOGNITION: RELIGIOUS
CONVERSIONS IN MEXICO

The current political situation in south Mexico is leading us to the conclusion
that the country is in a constant state of war. The Zapatista rebellion has been taking
a foothold in the region since 1994 and it is gaining the support of the local Maya pop-
ulation. This is among other factors due to the postulates of the EZLN that demand
the protection of traditional indigenous cultures and values. However, we might also
observe today a growing number of religious conversions among the Mayas. Some of
them are turning towards Islam, despite their traditional ways of living. This article
considers the phenomenon of religious conversion currently taking place in Chiapas
as a part of a larger cultural, social and political context of transitions affecting the
indigenous people in Mexico and in other parts of the world.
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Islamic State (IS) or Islamic State of Iraq
and al-Sham (ISIS) or Islamic State of Iraq
and the Levant (ISIL) or ad-Dawlah al-Islamiyya
fil’Araq wa-Sham (Daesh)'

After the failed expectations of the Arab Spring, the coup in Egypt and
the chaos in Libya, Yemen and the war in Syria and Iraq, an extremist group
has become a magnet for the youth who are unconvinced with the reform
process in the Middle East. It reflects a shift in the public mood in the region
towards supporting extremist groups more radical than al-Qaeda.

Originally this extremist group was known as Islamic State of Iraq and
the Levant (ISIL). The Levant can refer to all the countries bordering on the
eastern Mediterranean, from Greece to Egypt. In July 2014 on the first day
of Ramadan 1435 AH (2014 AD), the group’s leader, Abu Bakr al-Baghdadi,
announced in a mosque in Mosul the rebranding of ISIL and declared the
territory which straddles the Iraq-Syria border and is under the group’s
control to be a part of a global Islamic caliphate or Islamic State (IS).> Thus

! Throughout this article tthese names and acronyms are used interchangeably.

2 Arab governments refer to ISIL by Daesh which is a shorten version of its full name in
Arabic—Dawlat al-Islamiyah fi al-Iraq wa-al-Sham. In Arabic Daesh has several uncomplimentary
connotations. The description of this terrorist group as Daesh is used mostly by its opponents.

Objections to the use of the brand Islamic State has been growing among Muslim religious
scholars particularly in Jordan and Egypt. Thus for example the Dar al-Ifta” al-Misriyyah Insti-
tute, an international flagship for Islamic legal research in Cairo urged media and politicians
to use the description of ‘al-Qaeda Separatists in Iraq and Syria” instead of the ‘Islamic State.” It
also counselled Muslims to disassociate themselves from the jihadi extremists: fighting ISIL’s
criminality is a “religious, patriotic, Arab and national duty, and even a humanitarian one”. Also
the French Foreign Minister, Laurent Fabius, asked journalists and media organisations not to
use the attribution ‘Islamic State” as it ‘blurs the lines between Islam, Muslims and Islamists.”
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al-Baghdadi set himself as a ruler ‘by the order of God,” the ‘commander of
the faithful” and the “successor’ of Prophet Mohammed.

During 2013 and 2014 ISIL emerged as the new leader of the global jihadi
movement. It operates in a chaotic part of the world and its stated goal is to
restore an Islamic state, or caliphate, in the entire region. It is probably the
most barbaric Islamic fundamentalist group using extreme violence, includ-
ing indiscriminate killings, as its principle modus operandi and recruitment
lure. President Barack Obama called ISIL a ‘network of death.”? At the end of
September 2014, the group’s chief spokesman, Abu Mohammad al-Adnani,*
urged supporters to intensify their attacks of Western ‘disbelievers.” ‘If you can
kill a disbelieving American or European — especially the spiteful and filthy
French — or an Australian, or a Canadian, or any other disbeliever from the
disbelievers waging war, including the citizens of the countries that entered
into a coalition against the Islamic State, then rely upon Allah, and kill him in
any manner or way, however it may be,” he said. ‘Smash his head with a rock,
or slaughter him with a knife, or run him over with your car, or throw him
down from a high place, or choke him, or poison him."

History

The Islamic State is a descendent of al-Qaeda in Iraq (AQI), one of the most
brutal insurgent groups that under the leadership of Abu Musab al-Zarqawi
ravaged the country from 2003 to 2006. He took advantage of the disaffection
among the Sunnis in Iraq after the US-led invasion of the country. During
that period al-Qaeda in Iraq became exceedingly well organised very quickly,
waging indiscriminate attacks against the Shias in Iraq. Al-Zarqawi was killed
in a US airstrike on 7 June 2006, but despite his elimination the group contin-
ued to growth in strength particularly in Sunni inhabited provinces of Iraq.
In 2006, it joined other Sunni insurgent groups to form the Mujahideen Shura
Council, which shortly afterwards, on 15 October 2006, changed its name into
the Islamic State of Iraq (ISI). It swore allegiance to Abu Omar al-Baghdadi as

“This is a terrorist group and not a state.” The Arabs call it ‘Daesh” and I will be calling them the
‘Daesh cutthroats’ (The Independent, 23 September 2014).

* ‘Remarks by President Obama in Address to the United Nations General Assembly,’
United Nations General Assembly Hall, New York City, New York, The White House, Office of
the Press Secretary, September 24, 2014.

* He was born under the name Taha Subhi Falaha in 1977 in the town of Binnish in Idlib
Governorate, western Syria.

5 Speech uploaded to Twitter and accessed 21 September 2014. Threats made in the audio
recording mirror those ISIS has made in other propaganda releases, including during the grisly
beheading videos of two American journalists, James Foley and Stephen Sotloff, and British aid
worker David Haines.
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the group’s emir.® He was killed during a joint American-Iraqi raid on a house
near Tikrit on 18 April 2010. Subsequently the group swore allegiance to Abu
Bakr al-Baghdadi as ISI's emir.” Under al-Baghdadi’s leadership the organisa-
tion became increasingly well organised even to the point of issuing detailed
annual reports itemising its operations in each Iraqi province.

The outbreak of the civil war in Syria in the spring of 2011 gave ISI the
opportunity to expand its operations into that country. Al- Baghdadi played
a key role in establishing Jabhat al-Nusra (The Support Front) in January 2012
which called for armed struggle against the Syrian government. Following
leadership in-fighting he announced the dissolution of the al-Nusra Front
and the integration of its members into new organization — the Islamic State
in Iraq and al-Sham (ISIS). According to various estimates some 65 per cent
of Jabhat al-Nusra jihadists declared their allegiance to ISIS. The large scale
defections of al-Nusra fighters allowed ISIS to control several areas of Syria,
including the city of Raqqa and parts of the Aleppo Governorate.

ISIS took huge swathes of northern Iraq early in 2014. It expanded quick-
ly partly because of the weakness of the governments of Syria and Iraq. It is
quite evident that one of the main reason for ISIS expansion in Iraq is that the
country’s Sunni minority shares a common sense of being estranged from any
semblance of a political process ever since Saddam Hussein was ousted in Iraq
and Shia Islamic Iran established itself as a post-occupation power.® In Syria the
anti-Assad rebellion has galvanised to action the country’s Sunni majority that
has been subservient to the Shia-aligned Alawite regime for several decades.
These two Sunni constituencies have been a substantial base for ISIS jihadists.

Ideology and modus operandi

The so-called Islamic State exposes a ruthless strand of medieval Islam
based on supremacist ideology. It claims the monopoly of Islam and exults
itself as the “only right path’ to Islam. IS ideology is a radical extension of the
brutal doctrine of al-Qaida — conceived and executed by Osama bin Laden.

¢ Baghdadi’s real name is Hamed Dawood Mohammed Khalil al-Zawi. He was born in
1959 and used to work in the Iraqi security corps. Al-Zawi left the security service in 1985 after
embracing Salafist ideology.

7 Very little is known about Abu Bakr al-Baghdadi. His real name is believed to be Awwad
Ibrahim Ali al-Badri al-Samarrai. He was born in 1971 in Samarra, a largely Sunni city north of
Baghdad. Al-Baghdadi has degrees in Islamic Studies, including poetry, history and genealogy,
from the Islamic University of Baghdad. According to United States Department of Defence re-
cords, al-Baghdadi was held at Camp Bucca, near the Kuwait-Iraq border, as a ,, civilian internee”
by US Forces-Iraq from February until December 2004, when he was recommended for release
by a Combined Review and Release Board.

8 1. Johnston, The rise of Isis: Terror group now controls an area the size of Britain, expert claims,
“The Independent,” 3 September 2014.
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Although al-Qaeda claims Islamic roots, closer examination shows that
its claims are based on very selective interpretations of what it perceives to be
the basic tenets of Islam. Osama bin Laden had in fact re-defined the tenets
of Islam in in order to legitimize his terrorism. The five pillars of Islam (pro-
fession of faith, five daily prayers, the paying of alms (Zakat), fasting during
Ramadan, and Hajj -pilgrimage to Mecca once in a lifetime for those who
have the ability to do it), had been supplemented by jihad, or engaging in the
"holy war’ against infidels or persons perceived to be attacking the community
of Muslims.” He had enshrined the need for jihad as part of daily life. The
religious and operational importance of jihad is fundamental to bin Laden,
al-Qaeda and its tentacle groups.

It should be remembered that it was the jihad forged by bin Laden and
his allies, who doggedly resisted the Soviet occupation of Afghanistan, which
was an important factor in the defeat of Soviet forces in that country and the
subsequent withdrawal of the Red Army in 1989. It is the example of Afghan-
istan that serves as a prototype to al-Qaeda and its tentacle organisations in
their firm conviction that they can successfully confront the United States
and its allies.

Al-Qaeda and its tentacle groups have placed themselves entirely out-
side a politically negotiable framework. More importantly the absence of
a plausible political agenda has a symbiotic relationship with the lack of any
constraint on mass violence.

The so-called Islamic State has caused widespread concerns throughout
the world as it advanced into Syria and Iraq, killing hundreds of people,
including gruesome beheadings and mass executions. It has been referred to
as a ‘death cult.” Some analysts compare it to the Nazis and communists who
committed atrocities on a massive scale. But unlike the communist and Nazis
who tried to cover them up, ISIS advertise their killings ‘on the internet for
all to see.”!? ‘As well as terrifying its opponents by publicising its own atroc-
ities, ISIS had developed an effective cocktail of tactics that includes suicide
bombers, mines, snipers and use of US equipment captured from the Iraqi
army such as Humvees, artillery and tanks."!

The principal operational pillar of the Islamic State is the takfiri doctrine
which serves the jihadists as a justification for their use of extreme violence
against anybody whom they brand as insufficiently religious, an apostate,
unbeliever. Apostasy from Islam is punishable by death. This doctrine has

° The word jihad means “striving” and the connotation of fighting comes from the Quranic
phase “striving in the way (cause) of Allah”. Strictly it has much wider connotations, including
spiritual struggle within believers against temptation and sin.

10 M. Kenny and D. Wroe, Australia at war in Iraq edging closer, “The Sydney Morning Herald,”
September 1, 2014.

I P. Cockburn, War with Isis: Islamic militants have army of 200,000, claims senior Kurdish leader,
“The Independent on Sunday,” 16 November, 2014.
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become a central ideology of militant Islamic groups including al-Qaida and
Taliban, but in operational terms it has been taken further by the Islamic State
than other jihadists organisations. Through the use of the takfiri doctrine the
so-called Islamic State aims to re-create the Caliphate according to a literal
interpretation of the Quran and strict interpretation of Islam as laid by Prophet
Mohamed and his companions’ actions and statements. No reform or change
to their interpretation is possible. Those who attempt to introduce re-inter-
pretation, reform or change are declared ‘takfir,” apostates from Islam and are
no longer Muslims. Takfiris deem all political authority that does not accept
and abide by their interpretation of Islam as illegitimate and apostate. This
applies also to Arab governments and polities. They consider violence against
such political authorities legitimate. The greatest jihad in their eyes, with
the greatest priority, is to fight and kill these ‘apostates” and overturn their
rule. The takfiris symbiotically intertwine the takfiri doctrine with Osama bin
Laden’s interpretation of jihad to produce one of the most violent ideologies
and extremist doctrines of conquest known in modern times.

One of the principal targets of IS takfiri doctrine is Saudi Arabia, birthplace
of Islam and the world’s largest oil producer and exporter. The group rejects
the authority of King Abdullah ibn Abdilaziz of Saudi Arabia who is also
the Custodian of the Two Holy Mosques, in Mecca and in Medina. An audio
message from Abu Bakr al-Baghdadi in the extremist takfiri tradition released
on 13 November 2014 singled out Saudi Arabia as the “head of the snake and
stronghold of disease.” In the recording people were urged to ‘draw their
swords’ to fight and to kill Shia Muslims — referred to in pejorative sectarian
terms as ‘rafidah.”’? ‘Oh soldiers of the Islamic State, continue to harvest the
[enemy] soldiers,” the recording exhorted in a key passage. ‘Erupt volcanoes
of jihad everywhere. Light the earth with fire under all the tyrants and their
soldiers and supporters.” BBC security correspondent, Frank Gardner, has
rightly pointed out that: “‘So deep are the sectarian divisions opened up in
the Middle East by the insurgency in Iraq that many Saudis view IS not as
a marauding band of terrorists but as brave defenders of Sunni Islam against
the encroaching forces of Iran and its Shia allies.”**

The recording reassured the faithful of their victory. ‘Be assured, O Mus-
lims, for your state is good and in the best condition,” Baghdadi declared. ‘Its
march will not stop and it will continue to expand, by Allah’s permission.
The march of the mujahidin [Muslim holy warriors] will continue until they
reach Rome. And soon, the Jews and Crusaders will be forced to come down
to the ground and send their ground forces to their deaths and destruction.’

2 1. Black, Islamic State leader Baghdadi reportedly resurfaces after claims US strike killed him,
“The Guardian,” 13 November, 2014.
1 F. Gardner, Islamic State sets sights on Saudi Arabia, BBC news, 14 November 2014.
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The so-called Islamic State is clearly beyond any kind of dialogue. They
have no red lines. They believe they are engaged in some kind of existential
confrontation with the west.

IS has introduced new forms of violence ‘which are not limited to com-
mitting murders, kidnapping and displacements only, but also include sexual
violence against women as a prime target.”"*

Mona Siddiqui, professor of Islamic and Interreligious Studies at the
University of Edinburgh, suggests this contrived ideology justifies ‘barbarism
and sexual control.””® She goes further to say that ‘the appeal of the Middle
East wars to some young British Muslim men can’t be reduced to an “Islam
and the west” debate. The many young Muslim from Britain and other parts
of Europe argue that they are responding to the call of jihad to fight in the
‘cause of Allah,” but in reality so-called call amounts to little more than de-
struction of anything and anyone who doesn’t agree with them.'® Professor
Siddiqui also points out that one of the unique aspects that distinguishes ISIL
from other extremist groups is their treatment of women and girls. There are
numerous, verifiable, reports of sexual abuse and trafficking of women and
girls. In areas captured by the Islamic State terrorists ‘men who refused to
convert... were executed while the women and their children were taken as
slaves and either handed over to ISIL fighters as slaves or threatened with
being sold.”"” The Islamic caliphate needs new converts and children to spread;
women can provide both.

The Syrian Observatory for Human Rights, a Britain-based NGO, reported
at the end of August 2014 that several dozen Yazidi women kidnapped by
Islamic State jihadists in Iraq were been taken to Syria, forced to convert and
sold into marriage to militants for $1,000 each.” According to the Observato-
ry: ‘in recent weeks, some 300 women and girls of the Yazidi faith who were
abducted in Iraq have been distributed as spoils of war to fighters from the
Islamic State.”

A Joint Report by the UN Assistance Mission for Iraq (UNAMI) and the
Office of the UN High Commissioner for Human Rights published in October
2014 gives shocking accounts of atrocities committed by Islamic State against

" Statement by Ahmed Abdul Rahman Al Jarmen, Assistant Minister for Political Affairs, of
the Foreign Ministry of the United Arab Emirates at the United Nations Security Council Summit
on Foreign Terrorist Fighters,” 24 September 2014.

5 M. Siddiqui, Isis: a contrived ideology justifying barbarism and sexual control, “The Observer,”
Sunday 24 August 2014.

1 Ibidem.

7"N. Pillay, Iraqi civilians suffering “horrific” widespread and systematic persecution, Ge-
neva, 25 August 2014, http://www.ohchr.org/EN/NewsEvents/Pages/Media.aspx?IsMedia-
Page=true&LangID=E#sthash.E9eos6zD.dpuf (1.06.2014).

8 Agence France-Presse August 30, 2014 12:30 EDT.
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women."” According to the Report about 500 women and girls of the Yazidi
and Christian minority communities were given to Islamic State fighters or
trafficked for sale in markets in Mosul in Iraq and Raqqa in Syria. "Women
and girls are brought with price tags for the buyers to choose and negotiate
the sale. The buyers were said to be mostly youth from the local communities.”
‘Apparently ISIL was “selling” these Yazidi women to the youth as a means of
inducing them to join their ranks.” In early August 2014, militants “herded”
450 to 500 women into the town of Tal Afar and later sent about 150 of them
to Islamic State strongholds in Syria to be given as a reward to their fighters
or to be sold as sex slaves, the report said.

A distinct dimension of the operation of ISIL is its brutality. According to
some analysts it is ‘the very brutality” that draws some of the recruits to the
group. The Islamic State is currently the ‘in thing.” “What attracts people is the
intense brutality, the radicalism and rigour’ that suggests to them that this is
a more authentic organisation in comparison for example with al-Qaeda or
the al-Nursa Front.?

At the end of August 2014 King Abdullah of Saudi Arabia issued a stern
warning that terrorism, which has no borders, would soon spread to Europe
and the US unless it is quickly dealt with in the Middle East. Speaking to
ambassadors accredited to Saudi Arabia he said: ‘I ask you to convey this
message to your leaders... Terrorism, at this time, is an evil force that must
be fought with wisdom and speed... If neglected, I am sure it will arrive in
Europe within a month and in America the month after that.”*!

Targets

Minority groups targeted include Shia, Christians, Yazidi, Shabaks,
Turkomen, Kakae and Sabaeans.

At the end of August 2014 Navi Pillay, the UN High Commissioner for
Human Rights, stated that Islamic State and allied fighters were committing
“grave, horrific human rights violations” on a daily basis. These included
targeted killings, forced conversions, abductions, trafficking, slavery and
sexual abuse. The High Commission had evidence that fighters from Islamic
State had killed as many as 670 prisoners after capturing Mosul on 10 June

¥ Joint Report by the UN Assistance Mission for Iraq (UNAMI) and the Office of the UN
High Commissioner for Human Rights. Baghdad/Geneva, 2 October 2014. The Report covers the
period from 6 July to 10 September 2014.

S, Brown, Young people “attracted to Isis by its brutality,” says German security chief, “The
Independent,” 31 August 2014.

2 King Abdullah urges speedy global action against terrorists. Arab News, 31 August, 2014.
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2014* and had carried out further abuses in Iraq that amounted to crimes
against humanity.”

The Islamic State jihadists also targeted their own co-religionist Sunnis
— members of the al-Sheitaat tribe in the oil rich Deir ez-Zor Governorate
of eastern Syria. The jihadists captured the area, including two oil fields, in
July 2014 and the tribe has been trying to resist ISIS control. In the middle of
August 2014 various sources, including the Syrian Observatory for Human
Rights, reported that more than 700 members of the tribe have died since the
IS took control of the area. ISIS declared the tribe ‘an unbelieving sect.” It was
the first time that the terrorists used the accusations of apostasy against an
entire Sunni tribe and singles out for extermination. The jihadist campaign
against al-Sheitaat involved beheadings, crucifixions, and mass killings.*
Horrific videos of their actions were regularly posted on social media. The
Al Bu Nimr people, another Sunni tribe that tried to resist the Islamic State
faced severe retributions. At the beginning of November 2014, forty men, six
women and four children in the village of Ras al-Maa, north of Ramadi in
Anbar province, were lined up and publicly killed one by one.” The tribe was
apparently viewed as a threat to the jihadists.?

2 Navi Pillay’s statement of 25 August 2014 contains details of an alleged massacre carried
out on 10 June by Islamic State extremists. The militants having established control of Mosul,
Iraq’s second biggest city, after the Iraqi army fled went to the city’s Badoush Prison. According
to interviews with 20 survivors and 16 witnesses of the massacre, ISIL gunmen loaded between
1,000 and 1,500 prisoners onto trucks and transported them to a nearby uninhabited area. There,
armed men asked the Sunnis to separate themselves from the others. Around 100 prisoners who
joined the Sunni group were suspected by ISIL not to be Sunni and were subjected to individual
checks based on how they prayed and their place of origin. Sunni inmates were ordered back
on the trucks and left the scene. ISIL gunmen then yelled insults at the remaining prisoners,
lined them up in four rows, ordered them to kneel and opened fire. Up to 670 prisoners were
reportedly killed. See more at: http://www.ohchr.org/EN/NewsEvents/Pages/Media.aspx?IsMe-
diaPage=true&LangID=E#sthash.Z2Kht8b4.dpuf (1.06.2014).

» Stephanie Nebehay and Ahmed Rasheed, ‘U.N. accuses Islamic State of mass killings,”
Reuters, Monday, August 25 2014, 9:36pm BST.

# C. Philip and J. Starkey, Rebel murder 700 from the tribe that tried to take on Islamic State,
“The Times,” 28 August 2014.

% Q. Abdul-Zahra, Isis militants shoot dead at least 50 Iragi men, women and children in latest
massacre, “The Independent,” 2 November, 2014.

% Jtis worth recalling that by and large the bedrock of militant support locally come from the
alienated Sunnis a number of Iraq’s Sunni tribes have been fundamental in stalling the advance
of the Islamic State and taking up arms and fighting alongside Iraqi security forces. According
to Qassim Abdul-Zahra ‘Ramadi has yet to fall in part because key Sunni tribes in the city. The
Jughaifi and al-Bunimer tribes have helped Iraqi special forces protect the Haditha Dam in Anbar.
In the battleground town of Dhuluiyah, the al-Jabbouri tribe has been the sole resistance to an
Islamic State militant takeover.” Q. Abdul-Zahra, Isis militants shoot dead...
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Territory

The ISIL controls a vast territory of Syria and Iraq. The Sunni heartland in
central Iraq in and around Fallujah was captured by the jihadists in January
2014. Subsequently they seized huge swathes of mostly Sunni expanses of
Iraqi territory during their fast advance in June 2014, including Iraq’s second
city, Mosul. Instrumental in the capture of Mosul were disaffected former
members of Saddam Hussein’s military who aided the ISIL in their fight for
the city. Also over the summer of 2014 the group pressed deeper into Syria,
regaining some territory it had lost to other rebel groups and capturing several
government military bases. By the end of the summer of 2014 it controlled an
area the size of Britain.

Money

ISIL is the wealthiest terrorist group in modern history. According to the
U.S. Department of the Treasury, ‘It has amassed wealth at an unprecedented
pace, and its revenue sources have a different composition from those of many
other terrorist organizations. Unlike, for instance, core al-Qaida, ISIL derives
a relatively small share of its funds from deep-pocket donors, and thus does
not, today, depend principally on moving money across international borders.
Instead, ISIL obtains the vast majority of its revenues through local criminal
and terrorist activities.””

When the group captured the city of Mosul in June 2014 it seized an esti-
mated $466 million from the vaults of the town’s central bank. In the summer
of 2014 it was estimated that it generated as much as $1.5bn in illicit activities,
including kidnapping.”® According to data made public in September 2014
by Senator Giuseppe Esposito, the vice-president of the Parliamentary Com-
mittee for the Intelligence and Security Services and for State Secret Control
(Comitato Parlamentare di Controllo per i Servizi di Informazione e Sicurezza
e per il Segreto di Stato), which oversees the activities of the Italian intelligence
agencies, the group has $2 billion in cash under its control.? In the summer

¥ ‘Remarks of Under Secretary for Terrorism and Financial Intelligence David S. Cohen
at The Carnegie Endowment For International Peace, “Attacking ISIL’s Financial Foundation,”’
U.S. Department of the Treasury, Press Center, 10/23/2014.

2 1. Brown, Islamic State: The ransoms, oil and looted banks that have made Isis the $1.5bn threat
it is, “The Independent,” 4 September 2014.

2 ‘Alfano: “Roma e I'Italia nel mirino dell'Isis.
of the Isis”) La Stampa, 9 September 2014.

"

(Alfano: ,Rome and Italy in the viewfinder
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it was estimated the group is making £600,000 a day from selling oil and
ransoms paid for abducted hostages.®

However, for ISIS, even more profitable than kidnaping is a sophisticated
oil black-market economy and control of 60 per cent of Syria’s oil assets, in-
cluding the country’s largest oil field, Omar,* seven production facilities and
two oil refineries in Iraq.* In September 2014 oil from this field was traded
with a network of middlemen and criminal gangs, generating an estimated
$2m a day.* Some 30,000 barrels a day are sold on to neighbouring countries
including Jordan, Kurdistan and in particular to Turkey.* In November 2014
Australia’s ambassador to the UN, Gary Quinlan, who also chairs the United
Nation’s al-Qa’ida Sanctions Committee, told the UN Security Council that
Islamic State’s seizure of oilfields in Syria and Iraq, and the group’s ability to
use smuggling routes to sell oil, was earning the terror group revenue ranging
from $US846,000 to $US1.645 million a day.®

The group also raises several million dollars a month through a “sophis-
ticated extortion racket,” extracting payments from people passing through
or conducting business in territory it controls. In Mosul, Iraq’s second-largest
city, Islamic State fighters have gone ‘home to home, business to business,
demanding cash at gunpoint.” Religious minorities have been forced to pay
tributes, and militants have robbed banks, looted and sold antiquities, and
stolen livestock and crops from farmers. In some cases, militants also levy
a 10% fee on cash withdrawals from bank branches.*

Several hundred million dollars have come through appeals on TV sta-
tions, social media and websites from foundations and private supporters in
Kuwait,” Qatar and Saudi Arabia. Sophisticated fundraising on the internet
is carried out by campaigners, often high profile clerics, in Kuwait*® openly

% 1. Johnston, The rise of Isis...

3 ISIL took control of the Omar oil field in July 2014.

% According to New York Times, ISIL expanded its attacks into Iraq’s oil-producing areas
in June 2014, and an August sweep into the Kurdish region gave it access to more of the coun-
try’s oil assets. Experts estimate that the Iraqi oil fields under ISIL control may produce 25,000
to 40,000 barrels of oil a day — worth a minimum of $1.2 million in the underground market.
(Mark Landler, ‘In U.N. Speech, Obama Vows to Fight ISIS “Network of Death,”” New York
Times, September 24, 2014.)

¥ M. Landler, In U.N. Speech, Obama Vows to Fight ISIS “Network of Death”, “New York
Times,” September 24, 2014.

3 ]. Brown, Islamic State...

% Australian Associated Press, November 20, 2014.

% ‘Remarks of Under Secretary for Terrorism and Financial Intelligence David S. Cohen
at The Carnegie Endowment For International Peace, “Attacking ISIL’s Financial Foundation,”’
U.S. department of the Treasury, Press Center, 10/23/2014.

37 1. Brown, Islamic State...

% David Cohen, the US Treasury’s undersecretary for terrorism and financial intelligence,
has even described Kuwait as the “epicentre of fundraising for terrorist groups in Syria.” Owen
Jones, “To really combat terror, end support for Saudi Arabia,” The Guardian, 31 August 2014.
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soliciting money for weapons and troops, resulting in tens of millions of dinars
donated by private persons and foundations to smaller sums by individuals.*
Loyalty cards are distributed to donors depending on size of their donations*
- ‘Give enough for 50 sniper bullets (50 Kuwaiti dinars = $175 US) and you
will earn “silver status”. Donate 100 dinars to buy eight badly needed mortar
rounds, and you will be made a “gold status donor.”’

The most prominent of the fundraising organization is the Kuwait Schol-
ars’ Union, which has reportedly channelled tens of millions of dollars to ISIS
and other jihadi groups in Iraq and Syria.*!

In August 2014 German Development Minister Gerd Mueller accused
Qatar of financing Islamic State militants. “You have to ask who is arming,
who is financing ISIS troops. The keyword there is Qatar - and how do we deal
with these people and states politically?’#* Earlier in the year David Cohen, the
U.S. Treasury Under Secretary for Terrorism and Financial Intelligence, cited
reports of Qatari backing for Islamist fighters in Syria and described this as
a ‘permissive jurisdiction” for donors funding militants.* There is substantial
evidence that key institutions and officials of the Qatari government have
hosted and supported individuals who back ISIL.*

In Britain two prominent retired generals, Lords Dannatt and Jonathan
Shaw, and a former defence secretary, Liam Fox, claimed that nations such
as Qatar and Saudi Arabia were helping the rise of violent extremism by
channelling cash to terrorist groups such as Islamic State in Iraq and the
Levant.® Investigations by The Daily Telegraph suggest that tens of millions
of pounds have been raised for ISIL — and al-Qaeda — by wealthy individuals
in the Gulf region while its leaders have “turned a blind eye’ to the problem
or been complicit in funding certain groups. In a series of exposés, The Daily
Telegraph has highlighted the links between a network of Qatari moneymen
and terrorist fighters on the ground in Syria and Iraq.*

Information released in September 2014 by the U.S. Department of Treas-
ury gives some details of Qatar-based ISIL financial facilitator assistance with

¥ A. Giligan, How our allies in Kuwait and Qatar funded Islamic State, “The Daily Telegraph,”
6 September 2014.

# Tbidem.

4 During the second half of September 2014 Kuwaiti Deputy Prime Minister and Interior
Minister Sheikh Mohamed Khalid has set up a crack team of 80 public security officials to monitor
sympathisers of the Islamic State. Members of the team have been asked to keep track of some
60 suspected IS sympathisers, 22 of whom are based in Al Ahmediya province while 16 are in
Al Farwania province (alanbar.com 21 September 2014).

# Reuters, August 20, 2014.

# Ibidem.

“ A. Giligan, How our allies in Kuwait...

* R. Mendick, T. Ross and P. Sawer, Army chiefs tell Government: stop Gulf states funding
terrorism, “The Daily Telegraph,” 4 October, 2014.

 Tbidem.
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fundraising efforts in Qatar and the transfer of $2 million for ISIL’s military
operations only.*

In his address to the United Nations General Assembly on 24 September
2014, President Barack Obama referred to the issue of support for terrorism
in more general but nevertheless pointed terms. He called on Muslim leaders
to take steps to address the spread of extremism. ‘That means cutting off the
funding that fuels this hate,” he said. ‘It's time to end the hypocrisy of those
who accumulate wealth through the global economy, and then siphon funds
to those who teach children to tear it down.*®

According to Andrew Giligan, ‘Qatar and Kuwait, Sunni-majority states,
have been helping, or at least not hindering, ISIL because they saw it as a proxy
counterweight to their Shia rival, Iran, and the Iranian-backed Assad regime.”*

WikiLeaks cables portray Saudi Arabia as a cash machine for terrorists.*
According a secret report signed by US Secretary of State, Hilary Clinton,
in December 2009: “Donors in Saudi Arabia constitute the most significant
source of funding to Sunni terrorist groups worldwide.”*! Several of the top
facilitators and operational experts are reported to be of Saudi nationality.

U.S. Vice-President Joe Biden during his address at the John F. Kennedy
School of Government at Harvard University on 2 October 2014 criticised Tur-
key, Saudi Arabia and the United Arab Emirates for their role in battling the
Islamic State in both Iraq and Syria. Turkey, the U.S. Vice-president said, had
failed to close its long border with Syria, allowing militants with loyalties to
the Islamic State to easily cross the frontier and join the fight there. He said that
Saudi Arabia and the UAE, meanwhile, had transferred hundreds of millions of
dollars ‘and tens of thousands of tons of weapons into anyone who would fight
against Assad, except that the people who were being supplied were al-Nusra,
[Jabhat al-Nusra] and al-Qaeda, and the extremist elements of jihadis coming
from other parts of the world.”>* “Our biggest problem is our allies” who are
engaged in a proxy Sunni-Shi’ite war against Syrian President Bashar Assad.

Biden has surmised quite correctly what has been going on for at least
three years now. The substance of his remarks match up with what the U.S.
intelligence community has known for some time and has even publicly al-
luded to. The Turkish border has been opened to jihadists moving into Syria
throughout the past three years. His explanation of where the Turks and Saudi
and the Emiratis went wrong is perfectly plausible. They have been trying
# U.S. Department of the Treasury, Press Center, 24 September, 2014.

# ‘Remarks by President Obama...”

# A. Giligan, How our allies in Kuwait...

%0 D. Walsh, WikiLeaks cables portray Saudi Arabia as a cash machine for terrorists, “The Guard-
5 December 2014.

' Ibidem.

2 http://www .foreignpolicy.com/articles/2014/10/06/joe_biden_is_the_only_honest_man_
in_washington (1.06.2014).
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to support just about anybody who would fight Bashar al-Assad and in the
course of that, a lot of the aid, arms and money destined for the region ended
up in hands of Jabhat al-Nusra and ISIS. Turkey has not been on board with
fighting the Islamic State. Its main aim is not the crushing of ISIS but crushing
the Assad regime and forestalling the rise of Kurdish groups and organisations.

Hostage taking

As the Islamic State organization has grown, hostage taking has become an
extremely lucrative activity for the group. Officially all western governments
deny paying ransoms for the release of their nationals taken hostage. It is
estimated that $168 million has been paid in ransom since 2008. The New York
Times cites the slightly lower figure of $165 million. It is thought that more
than half of the money was paid during 2013 and the first part of 2014. France,
Austria, Italy, Spain, Denmark, Switzerland and Germany — have found ways
of channelling money to militant groups in exchange for their citizens.>

In the treatment of their hostages, IS has deployed appalling tactics not
often used even by the most brutal terrorists organisations. Thus for example,
by pairing hostages and kidnappers from the same country it has engaged in
a particularly vicious type of psychological torture.

Recruitment domains

Most of the recruitment for jihadist causes and groups takes place publi-
cally, at prisons, mosques and schools. Unlike other terrorists organizations
such as al-Qaeda, ISIS has established a widespread presence on social net-
works, using sophisticated videos and audio recordings in an effort to recruit
new fighters from abroad and intimidate those opposed to their agenda. Its
use of social media proved to be particularly wide open to jihadi incitement.
The group’s slick, high definition video productions have been as much
showcase demonstrations of its competence in sheer barbarism as gruesome
inducements to prospective recruits. In its marketing materials the Islamic
State portrays itself as a haven for Muslims who feel homeless elsewhere.®

% R. Callimachi, Paying Ransoms, Europe Bankrolls Qaeda Terror, “The New York Times,” July
29, 2014. The inner workings of the kidnapping business were revealed in thousands of pages
of internal al.-Qaeda documents found by Rukmini Callimachi while on assignment for The
Associated Press in northern Mali in 2013.

> For details see J. Borger, K. Willsher and S. Burgen, Terrorist ransoms: should governments
pay up or stick to their principles?, “The Guardian,” 22 August 2014.

% J. Steele, Who is drawn to jihad?, “U-T San Diego,” August 29, 2014.



124 BOGDAN SzAJKOWSKI

Refugee camps, particularly in Jordan® and Turkey have also become
vulnerable. Fully justifiable fears have been voiced by analysts that ISIS
may infiltrate the ranks of frustrated Syrian evacuees who have been stuck
in refugee camps for over three years. Due to its massive victories and its
well-publicized battles, ISIS has become a force that attracts youths.”

According to France 24 television channel most of the prospective jihadists
in France are recruited over the internet or through prison and are subse-
quently evaluated by leaders of the Islamic State.”® They are assigned different
kind of missions based on their capacity, their professional background and
their physical and military capabilities. Higher rank militants are assigned
to guard hostages as they often speak the same language as their prisoners.

It would appear that recruitment appeal for prospective jihadists is quite
far reaching and not limited to the usual pool of western or Arab constituents.
In October 2014 Japanese police raided the house of a 26-year-old college stu-
dent who allegedly planned to go to Syria to join Islamic State militants. The
student apparently responded to a “help wanted” poster inviting people to
go to Syria, which had been put up at a second-hand bookshop in Tokyo. He
was planning to join the jihadists as a fighter.”” Under Japanese law, such ac-
tions are punishable by prison terms ranging from three months to five years.

ISIS fighters

During 2013 and the early part of 2014, terrorist analysts and intelligence
experts estimated that ISIS has as many as 10,000 fighters.®’ That figure includ-
ed those who were freed from prisons by ISIS, and Sunni loyalists who have
joined the fight as the group advanced across Iraq. Some joined the jihadists
out of coercion, others from fear and a smaller number from a conviction that
the jihadis share their values and are acting out pre-ordained prophecies.*'
IS’s ranks contain many well-trained former Iraqi and Syrian soldiers whose
skills are of particular value to the group. These fighters are paid ‘significant’
salaries for fighting with the organization. The Syrian Observatory for Human
Rights has reported that Islamic State experienced fighters are being paid as
much as $800 a month.

% Jordan is home to around 600,000 Syrian refugees (“Jordan Times,” 26 August, 2014).

7" Abdulrahman Al-Rashed, ‘Opinion: Three Stories of Jihadist Incitement,” Ashargq Al-Awsat,
30 August, 2014.

% France 24 TV, 7 September 2014.

¥ Deutsche Presse-Agentur, 6 October 2014.

8 I. Johnston, The rise of Isis...

' M. Chulov, What next for Islamic State, the would-be caliphate?, “The Guardian,” 3 Septem-
ber 2014.
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In the middle of September 2014 a CIA assessment, reported by CNN,
put the number of ISIS fighters at possibly more than three times the previ-
ous estimates. A CIA spokesman told the network Islamic State ‘can muster
between 20,000 and 31,500 fighters across Iraq and Syria.”®> According to the
CIA: "This new total reflects an increase in members because of stronger re-
cruitment since June [2014] following battlefield successes and the declaration
of a caliphate, greater battlefield activity and additional intelligence.”®* New
intelligence was gathered in the summer of 2014 following the commencement
of US surveillance flights over Syria.

The data on the number of IS fighters was revised further upwards by
Fuad Hussein, the chief of staff of the President of the Kurdistan Region in Iraq,
Massoud Barzani. In an interview with the British newspaper The Independent
on Sunday he argued IS have been able to mobilise ‘hundreds of thousands of
fighters” among ‘Arab young men in the territory they have taken.”* According
to Fuad Hussein the number of militant fighters is at least 200,000, seven or
eight times bigger than foreign intelligence estimates of up to 31,500 men. He
estimates that ISIS rules a third of Iraq and a third of Syria with a population
of between 10 and 12 million living in an area of 250,000 square kilometres,
the same size as Great Britain. This gives the jihadis a large pool of potential
recruits.”®® The strength of his argument lies in the fact that in November 2014
ISIS were attacking in nine different locations throughout Iraq and Syria —
twenty or thirty thousand fighters would have been unable to do that. IS has
the fiscal resources to attract young men. In society where there is scarcely
any work, a starting salary of $400 per month is bound to be attractive.

There is supporting evidence for Fuad Hussein’s estimate of the number
of IS’ fighters. Patrick Cockburn quotes an example that during the fighting
around Baghdad in the summer 2014 when ‘100 jihadist entered a district,
they would soon recruit between five and 10 times their original number.’*

Foreign fighters

Internet websites have been the most successful recruitment avenues for
foreign jihadists. By using highly produced propaganda on social media web-
sites, ISIL has been able to draw thousands of foreigners to its ranks. Social
networks have given a new image of jihad. Facebook, Twitter or Instagram
served to recruit future terrorists from around the world. The websites display

2 CNN, September 12, 2014.
% Ibidem.

% P. Cockburn, War with Isis...
% Tbidem.

% Tbidem.
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thousands of photos and video clips of jihadists proudly posing in military
fatigues with weapons of war. These social networks convey almost a “fun’
image of jihad and appeal to prospective recruits to join in the excitement.
Some of the accounts contain messages like: “Come on, it’s very simple,’
everything is taken care of, by the groups — food, housing etc. These social
media messages are good adverts for ‘jihad tourism.’

Thousands of foreign combatants from the United Kingdom, Belgium,
Germany, France, Italy, Netherlands, Spain, the United States and other coun-
tries are fighting in Syria primarily with Islamic State of Iraq and the Levant®”
and also with Jabhat al-Nusra. There have been cases of a recently unknown
phenomena — that of ‘family jihad.” Departures for jihad are no longer just
cases of forlorn individuals, whole families with women and children have
left places of established residence with the intention of permanent settlement,
living and functioning in a community governed by Sharia law.*

Researchers claim that up to 15 per cent of Western jihadists in Syria and
Iraq are women.” The significant increase in the number of women among
the jihadist in summer of 2014 is also the result of the rapid expansion of the
so-called Islamic State. The overall influx of male fighters has prompted the
group to begin recruiting foreign women as jihadist wives. Finding women
and getting them to marry fighters is one of the fundamental ways of meeting
the needs of jihadists. This is what it mostly comes down to so far as the role
of women in the Islamic State is concerned.

Jihadists videos on social media often boast of ‘brothers” from other
parts of the world, including Australia, Cambodia, Pakistan, Chechnya, the
Philippines and Malaysia who fight together under the banner of the Islamic
caliphate. Most travel to Turkey and slip across the porous Turkish-Syrian
border. Western recruits even don’t require Turkish entry visas.

However, because since the late summer of 2014 Turkish authorities appar-
ently deported hundreds of suspected foreign jihadists after detaining them at
airports and bus stations, the jihadists began using cruise ships to reach conflict
areas in the Middle East.”® According to Interpol’s director of counterterrorism,
Pierre St Hilaire, ‘there is evidence that the individuals, especially in Europe,
are travelling mostly to [the Turkish coastal town of] Izmit and other places,’
disembarking undetected and making their onward journey to Syria or Iraq
untracked by security agencies.” As for jihadists from Albania, Kosovo, Bos-

¢ The Levant is an archaic French phrase for the “lands of the rising sun,” including mod-
ern-day Syria, Lebanon, Israel, Palestine and Jordan.

8 Francuzki kuszone dzihadem (French women tempted by jihad), ,Rzeczpospolita,” 11
October 2014.

% T. Whitehead, One in seven British jihadists may be women, ,The Daily Telegraph,” 5 Sep-
tember 2014.

" BBC News, Jihadists “using cruise ships” to reach Middle East war zones, 6 November 2014.
7 Tbidem.
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nia-Hercegovina and Macedonia, according to Ilir Kulla, an Albanian expert
on international security: ‘All you need to do is look at Turkish Airlines flights
for Tirana-Istanbul-Antakya and you can see the reality.”

ISIL has a specially designated unit facilitating the movement of Euro-
peans to Turkey, and eventually to Syria. This unit, which in mid-2014 was
headed by Tariq Bin-Al-Tahar Bin Al Falih Al-"Awni Al-Harzi, is also respon-
sible for the reception of new foreign fighters and providing them with light
weapons training before sending them to Syria.”? Smaller numbers of jihadi
recruits use passages via Lebanon and even fewer via Jordan and Iragq.

Foreign jihadists fighting in Syria and Iraq

Tunisia 3,000
Saudi Arabia 2,500
Jordan 2,089
Morocco 1,500
Turkey 1000
France 930
Lebanon 890
Russian Federation 650
Chechnya 186
Libya 556
United Kingdom 500
Germany 400
Egypt 358
Bosnia-Herzegovina 340
Iraq 247
Belgium 250
Algeria 200
Australia 160
Kosovo 150
Canada 130
Holland 120
Netherlands 120
Palestine 115
Denmark 100

72 ‘Albanian expert: Turkey waypoint for Balkan jihadists,” Today’s Zaman, July 19, 2014.

7 According to material compiled by the U.S. Department of Treasury, Al-Harzi has been
recruiting and facilitating the travel of fighters for ISIL since 2013. He was named ISIL’s Amir
for the border region between Syria and Turkey and, in this capacity, he was tasked by ISIL with
receiving new foreign fighter recruits. He is also ISIL’s Amir of suicide bombers and a key figure in
an ISIL facilitation network. (U.S. Department of the Treasury, Press Center, 24 September, 2014).
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United States 100
Kuwait 71
Austria 60
Indonesia 60
Spain 51
Albania 50-90
Norway 50
Italy 48
Serbia 30-70
Ireland 30
Finland 30
Sweden 30
Macedonia 12
Switzerland 10
Georgia 10
Kyrgyzstan 10
Montenegro 2
Singapore 1

Jihadists from the following countries have been reported fighting in
Syria and Iraq: Afghanistan, Armenia, Azerbaijan, Bahrain, Bangladesh,
Bulgaria, Chad, Chile, China, Cote d’Ivoire, The Czech Republic, Eritrea,
Estonia, Hungary, India, Iran, Ira, Israel, Japan, Kazakhstan, Luxembourg,
Malaysia, Maldives, Mauritania, New Zealand, Oman, Pakistan, Palestine, The
Philippines, Poland, Portugal, Qatar, Romania, Senegal, Seychelles, Somalia,
Sudan, Tajikistan, Trinidad and Tobago, Turkmenistan, Ukraine, United Arab
Emirates, Uzbekistan and Yemen.

Sources: 2014 Public Report on the Terrorist Threat to Canada, p. 11; Rich-
ard Barrett, Foreign fighters in Syria, The Soufan Group, New York, June 2014;
Timothy Holman, Foreign Fighters from the Western Balkans in Syria, Combating
Terrorism Centre, West Point, June 30, 2014. International Centre for the Study
of Radicalisation; La Stampa, 9 September 2014 ; Le Figaro, 14 septembre 2014 ;
Le Journal du Dimanche, 14 septembre 2014; CNN, September 12, 2014; BBC
News, 31 August 2014; The Independent, 31 August 2014. Australian Prime
Minister Tony Abbott on Ten Eyewitness News, 18 September 2014; RFE/
RL 27 September 2014; RFE/RL’s Balkan Service September 03, 2014; Agence
France Presse, September 4, 2014; Reuters, October 6, 2014; “Rzeczpospolita,”
3 October, 2014; The National, November 15, 2014.

Many of the foreign jihadists join units or groups that are commanded
by foreigners. Data compiled by the U.S. Department of State”™ gives details

" Department of State, Designations of Foreign Terrorist Fighters, Media Note, Office of
the Spokesperson, Washington DC, September 24, 2014.
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of some of the units that consist primarily of foreign fighters. These include:
Jaish al-Muhajireen wal-Ansar (JAMWA), a Chechen-led terrorist organiza-
tion based in Syria;”® Harakat Sham al-Islam (HSI) — a Moroccan-led terrorist
organization operating in Syria;”® and Junud al-Sham — group that fights
alongside other extremist groups in Syria.”

In May 2014 the US State Department estimated that at least 9,000 foreign
fighters had travelled to Syria since the start of war in the spring of 2011.7®
In August 2014 The Guardian reported: “The US state department estimates
there are about 12,000 foreign fighters from at least 50 countries in Syria.””
Among them are more than 100 US nationals. This data was revised in Sep-
tember 2014 when the CIA spokesman revealed to the CNN that ‘more than
15,000 foreign fighters, including 2,000 Westerners, have gone to Syria®... The
fighters come from more than 80 countries.”® President Barack Obama in his
address to the the United Nations Security Council Summit on 24 September
2014 stated ‘more than 15,000 foreign fighters from more than 80 nations have
travelled to Syria in recent years. Many have joined terrorist organizations
such as al-Qaeda’s affiliate, the Nusrah Front, and ISIL, which now threatens
people across Syria and Iraq.”®

Tunisian youths disillusioned with the post-2011 developments in the
country constitute the largest national groups of jihadists fighting in Syria
and Iraq. The Tunisian interior ministry itself estimates that at least 2,400 of
its citizens have become combatants in Syria since 2011, and that around 400
have returned. Other intelligence sources estimate the number of Tunisian
jihadists at over 3,000. Several thousand more have been prevented from
travelling.® Islamic radicals, supressed under Zine al-Abidine Ben Ali regime,

7 Formed in February 2013, it cooperates with other violent extremist organizations in
Syria, including Jabhat al-Nusra and the Islamic State of Iraq and the Levant (ISIL). JAMWA
has launched deadly assaults against civilian communities, and kidnapped civilians and other
foreigners in Syria.

7 Formed in August 2013 it carried out terrorist attacks and kidnappings of civilians with
other violent extremist organizations in Syria, including Jabhat al-Nusrah.

77 This terrorist organization is led by Murad Margoshvili, a well-known ethnic Chechen
fighter who comes from the Duisi in Pankisi Gorge in Georgia, near the country’s border with
Russia and Chechnya. He has built a terrorist training base in Syria near the Turkish border, where
newly arrived foreign fighters received combat training. Pankisi Gorge in north-east Georgia was
used as a jihadi base during both Chechen wars and subsequently has become home to many
Chechens fleeing fighting across the border in southern Russia. It has been described in the past
as a transit route for Caucasus rebels and Islamic militants.

8 Reuters, 22 May 2014.

7 American killed fighting for Isis, White House confirms, “The Guardian,” 27 August 2014.

% The reports was unclear whether these were primarily ISIS fighters or were dispersed
among a number of groups fighting the Syrian government.

81 CNN, September 12, 2014.

82 ‘Remarks by the President at U.N. Security Council Summit on Foreign Terrorist Fighters,”
The White House, Office of the Press Secretary, September 24, 2014.

8 E. Byrne, Tunisia becomes breeding ground for Islamic State fighters, ,The Guardian,” 13 Oc-
tober 2014. According to sources quoted in this article, ‘there has been an attempt to close down
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who was toppled by popular uprising in January 2011, took advantage of the
subsequent chaotic political situation. The country has been shaken by social
unrest over poor living conditions. ‘At the same time, many mosques fell
into the hands of extremists, becoming hotbeds for incitement where hard-
line preachers had a free hand to speak their mind. That allowed jihadists to
recruit disillusioned youths who had lost faith in the political elite and who
no longer believe in a democratic transition.”®

After Tunisia and Saudi Arabia, Jordan has the largest number of jihadists
in Iraq and Syria. It is estimated that over 2,000 Jordanians have fought and
250 of them have died in Syria.* The Jordanian recruits in ISIS are predomi-
nantly disaffected young men ‘with very little education, no job and nothing
to lose, so whatever salary they get from ISIS will be more than what they
could get at home... Why bother with the daily grind when you can go to
Mosul, get paid $400 a month, get a wife —and live an Islamic way, * Accord-
ing to Jordanian experts in local Salafi activism another motive for joining the
Islamic State jihadists is feeling of injustice and anger at America and Israel
— belief that Islam is under attack by Crusaders.” The Hashemite Kingdom
shares borders with both conflict-ridden countries, and is struggling to cope
with hundreds of thousands of Syrian refugees, adding to its own problems
with home-grown Salafists. Experts estimate that the Salafis in the Kingdom
number between 8,000-10,000.% In Jordan the internet has become the main
tool for mobilising and recruiting militants.* The authorities are also trying
to bring some of the country’s nearly 6,000 mosques under tighter control by
weeding out preachers who deliver fiery pro-jihadist sermons.”

Is estimated that more than 500 British jihadists have gone to fight in Syr-
ia.”! Among them as many as 60 were Muslim women who left Britain during

the recruitment networks. The well-worn routes led through Tunis airport, especially flights to
Istanbul, or across the southern land border, via Libyan training camps.’

8 Disillusioned Tunisian youths at forefront of Syria jihad, “The Daily Star,” October 2, 2014.

% 1. Black, Courts kept busy as Jordan works to crush support for Isis, ,The Guardian,” 27 No-
vember, 2014.

8 Ibidem.

5 Ibidem.

% Ibidem.

% Agence France-Presse, 14 November, 2014.

% Jordan passed its first anti-terrorism law in 2006, after al.-Qaeda suicide attacks on three
Amman hotels that killed 60 people. In April 2014 The Jordanian Parliament adopted additional
measures that criminalised ‘the use of information technology, the Internet or any means of pub-
lication... to facilitate terrorist acts or back groups that promote, support or fund terrorism.” The
new law declares as acts of terrorism ‘joining or attempting to join armed or terrorist groups, or
recruiting or attempting to recruit people to join these groups.” It also outlaws ‘acts that would
expose Jordan or Jordanians to the danger of acts of aggression, or harm the kingdom’s relations
with another country.” (Agence France-Presse, 14 November, 2014).

% BBC News, 31 August 2014. The BBC also reported on the same date that: “The number
of people arrested in the UK for Syria-related activity stands at 69, according to a recent briefing
by senior police officers.’
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2013-2014 to join husbands or to find one in the conflict zones.”? They include
16-year-old twins from Manchester and a student from Glasgow.

According to Hans-Georg Maassen, the head of the Federal Office for the
Protection of the Constitution (Bundesamt fiir Verfassungsschutz (BfV)), at least
400 people from Germany have gone to Syria and Iraq to fight with Islamic
extremist groups.” Most of the jihadists fit the following profile: male, Muslim,
of migrant origin who has experienced setbacks in adolescence, devoid of
prospects. They are radicalised mainly within their family and by their peer
group. For the Federal Office for the Protection of the Constitution is perhaps
the most disturbing is the link between jihadism and ‘youth culture.” Jihad to
Syria and Iraq is considered ‘cool,” ‘just like it is cool to receive a tweet from
Aleppo is also cool to have friends on Facebook from there.””* Many of the
volunteers for jihad search for the meaning of life as a result of a life crisis.
For some the trip to Syria becomes a form of identity formation or self-real-
ization. And it is easy to achieve this: a flight to Turkey takes about 3 hours
and crossing a porous border with Syria can be easily organized. Recruits
from Germany rarely play important role in ISIS or other terrorist groups
in Syria and Iraq. They lack the intercultural competence. Also they do not
know the Arab culture and since most of them did not serve in the German
army, they lack combat experience. German jihadists do not compare well
with, for instance, the vast majority of fighters from Arab countries who have
gone through military service.”

France provides the largest number of Western jihadists.” It is believed
that one in three Westerners fighting in Iraq and Syria are French nationals
and residents. Up-to 90 per cent of French jihadists have joined the Islamic
State. Between 2013 and 2014 there has been a dramatic increase in the num-
ber of French jihad combatants. In March 2013 only 50 French nationals were
reported to be involved in fighting in Syria and Iraq. This number increased to
around 500 in April 2014 and 800 in July of the same year.”” French intelligence
services estimated that in 2014 over 900 French jihadists were fighting in Iraq
and Syria.” The figure was clarified by France’s Interior Minister, Bernard
Cazeneuve, who interviewed by Le Journal du Dimanche stated that ‘930 French
and foreign nationals ordinarily resident in France are now involved in jihad
in Syria and Iraq.””® This figure includes 60 women. According to the Minister

% T. Whitehead, One in seven British jihadists...

% S. Brown, Islamic State...

% Deutsche Welle, 25 October, 2014.

% Deutsche Welle, 19 September, 2014.

% Among them Salim Benghalem, ISIL member who carries out executions on behalf of
the group.

7 “La réalité chiffrée des djihadistes frangais’ (The numerical reality of French jihadists), Le
Figaro, 14 septembre, 2014.

% France 24 TV, 7 September , 2014.

% Le Journal du Dimanche, 14 septembre 2014.
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36 French jihadists have died in battles. Data published on 7 November 2014
by French anti-terrorist magistrates shows that 1,100 French nationals and
residents are involved in jihad in Syria and Iraq.'” The figure shows a contin-
uous increase in the number of French jihadi recruits, despite new legislation
banning any suspect intending to travel abroad to wage jihad.'*

In most cases these are disaffected young men, between 20-30 years old,
in search of an identity. The majority come from immigrant background and
poor suburbs, though some are from well-to-do families. In that respect they
do not differ from Belgium or British jihadists. However, what appears to be
typical in the case of the French recruits is that they are from groups of second
or third generation immigrants from North Africa who have not assimilated
into the mainstream of French society. About a quarter of French jihadists are
converts to Islam."” Some have gone to Syria and Iraq for humanitarian pur-
poses and joined the fighters.'” But some are not even adults. Various sources
reported the arrest in Turkey of 15 and 16 years French boys from Toulouse
trying to join in jihad. There is also a case of a school girl from Avignon who
disappeared in order to carry outjihad.'* Some 70 jihadists” departures from
France were prevented as a result of families and friends reporting them to
the authorities through a confidential toll-free telephone line (the ‘green line’)
and a website that was established in April 2014." In the context of Euro-
pean demographics, the number of French jihadists in Syria and Iraq is not
especially surprising. France has the largest Muslim community in Europe
(approximately six million), and so inevitably there would be more Muslims
leaving for jihad from France than from other countries.'®

10 C. Bouanchaud, ‘Ces djihadistes frangais dans le collimateur des autorités’ (These jihadists
in the French authorities’ sights), Europe 1, 7 novembre 2014.

1 The Law ratified by the French Senate on 4 November 2014 allows the suspects’ pass-
port and IDs to be seized by authorities for six months, with an option to extend the period for
two years. Authorities are also permitted to deny entry to any EU national or his or her family
members if they are found to be a potential threat to France.

102 France 24 TV, 13 November, 2014.

13 Bernard Cazeneuve also revealed that by September 2014, 350 people have been under
investigation for participating in jihadist activities outside France, 113 have been arrested, 51
jailed and 74 indicted. (Le Journal du Dimanche, 14 septembre 2014).

1% The phenomenon of teenage girls travelling to Syria is not restricted to France. In April
2014 two teenage girls from Austria of Bosnian extraction disappeared from their homes in Vi-
enna last April, leaving a letter to their parents saying they wanted to “fight for Islam”. Police in
the southern Austrian city of Graz picked up another two girls in September 2014 who were set
to leave for Syria. In October 2014 a Somali girl, age 15, went from Bristol to Syria via Turkey.

15 Between April and September 2014 the authorities received 350 reports including 80
concerning minors and 150 in respect of women. (Le Journal du Dimanche, 14 septembre 2014).

The French Interior Minister also revealed that some of fighters who have returned to
France from Syria and Iraq admitted that they are ready to re-engage in combat; many, however,
was so shocked by the violence they witnessed or took part in that they ruled out return to the
conflict region.

% Francuzki kuszone dzihadem (French women tempted by jihad), ,Rzeczpospolita,” 11
October 2014.
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According to Canadian government reports, the country has seen ‘a small
but notable number of extremist travellers. As of early 2014, The Government
was aware of more than 130 individuals with Canadian connections who
were abroad and who were suspected of terrorism-related activities. These
included involved in training, fundraising, promoting radical views and even
planning terrorist violence. Some extremist travellers remain abroad. Others
have returned to Canada, while still others are presumed dead.”"”

The Australian Prime Minister, Tony Abbott at the end of September
2014 stated ‘there are at least 60 Australians that we know of that are serving
with ISIL and other terror groups in the Middle East. There are at least 100
Australians that we know of that are supporting them. There are, I regret to
say, networks of people in this country who despite leaving here, despite
enjoying the Australian way of life, they would do us harm."'%

Some details on the number of jihadists connected with Italy were given by
the Italian Interior Minister, Angelino Alfano, at the beginning of September
2014. In “the exodus to Syria’ — he stated — “so far 48 people are involved, that
are in various ways connected to our country, of which two are of Italian na-
tionality, one convert to Islam...the other a young Moroccan...who is currently
in another European country.”'”

According to local intelligence reports some 150 volunteer jihadists from
Kosovo are fighting in Syria.” These reports also stressed the primary moti-
vation for joining jihadists of the Islamic State and/or al-Nusra Front is youth
unemployment. While the unemployment rate in Kosovo is approximately
40 per cent, among young men is more than 55 percent.!! The authorities in
Pristina have also been fighting the rising extremism among sections of the
country’s majority Muslim population. In August 2014 forty people were ar-
rested as police searched dozens of sites across Kosovo, including makeshift
mosques thought to have been used as recruitment centres.!'? In September
2014 forty-five ethnic Albanians suspected of links to the Islamic State jihadists
in Iraq and Syria were arrested, among them several imams, including the
head of Pristina’s Grand Mosque.'”® The same month the Kosovo authorities
banned the activities of the fifteen non-governmental organizations suspect-

172014 Public Report on the Terrorist Threat to Canada, p. 3. http://www.publicsafety.gc.ca/
cnt/rsres/pbletns/2014-pble-rpr-trrrst-thrt/index-eng.aspx (1.06.2014).

1% Ten Eyewitness News, 18 September 2014.

109 “Alfano: “Roma e I'Italia nel mirino dell'Isis
of the Isis”), La Stampa, 9 September 2014.

0 Agence France Presse, September 4, 2014. Kosovo, next to Bosnia and Herzegovina, is the
European country of origin of most jihadists in terms of number of inhabitants. The population
of Kosovo in 2014 is estimated at 1.8 million inhabitants.

- “Kosowo eksportuje dzihadystow’ (Kosovo exports jihadists), “Rzeczpospolita,” 3 Oc-
tober 2014.

2 Malta Today, 18 September 2014.

5 Tbidem.

s

(Alfano: ,Rome and Italy in the viewfinder



134 BOGDAN SzAJKOWSKI

ed of financing Islamic extremists with money coming from Arab countries.
Some 16 jihadists from Kosovo have been killed on the frontlines in Syria
and Iraq."* Many of the Kosovo jihadists rose to very important positions in
the Islamic State.'”

Officials in Bosnia-Herzegovina estimate that up to 340 Bosnians have
joined jihadist groups fighting in Iraq and Syria.""® According to official es-
timates 20 have been killed."” At the beginning of September 2014 police in
Sarajevo and twelve other towns detained 16 people suspected of taking part
in the conflicts in Syria and Iraq or of recruiting and funding Bosnian nationals
to join Islamic militants there. '8 Further arrest on charges of ‘having financed
terrorist activities, organising terrorist groups or illegally joining foreign par-
amilitary formations,” were made in the middle of November 2014."” Bosnia’s
Muslims, who make up 40 per cent of the country’s 3.8 million inhabitants,
mostly practise a moderate form of Islam.

Although Georgians comprise a relatively small number of foreign fighters
in ISIL some of them have held a number of top military positions within the
group.'? Various intelligence reports indicate that by the middle of September
2014 at least six Georgians from Pankisi Gorge'”' died in the fighting in Syria.'?

14 Agence France Presse, September 4, 2014.

5 Prominent among them is Lavdrim Muhaxheri, Kosovar Albanian, who operates in both
Syria and Iraq. Muhaxheri made international headlines in July 2014 after uploading to Facebook
graphic photos of himself beheading a young man.

e RFE/RL’s Balkan Service, September 03, 2014. A suicide attack in Baghdad on 7 August
2014 was carried out by Emrah Fojnica, a 23-year-old Bosnian. Strapped in a bomb vest he
walked into a crowded market, blew himself up and killed 24 people, among them 11 women
and six children.

7" Agence France-Presse, 14 November, 2014.

8 In April 2014, Bosnia introduced prison terms of up to 10 years for its citizens who fight
in conflicts abroad and their recruiters.

9" Agence France-Presse, 14 November, 2014.

120 Syria-based Georgian national Tarkhan Tayumurazovich Batirashvili was identified as
the ISIL military commander in a public video distributed by the group in late June 2014. Bati-
rashvili oversaw an ISIL prison facility in al-Tabqa, close to al-Raqqah, where ISIL possibly held
foreign hostages. According to the U.S. Department of the Treasury ‘as of mid-2014, Batirashvili
was a senior ISIL commander and Shura Council member located in al-Raqqah, Syria.” ‘He was
also in charge of fighters from Chechnya and elsewhere in the Caucasus.” (U.S. Department of
the Treasury, Press Center, 24 September, 2014).

2 Pankisi Gorge in north-east Georgia is inhabited mostly by the Kists, a subgroup of
Chechens who are natives of Georgia. Although the majority the Kist people are Sunni Muslims
they customs and traditions have a mix of Muslim, Christian and indigenous Nakh religious
practices. Pankisi Gorge was used as a jihadi base during both Chechen wars and subsequently
has become home to many Chechens fleeing fighting across the border in southern Russia. During
the past decade he area has seen an influx of Sunni radicalism especially amongst young people.
It has been described in the past as a transit route for Caucasus rebels and Islamic militants.

122 Democracy & Freedom Watch, September 25, 2014.
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Jihadist’s profile and motivation

The jihadists who joined the various terrorist groups in Syria and Iraq and
who originated from Western Europe and the United States are mainly people
living in the margins, jobless and alienated from their communities. Youths
smarting from brushes with the law, religious converts who, despite their
fervour, lack a deep understanding of bedrock teachings. According Lauren
Squires, a counter-terrorism analyst at the Institute for Understanding War
in Washington DC: “ISIS is fantastic at harnessing the ability to get in touch
with disillusioned, disenfranchised or isolated individuals who are looking
for a home...They portray themselves as a group walking around making
sure people are living fairly in the caliphate.'*

In Tunisia, youth radicalisation by hard-line preachers in the post-2011
political chaos played a pivotal role in recruiting disillusioned young people
for the jihadi ranks. Their most effective recruitment tools proved to be ser-
mons in Mosques and on the internet. The majority of the Tunisian jihadists
are aged between 17 and 27 and comprise of not only unemployed young
people but also university or high school students and even civil servants. In
the ensuing post-revolutionary confusion the Salafist jihadist groups ‘made
a strategic choice to dispatch youths to Syria, where they could train and then
return home for eventually fighting in Tunisia.'

The search for identity appears to play a very significant role in motivat-
ing French jihadists in joining fighters in Syria and Iraq. Their journeys into
the Middle Eastern war zones are assertions of their identity and an attempt
to find a sense of belonging. According to Frederic Encel from the Institut
Francais de Géopolitique (French Institute of Geopolitics) in Paris — in the
French jihadi recruits “We have young people of Muslim culture and a low
sense of belonging to a country or nation in which they grew up seeking their
own identity.” In ISIL “We have a group of revolutionaries claiming the right
to represent these young people and at the same time all Muslims — a group
using extreme violence, which unfortunately seems to fascinate many, in-
cluding the recruits.”'*

David Thomson — who wrote a detailed analysis of the motivations of
French jihadists based on interviews of 18 Frenchmen that went on a jihad to
Syria —emphasises the issue of lost identity as a primary incentive for becom-
ing a fighter. He quotes one of the jihadist saying: ‘Islam allowed us to regain

123 ], Steele, Who is drawn...

24 Disillusioned Tunisian youths at forefront of Syria jihad, The Daily Star, October 2, 2014.

% Francuzki kuszone dzihadem’ (French women tempted by jihad), “Rzeczpospolita,” 11
October 2014.
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a sense of dignity, while France humiliated us.”'* According to Thomson the
main motivation for the jihadi recruits is not the desire to turn away from
France, but deep religious convictions. ‘They believe that what is happening
in Syria is foretelling the apocalypse, and that their salvation is dependent on
them being there on the spot...They are convinced that by dying as martyrs
in a holy war they will enter paradise and will secure paradise for all those
close to them.””” The profile of French jihadists is not uniform. ‘Contrary to
general belief, many of them come from not-practicing families or even Mus-
lim background. Many are recent converts to Islam from other religions.”'?

The children of refugees who fled Lebanon’s civil war for peaceful Austral-
ia in the 1970s form a majority of Australian militants fighting in the Middle
East. Of the 160 or so Australian jihadists believed to be in Iraq or Syria, several
are in senior leadership positions.'?” Unlike the fighters from western Europe
or the USA, the Australian counterparts ‘grew up in a tight-knit criminal
gang culture, dominated by men with family ties to the region around the
Lebanese city of Tripoli, near the border with Syria.”** When the civil war
erupted in Syria in 2011 many of the men used old family networks to slip
away and join the fighting. Rather than becoming involved in gang fighting
by the joining the jihadists, they were fighting for a purpose. According to
some analysts the convergence between radical Islam and organized crime
was unique to Australia.

For the jihadists from the Balkans and from Albania, Kosovo and Bos-
nia-Herzegovina in particular, joining jihad in Syria or Iraq is a continuation
of the fighting trajectory they grew with and participated in in their own
countries - it is just jihad. Ideological propaganda, religious motivation and
financial incentives play a major role in their decision to travel to Syria and
Iraq and join jihadi groups.”' A significant factor in their mobilisation was
the arrival and subsequent growth of Wahabis and Salafis in the Balkan area
following the Bosnian War 1992-1995 and the post-communist turmoil in
Albania. The well-financed Wahabis and Salifis missionaries, often operating
under the umbrella of humanitarian charities from the Arabian Penninsula,
brought with them ‘al sahwa al islamiyya’ (Islamic awakening) and conse-
quently jihadi awakening, which fundamentally challenged the traditionally
modest and tolerant European Islam of the Balkans. A very important part
in the enlisting process of young Albanians and Bosnians into jihadi groups
is played by a network of recruiters — mainly local activists and preachers in

26 Tbidem.

27 Jbidem.

2 Jbidem.

2 M. Siegel, Crime and gangs: the path to battle for Australia’s Islamist radicals, ,Reuters,”
October 6, 2014.

10 Tbidem.

B Albanian expert: Turkey waypoint for Balkan jihadists, ,Today’s Zaman,” July 19, 2014.
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mosques, often illegal and staffed by Wahabi/Salafi preachers.'* The recruits
were trained and inducted in regional centres where they learned the basics
of al-Qaida ideology and methods."** According to Illir Kualla, the Albanian
jihadists have been present in Syria since 2011. “They organized themselves in
Albanian paramilitary units, first for the Farouq Brigades of the Free Syrian
Army, then for the al-Nusra Front and later for ISIL in the cities of Ar-Raqqah
[Raqqga] and Aleppo...Now they have their own videos in the Albanian lan-
guage; they have plans for an Albanian caliphate and they use social networks,
propaganda and, of course, the media for recruitment.’’

Organization of the Islamic State

IS has put in place what appear to be the beginnings of quasi-state struc-
tures: ministries, law courts and even a rudimentary taxation system. The key
relationship is complete dependency on the IS by inhabitants of towns and
villages taken over by the jihadists. IS has displayed a consistent pattern since
it first began to take territory in early 2013. Upon taking control of a town
it quickly secures the water, flour and hydrocarbon resources of the area,
centralising distribution and thereby making the local population dependent
on it for survival.’®

Organizational structure of the Islamic State

Abu Bakhr
| al-Baghdadi
Deputy for Deputy for
Iraqi provinces Syrian provinces
Sharia Shura Military Security Sharia
Council Council Council Council Commissions

Sources: Adapted from various BBC news reports; Al Akhbar online, 11 July 2014; The Daily
Telegraph, 9 Jul 2014; Ynetnews, 20 September 2014.

2 The so-called ‘rogue mosques’ that spread radical Islam are growing dramatically
throughout the Balkans. For details see: M. Trajkovski, The Balkans confront rogue mosques, ,South-
east European Times, ” 4 September, 2014, http://www.setimes.com/cocoon/setimes/xhtml/en_GB/
features/setimes/features/2014/09/04/feature-01 (1.06.2014).

3 One such a ‘safe haven” was the village of Gornja Maoca in northern Bosnia — Wahabi/
Salafi headquarters.

B4 Albanian expert: Turkey waypoint for Balkan jihadists, “Today’s Zaman,” July 19, 2014.

5 Islamic State: Where does jihadist group get its support?, BBC news, 1 September, 2014.



138 BoGpAN SzAJKOWSKI

Life under ISIL

Only fragmentary accounts are available of life in the areas under the
control of ISIL. Control is exercised through the use of brute force to impose
the group’s vision of a fundamentalist Islamic state. According to an account
published by The New York Times: ‘Religious police make sure that shops close
during Muslim prayers and that women cover their hair and faces in public.
Public spaces are walled off with heavy metal fences topped with the black
flags of ISIS. People accused of disobeying the law are punished by public
executions or amputations. At the same time, ISIS keeps markets, bakeries
and gas stations functioning.’'*

Outside operations

Scholars and analysts of terrorism are convinced that ISIL and other
groups sympathetic to the Caliphate have planted sleeper cells in western
countries. Jihadists operating in Syria and Iraq have been involved in at least
two major operations in the West.

In May 2014, a gunman shot dead four people at the Jewish Museum of
Belgium in Brussels. Subsequently French-born Islamist Mehdi Nemmouche
was arrested in Marseille and charged with carrying out the attack. He was
identified by a former French hostage in Syria as one of a small group of
French speaking jihadists who regularly tortured the hostages in Syria. Me-
hdi Nemmouche spent a year in Syria and returned to Europe in March 2014
flying to Germany.'?’

In September 2014 Australian police carried out counter-terrorist opera-
tions on properties in twelve suburbs of Sydney'* and Brisbane. The operation
took place after, according to the Australian Prime Minister, ‘Quite direct
exhortations were coming from an Australian who is apparently quite senior
in ISIL'™ to networks in Australia to conduct demonstration killings here in

1% M. Landler, In U.N. Speech...

%7 Mehdi Nemmouche, of Algerian origin, is from Roubaix near the border with Belgium.
He was arrested in Marseille during a routine customs check as he arrived on a coach from Am-
sterdam a few days after the attack on the Jewish Museum of Belgium on 24 May 2014.

1% According the Press release from the NSW Police Force on 18 September 2014: ‘Police
executed search warrants across Sydney this morning in Beecroft, Bellavista, Guildford, Merry-
lands, Northmead, Wentworthville, Marsfield, Westmead, Castle Hill, Revesby, Bass Hill and
Regents Park.’

¥ He is reputed to be Mohammad Ali Baryalei, age 33. Australian Broadcasting Company
investigation established that Baryalei was from an aristocratic Afghan family who came to
Australia as refugees when he was a child. He worked as a security guard in Kings Cross in
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this country.”™*® The police contends that ‘...planning had begun to kidnap
arandom person from the streets of Sydney’s Central Business District, behead
them and drape them in the Islamic State flag.”'*!

There have been indications of direct threats to which authorities had to
respond in a visible way. Britain raised the terror threat level to ‘severe’ on 29
August 2014 as a result of what British Home Secretary, Theresa May, reported
as plans by terrorist groups in Syria and Iraq to attack the west. ‘Some of these
plots are likely to involve foreign fighters who have travelled there from the
UK and Europe to take part in those conflicts.”**> The raising of the threat level
was clearly a response to the threat posed by Islamic extremists returning
from Syria and Iraq to Britain and other members states of European Union.

In the summer of 2014 there was evidence that the tentacles of ISIL’s
influence and impact have spread outside Syria and Iraq. On 22 September
2014, the Caliphate Soldiers, a previously unknown terrorist group,'** posted
ashort video on You Tube and one of the IS Twitter accounts'* showing Herve
Gourdel, a French citizen, being threatened with execution unless France stops
its participation in airstrikes against IS.!*> Gourdel, a mountain guide, was
kidnaped on 21 September 2014 in the mountainous region of Tizi Ouzou in
eastern Algeria.'** “We, the Caliphate Soldiers in Algeria, in compliance with
the order of our leader Caliph Abu Bakr al-Baghdadi ... give Hollande, pres-
ident of the criminal French state, 24 hours to cease its hostility against the
Islamic State, otherwise the fate of his citizen will be slaughter... “To save his

Sydney, and was also an aspiring actor, appearing in the television series Underbelly: The Golden
Mile. Baryalei became a leader of the , Street Dawah” movement, in which members proselytised
on the streets of Sydney and tried to convert Australians to Islam. In April 2013 he travelled to
Syria to fight with ISIL. Authorities believe that he has recruited at least half of the 60 Australians
currently fighting with ISIL and has a trusted position in the operational command of the group.
(Megan Levy, ‘Kings Cross bouncer Mohammad Ali Baryalei identified as senior ISIL recruiter,”
The Sydney Morning Herald, September 9, 2014).

10 The Sydney Morning Herald, September 18, 2014.

4 Ibidem.

42 ]. Aglionby and S, Jones, Britain raises terror threat level to “severe,” “Financial Times,”
August 29, 2014.

¥ The Caliphate Soldiers is a splinter group from al-Qaida in the Islamic Maghreb (AQIM).
In a statement issued on 14 September 2014 it said that it had split from AQIM and sworn loyalty
to the Islamic State.

4 The four-minute video was entitled ‘A message from the Caliphate Soldiers in Algeria
to the dog Hollande.”

5 The kidnapping took place just hours after Islamic State spokesman Abu Muhammad
al-Adnani urged the group’s followers to attack citizens of the United States, France and other
countries which have joined a coalition to destroy the IS. It was one of the first abductions of
a foreigner by Algerian militants since the 1990s. It should be recalled, however, that in January
2013 al-Qaeda-linked terrorists attacked the Amenas gas plant in southern Algeria, triggering
a siege during which 39 foreign oil workers were killed.

14 Herve Gourde arrived in Algeria on 20 September 2014 and was kidnapped in village
of Ait Ouabane when traveling in a vehicle with some Algerian nationals. The gunmen released
the Algerians and took Gourdel.
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life, you must officially announce the end of your hostility against the Islamic
State,” a speaker on the video said.'¥

Future strategy

Some analysts suggest that al-Baghdadi and his military council is aiming
for an apocalyptic showdown between Muslims and Christians by bringing
the Americans into direct military confrontation."® This would fulfil ancient
Qur’anic prophesy of Muslims fighting against the Christians. ‘His dream is
a real jihad against the Crusaders.”'*

Conclusions

This is clearly a macro issue and not a localised micro problem. It requires
comprehensive solutions and wide-ranging long-term strategies.

In the short term we have to deal with the murders, the massacres, and
the beheadings that the so-called Islamic State has carried out over the last
two to three years. This is a serious problem not only to the western hostages
but also to the Iraqis, Syrians and Lebanese. The critical change that needs to
come is to begin working with local communities. This jihadi movement could
not have done as well as it has without blending and aligning itself with local
communities. It has portrayed itself as a defender of persecuted Sunnis. The
reality is the top-down approach by the USA, UK and the regional, internation-
al coalition does not take into account the multi-faceted approach — basically
top-down and bottom-up that needs to be implemented. This requires major
material, ideological and political investment. Putting out the sectarian and
political fires that are raging in Syria and Iraq is key; this will dilute the so-
cial base that has allowed the so-called Islam State, al-Nursa Front and other
extremist groups to be so successful in their recruitment.

We need to engage with ideology, local communities and to a lesser ex-
tent with theology. This has always been a geopolitical issue. What we have
is a proxy war between the Saudis and Iran and unless we see these things in
a much bigger context we will not be able to tackle it. The majority of people
who fight for Islamic State are not inspired by theology, their impetus is
desperation.

47 Reuters, September 22, 2014.
148 M. Chulov, What next for Islamic State...
4 Tbidem.
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The Islamic State, al-Nusra Front, extremism, sectarianism, regionalism,
tribalism are manifestations of greater challenges facing the Middle East —
abject poverty; we estimate that 40 per cent of the 3.300 million people live on
$2 or less than $2 a day; blockage in the political system — millions of people
don’t really have a say in the political system; unemployment among the
educate youth is between 40-50 per cent; dismantled and fragile institutions
— people don’t really have trust in the existing institutions. This is why the
so-called Islamic State is a social epidemic that has been able to infiltrate the
body politic in the region because its immune system is down. What is needed
is are major multi-faceted investments giving people a stake in the existing
system and realising that without support for the local community, without
investment in education, in jobs, training without giving people hope, this
social epidemics will be with us for a long time. This is breeding ground for
terrorism and rebellion. We should declare the Middle East a socially devas-
tated area and call for global concerted action — something of a Marshall Plan.

Bogdan Szajkowski — ISLAMIC STATE (IS) OR ISLAMIC STATE OF IRAQ AND AL-SHAM (ISIS) OR
ISLAMIC STATE OF IRAQ AND THE LEVANT (ISIL) OR AD-DAWLAH AL-ISLAMIYYA FIL'ARAQ
WA-SHAM (DAESH)

After the failed expectations of the Arab Spring, the coup in Egypt and the cha-
os in Libya, Yemen, and the war in Syria and Iraq, an extremist group has become
a magnet for the youth who are unconvinced with the reform process in the Middle
East. During 2013 and 2014 the so-called Islamic State (IS) emerged as the new leader
of the global jihadi movement. It operates in a chaotic part of the world and its stated
goal is to restore an Islamic state, or caliphate, in the entire region. It is probably the
most barbaric Islamic fundamentalist group in the recent history of jihadism, based on
a ruthless strand of medieval Islam, using extreme violence, including indiscriminate
killings, as its principle modus operandi and recruitment lure.

This article traces the evolution of this group, its ideology and actions. It analyses
the takfiri doctrine as the group’s justification for its use of extreme violence and the
wider operational ramifications of this principal pillar of IS. It examines the targets
of Daesh and the recruitment domains of its fighters. The article gives data on foreign
fighters fighting with IS and their profiles. It also scrutinises the principal motivations
for young men and women from western countries to join this terrorist group. This
work gives the organisational structure of the Islamic State, some analysis of life in
areas controlled by IS and details of operations outside in other parts of the world.
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Poreformacyjne Koscioly ewangelickie
w Drugiej RP. Szkic historyczno-prawny

Koscioly ewangelickie reformacyjnego pochodzenia, tj. Kosciét Ewan-
gelicko-Augsburski i Kosciol Ewangelicko-Reformowany, po odzyskaniu
niepodleglosci przez Polske 11 listopada 1918 r. znalazty sie w nowej rzeczy-
wistosci polityczno-ustrojowej. W warunkach demokratyczno-parlamentarnej
republiki byta to sytuacja znacznie korzystniejsza niz w poprzednim okresie
zaboréw, pozwolita bowiem Kosciotom ewangelickim rozwija¢ si¢ w nie-
podlegltym panstwie polskim i swobodniej szerzy¢ misje koscielng w polskiej
spotecznosci ewangelickiej'.

W wielonarodowosciowej Drugiej Rzeczypospolitej sprawy wyznanio-
we odgrywaly znaczaca role w zyciu spotecznym i politycznym, przy czym
dominujacym wyznaniem byt katolicyzm. Zachodzity istotne powigzania
miedzy wyznaniem a narodowoscia. Ewangelicy, stanowiac 3,7% spole-
czenstwa, w wiekszosci byli niemieckiej narodowosci (Kosciot ewangelicko-
-augsburski). Z ewangelickich wyznan niemal w calosci narodowosciowo
polskim Koéciotem byt tylko Kosciét Ewangelicko-Reformowany. Po 1918 r.
najwiekszym poreformacyjnym wyznaniem ewangelickim byt Kosciét Ewan-
gelicko-Augsburski (luteranski)?.

Kosciot Ewangelicko-Augsburski obejmowat wigkszos¢ ewangelikéw
znajdujacych sie na ziemiach polskich. W Kosciele tym wystepowata znacz-

! Zob. szerzej na temat potozenia ewangelikow na ziemiach polskich pod zaborami i w
Polsce miedzywojennej: M. Kosman, Protestanci w Polsce (do potowy XX wieku), Krakéw 1980,
ss. 39-47 i 47-54.

2 M. Pietrzak, Prawo wyznaniowe, Warszawa 1993, ss. 105-106. Zob. tez: J. Topolski, Zarys
dziejéw Polski, Warszawa 1982, s. 207; L. Ihnatowicz, A. Maczak, B. Zientara, J. Zamowski, Spote-
czenstwo polskie od X do XX wieku, Warszawa 1988, ss. 638-639.
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na mniejszos¢ polska, przy czym polscy ewangelicy nalezeli przewaznie
do mieszczanstwa i inteligencji. Polska ludnos¢ ewangelicka robotniczego
i chtopskiego pochodzenia wystepowata jedynie na Mazurach oraz na Slasku
Gornym i Cieszynskim. Natomiast w Polsce Zachodniej istnialy w latach
miedzywojennych czysto niemieckie, odrebne organizacyjnie, ewangelickie
Koscioly. Odnosnie za$ do konfesji kalwinskiej polskim narodowosciowo
miat by¢ w zalozeniu Kosciét Ewangelicko-Reformowany. W rzeczywistosci,
jak stwierdza Malgorzata Winiarczyk-Kossakowska, znaczna czes¢ wiernych
Kosciota Ewangelicko-Reformowanego (Jednota Warszawska) wywodzita sie
od braci czeskich®.

W odrodzonej Rzeczypospolitej w 1918 r. obowiazywaty rézne przepisy
wyznaniowe. Pozycje prawng zwiazkéw wyznaniowych wyznaczyla kon-
stytucja z 17 marca 1921 r., ktdra okreslita podstawowe zatozenia stosunku
panstwa do wyznan religijnych, uwzgledniajac minimum praw mniejszosci
narodowych i wyznaniowych. Kosciotowi rzymskokatolickiemu konstytucja
marcowa przyznata w panstwie naczelne stanowisko posréd rownouprawnio-
nych wyznan I RP*. Konstytucja ta usitowata da¢ rozwigzania odpowiadajace
zatozeniom liberalnej demokracji zachodniej, formalnie gwarantujac wolnos¢
sumienia i rtbwnouprawnienie wyznan. Jednakze pomimo art. 111 konstytu-
Gji gwarantujacego wszystkim obywatelom wolnos$¢ sumienia i wyznania,
w Polsce migdzywojennej nie bylo ani peinej wolnosci sumienia, ani petnej
wolno$ci wyznania. Byla prawna i faktyczna dyskryminacja nierzymskoka-
tolickich zwiazkéw wyznaniowych, w tym réwniez ewangelickich, jak tez
dominujaca pozycja w panstwie Kosciota rzymskokatolickiego®.

W przedwrzesniowej Polsce przyjety byl system zwierzchnictwa pan-
stwowego nad nierzymskokatolickimi zwigzkami wyznaniowymi. Na nie-
dogodnosci te, wywodzace si¢ jeszcze z okresu zabordw, tj. dzielenia zwiaz-
kow religijnych na uznane i nieuznane, zwrocit uwage profesor teologii
ewangelickiej Woldemara Gastpary. Stusznie tez uwazat, ze panistwo polskie
zapewniajac Ko$ciolowi rzymskokatolickiemu zarzad jego sprawami zgodnie
z prawem kanonicznym, stawiato ten Kosciot w sytuacji uprzywilejowanej®.
Te wyjatkowa pozycje Kosciota rzymskokatolickiego w 6wczesnym panstwie
polskim mocno podkreslit badacz stosunkow panistwowo-koscielnych w Pol-
sce Edward J. Palyga’. Poniewaz kolejna ustawa zasadnicza, tj. konstytucja

> M. Winiarczyk-Kossakowska, Ustawy III Rzeczypospolitej o stosunku panstwa do kosciotow
chrzescijariskich, Warszawa 2004, ss. 197-198.

* Zob. przepisy konstytucyjne art. art. 109-120 ustawy zasadniczej z dn. 17 marca 1921,
Dz.U. RP Nr 44, poz. 267.

® Ks. W. Wysoczanski, System zwierzchnictwa parnstwowego nad zwigzkami wyznaniowymi
w Polsce lat 1918-1939, ,,Rocznik Teologiczny ChAT”, 1969, nr XI, z. 2, s. 70 nn.

¢ Ks. W. Gastpary, Stosunek paristwa do kosciotéw i zwiqzkéw religijnych w Rzeczypospolitej
Polskiej i w Polskiej Rzeczypospolitej Ludowej, , Rocznik Teologiczny ChAT’, 1969, nr X1, z.1,s. 11 nn.

7 E.]. Patyga, Polsko-watykanskie stosunki dyplomatyczne. Od zarania II Rzeczypospolitej do
pontyfikatu papieza Polaka, Warszawa 1988, ss. 87-89.
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kwietniowa z 1935 r. (Dz.U. RP Nr 30, poz. 227), nie zmienila nic w sprawach
stosunku panstwa do wyznan, przejmujac wyznaniowe przepisy konstytucji
marcowej z 1921 r., rzad Il Rzeczypospolitej miat nadal do czynienia z: a) Ko-
Sciotami lub wyznaniami uznanymi, ktérym prawne polozenie zapewnity
rzady zaborcze; b) z wyznaniami przez panstwo uznanymi, lecz dziatajacy-
mi na zasadach ustaw o stowarzyszeniach; ¢) z wyznaniami nieuznanymi,
np. Wolny Kosciot Luteranski, Kosciét Metodystyczny czy tez Polski Naro-
dowy Kosciot Katolicki®.

Na obszarze odrodzonego panstwa polskiego powstata zatem pod wzgle-
dem wyznaniowym wielce skomplikowana sytuacja. Dotyczyto to w znacz-
nym stopniu poreformacyjnych wyznan ewangelickich. Powstat problem, czy
Koscioly ewangelickie pozostang samodzielne, tj. w odrebnych organizacjach,
czy tez ma powsta¢ wspdlna organizacja lub federacja wszystkich wyznan
ewangelickich w Polsce. Rozwazana byta tez mozliwos¢ utworzenia dwoéch
koscielnych organizacji: jednej —jednoczacej wszystkich luteran, drugiej —jed-
noczacej wszystkich reformowanych ewangelikéw. Nie mialy jednak szans
dwie ostatnie koncepcje, bowiem wystepujace w Rzeczypospolitej réznice
narodowos$ciowe i wyznaniowe oraz nawarstwienia polityczne nie dawaty
realnej mozliwosci zbudowania wspolnoty ewangelickiej dla catej Polski®. Jak
podaje Woldemar Gastpary, po ustaleniu granic Drugiej Rzeczypospolitej
w Polsce znalazto si¢ siedem Kosciotow ewangelickich. Z dawnego zaboru ro-
syjskiego pochodzil Kosciét Ewangelicko-Augsburski z konsystorzem w War-
szawie, Kosciot Ewangelicko-Reformowany z konsystorzem w Warszawie
(Jednota Warszawska) i Kosciot Ewangelicko-Reformowany z konsystorzem
w Wilnie, jako pozostato$¢ z dawnej Jednoty Litewskiej. Dwa Koscioty ewan-
gelickie Unii Staropruskiej (Koscioly ewangelicko-unijne) przeszly z zaboru
pruskiego — jeden w poznariskiem i na Pomorzu, a drugi na Gérnym Slasku.
Ponadto przeszedt tez z terenéw wschodnich Niemiec maty Koscidt staroluter-
ski, ktérego polozenie prawne regulowata Koncesja Generalna krola pruskiego
z dnia 23 lipca 1845 r. Wreszcie spod zaboru austriackiego pochodzit Kosciot
ewangelicki wyznania augsburskiego i helweckiego, dziatajacy w Matopolsce.
Na Slasku Cieszynskim parafie ewangelicko-augsburskie, podlegte Radzie
Koscielnej w Wiedniu, zglosity swdj akces do Kosciota Ewangelicko-Augs-
burskiego z konsystorzem w Warszawie juz w grudniu 1918 r."°

8 M. Pietrzak, Prawo wyznaniowe, cyt. wyd., ss. 107-108 i ss. 109-111 oraz ss. 131-132; takze:
M. Kallas, Historia ustroju Polski X-XX w., Warszawa 1997, ss. 350-351. Zob. tez ks. W. Gastpary,
Stosunek panstwa do kosciotéw..., cyt. wyd., ss. 9-10.

® W. Gastpary, Polozenie prawne protestantyzmu polskiego. Zarys historyczny, ,,Rocznik
Teologiczny ChAT”, 1963, cz. 2, s. 39. Zob. tez na temat mozliwosci polaczenia wyznawcow
luteranizmu i kalwinizmu w jeden Kosciét: M. Winiarczyk-Kossakowska, Ustawy 11l Rzeczypo-
spolitej..., op. cit., s. 152.

10 Ks. W. Gastpary, Stosunek panstwa do kosciotow..., cyt. wyd., s. 11; takze: W Gastpary,
Potozenie prawne protestantyzmu..., cyt. wyd., ss. 38-39.



146 KazimiERzZ MALEK

Na rozbicie organizacyjne poreformacyjnych Kosciotow ewangelickich w I
Rzeczypospolitej zwrdcil tez uwage polsko-katolicki teolog i historyk Szczepan
Wrtodarski. Potwierdza on zdanie konfesyjnych i niekonfesyjnych autoréw,
ze w okresie migdzywojennym istniato az siedem niezaleznych Kosciotow
ewangelickich, liczacych tacznie w 1930 r. 842 tys. wyznawcow, co stanowito
2% ludnosci kraju. Najliczniejszym byt Kosciot Ewangelicko-Augsburski
podlegty konsystorzowi w Warszawie, ktory w 1939 r. posiadat 117 parafii
iliczyt okoto 500 tys. wyznawcow. Kosciot ten cechowat lojalny i odznaczajacy
sie duza odpowiedzialnoscia stosunek do odrodzonego paristwa polskiego™.

Zwiazki wyznaniowe mniejszosci religijnych w Polsce po 1918 r. dziatajace
na podstawie przepiséw zaborczych byly stosunkowo liczne'?. Z Kosciotow
ewangelickich uregulowany zostal w okresie miedzywojennym jedynie sto-
sunek do Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego, ktéry obejmowat luteran
Krolestwa Kongresowego. Jego polozenie prawne ustalat ukaz cara Mikotaja I
jako krola polskiego z 20 lutego 1849 r.”® Terytorialny zasieg tego Kosciota po
1918 r. poszerzyt si¢ o parafie na Wotyniu i Wilenszczyznie. Zwotanie synodu
konstytucyjnego Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego umozliwila uchwata
sejmowa z dnia 27 kwietnia 1922 r. (tzw. lex Bobek), zmieniajgca paragrafy
152-162 ustawy z 1849 r. ustalajace sktad synodu generalnego. Synod ten,
obradujacy w marcu 1923 r., uchwalil projekt ustawy o stosunku Panstwa
do Ko$ciota Ewangelicko-Augsburskiego w Polsce oraz ustawe wewnetrzna,
czyli projekt ustawy Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w RP. Przekazane
rzadowi do zatwierdzenia oba projekty doczekaly sig legalizacji prawnej
dopiero w 1936 r. Doszto tym samym do ustalenia stosunku panstwa wobec
Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w Il Rzeczypospolitej i uznania zasad-
niczego prawa wewnetrznego tego luteranskiego Kosciota. Dekret prezydenta
Rzeczypospolitej z dnia 25 listopada 1936 1. o stosunku Paristwa do Kosciota
Ewangelicko-Augsburskiego w Rzeczypospolitej Polskiej, zdaniem W. Gast-
parego, powaznie ograniczyl samodzielnos¢ Kosciota. Obowiazywat jednak
w catej Rzeczypospolitej, z wylaczeniem czesci gornoslaskiej wojewddztwa
Slaskiego. Poza tym do ustawy tej zostali podciagnieci Bracia Morawscy,
ktérzy tworzac wlasne spotecznosci wyznaniowe, podlegali konsystorzowi
Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w Warszawie i byli cztonkami parafii
ewangelicko-augsburskich'. Pierwszym sposréd poreformacyjnych Koscio-

' Ks. Sz. Wlodarski, Druga Rzeczpospolita (Polska w latach 1918-1939), ,,Rocznik Teologiczny
ChAT”, 1969, nr XI, z. 2, s. 63. Zob. szerzej: ks. W. Wysoczanski, System zwierzchnictwa panstwo-
wego..., cyt. wyd., ss. 70-711ss. 71-79; T. Langer, Paristwo a nierzymskokatolickie zwigzki wyznaniowe
w Polsce Ludowej, Poznan 1967, s. 48.

2 M. Pietrzak, Prawo wyznaniowe, cyt. wyd., s. 116.

13 Zbioér praw i rozporzadzen bylego cesarstwa rosyjskiego nr 129, t. 42, ss. 5, 11.

4 W. Gastpary, Stosunek parnstwa do kosciotéw..., cyt. wyd., ss. 12-13. Zob. tez przepisy art. art.
1-45 dekretu prezydenta RP z dn. 25 listopada 1936 r. o stosunku Panstwa do Kosciota Ewange-
licko-Augsburskiego w Rzeczypospolitej Polskiej, Dz.U. RP Nr 88, poz. 613.
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16w ewangelickich, ktéry zajal si¢ sprawa uregulowania swego potozenia
prawnego, byt zatem luteranski Kosciét z konsystorzem w Warszawie. Poza
Kosciolem Ewangelicko-Augsburskim pozostal unijny ewangelicki Kosciét na
Gérnym Slasku. Zostat on prawnie uznany ustawa Sejmu Slaskiego z dnia 16
lipca 1937 r. 0 tymczasowej organizacji Ewangelickiego Kosciota Unijnego na
Goérnym Slasku (Dziennik Ustaw Slaskich nr 14 z dn. 17 lipca 1937 r., poz. 33).
W. Gastpary zwrdcit uwage, ze byto to arbitralne uznanie ze strony panstwa,
bez zgody i porozumienia z prawna reprezentacja tego unijnego Kosciota®.

Przechodzac do kwestii sytuacji prawnej ewangelickich Ko$ciotow refor-
mowanych w Polsce przedwrzesniowej, nalezy zauwazy¢, ze w 1l Rzeczy-
pospolitej dziataty tylko dwa Koscioty Ewangelicko-Reformowane. Nalezaty
one do nieuznanych zwigzkéw wyznaniowych, dziatajagcych w oparciu
o przepisy bylych panstw zaborczych. Kosciét Ewangelicko-Reformowany
z konsystorzem w Warszawie dziatal wylacznie na terenie bylego zaboru
rosyjskiego na podstawie ukazu carskiego z dnia 20 lutego 1849 r. o zarzadzie
spraw Kosciota Ewangelicko-Reformowanego w Krélestwie Polskim'® oraz w
oparciu o przepisy o zarzadzie spraw Kosciota Ewangelicko-Reformowanego
w Krolestwie Polskim z dnia 20 lutego 1849 r."” Ewangelicko-Reformowany
Kosciot wilenski, jako tzw. Jednota Wileniska, dziatat rowniez wytacznie na
terenie bytego zaboru rosyjskiego w oparciu o przepisy paragraféw 984-986
tomu XI, czesci I, ksiegi 2. Zbioru praw i rozporzadzen bytego cesarstwa ro-
syjskiego, tzw. ustawy wyznan obcych'®. Jak zauwaza znawczyni stosunkéw
panstwowo-koscielnych w obszarze mniejszosciowych Kosciotéw chrzesci-
janskich w Polsce Matgorzata Winiarczyk-Kossakowska, Jednota Wileriska
sprzyjata zamiarowi uregulowania jedna ustawa sytuacji prawnej wszystkich
ewangelickich Kosciotow w Drugiej Rzeczypospolitej. Poniewaz nie zreali-
zowano tego zamierzenia do 1939 r., pomimo powotania 11 listopada 1926 r.
w Wilnie Rady Kosciotéw Ewangelickich w Polsce jako wspolnej reprezen-
tacji ewangelikow i Kosciotow cztonkowskich w Rzeczypospolitej, sytuacja
prawna Jednoty Wileniskiej w okresie miedzywojennym nie ulegta zmianie®.
Roéwniez podstawa prawna dziatania Jednoty Warszawskiej nie zmienita sie,
przyjmujac nazwe Kosciota Ewangelicko-Reformowanego w RP, przy czym
kompetencje rosyjskiego ministra resortowego przejat polski minister Wy-
znan Religijnych i Oswiecenia Publicznego®. Przyjete przez kolejne synody
koScielne 9 VI 1922 r. i 14 VI 1926 r. projekty ustawy o zarzadzie Kosciota
Ewangelicko-Reformowanego z konsystorzem w Warszawie zostaly przez

15

Ks. W. Gastpary, Stosunek panistwa do kosciotéw..., cyt. wyd., ss. 13-14.

Zbidr praw i rozporzadzen bytego cesarstwa rosyjskiego, nr 129, t. 42, ss. 5-9.
7 Tamze, nr 239-247.

8 Ks. W. Wysoczanski, System zwierzchnictwa panstwowego..., cyt. wyd., s. 71.
M. Winiarczyk-Kossakowska, Ustawy III Rzeczypospolitej..., s. 194.

20 Tamze, ss. 196-197.

16

19
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wlasciwe ministerstwo zakwestionowane, pdzniej za$ nie nadano sprawie
biegu urzedowego. Nie doszto tez do negocjadji z rzadem upowaznionej przez
synod Kosciota Ewangelicko-Reformowanego w 1936 r. specjalnej komisji
synodalnej do spraw przygotowania nowych projektow ustaw koscielnych,
tj. ustawy o stosunkach panstwowo-koscielnych i koscielnego prawa we-
wnetrznego?.

Jak wynika z dotychczasowych rozwazan w Polsce miedzywojennej
z ewangelickich Kosciolow o tradycji reformacyjnej tylko dwa Koscioty uzy-
skaty ustawy regulujace ich sytuacje prawna, tj. Kosciét Ewangelicko-Augs-
burski w Rzeczypospolitej Polskiej i Ewangelicki Kosciét Unijny na Gérnym
Slasku. Natomiast pie¢ pozostatych Kosciotéw ewangelickich dziatato jako
wyznania uznane de facto, a wigc bez osobnego aktu prawnego, rzadzace si¢
ustawami nadanymi przez panstwa zaborcze. Nalezaty do nich:

- Kosciot Ewangelicko-Reformowany w Rzeczypospolitej Polskiej, dzia-
lajacy wytacznie na terenie bylego zaboru rosyjskiego;

— Wilenski Kosciot Ewangelicko-Reformowany, funkcjonujacy wylacznie
na terenie bylego zaboru rosyjskiego;

— Ewangelicki Kosciot Unijny w Polsce, dziatajacy wylacznie na terenie
bylego zaboru pruskiego;

— Kosciét Ewangelicko-Luterski w Polsce Zachodniej (Staroluterski),
dziatajacy wylacznie na terenie bytego zaboru pruskiego;

— Koscioét Ewangelicki Augsburskiego i Helweckiego Wyznania Woje-
wodztw Potudniowych, ktéry dziatat wytacznie na terenie bylej Galigji.

Poza tym Wolny Kosciét Luterski dziatat jako zwigzek wyznaniowy
nieuznany de iure, a tolerowany na podstawie artykutu 111 i 112 konstytucji
marcowe;.

Autonomia poreformacyjnych prawnie uznanych Kosciotéw ewangelic-
kich, tj. Kosciola Ewangelicko-Augsburskiego w Rzeczypospolitej Polskiej
i Ewangelickiego Kosciota Unijnego na Gérnym Slasku, a takze wyznan
ewangelickich uznanych de facto (wymienionych pie¢ Koscioléw ewange-
lickich), nie byta tak szeroka jak Kosciota katolickiego w Polsce. Ograniczo-
ny byl tez zakres samodzielnosci w kierowaniu sprawami wewnetrznymi
wyznan ewangelickich. Uprzywilejowanie Ko$ciota katolickiego widoczne
bylo tez przy nabywaniu osobowosci prawnej, korzystaniu z wlasnosci i z
dotacji panstwowych. Jak podaje znawca problematyki wyznaniowej Michat
Pietrzak, z ogdlnej sumy budzetu panstwa na rok 1938/1939 w wydatkach
na cele wyznaniowe (ponad 22 min zt) Ko$ciét rzymskokatolicki otrzymat 20
mln zl, za$ Koscioty ewangelickie tylko 350 tys. zt?2.

2 Tamze, s. 197.
2 Zob. szerzej: M. Pietrzak, Prawo wyznaniowe, cyt. wyd., ss. 118-122.
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Polozenie zwiazkow wyznaniowych prawnie nieuznanych byto w Drugiej
Rzeczypospolitej bardzo niekorzystne. Z Kosciotéw ewangelickich o tradycji
reformacyjnej prawnie nieuznanym byt Wolny Ko$ciét Luteranski. Zgodnie
z przyjetym pogladem i praktyka administracyjno-sadowa taki zwiazek
wyznaniowy byl wytaczony z mozliwosci korzystania z uprawnien i przy-
wilejow przyznanych przez konstytucje i ustawodawstwo zwykle zwigzkom
wyznaniowym prawnie uznanym. Tak wiec wyznanie ewangelickie prawnie
nieuznane nie moglo tworzy¢ korporacji i wytania¢ wtadz centralnych, re-
prezentujacych spoleczno$é wyznaniowa wobec innych zwiazkéw wyzna-
niowych i organéw panstwowych. Totez Wolny Kosciol Luteraniski mogt
tylko dziata¢ na podstawie art. 111 i art. 112 konstytucji marcowej, tworzac
zbiorowos¢ religijna istniejaca faktycznie i korzystajac z konstytucyjnych
uprawnien wyptywajacych z wolnosci sumienia i wyznania®.

Na polityke wyznaniowgq panstwa okresu miedzywojnia znaczacy wptyw
mial Kosciot rzymskokatolicki, ktéry byt utwierdzony w przekonaniu, iz jest
jedynym prawowitym Kosciolem. Konkordat miedzy Stolica Apostolska
a Rzeczpospolitq Polska zawarty w Rzymie 10 lutego 1925 r. jednolicie uregu-
lowat potozenie prawne Kosciota katolickiego w Rzeczypospolitej. Zapewnit
Kosciotowi rzymskokatolickiemu korzystanie z petnej wolnosci i daleko
idacej pomocy panstwa w wykonywaniu uprawnien publiczno-prawnych
Kosciota. Stanowit podstawe uprzywilejowania Kosciota katolickiego w pan-
stwie wobec wyznan mniejszosciowych w Rzeczypospolitej, w tym wobec
poreformacyjnych Kosciotéw ewangelickich*.

Podsumowujac catoksztatt potozenia poreformacyjnych kosciotow ewan-
gelickich w II Rzeczypospolitej, mozna dojs¢ do nastepujacych uogdlnien:

1. Normujac sytuacje prawna Kosciotow i pozostatych zwigzkéw wyzna-
niowych w II RP, ustawodawca nie stanat na stanowisku rownouprawnienia
wszystkich zwigzkow wyznaniowych, wprowadzajac podziat na zwiazki
wyznaniowe prawnie uznane i prawnie nieuznane.

Przyznanie zwigzkom wyznaniowym prawnie uznanym uprawnien pu-
bliczno-prawnych, do ktérych zaliczal si¢ Kosciét Ewangelicko-Augsburski,
nie gwarantowato temu Kosciotowi autonomicznej i pelnej realizacji jego
uprawnien w istniejacym systemie spoteczno-politycznym. W zwiazku z tym
samodzielnosc¢ tego poreformacyjnego Kosciota luteranskiego w Drugiej
Rzeczypospolitej byta znacznie ograniczona.

3 Szerzej na temat sytuacji zwiazkéw wyznaniowych prawnie nieuznanych w II RP: tamze,
ss. 131-134.

# Zob. szerzej M. Kallas, Historia ustroju Polski..., cyt. wyd., ss. 352-355, a takze: M. Pietrzak,
Prawo wyznaniowe, cyt. wyd., ss. 111-112, 127-130, 135-136; rowniez w kwestii braku réwno-
uprawnienia wyznaniowego w IT RP: H. Swiatkowski, Paristwo a Koscidt w éwietle prawa. Wybrane
zagadnienia, Warszawa 1958, ss. 31-33.
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Natomiast ewangelickie Koscioty reformowane nie otrzymaty od panstwa
uprawnien publiczno-prawnych, nie bedac w okresie miedzywojnia (1918-
1939) wyznaniami prawnie uznanymi w II RP.

2. Uprzywilejowana pozycja Kosciota rzymskokatolickiego w panstwie,
wynikajaca z unormowan konstytucji marcowej z 1921 r. i zawartego pomie-
dzy Stolica Apostolska a Rzeczypospolita konkordatu w 1925 r., wptywala
niekorzystnie na polozenie i sytuacje prawna Kosciotow ewangelickich
reformacyjnego pochodzenia w systemie politycznoustrojowym Drugiej
Rzeczypospolitej.
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