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BRUNO DRWESKI
Institut national des Langues
et Civilisations orientales

Religia i laicyzm jako obszary
walki politycznej wielkich mocarstw

Wprowadzenie

W wyniku zmian zachodzacych w latach 1989-1991, tj. rozwiazania
Zwiazku Radzieckiego i tzw. wspolnoty socjalistycznej, w Europie do-
konat si¢ przetom (geo-)polityczny i ideologiczny. Doszto nie tylko do
kryzysu ,socjalizmu realnego”, ale takze do kryzysu marksizmu, a za-
razem siggajacej czasOw o$wiecenia calej spuscizny ideowej nowocze-
snosci. Ten kryzys wartos$ci, ideologii i nowoczesnych koncepgji stresz-
czono w pojeciu postmodernizmu. Dostrzezono wtedy z cata jasnoscig,
ze ten proces rozpoczat sie¢ wlasciwie co najmniej pod koniec lat siedem-
dziesigtych. Wywotal on m.in. zjawisko ,powrotu religii”, ktore zaprze-
czylo masowemu przekonaniu o nieuniknionej, catkowitej sekularyza-
ji, wrecz ateizacji, majacej si¢ dokonac¢ wraz z postegpem naukowym,
ekonomicznym i spotecznym. Proces powrotu religii jako waznego
czynnika spotecznego i politycznego przybieral wtedy rézne formy: od
chociazby pozornie najlagodniejszych w swej postaci niektorych kultow
New Age az po bardziej upolitycznione lub wrecz spotecznie radykalne
formy politycznego zaangazowania religijnego, jak latynoska teologia
wyzwolenia i rewolucja islamska w Iranie. Juz wowczas mocarstwo pot-
nocnoamerykanskie zaczelo wykorzystywac elementy tego trendu do
swoich celéow, co uwidocznito si¢ w czasie pierwszej wojny afganskiej
w 1979 roku.

Procesowi powrotu religii towarzyszyl przynajmniej czeSciowy
zanik konfliktéw uzasadnianych ideologicznie, klasowo, ekonomicz-
nie lub antyimperialistycznie. Zamiast nich mogliSmy zaobserwowac,
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zgodnie z teorig Samuela Huntingtona o ,zderzeniu si¢ cywilizacji”?,
konflikty, ktore pozornie mialy podloze religijne. W rzeczywistosci
byly to raczej konflikty etniczne, , tozsamosciowe”, plemienne, ,cywi-
lizacyjne”, kultowe, ktére przybieraly , formy religijne”, niz klasyczne
konflikty religijne zwigzane z duchowoscia i polemikami natury teolo-
gicznej. Nie oznacza to, ze u podstaw tych konfliktow nie lezaty kwe-
stie spoteczne, ekonomiczne lub klasowe, najczesciej jednak nie stano-
wily one juz elementu legitymujacego dzialan Zadnej ze stron. Mozna
bylo to zaobserwowac w toczonych wéwczas konfliktach w Jugostawii,
w Algierii i szerzej — w Afryce lub na Bliskim Wschodzie. Wbrew temu,
co zapowiadat Francis Fukuyama, po samorozwigzaniu Zwigzku Ra-
dzieckiego nie doszto do , konica historii”.

Po okresie dwubiegunowosci i krotkim w sumie okresie jednobie-
gunowosci nastal czas wielobiegunowosci. Jest on widoczny w coraz
glebszej sprzecznosci miedzy starymi a wzrastajacymi mocarstwami.
Konflikty te odzwierciedlajg z pewnoscia sprzecznosc interesow pan-
stwowych i ekonomicznych, ale potrzebuja takze uzasadnienia pasuja-
cego do okresu , postmodernistycznego rozczarowania”.

Z jednej strony wiec obserwujemy stare mocarstwa zachodnie,
mniej czy bardziej zwiazane ze Stanami Zjednoczonymi, odwotujace sie
po czesci do hasel znanych jeszcze z czasow zimnej wojny (demokracja
dwupartyjna, indywidualne prawa czlowieka, prawa rynkowe itd.),
tyle Ze stosuja je do przeciwnikéw hotdujacych jednak dzis, choc¢ cze-
sciowo, takim samym zasadom. Stany Zjednoczone i ich sojusznicy sa
w pewnym stopniu zmuszeni uzywac innych elementow legitymuja-
cych, ktére moga znalez¢é w poszczegolnych tradycjach historycznych
lub kulturowych krajow dla nich kluczowych. W konsekwencji oznacza
to ich poparcie dla wszelkich praw mniejszosci i jednoczesnie czesciowe
— przynajmniej — przyjecie ideologii Huntingtona o ,zderzeniu cywili-
zacji”, co ttumaczy powszechnos$¢ podejmowania kwestii zwigzanych
z tozsamoscia, wspolnotami, kulturami, cywilizacjami i religiami.

W tzw. swiecie globalnym, w ktorym wtadze poszczegolnych kra-
jow przyjety chociazby te czes¢ ideologii , konca historii”? dotyczaca
ujednolicenia $wiata pod rzadami ponadnarodowego kapitalu, nie ma

1'S. P. Huntington i in., The Clash of Civilization? The Debate, New York 1996.
2 F. Fukuyama, Koniec historii, T. Bieronr, M. Wichrowski (ttum.), Krakow 2009.
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wlasciwie innego wyijscia, jak przedstawic¢ ewentualne sprzecznosci in-
teresdw jako wynik roznic kulturowych. I starac si¢ do tego przekonac
spoteczenistwa pograzone w kryzysie i wojnie, ktore utracity wczesniej-
sze, bardziej Swieckie, znaki orientacyjne. W tym kontekscie religie, obok
symboli narodowych, odgrywaja istotna role w rozréznianiu grup, ktore
sa postawione w sytuacji konkurengiji.

Z drugiej strony rywalizujace ze starymi potegami zachodnimi
wzrastajace mocarstwa i ,nowe tygrysy” moga sie¢ odwotac¢ po czesci
do legitymacji haset z czaséw dekolonizacji. Te hasta sa jednak w duzej
mierze zwigzane z wywodzaca sie z europejskiego oswiecenia ideolo-
gia postepu, ktora pograzona jest w kryzysie. Pafistwa te musza wigc
siggac po inng argumentacje. Stad ich zainteresowanie ,tradycyjnymi
wartosciami” istniejacymi w ich wlasnym narodzie, panistwie czy spo-
teczenstwie. Obserwujemy, jak na tej fali od trzydziestu lat rozwijaja
sie koncepcje odwotujace si¢ do ,wartosci azjatyckich”, ,islamizm”,
a od niedawna w Rosji dokonuje si¢ rehabilitacja tradycyjnych wartosci
moralnych i religijnych siggajacych czaséw mitu ,trzeciego Rzymu”
i niby-misji Moskwy na jego rzecz. Niekoniecznie kidci sie to z hotdo-
waniem bardziej nowoczesnym wzorom, w tym z odwotywaniem sie
do czaséw radzieckich w Ros;ji czy do idei Karola Marksa i Mao Zedonga
w Chinach.

W takich przypadkach mamy do czynienia ze zbieraniem przez
wladze bardzo réznorodnych sktadnikow legitymujacych, wsréd kto-
rych religia odgrywa w tym procesie wazna rolg, nawet gdy jest ona
sprzeczna z zasadami teologicznymi i duchowymi danej religii. Widac
to dzi§ wyraznie na przyktadzie wojen toczonych na Bliskim Wscho-
dzie, a zwlaszcza takich zjawisk jak radykalny neoislamizm Daeszu,
Al-Kaidy lub An-Nusry w Syrii, Iraku, Jemenie i Libii.

Niejasne linie podzialu

Whnikliwy obserwator zauwazy, ze gtowne linie dzisiejszego po-
dziatu na Swiecie nie przebiegaja miedzy ideologiami politycznymi lub
religiami, tak jak kiedys, ale wewnatrz wszystkich istniejacych nurtow
ideowych. A wiec marksista bedzie mogt doszukiwac sie¢ w tych kon-
fliktach ukrytych sprzecznosci klasowych, liberat bedzie wolat rozpa-
trywac te sytuacje pod katem walki umiarkowanych i nowoczesnych
trendow z archaizmem istniejacym w tonie kazdej ,,rodziny” ideowe;j
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czy religijnej, a cztowiek wierzacy bedzie sktfonny widzie¢ w tych podzia-
tach skutek tarcia miedzy ,prawdziwa wiara”, z ktora sie utozsamia,
a ,herezjami” lub niewiarg. Tym niemniej pafistwa uczestniczace w tych
konfliktach i mocarstwa popierajace jedna ze stron odwotuja si¢ do zasad
zatozycielskich, ktdre sa czesto sprzeczne z zasadami ich sojusznikow.
Jak tlumaczy¢ na przykiad sojusz zachodnich niby-demokracji z wah-
habicka Arabig Saudyjska lub nawet z natowska Turcja Erdogana pro-
pagujaca neoosmanizm? Jak pogodzic¢ te same zasady ze wspolpraca
zIzraelem, ktory — chod glosi, Ze jest paristwem liberalno-demokratycznym
— cale swoje ustawodawstwo, a zarazem zasady zatozycielskie opiera na
legitymadji siegajacej czasow biblijnych?

Jesli jednak przyjmujemy, ze Stany Zjednoczone zostaly zbudo-
wane nie tyle na fundamentach swieckiej demokracji, ile gléwnie na
zasadach purytanizmu neoprotestanckiego, mozemy zrozumie¢, dla-
czego w erze ,powrotu religii” ten czynnik utatwia budowe mostow
miedzy w zasadzie Swieckim neokonserwatyzmem i neoliberalizmem
a neoprotestantyzmem, neojudaizmem (syjonizm) i neoislamizmem
(wahhabizm). Wszystkie te prady religijne powstaty — posrednio czy
bezposrednio — na fali Cromwellowskiej rewolucji, ktéra odwotujac sie
do argumentow z jednej strony racjonalnych i ekonomicznych, z dru-
giej zas — wyniesionych ze zrewidowanej tradygji biblijnej, otworzyta
droge do nowoczesnosci®.

Musimy zauwazy¢, ze niezaleznie od powyzszych opinii mamy do
czynienia ze zjawiskiem religijnosci uzywanej do uzasadnienia podzia-
tow spotecznych niedajacych sie przezwyciezy¢ w obecnych realiach
ustrojowych, co stanowi dowodd na to, ze do , konca historii” nie doszto.
A to z kolei moze dostarczy¢ argumentow zaréwno kierunkom konser-
watywnym lub reakcyjnym, jak i tym wywodzacym sie¢ z oSwiecenia
i racjonalizmu. Nalezy jednak uzna¢, ze czysty laicyzm nie przynidst
calosciowych i wystarczajaco przekonujacych argumentéow. Mimo ze
obecny powrdt religijnosci czesto niewiele ma wspdlnego z duchowo-
scia i wiarg prowadzaca do swiata pozagrobowego, swiadczy on o tym,
ze kwestie wiary nie daty si¢ wyeliminowac przez cate wieki sekulary-
zacji. I to nawet w panistwach, w ktorych laicyzm przyjat postac skrajna,
jak w Zwiazku Radzieckim lub w catkowicie kiedys niby-zateizowanej

3 Zob. C. H. Firth, Oliver Cromwell and the Rule of the Puritans, London 1900;
http://mb-soft.com/believe/txc/puritani.htm [dostep: 14 VI 2015].
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Albanii. Mamy wiec jednoczesnie do czynienia z powrotem religii jako
dazeniem jednostek do odnalezienia pewnej duchowosci oraz instru-
mentalizacjq przez wladze wzorow religijnych w celach spotecznych
i politycznych. Swiadczy tojednak takze o tym, ze baza materialna kon-
fliktow nadal istnieje, niezaleznie od jej idealistycznego lub uducho-
wionego uzasadnienia. To ttumaczy, dlaczego — obok zjawisk na pewno
autentycznej wiary ludzi przekonanych o tym, ze ich religia podsuwa
recepty zaréwno na zycie wieczne, jak i doczesne — mamy takze do czy-
nienia z polityka mocarstw, ktdre wykorzystuja rozne religie i rézne
szkoty religijne, podobnie jak swieckie, w celach nie zawsze majacych
wiele wspolnego ze swiatopogladem uznawanym przez ich przywod-
cow. Nie da si¢ na przyktad negowac, ze wiara odgrywa wazna role
w budowaniu podstaw tak roznorodnych kierunkdéw politycznych, jak
irafiska rewolucja islamska, libanski Hezbollah, tzw. Paristwo Islamskie,
a nawet wenezuelskiego , chavezizmu”.

Z kolei wielkie mocarstwa, szczegdlnie Stany Zjednoczone i Rosja,
ktore prowadza swoja polityke ,na odcinku” islamskim, chrzescijan-
skim, zydowskim, a nawet buddyjskim, obok polityki bardziej , $wiec-
kiej”, wykorzystuja tu raczej istniejace mozliwosci w sposob dos¢ prag-
matyczny. Nie oznacza to jednak, ze nalezy koniecznie negowac otwarte
przyznanie si¢ do wiary tak roéznych osobistosci, jak Wiadimir Putin,
Daniel Ortega Saavendra, George W. Bush, Ramzan Kadyrow, krdl Sal-
man lub Recep Tayyit Erdogan.

Trzeba wigc przyznac, Ze religie, a przede wszystkim zas instytucje
religijne odgrywaja dzis zasadnicza role nie tyle dla uspokojenia nastro-
jow, zgodnie z zasadami pokojowymi zawartymi w Swietych ksiegach,
ile raczej dla uzasadnienia konfliktow w Libii, Libanie, Syrii, Jemenie,
Mali, na Ukrainie, w Izraelu i Palestynie, w Afganistanie, w Birmie itd.
Taka funkcje pelnig one zaréwno w przypadku ofiar, jak i ciemiezycieli
— co pokazuja nam po obu stronach barykady bojownicy odwotujacy sie
w roznych proporcjach, w zaleznosci od lokalnych tradydcji i warunkow
ustrojowych, do islamu, chrzescijanstwa, judaizmu, buddyzmu, hindu-
izmu, jak i marksizmu lub liberalizmu*.

* Jako przyktad mozemy podac¢ Afganistan, w ktorym mamy dzi$ do czynienia
z antyzachodnim ruchem powstanczym, w duzej mierze kierowanym przez tzw. isla-
mistycznych ,talibdw” oraz inne ugrupowania. Marksistowski ruch opozycyjny wobec



8 BRUNO DRWESKI

Sktocony ze Stanami Zjednoczonymi prezydent Sudanu potwier-
dza:,Jajednoczesnie moge bez wykretow zapewnic¢, ze Daesz i Al-Kaida
zostaly stworzone przez CIA i sa one bezposrednimi rezultatami polityki
amerykanskiej. »Arabscy Afgancy« stanowili jadro Al-Kaidy, oni zostali
wyselekcjonowani, ksztalceni i popierani przez tajne stuzby amerykan-
skie. My jestesmy tego swiadkiem. Dzis CIA nie jest juz w stanie kontro-
lowac tego, co sama stworzyla. (...) Poparcie amerykanskie dla arabskich
mudzahedinéw w Afganistanie jest dobrze znane. Amerykanskie tajne
stuzby poparty »arabskich Afgancow«, aby przeciwstawiali si¢ radziec-
kim wojskom w tym kraju. Wowczas stosunki miedzy Sudanem a Sta-
nami Zjednoczonymi byly dobre. My bylismy wiec o tym poinformo-
wani”. Zreszta niedawno zdeklasyfikowany dokument US Defense
Intelligence Agency (Agencja Wywiadu Obronnego Stanow Zjednoczo-
nych) z 12 sierpnia 2012 roku potwierdza, ze Stany Zjednoczone wspo-
magaly ugrupowania, ktore przeksztalcily sie pozniej w Daesz®. Wcze-

obecnych wtadz w Kabulu — Left Radicals of Afghanistan uwaza ruch talibéw za naro-
dowy ruch oporu i popiera jego walke. Jednoczesnie po stronie sit walczacych z popar-
ciem zagranicznego korpusu ekspedycyjnego mamy takze kilka ugrupowan, ktore
mozna nazwac islamistycznymi, a sg i ugrupowania bardziej swieckie i lewicujace.
Podobne przyktady mozna poda¢ w przypadku tak roznorodnych krajow, jak Liban,
Wenezuela czy Nikaragua, w ktorych istnieja ugrupowania religijne i swieckie stojace
po obu stronach lokalnych sporéow. W Turcji Ruch Muzulmanéw Antykapitalistycz-
nych wspdtpracuje aktywnie z ruchami marksistowskimi i kurdyjskimi zwalczajacymi
rzad ,islamistyczno-konserwatywny” Partii Sprawiedliwosci i Rozwoju (AKP).

> Thum. wt; O. El-Béchir, Révélations. Interview, rozm. przepr. P. Wolmer, ,, 54 Etats.
Le Magazine de 1’Afrique”, Hors serie, 2015, n° 19, s. 11: ,,De méme, j affirme sans
détour que Daesh et Al-Qaida ont été créés par la CIA et sont les résultats directs de la
politique américaine. Les »Afghans-Arabes« étaitent le noyau d’Al Qaida, ils ont été
levés, formés, soutenus et appuyés par les services secrets américains. Nous sommes
les témoins de cela. Aujourd’hui, la CIA n’est plus capable de contrdler ce qu’elle a créé.
(...) Le soutien américain aux moudjahidines arabes en Afghanistan est bien connu. Les
services secrets américains ont soutenu les »Afghans arabes« pour contrer les So-
viétiques dans ce pays. A cette époque, la relation entre le Soudan et les Etats-Unis était
bonne, nous étions donc au courant de cela”.

¢ T. Durden, Secret Pentagon Report Reveals US , Created” ISIS As A , Tool” To Overthrow
Syria’s President Assad, http://www.zerohedge.com/news/2015-05-23/secret-pentagon-report-
reveals-us-created-isis-tool-overthrow-syrias-president-assad [dostep: 14 VI 2015].
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sniej Hilary Clinton w Kongresie przyznata, Ze Stany Zjednoczone stwo-
rzyly Al-Kaide”. W styczniu 1995 roku byly amerykanski sekretarz stanu
James Baker rozréznit z kolei ,,dobrych” i ,,ztych” integrystow. Wsrod
»ztych” umiescil Iran, wérod ,,dobrych” zas Arabie Saudyjska: ,,Nie ma
bardziej integrystycznego panistwa muzulmanskiego od Arabii Saudyj-
skiej, a jednak to i przyjaciel, i wazny kraj dla Stanéw Zjednoczonych.
(...) Trzeba, moim zdaniem, rozrézni¢ ekstremistyczny integryzm — czyli
taki ruch, ktory jest kategorycznie wrogo nastawiony do Zachodu, go-
spodarki rynkowej, wartosci demokratycznych —ireszte. My musimy sig
przeciwstawic integryzmowi w zaleznosci od wymagan naszego inte-
resu narodowego”s.

Powyzsze stowa poniekad potwierdzaja teze marksistow, ktorzy
uwazaja, ze za hastami ideowymi mocarstw kapitalistycznych kryja sie
interesy ekonomiczne. Co wigcej, w swojej wypowiedzi Baker zwraca
uwage na wartosci demokratyczne w przypadku absolutystycznej,
badz co badz, Arabii Saudyjskiej, utozsamiajac demokracje wlasciwie
z obrona praw rynkowych, ktére sa dla niego kwestia zasadnicza. Ara-
bia Saudyjska ma bowiem gospodarke w pelni kapitalistyczna, z otwar-
tym rynkiem dla przeptywu kapitatow, podczas gdy Iran, w ktorym
jednak odbywaja sie regularnie wybory, prowadzi polityke wspierania
narodowych podmiotéw ekonomicznych. Saudyjczycy czytaja teksty
islamskie i znajduja w nich argumenty za kapitalizmem, podczas gdy
Iranczycy, szczegodlnie pod wptywem analiz Alego Shariatiego’, czytaja

7 Hillary Clinton: We created Al-Qaeda, https://www.youtube.com/watch?v=DqnObm4
E9yw [dostep: 14 VI 2015].

8 Thum. wt.,; wywiad z bylym amerykanskim sekretarzem stanu Jamesem Bakerem,
ktérego udzielil 14 stycznia 1995 roku ,, Valeurs actuelles”, cyt. za: James Baker soutient les
«bons intégristes», ,L’Humanité”, 18 janvier 1995, http://www.humanite.fr/node/95432:
,IIn’y a pas de pays musulman plus intégriste que 1’ Arabie saoudite, et pourtant, c’est
a la fois un ami et un pays important pour les Etats-Unis. (...) Il convient donc a mon
avis de distinguer entre I'intégrisme extrémiste — c’est-a-dire un mouvement qui est
catégoriquement hostile a 1'Occident, a I'’économie de marché, aux valeurs démocra-
tiques — et le reste. Nous ne devons nous opposer a l'intégrisme que dans la mesure
exacte ol nos intéréts nationaux l'exigent”.

9 Zob. E. Abrahamian, "Ali Shari’ati: Ideologue of the Iranian Revolution, ,Merip Reports”,
January 1982, No. 102, http://online.sfsu.edu/mroozbeh/CLASS/h-607-pdfs/Abrahamian-
-Shariati.pdf; A. Bayat, Shari’ati and Marx: A Critique of an , Islamic” Critique of Marxism, ,, Alif.
Journal of Comparative Poetics” 1990, No. 10, http://www jstor.org/stable/521715 [dostep:
14 VI 2015].



10 BRUNO DRWESKI

te same teksty, ale uwzgledniajg — przynajmniej w pewnym stopniu
— prawa biednych i w ogdle prawa spoleczne, o ktérych nie ma mowy
u religijnych sojusznikow Standéw Zjednoczonych.

Podobny przyklad stanowi Syria. To panistwo nie chciato sie zadtu-
zy¢ przed 2011 rokiem na rynkach swiatowych, prowadzilo polityke
samowystarczalno$ci pod wzgledem zywnosciowym i farmaceutycz-
nym, a ponadto zamierzato kontrolowac¢ nowo odkryte u swojego wy-
brzeza zasoby gazu. Podczas gdy islamistyczni, podobnie jak i ,,demo-
kratyczni”, rebelianci obiecali, Zze ,,otworza rynek” syryjski, kiedy tylko
zdobeda wtadze. Przyklad ten swiadczy o tym, ze zgodnie z odkry-
ciami Ibn Ruszda (Awerroesa) rdznie mozna czytac swiete i nieswiete
teksty, niezaleznie od tego, jak zostaly napisane!®.

W wywiadzie z 1998 roku dla francuskiego czasopisma , Le Nouvel
Observateur” Zbigniew Brzezinski mogt wiec tak reagowac na pytania
dziennikarza dotyczace , putapki afganskiej” zastawionej przez CIA na
Zwigzek Radziecki w 1979 roku, a wiec zanim armia radziecka wkro-
czyla do tego kraju:

,Le Nouvel Observateur: Nie zalujecie, ze wspieraliscie islami-
styczny integryzm i ze daliscie bron i rady przysztym terrorystom?

Zbigniew Brzezinski: Co wazniejsze z punktu widzenia historii
swiata? Talibowie czy upadek imperium radzieckiego? Paru podekscy-
towanych islamistéw czy wyzwolenie Europy Srodkowej i zakoriczenie
zimnej wojny?

Le Nouvel Observateur: »Paru podekscytowanych«? Ale mowi sie
i powtarza: islamski fundamentalizm stanowi dzis swiatowa grozbe?

10 B. Benjelloun, Petite généalogie de la double Vérité, 6 juin 2015, http://www lapenseelibre.
org/2015/06/n-102-petite-genealogie-de-la-double-verite.html [dostep: 15 VI 2015]. Zaréwno
fanatycy chrzescijanscy, jak i islamscy, podobnie jak fanatycy antyreligijni czy inni, maja
skfonnos¢ dobierac teksty swietych ksiag swych ,,wrogdw” w taki sposob, by pewne frag-
menty wyrwane z kontekstu wzbudzity w ich poplecznikach poczucie zagrozenia. Dobrym
przyktadem naukowej analizy spornych tekstoéw np. Koranu jest angielskojezyczny wyktad
profesor Lesley Hazelton: Lesley Hazleton, une agnostique d’origine Juive a analysé le Coran,
https://www.youtube.com/watch?v=zXXG6A2SGKO0 &feature=related [dostep: 15 VI2015].
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Zbigniew Brzezinski: Bzdury! Trzeba, tak si¢ méwi, zeby Zachod
prowadzit globalng polityke wobec ruchow islamistycznych. To idio-
tyczne: nie ma globalnego islamizmu. Spojrzmy na islam w sposob ra-
gjonalny, a nie demagogiczny lub emocjonalny”!.

Tradycja podwoéjnych argumentacji legitymujacych

Skoro wszystkie konflikty, ktore maja korzenie lokalne, sa zwia-
zane w duzej mierze ze wzrastajacymi napieciami i sprzecznosciami
globalnymi miedzy rywalizujacymi ze sobg mocarstwami, nie nalezy
wiec przeceniac ich aspektu czysto ,teologicznego”. Wszedzie mamy
do czynienia z nieznanym do lat osiemdziesiatych rozdrobnieniem
,,0bozOW” uczestniczacych w konfliktach zarowno zbrojnych, jak i nie-
militarnych.

Powstanie wielobiegunowego tzw. $wiata globalnego odbywa sie
przy rosnacej liczbie konfliktow i napie¢ miedzy mocarstwami, w kto-
rych kwestie ustrojow politycznych, struktur spotecznych, interesow
gospodarczych mieszaja si¢ z kwestiami natury ideologiczno-religijne;
i tozsamosciowej w sposdb czesto mato czytelny dla przecigtnego oby-
watela. Mamy wigc do czynienia z religiami najczesciej traktowanymi
instrumentalnie przez rozne rzady, podczas gdy tradycyjna od czasow
o$wiecenia niby-przeciwstawna wizja, $wiecka, laicka jest czesto takze
wykorzystywana w biezacych tarciach, zreszta na zasadach nie zaw-
sze jasno odbiegajacych od religijnych postaw. W ten sposob w Libanie
na przyklad islamistyczno-szyicki ruch Hezbollah domaga sie, aby
panstwo i system wyborczy zostaty uwolnione od klucza religijnego,
podczas gdy niektdre partie, bardziej ,laickie”, nie kwapia sie do takiej

1 Tham. wi,; Interview de Zbigniew Brzezinski, ,,Le Nouvel Observateur”, 15-21 janvier
1998, s. 76: ,Le Nouvel Observateur: Vous ne regrettez pas non plus d’avoir favorisé
lI'intégrisme islamiste, d’avoir donné des armes, des conseils a de futurs terroristes? Zbi-
gniew Brzezinski: Qu’est-ce qui est le plus important au regard de I'histoire du monde? Les
talibans ou la chute de I'empire soviétique? Quelques excités islamistes ou la libération de
I'Europe centrale et la fin de la guerre froide? Le Nouvel Observateur: Quelques excités?
Mais on le dit et on le répete: le fondamentalisme islamique représente aujourd hui une me-
nace mondiale. Zbigniew Brzezinski: Sottises. Il faudrait, dit-on, que I'Occident ait une po-
litique globale a I'égard de I'islamisme. C'est stupide: il n’y a pas d’islamisme global. Regar-
dons l'islam de maniere rationnelle et non démagogique ou émotionnelle” (podkr. red.).
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reformy'?, co wynika z interesow bazy spolecznej poszczegdlnych
stronnictw.

Ewolucje tego typu nie sa co prawda niczym nowym. Niby-ultra-
laicka Francja w okresie swego panowania kolonialnego sama wtasnie
wprowadzita w Libanie, podobnie zreszta jak w Algierii i wielu swoich
bytych koloniach, struktury polityczne oparte na religii. Dlatego we
Frangji, w ktdrej legitymacja panstwa od konca XVIII wieku stopniowo
zaczela sig opierac¢ na , $wieckosci” i na niby-pelnym rozdziale panstwa
od Kosciotéw, w dyskursie politycznym juz w latach trzydziestych po-
jawito sig, obok tradycyjnego pojecia laickosci, czyli Swieckosci, pojecie
laicyzmu'® dla okreslenia skrajnej formy zwalczania religii uzywanej
do walki politycznej i ideologicznej w ramach obowigzujacego sys-
temu. Z kolei w Rosji radzieckiej na poczatku lat dwudziestych, obok
polityki systematycznej represji wobec zwigzanego z caratem Kosciota
prawostawnego, Lenin wymusil na dzialaczach bolszewickich Azji
Srodkowej, zeby popierali trendy, ktére dzis okreslilibysmy jako ,isla-
mistyczne” 4.

Nie sa to wiec sprawy nowe, co wigcej — majg charakter ptynny.
Ideologiczne wykorzystanie czy wrecz instrumentalizowanie religii na
korzys¢ jednego czy drugiego obozu politycznego ma bardzo diuga
tradycje. Zjawisko mieszania religii ze swieckoscia stalo sie jednak
duzo powszechniejsze w dobie kryzysu nowoczesnosci. Nowoscia dzis
jest to, ze kwestie te od konica lat siedemdziesiatych zajmuja w pan-
stwach juz nowoczesnych centralne miejsce. Chodzi o jednoczesne wy-
korzystanie roznych religii i ideologii $wieckich przez wtadze i mocar-
stwa w zaleznosci od potrzeb i koniunktury oraz mieszanie spraw
ideologicznych ze sprawami czysto religijnymi. Francja czy Wielka
Brytania wykorzystywaly na przykiad religie do swoich celow kolo-
nialnych, ale byta to taktyka Scisle oddzielona od zasady funkcjonowa-
nia ich panstw u siebie. W dobie nowoczesnosci w metropolii uznano

12M. Ben Jelloun, Les Revendications Démocratiques Du Hezbollah, 31 janvier 2007,
http://www.mondialisation.ca/les-revendications-d-mocratiques-du-hezbollah/4641?
print=1 [dostep: 14 VI 2015].

13 Zob. B. Drweski, Le socialisme: idéalisme ou matérialisme? Au carrefour entre Croy-
ance et Raison, avril 2011, http://www lapenseelibre.org/article-le-socialisme-idealisme-ou-
materialisme-au-carrefour-entre-croyance-et-raison-79683133.html [dostep: 14 VI 2015].

14 Tenze, Marx, Lénine, les bolcheviks et I"islam, mai 2012, http://www lapenseelibre.org/
article-marx-lenine-les-bolcheviks-et-l-islam-n-60-104736418.html [dostep: 14 VI 2015].



Religia i laicyzm jako obszary walki politycznej wielkich mocarstw 13

wzgledna chociazby autonomie podmiotow religijnych i czynnikow
panstwowych. Z kolei ruchy narodowo-wyzwolencze opieraly sie cze-
sto na hastach religijnych, jak na przykltad w przypadku powstania
w Ar-Rifie w Maroku pod przywodztwem Abd al-Karima al-Chatta-
biego w latach dwudziestych. Ten ruch byt autentycznym i jednolitym
ruchem islamskim, mimo ze skorzystat z pelnego poparcia Kominternu
i co za tym idzie — francuskiej partii komunistycznej. Dzis jest inaczej,
linie podziatu staly si¢ mgliste, a rozdrobnienie ruchéw politycznych
jest duzo bardziej widoczne.

Wspolczesny swiat do pewnego stopnia zmierza w kierunku poli-
tycznej ideologizadji religii. W procesie tym uczestnicza rzecznicy tak
roznorodnych skadinad panstw, jak Izrael, Iran, Arabia Saudyjska, a na-
wet Stany Zjednoczone, chociazby od czasow prezydentury George’a
W. Busha, ktory na przyktad lansowat swoja idee , krugcjaty irackiej”,
gloszac hasta bliskie amerykanskim ruchom Born Again Christians®®.
Srodowiska $wieckie z kolei ulegaja czasem swoistej nowej religijnosci
w postaci skrajnego wiasnie laicyzmu, ktéry upodabnia si¢ nieraz do
zachowan z okresu wojen religijnych lub do skrajnych metod ateizuja-
cych z czaséw rewolucji francuskiej, meksykanskiej lub rosyjskiej. Stad
na przyklad nagminnie wybuchajace w krajach zachodnich lub Turcji
skandale dotyczace noszenia tzw. chust islamskich. Trzeba tu wiec wy-
raznie oddzieli¢ sprawy wiary lub niewiary, sprawy duchowosci i szu-
kania drog do odpowiedzi na kwestie ponadczasowe od przypadkow
wykorzystywania swiatopogladow, religijnych lub swieckich, do celow
doczesnych. Bo mozna zaobserwowac dzi$ na swiecie, ze tak rdzno-
rodne panstwa, jak Stany Zjednoczone, Rosja, Chiny, Iran, Kuba, Wene-
zuela, Izrael, Francja, Arabia Saudyjska, Syria i wiele innych, moga uzy-
wac do swej promogji, do swej legitymagji i do znalezienia sojusznikow

15 G. Leupp, ,, Soit vous étes avec nous, soit vous étes contre nous”: La croisade contre I'Islam,
27 mai 2005, http://www.ism-france.org/analyses/-Soit-vous-etes-avec-nous-soit-vous-etes-
contre-nous-La-croisade-contre-1-8217Islam-article-2930; E. MacAskill, George Bush: ‘God told
me to end the tyranny in Iraq’, ,Guardian”, 7 October 2005, http://www.theguardian.com/world/
2005/oct/07/iraq.usa; M. Ben Barka, La place et le rble de la droite chrétienne dans I’ Amérique
de George W. Bush, , Vingtiéme Siecle. Revue d'histoire” 2008, n° 97, s. 39-51, http://www.cairn.
info/zen.php?ID_ARTICLE=VING_097_0039 [dostep: 14 VI2015].
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panstwowych lub spotecznych sit politycznych odwotujacych sie za-
rowno do roznych religii, jak i do zasad swieckosci i ideologii z tg tra-
dycja zwiazanych.

Stany Zjednoczone wykazaty w ostatnim okresie zdolnos¢ do jedno-
czesnego poparcia takich wtasnie na pozor bardzo réznorodnych sit, jak
na przyklad podczas konfliktow w Iraku, Afganistanie, Syrii, na Ukrainie
lub gdzie indziej, odwotujacych si¢ do przeréznych odcieni liberalizmu,
socjaldemokracji, komunizmu'®, nacjonalizmu, islamizmu, lamaizmu,
buddyzmu, syjonizmu, judaizmu, chrzescijaristwa itp. W wojnie irackiej
i toczacej sie obecnie wojnie syryjskiej, tak jak niedawno w Libii, Stany
Zjednoczone, jak widzielismy, nie unikaja kontaktow, a nawet czynnego
poparcia roznych skrajnych ugrupowan islamistycznych. Rosja tez nie
stroni od ideologicznych kontaktéw ze srodowiskami tradycjonalistycz-
nych chrzescijan, prawostawnych lub katolickich, sufickiego islamu, anty-
imperialistycznego komunizmu lub religijnych i niereligijnych Zydéw.
Podobnie Iran, daje miejsce w swych mediach nie tylko szyickim muzut-
manom, ale takze laickim Syryjczykom, niektorym marksistom, laickim
nacjonalistom, antysyjonistycznym religijnym Zydom i utrzymuje z tymi
srodowiskami kontakty, dzigki czemu moze budowac swdj autorytet na
Swiecie w réznych srodowiskach.

Podobne przyklady mozna mnozy¢, obserwujac zachowania wszyst-
kich wymienionych panistw i jeszcze wielu innych, choc¢ zdaje sig, ze Stany
Zjednoczone wykazuja najwigksza elastycznos¢ ideowa, skoro sa w stanie
zwigzac si¢ z ugrupowaniami zarowno skrajnymi, jak i umiarkowanymi,
poki te popieraja ich polityke nie tylko w kwestiach strategii, ale takze za-
sad wolnego rynku. Dlatego nie moze dziwi¢ sukcesywne wspieranie
przez Stany Zjednoczone zarowno liberatéw egipskich, jak i Braci Muzut-
manskich w czasie Arabskiej Wiosny, strategiczny sojusz z wahhabicka
Arabig Saudyjska lub Katarem, faktyczne poparcie ekstremalnych ugru-

16 O ile w czasach zimnej wojny Stany Zjednoczone zawsze zwalczaty ruchy komu-
nistyczne pod kazda postacia, z wyjatkiem pewnych grup trockistowskich o radykalnie
antyradzieckim dyskursie, o tyle w czasie , krucjaty” przeciwko Irakowi w 2003 roku za-
warly sojusz z odlamem na wygnaniu irackiej partii komunistycznej, ktdry sie zaanga-
zowal po stronie wojsk amerykanskich w atak na Irak. Przedstawiciele tego odlamu
weszli potem w sklad nowo powstatego okupacyjnego rzadu irackiego, ktory tworzyta
réwniez czes¢ politycznej emigracji zaréwno o nastawieniu liberalno-demokratycznym,
jak i o islamistycznym (szyickim badz sannickim).
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powan religijnych w Libii i Syrii, a jednoczesnie ,, umiarkowanych demo-
kratow”. Mozna traktowac te strategie jako wyraz wyjatkowego , prag-
matyzmu” polityki Waszyngtonu, ale mozna takze uwzglednia¢ przy
tym stara tradycje anglosaskiego neoprotestanckiego purytanizmu, ktéry
koncentruje si¢ na zewnetrznych objawach wiary, na dazeniu do osobi-
stego zbawienia poprzez indywidualng wiare, nie zas czyny. Na gruncie
tego podejscia akceptowane sa lichwa i spekulacja (tego rodzaju praktyki
mozna znalez¢ w tych odfamach chrzescijafistwa, judaizmu czy nawet
islamu popieranych przez Stany Zjednoczone), a jednoczesnie gtoszony
jest kult rynku, ktéremu hotduja zaréwno religijni, jak i Swieccy cztonko-
wie amerykanskich elit.

Z kolei w Rosji budowa tzw. demokracji suwerennej oraz kapitali-
zmu — do pewnego stopnia — panstwowego moze uzasadniac, ze to pan-
stwo ma skltonnos¢ popierac wszystkie prady religijne, zaréwno umiar-
kowane, jak i moralnie tradycjonalistyczne, niezbyt chetne spoteczen-
stwu konsumpcyjnemu, a jednoczesnie popiera¢ bardziej narodowe
prady liberalne, nacjonalistyczne czy czasem lewicowe!”. W przypadku
innych mocarstw mamy takze do czynienia z pewna doza ingerencji
i wykorzystania religii w sprawach politycznych. Panstwo francuskie
na przykiad pozostaje, mimo swoich zasad zatozycielskich, pod wpty-
wem tradycji chrzescijanskich, stad nieche¢ pewnych kot politycznych
do innych religii, niemniej Koscioly chrzescijanskie we Francji zostaly
juz dawno ostabione i nie oddziatujg na zycie polityczne. Doswiadcze-
nia hitleryzmu, obok zbieznosci interesow elit, ttumacza z kolei ostroz-
nos¢, z jaka wladze francuskie traktujg prosby ze strony oficjalnej struk-
tury wspolnoty zydowskiej — CRIF (Conseil représentatif des institu-
tions juives de France), pozostajacej pod silnymi wpltywami ideologii
syjonistycznej, zarowno w laickiej, jak i religijnej formie.

Proby zarzadzania islamem, jako budzaca kontrowersje religia by-
tych kolonii, podejmowane przez panistwo francuskie — bezposrednio czy
za posrednictwem zaprzyjaznionych rzaddéw arabskich — s3 nagminne.
Ingerencje panistwa francuskiego wywotuja niechec¢ wielu srodowisk mu-
zulmanskich zarowno wobec narzuconych im dostojnikow, jak i wobec

17W ten sposdb Rosja utrzymuje bliskie stosunki z socjalistycznymi krajami latyno-
skimi (Kuba, Wenezuela itp.), Grecja pod rzadami partii Syriza czy Syria sogjalistycznej
partii Baas, a jednoczesnie z islamistycznym Iranem, ludowymi Chinami, Watykanem,
Wegrami pod rzadami narodowo-prawicowego premiera Viktora Orbéana, Indiami pod
przywodztwem radykalnie hinduskiego szefa rzadu itd.
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wladz panstwowych. Francja, tak jak Chiny, Wielka Brytania, Niemcy lub
Indie, w bardzo malym stopniu wykorzystuje religie do rozszerzania
swych wplywow na swiecie. Te panstwa staraja si¢ gtownie co najwyzej
opanowac struktury religijne do celow wewnetrznych. Wyjatek stanowia
tu Rosja i Iran, ktdre dzis wykorzystuja religie, obok ruchdéw bardziej
swieckich, do wzmocnienia swego autorytetu na swiecie. Wszystkie inne
panstwa, w ktorych ideologia religijna znaczaco wptywa na ich polityke
(Arabia Saudyjska, Katar, Maroko, Pakistan, Izrael i do pewnego stopnia
Turcja pod rzadami AKP) sa silnie zwigzane ze Stanami Zjednoczonymi,
co moze nie wydaje si¢ dziwne, jesli zwazymy na to, Ze same w duzej
mierze zostaly zbudowane na fundamentach neoprotestanckich koncepgji
religijnych, ktdre nie kioca si¢ z formalng réznorodnoscia religijng oraz
ideologia rynku, indywidualizmu i konsumeryzmu.

I tu dochodzimy do réznicy zdani miedzy tymi, ktorzy uwazaja, ze
Stany Zjednoczone oraz ich kraje sojusznicze staty si¢, pod pozorem reli-
gijnosci, wlasciwie panstwami bardzo swieckimi, a tymi, ktorzy sa zda-
nia, ze mamy do czynienia z nowq forma religijnosci o charakterze neo-
poganskim, w imie kultu rynku, pieniedzy i pozadania sprzecznego z za-
sadami pierwotnego monoteizmu. Psychoanalityk moze fatwo doszukac
sie nowej formy podswiadomej religijnosci poganiskiej w nagminnie
przywolywanych na tamach czasopism ekonomicznych hastach o ,ko-
niecznosci poswigcen ze strony ludu, zeby uspokaja¢ rynki”, tak jakby
rynki byty bostwami wymagajacymi podobnych ofiar ludzkich jak bo-
stwa czasdw poganskich. Co w fazie obecnych napie¢ miedzy Stanami
Zjednoczonymi a Rosja daje tej ostatniej argumenty, ze wtasnie ona jest
obronczynia tradycyjnych wartosci moralnych przestrzeganych zaréwno
przez wszystkie tradycyjne odlamy religii monoteistycznych, jak i przez
wladze rosyjskie.

W poréwnaniu jednak do okresu zimnowojennego, w ktérym po-
dziaty ideologiczne byly choéby z pozoru jednoznaczne i state (szcze-
golnie linia podziatlu miedzy ideologiami $wieckimi a religijnymi),
obecne linie podzialu wygladaja na duzo mniej jasne i znacznie bar-
dziej , postmodernistyczne”. Nalezy tu zadac¢ pytanie o to, na ile ,, po-
wrot religii”, zaréwno w ujeciu spolecznym, jak i politycznym, opiera
si¢ na bezsprzecznym powrocie wielkich ponadczasowych i ducho-
wych kwestii nurtujacych ludzkos¢ od swego zarania, a na ile towarzy-
szy temu procesowi jego instrumentalizacja przez rzady majace bardzo
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konkretne interesy strategiczne, spoteczne, ekonomiczne, a moze i na-
dal klasowe. I tu wraca — mimo kryzysu nowoczesnosci i marksizmu
— kwestia wspotistnienia zasad ustanowionych w czasach pooswiece-
niowych oraz wartosci wczesniejszych tradycji, dotychczas najczesciej
postrzeganych wylacznie jako , archaiczne” i wsteczne. O tym procesie
swiadcza chociazby dzi$ takie przyklady w swej skrajnej postaci, jak
zjednej strony budowa ,, rezimowego” Kosciota chrzescijaniskiego w sto-
licy Korei Pétnocnej, bardzo Sciste stosunki, jakie Kuba rozwinegta z pa-
piestwem, odwolywanie si¢ wenezuelskich przywddcdéw ,,socjalizmu
XXI wieku” do zasad marksistowskich, chrzescijariskich, a nawet islam-
skich'8, z drugiej zas strony rozw¢j Tel Awiwu jako jednego z gléwnych
osrodkéw ruchu LGBT na swiecie'®, a wigc miasta w samym srodku pan-
stwa, w ktérym obowiazuja najscislejsze reguly prawne oparte na religii,
zaroOwno w odniesieniu do dni Swiatecznych, spraw cywilnych, prawa
do obywatelstwa, jak i kodeksu praw.

Mozemy wiec stwierdzic, ze o ile do czasdéw nowoczesnych panstwa
zawsze opieraly swoja legitymacje na jednej podstawowej i oficjalnej re-
ligii, o tyle w pozniejszym okresie dokonat si¢ wszedzie proces sekula-
ryzacji, ktdry jednak przebiegat z r6znym natezeniem, w zaleznosci od
kontekstow. W krajach o tradycji katolickiej wiadza pafistwowa musiata
dtugo walczy¢, zeby sie wyzwolic¢ spod kontroli Kosciota, podczas gdy
w krajach prawostawnych, muzulmanskich i innych odwrotnie — religie
musialy walczy¢ o uniezaleznienie si¢ od wladcéw. Jednoczesnie kraje
zachodnie dtugo nie tolerowaty wspotistnienia na swoim terytorium
religii paristwowej z innymi religiami, podczas gdy koegzystencja taka
byla reguta w krajach islamskich i wschodnio-europejskich lub azjatyc-
kich. Dlatego procesy sekularyzacyjne przebiegaly odmiennie, w zalez-
nosci od sytuacji, a wierzacy i mniej wierzacy musieli toczy¢ czesto
zupelnie inne boje, zeby mie¢ prawo do wiasnego wyboru.

Nalezy doda¢, ze o ile w krajach kolonialistycznych religia pan-
stwowa nieraz byla narzedziem usprawiedliwiajacym ich agresywne
dziatania, o tyle w krajach skolonizowanych rodzime religie, zwtaszcza
islam, uchodzity za element obrony ich niezaleznosci i autentycznosci.

18 Zob. H. Kempf, Mon témoignage sur Hugo Chavez, 11 mars 2013, http://www.
reporterre.net/Mon-temoignage-sur-Hugo-Chavez [dostep: 16 VI 2015].

19 Tel Aviv, la capitale homosexuelle du Moyen-Orient, ,Le Monde”, 8 juin 2012, http://
www .lemonde.fr/proche-orient/article/2012/06/08/tel-aviv-la-capitale-homosexuelle-du-
moyen-orient_1715249 3218 html [dostep: 16 VI 2015].
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Dlatego dzi$ pozycja islamu jest szczegdlnie zrdéznicowana w zaleznosci
od kraju. Bo panstwa kolonialne, a potem Stany Zjednoczone nie potra-
fity zdoby¢ serca narodéw muzulmanskich, wiec staraty si¢ zdobywac
islam od wewnatrz, czego konsekwencjgq bylo powstanie réznych sekt,
jak ultraliberalnego ruchu Ahmadijja?® w Indiach czy bardzo rygory-
stycznego wahhabizmu w krajach naftowych Potwyspu Arabskiego. To
ttumaczy takze silne zderzenie tego skrajnego moralnie, lecz ultraliberal-
nego pod katem ekonomicznym odtamu islamu z ruchami islamskimi
nieco bardziej swieckimi, lecz socjalizujacymi od czaséw Abd al-Karima
al-Chattabiego do czaséw Gamala Abd Nasera, rewolugcji algierskiej,
jemenskiej, palestynskiej itd. Tarcia, ktore dzis si¢ przedtuzaja w postaci
wojny w Syrii miedzy zwolennikami islamu importowanego z Pétwy-
spu Arabskiego a zwolennikami zlaicyzowanego islamu rodzimego.
Dzieje sie tak akurat w czasie, kiedy socjalizm przezywa kryzys.

Nowa kapitalistyczna Rosja nie zaangazowata si¢ w obrone takiego
socjalizujacego islamu ani w Iraku, ani pozniej w Libii, lecz nagle staneta
do obrony panstwa syryjskiego, kiedy zdecydowata sie powrdci¢ jako
mocarstwo na areng Swiatowa. Trzeba jednak pamietad, ze ze wzgledu
na wojne czeczeniska wladze rosyjskie byly wstrzemiezliwe wobec is-
lamu w pierwszych latach kapitalistycznej Rosji, dzi$ jednak Kreml po-
piera odrodzenie struktur takiego islamu w Rosji, szczegdlnie w Tatar-
stanie i Czeczenii, ktéry moze stanowic¢ zapore dla islamu z Arabii Sau-
dyjskiej. A zatem panstwo rosyjskie z jednej strony stato si¢ miejscem
odrodzenia prawostawia, akurat gdy losy patriarchatu konstantynopol-
skiego wydajq sie coraz bardziej watpliwe, z drugiej zas — kolebka no-
wego islamu, zdolnego do rywalizacji z muzulmanskimi sojusznikami
Standw Zjednoczonych?'. Nie przeszkadza to jednak Rosji w utrzymy-
waniu scistych stosunkéw z Iranem oraz promowaniu Indonezji jako

20 Zob. Muslim Movements and Schisms, http://www .answering-islam.org/Gilchrist/Vol1/
9c.html; Mirza Ghulam Ahmad was an Uncle Tom, http://thecult.info/blog/tag/colonialism/ [do-
step: 16 VI 2015].

2. Soukhov, L’islam de Ramzan Kadyrov, https://fr.sputniknews.com/opinion/
2007083175990957/; Saker, Ramzan Kadyrov propose a Vladimir Poutine sa propre force
spéciale *personnelle* de volontaires Tchétchenes, http://sayed7asan.blogspot.fr/2015/01/
ramzan-kadyrov-et-10-000-soldats.html; C. Kutschera, Russie: La Renaissance de I'Islam au
Tatarstan, http://www.chris-kutschera.com/Russie, %20Renaissance.htm; Saker, La Russie et
I'Islam, 1ere partie : Introduction et définitions, http://www.agoravox.fr/actualites/international/
article/la-russie-et-l-islam-lere-partie-164715 [dostep: 16 VI 2015].
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przysztego mocarstwa muzulmanskiego mogacego by¢ przeciwwaga
dla petromonarchii??. Co wiecej, nie przeszkadza jej rowniez w tym,
aby znowu uwazata si¢ za obronczynie wszystkich wspolnot chrzesci-
janiskich na Bliskim Wschodzie i liczyta na wykorzystanie wptywow
srodowisk rosyjsko-zydowskich zaréwno w Izraelu, jak i w Ameryce
Potnocnej®.

Widzimy wiec, Zze dzis na Swiecie nie ma wyraznej linii podziatu
miedzy ideologiami $wieckimi uksztattowanymi pod wplywem oswie-
cenia, liberalizmu i socjalizmu a ideologiami majacymi Zroédio w religii.
Zardéwno religijnose, jak i swieckos¢ czesto sa uzywane jako narzedzie
wladz panstwowych do dyscyplinowania wiasnego spoteczenstwa badz
wywierania wplywu na swiecie. W konsekwengji nastepuje podzial na
ekstremalne prady, ktére mozna znalez¢ we wszystkich religiach i ktore
uzasadniaja koniecznos¢ rozpoczecia kolejnych wojen, na przyktad po-
wstanie panstwa izraelskiego na zajetych ziemiach palestynskich, atak
Stanow Zjednoczonych na Irak w 2003 roku, obrona przez Rosje blisko-
wschodnich chrzescijan, powstanie brutalnego tzw. Panstwa Islamskiego
w Syrii i Iraku lub Nigerii, rzez muzulmandéw w Birmie pod pozorem
wspierania buddyzmu, pogromy muzulmandéw dokonane przez Hin-
duséw lub mord buddystéw w Indiach i na Sri Lance, nie wspominajac
0 wciaz istniejacym ,,chrzescijaniskim” Ku Klux Klanie i autorach za-
machow terrorystycznych w Oklahoma City w 1995 roku czy ataku
Breivika w Norwegii. Te wszystkie radykalne zjawiska wystepuja jed-
noczesnie z ruchami pokojowo nastawionymi, istniejacymi we wszyst-
kich religiach.

W sferze swieckiej rowniez mamy do czynienia ze skrajnymi zja-
wiskami, ktére prowadza do gwaltownych akgji islamofobicznych na
Zachodzie lub represji wobec wyznawcow tej religii w wielu krajach
Azji Srodkowej i w chiriskim Sinkiangu. Moze to takze doprowadzi¢

22 Russie-Indonésie: surmonter la baisse des échanges commerciaux (Poutine),
https://fr.sputniknews.com/international/20141110202938174; Islam: les recteurs des univer-
sités islamiques de Russie en visite en Indonésie, http://fr.sputniknews.com/societe/20091130/
185592022; Russie: Coopération de la Russie et de I'Indonésie pour I'enseignement de sciences
islamiques, http://francais.islammessage.com/Article.aspx?i=1443 [dostep: 16 VI 2015].

2 A quoi servent les Juifs de Poutine?, http://jforum.fr/2014/03/A-quoi-servent-les-
Juifs-de-Poutine/; E. Levy, La Russie de Poutine, les Juifs et Israél, ,Canadian Jewish News”,
31 March 2015, http://www.cjnews.com/israel/la-russie-de-poutine-les-juifs-et-isra%C3%ABI
[dostep: 16 VI 2015].
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do $cislej kontroli zycia religijnego przez wiladze panstwowe, co sig
k16ci z zasada autonomii religii i panstwa.

To wszystko dowodzi, Ze wraz z kryzysem kapitalizmu nastato
wielkie rozczarowanie spoteczenstw (ktore wciaz sie nasila) zasadami
i osiggnieciami nowoczesnosci, dlatego rodzi si¢ w nich potrzeba pro-
wadzenia bardziej uduchowionego zycia. Jednoczesnie w czasie wiel-
kiego kryzysu spotecznego i ekonomicznego instrumentalizowanie re-
ligii i ruchow tozsamosciowych oraz walka z religia moga by¢ uwazane
za przydatne narzedzia wiadcow bez wyobrazni i bez mozliwosci bu-
dowy wizji spoleczenstwa rozwijajacego si¢ i przynoszacego kon-
kretny postep spoteczny wigkszosci. I tu ideologie swieckie i religijne
stoja przed tym samym wyzwaniem, na ktore dzis w duzej mierze nie
sq jeszcze gotowe odpowiedzie¢. Stad zjawiska , regresywne”, kseno-
fobie, rasizmy i ekstremizmy, zaréwno religijne, jak i laickie, szczegdl-
nie wyrazne w krajach zajmujacych strategiczne pozycje. Chodzi tu,
rzecz jasna, o interesy starych mocarstw, jak i tych panstw, ktore daza
do osiagniecia takiej pozycji.

Bruno Drweski — RELIGION AND SECULARISM AS THE AREAS OF POLITICAL STRU-
GGLE OF THE GREAT POWERS

The crisis of socialism and the whole legacy of modernism with the idea
of progress caused the return to the religiousness. However, this occurred in
the conditions of global neoliberalism, which is conducive to growing contra-
dictions and inequalities between developed countries, often former colonial
powers and the countries on the acquis. For that reason the rejection of the
methodology based on the analysis of class contradictions and imperialism
leaves the possibility for the social teaching of the proclamation of the thesis
of ,, civilization conflicts” as the source of the current frictions and wars.

The most common are indeed on the border between the richer and poo-
rer countries. You may also notice that the idea of ,,end of history” widespread
on a wave of USSR dissolution did not work. In the case of the disappearance
of genuine social Left, the religions almost automatically have become the
scene of competition between supporters of economic conservatism, liberal
and advocates of social conservatism, which even partially coincide with the
interests of social groups already , developed” by the forces of the Left.

In this situation, you must wonder whether the current conflicts in the
world are based substantially on the cultural or spiritual differences, and how
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much they are developing comparing to the previous period, based on the con-
tradiction between social classes as well as strong and weak countries, which
explain the development of divisions within each of religion.
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Rola religii we wspolczesnej geopolityce

Problem roli religii' nie doczekat si¢ do tej pory w analizach geo-
politycznych gruntownych i kompleksowych studidw, choc liczba prac
przyczynkarskich jest dosy¢ spora i stale rosnie. Przez wiele lat w Swiecie
Zachodu dominowato przekonanie elit, ze w dobie modernizacji i po-
stepu religia odgrywa w zyciu indywidualnym i spotecznym coraz
mniejsza role. Poglad ten przekltadat si¢ rowniez na polityke miedzyna-
rodowa oraz naukowa refleksje nad religia. Takie miejsce religii Zachdd
uznal za wzdr do nasladowania w innych czesciach $wiata i cywiliza-
gjach, ale nie stat si¢ on tam reguta?.

Wzrost zainteresowania religia w ostatnich dekadach, takze w wy-
miarze internacjologii czy geopolityki®, stal si¢ w zasadzie funkcja jej
odrodzenia, widocznego réwniez w swiecie zachodnim, ale zdecydo-
wanie wyrazniej na przyktad w cywilizagji islamu, najpierw w postaci
rewolugji iranskiej w 1979 roku i dzihadu antyradzieckiego w Afgani-
stanie, a pdZniej narastajacego fundamentalizmu. Sytuacja ta wynikata
m.in. z ulomnosci i uwiadu swieckich ideologii czy wrecz pseudoreligii

! Na ogot religie definiuje si¢, wymieniajac jej najwazniejsze elementy sktadowe:
kult, doktryne, organizacje, wspolnote wierzacych, wreszcie wiare i postawe religijna;
zob. Zarys encyklopedyczny religii, Z. Drozdowicz (red.), Poznan 1992, s. 279-283. Jednak
na potrzeby tego szkicu pozyteczniejsze wydaje si¢ zawezenie, ktdre zaproponowat
Radostaw Zenderowski. W badaniach geopolitycznych warto uwzglednic przede wszyst-
kim tres¢ doktryny religijnej, poczynania przywddcow religijnych oraz jej $wieckich wy-
znawcow, ktdérzy identyfikuja sie z okreslong wspolnota religijng; R. Zenderowski, Konflikt
etniczny, konflikt religijny, konflikt etnoreligijny jako konflikty polityczne, ,, Athenaeum. Polskie
Studia Politologiczne” 2013, T. 38, s. 49.

2 M. Marczewska-Rytko, Czynnik religijny w warunkach ksztattowania sie nowego tadu
miedzynarodowego, w: Poznowestfalski tad miedzynarodowy, M. Pietras, K. Marzeda (red.),
Lublin 2008, s. 151.

3 Trudno wyznaczy¢ precyzyjne granice miedzy geopolityka a internacjologia czy
geografia polityczna.
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takich jak komunizm*. Przyczyny takiego stanu rzeczy mozna tez upa-
trywac w tym, ze coraz bardziej zglobalizowana rzeczywistos¢ obok ob-
szarOw pewnosci i bezpieczenstwa mnozy sporo zwatpienia czy obaw,
ktore podsycaja potrzebe poszukiwania moralnego sensu egzystengji.
Religia daje poczucie statosci, podczas gdy nowoczesno$¢ przynosi
gléwnie niepewnos$¢. Dlatego szukanie pociechy w religiach stanowi
w wielu regionach swiata odpowiedZ na presje procesow moderniza-
cyjnych utozsamianych z kulturowa, ekonomiczna i polityczna wester-
nizacjq oraz homogenizacja, diametralnie nieraz odbiegajaca od dotych-
czasowych koddw i symboli kulturowych wielu spoteczenstw®.

W ostatnich dwoch dekadach przybyto opracowan geopolitycz-
nych, ktére uwzgledniaja czynniki kulturowe, a czasem religijne w ba-
daniach nad relacja miedzy osrodkami sity a przestrzenia. Dotyczy to
jednak zdecydowanej mniejszosci literatury. Wydaje sig, ze tego typu
studia sa najbardziej zaawansowane w obrebie geopolityki krytycznej
czy francuskiej szkoly Hérodote; niektorzy badacze moéwia wrecz o po-
wstaniu geopolityki kultury czy nawet religii’.

Na pierwszy rzut oka mozna mie¢ wrazenie, Ze obie te sfery naleza
do innych swiatow: sacrum i profanum. Przeciez geopolityka na podsta-
wie czysto ziemskich kalkulacji dazy do budowy potegi, gtdwnie pan-
stwa, w okreslonych ramach terytorialnych. Trudno jednak lekcewazy¢
religie w analizach geopolitycznych, albowiem naleza one do podsta-
wowych komponentow ludzkiego myslenia o swiecie, a zatem takze
o przestrzeni, panistwie, narodzie itd. Z tego powodu wplywaja na war-
tos¢ i znaczenie terytorium dla okreslonej zbiorowosci, ksztattuja zwia-
zang z nim tozsamos$¢ i emocje, wyposazajac ludzi w mitologiczne czy

* G. Corm, Religia i polityka w XXI wieku, E. Cylwik (thum.), Warszawa 2007, s. 12,
27-28.

> A. Giddens, Nowoczesnosc i tozsamosc. ,Ja” i spoleczenstwo w epoce poznej nowo-
czesnosci, A. Szulzycka (thum.), Warszawa 2001, s. 282-283.

¢ D. Motak, Nowoczesnosc i fundamentalizm. Ruchy antymodernistyczne w chrzescijan-
stwie, Krakow 2002, s. 37-66; M. Libiszowska-Zdttkowska, Nowe ruchy religijne w zwier-
ciadle socjologii, Lublin 2001, s. 53-54, 81-91.

7 A. Curanovi¢, Geopolityka religii w stosunkach polsko-rosyjskich, w: Geopolityka
w stosunkach polsko-rosyjskich, S. Bielen, A. Skrzypek (red.), Warszawa 2012, s. 123-125.
Zob. tez Y. Lacoste, Géopolitique des religions, ,Hérodote. Religions et géopolitique” 2002,
n° 106, http://www.herodote.org/spip.php?article62 [dostep: 13 VI 2015].



Rola religii we wspdtczesnej geopolityce 25

symboliczne imaginarium, tak jak na przyktad w nacjonalizmie. W kon-
sekwengji oddziatuja w réoznym stopniu na polityczne mozliwosci wy-
korzystania przestrzeni lub jej pozyskania. Z reguly nastepuje to w spe-
cyficznej kombinacji z czynnikami geograficznymi, ekonomicznymi,
politycznymi i kulturowymis.

Rozpatrujac tytutowy problem warto si¢ zastanowic nad nastepu-
jacymi kwestiami: Jaka i dlaczego wlasnie taka bylta rola religii w kla-
sycznych teoriach geopolitycznych? Dlaczego i w jakich obszarach ba-
dan geopolitycznych religia odgrywa duza role? Na ile wzmacnia ona
lub ostabia konflikty we wspotczesnym swiecie? Jak wptywa na starych
i nowych aktorow geopolitycznych?

Geopolityka klasyczna i neoklasyczna wobec religii

Klasyczna mysl geopolityczna byta przesigknieta europocentry-
zmem, nacjonalizmem, imperializmem i etatyzmem. Jej przedstawiciele
starali si¢ w ten sposdb nadac uzasadnienie polityce paristwowej. Domi-
nowala analiza klasycznych czynnikow potegi, wsrod ktorych nie byto
specjalnego miejsca dla czynnikéw kulturowych, w tym religii, jako uza-
sadnienia dziatan politycznych’.

Najwybitniejsi przedstawiciele niemieckiej szkoty geopolitycznej
za znacznie wazniejsze uwazali czynniki geograficzne niz kulturowe.
Co wiecej, podkreslali wpltyw zajmowanej przez nardd przestrzeni na
ksztaltowanie si¢ jego kultury. Dla twdércy geografii politycznej Fried-
richa Ratzla duzo istotniejsze w historii cztowieka byly czynniki ze-
wnetrzne, przyrodnicze, mozliwe do naukowego zbadania, a nie we-
wnetrzne — psychiczne i kulturowe, stad wyraznie antyreligijne ostrze
jego mysli. Przeciwstawiat sie religijnej teleologii dziejow, bowiem to
przyroda miata decydujace znaczenie, pozytywistyczny zas rozwdj na-
uki deprecjonowat znaczenie religii w zyciu narodow i panistw?®.

8 G. Dijkink, When Geopolitics and Religion Fuse: A Historical Perspective, ,,Geopoli-
tics” 2006, vol. 11, no. 2, s. 193-195; V. Bischof Knutti, Darum Nerven die Schweizer. Eine
geopolitische Analyse, Norderstedt 2011, s. 109.

?]. Potulski, Geopolityka w swiecie ponowoczesnym, Czestochowa 2010, s. 22-23.

10 Zob. J. Macala, Friedrich Ratzel jako twdrca niemieckiej ,, Geopolitik”, ,, Athenaeum.
Polskie Studia Politologiczne” 2012, T. 34, s. 125-147.



26 JAROSEAW MACAEA

Stosunek do religii szwedzkiego germanofila Rudolfa Kjelléna, au-
tora terminu , geopolityka”, jest stabo spenetrowany badawczo. Nie-
mniej uwaza sig, iz czynniki geograficzne rowniez u niego odgrywaly
znacznie wigksza role niz czynniki kulturowe. Panstwo postrzegat per
analogiam jako zywy organizm wymagajacy do swojego rozwoju odpo-
wiedniej przestrzeni. Wsrdd pieciu kategorii analitycznych panstwa
nadrzedne znaczenie przypisat geopolityce, a religie umiescit w obrebie
etnopolityki. Zauwazat, iz panstwo posiada cechy zaréwno mierzalne
(np. terytorium, potencjal demograficzny czy tez liczebnosc¢ i wyposa-
zenie sit zbrojnych), jak i stabo mierzalne, jakosciowe (np. kulture, jezyk,
religie, tradycje czy mentalnos¢ narodu)!.

Takze Karl Haushofer, najwybitniejszy niemiecki geopolityk i tworca
catej szkoly badan nad zwigzkiem przestrzeni i polityki, wierzyt w nauke,
podobnie jak wielu uczonych w XIX wieku'?. Wplyw religii rozpatrywat
przede wszystkim z perspektywy czynnikow geopolitycznych, czyli sity
panstwa i narodu na okreslonym terytorium. Z jednej strony religia musi
tworzy¢ dla cztowieka wzorzec dobrego zycia, walczy¢ z jego zepsuciem
duchowym, ukazywacé niklos¢ doczesnosci oraz matos¢ cztowieka wobec
transcedencji. Winna by¢ jednak tak silna i zakorzeniona, Zeby zachowac
tozsamos¢ swoich wyznawcow, broni¢ ich przed wrogimi duchowymi
i ideologicznymi wplywami z zewnatrz oraz opieraniem si¢ na obcym
genius loci. Z drugiej strony religia winna formowad wsrdd wiernych zdol-
nosci misyjne do adaptacji w nowych warunkach, azeby mogli wyjs¢ bez
utraty tozsamosci poza swoja rodzima przestrzen. W tym procesie wyko-
rzystuje ona na przykltad geograficznie ugruntowana symbolike albo trak-
tuje zdobyta przestrzen jako nagrode, a nie kare od Boga czy bogdw'.

Z kolei Halford John Mackinder, najglosniejszy przedstawiciel
anglosaskiej szkoty geopolityki klasycznej, w wielu swoich pracach zde-
cydowanie bardziej skupiat si¢ na badaniu relacji miedzy srodowiskiem

1 R. Kjellén, Der Staat als Lebensform, Berlin—Griinewald 1924, s. 87-126.

12H.-A. Jacobsen, Karl Haushofer. Leben und Werk, Bd. I: Lebensweg 1869-1946 und aus-
gewihlte Texte zur Geopolitik, Boppard am Rhein 1979, s. 13; B. Hipler, Hitlers Lehrmeister.
Karl Haushofer als Vater der NS-Ideologie, St. Ottilien 1996, s. 26-27, 63-64.

13 K. Haushofer, Geopolitik des Pazifischen Ozeans. Studien iiber die Wechselbeziehungen
zwischen Geographie und Geschichte, Heidelberg—Berlin 1938, s. 227-228. Zob. tez H. Frick,
Regionale Religionskunde. Georeligidse Erwigungen zum Zusammenhang zwischen Boden und
Religion, ,, Zeitschrift fiir Geopolitik” 1943, Bd. 20, Nr. 8, s. 281-291.
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geograficznym a osrodkami potegi w ujeciu globalnym, jak i koncep-
cjami fadu pokojowego po obu wojnach swiatowych. Nie oznacza to
jednak, ze ignorowat role religii, ale traktowat jg jako czynnik drugo-
planowy w ludzkich dziataniach. Za ilustracje tego moze stuzy¢ frag-
ment jego ksiazki Democratic Ideals and Reality (Demokratyczne idealy
i rzeczywistosc). Docenial — czego dowodzi sam tytut dzieta — ideali-
stow, bez ktdrych nie bytoby rozwoju cywilizacji. Przeciwstawiat sobie
jednak dawny religijny idealizm, bazujacy na przewadze natury nad
czlowiekiem, nowoczesnemu idealizmowi wiary w postep, demokra-
cje, wolnos¢ i godnos¢ cztowieka, ktory jest w stanie poznac i kontrolo-
wac wiele zjawisk przyrody'.

Z kolei amerykanski admirat Alfred Thayer Mahan w ocenie Tomasza
Klina, jednego z nielicznych polskich badaczy zajmujacych si¢ relacjami
miedzy geopolityka a religiami, znowu bardziej interesowat sie polityka
mocarstwowa, szczegolnie zas rywalizacja morska. Religia jednak odgry-
wala w jego zyciu i mysleniu nieposlednia role: ,,w niektorych publika-
cjach napomknat o boskiej woli jako transcendentnej sile sprawczej ame-
rykanskiej ekspansji — nigdy jednak nie rozwinat tej argumentacji w dzie-
siatkach publikagji o tematyce geopolitycznej”?>.

Wiasciwie jedyna glosng doktryna geopolityczng w okresie miedzy-
wojennym, ktora uznawata kluczowa role religii, byta koncepcja eur-
azjatyzmu sformulowana w latach dwudziestych przez rosyjskich emi-
grantow. Dla nich Eurazja tworzyla odrebny geograficznie, a przede
wszystkim kulturowo $wiat (ani Wschdd, ani Zachdd), w ktérym do-
minowatlo prawostawie. To na nim, jako ideologicznym spoiwie, chcieli
ufundowac imperium eurazjatyckie'. Ta szkota ma i dzi$§ w Rosji swo-
ich twdrczych kontynuatorow, m.in. Aleksandra Dugina.

W okresie zimnej wojny najwazniejszy dla badan geopolitycznych
stat si¢ konflikt dwodch supermocarstw oraz zwiazanych z nimi blokéw
polityczno-militarnych. W analizach tej rywalizacji na przykiad Zbigniew
Brzezinski za kluczowe uwaza czynniki geopolityczne, czyli strategiczna

14 H. J. Mackinder, Democratic Ideals and Reality. A Study in the Politics of Reconstruc-
tion, London 1942, s. 18-19.

15 T. Klin, Rola religii w badaniach geopolitycznych, http://geopolityka.net/rola-religii-
w-badaniach-geopolitycznych/ [dostep: 2 VI 2015]. Autor dzigkuje dr. Tomaszowi Kli-
nowi za konsultacje dotyczace tytutowego problemu.

16 L. Moczulski, Geopolityka. Potega w czasie i przestrzeni, Warszawa 1999, s. 509.
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konfrontacje dwoch poteg: ladowej i morskiej oraz dwdch systemow
imperialnych!”. Niektorzy komentatorzy biora rowniez pod uwage wiele
innych czynnikoéw (militarnych, ekonomicznych, ideologicznych), z kto-
rych religia byta jednym z najmniej waznych's. W swiecie komunistycz-
nym religia stanowila fatszywe ,,opium dla mas”, dlatego uwazano, ze
winna znikna¢ z zycia czlowieka i by¢ zastapiona marksizmem-lenini-
zmem. W Swiecie kapitalistycznym zas — zdaniem wielu badaczy — czyn-
nik religijny nie odgrywat wielkiej roli, a procesy laicyzacji stopniowo
spychaly religie do sfery prywatnej®.

Wyjatkiem na tym tle byly pewne badania Roberta Strausz-Hupé
nad stabnaca rola religii w zyciu Zachodu i wynikajacymi z tego konse-
kwencjami geopolitycznymi?. Konkretniejsza propozycja okazala si¢
koncepcja imperium tacinskiego sformutowana po drugiej wojnie swia-
towej przez Alexandre’a Kojeve’a, emigranta z Rosji. Miata ona by¢ re-
cepta na znaczne ostabienie Francji w wyniku wojny. Imperium miatoby
powstac na fundamentach wspdlnej kultury, a przede wszystkim tozsa-
mosci religijnej narodow lacinskich: francuskiego, wtoskiego i hiszpan-
skiego, co zabezpieczyloby trwatos¢ unii politycznej i ekonomicznej?'.

Rola religii w badaniach geopolitycznych
po zakonczeniu zimnej wojny

Zainteresowanie religia wzrosto, kiedy kres zimnej wojny ostabit
znaczenie tradycyjnych czynnikow geopolitycznych i pozbawit ich sta-

17Z. Brzezinski, Plan gry: USA — ZRRR, R. M. Boreyko (tlum.), Warszawa 1987.

18 H. Kissinger, Dyplomacja, S. Glabinski, G. Wozniak, I. Zych (ttum.), Warszawa
1996, s. 23.

19 W Stanach Zjednoczonych obowiazuje swiadomy rozdzial Kosciota od pan-
stwa, obliczony na maksymalizacje swobody wyboru religii oraz zminimalizowanie
duchowej roli panstwa. W Zwiazku Radzieckim podporzadkowano Koscidt panstwu,
nie dla wsparcia formalnych wartosci chrzescijaniskich, ale celem szerzenia sponsoro-
wanego przez panstwo ateizmu i Scistego ograniczenia praktyk religijnych”; Z. Brze-
zinski, Plan gry..., cyt. wyd., s. 24.

20T. Klin, Watki geopolityczne w dorobku Roberta Strausz-Hupé, , Przeglad Geopoli-
tyczny” 2009, T. 1, s. 72.

21 W. Kazanecki, Geopolityka okresu zimnej wojny, w: Geopolityka, A. Dybczynski (red.),
Warszawa 2013, s. 175.
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tusu zakladnika w ideologicznej rywalizacji ,,demokracji przeciw ko-
munizmowi”?2. Wtedy nasility si¢ proby poszukiwania nowych para-
dygmatow fadu miedzynarodowego. Jednym z nich stato si¢ przeko-
nanie, ze podstawowe sprzecznosci $wiata maja charakter kulturowy,
czyli cywilizacyjny, kiedy cywilizacje traktujemy jako najszersza i naj-
bardziej ztozona z kultur?. Dla badan geopolitycznych coraz wazniej-
szy stawat si¢ wiec wplyw kultury, ktory rozpatruje si¢ interdyscypli-
narnie, gléwnie w dwoch wymiarach: jako wazny warunek dziatan po-
litycznych oraz jako przedmiot decyzji politycznych. Przeciez dziatania
polityczne zachodza w swiecie okreslonych wartosci, norm, zachowan,
ktore je determinujag, a zatem tworza ramy dla podejmowania takich,
a nie innych decyzji.

Powyzszy kierunek badan sygnalizuja w geopolityce na przykiad
dwie wypowiedzi. Jedna, Colina Flinta, wspdttworcy geopolityki kry-
tycznej, ktora szczegolnie interesuje si¢ wzajemnymi relacjami miedzy
kultura a geopolityka: ,Geopolityka jest zatem zjawiskiem tak samo kul-
turalnym, jak i politycznym i zazwyczaj tez narodowym. Kultura norma-
lizuje ciagle prowadzenie geopolityki na catym $wiecie”?. Druga zas,
Samuela P. Huntingtona, zawiera kontrowersyjne i nieraz ostro kryty-
kowane tezy, ktore staly sie¢ symbolem rosnacej roli religii w $wiecie
pozimnowojennym: ,, To kultura i tozsamos¢ kulturowa, bedaca w sze-
rokim ujeciu tozsamoscig cywilizacji, ksztattuja wzorce spdjnosci, dez-
integracji i konfliktu w Swiecie, jaki nastatl po zimnej wojnie”?. Samuel
P. Huntington podkresla, ze ,ze wszystkich obiektywnych elementow
sktadajacych si¢ na tozsamos$¢ cywilizacji najwazniejsza role odgrywa
przewaznie religia”. Wptywa nan silniej niz ekonomia, nacjonalizm czy
polityka?.

22]. Agnew, The Origins of Critical Geopolitics, s. 4, https://www.academia.edu/1870474/
The_Origins_of_Critical Geopolitics_forthcoming in_Dodds_et_al._eds._Ashgate_Research_
Companion_to_Critical_Geopolitics_2013 [dostep: 7 VIII 2014].

2 G. Michatowska, Porzqdek migdzynarodowy w perspektywie paradygmatu cywilizacyjnego,
w: Porzgdek migdzynarodowy u progu XXI wieku. Wizje-koncepcje-paradygmaty, R. Kuzniar (red.),
Warszawa 2005, s. 174-175.

24 C. Flint, Wstep do geopolityki, J. Halbersztat (ttum.), Warszawa 2008, s. 97.

2 S. P. Huntington, Zderzenie cywilizacji i nowy ksztatt tadu swiatowego, H. Jankow-
ska (ttum.), Warszawa 1998, s. 14.

26 Tamze, s. 44.
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Kiedy jednak przejrzymy opracowania dotyczace stosunkow miedzy-
narodowych i geopolityki, zarowno te powstale na Zachodzie, jak i te
opublikowane w naszym kraju, to trudno znalez¢ w nich spdjne nau-
kowe uzasadnienie roli religii. Mozna tu wyrdznic kilka postaw, na ogot
pozbawionych prob wskazania sposobu, w jaki nalezy analizowac od-
dziatywanie religii na geopolityke w wymiarze ogdlnym oraz odniesio-
nym do konkretnego miejsca, czasu i spoteczenstwa?. Konsekwentne
stanowisko w lekcewazeniu wplywu czynnika religijnego na polityke
miedzynarodowa przyjmuje szkota realistyczna i neorealistyczna w sto-
sunkach miedzynarodowych, najbardziej zblizona do pogladow kla-
sycznej geopolityki?®. Bardziej ten wplyw docenia zwigzany z kierun-
kiem neoliberalnym i teoriag wspdtzaleznosci Joseph Nye, ktory sytuuje
religie jako cze$¢ kultury w obrebie tzw. soft power, jednak bez poparcia
konkretnymi studiami nad ich znaczeniem?.

W glosnej ksiazce Geopolityka Leszka Moczulskiego zostata sfor-
mulowana teza, ze , bardzo silny wplyw na ksztattowanie si¢ swiado-
mosci i formowanie wspdlnot ludzkich wywieraja religie”. Powyzsza
teze oslabia jednak stwierdzenie, iz religia jest jednym z czynnikéw cy-
wilizacyjnych, kulturowych, oddziatujacych na geopolityke, bowiem
religie maja z reguly swoj wymiar przestrzenny. Stad granice miedzy
wyznaniami sg jednym z najtrwalszych czynnikow geopolitycznych
o silnym napieciu emocjonalnym. W praktyce autor w toku swoich roz-
wazan nie przypisuje religii szczegdlnej ani samodzielnej wagi, duzo
istotniejsze sa dla niego podziaty cywilizacyjne (splatajace si¢ czynniki
etniczne, narodowe, religijne i materialne), wptywajace na mozliwosci
wykorzystania sSrodowiska geograficznego®'.

Chyba podobny sposdb analizy przyjmuje w swojej bardzo trudnej
i transdyscyplinarnej pracy Tadeusz Klementewicz. Docenia role czyn-
nikéow kulturowych, w tym religii, w ksztattowaniu poszczegélnych

27 Zob. wyrdzniajaca si¢ na tym tle naukowa probe ujecia problemu: N. Dima, Cul-
ture, Religion and Geopolitics, Bloomington 2010.

28 H. J. Morgenthau, K. W. Thopmson, Polityka migdzy narodami. Walka o potege i pokdj,
R. Wioch (ttum.), Warszawa 2010, s. 135-173; H. Kissinger, Dyplomacja, cyt. wyd., s. 59-61.

2 ]. S. Nye, Konflikty miedzynarodowe. Wprowadzenie do teorii i historii, M. Madej (thum.),
Warszawa 2009, s. 49-51; tenze, Przysztos¢ sity, B. Dziatoszynski (thum.), Warszawa 2012,
s. 158-167.

3 L. Moczulski, Geopolityka. Potega..., cyt. wyd., s. 263.

31 Tamze, s. 270.
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cywilizagji, ich tozsamosci, postaw wobec swiata i Zycia oraz systemow
wartosci. Mocno rowniez podkresla znaczenie srodowiska i potrzeb
biogennych dla cztowieka. Te elementy tworza jednak skomplikowana
calo$¢ przyrody, gospodarki, panstwa i kultury, bez szczegdlnego wy-
odrebnienia religii. Z kolei we wspdlczesnym swiecie autor akcentuje
przede wszystkim wpltyw ekosystemu, panistwa i gospodarki, a nie re-
ligii®.

Wezej, cho¢ rownie mato spdjnie, widzi role religii w geopolityce
Carlo Jean, autor drugiej znanej na rynku polskim syntezy geopolityki.
Zauwaza, iz kultura jest jednym ze statych i trwatych czynnikéw geopo-
litycznych, religia za$ stanowi jeden z jej komponentow, ktory ,wplywa
na postrzeganie oraz na przedstawienia geopolityczne”®. Jako przyklad
autor podaje przedstawienia geopolityczne swiata islamu. Jego zdaniem
islam moze stac si¢ podmiotem geopolitycznym, ale wtedy, kiedy poja-
wig si¢ w nim gwattowne ruchy fundamentalistyczne i radykalne, wy-
mierzone takze w inne religie i kultury. Zaraz jednak uznaje, Ze islam
,jest zwyktym pionkiem w grze geopolitycznej panstw uprzemystowio-
nych”3,

W podobny sposéb geopolityczna role religii redukuje Zbigniew
Brzezinski. Dostrzega odrodzenie religijne w Swiecie pozimnowojen-
nym, a wraz z nim rosnacg temperature sporéw religijnych lub tych,
ktore nawiazuja takze do religii, szczegdlnie na obszarze tzw. eurazja-
tyckich Batkanow®. W rzeczywistosci jednak podkresla giéwnie geo-
polityczna role islamu, akcentujac zwtaszcza fundamentalizm i terro-
ryzm islamski wymierzony w $wiat zachodni.

Z kolei wspottworca szkoty badan dotyczacej tzw. kodow geopoli-
tycznych Colin Flint uznaje ich zwiazek z religia tylko w przypadku fun-
damentalizmu i terroryzmu, bowiem , terroryzm o podiozu religijnym

32 T. Klementewicz, Geopolityka trwatego rozwoju. Ewolucja cywilizacji i paristwa w trak-
cie dziejotworczych kryzysow, Warszawa 2013.

3 C. Jean, Geopolityka, T. Ortowski, J. Pawlowska (ttum.), Wroctaw-Warszawa-—
Krakow 2003, s. 145-146.

3¢ Tamze, s. 330-331.

% Z. Brzezinski, Druga szansa, M. Szubert (ttum.), Warszawa 2008, s. 25, 98, 129-131.
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jest zjawiskiem powszechnym, nie ograniczajacym si¢ do konkretnej re-
ligii, jak moglyby sugerowac zarzuty zwtaszcza wobec islamu”?. Autor
przekracza granice panstw i tworzy odrebna geografie terroru.

Najbardziej konkretng wyktadnie geopolitycznej roli religii przed-
stawiaja niektorzy badacze francuscy. Zwiazki religii z geopolityka na
roznych ptaszczyznach aktywnie od lat bada szkota Herodote i jej
tworca Yves Lacoste. Skupia si¢ on przede wszystkim na naukowej pe-
netracji wptywu religii na relacje wladzy (gtéwnie konflikty), na przy-
ktad przez system kastowy w Indiach, oraz na mitologiczne znaczenie
okreslonego terytorium (np. za pomoca symboliki, nazw), ktore od-
dziatuja na wyobrazenia geopolityczne¥.

Wsrod innych badaczy francuskich watek wptywu buddyzmu na
spoleczenistwo podejmuje w swoich badaniach Frangois Thual. Interesuje
go zwlaszcza oddzialywanie buddyzmu na tozsamos¢ i spdjnos¢ kon-
kretnych spotecznosci. Wskazuje na zwiazek tejze religii z nacjonalizmem
i antykolonializmem w Azji, a zatem na relacje ewidentnie geopolityczna.
Ponadto bada role geopolityczna szyizmu jako aktora geopolitycznego
na przykltadzie obszaru Zatoki Perskiej, Pakistanu i Indii.

W sposdb mistyczny i dualistyczny na swoja wizje historii swiata
patrzyt Jean Parvulesco, ktory chciat zbudowac przeciwstawne morskiej
potedze Stanow Zjednoczonych imperium eurazjatyckie, oparte na jed-
nosci katolicyzmu i prawostawia. Tego rodzaju konfrontacja miata ilu-
strowa¢ manichejski konflikt duchowosci z materializmem, rewolucji
z kontrrewolucja®.

Stosunkowo nieliczne grono badaczy uznaje dzis, ze przedmio-
tem badann moga by¢ réznorodne zjawiska religijne warunkowane
przestrzennie, takie jak: ,(...) polozenie wielkich religii i ich ekspansja
przestrzenna; potozenie i dystans osrodkow i $wietych miejsc; strefy
graniczne — tarcia i konflikty; instrumentalizacja religii przez osrodki
potegi w celu mobilizacji mas do oddziatywan na zewnatrz; koherent-

% C. Flint, Wstep do..., cyt. wyd., s. 182. W znacznej czesci z tym pogladem zgadza
si¢ polski autor waznej syntezy wspodtczesnej geopolityki: J. Potulski, Geopolityka w swie-
cie..., cyt. wyd., s. 219.

%Y. Lacoste, Geopolitique..., cyt. wyd.; W. Kazanecki, Wspdtczesna francuska mysl
geopolityczna. Gléwne tendencje i ich reprezentanci, Torun 2012, s. 148-149.

3 W. Kazanecki, Wspotczesna francuska mysl..., cyt. wyd., s. 170-177, 288-289.
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nosc¢ regionow geopolitycznych: badania poprzez poréwnanie propor-
qji ludnosci dominujacego wyznania”.

Religia a starzy i nowi aktorzy geopolityczni

Geopolityka bada zasadniczo relacje miedzy osrodkami potegi
a srodowiskiem geograficznym. Obiektem kazdego badania geopoli-
tycznego jest panowanie nad przestrzenia, takze niematerialna, w tym
kulturalna i religijna.

Zasadniczymi aktorami dla geopolityki, cho¢ nie jedynymi ubiega-
jacymi si¢ o panowanie nad przestrzenia, sg panistwa*!. Dzisiaj ich rola
i wladza maleje, ale warto zastanowic sig, jaka role moze odgrywac re-
ligia w poczynaniach panstw. Religia nalezy do trudno mierzalnych
niematerialnych czynnikéw potegi. Wptywa niewatpliwie na ich tozsa-
mos¢, identyfikacje, swiadomos¢ jednosci i réznic w odniesieniu do in-
nych narodéw i panstw. Oddziatuje tez na wiezi okreslonej spoteczno-
sci czy narodu z wlasnym terytorium. Ksztattuje zwigzana z tym sym-
bolike, chocby poprzez sakralizacje okreslonego obszaru, w postaci
przedstawien czy wyobrazen geopolitycznych zréznicowanych w for-
mie i tresci2. Religia za pomoca takiej symboliki legitymizuje szcze-
golne prawa do terytorium, potrafi wptywacna zdolnosc¢ do artykulacji
wlasnych interesow oraz mobilizacje w celu ich realizacji w otoczeniu
miedzynarodowym, lecz z reguly nie jako czynnik jedyny#. Dlatego
pozostaje w trudno mierzalnej korelacji z innymi niematerialnymi i ma-
terialnymi czynnikami potegi. Trudno wiec jednoznacznie oceni¢, czy
religia sprzyja, czy tez utrudnia realizacje okreslonych interesow geo-
politycznych.

% T. Klin, Rola religii..., cyt. wyd.

40 C. Jean, Geopolityka, cyt. wyd., s. 98.

# Taki poglad reprezentowata przede wszystkim geopolityka klasyczna i neokla-
syczna: H. van der Wusten, Geopolitik und staatliche Ordnung, w: Geopolitik. Grenzginge
im Zeitgeist, Bd. 1.2: 1945 bis zur Gegenwart, 1. Diekmann, P. Kriiger, ]. H. Schoeps (red.),
Potsdam 2000, s. 419.

42 Ten obszar badan jest szczegolnie bliski geopolityce krytycznej, dla ktorej wyob-
razenia geopolityczne sa konsekwencja okreslonej ideologicznej wizji swiata, na ktorg
moze wptywac religia: G. Dijkink, When Geopolitics..., cyt. wyd., s. 193. Zob. tez A. Dugin,
From Sacred Geography to Geopolitics, http://www .4pt.su/en/content/sacred-geography-
geopolitics [dostep: 12 VI 2015].

43 Tamze, s. 196-198.
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Niewatpliwie utatwieniem w tym zakresie jest jednos¢ danego pan-
stwa pod wzgledem wyznaniowym, co czesto prowadzi do utozsamia-
nia interesdw panstwa z dominujaca religia, jak w przypadku niektorych
panstw islamskich. Jednak w dzisiejszym swiecie, w ktérym dochodzi
do mieszania si¢ kultur i religii, rzadko mamy do czynienia z panistwami
monowyznaniowymi. Stad konieczno$¢ utozenia dobrych relacji miedzy
réoznymi wyznaniami w obrebie poszczegdlnych panstw, tolerancji dla
odmiennosci, fagodzenia sporow i konfliktéw, ktére wzmagaja zagroze-
nia wewnetrzne i zewnetrzne dla polityki panstwa. Z cala pewnoscia
wysoka temperatura roznic oraz sporow religijnych (rzadko jednak sa-
modzielnie, na ogol wraz ze splotem innych czynnikow, np. narodo-
wych, ekonomicznych czy politycznych) moze prowadzi¢ do wewnetrz-
nych podziatéw, wojen domowych czy nawet dezintegracji panistwa*.

Religia, a konkretnie jej silnie zinstytucjonalizowane formy, czyli
na przyklad koscioly, moga by¢ rowniez transnarodowymi aktorami
geopolitycznymi. Z reguly bowiem maja swoj przestrzenny wymiar,
ktory powiazany jest rowniez z innymi aktorami geopolitycznymi,
szczegOdlnie z panstwami czy ruchami religijnymi. Przed wiekami reli-
gie Swiatowe tworzyly wilasne osrodki sity, na przyklad chrzescijan-
stwo i reprezentujace je papiestwo czy islam i kalifat islamski. Tego
typu badania sa dzis prowadzone na przyklad nad katolicyzmem,
ktory ma zhierarchizowanga strukture i jasno okreslony osrodek kie-
rowniczy w postaci papieza i Stolicy Apostolskiej*. Natomiast duzo
trudniej jest analizowac geopolityke innych religii sSwiatowych, takich
jak islam, buddyzm czy hinduizm, nie tylko podzielonych na rdézne
odlamy i struktury organizacyjne, ale tez pozbawionych spdjnej dok-
tryny i jednego osrodka kierowniczego.

Kolejny sposob badania geopolitycznych transnarodowych wpty-
wow religii polega na jej utozsamieniu z odwiecznym podziatem cywi-
lizacyjnym, co czyni cho¢by wspomniany wyzej S. P. Huntington. Jed-
nak studia nad teorig cywilizagji oraz rola w niej religii maja duzo bo-
gatsze i wczesniejsze tradycje, poza tym naleza do najtrudniejszych
i najbardziej ztozonych obszaréw badawczych?*.

4 G. Michatowska, Porzgdek miedzynarodowy..., cyt. wyd., s. 184.

# A. Amir-Aslani, Islam and the West: Wars of the Gods. The Geopolitics of Faith, New
York 2013, s. 178-194.

46 Zob. G. Michatowska, Porzqdek miedzynarodowy..., cyt. wyd., s. 176-178.



Rola religii we wspdtczesnej geopolityce 35

Dzi$, co prawda, mamy do czynienia z coraz silniejszym miesza-
niem si¢ kultur i wartosci, jednak poglad, ze przestrzen, ktora konkretna
cywilizacja zajmuje, wplywa w znaczny sposob na jej tozsamosc i prze-
miany (tego zdania byli np. Fernand Braudel i Samuel P. Huntington),
nie stracit na znaczeniu. Dlatego kazdy z wielkich regionéw swiata,
w ktorych rozwijaty sie glowne cywilizacje, posiada rowniez odrebna
wartos¢ kulturowa i mentalnos¢, w ktorej religia odgrywa duza role.
Wptywa ona na ewolugje typu i charakteru spotecznosci oraz jej wiezi
z terytorium, ktére zajmuje. Dyktuje Zyciowe wybory, rzutuje na po-
strzeganie przestrzeni geograficznej, politycznej, a przede wszystkim
symbolicznej. Ksztattuje stopien podatnosci na procesy dyfuzji kulturo-
wej i zdolnos¢ do ekspansji¥’.

Z reguly pogranicza cywilizacji i granice miedzy wyznawcami po-
szczegolnych religii naleza do najtrwalszych, najbardziej zaognionych
oraz najsilniej odczuwalnych emocjonalnie podzialéw przestrzennych
i geopolitycznych. Chodzi na przykiad o granice migedzy chrzescijan-
stwem wschodnim a zachodnim, chrzescijaristwem a islamem czy isla-
mem a hinduizmem*. Stad wspomniany S. P. Huntington suponowat,
bardzo upraszczajac sprawe, ze kraje o zblizonych cechach cywilizacyj-
nych, w tym religijnych, na ogot wspdtpracuja ze soba, a te rdznigce sie
podstawowymi cechami kulturowymi trudniej ze sobgq wspdtdziataja
itatwiej popadajq w konflikty. Sa tez takie, ktore sytuuja si¢ na rozdrozu
cywilizacyjnym, maja klopoty ze spojna tozsamoscia kulturowa. Zda-
niem amerykanskiego politologa zasadnicza linia konfliktu, czyli , zde-
rzenie cywilizacji”, przebiega jednak gltéwnie miedzy panistwami cywi-
lizacji zachodniej i pozostatych, zwlaszcza islamskiej i chinskiej*.

Jednymi z najwazniejszych nowych aktorow geopolitycznych sa
niektore organizacje i ruchy religijne lub odwotujace si¢ do religii jako
podstawowego kryterium identyfikacji. Wzrost ich liczby i wptywow

4 F. Braudel, Gramatyka cywilizacji, H. Igalson-Tygielska (thum.), Warszawa 2006,
s. 43—44, 56; F. von Virchow, Geopolitik a la Huntington, http://www.wissenschaft-und-
frieden.de/seite.php?artikelID=1840 [dostep: 11 VI 2015].

#8Y. Lacoste, Geopolitque..., cyt. wyd.

4 S. P. Huntington, Zderzenie cywilizacji..., cyt. wyd., s. 18, 20. Zob. wnikliwa kry-
tyke tez S. P. Huntingtona piora jednego z najwybitniejszych wspdtczesnych geopoli-
tykéw Y. Lacoste’a, Geopolitque..., cyt. wyd.
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mozna wiazac¢ ze wspomnianymi juz zjawiskami rewitalizacji i odro-
dzenia religii. Sq to jednak podmioty o bardzo zréznicowanej systema-
tyce, ktdre trzeba odrdznic z jednej strony od form silnie zinstytucjona-
lizowanych, czyli kosciotdw, z drugiej strony od luznych audytoriow
religijnych. Miedzy nimi rozciaga si¢ szeroka przestrzen roznych form
doktrynalnych i organizacyjnych o mniejszym lub wigkszym stopniu
formalizacji®®. Z perspektywy geopolityki istotne jest to, ze sg one cze-
sto pozbawione odniesienia terytorialnego, czyli przestrzeni, ktora jest
podmiotem badan geopolitycznych. Ich aktywno$¢ moze jednak miec
konsekwencje geopolityczne i wptywac na przestrzen poprzez tworze-
nie wlasnego osrodka sity lub silne oddziatywanie na inne tego typu
osrodki.

W literaturze geopolitycznej watkiem mocno eksponowanym
w badaniach ruchdéw religijnych sa ruchy fundamentalistyczne. Przy-
ktadem wptywowych ruchdéw religijnych, oddziatujacych jako swego
rodzaju lobby na polityke supermocarstwa wobec Izraela i panstw
arabskich, sa protestanckie organizacje fundamentalistyczne w Stanach
Zjednoczonych®. Warto tez wspomniec o r6znych zydowskich ruchach
religijnych, czesto majacych reprezentacje polityczna, ktore ksztaltuja
w znacznej mierze polityke Izraela na przyktad wobec Palestynczykow
czy panstw arabskich®.

Duzo cze$ciej przedmiotem badan sa islamskie ruchy fundamen-
talistyczne. Kojarzone z reguly z islamizmem politycznym, ktory od-
wotluje sie do tej religii jako ideologii®. Z pewnoscia niektore sposrod
tych organizacji maja duze znaczenie geopolityczne, korespondujace
z zamiarem przejecia wladzy politycznej i kontroli nad panstwem,
czyli stworzenia wlasnego osrodka sity. Mozna tutaj wyroznic¢ chocby

50 P. Paleczny, Nowe ruchy spoteczne, Krakéw 2010, s. 127-129.

51 Zob. S. Fath, Le poids géopolitique des évangéliques américains: le cas d’Israél, ,Héro-
dote” 2005, n° 119, s. 25-40.

52 P. Beyer, Religia i globalizacja, T. Kunz (ttum.), Krakow 2005, s. 295-324; A. M. So-
larz, W. Lizak, Rola czynnika religijnego i sSwieckiego w rozwoju nauki i stosunkach miedzy-
narodowych w Izraelu, w: Re-wizje i re-orient-acje. Mysl pozaeuropejska w nauce o stosunkach
miedzynarodowych, M. F. Gawrycki, J. Zajaczkowski, A. Bégdat-Brzezinska (red.), War-
szawa 2012, s. 129-138, 143-148.

5 M. Castells, Sita tozsamosci, S. Szymanski (thum.), Warszawa 2008, s. 28-36; J. Zda-
nowski, Wizja stosunkéw miedzynarodowych w ideologii islamizmu, w: Re-wizje i re-orientacje...,
cyt. wyd,, s. 106.
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Bractwo Muzulmanskie, w latach 2012-2013 rzadzace w Egipcie, pale-
styniski Hamas, libanski Hezbollah — z jednej strony partia, z drugiej
zas ruch religijny. Do nich mozna tez zaliczy¢ salafickg organizacje
Panstwo Islamskie (ISIS), ktére jednak nabrato konkretnego ksztattu
terytorialnego.

Wiele z tych organizacji i ruchdw religijnych jest zwigzanych mniej
lub bardziej bezposrednio z islamskimi organizacjami terrorystycz-
nymi, ktére stanowia najgrozniejszy przejaw fundamentalizmu. Nie-
ktore z nich mozna réwniez nazwad transnarodowymi aktorami geo-
politycznymi. Szczegolne znaczenie, mierzone takze liczba badan i pu-
blikacji na jej temat, przypisuje si¢ Al-Kaidzie, ktora stworzyla globalng
sie¢ terrorystyczng, wpltywajac w sposob oczywisty na polityke miedzy-
narodowa po 11 wrzesénia 2001 roku®. Organizacja ta stworzyla wlasny,
oparty na interpretacji Koranu globalny kod geopolityczny, ktory wska-
zywat jasno wroga islamu — Stany Zjednoczone oraz ich sojusznikow,
w tym szczegoOlnie Izrael*.

Konflikty religijne a geopolityka

Radostaw Zenderowski proponuje uznac konflikt religijny za rodzaj
konfliktu kulturowego, z czym trudno sie¢ nie zgodzic. Jednak juz supo-
zydja, ze jest to konflikt, w ktérym religia odgrywa pierwszoplanowa
role, budzi watpliwosci o tyle, ze wedlug R. Zenderowskiego by¢ moze
wystarczy, gdy za taki uznata go jedna strona konfliktu®. Tymczasem
religia moze stuzyc jako pretekst do konfliktu o zgota swieckich powo-
dach, jak cho¢by w przypadku wojny trzydziestoletniej, albo jego szta-
taz. Poza tym jak ocenia¢ kluczowq role religii, gdy stron konfliktu jest
wiele, a tylko jedna z nich uwaza religie za powdd pierwszoplanowy.

Podstawowy problem sprowadza si¢ do stwierdzenia, ze z pewno-
scig nie wszystkie konflikty religijne majq charakter polityczny, na ogot
bowiem koncentruja si¢ one na kwestiach teologicznych, doktrynal-
nych, dotyczacych kultu albo sposobu organizacji poszczegdlnych reli-
gii. W opinii R. Zenderowskiego wymiar polityczny pojawia si¢ wtedy,

% M. Castells, Sita..., cyt. wyd., s. 107-123; J. Potulski, Geopolityka w Swiecie. .., cyt. wyd.,
s. 220-225.

5 C. Flint, Wstep do..., cyt. wyd., s. 86-87.

% R. Zenderowski, Konflikt etniczny..., cyt. wyd., s. 49.
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kiedy przynajmniej jedna ze stron konfliktu dazy do posiadania wia-
dzy lub juz ja posiada. Czesto tez w konfliktach religijnych uzywa sie
politycznych instrumentow walki, na przyktad instytucji panistwa®.

Kolejna kwestia dotyczy tego, ktdre z konfliktéw religijnych mozna
uznad za geopolityczne; czy decydowatyby o tym skala, wymiar prze-
strzenny lub oddziatywanie na konkretne osrodki sity i aktoréw geopoli-
tycznych. Inny problem do dyskusji pojawia si¢ w sytuagji, kiedy prawie
zawsze religia nie jest jedynym powodem konfliktow (nie byto tak nawet
w dobie krugjat czy wojen religijnych w Europie). Stad kwestia, do tej
pory nierozwigzana w literaturze, jak mierzy¢ i bada¢ wzajemne oddzia-
tywanie i przenikanie si¢ r6znych czynnikow konfliktogennych: narodo-
wych, etnicznych, ekonomicznych, politycznych itd. Wreszcie trzeba brac
pod uwage kolejne zmienne: religia moze dominowac, wzmacniac¢ inne
czynniki konfliktogenne, moze je tez ostabia¢, moze by¢ tylko pretekstem
do konfliktu albo kluczem do jego zalagodzenia, na przykltad dzieki
apelom o pokoj. Nastepny klopot badawczy dotyczy przenikania sig
roznych poziomow analizy wplywu religii na geopolityke — wymiar
panistwa, regionu i globu.

Czynnik religijny odgrywa powazna role w konfliktach, ktore
tocza sie o sakralizowane terytorium i sg , $wietq wojng”, dzihadem.
W sredniowieczu klasycznym przyktadem takiego konfliktu byty kru-
cjaty. Dzisiaj mozna w ten sposdb odbieraé, cho¢ w mniejszej mierze,
spor o Jerozolime, $wiete miejsce Zydéw i muzutmandw, oddziatujacy
silnie na caly konflikt bliskowschodni, albo nienawi$¢ fundamentali-
stow islamskich do Zachodu®.

Religia moze tez by¢ niewatpliwie czynnikiem wzmacniajacym inne
powody konfliktu, np. nacjonalizm — vide rozpad i wojna w bylej Jugo-
stawii czy pozniejszy konflikt o Kosowo. Mozna réwniez dodac¢ konflikt
na Kaukazie w obrebie Federacji Rosyjskiej. Roznice religijne odgrywaty
tez istotna role w wojnie domowej w Libanie w latach 1975-1990. Trud-
niej znalez¢ przyktady fagodzacego wplywu religii na konflikty. W mojej
ocenie za przyklad moga jednak stuzy¢ panstwa o dominujacym wyzna-
niu; wspolna religia i kultura tagodzi konflikty wewnetrzne we Wto-
szech czy w Hiszpanii i Belgii, ale takze wzmacnia integracje w wigkszo-
sci stanow Indii. Wspolna przynaleznos¢ cywilizacyjna, w tym religijna,

57 Tamze, s. 67.
58 G. Dijkink, When Geopolitics..., cyt. wyd., s. 199-201.
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wplywa na stosunkowo duza spoistos¢ i fagodzi spory w obrebie Swiata
Zachodu (np. w przypadku Unii Europejskiej), cho¢ wyrazniej dopiero
od drugiej wojny swiatowej.

Religia moze by¢ rdwniez pretekstem do wywotania i eskalacji kon-
fliktu, za ktorym stoja inne, bardziej znaczace czynniki. Mozna tutaj
przywotac¢ ingerencje mocarstw zachodnich: Wielkiej Brytanii i Francji
oraz pdzniej Rosji w sprawy wewnetrzne Turgji, ,,chorego czlowieka
Europy”, w XIX wieku pod pretekstem obrony chrzescijan przed uci-
skiem przez muzulmandw. Albo z nowszych przykltadow: agresje Iraku
pod przywodztwem Saddama Husajna na Kuwejt w 1990 roku, co za-
konczyto si¢ pierwsza wojng w Zatoce Perskiej.

Nadto warto postuzyc¢ si¢ w geopolitycznej eksploracji konfliktow
religijnych inng, uzasadniong systematyka, ktora zaproponowat R. Zen-
derowski®. Mamy zatem do czynienia z konfliktami miedzyreligijnymi,
np. w wymiarze wewnatrzpanstwowym konflikt miedzy chrzescijanami
a muzulmanami w Nigerii, zagrazajacy stabilnosci tego afrykanskiego
mocarstwa. Albo konflikt miedzy hinduistami a muzutmanami w Indiach,
ktory réwniez wptywa negatywnie na spoistosc¢ tego mocarstwa i warun-
kuje silnie jego polityke zewnetrzna. Mozna tu takze spojrzec¢ na konflikt
w Birmie i — cho¢ juz z wieloma watpliwo$ciami — na problem Tybetu
oraz Sinkiangu w Chinach. W jakiejs mierze w ten rodzaj konfliktu wpi-
suja si¢ problemy z imigrantami islamskimi w Europie Zachodniej wraz
z porazka modelu multi-kulti. W wymiarze miedzynarodowym spor
miedzy religiami wplywa na konflikt bliskowschodni czy konflikt w bytej
Jugostawii, angazujacy sojusznikéw bliskich kulturowo walczacym tam
narodom. Z kolei na Potwyspie Indyjskim spor o Dzammu i Kaszmir od-
dziatuje na relacje miedzy hinduistycznymi Indiami a muzulmanskim
Pakistanem.

Inna wyroézniona grupa konfliktéw toczy sie miedzy wyznawcami
tej samej religii, ale réznych konfesji. Klasycznym przyktadem takiego
konfliktu znanym z historii byly okrutne wojny miedzy katolikami
a protestantami w Europie w XVI i XVII wieku, takze w wymiarze we-
wnatrzpanstwowym, np. we Francji czy w Niemczech. Obecnie najwig-
cej tego typu konfliktow toczy sie w swiecie islamu. W wymiarze we-
wnatrzpanstwowym wystarczy przywota¢ krwawe wojny domowe

% R. Zenderowski, Konflikt etniczny..., cyt. wyd., s. 50.
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w Syrii, Iraku i Jemenie, a w wymiarze regionalnym — wojne miedzy
Irakiem a Iranem®.

Kolejna kategorie stanowia konflikty religijne w obrebie tej samej
religii i tego samego wyznania narastajace miedzy cztonkami i zwolen-
nikami roznych frakgji, np. fundamentalistami a modernistami. Znowu
warto siggnac po przyklady ze swiata islamu. W wymiarze wewnatrz-
panstwowym mozna wyroznic¢ konflikty w Libii, Algierii, Mali, Afga-
nistanie i Pakistanie.

Whnioski

Wydaje sig, ze w dalszym ciagu dla wigkszosci badan geopolitycz-
nych religia nie jest czynnikiem waznym, bo trudno mierzalnym, dla-
tego sie¢ ja lekcewazy. Szczegdlnie wtedy, kiedy prawie nigdy religia
nie jest jedynym czynnikiem wplywajacym na procesy geopolityczne,
lecz splata si¢ z wieloma innymi zmiennymi, ktorych wzajemne zalez-
nosci bardzo trudno zbada¢, zmierzy¢ i zwazyc.

Préba szerszego, kulturowego spojrzenia na procesy geopoli-
tyczne sa prace dotyczace dynamiki podziatéw cywilizacyjnych i ich
roli w polityce miedzynarodowej, w ktorych religia jest jednym z kry-
teridéw zroznicowania. Trudno dzi$ jednak znalez¢ motywacje do ba-
dan, skoro dla wigkszosci badaczy obecne podzialy geopolityczne
swiata sa bardzo ztozone i dynamiczne, co wigcej — w niewielkim stop-
niu oddaja problemy religijne, zdecydowanie wigcej uwagi poswiegcaja
kwestiom ekonomicznym (np. bogata Pétnoc-biedne Potudnie), z wy-
jatkiem moze konfliktu swiata zachodniego z fundamentalizmem is-
lamskim (bo nie z islamem jako takim).

Jarostaw Macata — THE ROLE OF RELIGION IN CONTEMPORARY GEOPOLITICS

Seemingly religion and geopolitics they belong to two different spaces:
sacrum and profanum. However sometimes there are close relationships be-
tween them, as it was visible in crusades. It seems, that in present geopolitics,
mainly in western publications, religion is not an important factor, rather di-
sregarded. Particularly, that religion is hardly ever the only influencing on
geopolitical processes factor, but it correlates with many different variables

60 Zob. P. Wolny, Iraq and Iran. Religion, War and Geopolitics, New York 2010.
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which are hard influences to examine and to measure. From here, there is a lot
more scientific research over relationships between geopolitics and the culture.
In today’s world economic problems are considered a lot more important than
civilizational issues.
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Panstwowa Wyzsza Szkota Zawodowa
im. Angelusa Silesiusa w Walbrzychu

Wspolczesna filozofia prawa
wobec fanatyzmu religijnego

Wspdlczesnie zaobserwowac mozna dwie przeciwstawne tendencje
odnoszace si¢ do religii. Z jednej strony spoteczenstwa Zachodu podle-
gaja procesom sekularyzacji, czego skutkiem jest odchodzenie ich czton-
kéw od Kosciotow instytucjonalnych?. Z drugiej zas strony sekularyzacja
wplywa na rozwdj pradow przeciwnych, ktore przejawiaja si¢ w sposob
zroznicowany. Zaliczy¢ do nich trzeba nowo powstate ruchy religijne
wykorzystujace nie tylko ostabienie dotychczas dominujacych konfes;ji,
ale takze ciagle obecne w spoteczenistwach péznonowoczesnych pragnie-
nie —by uzy¢ okreslenia Maxa Horkheimera -, tego, coinne” (das Andere)?
oraz postmodernistyczne dowartosciowanie sSwiadomosci ,, pokawatko-
wanej”, czerpiacej dowolnie z elementow — z zatozenia rownoprawnych
— wywodzacych sie z réznych tradycji i kultur®. Zreszta w tym samym
kontekscie nalezy umieszczac rozwdj w obrebie tych konfesji pradow
radykalnych, takich jak lefebryzm (jego zwolennicy wyrosli na gruncie
Kosciota katolickiego, lecz w kontrze do ,rozmigkczania” doktryny po

! Projekt zostal sfinansowany ze srodkéw Narodowego Centrum Nauki przyzna-
nych na podstawie decyzji numer DEC-2013/09/B/HS5/04436.

2 Zob. H. Mielicka-Pawlowska, Religijnos¢ pogranicza epok, ,,Annales Universitatis
Paedagogicae Cracoviensis. Studia Sociologica” 2012, IV, vol. 1, s. 157-160.

3 Zob. Was wir ,Sinn’ nennen, wird verschwinden. Spiegel-Gesprich mit dem Philosophen
Max Horkheimer, ,Der Spiegel” 1970, nr 1-2, s. 79-84, dostepne tez na stronie: http://magazin.
spiegel.de/EpubDelivery/spiegel/pdf/45226214; H. Walentowicz, Tesknota za lepszym. Histo-
riozofia Maxa Horkheimera, Warszawa 2004, passim.

4 Por. K. Pyclik, Postmodernistyczne/poststrukturalistyczne zatoZenia wolnosci sumienia
i wyznania, ,Przeglad Prawa i Administracji” 2003, T. 54, s. 225.
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Soborze Watykanskim II), a takze ofensywe ortodoksji protestanckiej
w debacie publicznej Stanéw Zjednoczonych, czego przejawem sa chocby
spory wokol nauczania teorii Darwina. Wreszcie odczytywanie zagro-
zen zwigzanych z sekularyzacjq przez skrajne grupy inspirowane reli-
gijnie wptywa na wzrost ich aktywnosci terrorystycznej wymierzonej
w ,bezbozny Zachdéd”>.

Te wszystkie wystepujace obecnie tendencje sktaniajg do ponow-
nego przemyslenia z punktu widzenia filozofii prawa kwestii — zdawa-
toby sie —juz dawno gruntownie i wszechstronnie przeanalizowanych:
wolnosci religijnej i wolnosci w ogodle. Warto w zwiazku z tym przypo-
mnie¢, ze u podstaw zapoczatkowanej w XVI wieku refleksji o toleran-
¢ji znajduje si¢ mys$l o takim uregulowaniu stosunkéw spotecznych,
aby wszyscy mogli ,,zy¢ pospolu”®. Zgodnie z nia tylko te wyznania sa

5 Zob. A. Wejkszner, Ewolucja terroryzmu motywowanego ideologiq religijng na przykia-
dzie salafickiego ruchu globalnego dzihadu, Poznan 2010, s. 94-98, 102-130; tenze, The post
9/11 Al Qaida. The Vanguard of Islamic Terrorism at the Onset of the 21st Century, w: The Mo-
dern Terrorism and its Forms, S. Wojciechowski (red.), Poznan 2007, s. 109-118; B. Hoffman,
Oblicza terroryzmu, H. Pawlikowska-Gannon (ttum.), Warszawa 1999, s. 90-91 (autor jest
zdania, ze terroryzm religijny wykazuje istotne odrebno$ci w poréwnaniu z innymi ro-
dzajami terroryzmu). Pojawiajace si¢ w panistwach rozwinigtych zagrozenie terrory-
styczne o podfozu religijnym jest w duzej mierze wzgledem nich egzogeniczne. Jednakze
aprobujace przemoc fanatyczne ruchy odwotujace sie do religii zdobywaja tez poparcie
znajdujacych sie w tych panistwach srodowisk imigrantéw (zreszta czesciej — jak sie wy-
daje — imigrantéw drugiego i trzeciego niz pierwszego pokolenia), a niekiedy takze mto-
dych obywateli niemajacych imigranckich korzeni; zob. M. Bizina, D. H. Gray, Radicali-
zation of Youth as a Growing Concern for Counter-Terrorism Policy, ,,Global Security Studies”
2014, vol. 5, issue 1, s. 72-79; dostepne tez na: http://globalsecuritystudies.com/Bizina%
20Youth-AG.pdf [dostep: 29 VIII 2015]. Zreszta zmieniajacy si¢ wskutek zamachdw terro-
rystycznych stosunek reszty spoteczeristwa do imigrantéw ma réwniez wptyw na ostabie-
nie procesow integracji i w efekcie na potencjalng podatnos¢ tych ostatnich na indoktryna-
cje przez fanatykow; zob. badania holenderskie: A. Elsayed, A. de Grip, Terrorism and Inte-
gration of Muslim Immigrants, ,,Forschungsinstitut zur Zukunft der Arbeit. Discussion Paper
Series”, July 2013, No. 7530; dostepne tez na stronie: http://ftp.iza.org/dp7530.pdf [dostep:
29 VIII 2015]. Ponadto —jak pokazuje przyktad sekty Aum Shinrikyo (Najwyzsza Prawda),
o ktdrej jeszcze bedzie mowa w niniejszej pracy — do terroru jako metody dzialania moga
sie odwotywac takze nowe ruchy religijne.

¢ Nawiazuje tu do formuly wypowiedzianej w 1562 roku przez Michela de I'Hopi-
tala, kanclerza na dworze kréla Frangji: ,,Nie o to chodzi, ktdra religia jest prawdziwa, lecz
jak mozna zy¢ pospotu”; cyt. za: E.-W. Bockenforde, Wolnos¢ — panstwo — Koscidt, P. Kaczo-
rowski (thum.), Krakow 1994, s. 53. W tym miejscu warto przypomnie¢, ze to chrzescijan-
stwo dalo podwaliny wolnosci religijnej, wlasciwie od swoich poczatkdéw podkreslajac
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dopuszczalne w panstwie, ktore nie burza jego tadu’. Jesli jakas grupa
kwestionuje mozliwos¢ wspolnego zycia, wylacza si¢ z zakresu wolno-
sci religijne;j.

U podstaw pojecia wolnosci religijnej od poczatku lezato zatoze-
nie, ze ma ona granice. Wlasnie te granice stanowia przedmiot wspot-
czesnej refleksji. W niniejszym artykule chodzi o ukazanie trzech roz-
nych strategii, ktore w filozofii prawa wypracowano, by odpowiedziec¢
na aktualne wyzwania. Celem zaprezentowanych tu rozwazan jest
sprawdzenie tych strategii i przedstawienie konsekwencji, do ktérych
mogtoby doprowadzic¢ ich zastosowanie. W dalszej czesci zaproponuje
kilka klasycznych i wspotczesnych idei filozoficznoprawnych, ktore
moga w moim przekonaniu stanowic teoretyczna platforme pomocna
przy rozwiazywaniu dylematow zwigzanych z wolnoscia wyznania.

zasade wolnego wyboru wiary. Tylko bowiem — jak twierdzili Tertulian i Laktancjusz,
a pozniej sw. Tomasz z Akwinu — takie przyjecie wiary moze by¢ poczytywane za za-
stuge czlowieka; S. Fel, Wolnos¢ religijna i znaczenie religii dla spoteczenstwa — perspektywa
chrzescijaniska, w: Kosciét —islam — Swieckie panistwo w Europie, P. Buronski (red.), Torun 2012,
s. 121-124. Analogiczna idea w islamie jak dotad si¢ nie wyksztalcita (trzeba jednak pa-
mietad, Ze istniejg rézne odlamy islamu, a praktyka wiary rézni si¢ w poszczegolnych
krajach, w ktorych ta religia dominuje); por. J. Balicki, Religia i wolnos¢ religijna. Perspek-
tywa islamska, w: Kosciét — islam — Swieckie..., cyt. wyd., s. 145-166. Niemniej w réznych
panstwach islamskich w rozmaitych okresach historycznych wzgledna swoboda wyzna-
nia byta wprowadzana z uwagi na uwarunkowania polityczne.

7 Ten sam element obecny jest w klasycznym Liscie o tolerancji Johna Locke’a, ktory
z jednej strony uzasadniat tolerancje — zgodnie z wielowiekowgq tradycja chrzescijariska
—za pomoca samego pojecia kosciota, ktory definiowat jako ,,wolne stowarzyszenie ludzi”.
Skoro jest ono ,, wolne i dobrowolne, [nikt] nie rodzi si¢ jako cztonek jakiego$ okreslonego
kosciota”; J. Locke, List o tolerancji, L. Joachimowicz (ttum.), Z. Ogonowski (red. wyd. pol.),
Warszawa 1963, s. 11. Z drugiej za$ strony wskazywal na granice tolerancji wyznaczone
przez zabezpieczenie tadu spotecznego. Dlatego wykluczyt z tego zbioru te wyznania
(chodzi o muzutmandw i katolikow), ktére uznaja sie za zwierzchnikéw obcego wtadcy,
a takze ateistow, dla ktorych w opinii filozofa ,nie moga by¢ $wiete Zzadne poreczenia,
zadne uklady, zadne przysiegi, ktore wigzami sg spoleczenstwa”; tamze, s. 55. Kwestionu-
jac wszelka religie, tym samym burzyli — wedtug J. Locke’a — podstawy tadu spotecznego.
Pézniejszy rozwdj mysli liberalnej doprowadzit do rozszerzenia granic tolerangji religijne;.
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II

Refleksja nad wspotczesnymi zagrozeniami zwigzanymi zwlaszcza
ze Swiatowym terroryzmem o podiozu religijnym sktania do przedefi-
niowania pojecia wolnosci wypracowanego na gruncie liberalnej filozo-
fii prawa. Wymownym przykiadem tej tendengji jest koncepcja Feind-
strafrecht (tzw. prawo karne wroga) autorstwa niemieckiego profesora
prawa karnego i filozofa prawa Giinthera Jakobsa®. Opiera si¢ ona na
pojeciu sprawcy jako warunku legitymizacji stopnia ingerencji prawa
karnego w wolnos¢ jednostki.

Giinther Jakobs odroznit ,,obywatelskiego” sprawce przestepstwa,
czyli takiego, ktory — cho¢ popetnia czyn zabroniony — generalnie akcep-
tuje istniejacy porzadek prawny panstwa demokratycznego, od sprawcy-
-wroga, tzn. takiego, ktéry éw porzadek z premedytacja i catkowicie od-
rzuca’. O ile w przypadku pierwszego stosowane jest ,,obywatelskie”
prawo karne (Biirgerstrafrecht), o tyle w przypadku drugiego — tzw. prawo
karne wroga (Feindstrafrecht), przy czym —jak ujmuje te kwestie Dagmara
Gruszecka analizujaca poglady niemieckiego profesora — ,,sprawca jako
wrdg jest okreslany jedynie jako Zrodto niebezpieczenstwa niemajace zad-
nej sfery prywatnej, zadnego obszaru, gdzie jego zachowania pozostaja

8 Giinther Jakobs (ur. 1937) zdobyt wyksztatcenie na uczelniach w Kolonii, Kilo-
nii i Bonn; w 1967 roku uzyskatl doktorat z nauk prawnych w zakresie prawa karnego.
Jego nauczycielem byl prominentny profesor i przez pewien czas rektor uniwersytetu
w Bonn Hans Welzel (1904-1977). Podobnie jak pdzniej Giinther Jakobs, faczyt on za-
interesowania dwiema dziedzinami: prawem karnym i filozofig prawa, przyjmujac sta-
nowisko bliskie jusnaturalizmowi (praca Naturrecht und materiale Gerechtigkeit, Gottin-
gen 1951); zob. A.-H. Chroust, Toward a More Practical Natural Law, ,, The Review of Pol-
itics” 1951, vol. 13, no. 3, s. 394-395. Giinther Jakobs, po uzyskaniu w 1971 roku habili-
tacji na uniwersytecie w Bonn, wykladal najpierw na uniwersytecie w Kilonii, a od 1976
roku w Ratyzbonie. Od 1986 roku byt profesorem uniwersytetu bonskiego, na ktérym
uczyl az do przejscia na emeryture w 2002 roku. Jego tworczos¢ szczegolng popular-
nosc¢ zyskata w hiszpanskim kregu jezykowym; uniwersytety w Bogocie, Limie i Cuzco
nadaly mu tytul profesora honorowego. Sam autor swoja teori¢ prawa karnego nazwat
funkcjonalizmem.

9 Jak chyba stusznie sadzi Claire Saas, w koncepgji Giinthera Jakobsa chodzi o wro-
gow zagrazajacych spoleczenstwu, a nie wylacznie terytorium panstwa jako takiemu;
por. C. Saas, Exceptional Law in Europe with Emphasis on ,Enemies”, referat wygloszony
na konferencji ,, Preventive Detention and Criminal Justice”, Ravenna — May 11-12, 2012,
s. 2, http://www.law.unc.edu/documents/faculty/adversaryconference/exceptionallawsin
europewithemphasisonenemiesapril2012.pdf [dostep: 30 VIII 2015].
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jeszcze prawnokarnie irrelewantne” . Tylko sprawcy-obywatelowi przy-
stuguje ,,wewnetrzna sfera obywatelska” (interne biirgerliche Sphire), czyli
obszar wolnosci — obejmujacej zycie rodzinne, wiasnos¢ i nietykalnosc¢
mieszkania, okreslone relacje spoteczne, ale takze wolnos¢ sumienia i wy-
znania — pozostawiony poza jakakolwiek sfera ingerencji prawne;j.
Giinther Jakobs, dokonujac transformacji tradycji liberalnej filozo-
fii prawa, mowi, ze 6w obywatel ma prawo do dziatania w tej sferze
zycia, jesli nie prowadzi ono do naruszenia prywatnosci innych oséb.
Tym samym tzw. wrogowi, niejako z samej jego definicji jako okreslo-
nego podmiotu, taka wolnos¢ nie przystuguje. Zatem w odniesieniu do
jednostek rozpoznanych jako wrogowie mozna, zdaniem G. Jakobsa,
zastosowac prewencyjne srodki prawne, prawo karne za$ moze wkra-
cza¢ w ich sfere prywatnosci, co jest niedopuszczalne w przypadku
obywateli. Przy czym rozpoznanie dokonywane jest na podstawie do-
tychczasowego zachowania danej osoby. Wrogiem natomiast jest ten
— zdaniem G. Jakobsa (uzywa on tutaj terminologii Immanuela Kanta,
nawiazujac wyraznie do jego koncepcji umowy spotecznej'') — ktdry ,nie
daje si¢ przymusic¢ do stanu obywatelskiego”'2. Przez ,,stan obywatelski”

10D. Gruszecka, Ochrona dobra prawnego na przedpolu jego naruszenia. Analiza karni-
styczna, Warszawa 2012, s. 210.

1 Immanuel Kant uzywatl terminu biirgerlicher Zustand, a w wersji tacinskiej — status
civilis; zob. I. Kant, O porzekadle: To moze by¢ stuszne w teorii, ale nic nie jest warte w praktyce,
w: tegoz, Rozprawy z filozofii historii, M. Zelazny (thum. pod kier.), Kety 2005, s. 129-135;
tenze, Metafizyczne podstawy nauki prawa, W. Galewicz (thum.), Kety 2006, § 43, s. 117-118.
Innymi zrédtami inspiracji Giinthera Jakobsa byty doktryna panstwa sformutowana przez
Thomasa Hobbesa oraz idealistyczna filozofia prawa Johanna Gottlieba Fichtego. Samo
pojecie wroga (Feind) kieruje uwage czytelnika na mysl Carla Schmitta, ktéry operowat
pojeciami Freund (przyjaciel) i Feind. Jednakze wsrdd cytowanych przez G. Jakobsa dziet
prozno szukac prac tego filozofa.

2 Ttum. wt; ,(...) wer sich nicht in einen biirgerlichen Zustand zwingen lafst”; G. Jakobs,
Biirgerstrafrecht und Feindstrafrecht, ,Ritsumeikan Law Review” 2004, no. 21, s. 97. I dalej:
,Jednostka, ktdra nie daje si¢ przymusic¢ do stanu obywatelskiego, nie moze uczestniczy¢
w dobrodziejstwie (btogostawienstwie) uznania za osobe” (,,Ein Individuum, das sich nicht
in einen biirgerlichen Zustand zwingen ldfit, kann der Segnungen des Begriffs der Person
nicht teilhaftig werden”); tamze, s. 100. Zob. tez: tenze, On the Theory of Enemy Criminal Law,
w: Foundational Texts in Modern Criminal Law, M. D. Bubber (red.), Oxford 2014, s. 420,
dostepne tez na stronie: http://www .law-lib.utoronto.ca/bclc/crimweb/foundation/Dubber
%20Appendix%20D.PDF [jest to anglojezyczna wersja pracy Zur Theorie des Feindstrafrechts,
w: Augsburger Studien zum internationalen Recht, H. Rosenau, S. Kim (red.), t. 7: Straftheorie
und Strafgerechtigkeit, Frankfurt am Main 2010, s. 167-182].
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G. Jakobs rozumie konstytucyjny porzadek panstwa. Taka osoba pozo-
staje w stanie przedspotecznym, a wigc stanie natury, ktory jest stanem
braku norm (Normlosigkeit), innymi stowy —nieograniczonej wolnosci, be-
dacej de facto wojna w rozumieniu Hobbesowskim. Jak dodaje G. Jakobs,
w takiej sytuagji, tj. braku tadu spotecznego, ten, kto wygra wojneg, na-
rzuci innym to, co stanie si¢ prawem (norma — Norm).

Ponadto Giinther Jakobs dowodzi — odwotujac si¢ do Immanuela
Kanta orazjego kontynuatora na gruncie prawa karnego, Paula Johanna
Anselma von Feuerbacha (1775-1833), a takze Georga Wilhelma Fried-
richa Hegla (1770-1831) — ze uprawnienie (prawo) osoby bez zagwaran-
towania jej dobrostanu za pomoca okreslonych srodkow nie jest ,, praw-
dziwym” czy tez ,aktualnym” prawem, a jedynie czystg potencja'®. Stad
tez panstwo musi ten dobrostan zapewnia¢ nawet za cene przyjecia roz-
wigzan z zakresu ,, prawa karnego wroga”.

Zdaniem Giinthera Jakobsa w spoteczenistwie obywatelskim kazdy
ma obowiazek prezentowac si¢ jako osoba w minimalnym stopniu odpo-
wiedzialna, tzn. taka, ktdra nie popelnia czynéw wymierzonych w same
podstawy fadu spotecznego. Odrzucajac krytyke ukazujaca totalitarny
charakter takiego obowiazku, filozof uwaza, ze spoteczenstwa, ktdre nie
przyjetyby takiej powinnosci jako jednego z fundamentéw swojego istnie-
nia, musialyby wlasnie stawac si¢ coraz bardziej totalitarne, gdyz w coraz
wiekszym stopniu musiatyby sie opierac¢ na inwigilacji i nadzorze'.

Koncepgja G. Jakobsa jest krytykowana za brak precyzji w definio-
waniu zbioru podmiotéw, ktére uznaje za wrogéw's. Ow filozof prawa
nie pozostawia jednak zadnych watpliwosci co do tego, ze terroryste be-
dacego fanatykiem religijnym (jak ci, ktorzy dokonali zamachu 11 wrze-
$nia 2001 roku) nalezy zaliczy¢ do kategorii wrogdéw?®. Trzeba wskazad, ze
w zamierzeniu G. Jakobsa teoria ta zdaje si¢ miec charakter deskryptywny
i odnosic si¢ do dwoch ,, typdéw idealnych” prawa karnego w rozumieniu

13 G. Jakobs, On the Theory of..., cyt. wyd., s. 417.

4 Tamze, s. 423.

15D. Gruszecka, Ochrona dobra prawnego..., cyt. wyd., s. 214-215.

16 Por. G. Jakobs, Biirgerstrafrecht und..., cyt. wyd., s. 100-101. Zreszta — o czym warto
pamietac — koncepcje Feindstrafrecht filozof przedstawit po raz pierwszy w 1985 roku, kiedy
to jego celem byli nie tyle terrorysci-islamisci, ile lewacy z Frakcji Czerwonej Armii (Rote
Armee Fraktion). Wtedy koncepcja ta nie wywolata jakiegos wyjatkowego oddzwigku,
stala si¢ popularna dopiero po 2001 roku.
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Weberowskim'7, wyznaczajacych skrajne wartosci przedziatu, w ktorego
obrebie mieszcza si¢ rozne warianty prawa karnego (a moze nawet sze-
rzej — porzadku prawnego jako takiego). Problem z tzw. prawem kar-
nym wroga pojawia si¢ woéwczas, gdy zaczynamy to pojecie traktowac
jako kategorie normatywna, w dodatku o zabarwieniu , legitymizacyjno-
-afirmatywnym”, ktore pozwala inaczej odnosi¢ si¢ do ,,wrogdéw” po-
rzadku niz do pozostatych osob'®. W przekonaniu zreszta samego
G. Jakobsa — by raz jeszcze oddac gtos D. Gruszeckiej — ,, uznanie istnie-
nia prawa karnego wroga dla wyjatkowych przypadkdéw regulacji oraz
szczegdlnych grup sprawcdéw moze stuzy¢ uratowaniu prawa obywa-
telskiego i poszanowaniu jego wyznaczonych przez ramy demokra-
tycznego panstwa prawnego granic”.

Jezeli jednak przyjac te , legitymizacyjno-afirmatywna” postac¢ poje-
cia prawa karnego wroga, staje si¢ ono nieledwie teoretycznym uzna-
niem przypadkéw Abu Ghraib i Guantanamo?®. I trzeba otwarcie przy-
zna¢, ze —niezaleznie od zamierzen samego autora — taki potencjat w tym
pojeciu tez zostat zawarty. Prowadzi ono ponadto do rozbicia porzadku
prawnego i samego systemu prawnego, ktory w demokratycznym pan-
stwie prawnym powinien cechowac si¢ jednolitoscia. Co wigcej, narusza
neutralnosc¢ swiatopogladowa panistwa, albowiem osad o uznaniu pew-
nej kategorii osob za ,, wrogdw” zaktada nie tylko ujemne wartosciowa-
nie ich pogladow (co dzieje si¢ np. w przypadku pigtnowania gloszenia
pogladow nazistowskich czy rasistowskich badz tzw. klamstwa oswie-
cimskiego), ale takze bardzo mocne jego zaangazowanie swiatopogla-
dowe prowadzace do konstatacji, ze niektorzy — wskutek swoich skion-
nosci — nie zastuguja na traktowanie nalezne obywatelom?!.

17.G. Jakobs, On the Theory of..., cyt. wyd., s. 421.

18 Por. D. Gruszecka, Ochrona dobra prawnego..., cyt. wyd., s. 216.

19 Tamze, s. 219. Zob. tez: G. Jakobs, On the Theory of..., cyt. wyd., s. 421-422; autor
pietnuje w niej okreslone instytucje prawa karnego Republiki Federalnej Niemiec, ktore
zostaty wprowadzone w 1943 roku i obowiazuja do dzis, mieszajq jednak prawo karne
,obywatelskie” z prawem karnym , wroga”. Taki za$ koktajl — zdaniem niemieckiego
filozofa prawa — jest niedopuszczalny, gdyz narusza gwarancyjna funkcje prawa kar-
nego, odnoszacy sig, rzecz jasna, tylko do przestepcow uznajacych , stan obywatelski”.

20 Por. G. Jakobs, On the Theory of..., cyt. wyd., s. 421.

21 Dzisiaj dos¢ powszechnie akceptuje si¢ poglad, ze system prawa jako taki nie jest
wolny od zatozen aksjologicznych. Kazde panstwo bowiem wskazuje w swojej konsty-
tugji te wartosci, ktére uznaje za najwazniejsze i ktérym deklaruje sprzyjanie. W zwiazku
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Coistotne dla tematu podjetego w niniejszym artykule, Feindstrafrecht
pozwala na ingerowanie w wolnos¢ sumienia i wyznania w imi¢ ochrony
przed wrogami wspdlnoty panistwowej — ,,stanu obywatelskiego”. Koncep-
cja ta ostabia powszechnie dzi$ przyjmowane (zaréwno w $wieckiej nauce
prawa, jak i w mysli chrzescijaniskiej) rozumienie wolnosci religijnej.
Otdz —jak zaznaczal Johannes Messner — o ile w sferze zewnetrznej (spo-
fecznej) prawo do tej wolnosci jest warunkowane prawami innych osob
i wspdlnot, tadem publicznym i ,,dobrem calego spoteczenistwa” (jakkol-
wiek rozumianym), o tyle w obszarze prywatnosci jednostki trzeba je uj-
mowac jako bezwarunkowe??. Tymczasem w ujeciu G. Jakobsa wrdg nie
ma w ogole pola prywatnosci, ktore nie podlegatoby ingerencji. W imi¢
zatem prewencji przestepczosci terrorystycznej w odniesieniu do tych,
ktorych panstwo uznaje za wrogow, mozna dowolnie stosowac inwigi-
lacje, ze srodkami operacyjno-rozpoznawczymi wigcznie?.

z tym neutralno$¢ $wiatopogladowa sprowadzi¢ mozna do sytuacji braku dominacji jed-
nego systemu moralnego w obrebie systemu prawnego, inna neutralno$¢ swiatopogla-
dowa jest bowiem niemozliwa. Kluczowe dla zachowania prawodawcy respektujacego
omawiany postulat jest poszanowanie autonomii moralnej podmiotu — kazdego czto-
wieka bedacego adresatem norm prawnych. Jak pisze Michat Btachut, w najbardziej roz-
powszechnionej, proceduralnej wersji, postulat neutralnoéci moralnej prawa oznacza
zakaz ,,podejmowania decyzji [w procesie stosowania prawa] motywowanych wylacz-
nie przekonaniem o mniejszej lub wiekszej wartosci poszczegolnych koncepcji dobrego
zycia”; M. Blachut, Postulat neutralnosci moralnej prawa a konstytucyjna zasada réwnosci,
Wroctaw 2005, s. 172.

22]. Messner, Das Naturrecht. Handbuch der Gesellschaftsethik, Staatsethik und Wirtschaft-
sethik, Innsbruck 1966, s. 437, cyt. za: S. Fel, Wolno$¢ religijna. .., cyt. wyd., s. 128.

2, Prawo karne wroga” moze rowniez prowadzi¢ do: karalnosci jak za dokonanie
kazdej formy stadialnej danego czynu (czyli takze przygotowania i usitowania); penalizo-
wania czynow, ktdre nie stanowia realnego zagrozenia dobr prawnych (co sprowadza sie
do rozwijania ustawodawstwa symbolicznego, penalizujacego np. gloszenie okreslonych
pogladdw); zaostrzenia wymiaru kar w imie prewengji ogolnej, czyli adresowanej do ca-
fego spoteczenistwa; natozenia obowigzku na prywatne osoby wspotdziatania z odpo-
wiednimi organami zajmujacymi sie zwalczaniem przestepczosci ,, wrogoéw” (i to zaréwno
w stadium przedprocesowym, jak i pozniej); wydtuzenia tymczasowego aresztowania czy
dozoru policyjnego; ograniczenia gwarancdji rzetelnego procesu karnego (fair trial); do-
puszczania dowodow nie tylko normalnie zakazanych, ale takze opierajacych sie na po-
szlakach czy poglosce; w skrajnym przypadku - ustanowienia sadéw specjalnych
(np. wojskowych) do sadzenia czynow zwigzanych z terroryzmem; zob. F. Mufioz Conde,
,War on Terror” within the Criminal Law: Do We Need an ,, Enemy Criminal Law”?, s. 1-3,
http://law.huji.ac.il/upload/conde.criminal.law for.the.enemy.pdf [dostep: 30 VIII 2015].
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IT1

Wriasna propozycje przedefiniowania wolnosci wyznania (wolno-
sci religijnej) przedstawil Ronald Dworkin w swojej ostatniej ksigzce,
opublikowanej juz po $mierci tego cenionego amerykanskiego filozofa
prawa. Podobnie jak koncepcja Giinthera Jakobsa, propozycje Ronalda
Dworkina maja swoje Zrodlo w refleksji nad fanatyzmem. O ile jednak
niemiecki filozof skupia si¢ na zagrozeniu ze strony fanatyzmu poli-
tycznego, ktéry czerpie swoje uzasadnienie z religii (fundamentalizm
islamski) lub ideologii pod wieloma wzgledami zastepujacymi religie
(np. inspirowany lewicowga ideologia terroryzm lat siedemdziesiatych
badZ tez nacjonalistyczny terroryzm ETA czy separatystow ulster-
skich), o tyle amerykanski filozof chciatby chroni¢ neutralnosc¢ swiato-
pogladowa panstwa przed radykalna, fundamentalistyczna prawica
protestancka?, ktéra domaga si¢ uwzgledniania na znacznie wigksza
skale wartosci religijnych w Zzyciu spoteczno-politycznym?. Jakkolwiek
obie te propozycje maja zdecydowanie r6zny zakres i charakter, to do
ich wspolnych cech, ktore uzasadniaja przywotanie w niniejszym tek-
scie tych dwdch filozofow obok siebie, nalezy zaliczy¢ rozpoznawanie

Ponadto, jak dodaje Claire Saas, prawo karne wroga prowadzi do odwrdcenia ciezaru do-
wodu: to nie organy panstwa maja udowodni¢ sprawstwo i wine oskarzonego, ale ten
ostatni musi udowodni¢, Ze nie jest Zrédlem niebezpieczenstwa dla tadu panstwowego;
C. Saas, Exceptional Law..., cyt. wyd., s. 1-2 (zdaniem autorki we Francji okreslone $rodki
zblizajace sie do tych, ktére wskazuje , prawo karne wroga”, zostaly wprowadzone
ustawa z 25 lutego 2008 roku).

2# W tym miejscu warto dopowiedzie¢, ze zdaniem Bassama Tibiego, trudno méwic
o jednym fundamentalizmie religijnym. Niemniej tym, co dla wszystkich ruchéw i ideolo-
gii politycznych opatrzonych tg etykieta stanowi element wspdlny, jest swoisty , patriar-
chalny neotradycjonalizm”; B. Tibi, Fundamentalizm religijny, ]. Danecki (thum.), Warszawa
1997, s. 23-26. Zob. tez A. Wejkszner, Ewolucja terroryzmu..., cyt. wyd., s. 83-89.

2 Amerykanska religijna prawica z jednej strony odrzuca koncepcje praw cztowieka,
uznajac ja za lewicowa i sprzeczna z tradycja amerykanskiej demokracji, z drugiej zas
opowiada si¢ za silng ochrong niektérych — traktowanych wybiérczo — swobdd i praw
jednostki, ktore skladaja sie na ,demokratyczne standardy” lezace u podstaw ustroju
stworzonego przez ojcow zatozycieli Stanow Zjednoczonych. Wsrod tych standardow
bardzo istotne miejsce zajmuje wolnos¢ religijna, ktéra wedtug amerykanskiej prawicy
religijnej ma by¢ interpretowana szeroko. Zob. M. Pomaranski, Fundamentalizm a prawa
cztowieka. Amerykarska prawica polityczno-religijna wobec idei ochrony praw cztowieka, w: Uni-
wersalny i regionalny wymiar ochrony praw cztowieka. Nowe wyzwania — nowe rozwigzania,
J. Jaskiernia (red.), t. 2, Warszawa 2014, s. 297-307.
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zagrozenia dla demokratycznego panstwa prawnego ze strony fanaty-
zmow i przewartosciowywanie tradycyjnego, szeroko dzis akceptowa-
nego, ujecia wolnosci religijnej?.

Punktem wyjscia dla R. Dworkina sa rozwazania na temat samej
istoty religii, w ktorych dowodzi on, Ze religia jest pojeciem szerszym
niz wiara w okreslonego Boga. Jego zdaniem jest to nic innego jak , gle-
boki, wyrdzniony i rozlegly obraz swiata”. Religia obejmuje bardzo ob-
szerny zbior przekonan, ktdrych wspdlnym mianownikiem jest prze-
konanie, ze , obiektywna wartos¢ przenika wszystko” oraz ze , ludzkie
zycie ma cel, a wszechswiat porzadek”?. Dla amerykanskiego filozofa
wolnos¢ religijna nie tylko dotyczy pogladow na temat osoby i natury
Boga, ale takze , obejmuje wszelkie glebokie przekonania o celu i po-
winno$ciach zycia”?. Na poparcie swoich pogladow przywotuje przy-
ktady swiatopogladow tradycyjnie zaliczanych do religii, ktore jednak
nie operuja pojeciem Boga, cho¢by konfucjanizm. Ronald Dworkin sigga
rowniez po poglady wielu wspotczesnych reprezentantéw nauk scistych
i przyrodniczych — zwlaszcza fizykéw teoretykdw — ktdrzy prezentuja
wiare w elementarny fad i piekno wszechswiata. Uznaje w zwiazku z tym,
ze bynajmniej nie jest contradictio in adiectu mdwienie o ,religijnym atei-
zmie” jako swoistej postawie religijnej®.

Nie podejmujac tu poglebionej analizy i krytyki Dworkinowskiego
ujecia religii, ktére wymagatoby osobnego opracowania®, poprzestanmy
na stwierdzeniu, ze budzi ono dwie powazne —taczace sie zreszta ze sobg
— watpliwosci. Po pierwsze, jego poglad sprowadza religie do wzniosto-
sci®l, przezycie religijne zas do przezycia estetycznego, a wiec rozumie je

26 Koncepcja R. Dworkina nie ma zupelnie na celu ograniczenia islamu. Przeciwnie,
filozof dowodzi, ze przegtosowany w referendum w Szwajcarii zakaz budowy minare-
tow jest sprzeczny z ,egalitarnym idealem etycznej niezaleznosci”; R. Dworkin, Religia
bez Boga, B. Baran (ttum.), Warszawa 2014, s. 131.

27 Tamze, s. 13.

28 Tamze, s. 101.

2 Tamze, s. 371 n.

30 Zob. jeszcze inna krytyke Dworkinowskiego pojecia religii, koncentrujaca sie
na stosowanym przez tego filozofa ujeciu wartosci: A. S. Greene, Religious Freedom and
(Other) Civil Liberties: Is There a Middle Ground?, ,Harvard Law & Policy Review” 2015,
vol. 9, s. 173-174.

31 Immanuel Kant wszakze uwazat (odmiennie, jak si¢ zdaje, niz Ronald Dworkin),
ze sad dotyczacy wzniostosci jest autonomicznym sadem rozumu, innymi stowy — wznio-
stos¢ jako taka nie jest zawarta w rzeczach, w tym w przyrodzie, lecz opiera si¢ na pojeciu
wzniostosci istniejgcym w ludzkim umysle, ,(...) na przykiad bezkresnego, smaganego
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tak, jak chcial I. Kant®2. Po drugie, poglad autora Biorqc prawa powaznie wy-
klucza ze zbioru religii te przekonania, ktore — co prawda — uznaja role bo-
stwa, ale niekoniecznie przypisujg mu atrybut propagatora fadu i pigkna.
Takie stanowiska reprezentuja chociazby przedstawiciele réznych rodza-
jow manicheizmu, a takze — powiedzmy — wyznawcy hinduskiej bogini

wichrami oceanu nie mozna nazwac wzniostym. Jego widok jest straszny. A jesli taki wi-
dok [Anschauung] ma wzbudzi¢ uczucie, ktdre samo jest wznioste, gdyz pobudza umyst
do odwrdcenia si¢ od $wiata zmystow i zajecia sie ideami zawierajacymi wyzsza celowos¢,
to roznorakie idee musialy by¢ wpojone w umyst juz wczeéniej”; 1. Kant, Krytyka wtadzy
sqdzenia, M. Zelazny (ttum.), Torun 2014, § 23, V 245-246, s. 118-119. Jednakze, jak trafnie
pisat o uczuciu wzniostosci w filozofii Kanta przedwojenny polski badacz, ,wielkos¢
i potega przyrody oraz charakter moralny cztowieka budzily u Kanta stale zywa reakgje
estetyczna, choc jej filozoficzna interpretacja ulegata z czasem zasadniczym zmianom.
Uczuciom estetycznym, wywotanym obrazami przyrody, towarzyszyly w swiadomosci
jego uczucia moralne, a glebokim przezyciom moralnym uczucia estetyczne”; S. Haras-
sek, Ze studiow nad zagadnieniem wzniostosci w filozofji Kanta, w: Prace historyczno-literackie:
ksiega zbiorowa ku czci Ignacego Chrzanowskiego, Krakdw 1936, s. 308. I dalej czytamy, ze
u filozofa z Krdélewca , ta wlasnie nieprzejrzana wielko$¢ [symbolizowana przez ,niebo
gwiazdziste” w Krytyce praktycznego rozumu — dop. P. S.], bezgraniczny czas, nieskonczo-
nos$¢ budzi u niego uczucie wzniostosci”; tamze, s. 309. Takie wiasnie doswiadczenie
wzniostosci, gdy nie towarzyszy mu wyobrazenie Boga, jest u R. Dworkina podstawa
tego, co nazywal on ,religijnym ateizmem”. Trzeba jednakze wspomnie¢, ze u I. Kanta
w okresie przedkrytycznym — inaczej niz u R. Dworkina — wzniosto$¢ ma jednoznaczne
zrodto w Bogu. Zob. tez: R. Specht, Pojecie wzniostosci w filozofii Kanta, ,Studia z Historii
Filozofii” 2013, R. 4, nr 2, s. 167-183; S. Harassek, Krytyka rozumu praktycznego jako etap ksztat-
towania sig pojecia wzniostosci Kanta, , Kwartalnik Filozoficzny” 1936, t. 13, z. 3, s. 215-244;
s. 16-20. Na temat interpretacji, ktore wskazuja na iunctim miedzy Kantowska etyka a este-
tyka pisze m.in. J. P. Hudzik, U podstaw estetyki. Gléwne problemy Kantowskiej estetyki w swietle
wspdtczesnej filozofii i kultury, Lublin 1996, s. 79-98.

32 Zwiazki miedzy stanowiskami Immanuela Kanta a Ronalda Dworkina sugeruje
tez, nie rozwijajac jednak tematu, Jeremy Waldron; zob. ]J. Waldron, , Religion without
God” by Ronald Dworkin — Review, ,,Boston University Law Review” 2014, vol. 94, s. 1208.
Nalezy tu wspomnie¢, ze sam Kant — w okresie krytycznym — nie usuwat do korica idei
Boga z obrebu rozumu praktycznego, twierdzac, ze idee metafizyczne takie jak Bog i nie-
Smiertelnosc s ,,stymulatorami postepowania moralnego”; H. Borowski, Kantowska filozo-
fia religii, Lublin 1982, s. 112. Dlatego Kant uznawat, Zze ,religia (traktowana subiektywnie)
jest poznaniem wszystkich naszych obowiazkéw jako przykazan Bozych”; I. Kant, Religia
w obrebie samego rozumu, A. Bobko (thum.), w: tegoz, Dzieta zebrane, t. 5: Religia w obrebie
samego rozumu; Spor fakultetow; Metafizyka moralnoéci, Torun 2011, VI 153, s. 147; por. tamze,
VI 84, s. 83. O ile u Kanta religia wlasciwa, tj. religia rozumu czy tez naturalna (Natur-
religion), kieruje si¢ na Boga — pojmowanego jako idea regulatywna, a wiec nieudowad-
nialna — gruntujacego wznioste prawo moralne, oparte na imperatywie kategorycznym
[tamze, VI 139, s. 134], o tyle u Dworkina religia stanowi zespot pogladow o miejscu
czlowieka w $wiecie i jego powinnosciach ugruntowanych na kontemplacji wzniostosci
$wiata, ale niekoniecznie odwotujacych sie do idei Boga.
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Kali®*. Powstaje tu zatem istotne pytanie: czy takie doktryny, cho¢ nie
zyskaly szerokiej aprobaty, moga korzysta¢ ze swobody kultu — przy-
najmniej dopoty, dopoki nie wyrzadzaja krzywd i szkod?3

Wskazanie tego, co wedtug R. Dworkina stanowi istote pogladéw
religijnych, stuzy filozofowi nastepnie do przedstawienia wiasnego uje-
cia wolnosci religijnej, majacego stanowic¢ odpowiedz na wazne zadania
stawiane przed nig przez wspotczesnosc. Otdz w jego przekonaniu ist-
nieja powazne racje za uznaniem — o czym byta juz mowa — Ze obecnie
swiatopogladem o charakterze religijnym jest nie tylko typowy $wiato-
poglad teistyczny. To jednak powoduje trudnosci dotyczace jurydycznej
operacjonalizacji pojecia wolnosci religijnej. Z teoretycznego punktu wi-
dzenia istnieja dwa sposoby zdefiniowania religii w kontekscie tej wlasnie
wolnosci. Pierwszy —jak podaje R. Dworkin — ma charakter funkcjonalny
i odwotat si¢ do niego Sad Najwyzszy Standw Zjednoczonych, gdy anali-
zowal, czy mozliwe jest odbycie zastepczej stuzby wojskowej ze wzgledu
na poglady pacyfistyczne®. Jak ujat to Sad Najwyzszy Stanéw Zjedno-
czonych, chodzi o przekonania ,szczere i istotne”, zajmujace ,w zyciu
tej osoby miejsce rownolegle do miejsca wypetnianego przez Boga”.

3 Chociaz kult bogini Kali niewatpliwie wynika teZ z rozwazania natury, to jednak
raczej sil, ktdre sa straszne i grozne, niz tego, co wznioste.

3 Wiadomo, ze wyznawcy sekty bogini Kali w Indiach — by oddacdjej czes¢ — miedzy
XVII wiekiem a potowa XIX dokonywali zamachdéw na podréznych. Nie ulega watpli-
wosci, ze tego typu zwiazki wyznaniowe, dziatajace w jakimkolwiek panstwie gwaran-
tujacym minimum praw jednostkom, nie moga korzysta¢ z wolnosci wyznania.

% Chodzi o sprawe United States v. Seeger, 380 U.S. 163 (1965). Na temat tego wyroku
pisze S. P. Mroz, True Believers?: Problems of Definition in Title VII Religious Discrimination
Jurisprudence, , Indiana Law Review” 2005, s. 152-156, 174-175; tu takze uwagi dotyczace
rozstrzygniecia w sprawie Welsh v. United States, 398 U.S. 333 (1970), ktore kontynuuje
linie orzecznicza zapoczatkowana w wyroku United States v. Seeger. Autorka ta twierdzi,
ze Sad Najwyzszy Standw Zjednoczonych nie pozostawit sobie pola, by rozdzieli¢ odpo-
wiednio ,religie” od innych przekonan (beliefs). Co wigcej, kwestionuje stosowany przez
sad test ,,szczero$ci” przekonan jako wyznacznik tego, czy majq one charakter religijny,
albowiem —jak wskazuje — niemal kazdy czlowiek w swoim zyciu miat okresy, w ktorych
postepowat sprzecznie ze swoimi pogladami. Wreszcie postuluje, by orzecznictwo, defi-
niujac pojecie religii, skupilo si¢ — zgodnie z podejsciem zaproponowanym przez takich
badaczy jak Emile Durkheim — na tym, co w zjawisku religii wspdlnotowe czy tez spo-
feczne, albo tez — wzorem Mircei Eliadego — koncentrowato sie na pojeciu $wietosci.

% R. Dworkin, Religia bez Boga..., cyt. wyd., s. 110. W oryginalnym brzmieniu
wyroku: ,(...) a sincere and meaningful belief which occupies in the life of its possessor
a place parallel to that filled by the God (...)”; United States v. Seeger, 380 U.S. 163 (1965),
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Przeciwko takiemu rozumieniu R. Dworkin wysuwat zastrzezenie.
Kazdy bowiem poglad, jezeli jest tylko wystarczajaco szczery i odpo-
wiednio gleboko u danego cztowieka zakorzeniony, moze by¢ uznany
za religijny. W mysl tej wyktadni takim pogladem bedzie np. czyjs ma-
terialistyczny hedonizm potaczony z przekonaniem o szczgsciodajnej
mocy pieniedzy. Z kolei definicje przedmiotowe, ktore probuja ustalic
istote przekonan religijnych i rozpoznaja je na podstawie ich tresci, sa
— zdaniem amerykanskiego filozofa prawa - nieadekwatne z tego
wzgledu, ze zdaja si¢ zawsze skazone duza dawka arbitralnosci czy
wrecz paternalizmu. Dlatego stwierdza on, ze atrakcyjnosc¢ drugiego ze
wskazanych podejs¢ do definiowania pogladow religijnych , opiera sig
jednak na przestance, Zze rzad bedzie wtadny wybrac sposrod szczerych
przekonan, ktore warto szczegdlnie chroni¢, i tych, ktérych nie warto.
Przestanka ta jako taka wydaje si¢ negowac¢ podstawowa zasade, ze
kwestie podstawowej wartosci sa sprawa indywidualnego, nie za$
zbiorowego wyboru”¥.

Biorac to wszystko pod uwage, R. Dworkin doszedt do przekona-
nia, ze nalezy ,(...) porzucic ideg specjalnego prawa do wolnosci reli-
gijnej z jego wysokim parkanem ochrony, a przeto z powazna potrzeba
Scistych granic i precyzyjnej definicji. W zamian powinnis$my rozwazy¢
stosowanie do tradycyjnego przedmiotu tego prawa tylko ogolniej-
szego prawa do niezalezno$ci etycznej”?. Aby dodatkowo ugruntowac

s. 380 U.S. 166; dostepne na stronie internetowej: https://supreme.justia.com/cases/federal/
us/380/163/case.html [dostep: 30 VIII 2015].

% R. Dworkin, Religia bez Boga..., cyt. wyd., s. 113-114.

3% Tamze, s. 121. Trzeba nadmieni¢, ze Christopher L. Eisgruber i Lawrence G. Sager
w ksiazce Religious Freedom and the Constitution (2007) oraz Charles Taylor i Jocelyn Mac-
lure doszli do podobnego przekonania. Drudzy uznaja, Ze ochrona przekonan religij-
nych musi by¢ uwazana za subkategorie ochrony przekonan sumienia, bedacych , daja-
cymi znaczenie wierzeniami i przekonaniami” (,meaning-giving beliefs and commit-
ments”); J. Maclure, C. Taylor, Secularism and Freedom of Conscience, Cambridge, MA 2011,
s. 75-76; por. tez F. Boucher, Exemptions to the Law, Freedom of Religion and Freedom of
Conscience in Postsecular Societies, , Philosophy and Public Issues (New Series)” 2013, vol. 3,
no. 2, s. 169-172 (gdzie przedstawiono takze zblizone stanowiska). Charles Taylor jednak
— inaczej niz Ronald Dworkin — nie chce pozbawi¢ tych przekonan specjalnej ochrony
prawnej. Wedlug Cécile Laborde koncepcje wszystkich wymienionych autoréw, a takze
Ronalda Dworkina (i moze jeszcze Briana Leitera) mozna zaliczy¢ do kategorii ,, egalitar-
nych teorii wolnosci religijnej” (egalitarian theories of religious freedom). Mozna wskazac
trzy wspdlne zatozenia, na ktorych opieraja oni swoje teorie, a mianowicie: ,I) to, co
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swoj poglad, amerykanski filozof dodat jeszcze argument historyczny.
Wynika z niego, ze tradycyjnie rozumiana wolnos¢ religijna — pota-
czona z ideg tolerancji — byta istotna w XVII wieku, gdyz prowadzita
do uspokojenia wojen religijnych, natomiast w warunkach wspodtcze-
snego, pluralistycznego i w duzej mierze zsekularyzowanego, spote-
czenstwa traci swoje pierwotne znaczenie®. Tutaj wlasnie dochodzimy
do istoty rozwazan R. Dworkina. Poniewaz — odwotajmy si¢ do poda-
wanego przez niego przyktadu — nie ma zadnego sposobu, by odréznic
poglady wyznawcdéw Kosciota Rdzennych Amerykandéw (Native Ame-
rican Church), uznajacego za konieczne uzywanie srodkow halucyno-
gennych (pejotlu)* do praktyk religijnych, od jakiegokolwiek ugrunto-
wanego pogladu, wedle ktérego prawdziwy sens egzystencji ludzkiej

nazywamy zwykle religia musi by¢ postrzegane jako podzbior szerszej kategorii moral-
nie szanowanych [morally respectable] przekonan i praktyk; II) tradycyjni wyznawcy
nie maja specjalnego, a priori uprawnienia, aby by¢ zwolnionymi spod ogdlnego prawa;
III) panstwo musi gwarantowac réwny status wszystkim obywatelom”; C. Laborde,
Dworkin’s Freedom of Religion without God, ,,Boston University Law Review” 2014, vol. 94,
no. 4, s. 1256-1257. Por. tez M. L. Movsesian, Defining Religion in American Law: Psychic
Sophie and the Rise of the Nones, ,,Robert Schuman Centre for Advanced Studies (RSCAS)
Research Paper” 2014, no. 19, s. 5, 11-12.

% R. Dworkin, Religia bez Boga..., s. 103-104. We wcze$niejszej pracy dodawat jesz-
cze argument natury filozoficznej: ,(...) Jezeli nalegamy, by Zadna religia nie byta trak-
towana jako wyjatkowa w polityce, to nie mozemy religii jako takiej traktowac jako spe-
cjalnej w polityce, jako bardziej kluczowej dla godnosci niz na przyktad identyfikacja
seksualna. Stad nie mozemy traktowac wolnosci religijnej jako sui generis” (,,For if we
insist that no particular religion be treated as special in politics, then we cannot treat
religion itself as special in politics, as more central to dignity than sexual identification,
for example. So we must not treat religious freedoms sui generis”); R. Dworkin, Justice for
Hedgehogs, Cambridge, MA 2011, s. 376.

40 Ronald Dworkin odwotuje si¢ do rozstrzyganej w 1990 roku przez Sad Najwyz-
szy Stanow Zjednoczonych sprawy Employment Division, Department of Human Resour-
ces of Oregon v. Smith, 494 U.S. 872 (1990). W rozstrzygnieciu sad — pidrem formutuja-
cego glos wiekszosci sedziego Antonina Scalii — uznat brak podstaw do tego, by przyjac,
ze uzywanie niewielkich ilosci pejotlu ma taki sam charakter jak wykorzystywanie alko-
holu podczas mszy, a tym samym przyznac¢ wolno$ci wyznania wyzszo$¢ nad przepi-
sami dotyczacymi srodkdw odurzajacych; zob. https://supreme.justia.com/cases/federal/
us/494/872/case.html [dostep: 30 VIII 2015]. Na temat tego wyroku zob. tez: B. T. Murray,
Religious Liberty in America. The First Amendment in Historical and Contemporary Perspective,
Ambherst 2008, s. 154-155, 169 — autor notuje, ze sedzia Scalia zmienit swoje zdanie w poz-
niejszym o pietnascie lat wyroku w sprawie Gonzales v. O Centro Espirita Beneficente Uniao
do Vegetal, 546 U.S. 418 (2006); trzeba jednak doda¢, ze ten ostatni wyrok zapadt juz pod



Wspotczesna filozofia prawa wobec fanatyzmu religijnego 57

mozna odkry¢ dzieki srodkom psychoaktywnym, to w obu przypad-
kach nie ma zadnych przeszkod natury teoretycznej, aby zaliczy¢ zazy-
wanie tych specyfikow do praktyk objetych wolnoscia religijna. Jedno-
czesnie istnieja dostateczne racje spoteczne za tym, by zazywanie takich
srodkéw ograniczy¢, a wiec troska o zdrowie publiczne, spoteczne na-
stepstwa ich stosowania czy koszty leczenia osob uzaleznionych. Dla-
tego trzeba poprzestac na prawie do etycznej niezaleznosci, a ochrona
swobody kultu religijnego nie moze wychodzi¢ ponad to, co niezbedne
dla zagwarantowania etycznej niezaleznosci. W przypadku tej ostatniej
np. swoboda zazywania halucynogenow nie jest niezbedna, w tym kon-
tekscie nic wigc nie uzasadnia wyjatku od zakazu ich uzywania*!.

Ronald Dworkin wyrdznia prawa specjalne i prawa ogolne (uniwer-
salne). Do tych pierwszych zalicza wolno$¢ stowa i prawo do swobody
wypowiedzi czy prawo do uczciwego procesu (fair trial) i uczciwego wy-
roku. O ile prawa specjalne moga by¢ ograniczane tylko w sytuacjach na-
glychirealnych zagrozen, co oznacza, ze na rzad mozna nalozyc¢ ,,0 wiele
silniejsze i ogolniejsze restrykcje” niz w przypadku praw ogdlnych*, o tyle
te ostatnie nie moga by¢ ograniczane z jakichkolwiek powoddw, niemniej
odpowiednio powazne racje pozwalaja w nie ingerowac.

Prawa ogolne zatem moga podlegac¢ pewnym restrykcjom, jesli sa
one dostatecznie uzasadnione®®. W zwiazku z tym, jezeli postrzegamy

rzadami Religious Freedom Restoration Act z 16 listopada 1993 roku, ktdra to ustawa — przy-
jeta zreszta jako efekt krytyki orzeczenia Employment Division v. Smith — wskazuje (sec. 3,
p. [a]), ze , rzad nie powinien znaczaco obciazac¢ korzystania z religii przez osobe, nawet
jesli obciazenie wynika z przepisu ogolnego stosowania” (, Government shall not sub-
stantially burden a person’ sexercise of religion even if the burden results from a rule of
general applicability”).

4 R. Dworkin, Religia bez Boga, cyt. wyd., s. 115, 122-124. Zblizone stanowisko zajmuje
tez Brian Leiter. Uznaje on, ze wyjatki od powszechnie obowiazujacych przepiséw prawa
sq zarowno dla wyznawcoéw okreslonych religii, jak i dla zwolennikéw quasi-religijnych
swiatopogladdéw nie do pogodzenia z zasada bezstronnosci (fairness — Brian Leiter
w oczywisty sposdb nawiazuje do teorii sprawiedliwosci Johna Rawlsa); zob. B. Leiter,
Why Tolerate Religion?, Princeton 2013, s. 130-131 (trzeba zaznaczy¢, ze B. Leiter — ina-
czej niz R. Dworkin — nie ceni religii, uwaza bowiem, Ze opieraja si¢ na nieuzasadnio-
nych, a czesto tez krzywdzacych przekonaniach; tamze, s. 33-91 i inne); F. Boucher,
Exemptions to the Law..., cyt. wyd., s. 186-188.

42 R. Dworkin, Religia bez Boga, cyt. wyd., s. 120.

4 Ronald Dworkin w swojej stynnej ksiazce Biorqc prawa powaznie nieco inaczej rozu-
mie podzial na prawa uniwersalne i specjalne, uznajac te drugie za kierowane do pewnej
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wolnos¢ religijna jako prawo specjalne, musimy mie¢ na uwadze przed-
miot, ktéry to prawo chroni. Jak zas dowodzi amerykanski filozof
prawa, przedmiot wolnosci religijnej — poglady religijne — wspodtczesnie
nie daje si¢ odpowiednio Scisle zdefiniowac. Z kolei, jezeli zastapimy
prawo specjalne ogolnym prawem niezaleznosci etycznej, nacisk zosta-
nie przeniesiony z przedmiotu prawa na powody ewentualnego wkra-
czania w nie panstwa. ,,Ogdlne prawo do niezaleznosci etycznej — pisze
R. Dworkin - skupia si¢ na relacji miedzy rzadem a obywatelami: ogra-
nicza powody, jakie mogtby podac rzad chcacy ograniczyé wolnos¢
obywatela”#. Takie rozstrzygniecie — zdaniem amerykanskiego filozofa
prawa — jest zupelnie wystarczajace, albowiem , broni historycznego ja-
dra wolnosci religijnej”, uniemozliwiajac dyskryminacje jawna (w po-
staci uznania jednego wyznania w jakims$ sensie za lepsze albo gorsze
od innych), jak tez ukryta®. Ponadto —1i to chyba jest gldéwna w odczuciu
samego autora zaleta jego koncepcji — zapobiega swoistej ,hipertrofii”
wolnosci religijnej, czyli sytuacji, kiedy — jak w przypadku stosowania
pejotlu w obrzedach Kosciota Rdzennych Amerykanow — jest ono pra-
wem, ktdre zawsze bierze gore nad innymi racjami.

czesci spoteczenstwa, przy czym na potrzeby tej pracy przyjmuje, ze prawa polityczne
maja charakter uniwersalny. Ponadto wskazuje, ze prawa takie jak wolnos¢ stowa sa
absolutne, tzn. chronione zawsze — w przeciwienistwie do praw , mniej niz absolutnych”,
ktore sa zasadami (czyli ich stosowanie opiera si¢ na alternatywie , mniej albo wiecej”),
ustepujacymi niekiedy przed innymi zasadami czy wrecz przed , pilng potrzeba poli-
tyczng”; R. Dworkin, Biorgc prawa powaznie, T. Kowalski (ttum.), Warszawa 1998, s. 178
(przypis), 174-175. Nalezy takze wskazac, ze w cytowanym dziele R. Dworkin odrzuca
idee , 0gdlnego prawa do wolnosci”, uznajac, ze istnieje tylko , prawo do wolnosci szcze-
golowych”; tamze, s. 472-483. Z kolei dystynkcje na prawa specjalne i ogdlne, utrzymy-
wang potem w Religii bez Boga, R. Dworkin rozwinat w ksigzce z 2011 roku; zob. R. Dwor-
kin, Justice for..., cyt. wyd., s. 327 in. W tym miejscu trzeba wspomnie¢, ze kontynentalny
konstytucjonalizm wypracowat — w $lad za niemieckim Federalnym Sadem Konstytucyj-
nym — zasade proporcjonalnosci jako narzedzie poszukiwania wlasciwej miary , waze-
nia” i ograniczania konstytucyjnych praw; zob. np. D. Kijowski, Zasada proporcjonalnosci
(adekwatnodci) jako miernik dopuszczalnosci ingerencji panstwa w prawa i wolnosci obywateli.
Ekspertyza sporzqdzona dla Rzecznika Praw Obywatelskich, , Biuletyn Rzecznika Praw Oby-
watelskich — Materiaty” 1990, z. 6, s. 64-88.

# R. Dworkin, Religia bez Boga, cyt. wyd., s. 121.

4 Tamze, s. 122.
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Prawo do niezaleznosci etycznej ma by¢ srodkiem na te hipertrofig,
dzieki ktoremu ,religie moga zosta¢ zmuszone do ograniczenia swoich
praktyk w taki sposob, by przestrzegaty one racjonalnych, niedyskrymi-
nacyjnych przepisow, ktdre przejawiajq taka sama troske o nie, jak o inne
podmioty”#. Przy czym — zdaniem R. Dworkina — niekiedy nalezy dopu-
sci¢ wyjatek od ogolnego przepisu na rzecz uznania praktyk czy pogla-
dow tego czy innego wyznania. Mozna to jednak uczyni¢ tylko wow-
czas, gdy odstepstwo to nie bedzie narazac , ludzi na powazne ryzyko,
ktéremu prawo ma przeciwdziata¢”# (jak twierdzi filozof, w przykia-
dzie z pejotlem wlasnie takie ryzyko wystepuje)*.

Ronald Dworkin przyznaje catkiem wprost, Ze interes ogotu — arty-
kulowany przez demokratycznego ustawodawce, ktory czerpie swoja
legitymacje z zasady zwierzchnosci narodu, czyli ogétu obywateli, oraz
wyrazony w niedyskryminacyjnych i dobrze uzasadnionych ogranicze-
niach wolnosci religijnej — ma prymat nad , prywatng praktyka reli-
gijna”, a pierwszenstwo to ,wydaje si¢ nieodparte i stuszne”#. Filozof
wierzy, ze jego propozycja przyczyni si¢ do zapobiezenia — jak to na-
zywa — ,nowym wojnom religijnym”, tzn. sporom i bataliom toczacym
sie na gruncie polityki nie tyle miedzy przedstawicielami religii insty-
tucjonalnych, ile miedzy niewierzacymi a wierzacymi®.

4 Tamze, s. 124. Zob. tez F. Boucher, Exemptions to the Law..., cyt. wyd., s. 189-192.

¥ R. Dworkin, Religia bez Boga, cyt. wyd., s.124.

8 Por. tez F. Boucher, Exemptions to the Law..., cyt. wyd., s. 192-193.

4 R. Dworkin, Religia bez Boga, cyt. wyd., s. 125.

% Por. tamze, s. 125. Typowym przyktadem takiego sporu jest toczacy sie w Stanach
Zjednoczonych konflikt miedzy zwolennikami teorii ewolucji a kreacjonistami i adheren-
tami idei , inteligentnego projektu” (intelligent design), ktorzy opowiadaja si¢ za ograni-
czeniem nauczania teorii Darwina w szkotach publicznych. Polemika ze stanowiskiem,
iz tego typu spory ideowe maja temperature wojen religijnych, wymagataby odrebnej
pracy. Wypada jedynie zauwazy¢, ze perspektywa R. Dworkina jest bardzo amerykanska
i niekoniecznie przydatna do opisania sytuacji w Europie, cho¢ niewatpliwie tutaj takze
pojawiaja sie tego typu konflikty. Warto zauwazy¢, ze R. Dworkin niezupelnie osiaga
deklarowany przez siebie cel: minimalizacje ,,nowych wojen religijnych”, jego propozycje
mozna bowiem uzna¢ za jednostronne. Jak zauwaza Cécile Laborde, praca amerykan-
skiego filozofa dostarcza retoryczna i teoretyczna bron liberalom, ktérzy moga dzieki
temu sie domagac takiego samego statusu dla swoich pogladéw, jaki przyznawany jest
doktrynom religijnym. Przyktadowo, prawa homoseksualistéw do zwierania matzenstw
oraz prawo do aborgji dzigki teorii R. Dworkina (dodajmy — nawet wbrew deklaracjom
samego autora) moga by¢ , bronione w imi¢ samej wolnosci religijnej”; C. Laborde, Dwor-
kin’s Freedom of..., cyt. wyd., s. 1256.
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W tym miejscu nalezy sie zastanowi¢, czy pozycje, ktérych R. Dwor-
kin broni, sa rzeczywiscie dobrze uzasadnione i czy jego wiasne stano-
wisko nie prowadzi do trudno akceptowalnych konkluzji. Podstawowa
obiekcja wobec jego stanowiska dotyczy tego, ze wolnosci religijnej
nie da si¢ sprowadzi¢ do indywidualnej wolnosci wyboru swiatopo-
gladu, a wlasnie to stanowi istote pogladu R. Dworkina®. Wolnos$¢ wy-

51 Rzecz jasna, krytyke stanowiska R. Dworkina i podobnych pogladéw przedsta-
wiaja tez obroncy specjalnego statusu i ochrony wolnosci religijnej. Jednymi z bardziej
interesujacych sa Michael Sandel i Michael W. McConnell, ktéry uwaza, ze wolnos¢ ta
zasluguje na taki status, poniewaz religia odnosi si¢ do szczegolnie waznych zobowia-
zan wobec Stworcy, a zaden agnostyk czy ateista nie moze doswiadczy¢ konfliktu mie-
dzy tymi obowigzkami a obowigzkami obywatelskimi w taki sposob, w jaki czyni to
osoba wierzaca; zob. F. Boucher, Exemptions to the Law..., cyt. wyd., s. 173-184. Trzeba
zauwazy¢, ze argumentacja ta nie trafia w stanowisko R. Dworkina, albowiem wolnos¢
religijna — w jak najbardziej , tradycyjnym” ujeciu — odnosi si¢ nie tylko do religii mono-
teistycznych, ale takze do pogladow politeistycznych oraz doktryn, na ktérych gruncie
—jak w przypadku konfucjanizmu - trudno méwic o ,Najwyzszej Istocie”. Tym samym
autorzy tacy jak W. McConnell bronig rowniez zawezonej wolnosci wyznania, tym ra-
zem jednak zaciesnionej do typowych religii monoteistycznych. Z kolei Rafael Do-
mingo —nieco podobnym tonie jak Michael Sandel — méwi o religii jako o dobru samym
w sobie, a nie jako o srodku do osiagniecia jakichs innych celow. W takim ujeciu religia
przypomina inne wartosci, takie jak Zzycie, bezpieczenstwo i wlasnos¢; R. Domingo,
Religion for Hedgehogs? An Argument against the Dworkinian Approach to Religious Free-
dom, ,,Oxford Journal of Law and Religion” 2012, vol. 1, issue 2, s. 373. Taka krytyka
stanowiska R. Dworkina réwniez nie osiaga celu — przynajmniej z dwoch powoddow.
Po pierwsze, nie mierzy sie z przedstawionymi przez amerykanskiego filozofa trudno-
Sciami w zdefiniowaniu religii. Po drugie, bezpieczenstwo i wlasno$¢ — uznawane
przez R. Dominga takze jako dobra same w sobie — sa tutaj dos¢ arbitralnie wskazane.
Mozna bowiem zasadnie twierdzi¢, Ze sa one cenione nie dla nich samych, tylko dla-
tego, ze umozliwiaja jednostkom samorealizacje. W tym wzgledzie mozna przywotac¢
rozwazania G.W.F. Hegla na temat wlasnosci jako sposobu eksterioryzacji wiasnego
»ja” przez jednostke, ktéra dzigki rzeczom zewnetrznym poszerza obszar wlasnej wol-
nosci; zob. G. W. F. Hegel, Zasady filozofii prawa, A. Landman (ttum.), Warszawa 1969,
§ 41-53, s. 62-71. Zdecydowanie bardziej umiarkowana krytyke R. Dworkina przedsta-
wia Cécile Laborde, ktdérej argumenty sq wszakze w duzej mierze trafne i odstaniaja
rzeczywiste stabosci rozumowania filozofa. Cécile Laborde rozpoczyna jednak od wy-
mienienia zalet stanowiska Ronalda Dworkina, do ktorych zalicza zwtaszcza osadzenie
w kompleksowej teorii liberalizmu. Nastepnie wskazuje, ze R. Dworkin za uzasadnione
powody polityki panstwa uznaje te, ktore sa ,bezosobowe”, np. ochrona $rodowiska.
Jednakze, jak trafnie zauwaza badaczka, wigkszos¢ ingerencji w , etyczna niezaleznos¢”
na podstawie ,,osobowych” argumentdow, ktorych filozof nie akceptuje, mozna uzasadnic
na podstawie , bezosobowych” argumentdw, np. zakaz noszenia hidzabéw w szkotach
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znania oznacza bowiem prawo indywidualne, ale wykonywane za-
rowno indywidualnie, jak i we wspdlnocie wiernych. Wyraznie podkre-
sla to chociazby art. 9 Konwencji o ochronie praw cztowieka i podstawowych
wolnosci®?, ktdry stanowi, ze prawo do wolnosci mysli, sumienia i wyzna-
nia obejmuje tez , wolnos¢ uzewnetrzniania indywidualnie lub wspdlnie
z innymi, publicznie lub prywatnie, swego wyznania lub przekonan
przez uprawianie kultu, nauczanie, praktykowanie i czynnosci rytu-
alne”*. Przezycie religijne nie sprowadza si¢ wylacznie do przezycia
indywidualnego, ale bardzo czesto takze zbiorowego®. To za$ zbio-
rowe sprawowanie kultu, tj. w ramach wspolnoty wiernych (,,gminy
wyznaniowej”), ma rowniez fundamentalne znaczenie dla zaspokoje-
nia potrzeb religijnych jednostek. Z tego tez wzgledu istnienie samej

mozna oprze¢ na twierdzeniu, iz stuzy on stworzeniu , inkluzywnego, niedyskryminu-
jacego srodowiska szkolnego”. Ronald Dworkin nie rozwija teorii, ktéra by uzasadniala,
co nadmiernie obcigza prawo do etycznej niezaleznosci (czy tez wolnosci religijnej),
a zatem usprawiedliwia wyjatek od stosowania ogolnego prawa. Ponadto amerykanski
filozof prawa koncentruje si¢ na obowigzujacej w Stanach Zjednoczonych konstytucyj-
nej klauzuli nieustanawiania uprzywilejowanego wyznania, a cata jego teoria jest proba
uogdlnienia tej zasady. Jednakze zasada ta wobec przyjetych przez R. Dworkina zatoze-
niach, , rozciagajacych” pojecie religii nie daje si¢ tatwo uogolni¢. Mozna np. zapytac,
czy panstwo narusza etyczna niezalezno$¢ monarchisty (ktérego przekonania moga by¢
kwalifikowane jako quasi-religijne), gtoszac otwarcie poglady republikanskie; C. La-
borde, Dworkin’s Freedom of..., cyt. wyd., s. 1258-1270.

2Dz.U. 21993 r., nr 61, poz. 284.

5 Problem, do ktérego prowadza poglady R. Dworkina, jest istotny, gdyz na grun-
cie wykladni przytoczonego art. 9 europejskiej konwencji zarysowuje sie tendencja do
uznania, ze uprawnienia kolektywne (w tym procesowe) nie sa tak $cisle zwiazane ze
swobodg przekonan jak ze swoboda wyznania; zob. W. Sobczak, Wolnos¢ mysli, sumie-
nia i religii. Poszukiwania standardu europejskiego, Torun 2013, s. 287-288 (autor zasadnie
podwaza takie podejscie interpretacyjne). Zatem, jesliby ograniczy¢ swobode wyzna-
nia do swobody przekonan, mogloby wystgpi¢ niebezpieczenstwo ostabienia czy
wrecz zaniku ochrony tych uprawnien kolektywnych.

5 Jak wskazuje sie¢ w literaturze, ,wsrod funkgji religii w zyciu jednostki najcze-
Sciej wymienia si¢ nadanie glebszego sensu egzystencji, wzmocnienie poczucia bezpie-
czenstwa, lagodzenie lekéw, tworzenie wigzi wspdlnotowych”; E. Zimnica-Kuziola,
Gtéwne stanowiska w psychologii religii — wprowadzenie, ,, Kultura i Wartosci” 2012, nr 1,
s. 58. Por. H. Mielicka-Pawlowska, Religijnos¢ pogranicza..., cyt. wyd., s. 153, 170; zob. tez
np. F. Gtéd, Zycie religijne jako pryncypialna wartosé cztowieka, , Perspectiva. Legnickie Stu-
dia Teologiczno-Historyczne” 2011, R. 10, nr 1 (18), s. 80, 90 (polemizujac z autorem
pracy odnosnie tego, czy rzeczywiscie dla kazdego cztowieka zycie religijne ma znacze-
nie pryncypialne, wypada zgodzi¢ sig, Ze Zycie to ma wymiar wspdlnotowy).
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wspdlnoty odgrywa bardzo istotna role w realizacji tych wlasnie indy-
widualnych potrzeb.

A zatem okrojona wolnos¢ religijna — taka, jaka chciatby R. Dwor-
kin, tj. zredukowana do swobody wyboru swiatopogladu — nie moze
spelni¢ swej spotecznej funkgji. Dlatego wydaje sig, ze zastosowanie
stanowiska amerykanskiego filozofa by¢ moze pozwolitoby rozwigzac
niektore problemy zwigzane z fanatyzmem religijnym czy tez naduzy-
waniem argumentacji odwotujacej si¢ do wolnosci wyznania w sferze
publicznej. Z drugiej jednak strony byloby to wylanie dziecka z kapiela,
poniewaz pozbawiloby te wolnos¢ czesci jej istotnej tresci®. Aby unik-
nac¢ naduzycia wolnosci wyznania, wystarczy badac¢ dziatalnos¢ Ko-
sciotow i zwigzkow wyznaniowych pod katem tego, czy jest ona zwia-
zana z celem religijnym, czy tez zmierza do jej wykorzystania de facto
w innych celach, a nawet do obejscia powszechnie obowiazujacego
prawa.

Francois Boucher, komentujac stanowisko Ronalda Dworkina, za-
sadnie twierdzi, ze przyjete przez niego teoretyczne zalozenia impli-
kuja nadanie rozmaitym swiatopogladom takiego samego statusu, jaki
przystuguje tradycyjnym religiom. Jednoczesnie jednak R. Dworkin
obawia sig, ze zwolennicy tych pogladéw beda si¢ domagac takich sa-
mych przywilejow i wyjatkdw od powszechnie obowigzujacych regul,
jakie obowiazuja te religie. W zwigzku z tym - jak w omowionym
przypadku wyjatku od zakazu uzywania narkotykéw — panstwo nie
bedzie w stanie osiagac celow, ktore zostaly postawione przed jego
ustawodawstwem. Dlatego ostatecznie R. Dworkin woli opowiedzie¢
si¢ za obnizeniem poziomu ochrony wolnosci religii do takiego pu-
tapu, ktdry otrzymatyby inne przekonania. Jednak - jak przekonuje
F. Boucher — we wspdtczesnych spoteczenstwach , postsekularnych”
wcale nie nasila sie tendencja do tego, by takich wyjatkéw sie¢ doma-
ga¢, chociazby dlatego, ze Swiadomos¢ istotnej czesci cztonkéw takich

% Mozna by nawet twierdzi¢, ze istnieje pewne napiecie miedzy tezami Religii bez
Boga a ,, prawocentrycznym” stanowiskiem wyrazonym w Biorqc prawa powaznie, gdzie
R. Dworkin broni chociazby spotecznego niepostuszenstwa; zob. R. Dworkin, Biorgc
prawa..., cyt. wyd., s. 336-355. Zreszta w tej ostatniej pracy zdaje si¢ opowiadac za
szczegblng ochrona wolnosci wyznania (, praktyk religijnych”); zob. tamze, s. 481. Wiegcej
na ten temat pisze m.in. F. Boucher, Exemptions to the Law..., cyt. wyd., s. 193 (przypis).
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spoteczenistw jest rozbita i fragmentaryczna’. Tym bardziej wigc wy-
pada uznac koncepcje Dworkina za idaca zbyt daleko.

IV

Inng strategie dostosowania wolnosci religijnej do wspolczesnych
wyzwan przyjat niemiecki filozof Jiirgen Habermas. Wolnos¢ religijna
rozpatruje on w kontekscie wlasnej koncepcji demokracji proceduralne;j
(deliberatywnej) i konstytucji rozumianej proceduralnie®. Po pierwsze,
wskazuje warunki udziatu Koscioléw i zwiazkéw wyznaniowych w ra-
gjonalnym dyskursie publicznym, w tym takze w procesie stanowienia
prawa; po drugie, wyszczegolnia warunki tolerancji w panstwie demo-
kratycznym; po trzecie za$, formutuje wyjatki od zasady tolerancji.

Trzeba od razu podkresli¢, Zze . Habermas nie jest przeciwny reli-
giom w sferze publicznej. Przeciwnie, uznaje wrecz, ze roszczenie swia-
topogladu scjentystycznego (opierajacego sie na coraz to nowszych wy-
nikach badan w zakresie genetyki czy neurologii) do rewizji przyjetych

5% F. Boucher, Exemptions to the Law..., cyt. wyd., s. 193-200.

% Do tego nalezy dodac jeszcze jeden argument wskazywany przez komunitarystow,
a znacznie wczesniej przez takich mysélicieli jak Alexis de Tocqueville i Georg Wilhelm
Friedrich Hegel. Otdz religia wcale nie musi prowadzi¢ do fanatyzmu, a aktywnos¢ wspdl-
not religijnych moze by¢ szkota przetamywania indywidualizmu czy egoizmu i miejscem
uczenia sie skutecznego wspotdziatania w celu realizacji razem obranych celéw. Dlatego
A. de Tocqueville gminy religijne w Stanach Zjednoczonych postrzegal jako przestrzen
oddolnego budowania postaw demokratycznych i tworzenia wiezéw moralnych, z kolei
G. W. F. Hegel —jako obszar przetamywania partykularyzmu i aktywnosci na rzecz tego,
co prawdziwie ogolne. Niemiecki filozof, doskonale zdajacy sobie sprawe z zagrozenia,
jakie nidst fanatyzm religijny, pisal jednak: ,, Poniewaz religia jest dla pafistwa momentem
integrujacym najglebsze przekonania, panstwo moze wymagac od wszystkich swych
czlonkow, by nalezeli do pewnej gminy wyznaniowej, co prawda, do jakiejkolwiek gminy,
gdyz w sama tre$¢ —jako Ze odnosi si¢ ona do wewnetrznej strony wyobrazenia — panstwo
wdawac sie nie moze”; G. W. F. Hegel, Zasady filozofii..., cyt. wyd., § 270, dodatek, s. 257.
Na temat A. de Tocqueville’a zob. P. A. Lawler, Tocqueville on Religion and Human Excel-
lence. A Neglected Aspect of Political Education in a Democracy, ,,Southeastern Political Re-
view” 1983, vol. 11, no. 2, s. 139-160.

58 Por. ]. Habermas, Migdzy naturalizmem a religig. Rozprawy filozoficzne, M. Pankkow (ttum.),
Warszawa 2012, s. 228. Nieco uproszczong interpretacje stosunku Habermasa do religii,
oparta wylacznie na tekstach tego filozofa osiggalnych w jezyku angielskim, zawiera praca:
M. C. Modak-Truran, Beyond Theocracy and Secularism (Part I). Toward a New Paradigm for Law
and Religion, ,,Mississippi College Law Review” 2007-2008, vol. 27, s. 209-215.
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pogladow na temat wolnej woli i odpowiedzialnosci cztowieka, tylez
wywodzacych sie z chrzescijanstwa, ilez bedacych podstawa wspolcze-
snej zachodniej koncepcji odpowiedzialnosci karnej, za ,,nie do pogo-
dzenia z ideg politycznej integracji, ktora zaktada istnienie normatyw-
nego bazowego konsensu wspolnego dla wszystkich”*. Wiasnie dazenie
do utrzymania , konsensu konstytucyjnego”, ktory stanowi podstawe
Habermasowskiego projektu demokracji, bazujacej — wedtug samego
autora —na ,Kantowskim republikanizmie”.

Elementami tego konsensu sa takze ,$wiatopogladowa neutral-
nos¢ panowania” i wynikajaca z niej zasada oddzielenia panstwa od
Kosciota®. Dlatego wiasnie frankfurcki filozof polemizuje ze stanowi-
skiem konstytucjonalisty i filozofa prawa o katolickim rodowodzie
Ernstem-Wolfgangiem Bockenfordem, wedlug ktérego panstwo nie
moze stabilnie przetrwac bez czerpania z ,(...) tych pokladow zycia
duchowego i sensu tych wigzi miedzyludzkich, ktorymi jego obywateli
obdarza wiara”®. Jirgen Habermas odpowiada na jego tezy, wskazu-
jac, ze demokratyczne panstwo praworzadne doprowadza do uwolnie-
nia , komunikacyjnych wolnosci” i w zwigzku z tym mobilizuje oby-
wateli — cztonkow spoteczenstwa — do brania udzialu w debacie pu-
blicznej. Z kolei ,,upragniona [przez E.-W. Bockenférdego] »jednoczaca
wiezZ« jest demokratycznym procesem, w ktdrym ostatecznie wlasciwe
rozumienie konstytucji staje si¢ przedmiotem dyskus;ji”®.

% J. Habermas, Miedzy naturalizmem..., cyt. wyd., s. 125.

60 Ow konsens, bedacy podstawa promowanego przez J. Habermasa tzw. patriotyzmu
konstytucyjnego, stanowi odpowiednik Kantowskiej idei umowy spotecznej; zob. M. Chmie-
linski, Umowa spoteczna jako idea praktycznego rozumu w koncepcji Immanuela Kanta, w: Umowa
spoteczna i jej krytycy w mysli politycznej i prawnej, Z. Rau, M. Chmielinski (red.), Warszawa 2010,
s. 179-187. Cata koncepcja demokracji J]. Habermasa oparta jest na jego teorii dyskursu,
ktéra wyrdznia dzialania celowo-racjonalne oraz komunikacyjne, czyli nakierowane wia-
snie na osiagniecie konsensu; zob. R. Wonicki, Spor o demokratyczne panistwo prawa. Teoria
Jiirgena Habermasa wobec liberalnej, republikanskiej i socjalnej wizji panstwa, Warszawa 2007,
s. 104 in.; M. Kilanowski, Ku wolnosci jako odpowiedzialnosci. Dewey, Rorty, Habermas o nowej
jakosci w demokracji, Torun 2013, s. 125-140; K. Stasiuk, Krytyka kultury jako krytyka komunikacji.
Pomiedzy dziataniem komunikacyjnym, dyskursem a kulturq masowq, Wroctaw 2003, s. 48-76.

61 J. Habermas, Miedzy naturalizmem..., cyt. wyd., s. 114. Rozdzielenie Ko$ciota od pan-
stwa ma dla filozofa takze znaczenie historiozoficzne, albowiem stanowi wedtug niego nie-
odiaczny skladnik, a zarazem stymulator proceséw modernizagji; por. tamze, s. 267.

2 E.-W. Bockenforde, Wolnos¢ — panstwo..., cyt. wyd., s. 121.

6 J. Habermas, Miedzy naturalizmem..., cyt. wyd., s. 95; por. tamze, s. 99.
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Akceptacja rozdziatu Kosciota od panstwa i uznanie zasady ,swia-
topogladowej neutralnosci panowania”* jest w koncepcji J. Habermasa
warunkiem koniecznym, ale niewystarczajacym do przyzwolenia na
akces glosdw religijnych do racjonalnego dyskursu publicznego. Filozof
podkresla bowiem stanowczo, ze w dyskursie tym nie moga by¢ akcep-
towane glosy zmierzajace do zniwelowania tego rozdziatu, a dopusz-
czenie ,religijnych argumentéw do procesu tworzenia prawa narusza
(...) sama zasade” separacji panstwa od religii®>. Tym niemniej nasuwa
si¢ pytanie, czy w obrebie racjonalnego dyskursu demokratycznego
osoby o $wiatopogladzie konfesyjnym oraz same Koscioty i zwiazki wy-
znaniowe moga swoje stanowisko wobec proponowanych rozwigzan
podpierac¢ argumentacja odwotujaca sie do okreslonej teologii czy tez
doktryny religijne;j.

Odpowiedz J. Habermasa jest zniuansowana. Otdz o ile John Rawls
w swojej koncepdji , liberalizmu politycznego” wyraznie glosi, Ze ,rozum
publiczny” (public reason), bedacy podstawa demokracji, wymaga, by racje
formutowane w jezyku ,rozsadnych glebokich doktryn” (reasonable com-
prehensive doctrines), jakimi sa doktryny religijne dopuszczone do publicz-
nego dyskursu, byly odnoszone do wartosci politycznych i w ich jezyku
przedstawiane®, o tyle Jirgen Habermas tak daleko idacych warunkow
nie stawia. Przeciwnie, twierdzi, ze ,,(...) pafistwo liberalne (...) nie moze

64 Tamze, s. 115.

6 Tamze, s. 110.

% John Rawls odwoluje si¢ do biblijnej przypowiesci o mitosiernym Samarytaninie,
wskazujac, ze ,podczas gdy szeroka perspektywa publicznej kultury politycznej pozwala
nam, w trakcie dawania propozycji, aby prowadzi¢ histori¢ ewangeliczng, rozum pu-
bliczny wymaga od nas, by uzasadnic nasza propozycje w jezyku wilasciwych wartosci po-
litycznych” (ttum. wt.; ,, While the wide view of public political culture allows us, in making
a proposal, to introduce the Gospel story, public reason requires us to justify our proposal
in terms of proper political values”); J. Rawls, The Idea of Public Reason Revisited, , The Univer-
sity of Chicago Law Review” 1997, vol. 64, no. 3, s. 778. Inne stwierdzenia z tej samej pracy
amerykanskiego filozofa podaje J. Habermas. Na temat rozumnych rozlegtych doktryn
zob. J. Rawls, Liberalizm polityczny, A. Romaniuk (ttum.), Warszawa 2012, s. 102-111; o re-
ligii w projekcie liberalizmu politycznego J. Rawlsa zob. D. Dartkowski, Rawls on Religion
in Public Debate, Krakow 2013, s. 43-67; 0 koncepdji rozumu publicznego zob. M. Zardecka-
-Nowak, Rozum i obywatel. Idea rozumu publicznego oraz koncepcija jednostki we wspdlczesnej
filozofii polityki, Rzeszéw 2007, s. 86-95. Warto tu dopowiedzie¢, ze R. Dworkin, polemizu-
jac z J. Rawlsem, nie zgadza si¢ z jego stanowiskiem w sprawie ograniczenia glosow reli-
gijnych w debacie publicznej; por. R. Domingo, Religion for..., cyt. wyd., s. 374-375.
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jednoczesnie wymagac od wszystkich wierzacych, aby musieli dostarczad
uzasadnien dla swoich postaw politycznych rowniez niezaleznie od ich
religijnych lub swiatopogladowych przekonan. Ten restrykcyjny wymog
mozna kierowac tylko do politykow, ktérzy w ramach instytucji panstwo-
wych zobowiazani sa do $wiatopogladowej neutralnosci, a wiec do wszyst-
kich, ktérzy dzierza publiczne mandaty lub do tego pretendujg”®’.

Jak wida¢, w koncepgji niemieckiego filozofa glos przedstawicieli
zwiazkow wyznaniowych i Kosciotow moze si¢ odwotywac do ragji reli-
gijnych. Jednakze zabezpieczenie konsensu konstytucyjnego, a zarazem
sfery publicznej przed religijnym radykalizmem wymaga, by juz od osob
profesjonalnie zajmujacych si¢ polityka zadac¢ argumentacji, ktora wyjdzie
poza konfesyjne uzasadnienie, a co za tym idzie — bedzie mogta dotrzec
do wszystkich obywateli, dzigki czemu otrzymaja oni gwarancje rownego
traktowania, bez wzgledu na poglady i religie.

Jiirgen Habermas, podazajac za Johnem Rawlsem i jego projektem
politycznego liberalizmu, uwaza, ze wspotczesnie podstawowym wa-
runkiem tolerancji jest to, by wspdlnoty religijne zrezygnowaty z rosz-
czenia do , catosciowego ksztattowania zycia”. W zwiazku z tym mu-
sza one uznac¢ wystepujace dzis rozdzielenie rol spotecznych cztonka
wspolnoty wiernych oraz obywatela liberalnego panstwa i nie moga
przy tym zadac, by role te zlewaty si¢ czy chocby przenikaly. A zatem
wyzwaniem rzuconym wielkim religiom i jednoczesnie zadaniem, ktore
musza one zrealizowag, jest przede wszystkim przyswojenie sobie ,nor-
matywnych podstaw panstwa liberalnego”®. Zasada tolerancji musi by¢
zasada wzajemnosci®, a wiec wynikajace z rownosci obywatelskiej licze-
nie si¢ z przekonaniami innych, i to zardwno przez wszystkie, bez wy-
jatku, wyznania religijne, jak i przez — by uzy¢ okreslenia ]J. Habermasa
— ,religijnie niemuzykalnych”7°.

Przez pryzmat tej wlasnie zasady niemiecki filozof rozpatruje dwa
stynne rozstrzygniecia sadowe: wyrok w sprawie zakazu noszenia chust
przez islamskie uczennice we francuskich szkotach oraz orzeczenie
Federalnego Sadu Konstytucyjnego w Karlsruhe z 10 sierpnia 1995 roku
dotyczace zdjecia krzyza w szkotach publicznych w Bawarii. Uwaza on

67 ]. Habermas, Miedzy naturalizmem..., cyt. wyd., s. 114; por. tamze, s. 111, 116-117.

68 Tamze, s. 224-225.

% Por. tamze, s. 218.

70 Por. tamze, s. 101. Dlatego teZ zasada ta oparta jest na ,, procedurze obustronnego
przyjmowania perspektyw”; tamze, s. 247.
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bowiem, ze zabronienie noszenia hidzabdéw tamie zasade wzajemnosci,
gdyz narzucanie laickosci narusza pozytywna wolnosc religijng, a zmu-
szanie niewierzacych do widoku krzyza w klasie — wedtug bawarskich
katolikow bedacego uniwersalnym symbolem kultury Zachodu — stanowi
nieuprawniong ingerencje w negatywna wolnosc¢ religijna, czyli wolnos¢
od narzucania okreslonego swiatopogladu”.

Zasady wzajemnosci i rownosci obywateli wyznaczaja takze sta-
nowisko J. Habermasa w kwestii multikulturowosci. Otéz dopuszcza
on wielokulturowo$¢, ale nie w wersji radykalnej, prowadzacej do za-
mkniecia poszczegolnych grup religijnych lub etnicznych w skorupie
wlasnego Swiata i wzajemnej izolagji r6znych wspodlnot. Dlatego uzu-
petnia teorie¢ Willa Kymlicki o jeden wazny element: by wymagac row-
niez , integracji obywateli panstwa —i wzajemnego uznania ich subkul-
turowych przynaleznosci” — w obrebie jednej, akceptowanej przez
wszystkich kultury politycznej”. Kulture t¢ wyznacza konsens konsty-
tucyjny, zgodnie z Habermasowska zasada demokracji wskazujaca, ze

71 Tamze, s. 228-229. Jiirgen Habermas pisze: , Sposob rozumienia tolerancji w liberal-
nie ustrukturyzowanych liberalnych spoteczenstwach wymaga nie tylko tego, by w ich in-
terakcji z niewierzacymi wierzacy rozpoznali, Ze powinni racjonalnie liczy¢ sie z dalszym
istnieniem rozbieznosci. Z drugiej strony w liberalnej kulturze politycznej tego samego roz-
poznania wymaga si¢ od niewierzacych”; tamze, s. 100-101. Por. tamze, s. 263-265. W tym
miejscu nalezy wskazac, ze we Frangji zakaz noszenia chust w szkotach publicznych zostat
wprowadzony w 2004 roku. Kolejna, bardziej restrykcyjna ustawe, dotyczaca zakrywa-
nia twarzy nie tylko w szkotach, ale w catej przestrzeni publicznej, przyjeto w 2010 roku.
Rada Konstytucyjna uznala jej zgodnos¢ z ustawq zasadnicza 7 pazdziernika 2010 roku,
a 11 kwietnia roku nastepnego weszta ona w zycie; zob. L. Ragep Powell, The constitution-
ality of France’s ban on the burqa in light of the European Convention’s ,, Arslan v. Turkey” decision
on religious freedom, ,,Wisconsin International Law Journal” 2013, vol. 31, no. 1, s. 118-146.
Na temat krzyzy w bawarskich szkotach zob. P. C. Caldwell, The Crucifix and the German
Constitutional Culture, ,,Cultural Anthropology” 1996, vol. 11, no. 2, s. 259-273.

72 ]. Habermas, Miedzy naturalizmem..., cyt. wyd., s. 232; por. tenze, Uwzgledniajgc
Innego. Studia do teorii politycznej, A. Romaniuk (ttum.), Warszawa 2009, s. 124-125; sta-
nowisko to jest calkowicie zgodne z Habermasowskim ujeciem integracji politycznej,
ktora ma bardzo duze znaczenie dla koncepcji demokracji gloszonej przez tego filozofa;
zob. R. Wonicki, Spdr o demokratyczne..., cyt. wyd., s. 111. Zdaniem J. Habermasa inkluzji
w obreb kultury obywatelskiej stuza prawa kulturowe, ktore sa czym innym niz prawa
socjalne i maja na celu zapewnienie ,, réwnego dostepu do bazy kulturowej”; . Habermas,
Miedzy naturalizmem. .., cyt. wyd., s. 255. Wedlug filozofa prawa te trzeba jednak postrze-
gac—zgodnie z tradydja liberalng —jako pochodne praw indywidualnych przystugujacych
poszczegolnym jednostkom. Gdy te prawa sa ujmowane inaczej, moga tatwo stac sie
narzedziem , wewnatrzgrupowej represji’, czyli narzucania bazy kulturowej cztonkom
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wlasciwie legitymowane sa te prawa, ktdre ,,w dyskursywnym procesie
stanowienia prawa (...) moga uzyskac¢ zgode wszystkich podmiotow
wspolnego prawa””.

Wyjatki od zasady tolerancji dotycza radykalnych i fanatycznych
grup wyznaniowych’, ktdre nie respektuja zasady wzajemnosci. Cho-
dzi o grupy, ktdre, po pierwsze, nie wyrzekly sie , politycznych srod-
kéw przymusu w celu narzucenia prawd wiary”, po drugie za$ nie sza-
nuja wolnosci stowarzyszen, ktéra obejmuje obowiazek rezygnacji ze
stosowania przymusowej indoktrynacji religijnej wobec cztonkéw wia-
snej grupy”. Przedstawiciele grup fundamentalistycznych, ktérzy nie
chca byc¢ ,, wciagnieci we wspdlnote polityczng”, nie moga by¢ uznani
—jak wynika z rozwazan J. Habermasa — za obywateli majacych pelne
prawa i obowiazki”. Z obszaru tolerancji i wolnosci religijnej musza
by¢ wylaczone grupy ,illiberalne”, przy czym filozof stanowczo pod-
kresla, ze ,jezeli jednak w obrebie panstwa liberalnego (...) »illibe-
ralna« grupa ma prawo stanowic wtasny porzadek prawny, to skutkuje
to nierozwiazywalnymi sprzecznosciami””’. Dalej czytamy, ze ,,sposob
zycia grup illiberalnych stanowi cialo obce w ramach liberalnych po-
rzadkow prawnych”7s.

Grupy fundamentalistyczne, ktore nie uznaja tolerancji w przedsta-
wionym wyzej znaczeniu, zdecydowanie same nie moga by¢ w demokra-
tycznym spoteczenstwie tolerowane. Strategia J. Habermasa nie poszu-
kuje jednak — inaczej niz koncepcja G. Jakobsa — wroga i wszystkim gru-
pom religijnym daje szanse wlaczenia si¢ w strukture demokratycznego

jakiej$ grupy (i nie ma tu znaczenia, czy jest to grupa mniejszosciowa, czy wigkszo-
sciowa w okreslonym spoteczenstwie); por. tamze, s. 257-259.

73 J. Habermas, Faktycznos¢ i obowigzywanie. Teoria dyskursu wobec zagadnien prawa
i demokratycznego panstwa prawnego, A. Romaniuk, R. Marszatek (ttum.), Warszawa 2005,
s. 126. Zasada demokracji wywodzi si¢ z zasady dyskursu: ,Wazne sa tylko te normy
dziatania, na ktére mogliby sie¢ zgodzi¢ wszyscy ci, ktérych moga one dotyczy¢, jako
uczestnicy racjonalnych dyskurséw”; tamze, s. 123. Zob. tez: R. Wonicki, Spor o demokra-
tyczne..., cyt. wyd., s. 123-128; M. M. Bieczynski, Teorie dyskursu prawniczego w niemieckiej
filozofii prawa na przyktadzie koncepcji Jiirgena Habermasa, Karla Otto Apla oraz Roberta
Alexego, Poznan—-Opole 2010, s. 50-53.

74 O fundamentalizmie religijnym zob. ]. Habermas, Miedzy naturalizmem..., cyt. wyd.,
s. 102-104.

75 Tamze, s. 218.

76 Tamze, s. 243.

77 Tamze, s. 261.

78 Tamze, s. 262.
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panistwa prawnego i jego spoteczenistwa. Negatywne konsekwengje takie
jak wykluczenie spadaja jedynie na tych, ktorzy szanse te odrzucaja.

\%

Teoria J. Habermasa zawiera tylko proceduralne warunki wiaczenia
Kosciotow i zwiazkow wyznaniowych w obszar demokratycznego dys-
kursu, a takze wylaczenia z niego pogladéw fundamentalistycznych.
Aby zmierzy¢ sie z wyzwaniami, jakie wiaza si¢ z religijnym fanaty-
zmem, trzeba rowniez zastanowi¢ si¢ nad materialnymi przestankami
limitowania wolnosci religijnej. W tym wzgledzie najwtasciwszym pro-
bierzem ingerencji w wolnos¢ religijna wydaje si¢ nadal sformutowana
przez Johna Stuarta Milla tzw. zasada krzywdy (harm principle). ,(...) Je-
dynym celem — pisze angielski filozof — usprawiedliwiajacym ogranicze-
nie przez ludzko$¢, indywidualnie lub zbiorowo, swobody dziatania ja-
kiegokolwiek cztowieka jest samoobrona. (...) [Z kolei] jedynym celem,
dla osiagniecia ktdrego ma si¢ prawo sprawowac wladze nad cztonkiem
cywilizowanej spotecznosci wbrew jego woli, jest zapobiezenie krzyw-
dzie innych. Jego wlasne dobro, fizyczne lub moralne, nie jest wystarczaja-
cym usprawiedliwieniem””. Przy czym chodziloby tu nie tyle o krzywde
(szkode) juz wyrzadzona, ile o bezposrednia krzywde, jeszcze nie doko-
nana, ale juz odpowiednio prawdopodobna, innymi stowy — o narazenie
innych na wystarczajaco prawdopodobne niebezpieczenstwo szkody czy
tez krzywdy.

Spojrzenie przez pryzmat harm principle® pozwala takze rozstrzy-
gnac¢ trudne przypadki pojawiajace si¢ w orzecznictwie Europy Za-
chodniej i Stanéw Zjednoczonych. Dotycza one np. nieudzielenia z po-
wodow religijnych pomocy medycznej ratujacej zdrowie lub zycie
albo odmowy wyrazenia zgody na udzielenie takiej pomocy. Warto tu
przypomnie¢, ze znane byly chocby przypadki niewyrazenia zgody
przez najblizszych cztonkéw rodziny bedacych $wiadkami Jehowy na
transfuzje krwiu osob, ktore z racji wieku (osoby matoletnie) lub stanu

79 1. S. Mill, O wolnoéci, A. Kurlandzka (thum.), w: tegoz, Utylitaryzm; O wolnosci,
Warszawa 2005, s. 102.

80 Warto zaznaczy¢, ze Marcin Krol czyni harm principle podstawa tolerancji; zob. jego
artykul Tolerancja w teorii i praktyce liberalizmu, w: O tolerancji we wspdtczesnej demokracji
liberalnej, 1. Jakubowska-Branicka (red.), Warszawa 2010, s. 44.
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zdrowia nie mogty same swiadomie podja¢ takiej decyzji®!. W tego ro-
dzaju sytuacjach w Swietle harm principle niebezpieczenstwo krzywdy
takich osob przewaza nad przekonaniami religijnymi najblizszych,
zwlaszcza Ze sami zainteresowani nie s3 w stanie w danym momencie
wiazaco wypowiedziec si¢ w sprawie udzielanej im opieki medycznej.
Catkowicie inaczej jest wszakze wowczas, gdy mamy do czynienia z pa-
cjentem w pelni swiadomym i petnoletnim. Taka osoba —na gruncie za-
sad J. S. Milla — jest wladna sama podjac¢ decyzje, nawet jesli narazi to ja
na niebezpieczenistwo utraty zdrowia i zycia.

Harm principle moze miec takze zastosowanie do oceny ograniczen
dziatalnosci zwigzkéw wyznaniowych i kultu. Aby zilustrowac przed-
stawiany tu punkt widzenia, postuzmy sie¢ przykladem. Sekta Aum
Shinrikyo pod przywddztwem swojego guru Shoko Asahary 20 marca
1995 roku przeprowadzila z uzyciem gazu bojowego zamach w tokij-
skim metrze. W zamachu smier¢ poniosto 12 0sob, a okoto 4000 odnio-
sto obrazenia®>. Oprocz wielu postepowan karnych przeciwko przy-
wodcom i cztonkom sekty toczyto sie rowniez postepowanie w sprawie
pozbawienia Aum Shinrikyo osobowosci prawnej (sekta zaskarzyta bo-
wiem decyzje¢ administracyjng premiera Japonii z 15 grudnia 1995 roku
o rozwiazaniu tego podmiotu i zajeciu wszystkich jego aktywdow). W wy-
roku z 30 stycznia 1996 roku tokijski sad okregowy wskazal, ze cztonko-
wie sekty nie traca wskutek jej rozwigzania mozliwosci wykonywania
swoich praktyk religijnych, jednakze dziatalnos¢ Aum Shinrikyo istotnie
przekroczyla cel organizacji religijnej, poniewaz wymierzona byla prze-
ciwko prawu i dobrobytowi publicznego. Sad potwierdzit tez, ze wolnos¢
dziatan religijnych powinna by¢ przestrzegana w najwigkszym mozli-
wym stopniu, co nie 0znacza, ze jest nieograniczona.

W grudniu 1999 roku uchwalono ustawe umozliwiajaca nadzor nad
organizacjami, ktére byty odpowiedzialne za , skierowane przeciwko ogo-
fowi masowe morderstwo w przesztosci” (,,indiscriminate mass murder

81 Wybrane orzecznictwo na ten temat relacjonuje Ewa Schwierskott-Matheson, Wol-
nos¢ sumienia i wyznania w wybranych panstwach demokratycznych. Na przyktadzie Konstytucji
Standéw Zjednoczonych Ameryki, Ustawy Zasadniczej Republiki Federalnej Niemiec i Europejskiej
Konwencji Praw Cztowieka, orzecznictwa sqdow tych krajow oraz Europejskiego Trybunatu Praw
Cztowieka, Regensburg 2012, s. 363-366.

82 Na temat samego zamachu zob. E. M. Guzik-Makaruk, Sekty religijne w Polsce, War-
szawa 2004, s. 205-206; A. Wejkszner, Ewolucja terroryzmu..., cyt. wyd., s. 127-129.
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in the past”). Na mocy tego aktu japoriska komisja badania bezpieczen-
stwa publicznego objela w styczniu 2000 roku Aum Shinrikyo (funkcjo-
nujaca juz wowczas pod oficjalng nazwa Aleph) pigcioletnim nadzorem,
ktory zostal przedtuzony w 2004 roku o dalsze trzy lata®. Sekta pozostaje
pod nadzorem do dzisiaj. Wydaje sig, ze postepowanie z sekta Aum Shin-
rikyo jest catkowicie uzasadnione w swietle harm principle. Organizacja ta
bowiem, wyrzadzajac zamachami krzywde wielu osobom, wykroczyta
poza cel religijny. Zapobieganie nowym, prawdopodobnym krzywdom
daje podstawy do natozenia na dziatalnos¢ sekty dalszych restrykcji az
do momentu, gdy prawdopodobienistwo wyrzadzenia przez nia kolej-
nych szkod stanie si¢ znikome.

Mozna mie¢ zastrzezenia co do tego, ze ustawa dajaca mozliwosc¢
objecia sekty nadzorem zostala ,,uszyta” pod ten wlasnie przypadek,
jednakze charakter czynu popetnionego przez cztonkéw sekty uzasad-
nia takie postepowanie. Ponadto mozna sadzi¢, ze japonskie uregulo-
wania spetnityby warunki okreslone w tescie ,, zastony niewiedzy” (veil
of ignorance) Johna Rawlsa, gdyz grupa ludzi nieznajaca swojej pdzniej-
szej sytuacji (a wigc takze tego, czy kto$ z nich nie stanie si¢ ofiarg takiej
sekty) zgodzilaby sie ex ante —jak wypada mniemac — na takie ograni-
czenie wolnosci religijnej, ktore nie zakldca zasadniczo sprawowania
kultu religijnego. Co wiecej, nakladajac okreslone wedzidla na niezwia-
zang bezposrednio z kultem dzialalno$¢ zwiazkdw wyznaniowych,
przyczyniaja si¢ do wzrostu bezpieczenstwa.

Trzeba stwierdzi¢, ze mimo jednoznacznego tonu wypowiedzi
J. S. Milla, ktdry nie godzi si¢ na ingerencje o charakterze paternali-
stycznym, pojawia si¢ jednak watpliwos¢ co do tego, czy ingerencja
wladzy w wolnos¢ sumienia w imi¢ dobra danej osoby nie bytaby nie-
kiedy uzasadniona®. Chodzi o sytuacje, w ktorych istnieja przestanki

8 W. Cole Durham Jr., B. G. Scharffs, Law and Religion: National, International, and Com-
parative Perspectives, Austin-Boston—Chicago-New York-The Netherlands 2010, s. 304-306.

8 Sam J. S. Mill w tej kwestii twierdzi, analizujac przypadki marnotrawstwa czy
alkoholizmu, ze ,gdy postepowanie tego rodzaju doprowadza kogos do ztamania wy-
raznie oznaczonego obowiazku wzgledem innej osoby lub 0séb, wypadek taki przestaje
si¢ zalicza¢ do czyndw egotycznych i staje si¢ przedmiotem nagany moralnej, we wia-
sciwym tego stowa znaczeniu”; J. S. Mill, O wolnosci, cyt. wyd., s. 186. Zatem np. wtedy,
gdy kto$ z powodu czy to chociazby sklonnosci do hazardu, czy tez — dajmy na to
— fanatycznych przekonan religijnych pozbawia swoja rodzine srodkéw utrzymania,
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do tego, by uznawac, ze osoba wskutek indoktrynacji przez okreslony
ruch religijny albo poddaniu si¢ mocy , uswigconej” tradycji nie do
konca jest sSwiadoma konsekwencji swoich wyborow i czynow.

Mysle, ze dla rozstrzygniecia takich kwestii pomocna jest koncepcja
capability approach rozwijana przez Amartye Sena. Wedtug filozofa zdol-
nosci to rzeczywiste i wszechstronne mozliwosci osiagnigcia rzeczy czy
stanow, ktdre jednostka ma powody, aby cenic®. Ponadto — co tez trzeba
zaznaczy¢ —hinduski mysliciel oddziela bycie wolnym, by mdc co$ robié,
od samego robienia czegos®. Nie chodzi tu jednak o rzeczy czy stany
cenione przez dang osobg, lecz o te, w odniesieniu do ktorych istnieja
powody, by je cenic. Stad ocena jednostki —jak uznaje A. Sen — musi by¢
jeszcze zweryfikowana przez bezstronnego obserwatora®”. Zamierze-
niem koncepgji hinduskiego filozofa jest wszakze z jednej strony obiek-
tywizacja sadow jednostki, z drugiej zas unikniecie paternalizmu (w sen-
sie radykalnej postawy paternalistycznej)®.

Przedstawione tutaj zatoZenia i dystynkcje stuza A. Senowi do oceny
ingerengji paristwa w trudne sytuacje spoteczne, w tym zwiazane z prak-
tykowaniem religii. Otéz wezmy, modyfikujac podawany przez hindu-
skiego filozofa przyktad rodziny imigranckiej, dowolna wspolnote wier-
nych zachowujaca styl Zycia zalecany przez ich religie. Aby oceni¢ moz-
liwg ingerencje w stosunki panujace w tej wspodlnocie, trzeba rozwazy¢,
czy przyjety przez nig styl zycia opiera si¢ na wolnym —i aprobowanym
z pozydji bezstronnego obserwatora — wyborze (w sensie swobodnego
procesu decyzyjnego) wszystkich jej cztonkow. Istniejg bowiem praktyki

spoleczenstwo i panstwo maja prawo interweniowac. Jezeli jednak postepowanie okre-
slonej osoby prowadzi wytacznie do , posrednich krzywd” wyrzadzonych spoteczen-
stwu, nie za$ konkretnym jednostkom, ingerencja panstwa w sposob zycia danego czto-
wieka nie jest uzasadniona; tamze, s. 187.

8 A. Sen, The Idea of Justice, London 2010, s. 231.

86 Tamze, s. 237-238.

8 Amartya Sen wykorzystuje tu wypracowana przez Adama Smitha koncepcje impar-
tial spectator. Na temat tej koncepgji zob. A. Smith, Teoria uczuc¢ moralnych, D. Petsch (thum.),
Warszawa 1989, s. 99; S. Jedynak, System etyczny Adama Smitha, ,,Studia Filozoficzne” 1971,
nr5(72), s. 121.

8 Wiecej o pojeciu i historii paternalizmu w kompetentnej pracy: A. Preisner, Paterna-
lizm a wolnos¢, w: Aktualne wyzwania ochrony wolnosci i praw jednostki. Prace uczniéw i wspdt-
pracownikéw dedykowane Profesorowi Bogustawowi Banaszakowi, M. Jabtonski, S. Jarosz-
-Zukowska (red.), Wroctaw 2014, s. 51-63.
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(odnoszace si¢ do pozycji kobiety w rodzinie czy bigamii), ktdre jako go-
dzace w wolnos¢ jednostki nie moga uzyskac akceptacji bezstronnego
obserwatora®. Zatem, jezeli relacje w niej opieraja si¢ na wolnym wyborze
i moga by¢ uznane z perspektywy bezstronnego obserwatora, paristwo
nie moze w nie ingerowac. Jesli jednak te warunki nie zostaty spetnione,
oznacza to, ze wspolnota religijna ogranicza wolnos¢ swoich cztonkow
— rozumiang w sensie capabilities™®, a wiec mozliwosci osiagniecia okre-
slonych rzeczy i stanow — dlatego ingerencja wladzy w jej dziatalnos¢ jest
usprawiedliwiona. Jednoczesnie A. Sen zaznacza, ze ingerencja w styl
zycia okreslonych wspolnot tylko z takiego powodu, ze w sposob agre-
sywny narzucajg one obce wartosci kulturze dominujacej albo ze obywa-
tele przynalezacy do tej kultury uwazaja ich zwyczaje za , obrazliwe”,
jest niedopuszczalna®'.

Sadze, ze ocena naruszania przez dang wspodlnote religijna capabi-
lities jednostki moze by¢ przydatnym instrumentem podczas podejmo-
wania decyzji o niepaternalistycznej ingerencji w dziatalnos¢ wspolnot
religijnych.

VI

Ukazane w niniejszym artykule trzy strategie ,,radzenia sobie” przez
wspolczesna filozofie prawa z fundamentalizmem religijnym i wszelkimi
zwiazanymi z tym zagrozeniami faczy chyba tylko to, ze wszystkie w taki
czy inny sposdb nawiazuja do koncepcji Immanuela Kanta. O ile Giinther
Jakobs opowiada si¢ za prewencja wymierzong przeciwko wrogom po-
rzadku konstytucyjnego, o tyle Ronald Dworkin chciatby wyeliminowac

8 Jak mozna sadzi¢, A. Sen zakltada, ze przypadki, gdy nie mozna zaakceptowac
wyborow jakiejs wspolnoty z punktu widzenia bezstronnego obserwatora, beda sto-
sunkowo rzadkie. Zreszta mysliciel ten uwaza, ze niegodzace w innych ludzi sposoby
osiagniecia przez jednostke szczescia sa w zasadzie nieskoniczenie zréznicowane.

% Zgadzam sie z Marta Soniewicka, ktdra za najlepszy polski termin oddajacy pojecie
capabilities uwaza ,,zdolnosci”; zob. M. Soniewicka, Granice sprawiedliwosci, sprawiedliwos¢
ponad granicami, Warszawa 2010, s. 59 (przypis).

1 A. Sen, The Idea of..., cyt. wyd., s. 237 (przypis). Zdaniem A. Sena takie argu-
menty biora pod uwage opinie ,sasiadéw”, a nie wolnos¢ cztonkéw tych wspdlnot,
dlatego musza by¢ odrzucone. Moim zdaniem trzeba tu jednak wziac¢ pod uwage jesz-
cze jeden element, na ktory wskazuje J. Habermas, mianowicie to, czy dana wspolnota
akceptuje pluralizm panstwa demokratycznego, a tym samym podstawy jego tadu
konstytucyjnego.
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postawy skrajne przez redukcje wolnosci wyznania do ogdlnego prawa
do niezaleznosci etycznej. Jednakze obie propozycje prowadza do trudno
akceptowalnych rezultatoéw. Koncepcja niemieckiego filozofa obcigzona
jest arbitralno$cia w zakresie definiowania ,,wroga” oraz godzi w pry-
watnos¢ i zasade neutralnosci swiatopogladowej panstwa. Z kolei propo-
zycja amerykanskiego mysliciela zupelnie pomija wspdlnotowy aspekt
wolnosci religijne;.

Zdecydowanie lepiej pod wzgledem mozliwosci zastosowania pre-
zentuje si¢ strategia postulowana przez Jirgena Habermasa. Z jednej
strony ukazuje ona warunki wiaczenia stanowisk religijnych w obszar
demokratycznego, racjonalnego dyskursu, z drugiej zas strony wytacza
z niego fanatyzm religijny nieakceptujacy konsensu konstytucyjnego
demokratycznego panstwa prawnego.

W moim przekonaniu rozwazania na temat niezbednego w dzisiej-
szych warunkach limitowania przestrzeni wolnosci religijnej warto
uzupelni¢ o klasyczny test harm principle Johna Stuarta Milla, a takze
o capabilities approach Amartyi Sena. Te koncepcje pozwalaja bowiem
dookresli¢ sytuacje, w ktorych, po pierwsze, dziatania oparte na prze-
konaniach religijnych prowadza — lub w uprawdopodobniony sposob
moga prowadzi¢ — do krzywdy lub szkody innych oséb, po drugie za$
— w ktorych wspolnoty religijne w nieuprawniony sposob ograniczajq
wolnos¢ wlasnych cztonkéw. Dzigki temu jesteSmy w stanie precyzyj-
niej wskazac przypadki wylgczenia tolerangji religijnej, o ktorych pisze
J. Habermas, a mianowicie stosowania przez dany zwiazek wyzna-
niowy srodkéw przymusu politycznego oraz indoktrynacji wlasnych
cztonkow. Ponadto harm principle umozliwia rozstrzygniecie w niekto-
rych trudnych przypadkach dotyczacych religijnie motywowanych
dziatari prywatnych oséb, takich jak np. uzyskanie zgody na zastoso-
wanie procedur medycznych wobec cztonkdéw rodziny, ktérzy sami nie
sa w stanie podja¢ waznej decyzji w tej sprawie.

Piotr Szymaniec — CONTEMPORARY LEGAL PHILOSOPHY AGAINST RELIGIOUS FANAT-
ICISM

The paper presents three strategies that contemporary philosophy of law
has developed to respond to emerging challenges currently associated with the
religious fanaticism. The first of them — represented by Giinther Jakobs — relies
on preventive measures against the , enemies” of the constitutional order, for
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example against the religiously motivated terrorists. However, the concept of
Feindstrafrecht by G. Jakobs is burdened with the arbitrariness in defining the
category of ,enemies” and undermines the privacy and the principle of ideo-
logical neutrality of the state.

Ronald Dworkin is a representative of the second strategy. In his last book,
Religion without God, Dworkin wants to eliminate the extreme attitudes by re-
ducing the religious freedom to the general right to ethical independence. His
approach, however, completely ignores the collective aspect of the religious
freedom.

Jiirgen Habermas proposed a different strategy. His concept, which is the
most interesting of the aforementioned in terms of application, on the one
hand shows the conditions for the inclusion of religious positions in the area
of democratic, rational discourse, and on the other hand it excludes from area
of this freedom the religious fanaticisms which do not accept the constitutional
consensus of the democratic state.

In the author’s opinion, the reflection on the conditions of the limitations
on the freedom of religion, which are necessary nowadays, should be comple-
mented by John Stuart Mill’s classical test of harm principle as well as by the
use of Amartya Sen’s capabilities approach. These concepts allow us to define
in a better manner the situations in which, on the one hand, the actions based
on religious beliefs lead — or may lead — to harm of other people and, on the
other hand, the religious communities in an unauthorized way restrict the free-
dom of their own members. Furthermore, the harm principle gives also the
opportunity to take some tough decisions in the cases concerning religiously
motivated actions of private individuals, e.g. in situations concerning the con-
sent to medical procedures with respect to family members who are not able
to make a valid decision.






