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RELIGIA DZISIAJ - W POSZUKIWANIU SACRUM

Marek Szulakiewicz

Nie jest w naszej mocy zmusic ,to,
co jest poza”, by stalo sie ,tym, co
jest tutaj”; lecz mozna przyniesc
»to, co tutaj”, do ,tego, co poza”.

A.J. Heschel

W sposéb wyrazny wspolczesna kultura konsumpcyjna
przeksztalca wiare i praktyki religijne. Redukujac swiat do
przedmiotu konsumpcji, kultura taka przemienia réwniez re-
ligie, rozwijajac mozliwosci autonomicznego samookreslenia
czlowieka i wzmacniajac proces sekularyzacji. W tym wszyst-
kim jednak coraz czesSciej czlowiek doswiadcza zagubienia
i aksjologicznej pustki. Zarowno w zyciu jednostek, jak i w zy-
ciu zbiorowosci i kultur bywaja okresy, gdy czlowiek poszukuje
orientacji, kierunku dalszego zycia i rozwoju. Pojawiaja sie
wtedy pytania i problemy, ktérych wczesniej nie dostrzegano
albo nie poswiecano im naleznej uwagi. Obserwacja wspolcze-
snej kultury wskazuje, ze znalezliSmy sie wlasnie w takim
okresie. Czlowiek wspodlczesny jest zmuszony przemysle¢ na
nowo wiele zagadnien swego zycia, aby odnalez¢ orientacje
i wyznaczy¢ (odzyskac) utracony sens. Jednym z tych zagad-
nien jest problem sacrum, tego co Swiete, tajemnicze i prze-
kraczajace codzienny, relatywny wymiar naszej egzystencji.
Niegdys z tym pojeciem wigzala sie najlepsza obrona przed
jednorodnoS$cia §wiata w przestrzeni i w czasie. Swiat byt
»,czyms jeszcze” niz tym tylko, co o nim wiemy i czego do-
Swiadczamy. Dzisiaj pojawia sie najwazniejsze dla nas pytanie
o to, czy Swiat ogranicza si¢ tylko do tego, co jest widzialne,
przedmiotowe, ,konsumpcyjne”, czy tez istnieje jeszcze inny
jego wymiar, bedacy nosnikiem ostatecznego sensu i celu?
Zagadnienie to dotyka jakiejs istotnej sprawy w zyciu cztowieka
i kultur. Mozna powiedzie¢, ze nawet spory kulturowo-cywili-
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zacyjne wspolczesnosci najmocniej dotycza wilasnie tej kwestii.
Wystarczy wskazac, jak bardzo islamskie rozumienie sacrum
zderza sie z ujeciem kultury Zachodu. W pierwszym przypad-
ku (Islamu) wyraznie mamy do czynienia z powszechna sakra-
lizacja, w ktorej wszystko podlega religijnemu opisowi. Taka
totalna sakralizacja $wiata jest radykalnie odmienna od po-
stawy charakterystycznej dla kultury Zachodu. W kulturze tej
sacrum ujawnia sie w jakim$§ ograniczonym charakterze,
ustepujac miejsca innemu wymiarowi, ktéry nazywa sie swia-
tem profanum, bedacym tym, co Swieckie, codzienne i pozba-
wione tajemnicy. Wlasnie ze wzgledu na charakter sacrum
owe wizje Swiata sa nieporownywalne.

Ale rowniez w zyciu jednostkowym problemy te nie prze-
chodzg dzisiaj bez echa. Dos¢ wskazaé, ze czlowiek wspotczesny
traci zaufanie do jednorodnego, materialistycznie okreslonego
wymiaru $wiata i doswiadcza zagubienia sensu. Mozna nawet
powiedzie¢, ze im bardziej rzeczywistos¢ jest sprowadzana do
jednego wymiaru, im bardziej symulacja pochlania rzeczywi-
stos¢ (J. Baudrillard), tym bardziej tez poglebia sie poczucie
utraty sensu i zagubienia w Swiecie. Wspoélczesny czlowiek
oczekuje ,czegos wiecej”, jest tez wielkim poszukiwaczem Ta-
jemnicy i tajemniczosci, i nie chce juz wierzy¢, ze swiat to tylko
niezliczona liczba atomoéw poruszajacych sie bez zadnego sen-
su. Dlatego trzeba zapytac: jaka droga kroczy wspoélczesny
cztowiek w poszukiwaniu sacrum? Dlaczego i jak powraca ono
do dzisiejszego Swiata? Jaka role w tym poszukiwaniu odgry-
wa powrot religii?

Sacrum w naszym bytowaniu

Chociaz zycie ludzkie jest zakorzenione w Swiecie i czesto
dla wlasnego bezpieczenstwa chcemy, aby swiat ten stanowit
zamknieta i jednorodna calos¢, to jednak rozbijanie granic
bylo zawsze zadaniem i nadzieja czlowieka. Mamy wrodzona
potrzebe poszukiwania sensu i przekraczania $wiata naszego
codziennego zycia. Chcemy przekracza¢ miejsca, z ktorymi
jestesmy zwiazani i wiezow tych nie uznawac jako trwatych.
Swiat nie jest dla nas forma zamknieta, skonczona i spetlniona,
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lecz jest nosSnikiem jakiejs tajemnicy. Niektore rzeczy, prze-
strzenie, okresy, ludzie wyodrebniajg sie w jaki§ sposéb z po-
wszedniosci. Uczestniczy¢ w istnieniu zawsze oznaczalo przyj-
mowac, ze swiat dzisiejszych doswiadczen i dzisiejszej wiedzy
miesci sie w ,czym$§” wiekszym, rozleglejszym, nieodgadnionym.
Tak wlasnie z naszego bytowania odkrywa czlowiek sacrum,
wiazac z tym nadzieje ujawnienia jakiegos ,dodatkowego sen-
su”, ,wymiaru glebi”, ktérego nie mozna uzyskac¢ pozostajac
w Swiecie empirycznym. Jednak doswiadczenie sacrum nie
jest jakas intelektualna ciekawoscia, ktéra wyraza zaintereso-
wanie ,tym, co dalej i wiecej”. Jest ono raczej wyrazem tego,
ze to my sami jesteSmy ,czyms$ wiecej” i w nas jest tez cos nie-
uchwytnego i niepojetego. Czlowiek nie jest ,gotowy i skon-
czony” w terazniejszosci swego istnienia, nie jest ,tym, czym
jest tu i teraz”. Samo codzienne doswiadczenie skonczonosci
rodzi niepokéj i domaga sie ,dalej i wiecej”. Mozna powiedziec,
ze czlowiek bytuje w stale otwartym wymiarze i to otwartym
dwojako: ku ,jeszcze nie” i ku ,juz nie”, ma moc negowania,
wypaczania i otwierania. Nie jesteSmy przejrzysci i okresleni
(zamknieci) sami dla siebie, lecz zawsze zyjemy z nierozwigza-
nymi pytaniami, ktére uwzgledniajg ,jeszcze cos”, cho¢ nie
wiemy co. Czlowiek jest tez otwarty na przysztosé i nigdy nie
zadowala go to, co juz osiagnal: czeka na spelnienie, majac
stale cos ,przed sobg”. Dlatego tez nie ma mozliwosci rozwa-
zania problemu czlowieka bez uwzglednienia tematu Trans-
cendencji, sacrum, owego ,jeszcze inaczej i jeszcze wiecej”. Ale
tez odwrotnie: kazde ,moéwienie” o sacrum musi sie zaczynacé
od czlowieka. Stad tez doswiadczenie to jest najpierw sprawg
konstytucji cztowieka, a dopiero pézniej moze si¢ stac (i czesto
sie staje) ,sprawag religii”. W nim doznaje czlowiek tego, ze nie
jest samowystarczalny i nie ma mozliwosci zamkniecia/ogra-
niczenia Swiata. Jego Swiat nie jest wszystkim. I — z drugiej
strony — w nim wlasnie ujawnia sie nieskoniczonosé. Jest to bo-
wiem takie doswiadczenie, w ktorym czlowiek wyraza i oglasza
swoja nieredukowalnosé do ,tu i teraz”. A jesli czlowiek, to
i Swiat zostaje w tym doswiadczeniu sacrum wyrazony w tym,
czego jeszcze nie ma, lecz co moze i musi by¢c. W ten sposob
dokonuje sie wylomu w skonczonosci i odkrywa nieskonczo-



10 Marek Szulakiewicz

nos¢, najpierw siebie samego, a pozniej Swiata. DosSwiadczamy
sacrum w roznych momentach naszego Zycia: w chwilach
uniesienia i leku, spokoju i wewnetrznego napiecia, zaufania
i niepewnosci, wyrzutow sumienia i ciszy harmonii. Lecz zaw-
sze zwigzany jest z nim inny porzadek swiata niz ten, z jakim
mamy do czynienia w codziennosci.

Radykalne proby redukowania cztowieka do ,tu i teraz”
i eliminacji sacrum nigdy sie nie powiodly. Podobnie jak nie
powiodly sie préoby ograniczenia swiata tylko do tego, co uzyt-
kowe i przydatne. Nawet w checi ograniczania bytu cztowieka
tylko do troski o ,codzienny i dzisiejszy Swiat” stale pojawiaty
sie elementy tej nieredukowalnosci. Nawet przy checi zamyka-
nia Swiata tylko do materii i towaru, stale pojawial sie jego
wymiar transcendentny. Mimo tego, ze konsumizm kusi nas
uwiklaniem w milos¢ do rzeczy nizszych, ktéra utrudnia, a nie-
kiedy nawet odwraca nas od naszych dazen ku rzeczom wyz-
szym, to jednak nie niszczy tego dazenial. Swiat nas zawodzi
i ciagle wskazuje, ze jest w jaki§ sposob problematyczny, cos
sie w nim nie zgadza i czego$ w nim brakuje. I gdy nawet uleg-
niemy pozornej oczywistosci i pozornemu bezpieczenstwu zam-
knietego Swiata, to sami, wczesniej czy pozniej, burzymy gra-
nice przez siebie ustanowione. I gdy nawet dokonujemy
ucieczki, chroniac sie w sztucznie stworzonej calosci, prébu-
jac zy¢ i realizowac sie w Swiecie zamknietym i ograniczonym,
to sam S$Swiat zburzy, tez wczesniej czy poézniej, stworzona
przez nas zaciszna pustelnie. W sposéb najskrajniejszy takie
elementy nieredukowalnosci dostrzec mozna po pierwsze w tym,
ze mozemy sie z tego swiata wycofa¢, mowiac mu ,nie” i upa-
dajac w nicosc¢. Po drugie, dostrzec je mozna w dostrzezeniu
wlasnego braku, niedostatku i samotnosci wsrod swiata. Nigdy
Swiat doswiadczany przez czlowieka jako ,tu i teraz” nie wy-
starcza do tego, aby zdal sprawe z tego, kim jest. I nawet wtedy,
gdy nie chce on dostrzec ,niemozliwego” i sakralnego, ograni-
czajac sie tylko do ,mozliwego” i empirycznego, w swym buncie

1 Por. V.J. Miller, Religia w Swiecie konsumpcji. ChrzeScijariska wia-
ra i praktyka w kulturze konsumpcyjnej, ttum. T. Szafranski, War-
szawa 2007, s. 186.
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i mowieniu ,nie” tak naprawde ujawnia, ze nie da sie zredu-
kowac¢ do swego ,tu i teraz”.

Wszystko to wskazuje, ze czlowiek nie mieSci sie w swoim
Swiecie i jest otwierajacym siebie i Swiat ku czemus$ innemu,
jakiemus ,dalej” i wiecej. Nie jest nigdy zadowolony z obiektow
skonczonych i nieustannie szuka czegos innego. Wiecej na-
wet: doswiadcza on realnego, codziennego bytu zawsze w szer-
szej perspektywie, niz ,tu i teraz”. Jest on tym, kto zwraca sie
ku ,gdzie indziej”, ,inaczej”, ,innemu”. I w tym tez nalezy wi-
dzie¢ zrodlo obecnosci sacrum. Mozna powiedzieé, ze jest to
takie doswiadczenie, ktére pojawia sie wtedy, gdy czlowiek
zdaje sobie sprawe z tego, czym i jaki jest ,ten Swiat”. Jedno-
czeSnie sacrum stanowi obrone czlowieka przed tym, aby nie
utknal w Swiecie i w sobie samym. Zwiazane jest z jakims§
ysoczekiwaniem”, w ktorym czlowiek odnosi sie do ,jeszcze nie”,
do tego, co jeszcze nie stalo sie udzialem jego codziennosci,
lecz jest zwigzane z istnieniem czlowieka, dla ktérego ,istniec¢”
zawsze oznacza nie ograniczac¢ sie do ,tu i teraz”, lecz wykra-
czac poza, bytowac¢ metafizycznie.

A zatem doswiadczenie sacrum przynalezy do kondycji by-
towej czlowieka i odgrywa tez wazng role w burzeniu granic
i otwieraniu naszego Swiata, wskazujac, ze jesteSmy zawsze
istotami poszukujacymi i wykraczamy ku temu, co ,inne”
i y,nieznane”. Sacrum to pewna forma doswiadczania Swiata,
w ktorej domyslamy sie ,czegos”, czego nigdy nie bedziemy
mogli doznaé. Swiat nie jest tym, co ostateczne. Samo ,tutaj
i teraz” staje sie inne. Doczesne istnienie nie jest wszystkim.
To wlasnie w nim i dzieki niemu czlowiek jest w stanie prze-
kraczac¢ granice, ktore wyznacza swiat naturalnego doswiad-
czenia i otworzy¢ sSwiat. Do jego Swiata zaczyna przylegac ,co$
innego” i co§ bardzo waznego. Réwniez w nim czlowiek uwal-
nia sie od przyrodniczej koniecznosci. Jednak funkcja zjawi-
ska sacrum nie polega tylko na wyposazeniu swiata i naszych
dziatan w dodatkowy sens i wskazywaniu na niestosownosc¢
redukowania Swiata do ,tu i teraz”. Przez sacrum elementy tej
nieredukowalnosci bytu cztowieka tylko do troski o ,codzienny
i dzisiejszy Swiat” sa tez obecne w innym wymiarze. Dzieki
niemu réowniez Swiat w swej immanencji, nasze zycie i dziatanie
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traci jednowymiarowos¢, zyskujac wymiar dodatkowy: sacrum
odnajdywane jest w samym tym Swiecie. Wyodrebniane (wy-
rozniane) sg z codziennego Swiata niektore przedmioty, miej-
sca, osoby, czasy i prezentowane jako ,inne” w tym, co ,tu
i teraz”. Jest to jakby konsekracja czy tez wydarcie codzienno-
Sci i wskazanie, ze juz ,tu” sa elementy, ktore nalezg ,tam”.
W tym sensie swiat sacrum, to swiat Tajemnicy, tego, co nie-
poznawalne i niezrozumiate, w tym, co codzienne i naturalne.
Poza zwyklym biegiem zdarzen, ktére latwo zbadac i opisa¢ na
drodze poznania, dzialaja w Swiecie niewidzialne przyczyny,
ktoére w sposéb tajemniczy wplywaja na bieg swiata i ludzkie
losy. Jest to ten wyr6zniony obszar (sakralny), ktory okryty
jest tajemnica i przeciwstawia si¢ temu, co zwykle i codzienne,
jako oddzielony, doskonaly, niematerialny. Aby odnalez¢
orientacje w Swiecie, czlowiek odczytuje pewne przedmioty jako
znaki przejawiania sie¢ sacrum i przedmioty te wydziela z rze-
czywistej przestrzeni, w ktorej przebiega jego codzienna egzy-
stencja. Dlatego tez sacrum, jako przezycie blizej nieokreslonej
Tajemnicy, jest tez bezposrednio zwiazane z religig. Stanowi
rzeczywisto$¢ wspolna dla wszystkich religii. Najtatwiej bowiem
religie okresla sie nie jako ,doswiadczenie Boga”, lecz wlasnie
jako doswiadczenie sacrum, spotkanie z sacrum lub jako rela-
cje czlowieka do sacrum. W takim ujeciu sacrum staje sie cen-
tralng kategoria doswiadczenia religijnego, ktéra religia tylko
administruje.

Powrot religii

Wydawalo sie, ze wplyw religii na sposéb myslenia, za-
chowania ludzi i ich wybory bedzie ulegal stalemu ostabieniu.
Dzisiaj dostrzegamy jednak, ze ani postep w nauce, ani tez
poprawa poziomu zycia nie zmniejszaja zapotrzebowania na
religie. I nawet wtedy, gdy tresSc¢ religii nie wytrzymuje kon-
frontacji z naukowym obrazem sSwiata, czlowiek nie wyraza
zgody na takie odczarowanie Swiata, w ktéorym nie byloby
miejsca na religijna Tajemnice. Odwrotnie, jest on sklonny na-
wet ,przemieni¢” tresci religii, zrezygnowac z jej dotychczaso-
wych kanonéw, zanegowac religijne instytucje, aby méc nadal
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zachowac religijna Tajemnice w Swiecie postepu i nauki. Sg to
czeste wydarzenia w kulturze wspoélczesnej. Niektorzy probuja
odczytac swiat z wrozb karcianych, inni siegaja ku magii liczb
lub tajemnych znakéw, a jeszcze inni do snéw i duchow. Latwo
w tym wszystkim dostrzec — znane przez antropologéw — zja-
wisko przeniesienia religii, a nie jej zaniku.

Po okresie sekularyzacji, rozumianym zaroéwno jako préba
zagarniecia §wiata przez czlowieka oraz jako proba wywlasz-
czenia z tego, co Swiete, coraz czesSciej mowi sie o btedzie tych
idei i odczuwanym dzisiaj renesansie religii i religijnosci. Reli-
gioznawcy podkreslaja, ze teoria sekularyzacji pod jednym
wzgledem byla stuszna: wskazywala, Ze modernizacja naru-
szala niekwestionowane przekonania i wartosci. Mylila sie
jednak, zakladajac, ze proces ten w sposob nieuchronny do-
prowadzi do upadku religii. Blad ten byl wynikiem pomylenia
sekularyzacji z pluralizacja. Dzisiaj juz wiemy: potrzeba religii
nie jest wcale potrzeba czlowieka niewyksztalconego, nie-
osSwieconego, stabego, lecz po prostu potrzeba cztowieka. I re-
ligia istnieje tez naprawde w kulturze, a nie jako enklawa
smoherowych beretow”, ,ciemnego i niewyksztalconego czto-
wieka” czy tez ,czlowieka stabego i zagubionego”.

Jednak wsréd badaczy wspolczesnego $Swiata nie ma
zgodnosci. Dla jednych (np. Thomasa Luckmanna) religia nie
jest przemijajacym etapem w rozwoju ludzkosci, lecz uniwer-
salnym aspektem conditio humana. Dla innych zas (np. Petera
Sloterdijka) mowienie o powrocie religii jest kulturowym nie-
porozumieniem?. Sloterdijk dowodzi, ze zwrot cztowieka wspot-
czesnego do religii jest tak samo mato mozliwy, jak jej powrot
— z prostego powodu: nie ma juz ani religii, ani religijnoscis.
Powracaja zjawiska, ktére sg do religii podobne, ale nimi nie sa.
Tymi zjawiskami sg systemy c¢wiczen duchowych (spirituelle
Ubungssysteme), a nie religia. | w nich wlasnie skupia sie wspot-
czesna problematyka tego, co dawniej zwiazane byto z religia.
Systemy te moga by¢ (i sa) praktykowane kolektywnie (np.

2 Por. P. Sloterdijk, Du muft dein Leben cdindern. Uber Religion, Ar-
tistik und Anthropotechnik, Frankfurt a. M. 2009, s. 12.
8 Ibidem, s. 12.
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w roznych kosciotach) albo tez indywidualnie, z idea ,wlasne-
go Boga” i wlasnych zasad. Lecz zaden z nich nie jest religia.
Wszystko to wskazuje, ze sprawa religii na poczatku
XXI wieku jest dla wielu jednym z najbardziej irytujacych pro-
blemoéw. Oczekiwany jej zmierzch i upadek nie nastapil: po-
wraca ona sama albo jaka$ jej namiastka. I chociaz nauka, po-
lityka, technologia obywaja si¢ bez religii, wiecej nawet, przed-
stawiaja antyreligijne argumenty, to jednak czlowiek XXI wie-
ku jest nadal czlowiekiem religijnym. Dzisiaj lepiej niz kiedy-
kolwiek rozumiemy, ze religia jest czescia swiadomosci ludz-
kiej, a nie — jak myslano - tylko etapem historii tej Swiadomo-
sci. Zyjemy w jednym z kluczowych momentéw przemian
w dziejach religii i od tego, jak powraca religia dzisiaj, zalezy
jej przysztosé, a zatem, jakie beda jej jutrzejsze losy. Wiecej
nawet: od tego, jak powroci ona dzisiaj, zalezy to, czy warto
z nia wigza¢ w przysztosci nadzieje na scalanie ludzi i naro-
dow, czy tez bedzie ona (jak czesto dawniej bywalo) jeszcze
jednym elementem walki i twoérca idolatrii. Dostrzegajac ten
powro6t, coraz czesciej tez ujawnia sie pewne zaklopotanie
chrzescijanstwa z tym zwiazane. Z jednej strony ten napawa
on radoscia i optymizmem, gdyz nieprawdziwe okazaly sie
wieszczenia o koncu religii. Z drugiej jednak, obserwowane
powstawanie i rozwéj nowych ruchoéow religijnych, przemiany
w obszarze religijnym, oslabienie chrzescijanstwa w Europie
i coraz wyrazniej ujawniajaca sie jego nowa postac¢ okreslana
przez kultury pozaeuropejskie, wszystko to dla wielu zamiast
nadziei i oczekiwan przynosi lek przed zagrozeniem rozpadem
integralnosci przestania chrzescijaniskiego. W ten sposob za
wydarzeniem powrotu religii z perspektywy chrzescijanstwa
wydaje sie ukrywac¢ ambiwalentne nastawienie. Dostrzega sie
w nim co prawda pozytywne zjawiska, na przyklad w tym, ze
kultura sie zmienia i dostarcza korzystnych sposobnosci dla
rozwoju religii i religijnosci. Ale jednoczes$nie dostrzega sie
zjawiska negatywne, na przyktad w tym, ze powréot 6w dostar-
cza takich samych sposobnosci dla wszystkich religii. Wraz
z odrodzeniem religii niekiedy chce sie tylko wskrzeszenia ja-
kiegos zlotego wieku kultury chrzescijanskiej i razem z tym
powrotu jej holistycznego wymiaru, w ktorym chrzescijanstwo
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zhudnie przedstawialo siebie jako posiadacza zamknietej praw-
dy, a nie jako pielgrzyma ku prawdzie. Rzadko jeszcze chrzes-
cijanin wraz z tym powrotem ma odwage ujrze¢ wspolny swiat
religii* i dostrzec w innych religiach ,globalny zbawczy plan
Bozy”5. Zamiast tego zastepuje wszystko doktrynerstwem wiary
i oczekuje ,powrotu triumfalnego”, w ktérym sam siebie przed-
stawia jako bedacego w stanie pelnego ogladania prawdy,
a wszystko inne jako nieporozumienie, blad i zagrozenie.

Latwo jednak dostrzec, ze religia i religijnos¢ zaczyna sie
pojawia¢ w innym — niz stworzone przez oswiecenie — modelu
obecnosci w kulturze i innym tez modelu badan. Nie jest juz
ona (jak byla poprzednio) jakims§ alternatywnym wykladaniem
Swiata, pozostajacym w sprzecznosci z innym wykladaniem,
uznanym za lepszy i uniwersalny. Religia jest teraz jednag
z takich prob zrozumienia Swiata, odmienna od innych, ale
proba wcale nie gorsza i niepotrzebna. Zatem zamiast mowic
o alternatywach (i konfliktach): ,religia lub nauka”, ,religia
lub filozofia”, ,religia lub postep,, itp., coraz czesciej przezwy-
cieza sie ten paradygmat sprzecznosci i wykluczania, i rozwija
nowa mozliwos¢: otwartosci i wspoéldziatania. Kto dzisiaj chce
religie i religijnos¢ cztowieka okresla¢ nadal jako alternatywne
i konkurencyjne wykladanie Swiata, ten niczego nie zrozumiat
z oswieceniowej krytyki religii. Identyfikacji religii nie mozna
juz szuka¢ w budowaniu jakiegokolwiek wymiaru konfliktu
z czyms$ innym.

Sacrum i pluralistyczne oblicze Swiata

Swiat, jakiego do§wiadcza wspoélczesny czlowiek, nie jest
niczym gotowym, stalym i niezmiennym. Jest to swiat stawa-
nia sie. Ale jest to tez Swiat doswiadczanej wielosci. Czesto sie
mowi dzisiaj o pluralistycznym jego obliczu. Jednak btedem
byloby sadzi¢, ze jest to tylko wyzwanie dla politycznego i go-

4 Por. J. Ratzinger, Wielos¢ religii i jedno przymierze, thum. E. Piecul,
Poznan 2004, s. 95.

5 Por. J. Dupuis SJ, Chrzescijaristwo i religie. Od konfrontacji do dia-
logu, thum. S. Obirek, Krakéw 2003, s. 29.
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spodarczego wymiaru naszego zycia. Jest to w réwnej mierze
(a moze przede wszystkim) wyzwanie dla wymiaru duchowego.
Dotyczy ono réwniez tego, co sakralne. Epoka pluralizmu
wskazuje, ze nasze mowienie o Bogu i odzyskiwanie sacrum
stoi przed zadaniem otwarcia sie na kontekstualnos¢ wiary,
wielos¢ religii i odrzucenie teologicznego absolutyzmu. Odkry-
ta w tym konteksScie wielosS¢ religii oznacza, ze zadna z nich
nie ma monopolu na zamknieta prawde, ale rowniez to, ze nie
tylko jedna odgrywa role ,drogi do Boga”, zas mozliwos¢ Jego
odkrywania na wielu drogach jest nasza wielka nadzieja.

Dla wielu jednak pluralizm religijny jest tylko ,klopotliwg
nadwyzka”, ktora moze by¢ poréownywana z dawnym proble-
mem zla w Swiecie przy uznawaniu dobroci Boga. Jak tam
chciano ,zredukowac zto”, tak tu niektérzy marza o podobnej
redukcji. Wlasciwie do naszych czasow ten stan rzeczy jawit
sie jako przeszkoda latwa do pokonania i nie miatl tez wplywu
na nasze mowienie o Bogu. Chodzilo najwyzej o to, aby wy-
znawcOow innych religii i ,inaczej mowiacych” o Bogu nawro-
ci¢: mieczem lub slowem przymusi¢ do rezygnacji z wlasnej
religii i wlasnego obrazu Boga, i zmusi¢ do uznania tego, ktéry
jest ,zupelnie rozpoznany”, uniwersalny i jedynie prawdziwy.
Przeznaczeniem tych innych religii w gruncie rzeczy miato by¢
znikniecie z powierzchni ziemi, jako drog btednych. Wspobtcze-
snos¢ zmienila ten stan rzeczy. Wielosc religii jest faktem i zad-
nej redukcji dokona¢ nie mozna. Dynamika doswiadczania
Swiata i pluralizm $wiatopogladow burza tez dotychczasowe
idee o uniwersalnym jezyku religii i przeswiadczenie, ze jesli
uznamy jeden obraz Boga za stuszny, to jednoczesnie uznaje-
my (musimy uznac) koniecznosc¢ zburzenia wszystkich innych.
Religia przestaje mowic jezykiem uniwersalnym, za§ nasza re-
ligia nie jest wcale jedyna, uniwersalng i wykluczajaca inne.
Wszyscy jesteSmy czesScia tych poszukiwan, ktérych drogi pro-
wadza do Boga, gdyz — jak mowil A.J. Heschel — to Bég poszu-
kuje cztowieka i czyni to zawsze na jego miare, w réznych reli-
giach i na réznych drogach.

Idee pluralizmu religijnego wskazuja dzisiaj, ze wielosci tej
nie da sie sprowadzi¢ do wspdélnego mianownika, lecz to nie
oznacza, ze mozna je zdegradowac i usunac jako zbedne i nie-
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potrzebne. Nawet w Chrystusie — twierdzi J. Dupuis — nie zo-
stalo objawione wszystko, co tylko mozna o Bogu wiedziec.
Przechodzi sie juz dosy¢ czesto od teologii religii do teologii
pluralizmu religijnego (Jacques Dupuis), szukajac odpowiedzi
na pytanie, co oznacza pluralizm przezywanych wiar i plura-
lizm tradycji religijnych, ktére nas otaczaja. Odkrycie to jest
tak wazne, gdyz wskazuje, ze nie ma jednego jezyka, w jakim
mozna mowi¢ o Bogu. Mozna o Nim mowi¢ w wielu metafizy-
kach, nie tylko w tej odziedziczonej od Grekow, do ktorej tak
bardzo sie przyzwyczailiSmy. Jest to tylko przyzwyczajenie. Ale
mozna tez mowi¢ w zupelnie innym jezyku niz metafizyczny.
Mozliwe tez, ze wieloSC religii jest sprawa chciana i zamierzo-
na, a nie godnym ubolewania przypadkiem czy tez upadkiem
od jednej religii uniwersalnej. Czesto sie dzisiaj méwi o jed-
nym zbawieniu, lecz o wielu drogach jako réznych wysitkach
podejmowanych przez Boga i skierowanych do czlowieka. Juz
w III wieku Klemens Aleksandryjski wskazywal, ze zbawiciel
jest polifoniczny. Zas Eliezer Aszkenazy w XVI wieku z per-
spektywy judaizmu tworzyl pierwsze mysli na temat religijnego
pluralizmu i koniecznosci przetamania absolutyzmu religijnego.
Dzisiaj ujawniamy i przypominamy sobie te idee z przesztosci.
Ale powinnismy tez wstuchiwac sie w te wszystkie problemy ja-
ko z wielka nadziejg na religijny pokdj w kulturze pluralizmu.
I jest to tez wielkie odkrycie wspoélczesnosci, w ktérym do-
strzega sie, ze Bog jest wiekszy od kazdej idei religijnej i kaz-
dej idei teologicznej. Ale jeszcze wiecej: wielos¢ religii pokazuje
dzisiaj na co$ niezwykle waznego dla podejmowanych wysil-
koéw mowienia o Bogu: Bog wszedzie jest Bogiem, chociaz nie
jest wszedzie Bogiem tak samo (T. Weclawski). Mowiac jezy-
kiem Karla Jaspersa, nie mozemy juz szyfrow Boga, za ktory-
mi podazamy sami jako za swoimi, uznawac¢ za uniwersalny
szyfr Boga dla wszystkich.

Wszystko to nie oznacza jednak, ze procesy i opinie z prze-
szlosci nie maja znaczenia dla wspélczesnej obecnosci religii
i mowienia o Bogu. Latwo dostrzec, ze w stanie kryzysu znaj-
duja sie dzisiaj historyczne formy religijnosci, reprezentowane
przez wielkie instytucje. Lecz nie ten kryzys wydaje sie okres-
lac religijnos¢ wspotczesnego czlowieka. Jest on raczej konsek-
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wencja znacznie powazniejszego wydarzenia, jakim jest wla-
Snie spotkanie kultur i religii. To spotkanie jest znakiem na-
szych czaséw, ma ono tez pozytywny sens i ma odegrac jakies
wazne zadanie, ktore staje przed méwieniem o Bogu. Zagraza-
jace nam konflikty miedzy kulturami okazuja sie mie¢ wieksza
moc zawsze tam, gdzie u ich podstaw tkwi religia ze swym
,obrazem Boga”. Oznacza to, Ze nie ma (nie bedzie) dialogu
kultur bez dialogu religii i zrozumienia, ze wszyscy jesteSmy
nadal jeszcze w drodze i na rézne sposoby méwimy o Bogu
jako konkretni ludzie, wyrastajacy w roznych kulturach, ale
noszacy tez w sobie idee poszukiwania prawdy waznej dla
wszystkich. W takiej koniecznosci dialogu religii staje wspol-
czesny cztowiek religijny. Odnosi sie to nie tylko do instytucji,
ale réwniez do konkretnego czlowieka-wyznawcy. Réwniez i on
staje przed taka koniecznoscig przewartoSciowania swojej tra-
dycji religijnej i swojej religijnosci, i dostrzezenia, ze wlasna
religijnos¢ rodzi i rozwija sie zawsze w horyzoncie innych reli-
gii i innego moéwienia o Bogu. Najczesciej rozumie sie to jako
,wielosé alternatyw”, ,tak lub tak”, ,mozna méwi¢ o Bogu tak
lub tak”. Lecz chodzi o inny sens odkrytej wielosci religii. Ten
mianowicie, Zze o Bogu mozemy moéwic ,tak i tak”. Powaznie
potraktowac¢ wielo§¢ religii oznacza, ze czlowiek przestaje sie
domagac tego, ze jego moéwienie i rozumienie Boga oznacza
zawsze i jednoczesSnie méwienie i rozumienie Boga dla wszyst-
kich. Nikt bardziej nie demitologizuje uniwersalnosci i pewnosci
w tych sprawach, jak czyni to powazne potraktowanie wielosci
religii i teologia pluralizmu religijnego. Wspélczesne mowienie
o Bogu rodzi sie w dialogu z nowym $wiatem i innymi religiami.

Sacrum, religia i upadek metafizyki

Ponadswiatowe wyobrazenie istoty niebianskiej warunko-
walto w przeszlosci nasze proby mowienia o Bogu i obecnosé
sacrum. Zyjemy jednak w kulturze upadku takiego mys$lenia
metafizycznego realizmu. Latwo dostrzec, ze filozofia i kultura
wspolczesna ukryla byt w procesie poznawczym na skutek
jego redukcji do przedmiotu i wartosci wymiennej. Na naszych
oczach odbywa sie jakie$§ totalne destruowanie Swiata realne-



Religia dzisiaj — w poszukiwaniu sacrum 19

go i przedmiotowego. Widoczne jest to nie tylko w tym, ze do-
strzegamy, ze przedmiot, to co chcemy poznac i zrozumieé, nie
istnieje bez naszych schematow pojeciowych, i jesteSmy wszy-
scy tylko obserwatorami uczestniczacymi. Ale zjawisko to wi-
doczne jest réwniez w tym, ze czlowiek wspolczesny z wielka
niedbaloscia odnosi sie do swiata, przedmiotow, bytu. Nie tylko
mamy juz klopoty z okresleniem istnienia, lecz rowniez nie po-
trafimy istnienia docenié¢. Taka postawa jest sprzeczna z do-
tychczasowsa metafizyczng teologizacja wiary i Boga, w ktorej
Bog jest/byl substancja, bytem niezaleznym od Swiata, ponad-
Swiatowq istota niebianska. Gdy utraciliSmy $wiat, to musieli-
Smy rowniez utraci¢ taki obraz Boga. Kultura i filozofia coraz
czeSciej dostrzegaja, ze rezultatem zaangazowania filozoficznej
metafizyki do ,,sprawy Boga” bylo to, ze wyobrazenie o Bogu naj-
pierw sie zobiektywizowalo i uprzedmiotowito. A gdy Bég juz
zostal schwytany w sidla metafizyki i zwigzany zostal z mysle-
niem uprzedmiotawiajacym, to ,rzecz”, ,przedmiot”, ,cos”, ,ist-
nienie” pozostaly juz jako jedyne mozliwosci Jego wyobrazenia
i mowienia o Nim. Skoro swiat jest tylko ,rzecza”, ,przedmio-
tem”, ,czyms$”, to Bog (jesli jest) rowniez nie moze by¢ niczym
innym niz rzecza, przedmiotem, czyms. To wlasnie z takiego
metafizycznego moéwienia o Bogu pochodzito najczesciej for-
mulowane pytanie: Czy Boég istnieje? I to wlasnie w takim my-
Sleniu najwazniejsza role zaczely odgrywacé ,dowody na istnie-
nie Boga”. Mozna powiedzie¢, ze byl to swoisty metafizyczny
typ religijnosci, w ktérym droga do Boga wymagala zawsze
przejscia przez jakie$§ stanowisko metafizyczne, ktérego nieod-
partym fundamentem jest/bylo uznanie, ze ,Bég jest” oraz
sJest taki, jakim go opisujemy”. I wydawalo sie, Ze nie mozna
by¢ religijnym i odkry¢ Boga bez uznania tej podstawy, funda-
mentu. Jesli czlowiek go utraci, to tym samym zamyka sie
przed nim caly obszar doswiadczenia religijnego i zmuszony
jest milcze¢ na temat Boga. Eberhard Jungel podkreslal na-
wet, ze — czesto powtarzane — stwierdzenie ,,Bog umarl” pojawia
sie w pewnym waznym filozoficznym kontekscie, o ktérym nie
mozna zapomnie¢. Kontekst ten wyznaczony jest pytaniem:
,Gdzie jest Bog?”. Najpierw, niekiedy w sposob ukryty, formu-
luje sie wlasnie to pytanie ,0 miejsce” i ujawnia Boga jako tego,
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ktory ,gdzies jest”, a gdy juz to sie stanie i ,,B6g” ograniczony
zostaje do jakiegos ,miejsca”, latwo podzniej ulega destrukcji
i umiera jak kazdy. Jesli ,Bég umarl”, to znacznie wczesniej
stato sie cos takiego, co pdzniej skonczylo sie ,Jego Smiercia”.
Tym czym$ bylo podporzadkowanie Boga religii, kategorii na-
ocznosci i1 percepcji. Bog, ktory ujawniony zostaje na drodze
naocznosci, jako ten, ,ktory gdzies jest”, jest wybitnie podda-
ny procesowi ,umierania”. Staje sie ,Bogiem dokonczonym?”,
y,zamknietym”, ,zrealizowanym” i ,wypelnionym”. Czlowiekowi
— pisal R.M. Rilke - potrzebne bylo, aby Bég byl dokoriczony,
powiedzial zatem: Bog jest.

Oczywiscie takie ,przywlaszczenie” sobie Boga przez ,jest”
(albo oglad Boga przez ,jest”) tatwo zrozumiecé. Jest to bowiem
naturalna potrzeba czlowieka, gdy patrzac na zmiennos¢ swia-
ta szuka on stalosci, dostrzegajac przygodnosc, teskni za ,ko-
niecznoscia”, zas Smier¢ dopelnia wlasna nieSmiertelnoscia.
Bog zostaje wlaczony w ten sposob do porzadku swiata, stajac
sie ,koniecznym jego dopelnieniem”. Mimo iz takie mowienie
o Bogu tatwo wyjasnié, to jednak trzeba dostrzec, ze cztowiek
wspolczesny nie potrafi juz zrozumie¢ takiej mowy.

Préby odejscia od metafizycznego obrazu Boga byly po-
dejmowane czesto. W drodze do Boga — powie Mistrz Eckhart
— trzeba po6js¢ dalej niz metafizyka, trzeba jg zanegowac az do
nazwania Boga NicosScia. Dzisiaj coraz trudniej wyrazi¢, w jaki
sposob Bég jest obecny w Swiecie, gdy sie chce uzy¢ pojecia
substancji, poniewaz substancje z definicji nie moga zawierac
sie jedne w drugiej. Rowniez wspolczesny namyst nad cierpie-
niem w $wiecie prowadzi do koniecznosci zmiany takiego my-
Slenia. Bog na zewnatrz, jako Transcendencja dodana do swia-
ta, bylby tylko obserwatorem cierpiacego cztowieka i Swiata.
Wiemy juz dzisiaj, ze mySlenie w kategoriach widzenia, bytu
i naocznosci wydaje sie by¢ za ciasne dla mowienia o Bogu,
gdyz zawsze w takim mowieniu zawarte jest coS, czego nie
mozna do Niego stosowac. Dlatego tak czesto wsrod teologow
i filozofow religii podejmowana jest dyskusja na temat wy-
jasnienia stow z Ex 3,14 (,Odpowiedzial Bog Mojzeszowi: ,Je-
stem. Ktory jestem”). Czynione sa od dawna proby poszuki-
wan nowych fundamentéw dla teologii, w ktorych siega sie ku
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ideom ,Boga bez Bytu”, ,Boga poza Bytem”, a tym samym
Boga poza przestrzennym wyobrazeniem. Chce si¢ tym sa-
mym, aby réwniez religia wyzwolila sie od myslenia w kate-
goriach widzenia i naocznosci, skoro czyni to sama kultura, w
ktorej ,byt”, ,przedmiot”, ,cos” traca na znaczeniu i ulegaja
destrukcji. Przywolajmy tu mocne stowa D. Bonhoeffera: Bo-
ga, ktory jest, nie ma, to znaczy nie ma Boga, ktory istnieje,
ktory jest dany jako przedmiot, podstawa zycia. Tym, co jest
nam dane, jest to, ze Bog ma nas i nasze zycie, a nie my ma-
my Boga. Dzisiaj wiemy juz, ze mowi¢ o Bogu wcale nie ozna-
cza rozpoczynania od uznania tego, ze Bog istnieje.

Powroét religii i poszukiwanie sacrum

Jak zatem latwo dostrzec, sacrum nie jest ustalone raz na
zawsze. Zmiany w jego obecnosci dokonywaly sie naszej kul-
turze zawsze. Byly to jednak takie przemiany, w ktérych sa-
crum nie zatracalo sie samo, lecz tylko w miejsce jednych form
obecnosci pojawialy sie inne. Zachowana zostawala podsta-
wowa struktura i wyposazanie Swiata, naszego zycia i dzialan
w sens sakralny, za$§ modyfikacji ulegala tylko forma jego
obecnosci. Szukajac w sacrum mozliwosci przeobrazenia wilas-
nej egzystencji cztowiek byl tez otwarty na zmiany. Czesto
nawet w samej strukturze myslenia religijnego zawarte bylo
jakies ostabienie i umniejszenie sakralnosci. Latwo to na przy-
kitad dostrzec wsrod idei, ktore glosity, ze dopiero swiat, ktoéry
nadejdzie, bedzie swiatem panowania Boga, zas swiat obecny
jest czasem jakiejs Jego nieobecnosci i bezsily. W ten sposoéb,
nie niszczac sacrum, dokonywalo si¢ pierwszej desakralizacji
rzeczywistosci. Rodzacy sie wraz z tym sekularyzm zmierzal
w kierunku ograniczenia swiata do tego co ,tu i teraz” i wyeli-
minowania z niego wszystkiego co sakralne. Zatracal sie dys-
tans miedzy Swiatem a jego ludzkim obrazem i wyobrazeniem.
Jak dtugo jednak cztowiek w doswiadczaniu swiata sadzil, ze
Swiat ten zawsze jest ,czym$ wiecej” niz ,doswiadczane”,
~przezywane”, ,dostrzegane”, tak dlugo tez sakralnos¢ zacho-
wywala swa odrebnosc¢ i przynosita dodatkowy sens.
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Jednak podstawowe przemiany w obecnosci sacrum zwia-
zane sa z dwoma przeobrazeniami. I one tez najsilniej poja-
wiaja sie w kulturze wspoélczesnej. Pierwsza jest — paradoksal-
nie — chec¢ podkreslania sakralnego wymiaru calej egzystenciji,
druga zas$ odrzucenie sacrum i ograniczenie rzeczywistosci.
Mozna powiedzie¢, ze pierwsza jest zwiazana z uswieceniem
tego, co ludzkie i zanikaniem profanum, druga zas uczlowie-
czeniem tego, co boskie i profanizacja sacrum. W obu przy-
padkach jednak mamy do czynienia z ideami uznania totalnej
jednorodnosci swiata, w ktéorym zyjemy.

Obserwujac kulture i jej zwiazki z sakralnoscia dosy¢ latwo
mozna przyjac, ze sakralne moze byc¢ tylko to wszystko, co nie
jest codzienne, zwykle, powszechne. Taki poglad rozpowszech-
niony byl w przeszlosci. Sacrum pojawialo sie zawsze wraz
z tym, co jest Swieckie, niesakralne, profaniczne. W tej dycho-
tomii niejako warunkiem jego doswiadczania bylo uznanie, ze
Swiat wcale nie jest sakralny, zas wymiar sSwietosci pojawia
sie tylko jako wybrany (wyrézniony) obszar w tej powszechnej
materialnosci profanum. Jednak wspélczesnosé kaze zweryfi-
kowac takie przekonanie. Dosy¢ czesto poszukujacy czlowiek
wspolczesny przetamuje ten poglad uznajac, ze wszystko co
istnieje, uczestniczy w wymiarze sakralnym, Swietym. Swie-
tos¢ nie jest tu niczym odizolowanym, oddzielonym, odlaczo-
nym. Odwrotnie: czesto sam czlowiek jest zrodlem i inicjato-
rem Swietosci. W postawie tej neguje sie dualizm tego co sa-
kralne i tego co profaniczne. Usuwa sie bariere, ktora oddziela
sacrum i profanum. Nie w ten jednak sposob, ze profanuje si¢
to co swiete. Raczej odwrotnie, wydaje sie, ze przez brak ta-
kiego odréznienia zyskuje sama sakralnosc¢. To nie tylko pro-
fanum zostaje zagarniete przez sacrum, lecz ono samo zyskuje
jakis nowy wymiar, tracac koniecznosc¢ konfrontacji z niesa-
kralng rzeczywistoscia. Takie elementy wspoélistnienia ze soba
sacrum i profanum dostrzec mozna w kulturze Indii, gdzie
ukladaja sie one w swoistg mozaike rzeczywistosci, sa ze soba
pomieszane — wedlug mitologii indyjskiej — jak mleko z woda.
Ale dostrzec je mozna réwniez w nauczaniu Marcina Lutra,
ktory zmienial panujace w Sredniowieczu rozdzielenie miedzy
wyrozniong dziatalnoscia czlowieka, do ktoérej zostato sie ,po-
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wolanym”, a zwykla, codzienna dziatalnoscia. Efektem tego
bylo uznanie, ze do kazdej dzialalnosci (Beruf) czlowiek zostal
powolany i w kazdej jest cos sakralnego. Bez watpienia usu-
wato sie tu bariere miedzy sacrum i profanum w ludzkiej dzia-
lalnosci. W tradycji naszej kultury z taka sakralizacja istnie-
nia mieliSmy do czynienia w chasydyzmie. Zydowska sakral-
nos¢ jest zwiazana z czasem, a nie z przestrzenia. W kulturze
tej, inaczej niz ma to miejsce na przyklad w przestrzennie wy-
razonej sakralnosci chrzescijanstwa, sacrum nie wigzalo sie
z rzeczami, miejscami, wyjatkowymi przestrzeniami, lecz wy-
jatkowymi wydarzeniami. W chasydyzmie sakralizacja wszyst-
kich aspektow zycia byla tak powszechna, ze wszelkie profa-
num zostalo zsakralizowane. Nie bylo juz réznicy miedzy mod-
litewnym skupieniem a dowolng czynnoscia ludzka. Taka po-
wszechna sakralizacja rzeczywistosci czesto pojawia sie dzisiaj
w Swiecie ruchow fundamentalistycznych, w ktérym nie tylko
domaga sie od rzeczywistoSci jednego ,boskiego” wymiaru, ale
rowniez wszystko to, co nie poddaje sie temu procesowi, staje
sie wrogie i godne tylko destrukcji za wszelkg cene. Checd
utwierdzenia prawdy absolutnej i ujednolicenia Swiata otwiera
w ten sposéb droge do apokaliptycznej wizji ostatecznego star-
cia miedzy swiatem sakralnym (dobrym) a $wiatem profanicz-
nym (zlym). Usuniecie wszystkiego co profaniczne ma prowa-
dzi¢ do stworzenia na ziemi doskonalego spoteczeristwa i do-
skonatego swiata. Profanum staje sie wroga sila destrukcyjna.
Jesli jednak przyjrzymy sie wspolczesnej kulturze, to latwo
dostrzec, ze taka postawa powszechnej sakralizacji istnienia —
cho¢ obecna — napotyka réwniez na wyrazny opér. Co prze-
szkadza sacrum w zawladnieciu wszystkim? Na pierwszym
miejscu trzeba postawi¢ jego nieokreslonos¢. Czlowiek Zachodu
zostal nauczony, ze SwietosS¢ nie jest z tego Swiata i — z drugiej
strony — troska o swiat codziennych realiéw pozostaje w jakiejs
sprzecznosci z tym, co sakralne. Sakralne, swiete to zawsze
co$ wyjatkowego w codziennym Swiecie. Nie jest to jednak je-
dyny element, ktéry uniemozliwia powszechna sakralizacje
istnienia. Wydaje sie, ze o wiele wazniejszy dla wspolczesnego
cztowieka jest element drugi. Jest nim roszczeniowy i nieokre-
slony charakter sacrum. Swiat sakralny w naszej kulturze jest
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zawsze wezwaniem do przekroczenia tego, co znane, poznane,
bezpieczne w strone tego, co nieznane, nieokreslone. Swiat
ten domaga sie zawsze wykroczenia poza codziennosc i zwy-
czajnoS¢ w strone tego, co nieznane i nieokreslone. Nie jest
latwo ulec takiej postawie i przyjac taki kierunek zycia, w ktoé-
rym zastapi sie bliski i poznany §wiat obszarami niebezpiecz-
nymi i nieznanymi.

Jedna z najbardziej szkodliwych idei w historii jest ta, gdy
chce sie zacza¢ wszystko od nowa — z calkowicie czystym kon-
tem. Zrywa sie wtedy wiez ze starym Swiatem, dawnymi idea-
mi i marzy o budowaniu jakiego$ ,nowego swiata”. Takich sy-
tuacji mieliSmy w naszej kulturze wiele i zawsze konczyly sie
one tragedia dla ich zwolennikéw i cierpieniem dla innych.
Wymazywano przeszlos¢, aby ustanowi¢ swoja wersje przy-
sztosci. Dzialania takie nie odnosza sie jednak tylko do histo-
rii i przeobrazen kulturowych, ale dotycza tez calego naszego
doswiadczania Swiata. Podobnie do tego, jak dokonywaliSmy
w naszej kulturze ,czystek z przeszloscig”, tak tez dokonalis-
my jeszcze wazniejszej czystki: oczyszczaliSmy Swiat i swoje
doswiadczenie ze wszystkiego co tajemnicze i nieznane. Obser-
wujac sukcesy nauki w badaniach i opisie Swiata tylko jej
przyznano wylaczne kompetencje w tltumaczeniu rzeczywisto-
Sci. Dramat wspoélczesnej kultury jest konsekwencja takiego
postepowania. Przejawia sie on w tym, ze dokonaliSmy ujedno-
licenia rzeczywistosci, eliminujac z naszego doswiadczenia to
wszystko, czego nie potrafita wytlumaczy¢ nauka i technologia.

Eliminacja z naszego zycia, z naszej kultury i z naszego
Swiata ,nadprzyrodzonych przestanek”, ,tajemniczosci” to pro-
ces zlozony, ktory trwal przez wieki i oznaczatl utrate poczucia
Swietosci (sacrum) i spychanie tej sfery na marginesy zycia.
W jego efekcie wyeliminowano elementy sakralne najpierw
z przekonan, postaw, procesow myslowych, a pozniej ze spo-
sobu pojmowania $wiata. Powszechne stalo sie mys$lenie,
w ktorym ,Swiat jest niczym wiecej niz”, a to znaczy, ze jedne
przedmioty mozna tylko wyjasni¢ i zredukowac¢ do innych
przedmiotow i nic wiecej. Taki redukcjonizm ontologiczny naj-
mocniej wyrazal sie w kulturze wspoélczesnej w postaci wtar-
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gniecia profanum w rzeczywisto$¢ sakralnag, proby usuniecia
religii i sprowadzenie §wiata do ,,mierzalnego wymiaru”.

W tradycji rozwoju i badan naszej kultury czesto podkre-
Slano, Ze istnieje Scisly zwiazek miedzy ksztaltem kultury
a religia, z jaka jest ona zwigzana. Jest tez jakis Scisty zwiazek
miedzy religia a doswiadczeniem sacrum. Panujgca kulture
wraz z jej sakralnym wymiarem mozna zniszczy¢ na rézne
sposoby, lecz najprosciej niszczy sie ja wtedy, gdy niszczy sie
jej bogow. Tak sie stalo w starozytnej Grecji, gdy mysl mityczna
zastapiona zostala mysla filozoficzna. W tej ostatniej nie byto
juz miejsca dla greckich bogéw. Stalo sie tak rowniez wtedy,
gdy Starozytny Rzym przestal powaznie traktowac swoich bo-
g6w i pozwolil na tak wielka dowolnos¢, ze mozna bylo boga
znalez¢ wszedzie i uznaé¢ wymiar boskosci we wszystkim.
Z chwila upadku religii upada tez zwiazany z nia Swiat kultury.
Ale tez odwrotnie: wraz z nowsa ideg religijna rodzi si¢ nowa
kultura. Dzieje kultur wskazuja wyraznie, jak nowe idee reli-
gijne byly zawlaszczane przez panstwa i wladze i stuzyly do
tworzenia nowych czaséw. Dzialo sie tak z nowa religia Zara-
tustry — zawlaszczong przez Sasanidéw i tworzaca nowa kul-
ture, tak bylo tez z Islamem - zawlaszczonym przez dynastie
Ummajjadow i tworzacym nowy swiat. Tak byto tez z chrzesci-
janstwem, ktore, przechwycone przez swiecka potege, stwo-
rzylo nowy swiat i nowa kulture. Dlatego tez obserwacja prze-
mian w obszarze religii jest tak wazna. Kultura Zachodu
w trakcie swego rozwoju dokonata jednak szczegb6lnej zmiany
w tej kwestii. Nie tylko nie stwarzata nowych mozliwosci ro-
zumienia sacrum i jego doswiadczania, lecz usuwala calg te
sfere, doprowadzajac do tego, ze uczyliSmy sie zy¢ w jedno-
rodnym $wiecie. Czlowiek wzrastal zatem w takim sSwiecie,
w ktérym przygotowywany byl do odrzucania dawnych doswiad-
czen sacrum i nie pojawialy sie nowe mozliwosci, ktérymi mo-
glyby zostaé zastapione tradycyjne. Technika miata pomoc
przegnac¢ ze Swiata wszystko co tajemnicze i nieokreslone;
polityka miala zastapic religie; psychiatra mial usunaé¢ kapta-
na, za$ wizje technologiczne przekresli¢ wszystkie marzenia
eschatologiczne. Zapomniano o waznych pytaniach. Czlowiek
zaczal sadzi¢, Zze jego bezpieczenstwo i dobry los zwigzany jest
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z rozwiazywaniem codziennych problemoéw jego egzystencji i nic
wiecej nie jest potrzebne.

Sacrum poszukiwane

Po dtugiej epoce upadku, gdy czlowiek, zwiedziony roézny-
mi pseudonaukowymi teoriami, uwierzyt w ideatl totalnej jed-
norodnosci materialnej Swiata, zyjemy dzisiaj w epoce wyraz-
nych przemian. Sa one wyznaczone probami przelamania za-
wezenia empirystycznego, w ktéorym calo$é naszego doswiad-
czenia sprowadzano do percepcji wrazen zmystowych, i checia
przywrocenia doswiadczeniu tych wszystkich elementow, ktore
znalazly sie poza granicami nauki i technologii. Czlowiek
wspolczesny juz dostrzegl, ze taka wizja Swiata jednorodnego
i pozbawionego sacrum rodzi kulture, ktéra co prawda pedzi
co sil, ale w rzeczywistosci stoi w miejscu, nie posuwa sie ani
o centymetr. Réwniez on sam nie potrafi sie w tym Swiecie
odnalez¢. Taka wizja Swiata, w ktérej ogranicza sie on do tego
co jest ,widzialne i mierzalne”, Swiata pozbawionego sacrum,
prowadzi do narastania zjawisk dezorientacji i zagubienia
cztowieka. Traci on orientacje w Swiecie, a nawet sam Swiat,
ktory staje mu sie obcy: dawne wartosci sg puste, a tradycyjne
obyczaje traca zywotnosé. W wyjalowionym $wiecie technolo-
giczno-materialistycznym czlowiek nie potrafi juz znalez¢ swo-
jego miejsca i domaga sie czegos wiecej niz tylko dostosowy-
wania si¢ do zmieniajacego sie Swiata. Coraz czesciej pojawia-
ja sie pytania o sens. Dochodza do glosu jego potrzeby du-
chowe. Okazuje sie, ze Swiat zredukowany do profanum i po-
zbawiony tego co sakralne, nie jest w stanie odpowiedzie¢ na
najbardziej podstawowe pytania czlowieka. Obok tej niemocy
w rozwiazywaniu problemow egzystencjalnych dochodzi co$
wiecej. Gdy slabnie poczucie sacrum, kulturze zaczyna zagra-
zaC pospolitosé. Czlowiek nie tylko nie potrafi odnalezé sam
siebie, lecz rowniez sam Swiat staje si¢ jednowymiarowy.

Eliminacja sacrum miata rowniez swe niebezpieczne meta-
fizyczne konsekwencje, ktore juz zostaly dostrzezone przez
kulture. Kazda proba uznania za rzeczywiste tylko tego, co pod-
daje sie racjonalizacji i ujednoliceniu, wiezi cztowieka w takim
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Swiecie. Czlowiek utknat w ,tu i teraz” i moze odnosi¢ sie juz
tylko do samego siebie i do rzeczy, jakimi si¢ otacza. Latwo
w takim Swiecie dostrzec triumf czasu obecnego, tego zatem,
co jest ,tutaj i teraz”. Jednak coraz wiecej ludzi odczuwa za-
gubienie w $wiecie pozbawionym glebszych tresci i ograni-
czonym do chlodnego umyshu badacza, i szuka szerszej wizji,
ktoéra — paradoksalnie — blizsza byla naszym przodkom niz
dzisiejszej skomputeryzowanej kulturze. W tym nowym spoj-
rzeniu szuka sie mozliwosci zespolenia wartosci naukowych,
humanistycznych i religijnych w integralna calosé¢, w ktorej
mozna ujac rozlegle spektrum naszych doswiadczen i odkry¢
jeszcze nieznane wymiary ludzkiej egzystencji. Dlatego na po-
rzadku dziennym jest czesto dzisiaj to, co niestychane i moz-
liwym staje sie czesto tez to, co dotychczas wydawalo sie nie-
mozliwe. Wyraznie czlowiek wspoélczesnej kultury zmierza do
pokonania perspektywy podmiotowo-przedmiotowej, w ktore;j
Swiat ograniczony byl do przedmiotu poznania, zas on sam
sadzil, ze doswiadczenie ogranicza sie do tego, co zracjonali-
zowane. Granica, ktéora wczesniej wyraznie zakresSlala pole
naszych doswiadczen, staje sie dzisiaj nieostra. Coraz odwaz-
niej i pewniej siegamy do ukrytych dotychczas rzeczywistosci,
odkrywajac inny wymiar. Czlowiek odkrywa nieskonczenie
wiele drog i mozliwosci, uczy sie zy¢ z pytaniami i z tym, co jest
niewyrazalne. Dostrzega, ze w tym, co wydawalo sie juz jasne,
rozpoznane i zbadane, ciagle jest wiele niejasnosci, tajemni-
czosci i nieokreslonosci. Odzyskanie utraconych doswiadczen
Swiata i samego Swiata staje si¢ waznym zadaniem wspotcze-
snosci, gdyz panujac nad Swiatem i przestajac sie bac¢ ,du-
chéw przyrody”, zaczeliSmy sie lekac jego bezdusznosci.

Takie wypracowanie nowej perspektywy stale pozostaje
jednak zadaniem wspoélczesnej kultury. Jedno jest wszak juz
pewne, jednowymiarowy Swiat, zredukowanie Zycia do ,tu i te-
raz” jest Swiatem nieludzkim. Bowiem do istoty terazniejszosci
przynalezy zanikanie. Stad dotychczasowe teorie doswiadcze-
nia zostaja w tym kontekScie rozpoznane jako niebezpieczne
dla samego cztowieka i kultury wlasnie ze wzgledu na owo
ograniczanie i zamykanie, w ktérych czlowiek czesto zyskiwatl
na prawdzie, lecz tracil bogactwo doswiadczenia. Chec¢ ,otwie-
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rania doswiadczenia” staje sie wyznacznikiem tej nowej tesk-
noty za sacrum. Swiat i nasze doswiadczenie otwieraja sie ku
nowym mozliwosciom. I to nie tylko w wymiarze naszym, ludz-
kim, czyli pozyskiwania stale nowych doswiadczen, ale tez
w wymiarze metafizycznym; Swiat jest otwarty ,ku nowym”,
wyzszym formom istnienia. Mozemy powiedzie¢, ze zawsze jest
jakies ,jeszcze”, ,bardziej”, ,wiecej”, ,inaczej” i nie wolno ogra-
niczac¢ sie do tego, jaki swiat ,jest”, lecz ciagle ujawniac to,
jaki swiat ,moze i powinien” by¢. Ztudzeniem jest sadzi¢, ze
zamkniecie doswiadczen, czyli ograniczenie do ,tu i teraz”,
moze prowadzi¢ do zysku bezpieczenstwa, utatwiajac tad i po-
rzadek, poniewaz wszystko moze pojawic¢ sie¢ w nim uporzad-
kowane i we wlasciwym miejscu. Jest to jednak zawsze bez-
pieczenstwo opltacone cena eliminacji momentéw historycz-
nych, likwidacja nowosci i gloryfikacja statycznosci.

Otwarto$¢ na to, co nowe, pokonanie przeSwiadczenia, ze
wszystko juz sie stato, wymaga uwzglednienia w naszym spoj-
rzeniu na Swiat Tajemnicy, dostrzegania zmiennosci, liczenia
sie z innymi. Wszystko to buduje nowy uklad kulturowy,
w ktorym odkrywamy, ze jesteSmy nadal poszukujacymi. Jed-
nak idea otwartosci to nie jedyny wyznacznik poszukiwan no-
wego spojrzenia na Swiat w kulturze wspélczesnej. Z jej pod-
kreslania mozna blednie wnosi¢, ze wspoélczesny problem
ogranicza sie tylko do ocalenia przysztych doswiadczen. Tak
jednak nie jest. Obok otwarto$ci pojawia sie inne, nie mniej
wazne zadanie: jest to zadanie odzyskiwania doswiadczen.
Wyrasta ono z krytycznych ocen dotychczasowych teorii do-
Swiadczenia i dostrzegania w nich niebezpiecznych tendencji
do ograniczania i zubazania. Cze¢sto formulowane i powtarzane
przez filozoféow XX wieku idee o jednowymiarowosci naszego
doswiadczenia $wiata, jego stechnicyzowaniu i schematyzacji,
prowadza dzisiaj do prob odzyskiwania tego, co utraciliSmy na
skutek takiego kierunku myslenia. Dlatego tez poszukiwania
naszych czasow zmierzaja nie tylko do nowego ogladu i ujaw-
nienia nowych wymiarow obcowania ze Swiatem, ale rowniez
zwiazane sa z koniecznoscia odzyskiwania tych obrazow swia-
ta, ktore jeszcze nie tak dawno wyrzucano na $mietniki kultury.
A takich doswiadczen w przeszlosci bylo wiele. Wystarczy tu
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wspomnie¢ o intuicji, wizjach, olSnieniach, doswiadczeniach
o charakterze mistycznym, estetycznym, religijnym itp. Wszyst-
kie je (i wiele innych) wyrzucono jak przesady z centrum kul-
tury, umieszczajac na peryferiach i bacznie strzegac granicy,
aby nic z tamtych doswiadczen nie dostalo sie¢ do centrum.
Dosy¢ tatwo rozpowszechnialy sie poglady, ze wszystko to
W sposob nieuzasadniony dotacza sie tylko do jakiegos ,praw-
dziwego” doswiadczenia i zadaniem kultury jest krytycznie sie
wobec tego zdystansowacé. Wszystkie one byly raczej przeszko-
dami, ktore falszowaly odbiér swiata, niz sposobami naszego
rozumienia. Wielo$¢ perspektyw wydawala sie tu niemozliwa
do przyjecia. Redukcja do jakiegos jednego doswiadczenia byla
czestym efektem tej eliminacji. W odzyskiwaniu doswiadczen
chodzi réwniez o przelamanie tej negatywnej tendencji, gdy
jedne z nich zdobywato sie przeciwko innym, na przyklad do-
Swiadczenie naukowe przeciwko religijnym, religijne przeciwko
estetycznym itp. Dzisiaj juz wiemy, ze odzyskiwanie takich
swyrzuconych” na margines doswiadczen jest niezwykle waz-
nym - cho¢ i niebezpiecznym — zadaniem wspoétczesnej kultury.
Wazne jest ono o tyle, ze nie mozemy zrozumiec¢ siebie sa-
mych, idac dalej droga takiej redukcji. Niebezpieczne zas dla-
tego, ze w procesie odzyskiwania mozemy utraci¢ mozliwos¢é
komunikacji i zagubi¢ sie w kulturze pluralizmu, przeksztal-
cajac Swiat w niekomunikatywny chaos doswiadczen.

Powrot religii i sacrum odzyskane

Sacrum jest Scisle zwiazane z religijna koncepcja swiata.
Religia ma odnosi¢ rzeczywistoS¢ do ostatecznej, uniwersalnej
i Swietej rzeczywistosci. Tq rzeczywistoscig czesto jest wlasnie
sacrum. Oznacza to, ze kazda zmiana roli i miejsca religii
w Swiecie oddzialuje na miejsce i role sacrum. Bowiem najcze-
Sciej wlasnie religijna koncepcja swiata zaklada rozréznienie
miedzy sacrum a profanum. Dlatego pytanie o religie w kultu-
rze wspolczesnej jest jednoczesnie pytaniem o sacrum. Jednak
wspolczesne przywracanie Swiatu sakralnosSci rodzi réwniez
niebezpieczenstwa. Pierwszym z nich jest zjawisko przesunie-
cia (delokacji) sacrum. Wspélczesna kultura przepelniona jest
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zjawiskami, o ktérych mozna powiedzie¢, ze sa ,,sacrum pro-
fanicznym”. Dostrzec to mozna w czestym juz wyprowadzaniu
sacrum z miejsc dotychczas uznawanych za Swiete i niebez-
piecznymi tendencjami uznawania za sakralne tych zjawisk,
ktore jedynie sa wazne w naszym zyciu, lecz nie nosza w sobie
wymiaru sakralnego. Jest to wyrazna préba redukcji sacrum
do wymiarow swieckich. Chodzi o to, ze — bez zmiany sposobu
odbioru swiata — przestaje sie juz poszukiwacé sakralnosci,
lecz przemienia sie codziennosS¢ w pozory sakralne; zaczyna
ona nabierac¢ cech sacrum. Przykladow takich dziatan mozna
wskazac wiele: sakralna staje sie konsumpcja (moéwi sie nawet
o Swiatyniach konsumpcji), sakralizuje sie juz zadze i przy-
jemnosci, na najwyzsze poziomy sSwietoSci wynoszone jest
szczeScie i dobrobyt itp. Takie przesuniecie ,przyjemnosci”
w strone sacrum tatwo zrozumiecé. Jest to odpowiedz czlowie-
ka, ktory — nie mogac sie pogodzi¢ z jednowymiarowym Swia-
tem — sakralizuje ten swiat sam.

Wsréd niebezpieczenstw zwiazanych z poszukiwaniami
wspoltczesnego czlowieka nalezy tez podkreslic zjawisko ,,sa-
crum dzikiego”. Jest to angazowanie poszukiwan i wskazywanie
na takie sacrum (czy lepiej: pseudo-sacrum), ktére odpowiada
upodobaniom i pragnieniom cztowieka. Bardzo czesto bowiem
cztowiek wspodlczesny, nie mogac poradzi¢ sobie z poszukiwa-
niami sacrum, swoja tesknote za tajemniczosScia i SwietosScig
zaspokaja uznaniem za sakralne czegokolwiek, co tylko jest
mu oferowane. Wyraza si¢ w tym najmocniej che¢ ucieczki od
jednowymiarowego, bezdusznego Swiata, lecz jednoczesnie
zbyt latwa rezygnacja z poszukiwan. Za cene niewielkiego wy-
sitku chce sie znalez¢ proste przepisy, ktére mogtyby wzboga-
ci¢ odbior swiata i przywroci¢ utracony sens. I tu przyktadow
mozna wskazac¢ wiele. Latwo dostrzec, ze w kulturze wspot-
czesnej ro$nie znaczenie magii i wrozbiarstwa, horoskopéow
i numerologii, astrologii i wiedzy tajemnej, a nawet dzialalnos¢
taka rejestrowana jest jako ,dzialalnos¢ zawodowa”. Mozna
powiedzie¢, ze ulegajac nieujarzmionej wyobrazni i iluzji czto-
wiek wspélczesny tesknote za sacrum przemienia w zgode na
przyjecie czegokolwiek. Tesknota ta czesto z jego wlasnej poe-
tyckiej ekspresji, wyobrazen i marzen czyni ,nowy Swiat”.
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Jednak w tym wszystkim widzie¢ naleZy niebezpieczne zjawi-
sko ucieczki w mglisty swiat, skonstruowany z wtasnych i cu-
dzych pragnien, ktory wcale nie pomaga w poszerzaniu na-
szych doswiadczen, lecz prowadzi tylko do utraty poczucia
rzeczywistosci.

Zakonczenie

Jeszcze nie tak dawno czlowiek Zachodu cate swoje szcze-
Scie i sens zycia czerpal z poczynan i sukceséw swej skoniczo-
nej egzystencji. Zapomnial o stabosci, cierpieniu, zapomnial
o pytaniu o sens, o swoim miejscu w Swiecie. Przemilczanie
i zapomnienie ,wymiaru glebi” wydawalo sie stwarzac¢ nadzieje
na szczesliwe i pelne korzystanie z Zycia. Nie trzeba mowic,
jak bardzo takie przemilczanie falszowalo Swiat czlowieka,
polityki, relacji miedzyludzkich i — ogélnie — Swiat naszego
doswiadczenia. Proby wycofania sacrum z kultury i zycia jed-
nostki oraz ograniczenie cztowieka do ,tu i teraz” oznaczaly
splaszczenie rzeczywistosci, pojawila sie jednowymiarowa rze-
czywistos¢ i jednowymiarowy czlowiek. Karl Rahner w jednej
z prac przedstawia szokujaca hipoteze kultury pozbawionej
Boga. Jest to epoka, w ktérej stowo Bog znika bez sladu i bez
reszty, nie pozostawiajac zadnej widocznej luki, nie ustepuje
miejsca zadnemu innemu stowu, ktére przemawiatloby do nas
w ten sam sposob. Ta hipoteza bylaby — sadzi Rahner — kata-
strofg dla cztowieka i Swiata, gdyz staloby sie wtedy co$ prze-
razajacego: oto czltowiek utknalby w Swiecie i w sobie. Prze-
statby by¢ czlowiekiem i powrécit do poziomu pomystowego
zwierzecia. JeSli spojrzymy na nasza przeszloS¢, szczegoélnie
na wiek XX, to wydaje sie, ze tak wlasnie zyliSmy: utkneliSmy
w Swiecie, W zamierajacym Swiecie, w ktorym przestato bic
zrodlo zycia, w Swiecie zasypanym przez jego skamieniate pro-
dukty. Efektem tego bylo wyczerpywanie si¢ zywotnosci i dy-
namizmu cywilizacji zachodniej. Dzisiaj powoli obserwujemy
wchodzenie cywilizacji zachodniej w epoke przetomu. Wiemy
juz, ze cos nalezy zrobi¢, aby odmienic¢ ten los czlowieka. Sy-
tuacja duchowa czltowieka w XXI wieku radykalnie sie zmie-
nia. Wsrod wielu przeobrazen kultury wspoélczesnej dostrzec
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mozna, ze wyrastamy z takiej kultury przemilczen, ktéra
w przesztosci pomijata wiele zjawisk i obszarow ludzkiego do-
Swiadczenia ze strachu, niewiedzy czy tez z falszywie rozu-
mianej poprawnosci. Niejako przez sam Swiat czlowiek coraz
czesciej jest zmuszony do powrotu do refleksji nad podstawa
bycia i sensem swego zycia, jest zmuszany do zatrzymania sie,
aby zastanowic sie nad soba samym. Nie jest to nasz wybor,
lecz niejako nic nie mozemy innego zrobi¢ w zaistnialym sta-
nie rzeczy. Czlowiek wspolczesny nie potrafi jeszcze na te
wszystkie pytania odpowiedziec, ale juz sa one stawiane w co-
dziennoSci jego egzystencji. Jego odwaga polega i na tym, ze
nie daje sie juz zwieS¢ temu, co tymczasowe i przemijajace,
lecz poszukuje ,wymiaru gtebi”.



WSPOLCZESNE DIALOGI RELIGII I KULTUR
- WPROWADZENIE DO PROBLEMATYKI

Ks. Jerzy Bagrowicz

Wprowadzenie

,0d dialogu z islamem =zalezy dzi§ przyszlos¢ swiata”.
Stowa te papiez Benedykt XVI powiedzial w Castel Gandolfo
25 wrzes$nia 2006 r. podczas spotkania, na ktére zaprosit am-
basadoréw krajéow arabskich akredytowanych przy Stolicy
Apostolskiej. Spotkanie mialo by¢ préba wyjasnienia tych
fragmentow przemowienia Papieza wygloszonego podczas jego
wykladu w Ratyzbonie, ktére wywotaly oburzenie niektérych
wyznawcow Mahometa.

Chcialbym wzmocni¢ stowa Benedykta XVI wypowiedziane
w Castel Gandolfo. Wydaje sie, ze przyszlos¢ Swiata zalezy nie
tylko od dialogu z islamem, cho¢ moze akurat teraz jest to tak
postrzegane, zwlaszcza w sytuacji zagrozenia terroryzmem,
ktory wielu laczy ze Srodowiskami islamskich fundamentali-
stow. Przysztos¢ swiata zalezy od dialogu na wielu plaszczy-
znach i w wielu srodowiskach, dialogu politykéw, kultur i reli-
gii, az po dialog w rodzinie, we wspolnotach podstawowych,
w poszczegolnych Kosciotach. Dali temu zreszta wyraz uczest-
nicy spotkania katolikéw, muzulmanéw i wyznawcow judaiz-
mu w Rzymie na Kapitolu w dniu 19 wrzesnia 2006 r., stwier-
dzajac, ze ,uznanie wzajemnych réznic kulturowych i religij-
nych jest alternatywa dla terroryzmu”.

Wydarzenia i dyskusje, bedace reakcja na fragment wypo-
wiedzi Benedykta XVI, z cytowanego wyzej wykladu w Ratyz-
bonie, uswiadamiaja wyraznie, jak wielka wage dla przyszlosci
Swiata ma dialog miedzyreligijny, dialog kultur i religii. Zna-
czenie tego dialogu, i w ogole obecnosci religii we wspoélczes-
nym sSwiecie, jej edukacyjnego potencjatu, jest niestusznie tak
mato doceniane takze w ksztalceniu studentéw. Przyjrzyjmy
sie — cho¢ pokrotce — problematyce dialogu miedzyreligijnego
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oraz dialogu kultur i religii w perspektywie historycznej oraz
wspolczesnej. Zwrocimy tu uwage szczegolnie na dialog chrze-
Scijanstwa z islamem.

Krotka uwaga na temat pojeé: dialog, religia i kultura

Bez wchodzenia w bardzo szczegdlowe rozwazania i defi-
nicje wskazmy na podstawowe elementy tresciowe i wzajemna
zaleznos¢ tych poje¢. W odpowiedzi na pytanie: czym jest dia-
log?, latwiej jest powiedzie¢, czym on nie jest i czym nie powi-
nien by¢. Autentyczny dialog nalezy odrézni¢ od pozorowanego,
inspirowanego przez dorazne cele. Nie moze to by¢ rodzaj rela-
tywizmu, irenizmu (czyli zgody na wszystko, co drugi mowi dla
»Swietego spokoju”) czy doktrynalnego synkretyzmu. Nie jest
on takze rezygnacja z wlasnego oblicza Swiatopogladowego,
spolecznego czy kulturowo-cywilizacyjnego, czyli z wlasnej toz-
samosci. Potocznie przez dialog rozumie sie rozmowe ludzi
prowadzaca do ich wzajemnego zrozumienia, a nastepnie takze
do wspéldziatania. Dialog mozna okresli¢ jako zyczliwe i twor-
cze spotkanie, inspirowane poszukiwaniem pelnej prawdy
i autentycznej mitosci, bez ktérych nie ma trwalego humani-
zmu!. M. Navratil okresla dialog jako proces, przez ktory dwa
podmioty uzywaja slowa w zamiarze osiagniecia zrozumienia
tego, co kazdy z nich mysli i czym zZyje oraz dzieki ktéremu
dochodza w pewnej mierze do zblizenia wzajemnego swoich
punktéow widzenia i wlasciwego sobie sposobu byciaZ.

W naszych czasach wiele mowi sie o dialogu swiatopogla-
dowym. Wyjasnienie tego pojecia znajdziemy w Deklaracji wy-

1'S. Kowalczyk, Z problematyki dialogu chrzescijarisko-marksistow-
skiego, Warszawa 1977, s. 33.

2 M. Navratil, Dialogue, [w:] Vocabulaire de Psychologie et de Psy-
chiatrie de Uenfant, Paris 1963, s. 174. Por. takze: B. Casper, Dialog,
[w:] Wérterbuch der Péddagogik, Freiburg im. Br. 1997, s. 192-193;
O potrzebie dialogu kultur i ludzi, pod red. T. Pilcha, Warszawa
2000; W. Tyburski, Dialog w mysleniu i argumentacji filozoféw, [w:]
Dialog w kulturze, pod red. M. Szulakiewicza i Z. Karpusa, Torun
2003, s. 23-39.
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danej w 1968 r. przez Watykanski Sekretariat dla Niewierza-
cych: ,Przez dialog rozumiemy najogoélniej kazda forme spot-
kania i porozumienia miedzy ludzmi, grupami czy wspélnota-
mi, podjeta w duchu szczerosci, szacunku i zaufania do dru-
giego czlowieka jako osoby, majaca na celu zglebienie jakiejs
sprawy, badz uczynienie stosunkéw miedzy ludzmi bardziej
odpowiadajacymi godnosci czlowiekas. W dialogu nie chodzi
tylko o zwyczajng wymiane pogladéw, ale — jak to ujal Ojciec
Swiety Benedykt XVI - o ,wspélne poszukiwanie prawdy,
w duchu mitosci i szacunku dla kazdego czlowieka, dla jego
kultury i tradycji duchowej”4.

Warto w tym miejscu odnotowac¢ ciekawe uwagi tomisty,
dominikanina, o. Feliksa Bednarskiego, na temat dialogu reli-
gii i kultury. Jego zdaniem trzeba pamietaé¢ o tym, zZe religia
nie utozsamia sie z kulturg. Kultura nie jest religia ani religia
nie jest kultura. Niemniej religia jest skladnikiem kultury,
gdyz jest doskonaleniem ludzi przez ich wspoélprace z natura
w odniesieniu do ostatecznego celu zycia ludzkiego. Kultura
zas jako zesp6l wartosci wytworzonych dzieki wspoélpracy
cztowieka z natura w celu jej udoskonalenia stanowi tworzywo
religii i dostarcza srodkéw do urzeczywistnienia jej wlasciwego
celu. Dlatego dzieje kultury i religii sa od zarania ze soba nie-
rozerwalnie splecione. Kazda religia jest wyrazem jakiejs kul-
tury, choéby miata charakter ponadkulturowy, jak chocby
pierwotny buddyzm. Religia nie jest natomiast wytworem sa-
mej kultury, gdyz nie jest jedynie wyrazem samej wspotpracy
z natura, lecz skutkiem transcedentalnych potrzeb cztowieka.

Kultura i religia wzajemnie sie ksztaltuja. Zmiany zZycia
spotecznego, powodujace zmiany kulturowe, wplywaja takze
na powstawanie nowych postaw religijnych. Jesli jakas religia
przestaje by¢ zgodna z istotnym celem kazdej kultury, tzn.

3 Podaje za: S. Kowalczyk, Chrzescijaristwo a dialog swiatopogladowy,
[w:] Z zagadniern Swiatopogladu chrzescijariskiego, pod red. M. Ru-
seckiego, Lublin 1989, s. 193.

4 Benedykt XVI do Organizatoréw i Uczestnikéw VI Zjazdu Gnieznieni-
skiego, [w:] Europa dialogu. Byé chrzescijaninem w pluralistycznej
Europie, pod red. K. Borunia, Gniezno 2005, s. 9.
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z doskonaleniem zycia ludzkiego przez rozumna wspoélprace
z natura, zatraca swa zywotnosc¢ i ulega powolnemu zamiera-
niu. Podobnie dzieje sie z kultura, ktéra na skutek zbyt jedno-
stronnego rozwoju technicznego i dobrobytu materialnego za-
niedbuje troske o rozwdéj duchowy, zwlaszcza w dziedzinie mo-
ralnosci. Taka kultura wnet ulega rozkladowi i zanika.

Dzieki wybitnym twoércom kultury, a wiec pisarzom i mysli-
cielom, wierzenia i praktyki religijne sa uporzadkowane w nie-
sprzeczne systemy teologiczne, oczyszczane ze szkodliwych na-
leciatosci, a dzieki artystom zewnetrzny wyraz religii nabiera
cech wybitnych dziet sztuki i pomnikéw kultury. Religia nato-
miast, zwracajac czlowieka ku ostatecznemu celowi jego zycia,
nadaje kulturze sens i niezbedny dynamizm w realizacji jej
dziels.

Uwarunkowania wspolczesnych dialogow kultur i religii

Przemiany polityczne i spoteczne konca XX wieku, ktore
mialy miejsce w Europie, a zwlaszcza w krajach dawnego bloku
komunistycznego, ujawnily nowe potrzeby takze w dziedzinie
wychowania czlowieka. Z dnia na dzien niemal, gdy tylko ru-
nat tzw. mur berlinski, spoteczenstwa tej czesci Europy stanety
wobec koniecznosSci stawienia czola nowym wyzwaniom. Zy-
jemy w spoleczenstwie, ktére coraz szerzej otwiera sie na réz-
norakie wplywy i staje sie¢ w szybkim tempie spoleczenstwem
pluralistycznym nie tylko w sensie politycznym, ale i kulturo-
wym, religijnym oraz wyznaniowym. Przynosi nowe szanse, ale
i rodzi niebezpieczenstwa. Jest to wiec nie tylko problem spo-
leczno-ekonomiczny, ale i wychowawczy powaznej rangi. Ro-
dza sie w tym zakresie nowe zadania. WejScie do struktur euro-
pejskich oznacza potrzebe ksztaltowania wspoélczesnego mlo-
dego cztowieka w takim duchu, aby wiedzial, kim jest napraw-
de, aby duma z wlasnej kultury i oryginalnego dziedzictwa
duchowego oraz religijnego budowatla tozsamos¢, ale nie pro-
wadzita jednak do postaw ksenofobicznych, nacjonalistycz-
nych czy szowinistycznych.

5 Por. F.W. Bednarski, Teologia kultury, Krakow 2000, s. 32-34.
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Osobnym problemem jest pokonanie naleciatosci histo-
rycznego dziedzictwa, szczegblnie zaborow i dwu totalitaryz-
mow: hitlerowskiego i komunistycznego, ktoére bardziej niz
sadzono odbily sie na obliczu wspoélczesnych spoleczenstw
Srodkowo-Wschodniej Europy.

Jednym z istotnych elementéw destrukcji, bedacej konse-
kwencja totalitaryzmu, a takze cywilizacji konsumpcyjnej, jest
niewatpliwie sytuacja, nazywana katastrofa antropologiczna,
ktérej doswiadczyly spoteczenstwa nie tylko bloku komunistycz-
nego, ale w innym sensie takze i krajow Zachodu. To uwarun-
kowania historyczne i spoteczno-polityczne tak znaczaco wply-
nely na ksztaltowanie sie we wspolczesnych spoteczenstwach
takiej, a nie innej wizji czlowieka, ograniczonej czesto do ptasz-
czyzny materialno-biologicznej ludzkiej natury®. Nadal tocza
sie spory wokot fundamentalnego pytania o czlowieka, stawia-
nego w nauce, religii i kulturze. Bez pelnej wizji czlowieka nie
mozna bowiem realizowac¢ odpowiedzialnie jego wychowania.

Jest oczywiste takze, ze proces przemian mentalnosci jest
procesem powolnym i wymaga wielkiej pracy wychowawczej.
Nie da sie zmieni¢ mentalnosci i gleboko zakorzenionych po-
staw jakim$§ zarzadzeniem czy administracyjnym nakazem.
Wymaga to fundamentalnej pracy organicznej, ktora przez
wychowanie nie tylko w rodzinie i szkole, ale takze i przez
wlasciwg atmosfere zycia spotecznego ksztaltuje wlasciwe po-
stawy i porzadkuje hierarchie wartosci.

W drugiej polowie XX wieku nastapily szybkie i glebokie
przemiany kulturowe, ktére spowodowaly radykalna zmiane
wielu wartoSciowan oraz tworzyly dziedzine nowych wyzwan
wymagajacych zmiany kierunku wychowania czlowieka.
Wsréd istotnych przemian kulturowych tego okresu wymienia
sie rewolucje informatyczna, upadek systemu totalitarnego
w Europie, dzialania na rzecz integracji europejskiej, procesy
globalizacyjne, zastosowanie technologii skutkujacych nowy-
mi formami zagrozenia godnosci osoby ludzkiej (klonowanie),

6 Por. M. Nowak, Filozofia cztowieka podstawa filozofii wychowania,
[w:] Wychowanie personalistyczne, pod red. F. Adamskiego, Kra-
kéw 2005, s. 133-153.
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dominacje wplywow nihilistycznych w kulturze, wyrazana
w rozczarowaniu dziedzictwem Oswiecenia’.

Pluralizm wspotczesnej kultury nie jest jedynym wydarze-
niem, ktéore domaga sie dialogu. Obok tego wskazac¢ nalezy
ujawnienie przez kulture ,Innego czlowieka” w jego odrebnosci
i innosci. Podstawowym odkryciem ostatniego wieku jest bo-
wiem dostrzezenie Innego, Drugiego, ktory nie jest wcale ,taki
sam”, lecz nosi w sobie co$ odrebnego i stawia pod znakiem
zapytania nas samych i nasze poczucie tego, co wlasnes.

To wazne wspolczesne uwarunkowanie dialogu kultur i re-
ligii znakomicie odczytal papiez Jan Pawel II. Na forum Orga-
nizacji Narodow Zjednoczonych w Nowym Jorku 4 pazdzierni-
ka 1995 roku tak moéwil o swoim wieloletnim doswiadczeniu
dotyczacym dialogu kultur i dialogu religii z kultura: ,Podczas
moich duszpasterskich pielgrzymek do wspélnot Kosciota ka-
tolickiego w ciagu ostatnich 17 lat bylem w stanie nawigzaé
dialog z wielka grupa narodéw i kultur w kazdej czeSci Swiata.
Niestety, Swiat musi sie jeszcze uczy¢, jak zy¢ z ré6znorodnos-
cia, o czym bolesnie przypomnialy nam niedawne wydarzenia
na Batkanach i w Afryce Srodkowej. Fakt ,innosci” i realno$é
sinnego” moga by¢ odczuwane jako ciezar lub nawet zagroze-
nie. Strach przed ,innoscia”, powiekszony za sprawg histo-
rycznych krzywd i zaogniony z powodu manipulacji ludzi po-
zbawionych skrupuléw, moze doprowadzi¢ do odmawiania
Sinnemu” cech ludzkich. W rezultacie ludzie popadaja w spi-
rale przemocy, w ktorej nikt nie jest oszczedzony, nawet dzie-
ci. (...) Z gorzkiego doswiadczenia wiemy, Ze strach przed ,in-
nym”, zwlaszcza kiedy wyraza sie ciasnym nacjonalizmem,
wykluczajacym i odmawiajacym wszystkich praw ,innemu”,
moze by¢ przyczyna prawdziwego koszmaru przemocy i terroru.
A przeciez, jesli podejmiemy wysilek przyjrzenia sie sprawie

7J. Zycinski, Dialog Kosciota ze $wiatem wspélczesnym podczas
pontyfikatu Jana Pawla II, [w:] Servo veritatis, pod red. S. Koperka
i S. Szczura, Krakow 2003, s. 857.

8 M. Szulakiewicz, Dialog religii i kultur — o odwadze do nowego dia-
logu, [w:] Religia i kultury. Odwaga nowego dialogu, pod red. J. Ba-
growicza, Torun 2008, s. 17.



Wspblczesne dialogi religii i kultur — wprowadzenie ... 39

obiektywnie, mozemy dostrzec, iz poza wszelkimi réznicami
pomiedzy jednostkami i ludami jest fundamentalna wspoélnota.
Rézne kultury sa bowiem tylko réznymi sposobami podejmo-
wania zagadnienia sensu egzystencji osoby. To wlasnie tutaj
znajduje sie zrodlo szacunku naleznego kazdej kulturze i kaz-
demu narodowi: kazda kultura jest wysitkiem zastanowienia
sie nad tajemnicg Swiata, a w szczegbélnosci nad tajemnica
osoby ludzkiej, jest sposobem wyrazania transcendentalnego
wymiaru ludzkiego zycia. W sercu kazdej kultury jest jej stosu-
nek do najwiekszej ze wszystkich tajemnic: tajemnicy Boga”.
Dzis, po bolesnych doswiadczeniach starcia z terroryzmem
w skali calego swiata, lepiej rozumiemy wage tych slow. Sa one
takze istotne dla wyrazenia potrzeby dialogu kultur i religii.

Dialog kultur i religii — wysilki i owoce wspoélczesnych
dialogow

II Sobor Watykanski, szczegolnie w Konstytucji o obecno-
Sci Kosciola w swiecie wspélczesnym Gaudium et spes, dat
nowe impulsy w dziele dialogu religii i KoSciota ze wspoblczes-
noscia. Konstytucja ta przypomniata, ze ,do istoty cztowieka na-
lezy to, ze do prawdziwego i pelnego czlowieczenstwa dochodzi
on jedynie poprzez kulture, to jest troske o dobra i wartosci
natury” (KDK 53). Tak samo dzisiejsze kultury moga by¢ po-
mocne w gloszeniu zbawienia, ktore w Jezusie Chrystusie
przyszto na swiat i stato sie¢ historycznie uchwytne.

Od samego poczatku Kosciél oraz teologia podkreslaty
twoérczy i kulturotworczy element cztowieka. Przez cate wieki
postrzegano Christianitas jako symbioze Kosciota i swiata. Do
najstarszych zadan Kosciola nalezalo przeciez strzec przeka-
zanego dziedzictwa, a jednoczesnie stworzy¢ wtasna kulturel©.

9 Jan Pawel II, O prawa narodéw, cyt. za: Cztowiek w kulturze, t. 8,
pod red. P. Jaroszynskiego i wspo6t., Lublin 1996, s. 14.

10 Por. G.L. Mtuller, Dialog teologii z kulturq, [w:] Kosciét w zyciu pu-
blicznym. Teologia polska i europejska wobec nowych wyzwan,
pod red. K. Go6zdzia i J. Paluckiego, t. I, Wyd. KUL, Lublin 2004,
s. 200-201.
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W kontekscie przemian kulturowych wspoélczesnosci oraz
przemian w postawie Kosciola mozna mowic, zdaniem ksiedza
arcybiskupa Jozefa Zyciniskiego, o nastepujacych dziedzinach
dialogu Kosciola ze swiatem wspotczesnym:

— dialog z kultura péznej moderny, podkreslajacy istotna dla
humanizmu Ewangelii godnos¢ osoby ludzkiej, nienaruszal-
na wartos¢ zycia ludzkiego, aksjologiczny horyzont nadziei;

— dialog ze swiatem nauki, ukazujacy komplementarny cha-
rakter prawd ukazywanych w teologii, filozofii i naukach
przyrodniczych,;

— dialog spoleczny pokazujacy role nienaruszalnych wartosci
zarowno w instytucjach demokratycznych, jak i realiach
globalnego Swiatall.

Posrod plaszezyzn prowadzonego w Swiecie dialogu szcze-
golniejszego znaczenia nabiera dialog miedzy religiami i mie-
dzy poszczegblnymi wyznaniami. Potrzeba ta wynika najpierw
z zagrozen, jakie pojawiaja sie w sytuacji banalizacji sacrum w
cywilizacji Zachodu i fundamentalizacji sacrum w niektérych
kregach cywilizacyjno-kulturowych Wschodu.

Dialog ten jest mozliwy i bardziej owocny w naszej epoce
dlatego, ze ludzkos¢ doswiadczona skutkami nienawisci, wo-
jen, takze o podlozu religijnym, kieruje si¢ ku dialogowi jako
formie i drodze rozwiazywania konfliktow oraz szukania modus
vivendi w sytuacji pluralizmu kulturowego i wyznaniowego.

Po II wojnie Swiatowej papiez Pius XII bardzo wyraznie
uznal istnienie docenianych przez Kosciol elementéow pozy-
tywnych w innych niz chrzescijanska religiach. Nalezy odno-
towac¢ otwarcie Kosciola na swiat i inne religie w postawie
i dziatalnosci papieza Jana XXIII!2. Niebagatelna role odegraly

11 Ibidem.

12 Por. M. Balwierz, Katolickie podstawy dialogu z religiami niechrze-
Scijariskimi, [w:] Ku chrzescijanistwu jutra. Wprowadzenie do eku-
menizmu, pod red. W. Hryniewicza, J.S. Gajka i S.J. Kozy, Lublin
1996, s. 676-681; Z. Pawlowicz, Dialog miedzyreligijny w Polsce,
[w:] Dialog miedzyreligijny, pod red. H. Zimonia, Lublin 2004,
s. 65-72; E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny — podstawy i perspek-
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takze przemiany chrzescijanstwa, a zwlaszcza Kosciota kato-
lickiego, ktory na II Soborze Watykanskim przed czterdziestu
laty objawil swiatu otwartg postawe wobec innych religii i wy-
znan religijnych. Deklaracja tegoz soboru o stosunku Kosciola
do religii niechrzescijanskich Nostra aetate wskazuje na dwa
zrodla tej nowej postawy Kosciota katolickiego: (1) poczucie
licznych i réznorakich wiezi istniejacych z woli Boga w rodzi-
nie ludzkiej, odczuwanych przez katolicyzm takze na plasz-
czyznie religijnej (por. n. 1); (2) szczere pragnienie braterskiej
milosci, Swiadczonej kazdemu z ludzi niezaleznie od religijnej
przynaleznosci (por. n. 5).

Deklaracja ta stala sie dokumentem istotnym dla dialogu
miedzyreligijnego. Jakze ewangeliczne sa slowa zawarte w jej
tekscie: ,,Kosciot katolicki nie odrzuca niczego, co w tych reli-
giach jest prawdziwe i Swiete. Ze szczerym szacunkiem przy-
patruje sie owym sposobom dzialania i Zycia, owym nakazom
i doktrynom. Chociaz pod wielu wzgledami réznia sie one od
tych, ktorych sam przestrzega i ktére zaleca, czesto odbija sie
w nich promien tej Prawdy, ktéra oswieca wszystkich ludzi.
Glosi jednak i jest zobowiazany nieustannie glosi¢ Chrystusa,
ktory jest ,droga, prawda, i zyciem” (J 14, 6), w ktorym ludzie
znajduja pelnie Zycia religijnego i w ktéorym Bog wszystko po-
jednal ze sobg. Zacheca wiec swoje dzieci, aby swiadectwo
wiary i zycia chrzescijanskiego, z roztropnoscia i miloscia
przez wzajemne rozmowy i wspolprace z wyznawcami innych
religii poznawaly, zachowywaly i rozwijaly te dobra duchowe
i moralne, jak rowniez te wartosci spoleczno-kulturalne, ktoére
sie w nich znajduja” (n. 2).

Tekst Deklaracji, do ktoérej bedziemy tu jeszcze nawiazy-
wac, stal sie poczatkiem dialogu chrzescijanstwa z religiami
niechrzescijanskimi. Koleje tego dialogu nie byly latwe i doko-
nania nie zawsze imponujace. Deklaracja stala sie jednak wy-
razem zmiany postawy Kosciota katolickiego wobec wyznaw-
cow innych religii i fundamentem, na ktérym moglto sie wes-

tywy, [w:] Religie w dobie pluralizmu i dialogu, pod red. A. Wanki,
Szczecin 2004, s. 115-140.
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prze¢ wiele inicjatyw dla prowadzenia dialogu Kosciota kato-
lickiego z wyznawcami innych religii.

Dialog byt kontynuowany w postudze pasterskiej papieza
Jana Pawta II. Przenoszony na praktyke koscioléw lokalnych,
jest waznym elementem budowy porozumienia i pokoju mie-
dzy ludzmi réoznych opcji Swiatopogladowych, réznych religii
i wyznan religijnych.

Jan Pawetl II od poczatku pontyfikatu pojal swoja misje
jako odpowiedz na to przeslanie otwarcia na swiat i jego pro-
blemy, ktéremu Kosciot dat wyraz w Konstytucji o Kosciele
w Swiecie wspolczesnym Gaudium et spes. Wyraz tego nasta-
wienia otwarcia i dialogu, przy jednoczesnej trosce o tozsa-
mos¢ doktrynalna, znajdziemy juz w pierwszej encyklice Pa-
pieza Redemptor hominis, w ktorej bronit godnosci czlowieka,
az po encyklike Fides et ratio, w ktorej apelowal o zespolenie
wysitkow w celu obrony ludzkiego swiata refleksji i prawdy.

Papiez przeciwstawial sie fatalistycznym ujeciom wspo6t-
czesnej kultury, akcentowal niepowtarzalna godnosé cztowieka
i jego szczegblne miejsce jako tworcy kultury. Dnia 2 czerwca
1980 roku w siedzibie UNESCO Papiez moéwit m.in.: ,Czlo-
wiek, ktory w widzialnym Swiecie jest jedynym ontycznym
podmiotem kultury, jest tez jej wlasciwym przedmiotem i ce-
lem. Kultura jest tym, przez co czlowiek jako cztowiek staje sie
bardziej cztowiekiem”13.

Jan Pawetl II podkreslal, ze szczegblnie na przelomie ty-
sigcleci istnieje pilna potrzeba dialogu religii i kultur. Tak
o tym pisat w 2001 r.: ,Dialog musi by¢ kontynuowany. W wa-
runkach daleko posunietego pluralizmu kulturowego i religij-
nego, jakiego mozna sie spodziewa¢ w spoleczenstwie nowego
tysiaclecia, dialog ten jest potrzebny takze po to, aby mozna
bylo potozyc¢ trwale fundamenty pokoju i oddali¢ ztowieszcze
widmo wojen religijnych, ktore staly sie przyczyna rozlewu
krwi w wielu okresach dziejow ludzkosci. Imie jedynego Boga

13 Jan Pawetl II, Przeméwienie w siedzibie UNESCO, Paryz, 2 VI 1980,
Krakéow 1997, s. 271.
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musi stawac sie coraz bardziej tym, czym jest, imieniem pokoju
i wezwaniem do pokoju”l4.

Pedagogia dialogu miedzy religia i kultura dzis

Arcybiskup Henryk Muszynski podczas VI Zjazdu Gniez-
nienskiego, wskazujac na postepujacy pluralizm kulturowo-
-Swiatopogladowy, podkreslal, ze obok nas sa nie tylko ludzie
podzielajacy nasze rozumienie wartosci, takze tych religijnych.
Sa i tacy, ktérzy wyznaja inny rodzaj wartosci. JesteSmy we-
zwani nie tylko do tego, aby ich tolerowac, ale z nimi rozma-
wiac i wspoélnie dazy¢ do osiagania dobra. Dialog i wspotpraca
domagaja sie jednak od nas poglebiania wlasnej tozsamosci,
dorastania do autentyzmu w wierze, coraz glebszego odczyty-
wania Ewangelii Jezusa Chrystusa i przestania II Soboru Wa-
tykanskiego. Dialog nie oznacza rezygnacji z poznanej w wie-
rze Prawdy, ale jest procesem odstaniajacym w bliznim ukryta
glebie tego, co sam poznalem przez wiare. Jako chrzescijanie
gleboko wierzymy, ze Boze Objawienie wskazuje droge do pelni
Prawdy. Wieki doswiadczen nauczyly nas, ze kazda cywilizacja
odkrywa tylko czes¢ prawdy o czlowieku, a im bardziej czyni
te wiedze zamknieta i broni sie przed dialogiem, tym bardziej
narazona jest na uproszczenia prowadzace do bledéw, nie-
szcze$é, tamania praw czlowieka, a nawet zbrodnils.

Dobrze to rozumial Stuga Bozy Jan Pawetl II. Wielokrotnie
wskazywal na potrzebe nawigzania dialogu Kosciola z innymi
kulturami, ,azeby dzisiejszy czlowiek mogl odkry¢, iz Bog nie
tylko nie jest rywalem czlowieka, ale pozwala mu realizowac
sie w pelni na swoéj obraz i podobienstwo”16. Jako pierwszy

14 Jan Pawetl II, Novo millenio ineunte, n. 55.

15 H. Muszynski, Do uczestnikéw VI Zjazdu GnieZnieriskiego, [w:]
Europa..., op. cit.,, s. 12.

16 Jan Pawetl II, Powotanie do zycia Papieskiej Rady do Spraw Kultury.
List do Kardynala sekretarza Stanu Agostino Casaroli. Rzym
20 V 1982, [w:] Wiara i kultura. Dokumenty, przemdéwienia, homi-
lie, pod red. M. Radwana, S. Wylezka i T. Gorzkula, Rzym — Lublin
1988, s. 149.



44 Ks. Jerzy Bagrowicz

w historii na tak wysokim szczeblu przywodca duchowy nie
poprzestal na werbalnych deklaracjach, lecz zaproponowat
przedstawicielom innych religii wspélna realizacje niezwyklego
przedsiewziecia — wspo6lna modlitwe. Kosciot katolicki ciagle
wraca do tego niezwyktego spotkania, Swiatowego Dnia Modli-
twy o Pokdj, ktore odbylo sie w Asyzu 27 pazdziernika 1986 r.
z inicjatywy Jana Pawtla II. Papiez zaprosit do wspoélnej modli-
twy o pokoj wszystkich przywoédcow najwazniejszych religii
Swiata. Niedawna 20. rocznica tego historycznego wydarzenia
zwrocita uwage na potrzebe wypelnienia testamentu Shugi
Bozego Jana Pawtla II. Papiez Benedykt XVI z okazji tej rocznicy
mowil, ze ,inicjatywa, z jaka wystapitl przed dwudziestu laty
Jan Pawet II, ma charakter trafnego proroctwa. Dzieki jego za-
proszeniu, skierowanemu do zwierzchnikow religii Swiatowych,
by wspélnie zaswiadczyli o pokoju, mozna bylo jednoznacznie
stwierdzi¢, ze religia moze byc¢ jedynie zwiastunem pokoju”!”.
Zaproszenie do wspoélnej modlitwy — i to bez koniecznosci
wchodzenia w jakiekolwiek swiatopogladowe kompromisy — po-
ciaga za soba uznanie, ze odmienne w swych aspektach dok-
trynalnych i formutach zbawienia tradycje religijne wiecej ta-
czy niz dzieli, ich wspolnota nie ma przypadkowego charakte-
ru, zas§ wyznawcy tych tradycji religijnych, wprawdzie w roz-
nym stopniu i zakresie, ale zawsze dotykaja tej samej Prawdy
i uczestnicza w tej samej Tajemnicy!8. Ta inicjatywa bylta kon-
tynuowana, a szczegbélng wymowe miala wspoélna modlitwa
o pokéj wyznawcow religii 24 stycznia 2002 roku w Asyzu,
w kilka miesiecy po ataku terrorystycznym na Centrum Han-
dlowe w Nowym Jorku i siedzibe Pentagonu. Papiez Jan Pawetl 11
mowit o tym spotkaniu modlitewnym: ,W obliczu przemocy,
ktoéra w obecnych czasach panuje w tak wielu regionach kuli
ziemskiej, ludzie ci (tzn. wyznawcy religii — p.a.) powinni poka-

17 Znaczenie modlitwy dla budowania pokoju. Przestanie Benedykta
XVI z okazji 20. rocznicy Swiatowego Dnia Modlitwy o Pokéj, ktéry
odbyt sie w Asyzu 27 pazdziernika 1986 r., L’'Osservatore Romano
2006, nr 12, s. 5.

18 Por. B. Dobroczynski, Wszyscy dotykamy tej samej Tajemnicy,
Znak 1996, nr 48, z. 10, s. 5-11.
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zac, ze religie sg czynnikiem sprzyjajacym solidarnosci, i sta-
nowczo sprzeciwiac sie tym, ktérzy imieniem Boga postuguja
sie w niewlasciwy sposob oraz w celach, ktore w rzeczywisto-
Sci Go obrazajg”!9.

Dialog nie jest czyms lekkim, latwym i przyjemnym. Jest
trudem podejmowanym dla osiagania istotnego dobra w daze-
niu do Prawdy. Dlatego wazne jest prawidlowe jego rozumie-
nie, sposob realizacji. Dialog, ktéremu towarzyszyltaby relaty-
wizacja przekonan i postaw zyciowych, zachwianie wlasnej
tozsamosci, prowadzi donikad. Moze stac¢ sie takze zrédlem
napieé¢ i cierpienia. Doswiadczyt tego Ojciec Swiety Benedykt
XVI, gdy jednostronnie odczytano jego wypowiedz podczas
wykladu w Ratyzbonie. Ks. prof. W. Chrostowski twierdzi, iz
»dobrze pojety dialog jest zajeciem niezwykle trudnym. Powo-
duje bowiem i ten skutek, ze gdy jest szczery i rzetelny, staje
sie réwniez zrodlem napiec (...) Uczestnicy dialogu musza byc¢
dobrze przygotowani na to, ze dowiedza sie od swoich partne-
row o sprawach trudnych, poznajg nieznane dotad stereotypy,
wyshuchaja narzekan pod adresem swojej wspélnoty, o kto-
rych nie mieli pojecia, a takze natrafia na wielkie poklady
ignorancji i niecheci, ktéore w pierwszym odruchu powoduja
irytacje lub zaskoczenie. Tym, co przesadza o pomysSlnosci
dialogu, nie jest wiedza, jaka nabywamy, lecz postawa otwar-
cia, ktéora w sobie utrwalamy. Wlasnie w tym wzgledzie po-
trzebna jest wzajemnosé, bo gdy jej brakuje, otwarcie po jed-
nej stronie tylko podsyca zamkniecie i wyzwala szkodliwe
emocje po drugiej”20.

Warto takze przypomnieé, ze dialog moze by¢ uprawiany
jedynie przez jednostki Swiadome swej tozsamosci. Jesli czlo-
wiek ma odnalez¢ sie i osta¢ w demokratycznym i plurali-
stycznym spoteczenstwie, gdzie funkcjonuja roézne swiatopo-

19 Jan Pawetl II, Budowniczy pokoju. Rozwazanie przed modlitwa
»Aniot Pariski”, 20 stycznia 2002 r., L’'Osservatore Romano 2002,
nr 23, n. 3, wyd. pol., s. 12.

20 W. Chrostowski, Ratyzbona 2006 — dialog jako zrédto napied, [w:]
Religia i kultury. Odwaga nowego dialogu, pod red. J. Bagrowicza,
Torun 2008, s. 102.
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glady, potrzebuje wzmocnienia tozsamosci. Nie majac wtasne-
go punktu oparcia, bedzie igraszka réznych modnych tren-
dow. Dlatego tez warto pamietaé¢ o tym, ze wazne jest wycho-
wanie do postawy dialogu.

Rys dialogu chrzescijaiistwa z islamem

Powyzsze, dos¢ ogblne wprowadzenie w problematyke dia-
logu kultur i religii, domagatoby sie uszczegoélowienia, czyli
wskazania na podstawowe pola tego dialogu we wspolczesno-
Sci. Kosciot katolicki w przywolywanej wczesniej epokowej
deklaracji Nostra aetate wskazal szczeg6lnie na dialog chrze-
Scijanstwa z judaizmem oraz islamem. Na temat dialogu
chrzescijanstwa z judaizmem napisano wiele prac. Ze wzgledu
na pewne wspolczesne napiecie miedzy chrzescijanstwem
a islamem, pragniemy tu wskaza¢ jedynie na niektére aspekty
tego wlasnie zagadnienia.

Na poczatek cytat z deklaracji II Soboru Watykanskiego
Nostra aetate: ,Kosciol spoglada z szacunkiem réwniez na
muzulmanoéw, czcicieli jedynego Boga, zyjacego i samoistnego,
milosiernego i wszechmocnego, Stworzyciela nieba i ziemi (...)
Starajg si¢ réwniez poddawac z calej duszy jego ukrytym po-
stanowieniom, tak jak poddatl sie Bogu Abraham, do ktérego
islamska wiara chetnie sie¢ odwotuje (...) Oczekuja nadto dnia
sadu, kiedy Bég odda zaptate wszystkim wskrzeszonym lu-
dziom. Dlatego tez cenia zycie moralne i czcza Boga szczegol-
nie przez modlitwe, jalmuzne i post. Nawet jezeli w ciggu wie-
kow powstawaly miedzy chrzescijanami a muzulmanami liczne
spory i uczucia wrogosci, swiety Sobér zacheca wszystkich,
aby zapominajac o tym, co bylo, czynili szczere wysitki zmie-
rzajace do wzajemnego zrozumienia (...)” (n. 3).

Tekst Deklaracji wyznacza kierunki relacji nie tylko dla
hierarchii, czy badan naukowych na tym polu, ale i wzajem-
nego odniesienia wyznawcow chrzesScijanstwa i wyznawcow
islamu. Kalendarium wzajemnych relacji obu religii nie jest
zbyt bogate. Wspomnijmy jedynie o spotkaniach i kontaktach
z najnowszej historii:
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w 1965 r. ogloszono istotng dla dialogu chrzescijan z wy-
znawcami innych religii Deklaracje Nostra aetate;

w 1967 r. podczas pielgrzymki do Turcji papiez Pawel VI
odwiedzil swiatynie Hagia Sofia, ktéra po zdobyciu Kon-
stantynopola zostala zamieniona na meczet;

w latach siedemdziesiatych powstaly naukowe centra ba-
dan nad Islamem i odbyly sie spotkania miedzy chrzescija-
nami a muzulmanami w Europie;

w 1980 roku w nabozenstwie w ramach Tygodnia Modlitw
o Jednos¢ Chrzescijan w akademickim koSciele sw. Anny
w Warszawie po raz pierwszy wzieli udzial muzutlmanie;

w czasie pielgrzymek apostolskich papiez Jan Pawet II spo-
tykat sie takze z muzulmanami. W 1985 r. podczas spot-
kania z mlodziezag muzulmanska w Casablance Jan Pawel II
powiedzial m.in. ,Wierzymy w tego samego Boga, Boga je-
dynego, Boga Zyjacego, Boga, ktéry stwarza wszechswiat
i swoje stworzenia doprowadza do doskonalosci”;

w roku 1986 odbyl sie bezprecedensowy miedzyreligijny
Dzien Modlitw o Pokéj w Asyzu, powtorzony w 2002 r.;
odbywaja sie czeste spotkania i powstaja gremia dialogu
chrzescijan i muzulmanéw - w Warszawie w 1997 r. po-
wstata Rada Wspélna Katolikéw i Muzulmanow;

w 1998 r. powstata Katolicko-Islamska Komisja Wspélna,
spotykajaca sie co roku na przemian w Kairze i Rzymie;

w 1999 roku Jan Pawetl II, podczas audiencji udzielonej pa-
triarsze Raphaelowi, przywodcy Kosciola chaldejskiego
w Iraku, ucatlowal Koran;

w roku 2000 podczas pielgrzymki do Ziemi Swietej Jan Pa-
wetl I spotkat sie z Wielkim Muftim Jerozolimy;

od 2001 r. odbywa sie w Polsce, z inicjatywy Konferencji
Episkopatu Polski, coroczny Dzien Islamu;

w 2005 r. papiez Benedykt XVI, podczas pielgrzymki do
Niemiec, spotkal sie z przedstawicielami niemieckich mu-
zulmanow;

w roku 2006, podczas wykladu w Ratyzbonie Benedykt XVI
zacytowal fragmenty pochodzacego z XIV wieku dialogu
miedzy bizantyjskim cesarzem Manuelem II Paleologiem
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a wyksztalconym Persem: ,Wskaz mi, co nowego niést Ma-
homet, wtedy znajdziesz tylko to, co zle i nieludzkie, jak choc-
by to, ze nakazal szerzy¢ mieczem wiare, ktéra glosit”21.
Reakcje swiata muzulmanskiego na ten cytat $swiadcza
o tym, jak nielatwy bedzie problem dialogu z islamem. Wy-
rywkowa i fragmentaryczna prezentacja kalendarium tego
dialogu wskazuje, ze najwicksze osiagniecia notuje sie dopiero
pod koniec XX wieku i to glownie dzieki rezultatom II Soboru
Watykanskiego i ofiarnej pracy papieza Jana Pawtla II. Po tra-
gicznych wydarzeniach z 11 wrzesnia 2001 r. i reakcji na 6w
nieszczesny cytat przywolany podczas wykladu Benedykta XVI
w Ratyzbonie, wida¢, ze stosunek do swiata islamu moze pojSé
w dwu bardzo réznych kierunkach: albo dalszej konfrontacji —
rozwiazania najlatwiejszego intelektualnie i najgtupszego poli-
tycznie, albo ciaglego szukania modus vivendi, i to takze
w Europie, ktora jest juz czesSciowo muzulmanska, co wcale nie
musi oznaczaé, ze jest antychrzescijanska?2. Mamy do czynie-
nia z lekiem przed swiatem islamu, ktory bywa formulowany
jako zagrozenie dla cywilizacji europejskiej. Referendum w tej
sprawie przeprowadzone w Szwajcarii w koncu listopada 2009 r.
wskazuje, ze spoleczenstwa Zachodu ogarnia lek przed inwa-
zja islamu. Z jednej strony wiec postawa, ktéra formultowala
Oriana Fallaci, wedlug ktérej europejscy muzulmanie to ,pia-
ta kolumna”, duzo bardziej fanatyczna od swoich braci w wie-
rze w innych czesciach swiata, nastawiona agresywnie wobec
kultury europejskiej. Tendencji tej zdaja sie sprzyjaé¢ donie-
sienia o podejmowanych akcjach terrorystycznych przez zyja-
cych w Europie fundamentalistéow islamskich i nawolywania
do dzihadu przeciw Zachodowi. Warto moze przypomniec
znana i szokujaca powies¢ o koncu bialej cywilizacji Jeana
Raspaila Obéz sSwietych, napisang ponad trzydziesci lat temu
i dzi§ przypominang w kontekscie opinii o nieuniknionej kon-
frontacji z islamem. Z drugiej strony mamy wysilki tych, ktérzy

21 Por. Koscidt, islam, dialog: kalendarium, opr. J. Borowiec, J. Ma-
jewski, Tygodnik Powszechny 2006, nr 40, s. 6.

22 Por. P. Klodkowski, A mury rosnqg, Tygodnik Powszechny 2006,
nr 40, s. 7.
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daza do unikania konfrontacji, z przekonaniem, ze tylko w dia-
logu kultur i religii jest szansa na przyszlos¢ swiata i cztowieka.
Wydaje sie, ze i w samym islamie najbardziej radykalna wer-
sja muzulmanskiego fundamentalizmu znajduje coraz mniej
zwolennikow. Muzulmanie przekonuja sie na wilasnej skoérze,
ze przemoc rodzi przemoc i czesciowo wniwecz obraca wszel-
kie, takze i shuszne plany polityczne.

To drugie nastawienie dobrze chyba wyrazit w 1984 r. arcy-
biskup Paryza, kardynat Jean-Marie Lustiger, gdy mowil: ,Te-
raz pytanie brzmi: w jaki sposéb zamierzamy utozy¢ pokojowe
stosunki z wazna grupa, ktéra odtad stanowi czesé¢ panstwa
francuskiego, ktore ma prawo by¢ tym, czym jest, bo to jest sy-
tuacja faktyczna, ktora zaakceptowaliSmy i ktorej chcieliSmy?
Jakie zamierzamy wymysli¢ sposoby wewnetrznego wspoélzycia
we Francji, ktore umozliwityby takie wspotzycie w mitosci i po-
szanowaniu wolnosci kazdego? Jest to zadanie pokolen, ktére
nadchodzg”™3. Odpowiedz na pytanie, ktore postawit Lustiger,
wcale nie jest latwa ani prosta. Spoteczenstwa Zachodu - jak
sie wydaje — placa cene za zbyt naiwna wiare w to, ze ttumy lu-
dzi Wschodu, ktore zaczely zapelniaé¢ w drugiej potowie XX wie-
ku brakujace miejsca pracy, latwo beda sie asymilowac
i przyjma demokratyczne reguly Zycia. NaiwnosS¢ byla takze
powazna przyczyna braku wizji obecnosci tych ludzi na Za-
chodzie i bledéw w relacjach z nimi. Mozna powiedziec¢, ze to
zadanie, o ktéorym mowit kardynat Lustiger, pokolenie konca
XX wieku na Zachodzie nie do konca umialo wypetnié. Trzeba
tez jasno powiedziec, ze bylo to zadanie niezwykle trudne oraz
ze braklo checi poznania odmiennosci kultury tych ludzi,
a zwlaszcza dialogu z ta kultura.

Nie powinno sie takze zapomina¢ o owocnym wkladzie
spotkania chrzeScijanstwa z islamem w kulture europejska,
o Awicennie, Awerroesie, ktorzy propagowali filozofie Arystote-
lesa. Warto moze poshuchaé, co o spotkaniu chrzescijanstwa
z islamem dzi§ moéwiag sami muzulmanie. Oto slowa muftiego
Mustafy Cericia: ,My, muzulmanie, dzi§ w Europie i na calym

23 Cyt. za: J. Raspail, Obéz swietych, Poznan 2005, s. 5.



50 Ks. Jerzy Bagrowicz

Swiecie niesiemy ciezar 11 wrzesnia 2001 roku w Nowym Jor-
ku, 11 marca 2004 w Madrycie i 7 lipca 2005 w Londynie. Nie
rozumialem Zydow, kiedy moéwili, ze niosa ciezar ukrzyzowa-
nia Chrystusa. Wydawalo mi sie, ze to jest ich wina — powie-
dziano nam, ze Zydzi ukrzyzowali Chrystusa. Teraz wiemy, ze
Zydzi nie odpowiadaja za Smier¢ Chrystusa. Apeluje do Euro-
pejczykow, aby nie popelnili kolejnego bledu: nie wincie kaz-
dego muzulmanina przez kolejne dziesie¢ wiekéw za to, co
stalo sie w Nowym Jorku, w Madrycie i Londynie. Mysle, ze
w Europie Zachodniej muzulmanie majg wiecej przyjaciot niz
wrogow. Co wiec powinniSmy zrobic¢? PowinniSmy dbac¢ o na-
szych przyjaciol. Nie powinniSmy poswiecac zbyt wiele czasu
tym, ktoérzy nienawidza przede wszystkim siebie, a poza tym
Swiata”24,

Zakonczenie

Szczegdlne zadanie w dziele wychowania czlowieka do
umiejetnosci zycia w spoteczenstwie pluralistycznym, w sytu-
acji dialogu kultur i religii oraz wychowania postawy tolerancji
ma wychowanie religijne. O jego powodzeniu decyduje przede
wszystkim atmosfera zycia spotecznego, zwlaszcza atmosfera
wychowania w rodzinie. Chodzi o dzialania na rzecz spote-
czenstwa, gdy wierzacy wprowadzaja sprawiedliwosc¢ dla kaz-
dego czlowieka, gdy miarg jego relacji z innymi jest prawo mi-
losci, aby kazdemu czlowiekowi umozliwi¢ ludzkie zycie.

Nie powinno sie zapominaé przy tej okazji o tym, ze dialog
i tolerancja moga by¢ realizowane jedynie przez jednostki
Swiadome swej tozsamosci. Dlatego tez warto pamietac o tym,
ze wychowanie do dialogu i tolerancji oznacza podjecie wysil-
kow w tym kierunku. Jesli czlowiek ma odnalez¢ sie i ostac
w demokratycznym i pluralistycznym spoteczenstwie, gdzie
funkcjonuja rézne sSwiatopoglady, potrzebuje wzmocnienia
tozsamosci.

24 M. Cerié¢, Islam w Europie czy islam europejski, Wiez 2005, nr 11,
s. 39.
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Powazna role moze tu odegra¢ nauczanie religijne. Dostar-
cza ono wiedzy na temat roéznych religii czy wyznan religij-
nych, natomiast przez dialog z réznymi religiami umozliwia
ono dialogiczne spotkanie z Transcendencja, mowiac po chrzes-
cijansku, z ofiarujacym mitos¢ Bogiem. To daje nowy impuls,
wsparty taska, do postawy dialogu i tolerancji. Wierzacy moze
dzieki religijnej edukacji odnalez¢ swoje miejsce w dziele stwo-
rzenia i odkupienia. Moze on, bedac blisko Boga, widzieé¢
w Scistym zwigzku nature, swiat i zycie. Jego zycie zyskuje
nowy sens, jest na wzor Boga praktykowang tolerancja i mitos-
cia do stworzenia, szczeg6lnie do ludzi. Dialogiczne nauczanie
i uczenie sie prowadzi do odnalezienia wspélnego ,my”. Nau-
czanie to — zgodnie z wymogami pedagogiki dialogu - jest jed-
noczesnie wychowaniem do pokoju.






IDEA SZACUNKU DLA ZYCIA
W ETYCE ALBERTA SCHWEITZERA

Zofia Zgoda

Albert Schweitzer (1875-1965) nalezy do postaci, ktére
wywarly wielki wplyw na rozw6j mysli humanistycznej pierw-
szej polowy XX wieku. Za zZycia uznawany za jednego z naj-
wiekszych autorytetow moralnych; dzi§ — cho¢ nieco zapom-
niany — symbolizuje wartosci przekraczajace wszelkie granice
i podzialy. Powszechny szacunek i uznanie zdobyt jako stynny
»,doktor z Lambarene” i tworca ,zasady czci dla Zycia”, poprzez
realizacje ktorej mialy urzeczywistnia¢ sie idealy gloszonego
przezen humanizmu etycznego.

Z wyksztalcenia teolog i filozof, muzyk i muzykolog — jako
dojrzaly czlowiek podjat decyzje o rozpoczeciu studiéow me-
dycznych, a po ich ukoniczeniu — w 1913 roku - wyjechal do
Afryki i tam w dzungli (Lambarene w Kongo) zalozyl szpital,
w ktérym z przerwami na lata wojen oraz wyjazdy na koncerty
organowe i wyklady w Europie do konca zycia leczyl swoich
czarnych pacjentow.

W 1952 roku w uznaniu ogromnego dorobku naukowego
i wszechstronnej spotecznej dziatalnosci (m.in. za propagowa-
nie dziatalnosci na rzecz pokoju i ochrony srodowiska przy-
rodniczego) otrzymatl Pokojowa Nagrode Nobla.

Krytyka kultury

W jednym ze swoich najwazniejszych dziel: ,Filozofia kul-
tury” A. Schweitzer dowodzi, ze kultura zachodniego Swiata
u progu XX wieku znalazla sie¢ w stanie kryzysu objawiajacego
sie rozpadem wszystkich tradycyjnych wartosci stanowigcych
o tozsamosci czlowieka, wstrzasami spolecznymi, ktorych naj-
bardziej dramatycznym wyrazem byla tragedia I wojny Swia-
towej. Przekonany, Ze postep naukowy i techniczny powoduje
zanik wartosci humanistycznych i zabija wrazliwos¢ moralng
w skali jednostki i zbiorowosci, postanowil glebiej rozpoznac
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owe przyczyny, bowiem ich znajomos$¢ byla wedlug niego
szansg na przezwyciezenie zagrozen i wypracowanie konstruk-
tywnego programu odnowy kultury.

Nowoczesne spoleczenstwa zachlysnawszy sie swoimi
osiggnieciami nie potrafily swiadomie i tworczo nad nimi za-
panowac, co przyczynilo sie¢ do wytworzenia takiego ukladu
stosunkéw spotecznych, w ktoérych jednostka zostata zreduko-
wana do roli przedmiotowej, zdominowana i zniewolona, a prze-
ciez — powiada Schweitzer — wolnos¢ jednostki jest fundamen-
tem rozwoju kultury. Postep naukowy sprzyja zwyciestwu
czlowieka nad przyroda, pomaga w osiagnieciu materialnej
satysfakcji, ale niekontrolowany doprowadza w sferze Zycia
duchowego do spustoszen, rozbija jego jednoS¢ osobowa.
»---Zdobycze materialne (...) czynia ludzkos¢ jako taka bardziej
wolna od przyrody, zarazem jednak zmniejszaja liczbe nieza-
leznych egzystencji”l. Praca traci swoj ludzki wymiar, a czto-
wiek ujarzmiony przez biurokratyczna machine nadmiarem
wasko specjalistycznych obowiazkéw, nie jest w stanie wykro-
czy¢ poza wlasna fizycznosé, nie potrafi stawia¢ pytan o sens
wlasnego czlowieczenstwa, jego Zycie i myslenie sprowadza sie
wylacznie do ,tu” i ,teraz”.

Nie szczedzi Schweitzer stow gorzkiej krytyki pod adresem
,howoczesnego” cztowieka za brak poglebionego myslenia —
zadowalanie sie pélprawdami, powierzchownos¢ sadéw, plytka
rozrywke, za ucieczke od autentycznego dialogu, ,ktéry nie
wychodzi poza ramy ogbélnikowych uwag, poniewaz nie dyspo-
nuje on juz niczym wlasnym i przezywa co$§ w rodzaju obawy,
ze ktos méglby zadac¢ od niego czegos wlasnego”™. Nie dyspo-
nuje niczym wlasnym, poniewaz Swiat warto$ci moralnych nie
jest jego Swiatem, nie rozumie ich jako swoich, nie potrafi sie
z nimi utozsamicé. Na drugiego czlowieka patrzy przez pryzmat
»Specjalizacji”, sprawnos$ci pracowniczej i dlatego w miejsce
naturalnej wrazliwosci pojawia sie niczym nie uzasadnione

1 A. Schweitzer, Wybér pism, [w:] lja Lazari-Pawlowska, Schweitzer,
Wiedza Powszechna, Warszawa 1976, s. 129.
2 Ibidem, s. 129.
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samozadowolenie, obojetnos¢ i w koncu brutalizacja stosun-
kow miedzyludzkich.

Wielkie aglomeracje sprzyjaja owemu stanowi rzeczy, na-
rzucajac takie formy ogladu rzeczywistosci i mechanizmy dzia-
lania, ktére prowadza do zaniku ,poczucia powinowactwa
z bliznim”. Instytucjonalizacja Zycia zbiorowego, podporzad-
kowanie scentralizowanym regutom obowigzujacym w organi-
zacji odziera z intelektualnej i moralnej autonomii, zaciera
granice wolnosci, rozmywa odpowiedzialnos¢. ,Nie ma Sciera-
nia si¢ idei z idea, ani dialogu cztowieka z czlowiekiem, tylko
roztopienie w zbiorowosci. Zbiorowos¢ nim dysponuje. Jest
jak pitka pozbawiona elastycznosci i zachowujaca przez dituz-
szy czas $lad kazdego nacisku”s.

Bezsilny wobec spoteczenistwa i jego bezwzglednej mani-
pulacji, nie znajduje czlowiek oparcia takze w filozofii i etyce,
ktore zawsze mialy zdaniem Schweitzera czastkowy, fragmen-
taryczny charakter, poniewaz nie wywodzily sie z elementar-
nych usposobien, a wiec nie mogly by¢ otwarte. Autentyczne
wartosci etyczne rodza sie bowiem we wnetrzu czlowieka, po-
przez mistyczne, nie dajace zracjonalizowac sie uczucie afir-
macji wszelkiego bytu, niezaleznie od wiedzy na temat Swiata
— 1 to jest wlasciwa droga, jesli ma sie dokonac¢ regeneracja
kultury.

Czlowiek sam dla siebie jest rzeczywistoscia, ktora musi
zglebic¢ i uksztaltowaé, nawet na przekor swiatu. W jego we-
wnetrznym, intuicyjnym przezyciu dokonuje sie doswiadcze-
nie dobra i zobowiazania moralnego wobec drugiego: ,,O przy-
szlosci spoleczenstwa rozstrzygnie ostatecznie nie mniejszy
lub wiekszy stopien doskonatosci jego organizacji, lecz wiek-
sza lub mniejsza wartos¢ jego indywiduow, (...) nie duch ogétu
skrepowany nowoczesnym wyjatowieniem mysli, lecz natural-
ne upowszechnienie idei, ktére idzie wylacznie od czlowieka
do cztowieka”.

Zatem odrodzenie moralne, a tym samym rozwdj idei hu-
manizmu dokonuje sie w jednostce i przez jednostke, a nie

3 Ibidem, s. 136-137.
4 Ibidem, s. 155.
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w zbiorowosci. Jesli czlowiek potrafi stawi¢ opor presji spo-
lecznej, przeciwstawi¢ sie egzystencjalnej pustce i zaufa swe-
mu elementarnemu poczuciu moralnemu, stanie sie we-
wnetrznie zintegrowana osobowoscia, odzyska swa tozsamosé,
wowczas otworzy sie nowa droga do rozwoju kultury. Funda-
mentalnym punktem wyjScia tego odrodzenia stala sie dla
Schweitzera zasada czci dla zycia.

Kategoria czci dla zycia - uwarunkowania

Zasada czci dla zycia ,objawila” sie Schweitzerowi w 1915 r.
podczas kilkudniowej podrézy todzia po afrykanskiej rzece
Ogowe. ,...Zjawilo sie przede mna nagle okreslenie czesc¢ dla
zycia. Oto natrafilem na idee zawierajaca w sobie lacznie
afirmacje zycia, afirmacje Swiata oraz istote moralnego do-
bra”s. Objawila, poniewaz nie powstala jako wynik rozumo-
wania nad porzadkiem rzeczy i miejsca czlowieka uwiklanego
w Ow porzadek, lecz byla doswiadczeniem mistycznym, poza-
racjonalnym, nie warunkowanym doswiadczeniem empirycz-
nym, wiedza o sSwiecie. Stala sie ona dla Schweitzera funda-
mentem zobowigazania moralnego czlowieka wobec wszelkich
przejawow zycia, nie naznaczonego zadng tradycyjna filozofia,
ideologia, religia, a jednoczesnie dajaca sie wprowadzi¢ w zy-
cie przez zaangazowanych po réznych stronach uczestnikow
sporow o status i pozycje wartosci. Dzieki realizacji tej zasady
moze w koncu nastapi¢ upragniony przez Schweitzera nowy
renesans kultury, odrodzenie elementarnej etyki, porozumie-
nie w najwazniejszych sprawach moralnych niezaleznie od
wyznawanej filozofii, religii czy swiatopogladu.

Etyka czci dla zycia jest w stanie, zdaniem autora, prze-
zwyciezy¢ nieusuwalny zdawatoby sie dualizm miedzy rzeczy-
wistoscia przyrodnicza i jej poznaniem a etyka wlasnie. Jej
realizacja bedzie mozliwa, gdy ,...miast zbacza¢ na Sciezki
pozornie wygodne i kréotkie od poczatku (myslenie — podkr.
Z.7.) wybierze wlasciwy kierunek. Wazne sa w tym wzgledzie
trzy sprawy: by nie wdawalo sie¢ w Zzadna etyczna interpretacje

5 Cyt. za: I[ja Lazari-Pawlowska, op. cit., s. 36.
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Swiata, by stalo sie kosmiczne i mistyczne, by pozostalo ele-
mentarne, pojmujac oddanie sie Swiatu jako oddanie sie ludz-
kiego zycia wszelkiemu zyjacemu bytowi, z ktorym moze ono
wchodzi¢ w lacznosé”. Zatem swiat — rzeczywisto$S¢ przyrod-
nicza, jaka opisuje i interpretuje nauka, nie ma charakteru
moralnego a wiedza o Swiecie nie przybliza czlowieka do po-
znania jego sensu. Czlowiek tworzacy etyke ten sens znajduje
poza Swiatem, poza natura uniwersum, w sobie samym. Po-
znanie etyczne, nie bedac poznaniem dyskursywnym, wynika
z przezywania, odczuwania, ktéoremu Schweitzer nadaje mi-
styczna range. ,Postepy wiedzy polegaja na coraz dokladniej-
szym poznaniu praw rzadzacych swiatem, (...) duch zyczliwo-
§ci jednak nie wystepuje w Swiecie. Swiat przedstawia roz-
paczliwe widowisko przejawow woli zycia bezustannie kieruja-
cych sie przeciwko sobie. Jedno istnienie utrzymuje sie przy
zyciu kosztem zwalczania i zaglady drugiego. Swiat jest
okrutny i wspanialy, jest bezsensem w tym, co pelne sensu,
pelnig cierpienia w tym, co pelne radosci”.

Wszelkie proby tradycyjnej filozofii polegajace na budo-
waniu pogladu na Zycie na podstawie pogladu na Swiat sa
skazane na niepowodzenie. Czlowiek bowiem nie potrafi od-
kry¢ w swiecie zadnych prawidlowosci utatwiajacych budowe
wartosci moralnych. Etyka czci dla Zycia jest wyrazem swo-
istego buntu na nie dajaca sie uja¢ w sensowne ramy organi-
zacje Swiata, rodzi sie we wnetrzu czlowieka niezaleznego wo-
bec swiata i jego niepojetego zta. Znaczy to, ze etyka poszano-
wania zycia oparta na elementarnym odczuwaniu jest wybit-
nie jednostkowa, a kontekst socjologiczny, kulturowy dla zro-
zumienia owego mistycznie przezywanego doswiadczenia czci
nie ma zadnego uzasadnienia. Natura nie zna czci dla zycia,
zna jedynie Slepa afirmacje Swiata, to czlowiek odkrywajac ja
w sobie potrafi kazdorazowo rozwina¢ i doswiadczy¢. Zas
czesc¢ dla zycia jest doznaniem mistycznym, poniewaz czlowiek
jako podmiot moralny wyzwolony z ograniczen wynikajacych

6 A. Schweitzer, Wybdér..., s. 181.
7 A. Schweitzer, Zycie, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 1974,
s. 28.
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z wiedzy o Swiecie w naturalny sposob doswiadcza w swojej
woli zycia ,nieskonczonego ducha afirmujacego swiat i zycie”,
bedacego pragnieniem etycznym. Wola mojego Zycia — powiada
Schweitzer — niewrazliwa jest na poznanie Swiata w tym sen-
sie, ze afirmacja $wiata i zycia w niej obecna nie jest warun-
kowana wiedza o nim. Stad dualizm Swiata i Zycia zostaje
w woli objawiajacej sie jako pragnienie etyczne przelamany.
»Z wewnetrznej potrzeby, nie rozumiejac sensu Swiata, dzia-
lam w Swiecie i oddzialuje na swiat, tworzac wartosci i poste-
pujac etycznie. Bowiem przez afirmacje Swiata i przez dziata-
nie etyczne spelniam dzialanie uniwersalnej woli zycia, ktéra
sie we mnie objawia. (...) Do istoty mistyki nalezy to wlasnie,
ze z mego naturalnego, naiwnego istnienia w Swiecie poprzez
refleksje nad wlasnym ja i Swiatem wyrasta duchowe oddanie
sie tajemniczej, nieskonczonej woli, ktora przejawia sie we
wszechswiecie”s.

Uswiadomienie sobie jednosci ze Swiatem, mimo jego nie-
zrozumialego zla, ktérego rytm wyznacza niszczenie i tworze-
nie, rodzi uczucie jednosci i solidarnosci z innymi i jest dla
Schweitzera poczatkiem prawdziwej etyki, w ktorej stynne:
~Jestem zyciem, ktére pragnie zy¢ posréd zycia, ktére pragnie
zy¢” nabiera wlasciwego znaczenia, jest gleboko prawdziwe
w czlowieku, a etyka staje sie pelna, to jest taka, ktorej celem
jest polepszac sytuacje Swiata we wszystkich jego wymiarach.

Czy dzieki ,mysleniu” o etyce swiat zyskuje na moralno-
Sci? Schweitzer nie kwestionuje wielkiego dorobku kolejnych
pokolen wybitnych myslicieli, filozofow, etykéw, ktérych idee
wywarly ozywczy wplyw na rozwdj poczucia moralnosci, jed-
nakze jest sceptyczny co do trwalosci tych wpltywow. ,... nie
ulega watpliwosci, ze wylonione dotychczas etyczne mysli po
dituzszym lub krotszym czasie tracily swoja przekonujaca sile.
Dlaczego udawalo sie uzasadni¢ etyke zawsze tylko po czesci
i na jaki$ czas, a nie na zawsze?” Zadna z wyroslych w histo-
rii mysli teorii etycznych nie potrafila zdaniem Schweitzera
sformulowac takiej zasady etycznej, ktéra w sobie samej za-

8 A. Schweitzer, Wybér..., s. 166.
9 Ibidem, s. 175.



Idea szacunku dla zycia w etyce Alberta Schweitzera 59

wieralaby uzasadnienie podstawowych wartoSci moralnych
i zobowigzania moralnego, zawsze bowiem chciata by¢ albo
wylacznie religijna, albo filozoficzna.

Staboscig wszelkiej dotychczasowej etyki — zaré6wno reli-
gijnej, jak i filozoficznej — jest niewnikanie w elementarne,
wewnetrzne przezycia jednostki, lekcewazenie jej naturalnych
przezy¢ konfrontowanych z faktycznym ksztaltem rzeczywi-
stosci. Podstawowa zasada moralnosci zas rozblysna¢ moze
zarowno w ,glebokich wypowiedziach moralnych, jak i w blo-
goslawienstwach Jezusa”, poniewaz majac raczej intuicyjny
charakter, jest w stanie wnikna¢ trwale w wewnetrzne do-
Swiadczenie jednostki, w zwiazku z powyzszym rozdzial na
etyki filozoficzne i religijne jest wedlug Schweitzera pozorny.
Powaznym bledem catej dotychczasowej tradycyjnej etyki byto
natomiast jego zdaniem eliminowanie z zakresu zaintereso-
wan bytow pozaludzkich. Kazda etyka bez zaangazowania
w ochrone intereséow wszelkich istot jest niepeilna i relatywna.
Etyka czci dla zycia, jak igla magnesowa dla zeglarzy, jest ta-
ka podstawowa zasada moralng wlasnie dlatego, ze zakres jej
oddzialywan obejmuje wszelkie istoty zywe. a doswiadczenie
czci jest elementarne i mistyczne.

sFakt podstawowy, ze jesteSmy zyciem, ktore chce zy¢,
posrod zycia, ktére chee zy¢ — uswiadamiamy sobie w kazdym
momencie naszego istnienia. Tajemnica naszej woli zycia po-
lega na tym, ze czuje sie zmuszony do wspélczucia wobec
kazdej woli zycia znajdujacej sie obok mojej w bycie. Istota
dobra jest zycie utrzymywac, zyciu sprzyjac, zycie wznosi¢ na
jego najwyzszy stopien. Istota zla jest zycie unicestwiac, zyciu
szkodzié, a takze zycie hamowac w jego rozwoju”10,

Powyzsza wypowiedz jest ilustracja poszukiwanego przez
Schweitzera sensu Swiadomej subiektywnej ludzkiej egzysten-
cji, wykraczajacej poza formalne dyrektywy i powszechnie
obowigzujace standardy okreslone przez ogo6t. Poczucie du-
chowej jednoSci ze Swiatem, nierozerwalnej wiezi i solidarno-
Sci ze wszelkimi stworzeniami zespolonymi wspélnym losem,
przeobraza czlowieka nierozbudzonego moralnie w osobowos¢

10 A, Schweitzer, Zycie, s. 28.
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etyczna, dla ktorej kazde zycie jest Swiete, bowiem w zasadzie
czci dla zycia miesci sie nie tylko poszanowanie biologicznej
egzystencji, ale rowniez imperatywny obowiazek rozwijania
i doskonalenia wszystkich przejawéw zycia duchowego, sprzy-
jania réznorodnej pomyslnosci kazdego bytu. Nie patrzy na
Swiat z perspektywy wlasnego okna i dlatego nie wartosciuje
innego zycia, afirmujac wszelkie jego przejawy.

Zasada poszanowania zycia ma charakter powszechny
i ogblny, ale to czlowiek jako pojedynczy podmiot moralny
subiektywnie podejmuje decyzje i rozwiazuje etyczne konflikty.
»,Nikt nie moze za niego orzec, gdzie lezy kazdorazowo osta-
teczna granica mozliwosci wytrwania w utrzymaniu i krzewie-
niu zycia. On sam musi to oceni¢, kierujac sie przy tym naj-
wyzsza odpowiedzialnoscia wobec innego zycia”ll. Jest to wiec
nie tylko wyzwanie, ale i wielki ciezar dla cztowieka. Nie znaj-
duje zadnej formuly szczegoétowej, przepisu, normy, na ktoérej
moglby sie wesprzec¢. Ufa swojej woli zycia, za sprawa ktorej
odczuwa subiektywnie wewnetrzna wolnosé¢ czynienia dobra
w konkretnych, niepowtarzalnych sytuacjach. Jednoczesnie
tylko on rozumie wole zycia drugiej istoty i dlatego — nie ro-
zumiejac Swiata — jest w stanie wspoélodczuwac ze wszystkimi
jego istotami. Swiat, w ktorym zyje, przedstawia sie jako roz-
paczliwe widowisko dramatu i czlowiek prawdziwie etyczny
musi sobie z tg sytuacja poradzi¢, z odpowiedzialnosci tej nikt
go nie zwolni.

Poszanowanie zycia jest nieskonczenie rozszerzona etyka
milosci, poniewaz wykracza poza religijna formule milosci
blizniego i obejmuje swym zasiegiem kazde Zyjace stworzenie,
domagajac sie solidarnosci, milosierdzia, braterstwa i serdecz-
nosci w dziataniu. Rezygnuje Schweitzer z wasko rozumianego
pojecia osoby na rzecz samego zycia i dlatego mitos¢, wyrasta-
jac z bezposredniego pragnienia woli zycia, przeradza sie
w mistyke wobec kazdego bytu, ktéry nas otacza. Z tego po-
wodu kazda teoria filozoficzna, etyczna czy religijna jest dla
niego niewystarczajaca, zbyt waska. Jesli naturalna wrazli-
woSC na cierpienie stanowi miare dobra moralnego i warunek

11 A, Schweitzer, Wybdr..., s. 192.
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etycznej osobowosci, to wiara w osobowego Boga ma, jak sie
wydaje, zdaniem Schweitzera znaczenie drugoplanowe dla
cztowieka doswiadczajacego czci dla zycia. Prawdziwa religia
dokonuje sie, gdy spotykasz drugiego. ,Jesli obrone sprawy
chorych pod dalekimi gwiazdami uznaje za swoje zadanie zy-
ciowe, czynie tak ze wzgledu na milosierdzie nakazane przez
Jezusa i religie. Zarazem jednak odwotuje sie do elementar-
nych mysli i wyobrazen”!2. Wewnetrzne przezycie i doswiad-
czenie moga doprowadzi¢ do etyki mitosci zarowno religijnego
geniusza, jak i wyznawce etyki filozoficzne;j.

Ponadto w odroznieniu od etyki milosci blizniego zasada
czci dla zycia zawiera w sobie obowiazek poszanowania siebie
samego, co mozliwe jest tylko wowczas, gdy czlowiek zyje
w prawdzie, wewnetrznej przejrzystosci i szczerosci. Gdy prze-
staje wegetowacd, nie jest biernym obserwatorem, walczy o sie-
bie ze soba, a nie z drugim czlowiekiem, jest wierny i szczery
wobec siebie w sposob czysty, unika egoistycznego samopo-
twierdzenia — staje si¢ wolny od loséw swiata i sublimuje sie
jego poglad na zycie (bedac innym niz §wiat, ustala standardy
wynikajace z wtasnej woli zycia, zbiezne z wola Zycia wszel-
kich istot tego swiata).

Powyzsza argumentacja Schweitzera wydaje sie by¢ zbiez-
na z wyktadnia etyki I. Kanta, ktéry nie pozwalal, aby czto-
wiek w swoim postepowaniu kierowal sie zasadami, ktoérych
nie bylby sklonny traktowaé jako zasad powszechnie obowia-
zujacych, nie pozwalal, aby czynil dla siebie wyjatku, stawia-
jac w pozycji uprzywilejowanej. W stanowisku Schweitzera
zawiera sie jednak co$ wiecej: ,,O glebi etycznej wrazliwosci
Kanta swiadczy to, ze zgodnosS¢ z samym soba stawia on w
centrum etyki, ale poniewaz w poszukiwaniu istoty etycznosci
nie dociera az do czci do zycia, nie moze zrozumie¢ zwiazku
etycznosci z czynna etyka. W istocie bowiem etyka wiernosci
wobec siebie przechodzi niepostrzezenie w etyke ofiarnosci dla
innych”13. Walka ze soba i szczeroS¢ wobec siebie sa Srodka-
mi, za pomocg ktérych czlowiek oddzialuje na innych, swiad-

12 Jbidem, s. 239.
13 Jbidem, s. 189.
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czac soba i swoim doswiadczeniem. Czynienie dobra wyrasta
zatem z potrzeby rzetelnosci wobec siebie, zaczyna sie ,, u sie-
bie” i tu uzyskuje swoja prawdziwa wartos¢: ,...nie z dobroci
dla innych jestem tagodny, pokojowo usposobiony, przyjazny
i cierpliwy, ale dlatego, ze tym zachowaniem urzeczywistniam
swoje najglebsze samopotwierdzenie. Czes¢ dla zycia, z jaka
traktuje swoja egzystencje i czes¢ dla zycia, z jaka oddaje sie
cudzej egzystencji, przenikaja sie wzajemnie”14.

Swiadome i pozbawione pychy przezywanie siebie pozwala
przelamac zaklety krag niemocy i obojetnosci wobec zta swia-
ta, opanowac agresje wobec innych form zycia i doswiadczy¢
solidarnosci z kazdg istota obdarzong zyciem.

Jak trudno rozwija sie w czlowieku owo poczucie solidar-
nosci Swiadczg relacje Schweitzera z praktyki lekarskiej w Lam-
barene; jesli prosi swojego pacjenta o ,wykonanie drobnych
postug wobec obloznie chorego, uczyni on to tylko w tym wy-
padku, gdy chory ten pochodzi z tego samego co on plemienia.
Gdy zas tak nie jest, odpowie mi prostodusznie: to nie moj
brat”!5. Nie lepiej wygladaja stosunki w cywilizowanej Euro-
pie, gdzie ugruntowany tradycyjna metafizyka poglad na sSwiat
utrwalil zdaniem Schweitzera postawe antropocentryczna,
w wyniku czego zasada braterstwa obejmujaca swym zasie-
giem przede wszystkim istoty ludzkie nabrala charakteru eli-
tarnego, za$ niekontrolowany rozwdj techniki wzmocnit istnie-
jace podzialy, obojetnos¢ na innego, nieprzystepnosé¢, obcos¢.

Schweitzer, odrzucajac powyzsze, stwierdza, ze tylko dzieki
etyce czci dla zycia czlowiek jest w stanie dostrzec wewnetrzna
wartos¢ kazdej istoty zywej i dziala¢ na rzecz poprawy ich losu.

Zasada odpowiedzialnoSci w etyce poszanowania wszel-
kich przejawow zycia

»slak jak fala nie moze istnie¢ sama dla siebie, lecz stale
uczestniczy w falowaniu oceanu, tak nie mozemy przezy¢ na-
szego zycia wylacznie dla samych siebie, lecz zawsze tylko we

14 Jbidem, s. 190.
15 A. Schweitzer, Zycie, s. 10.
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wspolprzezywaniu otaczajacego nas zycia’l6. Krag naszego
etycznego dziatania jest jednocze$nie zakresem naszej odpo-
wiedzialnosci wobec: osoby ludzkiej, spoteczenistwa, wszelkich
stworzen zyjacych i wreszcie — o czym juz wczesSniej wspom-
niano — wobec samego siebie. Im wyzszy jest poziom rozwoju
duchowego jednostki, tym silniejsza potrzeba wzniesienia sie
ponad poziom osobistego doswiadczenia i partykularnych in-
teresow oraz Swiadomos¢ zobowiazania i dtugu.

Gdy dzialanie etyczne zaczyna sie w momencie uswiado-
mienia sobie solidarnosci z innymi, to niepotrzebne okazuja
sie formalne nakazy, normy narzucane przez rozne instytucje,
systemy religijne: ,...sila przejawia si¢ bez halasu. Po prostu
jest w cztowieku i dziata. Prawdziwa etyka zaczyna sie tam,
gdzie koncza sie stowa”!7. Uobecnia si¢ w czlowieku idea od-
powiedzialnosci, bedaca wezwaniem do przezwyciezenia wia-
snego egoizmu, do ofiarnosci, wyrozumialosci i troski o drugie
zycie. Jest przelamaniem dystansu i obcoSci coraz silniej
wkraczajacej w zycie spoteczne.

Schweitzer sadzi, ze jest mozliwe, aby w poczuciu solidar-
nosci z innymi kazdy wyréownywal w miare swoich sit rozktad
klesk i sukceséw tak bardzo nieréwnomiernie w Swiecie rozto-
zonych, aby kazdy mniej doswiadczony przez zycie pomagat
stabszym, potrzebujacym wsparcia. Jest to wielkie wyzwanie
dla czlowieka, poniewaz musi umiec¢ stawi¢ czola swojemu
egoizmowi, zrezygnowac z wlasnych preferencji, rozumie¢, ze
kazda osoba posiada wewnetrzna, nieinstrumentalng wartosc.
Jesli jest pod jakims$ wzgledem wyrozniony, nie powinien —
w imie odpowiedzialnosci — wykorzystywaé swojej pozycji, co
wiecej, jest to okolicznos¢ mobilizujaca do szczegélnej aktyw-
nosci. Schweitzer pisze: ,Jestes szczesSliwy? Dlatego jestes
powotany, by wiele z siebie da¢. Nie wolno ci traktowac jako
czego$ oczywistego, ze wiecej niz innym przypadlo ci w udziale
zdrowia, talentu, sprawnosci, sukcesu, pieknego dziecinstwa,
harmonii domowych stosunkéw, Musisz za to zaptaci¢ odpo-
wiednia cene. Musisz wyjatkowo ofiarnie §wiadczy¢ zyciem na

16 Jbidem, s. 41.
17 A. Schweitzer, Wybdr..., s. 190.
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rzecz zycia”l8. Wlasny szczesSliwy los jest jednocze$nie zobo-
wiazaniem do powsciagliwosci i umiaru w osobistych roszcze-
niach wobec Swiata, nie mam przeciez wewnetrznego prawa —
powiada Schweitzer — zrywac¢ wszystkich owocéw, po ktore
zdolny jestem siegnac reka. Pomys$lnos¢ zyciowa, zawodowa
jest doskonalym powodem, by dzieli¢ sie soba, moze jest ktos,
kto oczekuje pomocy, ,...samotny, rozgoryczony czy chory lub
nieporadny, dla ktoérego mozesz cos znaczy¢ (...) Kt6z wyliczy
wszelkie zapotrzebowania na kapitat zakladowy, jakim jest
cztowiek. Dlatego szukaj, czy nie znajdzie sie lokata dla twego
czlowieczenstwa”19.

Cztowiek, bedac odpowiedzialnym, swiadczy o sobie, bo-
wiem dziatajac, walczac ze ztem tego Swiata, eksponuje prawde
o sobie, swoim czlowieczenstwie. Jak opiekun spolegliwy
T. Kotarbinskiego, ktory jesli chce gleboko Zy¢, musi dokony-
wac wyborow, za ktoére ponosi jednostkowa odpowiedzialnosé,
miec¢ Swiadomos¢, ze w walce z istniejacym zlem nie wolno za-
dawac¢ drugiemu ani jednego ciosu ponad bojowa koniecznosc.

Etyka czci dla zycia jest etyka absolutnych racji, ktore
w jednostkowych sytuacjach czlowiek rozstrzyga zgodnie
z elementarnym poczuciem odpowiedzialnosci i powinowactwa
z bliznim. Wszyscy, twierdzi Schweitzer, jesteSmy winni ogro-
mu cierpienia i bélu istniejacego w Swiecie, sami tez go do-
Swiadczamy i wszyscy sie do niego przyczyniamy. Kazda za-
tem pomoc jest swego rodzaju zadoscuczynieniem za to zlo,
wyrownaniem krzywd. ,Kto§ ci pomoégl z bolu i cierpienia wy-
zwoli¢ sie, masz wiec obowigzek przyj$¢ z pomoca innym ska-
zanym na bdl i strach. Nie mozesz wroci¢ do dawnego Zycia
wyzwoliwszy sie z cierpienia”20, Etyka wyrosla z woli zycia
nakazuje, by obecnos¢ drugiego obok siebie traktowac jako
zobowiazanie wobec Swietosci jego zycia. Tylko wtedy moga
spelni¢ sie idealy humanizmu.

18 Jbidem, s. 190.

19 Jbidem, s. 197.

20 H. Gaertner, Albert Schweitzer. Zycie, mysl i dzieto, Wyd. WAM,
Krakéow 2007, s. 91.
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Zakres odpowiedzialnosci czlowieka obejmuje takze sfere
zycia zbiorowego. Aktywnos¢ w zyciu publicznym narazona
jest na wiele konfliktow réznych racji, ktorych nie mozna
uniknaé. W trosce o interes publiczny nie moze jednak zniknac
z pola widzenia dobro pojedynczego czlowieka, mimo ze jego
idealy i cele bywaja czesto rozbiezne z interesami calosci.
Cho¢ etyka poszanowania zycia nie znosi koncesji i nie ma
charakteru wzglednego, kazdy kto uczestniczy w zyciu pu-
blicznym zmuszony bywa do kompromiséw i odstapienia od
zasad, ktérych przestrzega w swoim jednostkowym zyciu. Od-
powiedzialno§¢ za sprawe nie eliminuje, nie znosi jednak od-
powiedzialnoSci jednostkowej. Dlatego nie mozna zalozyc, ze
nawet nieegoistyczne dzialanie w imie dobra ogélnego kosztem
cierpienia jednostki da sie moralnie usprawiedliwi¢. ,Kto dzia-
lajac w imie ponadjednostkowej odpowiedzialnoSci poswieca
po prostu czltowieka lub szczescie ludzkie, gdy wydaje sie to
potrzebne, cos$ osiaga. Ale nie osiaga wynikow najwyzszych.
Daje dowod swej sity zewnetrznej, ale nie duchowej. Wladze
duchowsg posiadamy tylko wtedy, gdy wida¢ po nas, ze nie po-
dejmujemy chlodno decyzji wedlug raz na zawsze ustalonych
zasad, ale w kazdym wypadku walczymy o sw@j humanizm”21.

Odpowiedzialnosci spotecznej nie powinien wyznaczac
duch kolektywizmu, ale usposobienie etyczne. Cele stawiane
przez ciala zbiorowe sa ogélne, ale zycie czlowieka jednostkowe,
konkretne i wyjatkowe pod kazdym wzgledem. Dlatego uwaz-
nos¢, jaka dajesz drugiemu cztowiekowi, wykonujac publiczne
zadania, jest wyrazem szacunku dla jego osoby, indywidualnie
wybranej drogi, dla jego zycia. Jest zatem droga do realizacji
zasad uniwersalnej i absolutnej etyki czci dla zycia.

Czlowiek zawsze jest winny wobec drugiego czlowieka,
takze wtedy, gdy podejmuje decyzje w imie wyzszych, ponad-
jednostkowych racji. Dlatego wazne jest zdaniem Schweitzera
ksztaltowanie usposobienia etycznego, sprzyjajacego wzrasta-
niu wrazliwosci nie na cele, lecz na osobe ludzka, dzieki cze-
mu pelniacy funkcje publiczne beda potrafili wybraé postawe

21 A. Schweitzer, Zycie, s. 20.
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rozumienia cztowieka, a nie chlodnego straznika zbiorowych
interesow.

Etyka poszanowania zZycia wynika z wnetrza czlowieka i je-
go dotyczy. Poznajac siebie, przelamuje zaklety krag niemocy
i obojetnosci stanowiacy integralna czes¢ zycia zbiorowego,
dla ktorego trwanie w strukturze jest racja uzasadniajaca
i usprawiedliwiajaca wybor, usypiajaca sumienie czlowieka.
Nikt z nas nie ma czystego sumienia, jest ono wynalazkiem
diabla, powiada Schweitzer. Etyka jest wiec — wedlug niego —
przede wszystkim jednostkowa, poniewaz tylko etycznie my-
Slacy i walczacy o etyke cztowiek moze by¢ ,etycznym wycho-
wawca”. Pojecia dobra i zla rozpowszechniane przez spote-
czenstwa sa ,banknotami bez pokrycia”, jak hasla politycz-
nych przywoédcow — gloszone na bankietach i deptane w dzia-
laniu. W szacunku dla zycia miesci sie troska o dobro wspélne,
ale odnowa moralna dokonujaca si¢ we wnetrzu cztowieka jest
droga ku nowemu odrodzeniu ludzkosci i jest, co wielokrotnie
podkresla Schweitzer, urzeczywistnieniem idealéw humanizmu.

Spodziewane zwyciestwo humanizmu nad rzeczywistoscig
nie jest dla niego sentymentalnym idealem, lecz koniecznym
wyzwaniem etycznie usposobionych jednostek, ktore musza
stawi¢ czola nieszczeSciom, przywroéci¢ zaufanie miedzy ludz-
mi, poniewaz humanitaryzm stanowi istotng ceche ludzkosci
i etyczny fundament prawdziwej kultury.

Zakres odpowiedzialnosci stopniowo rozszerza sie na inne
istoty pozaludzkie i obejmuje swym zasiegiem wszelkie zywe
stworzenia. Tradycyjna etyka utrwalajaca przekonanie czlo-
wieka o jego wyjatkowej pozycji na tle innych bytow rzeczywi-
stosci przyrodniczej jest zdaniem Schweitzera nie do zaakcep-
towania, poniewaz kazda istota zywa jest wartoScia samag
w sobie. Dramat myslacego czlowieka polega na tym, Ze aby
przezy¢, musi uczestniczy¢ w dziele niszczenia, ale respektu-
jac zasady etyki poszanowania zycia, moze cho¢ zlagodzi¢ nie-
usuwalne cierpienie.

Jesli etyczne dzialanie polega na afirmacji wszelkich prze-
jawow zycia, to musi swym zasiegiem obejmowac takze i to
zycie, ktore rozwija sie w przyrodzie, jesli etyka czci podnosi
do rangi blizniego wszystkie istoty zywe, to antropocentryczna
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perspektywa Swiata powinna zosta¢ bezwzglednie napietno-
wana i odrzucona. ,Naprawde etyczny jest tylko ten czlowiek,
ktory daje postuch potrzebie okazywania pomocy wszelkiemu
zyciu, ktore moze wesprze¢ i wzbrania sie przed czynieniem
szkody jakiemukolwiek zywemu stworzeniu. Nie pyta, czy to
lub tamto zycie zasluguje na angazowanie si¢ ze wzgledu na
swoja wartos¢, nie pyta réwniez, czy i o ile jeszcze zdolne jest
odbiera¢ wrazenia”22.

Glebokim bélem napeilnia Schweitzera Swiadomosé, ze
dramatyczny konflikt miedzy interesami czlowieka a dobrem
wszystkich istot pozaludzkich jest nieusuwalny. Zdajac sobie
sprawe ze swojej obecnosci w przyrodniczym uniwersum, afir-
muje je, majac jednoczesnie przekonanie, ze gra, jaka toczy
sie w tym Swiecie, jest mu jako osobie etycznej wroga (ponie-
waz zycie niszczy zycie, jedno stworzenie zwraca sie przeciwko
drugiemu). Jest to sprzeniewierzenie si¢ uniwersalnej woli zy-
cia. Natomiast etyka afirmacji wszelkich przejawow zycia, ktora
objawia sie czlowiekowi w jego Swiadomej woli zycia, sprzeci-
wia sie temu, co rozgrywa sie w przyrodzie i dyktuje mu normy
zgodne z tym sprzeciwem. Zasadnicza formutla tej etyki jest
przeciez potegowanie zycia, sprzyjanie mu we wszelkich jego
przejawach i wznoszenie na wyzszy poziom.

Schweitzer ma swiadomos¢, ze czlowiek nie uratuje swia-
ta, ze musi decydowac sie albo na zabijanie albo pozostawienie
przy zyciu: kto podnosi piskle z gniazda musi, chcac je nakar-
mié, zabija¢ inne stworzenia, zatem roéznicowac, dokonywac
wyborow. Jesli wybér wynika z koniecznosci, a nie z bezmy$l-
nosci, powinien on starac¢ sie chociaz o to, by tagodzi¢ zada-
wany bél i na ile to mozliwe ograniczaé. ,Wiesniak, ktéry sko-
sit tysiace kwiatow na lace dla swych kréw, nie ma prawa,
wracajac do domu zerwacé bezmysSlnie ani jednego kwiatu, po-
niewaz w ten sposob wykracza przeciwko zyciu, nie bedac do
tego zmuszonym”23.

Czy jest jakis kierunek wyboru? Czy mozna wypracowac
wigzaca formute, wedle ktorej postepujac, tatwiej bedzie czlo-

22 A. Schweitzer, Wybér..., s. 184.
23 A. Schweitzer, Zycie, s. 52.
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wiekowi podejmowaé decyzje? Wedlug Schweitzera takiej wy-
kladni poza naczelna zasada czci dla zycia nie ma. Czlowiek
zawsze bedzie obarczony ciezarem konfliktéw i zmuszony do
poszukiwania sposobow, by im zapobiec badz lagodzié¢, ponie-
waz jako istota rozumna transcenduje poza sSrodowisko przy-
rodnicze i moze byc¢ ,inny niz Swiat”. Moze — odrzucajac ego-
izm gatunkowy — walczy¢ z nieusuwalnym barbarzynstwem
przyrody i przywrocic siebie srodowisku przyrodniczemu.

Wewnetrzna wolnos¢ czlowieka, wola Zycia, racjonalnosc
myslenia to cechy i zdolnosci, ktéore przysthugujac cztowiekowi,
sa jednoczesnie dla niego wyzwaniem i zobowigzaniem wobec
wszelkich istot zywych i nie stanowia o jego dominujacej wy-
jatkowosci. Szczego6lna pozycja powinna mobilizowaé go do mo-
ralnego i fizycznego wsparcia wszystkich bytow stabszych, po-
krzywdzonych i nieporadnych. Pomocna ingerencja ma zawsze
niepowtarzalny i wyjatkowy charakter, wynikajacy z kontek-
stu sytuacji konfliktowej, zatem i reguly dziatania jednostka
kazdorazowo arbitralnie okresla i dzwiga ich ciezar.

Jesli dziataniu towarzyszy poczucie nieusuwalnej winy, to
zdaniem Schweitzera cztowiek przekroczyl granice obojetnosci
i stal sie osobowoscia etyczna, bowiem bezmysSlnos¢ i obojet-
nos¢ sa grzechami, dla ktérych nie ma usprawiedliwienia.
Zaniechanie, brak reakcji na zto jest przyzwoleniem na cier-
pienie, na lekcewazenie, a wiec ztem, za ktére ponosimy odpo-
wiedzialnos¢. Nikt z nas, pisze Schweitzer, nie ma prawa ze-
zwala¢ na cierpienie, jesli moze mu zapobiec. ,Nikt nie powi-
nien zamykac oczu i traktowac jako nieistniejacego cierpienia,
ktorego widoku sobie oszczedza™*. Jednakze swiadomos¢ winy
nie jest dla sumienia czlowieka usprawiedliwieniem. Zadne
zlo, nawet to czynione z koniecznosci, nie staje sie dobrem,
ale jesli cztowiek z powodu koniecznosci zadawania bélu cierpi,
to znaczy, ze jest gotowy do poniesienia ofiary, ze jest dojrzata
moralnie osobowoscia.

Wszelkie zycie jest wartoscia sama w sobie, niemozliwe
jest zatem stworzenie skali wartosciujacej zycie innych istot.
Nie ma zycia gorszego i lepszego, kazde Zyjace stworzenie ze

24 A. Schweitzer, Wybér..., s. 194.
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wzgledu na przystugujaca mu autoteliczna wartos¢ zastuguje
ze strony czlowieka na taki sam troskliwy stosunek. Usmier-
canie zawsze pozostanie ztem. Jesli juz musimy zabija¢, méwi
Schweitzer, robmy to z pelna odpowiedzialnoscia i wielkim
szacunkiem dla ofiary. Bezwzglednie odrzuca natomiast zabi-
janie zwierzat dla sportu czy zabawy, traktujac to jako hanbe
naszej kultury. ,Kiedy widze zwierze, ktore cierpi, moge stac
sie dla niego wybawca, odbierajac mu zycie. Jednak czes¢ dla
wyzszego zycia nakazuje nam, aby nie przerywac bezsensow-
nego i pelnego cierpien ludzkiego zycia. U cierpiacego czlowie-
ka, kiedy nawet wiem, ze jego byt jest tylko cierpieniem, nie
moge tego uczynic”25.

Obowiazek ochrony przed cierpieniem dopuszcza prawo
do zabijania zwierzat z litoSci, natomiast cho¢ bél jest czasem
bardziej przerazajacy niz S$mieré, nikt z nas nie ma prawa
skraca¢ zycia osoby ludzkiej, poniewaz z punktu widzenia
etyki poszanowania Zycia wszelkie zycie jest Swiete.

Etyka czci dla zycia Alberta Schweitzera jest wyraznym
wskazaniem drogi dla indywidualnego myslenia i dzialania
opartego na gleboko humanitarnym przestaniu czynienia do-
bra wobec kazdego zycia, ktore tak jak my, chce zy¢. Spelnie-
nie programu odnowy moralnej Sswiata wymaga od czlowieka
mistycznie dokonujacego sie, niezracjonalizowanego odrodze-
nia wewnetrznego. A to nie jest tatwe, poniewaz jest mu wy-
godnie, gdy moze uwolni¢ sie od jednostkowej odpowiedzial-
nosci, wtopi¢ we wzorce myslenia narzucone przez zbioro-
wos$¢, wlasne sumienie zastapi¢ sumieniem grupy.

Wspélne wszystkim ludziom uczucie solidarnosci i afir-
macja wewnetrznie przezywanego powinowactwa z bliznim sa
zrodlem — zdaniem Schweitzera — etyki wspolnych, bezwzgled-
nych zasad, ktore z dzisiejszej perspektywy sa w stanie sprze-
ciwic sie regulom ponowoczesnej rzeczywistosci nie rozréznia-
jacej dobra i zta.

Niezmiernie nosna, atrakcyjna intelektualnie zasada po-
szanowania zycia we wszelkich jego przejawach, ktora czto-
wiek wypracowuje niejako wbrew porzadkowi swiata, wydaje

25 H. Gaertner, op. cit., s. 86.
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sie jednak niewystarczajacym warunkiem jego naprawy. Zycie
moralne czlowieka wyznacza szereg socjologicznych, kulturo-
wych uwarunkowan, czesto rozbieznych z subiektywnymi wy-
obrazeniami dobra i zta, ktérych swiadomosc¢ jest niezbedna,
jesli sie chce, by zycie przebiegalto znosnie.

lja Lazari-Pawlowska uwaza, ze wielkoS¢ Schweitzera wy-
nika przede wszystkim z jego dokonan praktycznych i bez-
wzglednej determinacji, jaka towarzyszyla jego zyciowej drodze
Swiadczenia milosci wobec blizniego. Podkreslic nalezy takze
optymizm i zaufanie do zycia obecne w etyce autora. Zaufanie
nie chroni czlowieka przed cierpieniem, ale jest zrodlem sily
duchowej, ktora pozwala czlowiekowi stawi¢ czola ztu i byé
HSlepszym niz swiat”.



TOZSAMOSC RELIGIJNA A INTEGRACJA
POLITYCZNA ZJEDNOCZONYCH NIEMIEC

Lidia Nowakowska

Mimo uplywu dwoch dekad od zjednoczenia panstw nie-
mieckich trudny proces ich unifikacji nie zostal zakonczony.
Usuwanie wciaz wyraznych réznic w kondycji gospodarczej
i spotecznej miedzy zachodnia a wschodnia czes$cia napotyka
na kolejne bariery. Réwnie wolno postepuje integracja poli-
tyczna, siega bowiem sfery kultury politycznej, ktora jest gle-
boko osadzona w zr6znicowanym dziedzictwie. Obejmuje ono
szczegblna spuscizne religijna, uksztaltowana przez wielowie-
kowa historie. Zakorzeniona w niemieckiej polityce tozsamos¢
religijna ukazuje obecnie nowe oblicze.

W historii Niemiec powazne zZrédlo konfliktow stanowit po-
dziat religijny. Wyprowadzona z Pokoju Augsburskiego (1555 r.)
zasada cuius regio eius religio dzielita Niemcy na dwie religij-
nie okreslone spotecznosci, katolicka oraz protestancka. Roz-
drobnienie panstwowo-polityczne i silne poczucie samodziel-
nosci niemieckich panstewek tylko ten podzial utrwalato. Augs-
burskie ustalenia nie zapobiegly tez wojnie religijnej zwanej
trzydziestoletnia, w wyniku ktorej jeszcze bardziej nasilila sie
wzajemna nienawis¢ katolikow i protestantéw. Podzial religijny
nie przestatl istnie¢ takze po zjednoczeniu w 1871 r. ziem nie-
mieckich, przeciwnie — antagonizmy religijne na tym tle jesz-
cze sie zaostrzyly (Kulturkampf). Nastepny wielki przetom dla
Niemiec, ustanowienie w 1949 r. dwoch panstw niemieckich,
nie likwidowat problemu religijnego, a naréd dzielita ponadto
granica RFN — NRD.

Porzadek wyznaniowy i zagadnienia religijne zaczely miec
powtornie istotne znaczenie po zjednoczeniu panstw niemiec-
kich, ktore nastapilo 3 pazdziernika 1990 r. Odzyskanie jed-
nosci panstwowej oznaczalo potaczenie spoteczenstw o odmien-
nej przesztosci politycznej, roznych systemach wartosci, innych
wzorcach zachowan, stylach zycia i mentalnosci, a wiec i od-
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rebnych kulturach, takze politycznych. Oznaczalo réwnocze-
Snie zmiane proporcji miedzy wyznaniami, znaczne powiek-
szenie grupy indyferentnych religijnie, jak i konfrontacje
dwoch modeli rozdzialu Kosciola od panstwal. Powszechne
byly obawy, Ze ateistyczna NRD ostabi znaczenie elementu re-
ligijnego w odbudowanym panstwie. Zachodnioniemieckie zy-
cie spoteczne i polityczne w duzej mierze zdeterminowane byto
dotad postawami i zachowaniami wierzacych. Nawet wowczas,
gdy jego rézne sfery uwalnialy sie od wplywow religii, a wiez
partii politycznych z KoSciotami stawata sie coraz bardziej
watla, czerpaly one nadal z tradycji religijnych2. Pomimo wi-
docznych skutkow sekularyzacji pozostawal pewien ciagle ak-
ceptowany udziatl religii w Zyciu zachodnich Niemcéw. Niepo-
kojono sie, czy na gruncie §wiatopogladowym nie ujawnia sie
nowe konflikty, ktoére zagroza niemieckiej stabilizacji, szcze-
g6lnie ze nie bardzo wiadomo bylo, jak wiele pozostato w NRD
pierwiastkéw wspolnego dziedzictwa kulturowego. Pozadane
bylyby zwlaszcza te, ktore wyrosty na podtozu religijnym i mo-
glyby ozy¢ w nowych warunkach, ulatwiajac adaptacje do sys-
temu zachodnioniemieckiego albo konstytuujac nowa jakosé
zjednoczonego panstwa.

*

Zmiane pozycji niemieckich Kosciolow przyniosta II wojna
Swiatowa. Wzmocnieniu ulegl przede wszystkim katolicyzm.
W przedwojennych Niemczech katolicy stanowili religijng
mniejszoS¢. Na obszarze w granicach z 1937 r. zamieszkiwalo
ich okolo 17 mln, czyli ich udzial w ogblnej liczbie mieszkan-
cow wynosil niewiele ponad 25%. Najliczniejsze byly Koscioly

1 Por. na ten temat: H. Maier, Politik und Religion, s. 130-143 oraz
H. Lubbe, Zwischen Staatskirchensystem und Trennungssystem
(Kommentar zu H. Maier), s. 144-150, [w:] Die religiése Dimension
der Gesselschaft, Religion und ihre Theorien, hrsg. P. Koslowski,
Tubingen 1985.

2 Szerzej na ten temat: L. Nowakowska, Tradycje religijne a polityka
w Niemczech, Zeszyty Naukowe Akademii Techniczno-Rolniczej
w Bydgoszczy, Nauki Spoleczne, 1996, nr 26.
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protestanckie, one tez skupiaty az okolo 61% ludnosci3. Silna
dysproporcja miedzy tymi dwiema najwiekszymi konfesjami
powodowala, ze racje bytu miala, w gruncie rzeczy nacjonali-
styczna maksyma, wedlug ktérej Niemiec to luteranin.
Sposrod politycznych rozstrzygnie¢ konczacych II wojne
Swiatowsq dla istniejacego od wielu wiekéw porzadku religijnego
najbardziej znaczace okazaly sie rozwiazania graniczne. W ich
wyniku duzy odsetek ewangelikow pozostal poza granicami
przysztej REN4. Naplyw przesiedlencow, glownie z Czechosto-
wacji, Polski i Wegier uzupelnil wprawdzie szeregi ewangelic-
kie, ale czes¢ z nich, zwlaszcza z Sudetéw i Slaska, byto wy-
znania katolickiego. Rozmiary przeptywu, np. do trzech stref
zachodnich, szacowano na szesS¢ milionowS. I chociaz struktura
uchodzcow — traktowana jako catos¢ — w przyblizeniu odpo-
wiadala proporcjom wyznaniowym przedwojennej ludnosci
Niemiec, to jednak konfesyjno-geograficzny uktad ulegt rozpa-
dowi. Zachowala sie jedynie wczesniejsza przewaga ewangeli-
kow nad katolikami w zachodniej czesci Niemiec, i to w po-
dobnym stosunku jak przed wojna, kiedy na tym terenie pro-
testantyzm obejmowal 49%, a katolicyzm 46% ludnosci. Usta-

3 Kirchliches Handbuch fiir das katholische Deutschland, Bd XXII,
Koéln 1943, s. 1421 212.

4 Pojecia Kosciét protestancki i Kosciol ewangelicki stosowane sg
zamiennie i traktowane réwnowaznie. Zamiast Kosciét protestancki
nalezaloby raczej uzywac okreslenia Koscioly protestanckie, ponie-
waz niemiecki protestantyzm zorganizowany jest w licznych Kos-
ciolach obejmujacych wiele réznorodnych nurtéw reformacyjnych
i postreformacyjnych. Wyznaniem wiekszoSciowym jest jednak (za-
rowno we wschodnich, jak i zachodnich Niemczech) wyznanie
ewangelickie i do takiego odnosza sie tutaj wszystkie uwagi. W kaz-
dym przypadku chodzi o Koscioty tej konfesji znajdujace sie w ob-
rebie dziatalnosci Evangelische Kirche in Deutschland (EKD), a dla
bylej NRD od 1969 r. w Bund der Evangelischen Kirchen (BEK).
Pominiete zostaly mate Wolne Koscioly Ewangelickie (Freiekirche —
baptysci, metodysci) ze wzgledu na ich znikome znaczenie.

A. Rogalski, Katolicyzm w Niemczech po II wojnie Swiatowej, Poz-
nan 1952, s. 20; K. Skubiszewski, Wysiedlenie Niemcéw po II woj-
nie Swiatowej, Warszawa 1968, s. 16.

o
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nowienie w 1949 r. RFN stworzylo Kosciotlowi katolickiemu
mozliwos¢ przelamania wielowiekowej dominacji protestantow
i zahamowania jego ekskluzji. Dotkliwie doswiadczony przez
historie i od dziesiatek lat spychany na peryferie zycia spotecz-
nego zachodnioniemiecki katolicyzm zaczal wzrasta¢ w silte.

W zgola innej sytuacji znalazla sie wspolnota katolicka na
terenach wschodnich. Ze statystyk z 1949 r. wynika, ze na
obszarze przysztej NRD katolicy stanowili 12,2% ludnosci (tj.
okolo 2 mln)é. Jednak i tutaj odczuwalne byly pewne skutki
wzmozonego ruchu ludnosci. W poréwnaniu bowiem z okre-
sem przedwojennym nastapit istotny przyrost liczby katoli-
kow. W wyniku przesiedlen przybylo ich az 62%7. Jednak te-
rytorium wschodnie wciaz pozostawato protestanckie.

W kontekscie ewentualnych nastepstw politycznych waz-
na byla nie tylko liczebnos¢ wyznan, ale i ich rozmieszczenie.
Utrzymanie dotychczasowej struktury konfesyjnej krajow
zwigzkowych czy regionéw pozwoliloby zachowac¢ wczesniej
uksztaltowane tam systemy kulturowe. Polityczne konsek-
wencje rozmieszczenia konfesji byly istotniejsze na obszarze
RFN niz NRD, w ktorej prowadzona przez wladze panstwows
ateizacja niszczyla tradycje wyznaniowe i ostabila ich wplyw
na zycie spoleczne i polityczne.

Niewatpliwie glebokie przemiany po 1945 r. ztamaly jedno-
rodno$¢ konfesyjna w granicach okreslonych jeszcze w XVII w.,
ale wytworzyla sie tez paradoksalna sytuacja. Udalo sie mia-
nowicie utrzymac¢ dotychczasowy charakter wyznaniowy nie-
ktorych obszarow. Tam, gdzie dawniej rozciagata sie wladza
katolicka, do dzisiaj katolicy stanowig wiekszos¢. I tak: Bawa-
ria, Badenia, Kraj Saary i obecne kraje Nadrenia Pélnocna-
Westfalia oraz Nadrenia-Palatynat sg nadal w wiekszosci kato-
lickie. Na terenach rzadzonych kiedys przez ksiazat prote-
stanckich zdecydowana wiekszoS§¢é mieszkanncow pozostata
natomiast wyznania ewangelickiego. Zatem Wirtembergia i dzi-

6 Kirchliches Handbuch. Amtliches Statistisches Jahrbuch der Katho-
lischen Kirche Deutschlands, hrsg. H. Groner, Bd. XXIII, Koéln
1951, s. 201.

7 Siebentageblatt, nr 6/48.
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siejsze kraje Szlezwik-Holsztyn, Dolna Saksonia i Hesja sa
w przewadze protestanckie. Podobnie trwaly okazal sie prote-
stantyzm miast, w tym hanzeatyckich (Hamburga i Bremy).
Uproszczony podziat wskazuje wiec na protestancka poéinoc
i katolickie poludnie.

Okres istnienia RFN az do momentu zjednoczenia z pan-
stwem wschodnioniemieckim byt niezwykle sprzyjajacy dla
Kosciola katolickiego. Zmniejszanie sie przez wiele lat liczby
wyznawcow Kosciota ewangelickiego przyczynito sie do stosun-
kowo szybkiego zastgpienia jego wiodacej pozycji w spoteczen-
stwie zachodnioniemieckim przez Kosci6t katolicki. W potowie
lat 70. stal sie on najliczniejsza wspoélnota wyznaniowg w pan-
stwie. Zjednoczenie Niemiec oznaczalo przede wszystkim osta-
bienie katolicyzmu. Po reunifikacji powrocita dominacja prote-
stantow nad katolikami, aczkolwiek juz nie tak znaczaca, po-
niewaz w 1990 r. ewangelicy stanowili 38,1% ludnosci wobec
35,6% katolikows. Nie utrzymala sie jednak ditugo, w 2005 r.,
po kolejnych wystapieniach z Kosciotéw, dysproporcja ta za-
nikla. Ewangelicy stanowili juz tylko 31% og6tu ludnosci, ka-
tolicy niewiele wiecej — 31,5%°. Stan wzglednej réwnowagi
zostal osiggniety w 2007 r. — katolicy (25,5 mln) obejmowali
30,9%, a ewangelicy (24,8 mln) 30,2% populacji Niemiec!0.
Zatem nie mozna juz mowic, uzywajac jedynie kategorii socjo-
logicznej, o istnieniu niemieckiego Kosciota ludowego (Volks-
kirche) bedacego Koscioltem wieckszosciowym!l. Teraz laczny
udzial cztonkéw obu najwiekszych konfesji wynosi 61,1%.

8 Statistisches Jahrbuch 1992 fiir die Bundesrepublik Deutschland,
Statistisches Bundesamt, Wiesbaden 1992.

9 Statistisches Jahrbuch 2007 fiir die Bundesrepublik Deutschland,
Statistisches Bundesamt, Wiesbaden 2007.

10 Statistisches Jahrbuch 2009 fiir die Bundesrepublik Deutschland,
Statistisches Bundesamt, Wiesbaden 2009.

11 J. Moller, Udzial we wspdlnocie koscielnej jako element obywatel-
stwa? Poréwnanie Polski i Niemiec Wschodnich, [w:] Kryzys tozsa-
mosci politycznej a proces integracji europejskiej, pod red. B. Mar-
kiewicza i R. Wonickiego, Wydawnictwo Naukowe Scholar, War-
szawa 2006, s. 161-162.
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Nie mniejsze znaczenie niz polityczno-geograficzne skutki
wojny mialy cele polityczne formulowane przez panstwa nie-
mieckie. Miejsce Kosciotow w przestrzeni publicznej na wschod-
nim terytorium wyznaczata wolna od religii komunistyczna
wizja rozwoju panstwowego. Jeszcze w pierwszych dziesieciu
powojennych latach Kosciotl ewangelicki w radzieckiej strefie
okupacyjnej cieszyl sie jeszcze dos¢ duza swoboda. Mogl bez
przeszkod rozwija¢ swoja dzialalnosé. Z zyczliwoScia przyjeto
rowniez utworzenie w 1948 r. Evangelische Kirche in Deutsch-
land (EKD), ogolnoniemieckiej instytucji wspoélnoty ewangelic-
kiej. Zrzeszala ona 27 samodzielnych Koscioléw krajowych.
EKD byl jedyna instytucja o charakterze ogoélnoniemieckim,
ktora przetrwala po 1949 r. Peknil z tego wzgledu szczegdlna
misje, a swoje naczelne zadanie widzial w doprowadzeniu do
zjednoczenia dwoch czesci narodu. Ten stan byl akceptowany
przez oba panstwa niemieckie, a takze wladze NRD poczatko-
wo nie kwestionowatly integracji Kosciota ewangelickiego. Przy
rzadzie NRD powotano nawet peltnomocnika EKD, ktérym zo-
stal pastor Heinrich Griiber. Dopiero od 1955 r. (po oglosze-
niu suwerennosci panstwowej NRD) jednos¢ organizacyjna
niemieckich ewangelikow uznano za przeszkode w budowie
panstwa socjalistycznego. Stosunki miedzy Kosciolem ewan-
gelickim a panstwem zaczely sie stopniowo pogarszac, a kazdy
kolejny krok rzadu NRD miat przybliza¢ moment rozbicia ko-
Scielnej jednosci. Planowano zastapienie EKD tymczasowym
wschodnioniemieckim Kosciotem ludowym, ktory bedzie reali-
zowal polityczne cele socjalistycznego panstwal2.

Z poczatkiem lat 50. w NRD zaczeto wprowadzaé w zycie
model spoteczenstwa socjalistycznego. Wzorzec czlowieka so-
cjalistycznego umiejscawial go w Srodowisku ateistycznym,
a koscielne struktury socjalizacyjne zepchniete na margines
zycia spotecznego i w dalszej perspektywie zlikwidowane.
Mieszkancy NRD poddani zostali intensywnej ateizacji. Propa-
ganda ateistyczna docierata do wszystkich sfer zycia spotecz-
nego, obecna byta w szkotach, zakladach pracy, instytucjach

12 F. Spotts, Kirchen und Politik in Deutschland, Stuttgart 1976, s. 22.
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kulturalnych, wojsku, mediach itd. Polityka sekularyzacji do-
konywala sie poprzez rozwigzywanie kluczowych kwestii spor-
nych w stosunkach z Kosciolem zgodnie z zamystem parnstwa.
W pierwszym okresie jej realizacji konflikty dotyczyly: gmin
mtlodziezowych (Junge Gemeinde), lekcji religii, Swieckiej kon-
firmacji, stuzby wojskowej i pracy diakonackiej (Diakonische
Arbeit). W 1953 r. uznano za nielegalne gminy mlodziezowe
dziatajace przy kosciotach, zdelegalizowano na uniwersytetach
chrzescijanskie grupy studenckie, zakazano wydawania jedy-
nego mlodziezowego pisma chrzescijanskiego (Stafette). Liczne
byly w tym czasie aresztowania duchownych, m.in. tych, kto-
rzy pracowali z mlodzieza studencka. W pasie przygranicznym
z RFN zakazano odprawiania nabozenstw, zebrania kosciel-
nych kot domowych (Hauskreise) uznano za nielegalne, a pan-
stwowe Swiadczenia na Koscidl drastycznie zmniejszono. Wiele
koscielnych organizacji charytatywnych pozamykano, zasieg
spotecznej pracy Kosciola zostal ograniczony!3.

Szczegodlnie napietnowana przez rzad NRD byta koScielna
praca z mlodzieza. Zaproponowane przez Kosciol ewangelicki
lekcje nauki chrzescijanskiej (Christenlehre), adresowane takze
do nieochrzczonych, poczatkowo moglty odbywac sie w szko-
lach i salkach przykoScielnych, pézniej zostaly calkowicie
usuniete ze szkot. Waznym instrumentem polityki zwalczania
Swiatopogladu chrzescijanskiego wsrod mtodziezy byla wpro-
wadzona mniej wiecej w polowie lat 50. forma ateistycznego
Slubowania na wiernoS¢ socjalistycznemu panstwu przez
wchodzace w dorostos¢ dzieci (Jugendweihe). Mialo ono wy-
prze¢ protestancka konfirmacje czy katolickie bierzmowanie!#.

13 J. Ruszkowski, Kosciét ewangelicki w NRD. Geneza i rozwdj ak-
tywnosci opozycyjnej w latach 1971-1989, Instytut Zachodni, Po-
znan 1995, s. 35-51.

14 Ch. Graf von Krockow, Niemcy. Ostatnie sto lat, Warszawa 1997,
s. 283; J. Ruszkowski, Opozycyjna rola Kosciota ewangelickiego
w Niemieckiej Republice Demokratycznej (1971-1989), Przeglad Za-
chodni, 1991, nr 4, s. 81 i n.; J. Serczyk, Podzielone Niemcy. Prze-
glad dziejow niemieckich od kapitulacji Trzeciej Rzeszy do zjedno-
czenia obu panstw niemieckich, Torun 1993, s. 180.
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O popularnosci Jugendweihe swiadczy fakt uczestnictwa w nim
jeszcze co drugiego mlodocianego w zjednoczonych Niem-
czech!5. Wiladze NRD staraly sie zastapi¢ obrzedy religijne ich
Swieckimi i rownie uroczystymi odpowiednikami. Zamiast
chrztu wprowadzono $wiecka uroczysto$s¢ nadania imienia,
z pogrzebow eliminowano elementy obrzedowosci religijne;.

Innym aspektem utatwiajacym prowadzenie polityki atei-
zacji spoleczenstwa wschodnioniemieckiego byla wzglednie
matla spoistos¢ doktrynalna i organizacyjna Kosciola ewange-
lickiego. Ztozona struktura instytucji kosScielnych i regiona-
lizm KoSciota nie byly w stanie zapobiec szybko postepujace-
mu procesowi sekularyzacji.

Organizacja Kosciota ewangelickiego ulegla pod koniec lat
60. zmianie, w duzej mierze wskutek nacisku rzadu NRD.
Domagat sie on odlaczenia Kosciota ewangelickiego w NRD od
zachodnioniemieckiego, uzasadniajac, ze granice koscielne mu-
szg zamykac sie w granicach suwerennego panstwa. W takich
okolicznosciach 10 czerwca 1969 r. wszedl w Zycie statut nowo
powotanego Zwiazku Kosciolow Ewangelickich w NRD (Bund
der Evangelischen Kirchen in der DDR — BEK). Jego utworzenie
przypieczetowalo roztam EKD i konczylo okres jednosci nie-
mieckich protestantéw!ie.

Mimo rozpadu organizacyjnego Koscioly wschodnionie-
mieckie deklarowaly utrzymywanie wiezi duchowej z EKD.
Znamienne, ze jeszcze przed zjednoczeniem panstw Kosciél
ewangelicki pierwszy wysunal propozycje podjecia rozmoéow
W sprawie przezwyciezenia ponad dwudziestoletniego podziatu.

15 Die Welt, nr 90 z 18 IV 1991 r.; J. Moller, op. cit., s. 162.

16 VELK/DRR obejmowal 3 luteranskie Koscioly krajowe: Evan-
gelisch-Lutherische Landeskirche Meklenburgs, Evangelisch-
Lutherische Landeskirche Sachsens 1 Evangelisch-Lutherische
Kirche Thiiringen. Luteransko-kalwinski EKU/DDR skupial 5 Kos-
ciotow krajowych: Evangelische Landeskirche Anhalts, Evan-
gelische Kirche in Berlin-Brandenburg, Evangelische Kirche des
Gorlitzer Kirchengebiets, Evangelische Landeskirche Greifswald
i Evangelische Kirche Kirchenprovinz Sachsens. Por. F. Spotts, op.
cit., s. 21; J. Ruszkowski, Kosciét ewangelicki w NRD, s. 22-24.
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W dniach 16 i 17 stycznia 1990 r. odbylo sie¢ w Loccum posie-
dzenie przedstawicieli KoSciola ewangelickiego obu panstw nie-
mieckich (przewodniczacy BEK biskup Werner Leich i prze-
wodniczacy Rady EKD biskup Martin Kruse). W wydanym
oswiadczeniu zapowiedziano powolanie wspolnej komisji, ktéra
zajmie sie kwestiami dotyczacymi polaczenia sie obu Koscio-
l6w!l7. Niemal w tym samym czasie synody BEK (w Lipsku, we
wrzesniu 1990 r.) i EKD (w Lubece-Travemtinde, w listopadzie
1990 r.) przyjely jednoglosnie uchwate o zjednoczeniu EKD.
Wspoélne posiedzenie synodow odbylo sie 24 lutego 1991 r.
w Berlinie, a zjednoczony juz synod EKD zebral sie po raz
pierwszy w dniach 28-30 czerwca 1991 r. w Coburgu!s.
Wbrew oczekiwaniom woli zjednoczenia nie wyrazil Kos-
ciol katolicki. Na posiedzeniu konferencji episkopatéw NRD
i RFN (7 i 8 marca 1990 r. w Augsburgu) ich przewodniczacy
(ze strony NRD biskup Berlina Georg Sterzinsky, a ze strony
RFN biskup Karl Lehmann) zapowiedzieli, ze réwniez w przy-
szlosci utrzyma sie podzial miedzy konferencjami, lecz beda
one Scisle ze sobg wspoélpracowaly. Zmiane wniosta ostatecz-
nie Stolica Apostolska, ktorej decyzja nastapilo rozwiazanie
wschodnioniemieckiej Berlinskiej Konferencji Biskupéw (Ber-
liner Bischofskonferenz — BBK, do 1976 r. Berliner Ordinarien-
konferenz — BOK) i wlaczenie biskupéw z nowych krajow fede-
ralnych do Niemieckiej Konferencji Biskupow (Deutsche Bi-
schofskonferenz — DBK). Jednak juz w grudniu 1990 r. biskupi
z bylej NRD powolali Wspdlnote Robocza DBK - Region
Wschod (Arbeitsgemeinschaft der Bischéfe der DBK — Region
Ost) pod kierownictwem biskupa Sterzinsky’ego. Ogoélnonie-
miecka DBK obradowala na wspdélnym juz posiedzeniu w lu-
tym 1991 r.19. Dodaé¢ mozna, ze od 1961 r. biskupi z NRD nie
mogli uczestniczy¢ w zgromadzeniach plenarnych DBK (do
1966 r. funkcjonowata Fuldaer Bischofskonferenz — FBK, za-
stapiona w tym roku przez DBK). Powolana w pazdzierniku

17 Frankfurter Rundschau, nr 15z 1811990 r.

18 J. Ruszkowski, Kosciét ewangelicki, [w:] Niemcy wspodlczesne,
Instytut Zachodni, Poznan 1999, s. 284.

19 J. Ruszkowski, Kosciét katolicki, ibidem, s. 287.
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1976 r. BBK - o wiazgcym autorytecie z punktu widzenia
prawa kosScielnego — porzucila przyjeta wczesniej strategie,
ktora obliczona byla na przetrwanie Kosciola w systemie so-
cjalistycznym. Kosciol zajal nowe stanowisko wobec dzialan
wladz NRD i nawolywal katolikow do zaangazowania sie na
rzecz socjalistycznych przemian. Te postawe zachowal az do
konica lat 80.20.

Katolicy na obszarze NRD tworzyli liczne enklawy i orga-
nizacja ich Kosciola odzwierciedlala ten stan rzeczy. Po utwo-
rzeniu NRD w jej obrebie istnialy dwie diecezje rzymskokato-
lickie: Berlin i Misnia (bezposrednio podporzadkowane papie-
zowi) oraz arcybiskupie lub biskupie komisariaty (urzad arcy-
biskupi w Gorlitz, komisariat arcybiskupi Magdeburg, gene-
ralny wikariat biskupi Erfurt, komisariat biskupi Schwerin
i komisariat biskupi Meiningen). Oprécz Berlina, Misni i Gor-
litz pozostalymi okregami jurysdykcyjnymi kierowali ordyna-
riusze rezydujacy w zachodnioniemieckich siedzibach diecezji.
Dopiero reforma porzadku koscielnego przeprowadzona w la-
tach 1972-1973 rozszerzyla administrature apostolska i usu-
nela stawiane przez NRD utrudnienia w komunikowaniu sie
z zachodnioniemieckimi czeSciami diecezji. Mimo usilnych
staran Socjalistycznej Niemieckiej Partii Jednosci (SED) Stoli-
ca Apostolska do konca istnienia NRD nie zgodzila sie na do-
stosowanie organizacji koscielnej do granic panstwowych. Ta
sytuacja miatla gwarantowaé utrzymanie jednosci niemieckich
katolikow. Po zjednoczeniu, w 1994 r., biskupstwo Berlina pod-
niesiono do rangi arcybiskupstwa, natomiast Erfurt, Magde-
burg i Gorlitz uzyskaly status biskupstw. W kolejnym roku
z czesci biskupstwa Osnabrlick i dotychczasowej administra-
tury apostolskiej Schwerin ustanowiono arcybiskupstwo Ham-
burg?l. Pomimo specyficznej struktury organizacyjnej Kosciél
katolicki zachowal znaczna zwartos¢, a katolicyzm — chociaz
tak samo jak inne wyznania poddawany zabiegom ateizacji
przez panstwo — przetrwatl okres istnienia NRD we wzglednie
dobrym stanie.

20 Jbidem, s. 286.
21 Jbidem, s. 287.
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Te istotne dla formowania sie tozsamosci Niemcow wyda-
rzenia musialy pozostawi¢ trwaty slad w ich kondycji religij-
nej. Dlugofalowa polityka sekularyzacji w NRD doprowadzita
do obnizenia liczebnosci wyznawcow obu Kosciotow. Gtebo-
kos¢ dokonanej ateizacji najbardziej uwidacznia spadek liczby
czlonkow Kosciolow ewangelickiego i katolickiego. W 1964 r.
udzial ewangelikow w og6lnej liczbie mieszkaricow NRD wyno-
sit 59%, katolikéw okolo 8% (dla przypomnienia — po zakon-
czeniu wojny ewangelicy stanowili nieco ponad 80% ludnosci,
a udzial katolikow szacowano na okolo 12%). Krétko przed
zjednoczeniem Niemiec na terenie NRD zamieszkiwalo okoto
29% ewangelikow i 5,5% katolikow. W 1992 r. na obszarze
wschodnioniemieckim w zjednoczonym panstwie udzial ewan-
gelikow wynosit 25,2%, a katolikow 4,9%:22.

Dramatyczna redukcja stanu iloSciowego wierzacych, ktora
postepuje od pierwszych lat powojennych zaréwno na terenie
bylej NRD, jak i RFN, jest znaczniejsza w Kosciele ewangelic-
kim niz katolickim. Ewangelikow charakteryzuje roéwniez
mniejsza intensywnos¢ praktyk religijnych niz katolikow. Nie-
watpliwie daly tu o sobie znac¢ zaré6wno wlasciwosci doktryny
katolickiej, jak i sprezystoS¢ organizacyjna tego KosSciota.
Przejawy odmiennosci obu konfesji znajdujemy roéwniez
w Niemczech Zachodnich. Spadki liczby wiernych, jak i spadki
w obrebie poszczegolnych praktyk religijnych sa takze glebsze
w Kosciele ewangelickim. Kryzys koscielnosci w calym pan-
stwie odzwierciedlaja najnowsze dane statystyczne. W 2006 r.
zaledwie 14% katolikow niemieckich brato udzial w niedziel-
nych nabozenistwach, a malejaca liczba chrztow (od 1990 r.
0 30%) dowodzi oslabienia wagi tego sakramentu?3.

Trudno oceni¢, w jakiej mierze obecny stan religijnosci
mieszkancéw wschodnich Niemiec wynika z dzialan wiladz
partyjno-politycznych NRD, a w jakiej przemiany religijnosci
dokonatly sie pod wplywem procesu sekularyzacji spontanicz-
nej. Straty w Kosciolach powstawaly bowiem wszedzie i na

22 Statistisches Jahrbuch 1994 fiir das vereinte Deutschland, Statisti-
sches Bundesamt, Wiesbaden 1994 oraz tenze rocznik dla 1990 r.
23 Gazeta Wyborcza, 14 V 2010 r.
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innym podlozu anizeli polityka panstwa. W warunkach zjed-
noczonego panstwa decydujace znaczenie ma dzisiaj stopien
religijnej dyferencjacji miedzy wschodnia a zachodnia czescia
Niemiec. Ciekawe wyniki badan religijnosci uzyskat Emnid-
Institut. Dotyczyly one centralnych prawd wiary i byly trzy-
krotnie powtarzane (w 1967 r., w 1992 i 1996 r.). Na pytanie
o istnienie Boga w 1996 r. pozytywnie odpowiedzialo tylko
46% ankietowanych (w 1992 r. — 50%), zaprzeczylo jego ist-
nieniu 28% (wobec 20% w 1992 r.), a watpliwosci wyrazilo
27% (w 1992 r. — 29%). W Niemczech Zachodnich w 1967 r.
wierzylo w Boga jeszcze 68% pytanych, w 1992 r. — 56%,
a pod koniec 1996 r. tylko 51%?24. Sposrod ankietowanych
obywateli wschodnioniemieckich pozytywnie na pytanie o ist-
nienie Boga odpowiedzialo: w 1992 r. — 27% i w 1996 r. —
20%, natomiast w 2005 r. juz 36%25. Na calym obszarze Nie-
miec istnienie Boga potwierdzali czesciej katolicy (63%) niz
protestanci (45%). Jeszcze mniej respondentéw twierdzaco
wypowiadalo sie o istnieniu diabla — w 1996 r. zaledwie 20%
(w Niemczech Zachodnich — 22%, Wschodnich - 8%), a 47%
nie wierzylo w jego obecnos¢ (w bytej RFN — 43%, w bylej NRD
— az 64%). Czesciej wiare diabta deklarowali katolicy (28%) niz
protestanci?¢. Co interesujace, zaprzeczenie istnieniu diabta
nie eliminuje przekonania, ze w Swiecie wystepuje zto. Zrod-

24 Wedlug innych zrodel w 1967 r. wiare w Boga deklarowalo 66%
ankietowanych, a 22% wiare w istnienie Sily Wyzszej. Powtorzony
sondaz w 1979 r. ujawnil, ze 18% respondentéow nie potwierdzato
istnienia ani Boga, ani sily Wyzszej. Sposrod wszystkich respon-
dentow 48% uwazalo sie za wiernych Kosciola ewangelickiego,
43% katolickiego. Allensbacher Jahrbuch der Demoskopie 1976,
Wien 1976, s. 32; G. Schmidtchen, Was den Deutschen heilig ist.
Religiése und politische Stromungen in der Bundesrepublik
Deutschland, Munchen 1979, s. 47-71; G. Kehrer, Das religidse
Bewusstsein des Industriearbeiters. Eine empirische Studie,
Mtunchen 1967, s. 84-87; J. Marianski, Kosciét w spoleczeristwie
przemystowym, Warszawa 1983, s. 68-69.

25 A. Krzeminski, Jak wierzq Niemcy? Gazeta Wyborcza, 29-30 X
2005 r.

26 Der Spiegel, nr 52 z 23 XII 1996 r.
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lem zla zatem nie jest diabel, lecz wywodzi sie ono ze sfery
pozareligijnej. Udzielone odpowiedzi na inne pytania Emnid-
Institut (m.in. fundamentalne dla chrzescijan - o Jezusa
Chrystusa), swiadcza, ze wielu ewangelikow i katolikow wie-
rzylo w Boga inaczej, niz nauczaja tego ich Koscioty. Charak-
terystyczne jest, iz stopien deklarowanej wiary byl znacznie
nizszy od poziomu formalnej przynaleznosci do Kosciotow.
Niemcy w 45% wierzyli w Boga, ale co najmniej 62% z nich
nalezalo wowczas do jednego lub drugiego Kosciota. Z badan
religijnosci przeprowadzonych w 2008 r. przez Fundacje Ber-
telsmanna w wielu krajach swiata wynika, ze Niemcy wykazuja
wysokie i niewspolmierne do czlonkostwa koscielnego przy-
wigzanie do religii. W 18% zadeklarowali sie jako osoby bar-
dzo religijne, a w 52% jako religijne??. Przywiazanie do tradycji
religijnej wsrod mlodziezy przejawia sie akceptacja istnienia
Kosciotéw (69% deklaracji w 2006 r.), chociaz nie oczekiwala
ona (65%) koscielnej pomocy w swoich dylematach egzysten-
cjalnych?s.

Wyniki tych badan doczekaly sie licznych interpretacji.
W wielu komentarzach znajdujemy jednak takie okreslenia:
»,B0g stracil wiekszos¢”, ,Niemcy pozegnali Boga”. W pelni od-
zwierciedlaja one stan faktyczny. Po raz pierwszy w historii
Niemiec najliczniejsza grupe stanowia ateisci i agnostycy.
Zdaniem Klausa-Petera Jornsa, dla Niemcéw wschodnich nie-
wiara stala sie elementem identyfikacji29. Sadzi¢ jednak mozna,
ze w niedtugim czasie jego znaczenie zmaleje, poniewaz row-
niez w zachodnich landach wzrasta generacja niewierzacych.

Ostabionej religijnosci i powiekszajacemu sie udzialowi
niewierzacych towarzyszy generalny zanik modelu zycia reli-
gijnego. Nieproporcjonalnie do spadku liczby czlonkéw Kos-
ciolow w bylej NRD obnizal sie wskaznik zawartych mal-
zenstw. Rosla natomiast liczba zwiazkoéw pozamalzenskich,

27 Gazeta Wyborcza, 18 IX 2008 r.

28 Ks. R. Sobanski, Religia i jej miejsce w Swiecie, [w:] Religia w ob-
szarze publicznym. Perspektywy dialogu, pod red. ks. J. Bagrowi-
cza, Towarzystwo Naukowe w Toruniu, Torun 2007, s. 13.

29 Der Spiegel, nr 52 z 23 XII 1996 r.
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a po zjednoczeniu zjawisko to jeszcze sie poglebia. W 1992 r.
liczba zawartych malzenstw przypadajaca na 1000 mieszkan-
cow wynosita np. w Saksonii — 2,9, Turyngii — 3,0, Meklem-
burgii-Pomorzu Przednim - 2,9. W tym samym czasie w za-
chodnich landach, najbardziej zagrozonych areligijnoscia
i przy tym o najnizszych wskaznikach slub6éw, miernik ten
uksztaltowal sie na poziomie: w Bremie — 5,8, w Hamburgu -
5,4, w Dolnej Saksonii — 6,539. Przy podobnej strukturze wie-
kowej w zachodniej czesci Niemiec dwukrotnie wiecej osob
decydowalo si¢ na zawarcie malzenstwa. Takze iloS¢ przepro-
wadzonych rozwodow byla istotnie wieksza na Wschodzie niz
w czesci zachodniej, chociaz i tam rozwody byly bardzo czeste
— na 1000 mieszkancow w 1986 r. przypadaly ponad dwa
rozwody (dla porownania w Polsce w 1994 r. na 1000 miesz-
kancow zawarto 5,4 malzenstw, a orzeczono 0,82 rozwodow).
Jednak juz w 2005 r. na kazde 10000 zawartych malzenstw
na obszarze dawnej RFN przypadato 4137 rozwodoéw, na tere-
nie nowych landow 355831,

Swiatopogladowym z natury problemem, ktéry od dawna
angazuje wszystkie sily spoleczne i polityczne, jest kwestia
aborcji, pozostajaca w glebokim konflikcie z nauka Kosciola.
W panstwie zachodnioniemieckim stala sie ona terenem ostrej
rywalizacji partii chrzescijansko-demokratycznych CDU/CSU
z socjaldemokratyczna SPD i wiodacym tematem kampanii
wyborczych w latach 70. W RFN obowiazujaca do 1974 r.
ustawa nie zezwalala na legalnosé¢ aborcji, za wyjatkiem za-
grozenia zycia kobiety (pochodzacy z 1871 r. przepis Kodeksu
karnego, ostawiony paragraf 218). Po wydanym w 1975 r.
orzeczeniu Federalnego Trybunalu Konstytucyjnego zrefor-
mowano jedynie w czeSci uchwalong przez Bundestag nowa
ustawe, w ktorej nadal poza piecioma wyszczegolnionymi
przypadkami przeprowadzanie aborcji pozostalo karalne. Po
zjednoczeniu Niemiec ponownie rozwinela sie szeroko pu-
bliczna debata o niekaralnosci przerywania ciazy, ktora objeta
juz takze srodowiska bylej NRD. Uklad zjednoczeniowy zobo-

30 Statistisches Jahrbuch 1994, op. cit.
81 Statistisches Jahrbuch 2007, op. cit.
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wigzal rzad federalny do wprowadzenia w zycie (najpozniej do
31 grudnia 1992 r.) przepisow, ktore gwarantowalyby ochrone
zycia poczetego, z jednoczesnym uwzglednieniem poradnictwa
i sSwiadczen socjalnych w sytuacjach konfliktowych kobiet
ciezarnych32. Do tego czasu we wschodnich landach mialy na-
dal obowiazywac przepisy NRD, wedtug ktorych kobieta mogta
w okresie pierwszych 12 tygodni ciazy domagac sie aborcji bez
zadnych przeszkod. Przeprowadzona nowelizacja Kodeksu
karnego z dnia 27 lipca 1992 r. stanowila probe liberalizacji
RFN-owskiej ustawy. Jej nowe przepisy zakwestionowat jed-
nak Federalny Trybunal Konstytucyjny (28 maja 1993 r.),
uznajac je za sprzeczne z Ustawg zasadniczg i do czasu po-
wtornej nowelizacji wprowadzit regulacje przejsciowa3s.

Walka o paragraf 218 odnowila sie w 1995 r., po przyjeciu
ustawy o pomocy kobietom w ciazy i rodzinom. Nie zniosla
ona nielegalnosci aborcji i sankcji karnych i wprowadzita sys-
tem obowigzkowego poradnictwa, ale decyzje pozostawilta ko-
biecie. Obligatoryjne konsultacje nie maja mocy wiazacej. Wy-
pracowany kompromis zaakceptowal Kosciél ewangelicki oraz
wszystkie ugrupowania niemieckiej sceny partyjnej.

Spoér o nowe tresci regulacji podzielit natomiast biskupow
katolickich. W wielu wypowiedziach, zreszta nie po raz pierw-
szy, wyrazono rozczarowanie nieskutecznoscia dziatania
CDU/CSU, odmawiajac im miana chrzeScijanskich. Podno-
szono przede wszystkim moralne aspekty udzialtu poradni
katolickich w tym systemie. Mimo przychylnosci panstwu
istotnej czesci biskupoéw, m.in. przewodniczacego episkopatu
Karla Lehmanna, Kosci6t katolicki pod wplywem Stolicy Apo-

32 Frankfurter Rundschau, nr 45 z 22 II 1991 r.; Neues Deutschland,
nr 61 z 13 III 91 r.; Die Welt, nr 59 z 11 III 91 r.; Der Tagesspiegel,
nr 13819 z 9 111 91 r.; Volksblatt, nr 13592 z9 II1 91 r.

33 W. Czaplinski, L. Janicki, System prawny zjednoczonych Niemiec,
[w:] Zjednoczenie Niemiec. Studia politologiczno-ekonomiczno-prawne,
pod red. L. Janickiego, B. Koszela i W. Wilczynskiego, Instytut Za-
chodni, Poznan 1996, s. 435-437.
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stolskiej we wrzesniu 1999 r. wycofal sie z koscielnego porad-
nictwa. Inicjatywe organizacyjna przejeli katolicy Swieccy34.
Potrzeby integracji politycznej zwrocily uwage na charak-
ter funkcji politycznej religii w demokracji niemieckiej. Nie-
watpliwie zburzenie muru berlinskiego i wkrétce potem rozpo-
czecie procesu jednoczenia panstw niemieckich ukazalo kwe-
stie religijne w zupelnie nowej perspektywie. Nie spowodowato
jednak powrotu do dawnej struktury konfesyjnej, w ktorej od
czasow reformacji dominowali protestanci, a spoleczenstwo
niemieckie nalezalo w gruncie rzeczy do jednego lub drugiego
(katolickiego) wyznania. W scalonym panstwie wyrosla nowa
sila, jaka tworza ateisci, agnostycy czy w ogole bezwyznaniow-
cy. Mamy zatem do czynienia z duchowo rozbitymi Niemcami,
ktore pod wzgledem religijnym sa dzisiaj bardziej podzielone
niz kiedykolwiek w przeszlosci. Pozostale wyznania (turecki
islam, niemiecki judaizm) stanowia wcigz konfesyjny margines
(w 1987 r. judaizm, islam i inne zwiazki wyznaniowe obejmo-
watly 4,8% mieszkanncow RFN, bezwyznaniowcy 8%)35. Mimo iz
urozmaicaja one uklad religijny panstwa, jednak w nowej sy-
tuacji bardziej podkreslajg jego rozbicie i przez to oslabienie.
Odgorna ateizacja spoteczenstwa wschodnioniemieckiego
wywolata trwate skutki. Wprawdzie sekularyzacja dokonywala
sie w jednym i drugim panstwie niemieckim, lecz w innym
otoczeniu i z réoznym natezeniem. Zderzenie jej odmiennosci
moze przyspieszy¢ rozwdj procesu sekularyzacyjnego w zjed-
noczonej RFN. Realny socjalizm NRD pozostawil po sobie reli-
gijna proznie. Wybicie sie na niepodleglos¢ i stanowienie o so-
bie wcale nie sklaniatlo wschodnich Niemcéw do jej wypelnie-
nia. Odnotowano wprawdzie powroty do Kosciota instytucjo-
nalnego (Kirchenwiedereintritte), ale przede wszystkim mialy
one nature socjalng, a rzadko motywowane byly religijnie.
Sprzyjata temu otwartosS¢ i wielowymiarowa oferta KosSciota
protestanckiego, z ktérej mogli korzystac nie tylko jego czlon-

3% P. Buras, Paragraf 218, Gazeta Wyborcza, 9-10 II 2008 r.
35 Statistisches Jahrbuch 2004 ftir die Bundesrepublik Deutschland,
Statistisches Bundesamt, Wiesbaden 2004.
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kowie36. Przewidywania, ze scalenie wywota wzrost religijno-
Sci, nasila sie potrzeby religijne spoteczenstwa bylej NRD,
zwiekszy sie akces do Kosciolow, zwlaszcza ewangelickiego,
rozbudowana zostanie infrastruktura religijna itp., nie po-
twierdzaja sie zupelnie3’. Tego rodzaju prognozy niewatpliwie
budowane byly na blednej ocenie polityki sekularyzacji NRD
i wynikaly z braku rozeznania specyfiki wyznania ewangelic-
kiego, ktéra, co wczeSniej zostalo zaznaczone, ujawnia sie
takze na terenie bylej NRD. Koscioly na obszarze wschodnio-
niemieckim nadal pozostaja puste. Fenomen polityczny, jakim
byl akt zjednoczeniowy, nie wplynal na wzrost religijnoSci.
Inaczej niz po zakonczeniu II wojny swiatowej, kiedy polityczny
i militarny krach hitlerowskiej Rzeszy sprzyjal odrodzeniu
uczu¢ religijnych Niemcéw. Teraz odzyskanie wolnosci w oto-
czeniu demokracji zachodnioniemieckiej nie stalo sie impul-
sem dla ich renesansu. Mozna dodac, ze przeciwne zjawisko
mialo miejsce np. na Stowacji i panstwach byltego ZSRR, gdzie
odzyskanie niepodleglosci ozywilo religijnos¢ i gdzie religia
mogla wypelni¢ pustke duchowa oraz usadowi¢ sie w wolnej
przestrzeni ideowej38. Podobna sytuacja jak na obszarze bylej
NRD panowala natomiast w Czechach. Paternalistyczny cha-
rakter panstwa wschodnioniemieckiego, planowa gospodarka,
autorytarny mechanizm podejmowania decyzji ujednolicaty
postawy obywateli NRD, a po zburzeniu panstwa budzil sie
lek przed wolnoscia i dokonywaniem wyborus®. Oferowane
przez zachodnia cze$¢ Niemiec idee i wartosci zniechecaty do
wlasnych poszukiwan, takze religijnych. Paradoksalnie, po-
dobnie jak spoleczenstwo zachodnioniemieckie po zakorncze-

36 J. Méller, op. cit., s. 165.

37 W. bukowski, S. Sulowski, Kultury polityczne spoteczeristw nie-
mieckich a proces jednoczenia sie Niemiec, Przeglad Zachodni,
1991, nr 1, s. 62.

38 E. Patka, Sytuacja Kosciotow i zwigzkéw wyznaniowych w Cze-
chach i na Stowacji po 1989 r. Podobieristwa i réznice, Przeglad
Zachodni, 2010, nr 1, s. 160.

39 A. Wolff-Poweska, Niemcy w poszukiwaniu nowej tozsamosci,
Przeglad Zachodni, 1991, nr 4, s. 8.
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niu wojny, rowniez wschodni Niemcy skazani zostali na im-
port idei, tyle Ze obecnie po raz wtory. Najpierw kiedy znalezli
sie w orbicie wplywoéw ZSRR i przyjeli jego ideologiczne zaple-
cze, powtornie, gdy przyjeli darowana im demokracje RFN
wraz z jej instytucjami i pluralizmem idei. Dla ScistoSci mozna
zauwazy¢, ze stopien legitymizacji zachodnioniemieckiego sys-
temu demokracji przez mieszkancow bylej NRD ulega czestym
wahaniom. WsSrod idei, ktére mogly sta¢ sie atrakcyjne dla
wschodnich Niemcow, nie znalazty sie idee religijne, poniewaz
ich ateizm jest zbyt gleboki, a wplywy Kosciolow instytucjo-
nalnych ograniczone. Latwiej adaptowaly sie idee pozareligij-
ne, jak np. wolny rynek, liberalnie inspirowana wolnos$¢ czy
ochrona Srodowiska naturalnego.

Sadzi¢ mozna, ze nowoczesnos¢, a niewatpliwie rozwineta
sie ona z powodzeniem w RFN, odbiera mozliwo$¢ jednorod-
nego, takze motywowanego religijnie wyboru. Wzmocniona zja-
wiskami globalizacyjnymi otwiera nieznane dotad perspektywy
poznawcze. Domaga sie pluralizmu, tworzy nie tylko rynek
prezentujacy wiele wartosci i idei, ale przyczynia sie¢ do po-
wstania wolnego rynku religii. Tym by¢ moze daje sie wyjasnic
atrakcyjnos¢ buddyzmu w Europie i zaskakujaca popularnosé
islamu w Niemczech. W 2005 r. dokonalo sie cztery tysigce
konwersji Niemcow na islam*0. Religia stala sie ,produktem”,
mozna ja wybrac¢ sposrod wielu, a medialnos¢ islamu po za-
machach terrorystycznych zwiekszyta jego ,sprzedaz”.

Po reunifikacji Niemcy staneli takze w obliczu problemu,
jakim jest brak tozsamosci narodowej. Historycznie utrwalona
dwukonfesyjnos¢ i wielowiekowe rozdrobnienie terytorialne
sprawiato, ze w przeciwienstwie do monokonfesyjnosci wspol-
not etnicznych religia nie byla sojusznikiem identyfikacji na-
rodowej*l. Pojecie narodu stalo sie dla Niemcow z powodu
panstwowego podziatu okresleniem abstrakcyjnym. NRD bu-
dowatla wizerunek panstwa suwerennego i narodowo odrebne-
go, RFN blizsza byla idea spoteczenistwa europejskiego, a na-

40 Gazeta Wyborcza, 18 1 2007 r.
41 Por. R. Zendrowski, Religia a stowacka tozsamos$é narodowa,
Przeglad Zachodni, 2010, nr 1, s. 163-164.
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cjonalizm przeksztalcal sie¢ tutaj w regionalizm42. Poszukiwa-
nie niemieckosci nowej RFN nie moze dokonac¢ si¢ na podtozu
religijnym, jak w wielu innych panstwach (np. w postkomuni-
stycznych w oparciu o Kosciél narodowy). Wedtug badan in-
stytutu demoskopijnego w Allensbach w 2009 r. az 63%
Niemcoéw ze Wschodu i 42% z Zachodu nie potwierdzilo ist-
nienia ogbélnoniemieckiej wiezi wspolnotowej. Jedynie co dzie-
siaty mieszkaniec RFN podkreslit dominujace uczucie jedno-
Sci*3. Az 70% mieszkancow bytej NRD twierdzito, ze dla ludno-
Sci zachodnich landéw sa obcy#4. Religia zatem nie moze stac
sie czynnikiem stymulujacym identyfikacje narodowa, chociaz
sklonni bylibySmy dostrzec przejaw religijnie uzasadnionej
jednosci narodowej np. w demonstrowanej niecheci do plano-
wanej budowy 34-metrowego minaretu w Duisburgu, pierw-
szego na terenie bylej NRD meczetu w Berlinie czy w sporze
o chusty. Szerokie kontrowersje wzbudzit tez niedawny wyrok
sadu rodzinnego we Frankfurcie nad Menem, odwolujacy sie
w uzasadnieniu do prawa islamskiego — szariatu. Nie mniejsze
wywolaly kwestie uzywania symboli religijnych w placowkach
edukacyjnych. Tzw. sprawa noszenia chust muzulmanskich
w szkotach poruszyla Niemcy. W 2005 r. przewodniczacy
Bundestagu Norbert Lammert (CDU) na lamach prasy nawo-
lywal do kontynuowania dyskusji o ,kulturze przewodniej”
(Leitkultur). Spor o chusty nie tylko spolaryzowal spoteczenstwo
niemieckie (niektéore landy, tj. Badenia-Wirtembergia, Dolna
Saksonia, Kraj Saary i Hesja, stosuja ich zakaz)*5, ale i wywotat
zainteresowanie Niemcow innymi systemami religijnymi. Po-
czucie zagrozenia ze strony islamu moze wyzwoli¢c skrywana

42 B. Estel, Spoleczeristwo bez narodu? O stanie obecnej tozsamosci
narodowej Niemcow, [w:] Przemiany wartosci a system polityczny.
Z probleméw kultury politycznej w Republice Federalnej Niemiec,
pod red. F. Ryszki i G. Meyera, Warszawa 1990, s. 165-169.

43 P. Buras, Wschodnioniemiecka melancholia, Gazeta Wyborcza,
10-11 XI 2009 r.

4 A. Wolff-Poweska, Rewolucja misiéw Haribo, Gazeta Wyborcza,
7-8 X1 2009 r.

45 Gazeta Wyborcza, 12 X 2004 r.
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tozsamos¢ wyznaniows. Jest jednak i drugi aspekt tej kwestii.
Rozbicie religijne moze ostabi¢ historycznie narosle antagoniz-
my wyznaniowe i przez to utatwi¢ budowe panstwa narodowego.

Obecny podzial religijny zdaje sie nie mie¢ charakteru
konfliktowego. Historyczny antagonizm miedzy protestantami
a katolikami eliminowany jest takze przez coraz bardziej wy-
razne upodobnianie sie katolicyzmu do protestantyzmu46.
Wiele wniosty tu postanowienia II Soboru Watykanskiego i pa-
pieskie encykliki posoborowe (m.in. wprowadzenie jezykow
narodowych jako liturgicznych, uznanie rzeczywistosci plura-
listycznej, w sprawach politycznych katolicy uwolnieni zostali
od wprowadzonego przez Piusa XII w 1945 r. dekretem Kon-
gregacji Konsystorialnej ,obowiazku wyborczego”, ktory naka-
zywal utrzymywanie jednosci politycznej i glosowanie na partie
chrzescijansko-demokratyczne). Mozna przyjac, ze w konfron-
tacji ze wschodnim ateizmem, mimo upodobnienia sie¢ konfesji,
wzmocni sie jednak swoisto§¢ obu Kosciotéw i ich wplyw na
trwalos¢ odrebnosci regionalnych4?’. Wyrazistos¢ przewidywa-
nych zjawisk obnizy jedynie proces sekularyzacji spontaniczne;j.

Tradycyjnie niska fragmentaryzacje systemu partyjnego
dawnej RFN umacniat element wyznaniowy, dlugo stabilizujac
jego dwublokowy charakter48. Na fundamencie religijnym po-
laryzowaly sie postawy polityczne — wierzacy (gtéwnie katolicy)
stanowili staly elektorat CDU/CSU, natomiast protestanci,
luzniej zwiazani z KosSciotem i niewierzacy optowali za SPD.
Nawet niewielka fluktuacja religijnosci wywolywala zmiane
poparcia dla partii. Spadek praktyk religijnych zmniejszal
kapital wyborczy chadecji. Wprawdzie w pierwszych po zjed-
noczeniu wyborach do Bundestagu w 1990 r. i 1994 r.
wschodnioniemieccy katolicy powiekszyli zaplecze wyborcze
CDU, ale z uwagi na ich znikomy odsetek nie oni zadecydowali
o zwyciestwie tej partii. Terytorium wschodnioniemieckie nie-

46 J. Krasuski, Historyczne przestanki podzialu i jednosci Niemiec,
[w:] Zjednoczenie Niemiec, s. 23.

47 Szeroko w: L. Nowakowska, Geografia religijnosci mieszkaricow RFN,
Panstwo i Kultura Polityczna, Warszawa 1991, vol. 3, s. 97-114.

48 L. Nowakowska, Tradycje, s. 34 i n.
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zmiennie natomiast stanowilo obszar silnych wplywéw post-
komunistycznej Partii Demokratycznego Socjalizmu - PDS,
a po przejsciu zachodnich dysydentéw z SPD w 2005 r., dzi-
siaj nowej partii Lewicy (Die Linke). Stan ten odzwierciedlaja
takze ostatnie wybory do Bundestagu z 27 wrzesnia 2009 r.
Najsilniejsze CDU/CSU zdobyly lacznie 33,5%, SPD — 23,1%,
a FDP - 14,6% glosow. Czwarta pod wzgledem wielkosci Lewi-
ca uzyskata 12% gtosow, wyprzedzajac Zielonych (10,6%). Die
Linke zajeta dobra pozycje w niemieckim systemie partyjnym,
odnoszac juz wczesniej sukcesy w wyborach do Landtagow,
nie tylko Brandenburgii, w ktorej wspoélrzadzi z SPD, ale takze
w zachodniej czesci Niemiec: najpierw w Bremie (2007 r.), po-
tem w Dolnej Saksonii (2008 r.). Przyja¢ mozna, ze generalny
kryzys wielkich partii politycznych w Europie uwidocznit sie
rowniez w Niemczech. Klasyczne niemieckie ugrupowania po-
nosza straty na rzecz mniejszych. Gospodarcze deficyty i spo-
leczne problemy nowych landow sprawiaja jednak, ze rozklad
preferencji politycznych ich mieszkancow konserwuje od-
miennos¢ obu czesci Niemiec.

Poczucie krzywdy (niemal polowa twierdzi, ze sg Niemca-
mi drugiej kategorii)*9, nostalgia za NRD (prawie polowa —
49% — mieszkancow wschodniego obszaru uwaza, ze kraj Ho-
neckera mial wiecej dobrych niz zlych stron) i rozczarowanie
bilansem zjednoczeniowym takze stworzyly podatny grunt dla
rozciaggniecia tam wplywoéw skrajnie prawicowej neofaszystow-
skiej Narodowo-Demokratycznej Partii Niemiec - NPD.
Wprawdzie istnieje ona takze w czesci zachodniej (od lat 60.),
ale nigdzie nie ma tak silnej pozycji jak w Saksonii czy Me-
klemburgii-Pomorzu Przednim, w ktérych Landtagach w 2004
i 2006 r. mandaty uzyskali cztonkowie tego ugrupowania.
Wszystkie badania potwierdzaja, ze 20 lat po upadku muru
berlinskiego w nowych landach ksenofobia jest wieksza niz w
Niemczech Zachodnich. Znamienne réwniez, ze zaledwie 22%
mieszkancow bylej NRD uwaza sie obecnie za pelnoprawnych
obywateli Republiki Federalnej, natomiast az 62% odczuwa

49 Gazeta Wyborcza, 10-11 IV 2010 r.



92 Lidia Nowakowska

stan zawieszenia. Niewatpliwie wchloniecie spoleczenistwa
bytej NRD, ktorego preferencje polityczne nie sa uformowane
na podstawie religijnej, bedzie w jakiej$ mierze destabilizowalo
niemiecka demokracje partyjna, wplywajac przez to i na
zmiane charakterystyki calego systemu politycznego.

*

Tozsamos¢ religijna nie odgrywa roli elementu stabilizuja-
cego proces jednoczenia. Integracja polityczna nie czerpie
z potencjatu religijnego. Indywidualizacja Zycia, prywatyzacja
i hybrydyzacja religii, zmiany obyczajowosci czy zakwestiono-
wanie tradycyjnego autorytetu koscielnego w sferze moralno-
Sci przez spoleczenstwo zachodnioniemieckie oraz ateistyczne
postawy mieszkancow bytej NRD nie mogly wytworzy¢ obsza-
ru konfliktowego. Z tych wzgledéw na przyktad wplywowe par-
tie chadeckie, zabiegajace o powiekszenie wschodniego elekto-
ratu, nie formulyja, jak wczesniej, haset odwolujacych sie do
chrzescijanstwa (znamienne byto tez powotanie Niemki pocho-
dzenia tureckiego na stanowisko ministra w chadeckim rza-
dzie Dolnej Saksonii). Inne, jak SPD czy obecnie wspétrzadzaca
liberalna FDP, porzucaja wczesniejszy antyklerykalizm, siega-
jac tez po dawny elektorat chadecji. Brak czynnika stabilizu-
jacego sprawil, ze dawna pozycja partii ulega podwazeniu.
Spektakularny wynik przyniosty we wrzesniu 2008 wybory do
Landtagu katolickiej Bawarii. Po raz pierwszy od 46 lat CSU
nie zdobyla absolutnej wiekszosci (uzyskala 43% gloséw), co
pozbawilo ja mozliwosci sprawowania samodzielnych rzadow.
Nie mniejsze zaskoczenie przyniosly wybory w 2008 r. w Ham-
burgu, ktéry stanowit tradycyjny obszar wptywow SPD. W ich
rezultacie powstata nieznana dotad koalicja Zieloni — CDU.

Istnieja jednak skladniki kultury politycznej wyroslte na
podtozu religijnym, ktére moga hamowac dezintegracje w wy-
mienionych sferach, stymulujac rozwdéj niemieckiej jednoSci.
Najistotniejszym wydaje sie by¢ protestantyzm wschodniego
terytorium. Wplyw tradycji protestantyzmu jest wielokierun-
kowy i nie ujawnia sie tylko w kulcie zwierzchnosci i postu-
szenstwie wobec wladzy. Protestantyzm wyznacza swiecka per-
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spektywe polityki, umacnia pragmatyczny do niej stosunek,
ale znamionuje go tez innowacyjna gotowosS¢ wobec zmian
w kazdej dziedzinie zycia. Dlatego niewykluczone, ze wlasnie
na gruncie protestantyzmu i fali powszechnego niezadowole-
nia z realizowanej polityki zjednoczeniowej rozwina sie ten-
dencje modernizacyjne. W $§wietle dotychczasowych ustalen
nie jest tez jasne, czy wieszczony przez P.L. Bergera euroseku-
laryzm w przypadku Niemiec nie zostanie zahamowany przez
nadzwyczajny ciag wydarzen, np. dlugi i wybitny pontyfikat
Benedykta XVI.






WOLNOSC SUMIENIA I WYZNANIA W POLSCE

Halina Lisicka

Na wstepie nalezy podkresli¢, iz wolnoS¢ sumienia i wy-
znania — jako prawo obywatelskie i polityczne — zwigzana jest
ze zmiana koncepcji panstwa. Zmiana ta to odejscie od modelu
panstwa wyznaniowego (nadrzednos¢ wladzy duchownej nad
wladza swiecka) do modelu koegzystencji wladzy panstwowej
i duchownej. Nalezy przy tym pamietac, ze konflikty na tle
stosunku do religii (jej wyznawania badz nie) i walki religijne
towarzysza ludzkosci prawie od poczatku. Czesto przybieraly
one postac wojen religijnych — krwawych i bezwzglednych.
Jest tak zresztg i obecnie, czego przykladem jest Swieta wojna
dzihad. Rozlamy religijne oraz pojawianie sie nowych wyznaw-
cow powodowaly koniecznos¢ poszukiwania form koegzysten-
cji, a nawet wspotpracy. Poczatkowo wyznawcy nowych religii
dazyli do swobody praktyk religijnych. Potem szukali swojego
miejsca w zZyciu spotecznym. Panstwo wyznaniowe, panstwo
organizacyjnie i funkcjonalnie zwiazane z okreslonag religia,
nierzadko zwalczajace inne religie, istnialo w Europie do cza-
s6w Rewolucji Francuskiej 1789 r. W swiadomosci politycznej
klas rzadzacych nie bylo miejsca na model panstwa oddzielo-
nego od religii. Obowigzywal wowczas model panstwa wyzna-
niowego i niekompetentnego. Krytyka sredniowiecznego modelu
panstwa wyznaniowego rozpoczeta sie od oslabienia zaleznosci
mysli politycznej od dogmatow wiary. Kwestionowata ona po-
glad o panstwowym charakterze i funkcjach kosciota. Pogla-
dowi o zaleznosci wladzy swieckiej od Boga przeciwstawiala
inny — o jej suwerennosci, ktéra rozciaga si¢ nad kosciotem
i duchowienstwem!.

Jednym z pierwszych panstw, w ktoérych wprowadzono
zasade rozdziatlu panstwa i koSciota (koSciotow) byly Stany
Zjednoczone Ameryki. W USA zasade rozdzialu panstwa i ko-

I M. Pietrzak, Demokratyczne, $wieckie paristwo prawne, Warszawa
1999, s. 235-236.
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Sciota przyjeto w pierwszej poprawce konstytucji w 1791 r.
Zasada ta miala gwarantowac pokojowa koegzystencje roz-
nych wyznan. W modelu amerykanskim obowigzuje zakaz
ustanowienia religii panujacej. Konsekwencja tej zasady jest

Swiecki charakter federacji, odrzucenie wyznania jako kryte-

rium roéznicowania praw politycznych i cywilnych obywateli,

swoboda dzialania kosciotow i zwigzkéow wyznaniowych w gra-
nicach wyznaczonych przez powszechnie obowigzujace ustawy.

Przyjeta zasada, stosowana do dzi§, spowodowala, ze nie ma

chyba kosciota czy wyznania, ktére nie funkcjonowalyby w USA.

We Francji rozdzial kosciola i panstwa wprowadzono w 1795 r.

Model francuski charakteryzowal sie zakazem materialnego

wspierania kosciotow i podporzadkowaniem ich ogoélnie obo-

wiazujacemu prawu. Duchowni utracili swoje przywileje i zo-
stali zrownani w prawach z innymi obywatelami. Zabroniono
zmuszania kogokolwiek do ponoszenia wydatkéw zwiazanych

z utrzymaniem kultu. Aparat panstwowy ulegl zesSwiecczeniu.

W praktyce rozdziat ten realizowany byt do 1801 r., w ktorym

Napoleon zawarl konkordat ze Stolica Apostolska, chociaz

niektore jego przepisy funkcjonowaty do 1905 r., czyli wyda-

nia ustawy o rozdziale panstwa i kosciola. Konstytucja Repu-
bliki Francuskiej z 1958 r. ostatecznie okreslita Francje jako
republike niepodzielna, swiecka, demokratycznag i socjalna.

W procesie laicyzacji Francji mozna wyro6znic¢ trzy fazy:

1) okres rewolucji i reform napoleonskich — panstwo wycofato
sie ze sfery religijnej, akceptujac jednoczesnie wolnos¢ reli-
gijna obywateli; panstwo nadal ingerowato w obszar dziata-
nia Kosciola;

2) lata 1880-1907 - zesSwiecczenie szkolnictwa — okres ten
charakteryzowat si¢ nastepujacymi cechami:

— marginalizacja organizacji religijnych,

— dystansem panstwa wzgledem wszelkich przekonan reli-
gijnych,

— uznaniem idei wolnosci sumienia jako wolnosci dla kaz-
dego obywatela,
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3) lata 80. dwudziestego wieku — wzrost liczby emigrantow,
zwlaszcza wyznawcow islamu?Z.

Idea oddzielenia parnstwa i kosciola stala sie elementem
sktadowym doktryny liberalizmu. Koncepcja ta inspirowata
nowe rozwigzania ustrojowe w roznych panstwach. O ksztal-
cie panstwa decydowalo jego zréznicowanie spoleczne, poli-
tyczne i religijne. Przyjmowane rozwiazania akcentowatly wol-
nos¢ sumienia i wyznania, zakaz istnienia koSciota panstwo-
wego, rownouprawnienie wyznan rownosc¢ obywateli ze wzgle-
du na wyznanie, czy $wiatopoglad3. W zwiazku z tym tworzyly
sie panstwa o réznym charakterze.

Mowiac o charakterze panstwa, mam na mysli realizacje
zasady rozdziatu kosciola i panstwa oraz okreslenie stosunku
panstwa do religii. Pamieta¢ przy tym nalezy, Ze podstawa
systemow demokratycznych jest wolnos¢ religijna (wolnosé
sumienia). Samo zagadnienie wolnosSci sumienia i wyznania
tylko na pozoér jest kwestig prosta. Problemem jest zakres
i sposob realizacji tej wolnosci w przypadku rozdzialu pan-
stwa i kosSciota. Pierwszym dokumentem, w ktéorym prawo to
zostalo uwzglednione, byla Deklaracja praw, wolnosci czlo-
wieka i obywatela z 1789 r., zgodnie z ktorg cztowiek powinien
mie¢ swobode wyboru swoich pogladow, w tym takze religij-
nych. Wolno§¢ sumienia i wyznania mozna traktowaé¢ dwoja-
ko: jako wolnos¢ prywatna (osobista) i po drugie, jako wolnos¢
publiczna, polegajaca na prawie do powolywania instytucji
shuzacych krzewieniu wiary. Zasada ta obecna jest w wiekszo-
Sci wspoétczesnych doktryn politycznych, w tym takze w dok-
trynie Kosciota katolickiego. Mozna wiec ja uznac¢ za dorobek
kulturowy ludzkosci. Wedlug koncepcji Myresa S. McDougala,
Harolda D. Lasswella, Lung-Chu-Chen*, wolnos¢ ta sprowa-
dza sie do nastepujacych zasad:

2 A. Pawlak, Laickie oblicze Francji, praca niepublikowana, Wroctaw
2008, s. 35.

3 Szerzej na ten temat M. Pietrzak, op. cit.

4 M.S. McDougal, H.D. Lasswell, Lung-Chu-Chen, Human Rights
and World Public Order, The Basic Polices of International Law of
Human Dygnity, London 1980, s. 681 in.
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— wolnosci nalezenia lub nienalezenia do jakiejkolwiek religii
lub wyznania oraz wolnosci zmiany religii lub wyznania,
zgodnie z wlasnym sumieniem,

— wolnosci wyznawania swojej religii lub wiary samemu lub
z innymi publicznie lub prywatnie,

— wolnosci wyrazania opinii w kwestiach zwigzanych z wol-
noscia religii lub wyznania,

— wolnosci obrzedéw i zebran religijnych,

— wolnosci nauczania, propagowania i uczenia sie religii lub
wiary,

— wolnosci do praktykowania religii lub wyznania przez two-
rzenie i utrzymywanie instytucji filantropijnych i oswiato-
wych,

— wolnosci do przestrzegania rytuatow, diet i innych praktyk
swojej religii lub wyznania,

— prawie do pielgrzymek i podrozy zwiazanych z religia i wy-
znaniem,

— réwnym prawie ochrony miejsc modlitw i zebran, a takze
miejsc pochowku,

— wolnosci organizowania i utrzymywania lokalnych, regio-
nalnych, narodowych i1 miedzynarodowych organizacji
zwiazanych z wiarg.

— wolnosci od przymusu przysiegi religijne;j.

Z wolnoscia sumienia i wyznania taczy sie zasada rozdziatu
panstwa i kosSciota.

Bez wzgledu na zréznicowanie rozwigzan instytucjonal-
nych w poszczegolnych krajach, mozna wyrozni¢ podstawowe
cechy wspoélczesnego systemu lub modelu rozdzialu panstwa
i kosciota:

— organizacyjne i funkcjonalne oddzielenie organow instytuc;ji
panstwowych od organéw i instytucji koscielnych i wyzna-
niowych,

— Swiecki charakter panstwa, charakteryzujacy sie jego awy-
znaniowoscia, niekompetencja organéw panstwowych do re-
gulowania spraw religijnych, a przede wszystkim neutral-
noscia organow i instytucji w sprawach religijnych i Swiato-
pogladowych,
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— autonomia i niezaleznos¢ koscioléw i zwiazkow wyznanio-
wych od panstwa przy wykonywaniu funkcji religijnych
i organizacyjnych,

— podleglosé organéw i instytucji koscielnych prawu pan-
stwowemu w sprawach nie objetych autonomia i niezalez-
noscia,

— réwnouprawnienie wszystkich kosciotow i zwiazkow wy-
znaniowych,

— pelna realizacja wolnosci sumienia i wyznania,

— réwnouprawnienie polityczne i cywilne wszystkich obywa-
teli bez wzgledu na wyznanie i Swiatopoglad>.

W sytuacji rozdzialu panstwa i kosciola dla okreslenia
stosunku panstwa do religii (Swiatopogladu) uzywane sa dwa
terminy: Swiecki i neutralny. Czy jednak swiecki oznacza to
samo co neutralny? A jak mozna scharakteryzowac¢ panstwo
laickie? Panstwo neutralne to takie, w ktorym konsekwentnie
realizowana jest zasada rozdziatu panstwa i kosciota. Rozdziat
ten nie jest wylacznie rozdzialem instytucjonalnym. Dlatego
kazda religia traktowana jest jako sprawa prywatna obywateli.
Panstwo nie zwalcza, ale tez i nie wspomaga zadnych wyznan,
a wobec kwestii religijnych zachowuje obojetnos¢ (neutral-
nos¢) i nie zajmuje zadnego stanowiska. Z neutralnosci wynika
uznanie pluralizmu religijno-Swiatopogladowego spoteczen-
stwa i zagwarantowanie swobody wymiany pogladéw na tematy
religijne i Swiatopogladowe. Panstwo jednak nie optuje za zad-
na religia czy swiatopogladem, powstrzymuje sie od reglamen-
towania wyboru wartosci. NeutralnosS¢ panstwa rozciaga sie
na wszystkich funkcjonariuszy panstwowych przy wykonywa-
niu funkcji urzedowych. Nie powinni oni kierowac sie wita-
snymi sympatiami czy opcjami religijnymi badz Swiatopogla-
dowymi przy wydawaniu decyzji czy rozstrzyganiu sporow.
Spoczywa na nich obowiazek bezstronnego postepowania wo-
bec zréznicowanych pod wzgledem wyznaniowym obywateli.
Panstwo neutralne swiatopogladowo nie powinno takze podle-
gac¢ wplywom religijnym we wszystkich dziedzinach zycia spo-

5 M. Pietrzak, op. cit., s. 239.
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lecznego, w tym takich jak system oswiaty czy wychowania.
Nie oznacza to oczywiscie zakazu funkcjonowania prywatnych
szkot wyznaniowych. Funkcja wychowawcza panstwa neutral-
nego (wszystkich instytucji panstwowych, szczegbdlnie oswiato-
wych, naukowych, kulturalnych, srodk6w masowego przeka-
zu) powinna skupiac¢ sie na ksztaltowaniu postaw obywatel-
skich, patriotycznych, promowaniu wartosci ogélnoludzkich
i humanistycznych (przykladem sa Stany Zjednoczone Ame-
ryki). Nalezy przy tym zauwazy¢, ze pierwsza poprawka kon-
stytucji USA z 1791 r. zakazuje uznania jakiejkolwiek religii
za panujaca oraz uznaje prawo kazdego obywatela do wyzna-
wania jakiejkolwiek religii.

W doktrynie katolickiej zasada neutralnosci utozsamiana
jest z rozdzialem panstwa i koSciola i jest przez kosciél odrzu-
cana. Kosciél potepia zasade neutralnosci panstwa rozumianag
jako niezajmowanie przez panstwo zadnego stanowiska wobec
religii i traktujaca Kosciél katolicki wraz z innymi wyznaniami
religijnymi jako wolne stowarzyszenia. Zgodnie z jego doktry-
na oznaczaloby to bowiem oderwanie porzadku naturalnego
od porzadku nadprzyrodzonego i negowaloby w ten sposéb
moralne kompetencje Kosciola na forum publicznym. Neu-
tralnos¢ panstwa, w mysl doktryny koscielnej, moze by¢ uza-
sadniona jedynie w przypadku duzego rozbicia religijnego,
kiedy obok Kosciota katolickiego wystepuja inne grupy religij-
ne i jest to wybor mniejszego zta. W pozostatych przypadkach
jedynym do przyjecia przez Koscidl katolicki rozwigzaniem jest
zasada wspotpracy. Wspotpraca ta ma sie ukladac nie tyle na
podstawie wspélnie opracowanych formutl doktrynalnych, co
powinna by¢ wynikiem okreslonych faktéw, uwarunkowanych
okolicznoSciami miejsca i czasu. Wspoélpraca pomiedzy pan-
stwem a koSciolem winna opiera¢ si¢ na wzajemnej umowie
(konkordacie).

G. Smith® twierdzi, ze oddzielenie religii od polityki jest
procesem dwuetapowym:

6 G. Smith, Zycie polityczne w Europie Zachodniej, Warszawa 1993,
s. 30in.
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— pierwszym etapem jest przejScie od religii jako kwestii poli-
tycznej do religii jako biernego wyznacznika zachowania wy-
borczego — etap ten osiagnieto obecnie we Francji i Austrii,

— w etapie drugim zachowania wyborcze nie koreluja w spo-
sob istotny z religijnymi wieziami i praktykami — w krajach
katolickich zjawisko to jeszcze nie wystapito, obecnie z eta-
pu pierwszego wychodzg Wiochy.

Panstwo swieckie jest panstwem pluralistycznym swiato-
pogladowo. Wspomaga wszelkie religie (w réznym zakresie)
w imie powszechnej wolnosci. Zapewnia koegzystencje i wspol-
dzialanie wszystkich wyznan. Samo panstwo (jego instytucje)
nie ma jednak charakteru religijnego. Pluralizm religijny doty-
czy takich sfer zycia jak np. system wychowawczy i oznacza
mozliwo$§¢é nauczania religii w szkotach. W panstwach tego
typu czesto funkcjonuja ,podatki religijne, czyli mozliwos¢
przekazywania czeSci podatku naleznego panstwu na rzecz
konkretnego kosciota lub zwiazku wyznaniowego”. Panstwami
Swieckimi sa m.in. Holandia i Niemcy.

Ten system rozdzialu panstwa i kosciola moze jednak ro-
dzi¢ konflikty. Przy jak najlepszej woli decydentéw zawsze
istnieje mozliwos¢ wyrozniania jednego zwiazku wyznaniowe-
go, a dyskryminowania innego. Wszak zawsze mamy do czy-
nienia z okres$lona sumag pieniedzy, ktéore mozna przeznaczyc¢
na ten cel. System ten zmusza takze decydentéw do wyborow:
ktora swiatynie remontowa¢ w danym roku.

Pamietaé przy tym trzeba, ze pozycja zwiazkoéw wyznanio-
wych w systemie politycznym zalezna jest od struktury wyzna-
niowej danego panstwa. Inaczej sytuacja bedzie si¢ przedsta-
wia¢ w panstwie wielowyznaniowym, inaczej w kraju, w kto-
rym funkcjonuje zwigzek wyznaniowy majacy pozycje dominu-
jaca. Inaczej moze ona wyglada¢ w krajach o przewadze wy-
znania rzymskokatolickiego, a inaczej w panstwach, w ktorych
istnieje przyblizona rownowaga miedzy protestantami a kato-
likami.

Laicyzacja jest pewnym procesem. Procesy laicyzacyjne
zachodza z jednej strony w grupach spolecznych, w bezpo-
Srednich stosunkach miedzy ludzmi, w grupach srodowisko-
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wych, zawodowych, z drugiej strony w §wiadomosci jednostki,
ksztaltujac jej Swiatopoglad. Najogolniej w pojeciu ,laicyzacja”
miesci sie zjawisko ,wyemancypowania si¢” spod wplywu reli-
gii i organizacji wyznaniowej. Historia ludzkosci wskazuje, jak
wiele dziedzin zycia spolecznego, politycznego znajdowalo sie
w zasiegu zainteresowan religii. Religia i organizacje religijne
mialy i nadal majg wplyw na tres¢ roznych dziedzin ksztattu-
jacych zycie spoleczne, np. na filozofie, ideologie, prawo, kul-
ture, sztuke, dziatalnos¢ instytucji panstwowych, politycz-
nych, prawnych, spotecznych, administracyjnych, oswiato-
wych i wychowawczych?. Laicko§¢ panstwa poczatkowo rozu-
miana byla géownie jako przeciwienstwo lub zaprzeczenie wy-
znaniowego charakteru panstwa. Konstytucje i ustawodaw-
stwa panstw laickich odrzucaja badzZ neguja istnienie religii
panujacej. W panstwach laickich zerwane zostaja wiezy orga-
nizacyjne laczace instytucje panstwowe z wyznaniowymi. Pan-
stwo nie wyznaje wiary i nie urzeczywistnia celoéw religijnych.
Konsekwencja eliminacji tresci religijnych z Zycia panstwowe-
go jest laicyzacja prawa. Laickie prawo karne odrzuca pojecie
przestepstwa religijnego, ktérego przedmiotem jest ochrona
Boga czy dogmatéw wiarys.

Zdaniem M. Pietrzaka w ustawodawstwie zwyklym mozna
wyroznic¢ szereg zasad, ktore dookreslaja pojecie laickosci. Sg
nimi:

— zakaz subwencjonowania przez panstwo dzialalnosci reli-
gijnej,

— zakaz wywieszania na budynkach i miejscach publicznych
znakéw i symboli religijnych,

— zakaz laczenia uroczystosci panstwowych z obrzedami reli-
gijnymi,

— zakaz wykonywania przez koScioly i zwigzki wyznaniowe
funkcji panstwowych,

— Swiecki charakter prawa malzenskiego i akt stanu cywilnego,

— Swiecka tres¢ przysiegi sadowej i cywilnej,

7J. Godlewski, Wspéiczesne problemy laicyzacji, [w:] Polityka wy-
znaniowa. Tto — warunki — realizacja, Warszawa 1972, s. 458 i n.
8 M. Pietrzak, op. cit., s. 134 in.
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— prawo do milczenia, czyli zakaz stawiania w formularzach
urzedowych pytan dotyczacych przynaleznosci wyznanio-
We.];

— zakaz nauczania religii w szkolach panstwowych®.

Nalezy zwroéci¢ uwage na fakt, ze w krajach katolickich re-
ligia ma bezposrednie zwiazki z polityka. Przyczyny tego sa
nastepujace

szeroki programowo zakres roszczen katolicyzmu, a zwlasz-
cza rozwinietej doktryny spolecznej sprawia, ze nauczanie
Kosciola ma odniesienia polityczne, z tego tez powodu Ko-
Sciél jest aktywnym uczestnikiem zycia politycznego;

— hierarchiczna struktura Kosciota wymusza na nim postawe
nieelastyczna, a to sklania go do identyfikacji z okreslony-
mi kierunkami politycznymi;

— zwiazki z Watykanem sprawiaja, ze jawi sie on jako czynnik
antynarodowy.

Te czynniki wywoluja czesto nastroje antyklerykalne. Wy-
jatkiem jest Republika Irlandii, ktéra zapewnita Kosciotowi
niekwestionowana supremacje, przy braku tendencji antykle-
rykalnych, mimo przypadkéw interwencji hierarchii w zycie
polityczne. Jednak czesto mamy do czynienia z sytuacja ostrej
polaryzacji miedzy koSciolem a spoteczenstwem.

W tym kontekscie nalezy podjac sie analizy panstwa pol-
skiego i proby okreslenia jego charakteru.

W Polsce miedzywojennej wiekszos¢é obywateli byla wy-
znania rzymskokatolickiego. W Konstytucji marcowej z 1921 r.
w art. 114. zapisano, iz ,wyznanie rzymskokatolickie, bedace
religia przewazajacej wiekszosci narodu, zajmuje w Panstwie
naczelne stanowisko wsréd rownouprawnionych wyznan”.
W stosunku do innych zwiazkéw wyznaniowych uznano, ze
koscioly mniejszosci religijnych i inne prawnie uznane zwiazki
wyznaniowe rzadza sie wlasnymi ustawami, ktérych uznania
panstwo nie odmowi, o ile nie zawieraja postanowien sprzecz-
nych z prawem. Stosunek panstwa do kosciolow i wyznan

9 Ibidem, s. 132-133.
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mial by¢ ustalany w drodze ustawowej po porozumieniu z ich
prawnymi reprezentacjami (art. 115 konstytucji).

W ten sposéb uregulowano m.in. stosunek do nastepuja-
cych zwiazkow wyznaniowych:

— Wschodniego Kosciola Staroobrzedowego w Rzeczpospolitej
Polskiej (rozporzadzenie Prezydenta RP z 28 marca 1928 r.),

— Muzulmanskiego Zwiazku Religijnego w Rzeczpospolite]
Polskiej (ustawa z 21 kwietnia 1936 r.),

— Karaimskiego Zwiazku Religijnego w Rzeczpospolitej Pol-
skiej (ustawa z 21 kwietnia 1936 r.),

— Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego (dekret prezydenta RP
z 25 listopada 1935 r.).

Struktura wyznaniowa Polski z lat 1919-1939 wykazywa-
la duze zréznicowanie. Wedlug spisu ludnosci z 1931 r. do
kosciota rzymskokatolickiego nalezalo ponad 65% os6b. Lud-
noS¢ prawoslawna stanowila okolo 11%, gminy zydowskie
9,8%, osoby wyznania ewangelickiego okotlo 2,5%.

Bez watpienia Polska miedzywojenna byla panstwem
Swieckim, w ktéorym konstytucyjnie zapewniono dominacje
wyznaniu rzymskokatolickiemu. Po II wojnie Swiatowej struk-
tura wyznaniowa Polski ulegla zmianie. Zmniejszyla sie liczba
prawostawnych, ewangelikéw i czlonkéw gmin zydowskich.
Spowodowane to bylo planowa likwidacja przez hitlerowcow
tych ostatnich, jak rowniez zmianami granic Polski.

Deklaracja Manifestu lipcowego Polskiego Komitetu Wy-
zwolenia Narodowego z 1944 r. o rownouprawnieniu wyznan
zostala zrealizowana przez legitymizacje wyznan uprzednio nie
uznawanych (jak np. Kosciota Polskokatolickiego). Znaczenie
dla poézniejszej polityki wyznaniowej miala zmiana przepisow
Dekretu Prezydenta RP z 1932 r. Prawo o stowarzyszeniach,
dokonana w 1949 r. Umozliwiala ona rejestracje zwiazkow
wyznaniowych w formie stowarzyszen.

Nie ulega jednak watpliwosci, ze wyznawcy Kosciota kato-
lickiego stanowili wiekszos¢. Dlatego tez chcac moéwic¢ o polityce
wyznaniowej PRL, trzeba mie¢ na uwadze fakt, ze jej najwaz-
niejszym elementem bylo okresSlenie stosunkéw na linii pan-
stwo — Kosciol katolicki.
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W Konstytucji z 1952 r. w art. 70. zapisano, ze kosciél
jest oddzielony od panstwa. Zasady stosunku panstwa do ko-
Sciota mialy okresli¢ ustawy (te jednak uchwalono dopiero
w 1989 r.)

Omawiajac stosunki panstwo — Kosciél katolicki w PRL
mozna wyroznic cztery etapy majace dla nich znaczenie:

1) porozumienie miedzy rzadem a Episkopatem z 1950 r.,
w wyniku ktérego powolano Komisje Wspdlna Przedstawi-
cieli Rzadu i Episkopatu; jej zadaniem byla normalizacja
stosunkéw miedzy panstwem a Kosciotem katolickim,

2) porozumienie miedzy rzadem a Episkopatem z 1956 r. i re-
aktywowanie dzialalnosci Komisji,

3) proklamowanie pelnej normalizacji stosunkéw w grudniu
1970 r. przez Edwarda Gierka.

4) reaktywowanie dziatalnosci Komisji we wrzesniu 1980 r.

Do 1980 r. (powstania Solidarnosci) poszukiwano obsza-
row wspolpracy miedzy PZPR a Kosciolem katolickim. Nie
oznacza to oczywiscie, ze okres ten nie obfitowal w konflikty
i kryzysy. Wystarczy wspomnie¢ rok 1953 i pozbawienie wol-
nosci prymasa Stefana Wyszynskiego czy dekret z 1953 r.
o obsadzaniu duchownych na stanowiskach koscielnych. Wta-
dze partyjne najwyzszych szczebli wierzyly w mozliwosS¢ ogra-
niczenia roli Kosciola w zyciu spotecznym. Zdawano sobie
sprawe, ze pelna eliminacja jest niemozliwa. Nalezy pamietac,
ze w Polsce miejsce Kosciola katolickiego w zyciu spotecznym
uwarunkowane bylo historia. W okresach utraty niepodleglo-
Sci (podczas zaborow oraz II wojny Swiatowej) byl on ostoja
polskosci. W okresie zaborow byt osrodkiem kulturalnym, wy-
chowawczym, a nawet, jak w zaborze pruskim, organizatorem
zycia gospodarczego. Po II wojnie swiatowej byl symbolem
walki o niepodleglosé. Nie byt naznaczony pietnem kolabora-
cji. Pierwsze lata powojenne wzmocnily jego pozycje w spote-
czenstwie. Polska bylta krajem chlopskim, a pozycja Kosciola
byla i jest na wsi szczeg6lnie silna. Po II wojnie Swiatowej na-
stapily migracje ludnosci ze wsi do miasta. Migracja byta
o wiele wieksza niz w krajach osciennych. Ludnosc¢ wiejska
wyrwana ze Srodowiska, w ktéorym wyrosla i zyla, nagle znaj-
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dowatla sie w obcym dla niej swiecie (jakim bylo miasto). Je-
dynym oparciem dla niej byl Kosciot z jego obrzedami (insty-
tucja znana). W miesScie, gdzie jeszcze nie wytworzyly sie na-
turalne wiezi integracyjne niwelowal on alienacje. Przynalez-
nos¢ do Kosciola (uczestnictwo w nabozenstwach) ulatwiala
przynaleznos¢ do nowej grupy.

W latach poézniejszych, kiedy ta rola Kosciota ulegla osta-
bieniu (zmniejszenie ruchéw migracyjnych) ujawnito sie jego
nowe znaczenie dla spoleczenstwa — byl jedyna organizacja,
do ktorej przynaleznosc¢ byla dobrowolna. Znajdowat sie poza
oddzialywaniem ideologicznym PZPR.

Nalezy takze pamietac, ze na ksztalt stosunkow PZPR —
Kosciol katolicki duzy wplyw mialo wybranie w 1978 r. papie-
za Polaka Jana Pawtla II. Role Kosciola w latach osiemdziesia-
tych XX wieku determinowaly dwa zjawiska:

— wybor papieza Polaka,
— charakter kryzysu w Polsce, mial on podloze ekonomiczne,
polityczne, ale i moralne.

Kosciot katolicki w latach osiemdziesiatych stal sie ele-
mentem systemu politycznego. Przyja¢ mozna, ze system poli-
tyczny to caloksztalt wzglednie trwalych ukladéw dziatan,
instytucji, stosunkéw oraz norm, ktére dotycza rozbieznych
interesow duzych grup spolecznych, a zwlaszcza ich warun-
kow zycia zbiorowego i zwiazane sg z dazeniem do sprawowa-
nia wladzy politycznej lub wywierania znaczacego wpltywu na
osrodki tej wladzy!o.

Wladza panstwowa jest zaro6wno Srodkiem, jak i bezpo-
Srednim celem aktywnosci politycznej. Granica systemu poli-
tycznego jest wiec mozliwos¢ sprawowania wladzy panstwowej
lub wywierania znacznego wplywu na osrodki tej wiladzy!l.
Celem dzialania KosSciola w latach osiemdziesiatych nie byto
dazenie do zdobycia wltadzy lub wspélrzadzenia, ale wplyw na
osrodki wiadzy (wplyw na decyzje i polityke PZPR). Jego gléwne

10 Szerzej na ten temat: K. von Beyme, Wspéiczesne teorie polityczne,
Warszawa 2005.

11 J. Kowalski, W. Lamentowicz, P. Winczorek, Teoria paristwa i pra-
wa, Warszawa 1983, s. 274 i n.
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zainteresowania w tej materii dotyczyly: po pierwsze — polityki
wyznaniowej panstwa (a co za tym idzie miejsca KosSciola
w zyciu politycznym i spotecznym) i po drugie — szeroko ujmo-
wanej problematyki praw i wolnosci czlowieka. Kosciot kato-
licki w latach osiemdziesiatych stat sie podmiotem stosunkow
politycznych. I cho¢ w wymiarze ograniczonym, to jednak za-
pewniajacym mu wplywy polityczne. Dynamika zycia politycz-
nego w Polsce sprawila, ze uklad wzglednie niezalezny, jakim
byl Kosciot katolicki, a Scislej jego hierarchia, wszedl w spo-
s6b formalny w sklad ukladu kierowniczego spoleczenstwa,
pelniac role mediacyjna w sytuacjach ostrych konfliktéw poli-
tycznych oraz wyrazajac swoéj poglad w sprawach doniostych
dla panstwal2.

Nalezy podkresli¢, ze takie umiejscowienie Kosciotla kato-
lickiego w systemie politycznym bylo specyfika polska. W po-
zostalych krajach socjalistycznych byl on jedynie elementem
otoczenia systemu, jesli w ogodle nie zostat wyeliminowany (np.
w Albanii). Takze rozdzial Kosciota od panstwa byl w Polsce
odmiennie realizowany niz w pozostalych krajach socjali-
stycznych. Rozdzial panstwa i kosciota w Polsce byl kwestig
o wiele prostsza w teorii niz w praktyce zycia politycznego
i spotecznego. Wystepowaly bowiem dziedziny, ktérymi zainte-
resowane bylo panstwo (partia komunistyczna), jak i Kosciotl.
Rywalizowaly one o wplywy w szkolnictwie, wychowaniu, kul-
turze i nauce, sprawach socjalnych, wsrod ktérych istotne
miejsce zajmowaly kwestie rodziny. W Polsce istniata rozbu-
dowana sie¢ szkolnictwa wyznaniowego (45 seminariéw du-
chownych, cztery fakultety papieskie na prawach wyzszych
uczelni). Kosciél dysponowal takze wlasna prasa, wydawnic-
twami i instytucjami kulturalnymi. Mimo deklaracji o wspo6t-
pracy partii i KoSciota, podejmowano préby utrudniania dzia-
lalnosci duszpasterskiej np. przez kontrole pielgrzymek i pro-
cesji. Nigdy tez nie zaniechano inwigilacji ksiezy. Eliminacja
Kosciota z zycia politycznego i spolecznego miala tez wielu
zwolennikoéw. Lata osiemdziesiate przyniosty rowniez dyskusje

12 Por. A. Bodnar, Decyzje polityczne, Warszawa 1985, s. 195.
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ideologiczna nad charakterem panstwa socjalistycznego — czy
powinno to by¢ panstwo swieckie czy neutralne? W literaturze
marksistowskiej brak bylo w tej kwestii jednomyslnosci. Wsrod
autorow przewazal poglad, ze panstwo socjalistyczne jest pan-
stwem Swieckim, areligijnym, nie jest natomiast neutralne
Swiatopogladowo, czyli nie moze dopusci¢ do przekazania ca-
lego spoteczenstwa pod wytaczne oddziatywanie swiatopogladu
idealistycznego. Zwolennicy innego stanowiska glosili, Zze swiec-
ko$¢ panstwa oznacza rownouprawnienie wyznawcow réznych
Swiatopogladéw. Korzystajac z dobrodziejstw tak pojmowanej
Swieckosci jedni krzewia ateizm, a drudzy Chrystianizm. [ ma-
ja do tego niezbywalne prawo!3. Polska jako panstwo socjali-
styczne traktowana byla jak panstwo swieckie, w ktorym reli-
gia traktowana byla jako sprawa prywatna obywateli.

Kosciotl katolicki w latach osiemdziesiatych realnie odgry-
watl role jednego z gléwnych osrodkéw Zycia politycznego. Byl
osrodkiem specyficznym, gdyz w przeciwienistwie do partii miat
wsparcie w spoleczenstwie. Swoim autorytetem i struktura or-
ganizacyjna wspieral rozproszona i ostabiona opozycje. Jedno-
cze$nie wzrastala jego sita religijna. Czynnikiem, ktory wply-
nal na wzrost jego znaczenia, byl kryzys realnego socjalizmu.

W okresie tym Kosciol, a SciSsle méwiac jego hierarchia,
wszedl w sposob formalny w sktad uktadu kierowniczego spo-
leczenstwa, pelniac role mediacyjna w sytuacjach ostrych
konfliktéw politycznych oraz wyrazajac swoj poglad w spa-
wach doniostych dla narodu i panstwal4. Ksieza, cho¢ funk-
cjonowali w polityce (poprzez spotkania z wtadzami partyjny-
mi i panstwowymi), nie byli reprezentacja spoteczenstwa. Jak
mowit wowczas prymas Glemp, Kosciél nie posiadal programu
politycznego w znaczeniu przyjmowanym w sferach wladzy.
Dlatego nie przeksztalcil sie w opozycje polityczna. Stanowit

13 S. Markiewicz, Paristwo i Kosciét w Polsce Ludowej, Warszawa
1981, s. 7.

14 H. Lisicka, Rola kosciola katolickiego w systemie politycznym PRL
w latach osiemdziesiqtych, [w:] Lagodna agonia socjalizmu. Mecha-
nizmy polityczne zycia spotecznego w Polsce w latach osiemdziesiq-
tych, pod red. J. Hausnera i T. Klementewicza, Warszawa 1991.
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jednak dla opozycji zaplecze organizacyjne oraz ,najwyzszy

autorytet moralny”. Dzieki przyjeciu takiej postawy mogt sku-

pi¢ wokot siebie réwniez laickie grupy opozycyjne. Ta postawa
niereprezentowania i niepopierania zadnego programu poli-
tycznego byla szczegéblnie wyrazna podczas obrad Okraglego

Stolu. Wsréd przedstawicieli strony solidarno$ciowo-opozy-

cyjnej nie bylo ksiezy (aczkolwiek episkopat aktywnie uczest-

niczyl w przygotowaniach do spotkania).
Rok 1989 byl dla wielu podmiotéw zycia politycznego

i spotecznego momentem przelomowym. Zmiany zapoczatko-

wane porozumieniami Okraglego Stolu wplynely rowniez na

odmienne niz dotychczas okreslanie roli Kosciota katolickiego

w systemie politycznym. Jedna z wazniejszych zmian bylo

uchwalenie przez Sejm ustawy z 17 maja 1989 r. o stosunku

panstwa do Kosciota katolickiego (Dz.U. 1989, Nr 29, poz.

154, z pézn. zm.) oraz ustawy z 17 maja 1989 r. o gwaran-

cjach wolnosci sumienia i wyznania (Dz.U. 1989, Nr 29, poz.

155). Ustawy te umozliwily w sposéb znaczacy wzrost roli Ko-

Sciota w systemie politycznym.

Ustawa o gwarancjach wolnosci sumienia i wyznania

z 1989 r. zapewniala oddzielenie kosciotow i zwiazkow wyzna-

niowych od panstwa. Proklamowala swobode wypelniania przez

kosciotly funkciji religijnych. Ponadto zapewniala ona réwno-
uprawnienie dla wszystkich wspélnot religijnych. Zgodnie ar-
tykulem 1. ustawy Rzeczpospolita Polska zapewnia kazdemu
obywatelowi wolno$¢ sumienia i wyznania, rozumiang jako
swobode wyboru religii lub przekonan oraz wyrazania ich in-
dywidualnie i zbiorowo, prywatnie i publicznie. Obywatele
wierzacy wszystkich wyznan oraz niewierzacy maja réwne
prawa w zyciu panstwowym, politycznym, gospodarczym, spo-
lecznym i kulturalnym.

Korzystajac z wolnosci sumienia i wyznania obywatele
moga W szczegolnosci:

1) tworzy¢ wspolnoty religijne, zwane dalej ,kosSciotami i inny-
mi zwiazkami wyznaniowymi”, zakladane w celu wyznawa-
nia i szerzenia wiary religijnej, posiadajace wlasny ustroj,
doktryne i obrzedy kultowe,
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2) zgodnie z zasadami swojego wyznania uczestniczy¢ w czyn-
nosciach i obrzedach religijnych oraz wypelnia¢ obowiazki
religijne i obchodzi¢ Swieta religijne; naleze¢ lub nie nale-
ze¢ do kosciotow i innych zwigzkéw wyznaniowych,

3) glosi¢ swojq religie lub przekonania,

4) wychowywac¢ dzieci zgodnie ze swoimi przekonaniami
w sprawach religii,

5) zachowywac milczenie w sprawach swojej religii lub prze-
konan,

6) utrzymywac kontakty ze wspoélwyznawcami, w tym uczest-
niczy¢ w pracach organizacji religijnych o zasiegu mie-
dzynarodowym,

7) korzystac ze zrédel informacji na temat religii,

8) wytwarzac¢ i nabywac przedmioty potrzebne do celéw kul-
tu i praktyk religijnych oraz korzystac z nich,

9) wytwarza¢, nabywac¢ i posiada¢ artykuly potrzebne do
przestrzegania regut religijnych,

10) wybra¢ stan duchowny lub zakonny,

11) zrzeszac¢ sie w organizacjach sSwieckich w celu realizacji
zadan wynikajacych z wyznawanej religii badz przekonan
w sprawach religii,

12) otrzymac pochéwek zgodny z wyznawanymi zasadami
religijnymi lub z przekonaniami w sprawach religii.
Zgodnie ze wspomniang ustawa stosunek panstwa do

wszystkich koscioléw i innych zwigzkéw wyznaniowych opiera

sie na poszanowaniu wolnosci sumienia i wyznania. Gwaran-
cjami tej wolnosci w stosunkach panstwa z koSciotami i in-
nymi zwiazkami wyznaniowymi sa:

1) oddzielenie kosciotéow i innych zwiazkow wyznaniowych od

panstwa,

2) swoboda wypelniania przez koscioly i inne zwiazki wyzna-
niowe funkcji religijnych,

3) rownouprawnienie wszystkich koscioléw i innych zwiazkow
wyznaniowych, bez wzgledu na forme uregulowania ich sy-
tuacji prawne;j.

W art. 10. ustawy zadeklarowano, ze Polska jest pan-
stwem $wieckim, neutralnym w sprawach religii i przekonan.
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Mozna zastanowic¢ sie wiec nad tym, jaki charakter przyjeto
panstwo — swiecki czy neutralny? Zgodnie z ustawa, panstwo
i panstwowe jednostki organizacyjne nie dotujg i nie subwen-
cjonuja koscioléow i innych zwiazkéw wyznaniowych. Mozna
miec¢ jednak watpliwosci, czy zasada ta jest realizowana, czego
przyktadem jest budowa w Warszawie Swiatynia Opatrznosci
Bozej, finansowana z budzetu panstwa.
Koscioly i inne zwiazki wyznaniowe w Polsce dzialaja
w konstytucyjnych ramach ustrojowych Rzeczypospolitej Pol-
skiej, a ich sytuacje prawna i majatkowa reguluja przepisy
rangi ustawowej. Nalezy przy tym zauwazy¢, ze regulacja
ustawowa sytuacji innych kosciolow chrzescijanskich w Pol-
sce trwala stosunkowo diugo. Uregulowana sytuacje prawna
maja nastepujace koscioly chrzescijanskie:
— Polski Autokefaliczny Kosciét Prawoslawny — ustawa z 4 lip-
ca 1991 r.,
— Kosciél Ewangelicko-Augsburski w Rzeczypospolitej Pol-
skiej — ustawa z 13 maja 1994 r.,
— Kosciol Ewangelicko-Reformowany w Rzeczypospolitej Pol-
skiej — ustawa z 13 maja 1994 r.,
— Kosciél Ewangelicko-Metodystyczny w Rzeczypospolitej
Polskiej — ustawa z 30 czerwca 1995 r.,
— Kosciél Chrzescijan Baptystow w Rzeczypospolitej Polskiej
—ustawa z 30 czerwca 1995 .,
— Kosciol Adwentystéw Dnia Siédmego w Rzeczypospolitej
Polskiej — ustawa z 30 czerwca 1995 r.,
— Kosciol Polskokatolicki w Rzeczypospolitej Polskiej — usta-
wa z 30 czerwca 1995r.,
— Kosciél Katolicki Mariawitow w Rzeczypospolitej Polskiej —
ustawa z 20 lutego 1997 r.,
— Kosciél Starokatolicki Mariawitow w Rzeczypospolitej Pol-
skiej — ustawa z 20 lutego 1997 r.,
— Kosciot Zielonoswiatkowy w Rzeczypospolitej Polskiej —
ustawa z 26 kwietnia 1997 r.
Ustawy sa wzorowane na ustawie o stosunku panstwa
polskiego do Kosciola katolickiego z 1989 r.
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W chwili obecnej polscy muzulmanie daza do uchwalenia
nowej ustawy o stosunku panstwa polskiego do Karaimskiego
Zwiazku Religijnego. Obowiazujaca dotad ustawa pochodzi
z 21 kwietnia 1936 r.

Dominujacym w Polsce kosSciolem jest Kosciot katolicki,
nawet jesli uwzgledni sie fakt, ze ogétem w naszym kraju zare-
jestrowanych jest 160 kosciolow i zwiazkow wyznaniowych
(tabela 1). W grupie tej mieszcza sie wspomniane koscioly
chrzescijanskie.

Tabela 1. Liczba wiernych powyzszych koScioléw chrzescijan-
skich w Polsce

Liczba Liczba

Nazwa kosciota Rok i .
parafii| wiernych

Polski Autokefaliczny Kosciot
Prawoslawny 2001 223 509500
Obrzadek greckokatolicki 2001 137 123000
Kosciot Ewange}lcko—Augsbursk1 2001 292 86850
w Rzeczypospolitej Polskiej

Kosciot Ewangelicko-Reformowany

w Rzeczypospolitej Polskiej 2001 10 3583
Kosciot Ewange}lcko—Met'oc.lystyczny 2001 41 4372
w Rzeczypospolitej Polskiej
Kosciot Chrzescyap Bapt'y§tow 2000 94 4107
w Rzeczypospolitej Polskiej
Kosciot Adwentystow Dnia Siodmego 2001 146 9416

w Rzeczypospolitej Polskiej
Kosciét Polskokatolicki

w Rzeczypospolitej Polskiej
Kosciét Katolicki Mariawitow

w Rzeczypospolitej Polskiej
Kosciét Starokatolicki Mariawitow
w Rzeczypospolitej Polskiej
Kosciot Zielonoswiatkowy

w Rzeczypospolitej Polskiej

2001 83 22422

2001 24 2553

2001 37 24266

2001 186 20027

Zrodto: M. Winiarczyk-Kossakowska, Ustawy Il Rzeczypospolitej o sto-
sunku panstwa do koscioldw chrzescijariskich, Warszawa
2004.
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Nowy zwiazek wyznaniowy moze utworzy¢ 100 obywateli
polskich, posiadajacych pelna zdolnos¢ do czynnosSci praw-
nych. Rejestr kosciotow i zwigzkow wyznaniowych prowadzony
jest przez ministra wlasciwego do spraw wyznan religijnych.
Obecnie jest to Ministerstwo Spraw Wewnetrznych i Admini-
stracji. Zwiazek wyznaniowy, ktory chce sie zarejestrowac,
musi posiada¢ statut. Statut zwiazku powinien okreslaé
w szczego6lnosci:

1) nazwe kosciota lub innego zwigzku wyznaniowego rézna
od nazw innych organizacji,

2) teren dziatania i siedzibe wladz,

3) cele dzialalnosci oraz formy i zasady ich realizacji,

4) organy, sposob ich powolywania i odwolywania, zakres
kompetenciji oraz tryb podejmowania decyzji,

5) zrédla finansowania,

0) tryb dokonywania zmian statutu,

7) sposéb reprezentowania na zewnatrz oraz zaciggania zo-
bowiazan majatkowych,

8) sposob nabywania i utraty cztonkostwa oraz prawa i obo-
wiazki cztonkow,

9) sposo6b powolywania, odwolywania oraz kompetencje oséb
duchownych,

10) sposéb rozwiazania kosciota lub innego zwiazku wyzna-

niowego i przeznaczenie pozostalego majatku.

Jezeli kosciél lub inny zwigzek wyznaniowy przewiduje
tworzenie jednostek organizacyjnych majacych osobowos¢
prawna, statut powinien okreslac¢ ich nazwy, teren dzialania,
siedziby, zakres uprawnien, zasady tworzenia, znoszenia i prze-
ksztalcania tych jednostek, ich organy, zakres kompetencji,
tryb podejmowania decyzji, sposob powolywania i odwolywa-
nia tych organéw, sposoéb reprezentowania na zewnatrz oraz
zaciaggania zobowigzan majatkowych, a takze przeznaczenie
majatku pozostatego po zakonczeniu likwidacji osoby prawnej
kosciola lub innego zwigzku wyznaniowego.

W przypadku koscioléw i zwiazkéw wyznaniowych, ktore
sa czeScig organizacji o zasiegu miedzynarodowym, w statucie
powinny by¢ okreslone zakres i formy wzajemnych stosunkéw.
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Takze Konstytucja z 2 kwietnia 1997 r. okreslita stosunki
pomiedzy panstwem a zwigzkami wyznaniowymi (w tym Ko-
Sciotem katolickim). W art. 25. ust. 1 okreslono réwnoupraw-
nienie kosSciotow i innych zwiazkow wyznaniowych. Ustep 2
tego artykutu stanowi, Ze wtadze publiczne w Rzeczypospolitej
Polskiej zachowuja bezstronnos¢ w sprawach przekonan reli-
gijnych, swiatopogladowych i filozoficznych, zapewniajac swo-
bode ich wyrazania w zyciu publicznym.

Nalezy zauwazy¢, ze po 1989 r. zmianie ulegla rola Kos-
ciola w systemie, czego przejawem bylo i jest jego aktywne
zaangazowanie w polityke. Jednym z pierwszych dzialan poli-
tycznych podjetych przez polski kler bylo zaangazowanie Ko-
Sciota w kampanie wyborcza w 1989 r. W wyborach tych Ko-
Sciél katolicki zdecydowanie popart strone solidarnosciowo-
opozycyjna, udzielajac jej wszechstronnego wsparcia. Byl tak-
ze organizatorem i uczestnikiem tej kampanii. We wszystkich
nastepnych kampaniach wyborczych wskazywal kandydatow
oraz listy wyborcze, na ktére nalezalo glosowac.

Pozycja Kosciota katolickiego ulegla takze wzmocnieniu
dzieki ratyfikacji przez Sejm 8 stycznia 1998 r. konkordatu.

Miejsce wiary i motywacji religijnej w zyciu publicznym
oraz stosunki panstwo — kosciét staly sie jednym z najbardziej
kontrowersyjnych i dzielacych spoleczenstwo probleméw. Po
1989 r. kosciél stal sie strong w debatach i sporach publicz-
nych. Sporna kwestia jest stosowanie kryterium religijnego w
zyciu publicznym (propozycje wprowadzenia ocen z religii na
Swiadectwach i wliczania tych ocen do Sredniej ocen).

Kosciot katolicki wraz z jego przedstawicielami jest ak-
tywnym uczestnikiem zycia publicznego i spotecznego. Nie ma
wspolczesnie rocznicy lub obchodéw bez udzialu jego repre-
zentantéow. Miejsce dawnych sekretarzy przecinajacych wstegi,
otwierajagcych budynki uzytecznosci publicznej, zajeli du-
chowni katoliccy. Kosciot ,zagospodarowal” luke, ktora po-
wstata po rozwiazaniu w 1990 r. PZPR.

Celem dzialan podejmowanych przez duchownych jest do-
prowadzenie do prawidtowego — ich zdaniem - stosunku mie-
dzy kosciotlem a panstwem, a wiec takiego, gdy ,panstwo re-
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spektuje wewnetrzne prawa danego kosciota lub grupy religij-
nej i jego rytualy, ochrania go, nie stanowi praw na jego szko-
de, a nawet w razie koniecznosci i na jego zadanie wydaje
wszelkie sprawiedliwe i konieczne zarzadzenia, pomagajace
w realizacji celow kosSciola”15. Taka relacja panstwo — kosciot
jest charakterystyczna dla panstwa wyznaniowego, bo w takim
religia sankcjonowana jest przez prawo. Chodzi réwniez o to,
aby zapewni¢ Kosciotowi katolickiemu dominujaca role w sto-
sunku do innych wyznan. Tak bez watpienia interpretowana
jest ustawa o gwarancjach wolnosci sumienia i wyznania.
Przedstawione fakty wskazuja na to, ze Kosciél katolicki dazy
do supremacji politycznej, tzn. chce panowaé, a nie rzadzic.
Panowad, czyli dazy¢ do podporzadkowania sobie okreslonych
partii politycznych i zwalczac te, ktére nie beda chcialy sie pod-
porzadkowaé. W uktladzie takim Kosciél bedzie nadal dazyt do
postepujacej kontroli Zycia spotecznego. Celowi temu shuza da-
zenia sankcjonowania moralnosci katolickiej przez prawo. Tak
wiec Polska nie jest ani panstwem swieckim, ani neutralnym.
Jest panstwem zdecydowanie zorientowanym Swiatopogla-
dowo. Mowa jest oczywiscie o Swiatopogladzie katolickim. Inne
wyznania chrzescijanie traktowane sa jako ,mlodsi bracia”.

Tak wiec trudno jest dzi§ mowic¢ o rownosci religii w Pol-
sce. Jednym z przykladéw, ktére mozna przytoczyd, jest reali-
zacja prawa zwigzkéw wyznaniowych do emitowania w pu-
blicznym radiu i telewizji programoéw religijnych. Poza KoScio-
lem katolickim inne wyznania z niego nie korzystaja, miedzy
innymi z powodu braku przygotowania merytorycznego i finan-
sowego.

Na zakonczenie trzeba zauwazy¢, ze zdaniem Trybunatu
Praw Czlowieka (wyrok z 2010 r.) brak mozliwosci wyboru
etyki zamiast religii narusza Europejska Konwencje Praw
Czlowieka i Wolnosci Podstawowych.

15 M. Czekanski, Chrzescijanin wobec wyboréw politycznych. Prze-
wodnik. Krakow 2000, s. 107.






OBRAZA UCZUC RELIGIUNYCH
W POLSKIM PRAWIE KARNYM

Anna Nowakowska

Przepisy regulujace kwestie religijne zajmowaly, poczyna-
jac od czaséw nowozytnych, istotne miejsce w kazdym euro-
pejskim kodeksie karnym. Zawarte w nich byly liczne nieraz
unormowania udzielajace religii czy wyznaniom ochrony kar-
noprawnej i podkreslajace tym samym ich kluczowa wage dla
panstwa oraz tozsamosci narodowej. Jednakze nawet w usta-
wach kryminalnych cechujacych sie duzym stopniem toleran-
cji religijnej, chrzescijanstwo, a zwlaszcza katolicyzm, cieszylo
sie pozycja uprzywilejowana, a dominujaca w danym kraju
religia korzystata z najszerszej ochrony. Stanowilo to gwaran-
cje stabilizacji oraz umacnialo wladze panstwowa, tym bar-
dziej, gdy panstwo nie bylo jednolite pod wzgledem wyznanio-
wym. Zréznicowanie religijne od wiekéw bylo bowiem przyczy-
na nieporozumien i konfliktow. Szczegbdlne zagrozenie nawet
dla samego bytu panstwowego niosty wojny domowe na tle
religijnym. Wystarczy przywotac tutaj przesladowania albigen-
sow lub hugenotéw we Francji czy katolikow w Anglii za pa-
nowania Henryka VIII i rzadoéw Cromwella. W Swietle takich
doswiadczen préoby prawnego uregulowania stosunkéw mie-
dzywyznaniowych nabieraly pierwszorzednego znaczenia. Po-
dejmowane byly w celu zapewnienia wewnetrznego pokoju i to
z nich wlasnie wywodza sie wspoélczesne unormowania kon-
stytucyjne kwestii religijnych. Uzupelnieniem dla nich sag
przepisy ustaw karnych, w tym regulacja zawarta w polskim
kodeksie karnym.

W Polsce przestepstwo obrazy uczué religijnych umiej-
scowione zostalo w rozdziale kodeksu karnego noszacym tytut
SPrzestepstwa przeciwko wolnosci sumienia i wyznania”l.
Mozna by zatem przypuszczac, ze przedmiotem ochrony prze-

1 Ustawa z dnia 6 czerwca 1997 r. Kodeks karny (Dz.U. z 1997 r. Nr 88,
poz. S53).
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stepstw ujetych w tym rozdziale jest wlasnie wolno$¢ sumie-
nia i wyznania. Jakkolwiek wniosek taki wydaje sie wlasciwy
w stosunku do przestepstwa z art. 194 k.k., tj. zakazu dys-
kryminacji religijnej, to odniesienie go do wszystkich uregulo-
wanych w tym rozdziale przestepstw zdaje sie juz zbyt daleko
idace. Nalezy bowiem zastanowi¢ sie, w jakim stopniu obraza-
nie uczué religijnych wplywa na wolnos¢ sumienia lub wy-
znania? Z pewnoscia jednostkowy przypadek naruszenia art.
196 k.k. nie niesie dla tej sfery zadnego zagrozenia. Watpli-
woS¢ moze natomiast powsta¢ w sytuacji powtarzajacych sie
naruszen. Wéwczas decydujaca bedzie postawa panstwa. Je-
zeli poszanowanie prawa do niezaleznego okreslenia wlasnej
postawy wobec religii wyrazone byloby jedynie w przepisach,
a nie odzwierciedlaloby rzeczywistej polityki panstwa w tej
kwestii, mozna by moéwi¢ o ograniczeniu lub nawet calkowi-
tym braku swobody wyznania. Jawna nieche¢ wobec dominu-
jacego w danym kraju Kosciota, jak réwniez wobec wszelkich
praktyk religijnych, dyskryminacja ludzi reprezentujacych
pewne przekonania bylyby jednak glownymi przyczynami
braku wolnosci religijnej. Nieprzestrzeganie zakazu obrazania
uczucé religijnych byloby tylko jednym z jego elementéw,
prawdopodobnie zreszta najmniej spoSréd wymienionych
istotnym. Latwo zauwazyc, ze opisana sytuacja miata miejsce
w poprzednim ustroju Polski. Zapisy konstytucyjne dotyczace
tej kwestii mialy charakter czysto fikcyjny i w praktyce nie
byly stosowane.

Po wydarzeniach z 1989 r. nastgpita radykalna zmiana
w podejsciu panstwa do religii i koSciota. Przestal on by¢ po-
strzegany jako zagrozenie dla wladzy. Przepisy konstytucji
i kodeksu karnego zyskaly zatem realne znaczenie. Z cala
pewnoscia mozna zalozy¢, ze w dzisiejszych czasach wielo-
krotne naruszenia art. 196 k.k. nie spotkatyby sie z pobtazliwa
reakcja ze strony organoéw Scigania. Biorac pod uwage takie
nastawienie panstwa, nalezaloby uznacé, ze przedmiotem
ochrony, do ktorego odnosi sie to przestepstwo, nie jest wol-
nos$¢ sumienia i wyznania, a raczej pokoéj religijny. Poparcie
dla tej tezy moze rowniez stanowi¢ wykladnia historyczna.
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Przed odzyskaniem przez Polske niepodleglosci, na jej terenie
obowigzywaly przepisy karne panstw zaborczych, ktére zasta-
pione zostaly ostatecznie polskim uregulowaniem na poczatku
lat 30. XX wieku?. Kodeks karny z 1932 r. w rozdziale ,Prze-
stepstwa przeciwko uczuciom religijnym” penalizowatl takie
zachowania jak chocby publiczne bluznienie Bogus. Wedlug
J. Makarewicza tytul ten nie oddawal jednak w pelni zamie-
rzen prawodawcy. Nie kierowal sie on bowiem checig ochrony
swobéd obywatelskich w dziedzinie wiary, lecz mial na celu
zapobieganie wstrzasom spotecznym wywolanym czynem
sprawcy+. Trzeba pamietaé¢, ze w owym czasie Polska byla
panstwem wielonarodowym i bardzo zréznicowanym pod

2 Na terenie zaboru pruskiego poczatkowo obowiazywal Landrecht
Pruski Fryderyka Wilhelma II z 1794 r., przewidujacy szereg prze-
stepstw przeciwko prawom wyznan religijnych uznawanych przez
panstwo, a nastepnie kodeks karny z 1851 r., ktérego unormowa-
nia dotyczace ochrony religii i wolnos§ci sumienia byly juz bardziej
liberalne. W 1870 r. wprowadzono Kodeks Karny Zwigzku Péinoc-
noniemieckiego, obowigzujacy na ziemiach polskich dawnego zaboru
pruskiego do 1932 r. Na terenie zaboru rosyjskiego Aleksander I
sankcjonowal w 1818 r. opracowany przez polska Komisje Prawo-
dawcza Kodeks Karzacy Krolestwa Polskiego. Regulowal on w 3 ar-
tykutach obraze religii, w tym dwie zbrodnie — bluznierstwo i prze-
szkadzanie nabozenstwu oraz narazanie religii na wzgarde. Wadli-
wos¢ konstrukcji i rozwiazan tego kodeksu spowodowala, ze
w 1848 r. zostal on uchylony i zastapiony przez polska redakcje
Kodeksu Kar Glownych i Poprawczych, zawierajacego obszerny ka-
talog przestepstw religijnych (art. 182-252). W 1915 r. niemieckie
wladze okupacyjne wprowadzily nowy kodeks rosyjski z 1903 r.,
ktorego moc rozszerzona zostala na wszystkie ziemie bylego zaboru
rosyjskiego dopiero w 1921 r. Obowiazywatl on do 1932 r. Na tere-
nie zaboru austriackiego od 1787 r. stosowany byl kodeks karny
Jozefa II (tzw. Jozefina), a nastepnie od 1803 r. — austriacki kodeks
karny (franciszkana). Stal sie on podstawa dla powszechnej ustawy
karnej austriackiej z 1852 r., ktéra obowiazywata az do 1932 r.
Zob. B. Sygit, Historia prawa kryminalnego, Torun 2007.

3 Rozporzadzenie Prezydenta RP z 11 lipca 1932 r. Kodeks karny
(Dz.U. z 1932 r. Nr 60, poz. 571).

4 J. Makarewicz, Kodeks karny z komentarzem, Lwow 1938, s. 442.
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wzgledem religijnym. Jakiekolwiek przejawy szydzenia z kto-
regos z wyznan mogly stac¢ sie przyczyna powaznych zamie-
szek. Oczywistym interesem panstwa byto wiec zapobieganie
podobnym zajsSciom, a jeden ze sposobow niedopuszczenia do
nich stanowila wlasnie regulacja zawarta w kodeksie karnym.
Prawdopodobienstwo wystapienia tego typu wydarzen, jak-
kolwiek moze sie w dzisiejszych czasach wydawac¢ znikome,
bylo wowczas catkiem spore. Co wiecej, istniato wciaz zywe
wspomnienie licznych wojen religijnych, do ktérych dochodzi-
lo w Europie. Wlasnie w doswiadczeniach wojen religijnych
nalezy upatrywac przyczyny znacznie szerszego unormowania
kwestii obrazy uczuc¢ religijnych w niemieckiej i szwajcarskiej
ustawie karnej. Obecny ich ksztalt, jak wskazuje A. Wasek,
uwarunkowany jest wydarzeniami jeszcze z XVI w. i to mimo,
ze sekularyzacja zycia spolecznego w tych krajach jest daleko
posunietas. Tytuly stosownych rozdzialow wspomnianych ko-
deksow nie pozostawiajg zreszta miejsca watpliwosciom, jakie
dobro chronione jest przez prawodawcow. W szwajcarskim
kodeksie karnym odpowiedni rozdzial nosi tytul: ,Zbrodnie
i wystepki przeciwko pokojowi publicznemu”, w austriackim
natomiast: ,Przestepstwa przeciwko mirowi religijnemu i spo-
czynkowi zmartych”.

Po II wojnie §wiatowej przepisy rozdzialu XXVI polskiego
kodeksu karnego z 1932 r. zostaly uchylone i zastgpiono je
dekretem z 5 sierpnia 1949 r. Dekret o ochronie wolnosci su-
mienia i wyznania®. Wprowadzal on nowe typy przestepstw,
opatrzone niezwykle surowymi sankcjami (dozywotniego wie-
zienia czy nawet kara Smierci). Wbrew swojej nazwie nie byl

5 A. Wasek, Przestepstwa przeciwko przekonaniom religijnym de lege
lata i de lege ferenda, Pahstwo i Prawo 1995, nr 7, s. 34-35;
Ochrona uczué religijnych w prawie karnym, [w:] Prawo wyznanio-
we, pod red. H. Misztala, Lublin 2000, s. 260-261; tak twierdzi
rowniez J. Kedzierski, Przestepstwa przeciwko religiom i wyzna-
niom w polskim prawie karnym — de lege ferenda, Palestra 2007, nr
7-8,s.72-74.

6 Dekret z 05 sierpnia 1949 r. o ochronie wolnos$ci sumienia i wyzna-
nia (Dz.U. z 1949 r. Nr 45, poz. 334).
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narzedziem zapewniajacym wolnos¢ wyznania, a wrecz prze-
ciwnie — wykorzystywany byt do represjonowania dzialalnosci
religijnej. Za przyklad moze postuzyC niejasna i stwarzajaca
pole do naduzy¢ tres¢ art. 8, ktory przewidywal przestepstwo
naduzycia wolnosci wyznania i sumienia w celach wrogich
ustrojowi RP. Po 1956 r. represje w pewnym stopniu ograni-
czono, czego wyrazem byt m.in. nowy kodeks karny z 1969 r.7.
W rozdziale XXVIII ,Przestepstwa przeciwko wolnosci sumie-
nia i wyznania” pominieto kilka typow przestepstw i ztagodzono
sankcje karne, jednak wiekszosS¢ przepisow przejeto z Dekretu
w tym samym brzmieniu. Daleko idace zmiany w unormowa-
niu tych kwestii dokonane zostaly dopiero wraz z wprowadze-
niem nowego kodeksu karnego z 1997 r. Mimo powaznego
zmniejszenia liczby penalizowanych czynéw (tj. do trzech uje-
tych w art. 194-196), a takze zmiany samej aksjologii lezacej
u ich podstaw, tytul stosownego rozdzialu zostat zachowany.
W momencie wejscia w zycie kodeksu, biorac pod uwage do-
Swiadczenia poprzedniego ustroju, decyzja ta mogta sie wyda-
wac kontrowersyjna. Wspomniana nazwa jest jednakze zgod-
na z zasada wolnos$ci wyznania wyrazona w art. 53 konstytu-
cji. Nawiazywala takze do uregulowan zawartych w aktach
miedzynarodowego prawa ochrony praw czlowieka. Rozwiaza-
nie to nalezy ocenic¢ pozytywnie, nawet jesli tytul rozdziatlu nie
do konca odpowiada faktycznemu przedmiotowi ochrony art.
196 k.k. Zatytulowanie go, przykladowo, ,Przestepstwa prze-
ciwko pokojowi religijnemu”, byloby tym bardziej niewlasciwe
z uwagi na szersza materie¢ omawianego rozdzialu. Majac po-
wyzsze na wzgledzie, okreslajac przedmiot ochrony przestep-
stwa obrazy uczuc religijnych, nie mozna kierowac sie wylacz-
nie nazwg rozdziatlu, w ktérym przestepstwo to zostato ujete.
Nalezatoby wyjasni¢, czy poza pokojem religijnym i tadem
spotecznym przedmiotem ochrony przepisu art. 196 k.k. sa
takze uczucia i przekonania okreslonych oséb w sprawach

7 Ustawa z 19 kwietnia 1969 r. Kodeks karny (Dz.U. z 1969 r. Nr 13,
poz. 94).
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wiary8. Przez wiele lat obowigzywania tego przepisu, dobro
przez niego chronione moglo ulec zmianie z uwagi na inne
warunki polityczno-spoteczne. Polska jest panstwem jednoli-
tym pod wzgledem wyznania i zagrozenie zamieszkami na tle
religijnym jest niewielkie. Mogloby to sugerowac, ze rzeczywi-
Scie przedmiot ochrony ma inna postac i obecnie wicksza wa-
ge przyklada sie do szacunku wobec pogladow religijnych
obywateli niz do zapobiegania malo prawdopodobnym rozru-
chom na tym tle. Przeczy temu jednak sama tres¢ art. 196
k.k., a mianowicie wymog publicznego zniewazenia przedmio-
tu czci religijnej. Zagadnienie to oméwione zostanie doktadniej
w dalszej czesci pracy, w tym miejscu nalezy jednak stwier-
dzi¢, ze nawet powazna zniewaga skutkujaca obrazeniem czy-
ich$§ uczué¢ nie bedzie pociagala za soba odpowiedzialnosci
karnej sprawcy, jesli nie bedzie miata charakteru publicznego.
Ustawodawca penalizuje zatem jedynie czyny, ktore mogly
dojs¢ do wiadomosci wiekszej liczby osob, tylko bowiem wow-
czas powstaje zagrozenie wywolania konfliktu religijnego. Sko-
ro obrazenie czyichs uczué¢ w niektérych przypadkach nie spo-
tka sie z reakcja organéw Scigania, trudno jest przyjmowac, ze
ustawodawca ma na celu ochrone takich uczu¢. W szczegol-
nosci nie do konica mozna zgodzi¢ sie z twierdzeniem W. Sli-
wowskiego, ktory podkresla, ze: ,porzadek prawny zajmuje
neutralne stanowisko do przedmiotu kultu, natomiast szanuje
przekonania innych ludzi i dlatego zakazuje pod grozba kary
ich obrazy. Ujawnia sie tu linia szlachetnego szacunku dla

8 Zob. orzeczenie Trybunalu Konstytucyjnego z dnia 7.06.1994 r.
(K 17/93, OTK 1994, cz. I, poz. 11, s. 90), w ktorym wskazano, ze:
suczucia religijne, ze wzgledu na ich charakter, podlegaja szczegol-
nej ochronie prawa. Bezposrednio powigzane sa bowiem z wolnos-
cia sumienia i wyznania, stanowigca wartos¢ konstytucyjng”.
Uczucia religijne okreslonych os6b za przedmiot ochrony art. 196
k.k. uznaja: W. Wrobel [w:] Kodeks karny. Cze$¢ szczegélna, Ko-
mentarz. T. II, Komentarz do art. 117- 277 k.k., pod red. A. Zolla,
Zakamycze 2006, s. 584; J. Piérkowska-Flieger [w:] Kodeks karny.
Komentarz, pod red. T. Bojarskiego, Warszawa 2008, s. 374; A. Wa-
sek, op. cit., s. 37.
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indywidualnych pogladéw jednostki”®. Rzeczywiscie w naszym
systemie prawa ochronie nie podlega sam przedmiot kultu —
zniszczenie wyposazenia Swiatyni nie skutkujace obrazeniem
czyich$ uczué oceniane byloby tak samo jak pozostate prze-
stepstwa zniszczenia cudzego mienia i wiazaloby sie z odpo-
wiedzialnoscia karna na podstawie art. 288 k.k. Jednakze
celem regulacji art. 196 k.k. nie jest zapewnienie poszanowa-
nia dla wolnosci przekonan ludzi w sprawach wiary. Posza-
nowanie to, wynikajace z konstytucyjnej zasady wolnosci su-
mienia i wyznania, wyrazone jest pelniej w art. 194 k.k., na-
tomiast art. 196 k.k. chroni wylacznie przed publicznymi
przejawami pogardy dla okreslonych wartosci, pozostawiajac
pozostate przypadki zniewazenia bez ochrony karnoprawne;j.
W mysl art. 196 k.k. do przestepstwa obrazy uczuc reli-
gijnych dochodzi poprzez publiczne zniewazenie przedmiotu
czci religijnej lub miejsca przeznaczonego do publicznego wy-
konywania obrzedow religijnych. W pierwszej kolejnosci wyja-
Snienia wymaga samo pojecie zniewazenia, ktére nie zostalo
normatywnie sprecyzowane. Stownik jezyka polskiego podaje,
ze ,zniewazy¢ kogos” jest rownoznaczne z ,ublizy¢ komus”,
»zelzyé kogos” lub ,zachowacd sie wzgledem kogo$§ w sposéb
obrazliwy”10. W tym miejscu nalezaloby takze odwotla¢ sie do
definicji, ktora W. Kulesza sformultowat dla scharakteryzowa-
nia przestepstwa zniewagi: ,istota zniewazenia jest okazanie
pogardy, ktora glebiej wyraza ujemny stosunek do wartosci,
jaka reprezentuje soba czlowiek, anizeli lekcewazenie”. Samo
lekcewazace zachowanie nie mogloby zatem byc utozsamiane
ze zniewaga!ll. Okreslenie to mozna przenie$¢ na grunt prze-
stepstwa obrazy uczucé religijnych. Uprawnione jest wiec zato-
zenie, ze nieokazanie nalezytego szacunku (np. niezdjecie
czapki w kosciele przez mezczyzne), czy tym bardziej rzeczowa

9 W. Sliwowski, Prawo karne, Warszawa 1979, s. 429.

10 Stownik jezyka polskiego, pod red. M. Szymczaka, t. III, Warszawa
1981, s. 1049.

11 W. Kulesza, Zniestawienie i zniewaga (ochrona czci i godnosci 0oso-
bistej cztowieka w polskim prawie karnym - zagadnienia podsta-
wowe), Warszawa 1984, s. 174.
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krytyka nie beda stanowily zniewazenia. Twierdzenie, ze Bog
nie istnieje, czy podwazanie dogmatow danej religii rowniez nie
bedzie sie wiazalo z odpowiedzialnoscia karna. Nietrudno za-
uwazyc, ze pojecie zniewazenia ma charakter wzgledny. Niela-
two jest wyznaczyC granice miedzy wskazywaniem rzeczowych
argumentéow a pogardliwym wypowiadaniem sie o pewnych
wartosciach. Zachowanie sprawcy moze by¢ odebrane zupeinie
odmiennie przez rézne osoby, zaleZznie od ocen funkcjonuja-
cych w danym srodowisku. To, co dla jednych bedzie stanowito
okazanie pogardy, dla innych nie bedzie zastugiwalo na dez-
aprobate. W doktrynie postuluje si¢, by osad takiego dziatania
oprze¢ na kryteriach obiektywnych i bra¢ pod uwage jedynie
generalnie akceptowane normy obyczajowe i przewazajace
oceny spoteczne!2. W niektorych przypadkach mozna by uzna-
waé takze normy obowiazujace w danym Srodowisku, np.
wsrod wyznawcow danej religii. Natomiast sam fakt, Ze okre-
Slona osoba poczula sie dotknieta zachowaniem godzacym np.
w przedmiot czci religijnej, bedzie podlegat ocenie subiektywne;j.

Zniewazenie moze nastapi¢ w sposoéb werbalny (np. po-
przez lzenie lub wyszydzanie symbolu krzyza badz sSwietego
obrazu) lub przez inne dzialanie (np. zniszczenie lub uszko-
dzenie oltarza, ponizajace gesty, pogardliwg parodie pewnych
zachowan). Dzialanie takie ma charakter intencjonalny!3. Nie

12 Tak: J. Raglewski [w:] Kodeks karny. Czesé szczegdlna, Komen-
tarz. T. II, Komentarz do art. 117- 277 k.k., pod red. A. Zolla, Za-
kamycze 2006, s. 828; W. Wrobel, op. cit., s. 585; M. Filar [w:] Ko-
deks karny. Komentarz, pod red. O. Goérniok, Warszawa 2008,
s. 813; J. Wojciechowski, Kodeks karny. Komentarz. Orzecznictwo,
Warszawa 1997, s. 340; J. Piérkowska-Flieger, op. cit.,, s. 425;
W. Kulesza, op. cit., s. 168.

13 Tak: W. Wrébel op. cit., s. 587; J. Wojciechowska [w:] Kodeks kar-
ny. Cze$é szczegdétowa. Komentarz do art. 117-221, pod red.
A. Waska, Warszawa 2006, s. 782-783; O. Goérniok [w:] Kodeks
karny. Komentarz. T. III, O. Gorniok, S. Hoc, S. Przyjemski,
Gdansk 2001, s. 177; I. Andrejew [w:] Kodeks karny z komenta-
rzem, 1. Andrejew, W. Swida, W. Wolter, Warszawa 1973, s. 577.
Przeciwnie: M. Filar, op. cit.,, s. 813; R. Paprzycki, Prawnokarna
analiza zjawiska satanizmu, Zakamycze 2002, s. 50.



Obraza uczuc religijnych w polskim prawie karnym 125

mozna bowiem zniewazy¢ ,przez przypadek”, naprawde kieru-
jac sie innym zamiarem. Wskazuje na to rowniez analiza za-
wartej w kodeksie karnym z 1932 r. regulacji. Art. 173 postu-
guje sie pojeciami: lzenie lub wyszydzanie (m.in. uznanego
prawnie wyznania), ktore mieszcza si¢ w zakresie szerszego ter-
minu zniewazenial4. Zelzy¢ kogos lub szydzi¢ z czegos z zasady
mozna jedynie w celu obrazenia czy ponizenia adresata.

Nie mozna przychyli¢ sie do pogladu M. Filara, a takze
M. Lipczynskiej, ktérzy obok dzialania wskazuja takze jako
forme zniewazenia zaniechaniel>. O karalnym zaniechaniu
mowi sie, gdy ciazy na kims$ szczegélny, prawny obowiazek
podjecia jakiego$ dzialania. Niezwykle trudno byloby jednak
wskaza¢ obowiazek dzialania, ktérego niedopelnienie skutko-
waloby zniewazeniem np. przedmiotu czci religijnej. Mogloby
to dotyczy¢ na przyktad policjantéow. Do wypelnienia znamion
przestepstwa obrazy uczué religijnych doszloby ewentualnie
w sytuacji, gdy policjant widzac osobe niszczaca symbol religij-
ny nie zareaguje. Nie mozna jednakze wowczas przyjac, ze po-
licjant dopuscil sie¢ zniewazenia przedmiotu czci religijne;.
Czynu tego dokonal przeciez inny sprawca, a nie wydaje sie
mozliwe przypisanie w tym przypadku funkcjonariuszowi
wspolsprawstwa. Stad uznacé trzeba, ze przestepstwo z art. 196
k.k. popelnione moze zosta¢ wylacznie w formie dziatania.

Zniewazenie przedmiotu czci religijnej lub miejsca prze-
znaczonego do publicznego wykonywania obrzedow religijnych
musi mie¢ charakter publiczny. Okreslenie, kiedy warunek
ten bedzie spetniony, nie jest zadaniem tatwym. Przyjmuje sie,
ze zniewazenie to powinno dotrze¢ do szerszego, blizej nie-
oznaczonego kregu osobl6. Brak precyzyjnego wyjasnienia te-

14 A. Wasek, op. cit., s. 37.

15 M. Filar, op. cit.,, s. 813; M. Lipczyniska, Oskarzenie prywatne,
Warszawa 1977, s. 144. Przeciwnie: J. Raglewski, op. cit., s. 829;
W. Kulesza, op. cit, s. 173-174; J. Piérkowska-Flieger, op. cit.,
s. 425-426.

16 Tak: W. Wrébel, op. cit., s. 587; M. Filar, op. cit., s. 813; A. Wasek,
op. cit.,, s. 37; A. Marek, Kodeks karny, Warszawa 2007, s. 382;
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go pojecia powoduje, ze kazdorazowo obowiazkiem sadu jest
ustalenie, czy zachowanie oskarzonego bylo publiczne. Stwarza
to oczywiscie mozliwos¢ duzego zréznicowania rozstrzygniec.

Sformulowanie ,przedmiot czci religijnej” jest w doktrynie
prawnej rozumiane rozbieznie. Wedlug niektérych komentato-
row dostowna interpretacja prowadzilaby do jego nieuzasad-
nionego zawezenia wylacznie do rzeczy w znaczeniu material-
nym. Tymczasem wspomniane okreslenie powinno obejmowac
nie tylko przedmioty, ktérym oddaje sie czes¢ religijna, stuza-
ce do jej oddawania, a takze przedmioty, przez ktére oddawa-
na jest czeSc¢ religijna, lecz réwniez Boga, pojmowanego 0so-
bowo lub w inny sposébl?. Z koncepcja ta, mimo ze prowadzi
ona do stusznego rozszerzenia ochrony na podmiot kultu, nie
mozna sie zgodzi¢. Przeczy niej przede wszystkim wykladnia
jezykowa. Trudno zakladaé, ze ustawodawca, zamierzajac ob-
ja¢ ochrona Boga, Matke Boska czy Mahometa, jak rowniez
dogmaty wiary, uzylby okreslenia ,przedmiot czci religijnej”.
Zamiar taki potrafilby z pewnoScia wyrazi¢ precyzyjniej. Ure-
gulowanie zawarte w art. 196 k.k. dopuszcza tym samym
mozliwos¢ powstania paradoksalnej sytuacji. Zniewazenie
ksiazeczki do nabozenstwa (np. poprzez jej spalenie), przy
spelnieniu pozostatych znamion przestepstwa obrazy uczué
religijnych, mogloby skutkowaé zastosowaniem sankcji kar-
nych, szydzenie z Jezusa nie wiazaloby sie natomiast z zad-
nym naruszeniem prawals,

R. Goéral, Kodeks karny, Warszawa 2007, s. 331; J. Wojciechow-
ski, op. cit., s. 340; J. Wojciechowska, op. cit., s. 781.

17 W. Wrébel, op. cit., s. 585; J. Piorkowska-Flieger, op. cit., s. 374;
podobnie J. Wojciechowska, op. cit.,, s. 781. Przeciwnie: J. Wojcie-
chowski, op. cit.,, s. 340; A. Wasek, op. cit., s. 33; O. Gorniok, op.
cit.,, s. 177-178.

18 Organy Scigania zdaja sie przyjmowac taka sama interpretacje
sformulowania ,przedmiot czci religijnej”. W 2001 r. Prokuratura
Rejonowa umorzyta §ledztwo w sprawie obrazy uczué religijnych
innych oséb przez publiczne zniewazenie papieza Jana Pawla II
w artykule prasowym. Stwierdzono woéwczas, ze Papiez nie jest
przedmiotem kultu. Wytoczeniem sprawy na drodze cywilnej
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Takze wykladnia historyczna nie pozwala na przyjecie
odmiennej interpretacji przepisow. W kodeksie karnym z 1932 r.
unormowanych bylo kilka typéw czynéw zabronionych godza-
cych w uczucia religijne. Obok przestepstwa z art. 173 (tj.
publicznego 1Zzenia lub wyszydzania uznanego prawnie wyzna-
nia lub zwiazku religijnego, jego dogmatéw, wierzen lub obrze-
dow albo zniewazenia jego przedmiotu czci religijnej lub miej-
sca przeznaczonego do wykonywania obrzedow religijnych),
ktoéry mozna uznac za pierwowzor dzisiejszego art. 196 k.k.,
przewidziane bylo takze przestepstwo publicznego bluznier-
stwa Bogu (art. 172). Taka regulacja nie pozostawiata miejsca
na watpliwosci, jakie dobra podlegajg ochronie. Osobno chro-
niono wiec przedmiot i podmiot czci religijnej. Zasadniczy zwrot
w polityce wzgledem wyznan nastapil wraz z wprowadzeniem
Dekretu o wolnosci sumienia i wyznania. Artykul 173 czes-
ciowo zmodyfikowano, nadajac mu obecny ksztalt, art. 172
nie znalazl natomiast swojego odpowiednika. Byl to celowy za-
bieg prawodawcy, ktéry wykluczyt Boga, dogmaty i wierzenia
spod ochrony karnoprawnej, dodajac w zamian nowe przepisy
jedynie pozornie stuzace wolnosci sumienia i wyznania (np.
przestepstwo zmuszania do praktyk religijnych czy odmowy
dostepu do obrzedéw z powodu pogladow politycznych, spo-
lecznych i naukowych). Wraz z kodeksem karnym z 1969 r.
restrykcyjnos¢ owych przepisow zostata zlagodzona, generalna
ich wymowa pozostala jednak taka sama. Po zmianach ustro-
jowych w 1989 r. w Polsce, w toku prac nad nowym kodeksem
karnym powstata mozliwos¢ powrotu do pierwotnego rozwia-
zania badz uregulowania tej kwestii w nowy sposéb. Zdecy-
dowano sie jednak pozostawic¢ przepis art. 196 k.k. w ksztal-
cie nadanym jego poprzednikowi po II wojnie Sswiatowej. Prze-
sunieto jedynie rozdzial dotyczacy wolnosci sumienia i wyzna-
nia blizej czesSci ogdlnej kodeksu, akcentujac tym samym wyz-
sza jego range. O ile ten zabieg oceni¢ mozna pozytywnie,
o tyle kontynuacja postanowien socjalistycznych uregulowan,
stwarzajaca swoista luke w prawie, nie moze zyskac aprobaty.

w oparciu o art. 23 i 24 kodeksu cywilnego. Zob. wyrok Sadu Naj-
wyzszego z 6.04.2004 r. (I CK 484/2003).
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Z tego wzgledu nalezaloby przychyli¢ sie do wyrazanych w pi-
Smiennictwie postulatow nowelizacji kodeksu karnego i roz-
szerzenia ochrony karnoprawnej rowniez na podmiot kultu?®.
W przeciwienistwie do poprzednio omawianego okreslenia,
interpretacja sformulowania ,miejsce przeznaczone do pu-
blicznego wykonywania obrzedow religijnych” w praktyce nie
nastrecza wiekszych trudnosci. Powszechnie przyjete i bez-
sporne jest to, ze do miejsc takich zaliczy¢ mozna koscioty,
kaplice, przestrzenie do nich nalezace (np. plac przed koscio-
lem), a takze cmentarze20. O ile jednak w przypadku Kosciota
katolickiego i innych duzych zwiazkoéw wyznaniowych okre-
Slenie zakresu wspomnianego terminu z powodzeniem moze
opierac sie na intuicji, o tyle w przypadku mniejszych zwiaz-
koéw wyznaniowych precyzyjne oddzielenie miejsc, ktérym
przystuguje ochrona karnoprawna — od pozostatych, moze by¢
problemem. J. Wojciechowska zdefiniowala miejsca przezna-
czone do publicznego wykonywania obrzedow religijnych jako
miejsca, ktore za takie uznane zostaly przez dang wspédlnote
religijna i przystosowane sa do sprawowania kultu lub aktéw
religijnych w obecnosci innych os6b?!. Wydaje sie, ze zastoso-
wanie takiego rozwiazania nadmiernie rozszerzatoby wyktad-
nie art. 196 k.k. Mozna sobie wyobrazi¢ (mato prawdopodob-
na co prawda) sytuacje, w ktorej szerzej nie znana wspolnota
czy wrecz sekta domagalaby sie ochrony dla polany w lesie,
gdzie odbywa swoje obrzedy i ktora w jej rozumieniu jest do
ich sprawowania odpowiednio przystosowana. Przyjecie za
W. Wréblem, ze przystosowanie takie powinno by¢ szczegélne,

19 Postulat taki wysunat A. Wasek, op. cit., s. 38 oraz J. Kedzierski,
op. cit., s. 82.

20 M. Filar, op. cit., s. 812; W. Wrobel, op. cit,, s. 587. W. Wrobel
wskazuje, ze zgodnie z Kodeksem Prawa Kanonicznego miejsce,
ktore przez poswiecenie lub blogostawienstwo dokonane wedlug
ksiag liturgicznych przeznacza sie na grzebanie wiernych, Koscio6t
katolicki uznaje za miejsce Swiete.

21 J. Wojciechowska, op. cit., s.782.
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rowniez nie stanowi rozwiazania, jako ze de facto zostawia te
kwestie do kazdorazowej oceny sadu?2.

Konieczne zdaje sie tez zastrzezenie, ze powolywanie sie
na art. 196 k.k. powinno by¢ dozwolone jedynie wspolnotom
religijnym prawnie uznanym?23. Nie jest to jednoznaczne z pod-
noszonym swojego czasu w doktrynie wymogiem zgody odpo-
wiednich organow panstwowych na miejsce wybrane przez
zwigzek religijny24. Takie obostrzenie nie jest uzasadnione ani
jego celowoscia, pozostawienie panstwu tak szerokich kompe-
tencji nie jest bowiem z zadnych wzgledow konieczne ani tym
bardziej trescig przepisu. ZaznaczyC rowniez nalezy, ze miej-
sca przeznaczone do publicznego wykonywania obrzedéw reli-
gijnych powinny by¢ za takie uznane nie tylko przez cztonkow
wspolnoty religijnej, ktorzy dokonuja w ich obrebie aktéw reli-
gijnych, lecz takze przez zwierzchnikéw czy organy tej wspol-
noty. Warunek ten zapobieglby sytuacji, w ktérej podlegaloby
ochronie mieszkanie, w ktérym kilkanascie os6b wspélnie od-
bywa modly. Jednoczesnie w zakresie zastosowania art. 196 k.k.
pozostalby przypadek jednorazowego wynajecia przez sSwiad-
kow Jehowy sali do sprawowania swoich obrzedéw (ochrona
dotyczylaby jedynie czasu ich faktycznego dokonywania i nie
rozciagalaby sie na czas po ich zakonczeniu, w ktérym sala ta
wykorzystywana bylaby do zupelnie innych celéw). Ochrong
karnoprawna sa wiec objete nie tylko miejsca trwale przezna-
czone do wykonywania obrzedow religijnych, ale takze te, kté-
re charakter taki posiadajg jedynie czasowo. Za przyklad po-
stuzy¢ mogg oltarze wystawione publicznie w trakcie procesji
lub mszy polowych. Chronione sa one jedynie w czasie ich
uzywania, ale dokonywanie obrzedow wymaga wowczas zgody

22 W. Wrébel, op. cit., s. 587.

23 Przez co nalezy rozumie¢ KoScioly i zwiazki wyznaniowe, ktoére
maja uregulowana sytuacje prawnag na podstawie odrebnych
ustaw lub wpisane sa do rejestru Kosciolow i innych zwiazkow
wyznaniowych na podstawie ustawy z dnia 17 maja 1989 r.
o gwarancjach wolnosci sumienia i wyznania (Dz.U. z 1989, Nr 29,
poz. 155).

24 1. Andrejew, op. cit., s. 577.
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lub powiadomienia stosownych wladz (na przyklad w zwiazku
z koniecznoScia wstrzymania ruchu na ulicy)25.

Ujety w art. 196 k.k. czyn zabroniony ma charakter mate-
rialny?6. Oznacza to, ze niemozliwe bedzie przypisanie sprawcy
popelnienia przestepstwa, jesli w wyniku podjetego przez niego
dzialania nie nastapil skutek w postaci obrazenia uczuc reli-
gijnych innych oséb. Jest to warunek konieczny do zastoso-
wania wobec niego sankcji karnych. Samo zniewazenie przed-
miotu czci religijnej, nawet bardzo powazne, dokonane z wy-
raznym zamiarem wywolania negatywnych odczu¢ u adresa-
tow czynu, nie bedzie stanowilo przestanki do interwencji or-
ganow Scigania. W kazdym przypadku przedmiotem docho-
dzenia powinno by¢ stwierdzenie ,poczucia dotkniecia” przez
dwie osoby lub wiecej. W doktrynie prawnej podnoszone sa
glosy, ze sformulowanie ,innych oséb” to zabieg czysto styli-
styczny i naruszenie art. 196 k.k. zachodzi juz w sytuacji,
w ktorej czynem sprawcy poczula sie dotknieta jedna osoba??.
Taki poglad nie jest jednak w sSwietle wykladni jezykowej
uprawniony. Ustawodawca, chcacy rozszerzy¢ zakres tego
przepisu, uzylby z pewnoscig zwrotu: ,kto obraza uczucia reli-
gijne innej osoby”. Nie byloby wowczas watpliwosci, ze karal-
nos¢ sprawcy zalezna jest od faktu dotkniecia jego czynem
jednej osoby lub szerszego ich kregu. W obecnym stanie
prawnym taka interpretacja nie jest jednak mozliwa. Samo
ujecie omawianego przestepstwa jako przestepstwa skutkowego
spotyka sie z krytyka niektérych komentatoréw. Trzeba jed-
nak pamietac, ze konstrukcja ta wywodzi si¢ jeszcze z czasow
przedwojennych i jej podstawowym celem bylo zapobieganie
mozliwym zamieszkom na tle religijnym. Zniewazenie przed-
miotu czci religijnej lub miejsca przeznaczonego do publicznego
wykonywania obrzedow religijnych nie pociagalo za sobag za-
grozenia dla pokoju religijnego, jezeli nikt nie poczul sie czy-

25 M. Filar, op. cit., s. 812.

26 Poglad przeciwny wyraza W. Sliwowski, op. cit., s. 429, jednakze
jest on odosobniony.

27 W. Wrobel, op. cit., s. 585.
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nem sprawcy urazony. Wychodzac z tego zalozenia, ukaranie
za taki czyn byloby bezprzedmiotowe.

Nie ulega watpliwosci, ze przestepstwo obrazy uczuc reli-
gijnych popelnione moze by¢ jedynie umyslnie. Stosownie bo-
wiem do art. 8 k.k. mozliwos¢ nieumyslnego dokonania czynu
zabronionego musi by¢ przewidziana w ustawie, a przepis art.
196 k.k. takiego unormowania nie zawiera. Bezsporne jest
rowniez, ze umyslnosé moze w tym wypadku polega¢ na za-
miarze bezposrednim. Sprzeczne opinie wyrazane sa nato-
miast w zwiazku z dopuszczalnoscia dziatania sprawcy w za-
miarze ewentualnym (tj. gdy moze przewidywacé popelnienie
przestepstwa i na to sie godzi)28. Intencjonalny charakter
zniewazenia wyklucza mozliwoS¢ przypisania sprawcy zamiaru
ewentualnego. Trudno przyjac, by ktos, chcac swoim dziata-
niem zniewazy¢ przedmiot czci religijnej, jedynie godzilt sie na
ewentualnos¢ naruszenia art. 196 k.k.

Jednym z podstawowych problemoéw i jednoczesnie naj-
bardziej kontrowersyjna sprawa zwiazana z regulacja art. 196
k.k. jest kwestia wzajemnej korelacji dwoéch konstytucyjnych
praw. Z jednej strony konstytucja zapewnia kazdemu wolnos¢
sumienia i religii (art. 53), z drugiej natomiast — wolnos¢ twor-
czosci artystycznej (art. 73)29. Sprzeczno$S¢ miedzy tymi dwie-
ma wartosciami rysuje sie szczegdlnie wyraznie w sytuacji

28 Dopuszczalnos¢ dzialania sprawcy w zamiarze ewentualnym prze-
widuja: M. Filar, op. cit., s. 813; J. Warylewski, Pasja czy obraza
uczué religijnych? Spor wokét art. 196 kodeksu karnego, [w:]
W kregu teorii i praktyki prawa karnego, Lublin 2005, s. 377;
R. Goéral, op. cit, s. 331; J. Wojciechowski, op. cit.,, s. 340. Tak
rowniez: wyrok Sadu Najwyzszego z 25.03.1938 r. z aktualna teza,
w ktorej stwierdza sie, ze ,do ustawowej istoty czynéw z art. 172
i 173 k.k. [tj. przestepstwa obrazy uczuc religijnych| nie nalezy
okolicznosé, czy nastepstwem ich bylo czyjes zgorszenie lub obraza
uczuc¢ religijnych; wystarcza sama mozliwos¢ tych skutkéw, objeta
zamiarem bezposrednim lub ewentualnym sprawcy”. Przeciwnie
W. Wrébel op. cit., s. 587; J. Wojciechowska, op. cit., s. 782-783;
J. Piérkowska-Flieger, op. cit., s. 374; O. Goérniok, op. cit., s. 177.

29 Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej z 2 kwietnia 1997 r. (Dz.U.
z 1997, Nr 78, poz. 483).
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domniemanego zniewazenia przedmiotu czci religijnej poprzez
okreslone dzielo artystyczne lub dziatalnos¢ artystyczna. Usta-
wodawca, przewidujac mozliwos¢ kolizji miedzy zawartymi
w ustawie zasadniczej wolnosciami, uregulowat w art. 31 do-
puszczalnos¢ wprowadzenia ograniczen w zakresie korzysta-
nia z wolnosci i praw. Artykut ten stanowi, ze moga one by¢
ustanawiane tylko w ustawie i tylko wtedy, gdy sa konieczne
w demokratycznym panstwie dla jego bezpieczenstwa lub po-
rzadku publicznego, dla ochrony srodowiska, zdrowia i mo-
ralnosci publicznej albo wolnosci i praw innych osoéb.
W ostatnich latach doszto do kilku gtosnych i szeroko komen-
towanych w mediach przypadkow oskarzenia artystow o prze-
stepstwo z art. 196 k.k. Najbardziej znany dotyczyl wystawy
»,Pasja” w Galerii Wyspa Progress w Gdansku i przedstawionej
na niej pracy Doroty Nieznalskiej. Stalo sie to przyczynkiem
do dyskusji na temat granic tworczosci artystycznej, jak row-
niez zasadnosci stosowania w podobnych przypadkach prze-
pisow karnych. Trudno jednak uznac, by w opisanych sytua-
cjach odwolanie sie do rozwiazania zawartego w art. 31 kon-
stytucji bylo wystarczajace do zakonczenia sporéw wokoét art.
196 k.k. W doktrynie pojawily sie zatem dwie koncepcje wyla-
czajace sztuke spod zakresu zastosowania wspomnianego
przepisu. Jako podstawe takiego wylaczenia proponowano
mianowicie pozaustawowe kontratypy: zgody pokrzywdzone-
2030 lub kontratyp sztukis!. J. Nalewajko i R. Kubiak, opiera-
jac sie na dotychczasowej literaturze i orzecznictwie, sformu-
lowali warunki, jakie spelnia¢ powinna wyrazona przez po-
krzywdzonego zgoda. Musi by¢ ona przede wszystkim wolna
od przymusu i podstepu, udzielona dobrowolnie przez osobe
zdolna do rozpoznania znaczenia swojego czynu. Uzycie groz-
by bezprawnej wylaczaloby jej skutecznosé, a swiadomosc¢

30 J. Warylewski, op. cit.,, s. 374; J.J. Nalewajko, R. Kubiak, Sztuka
jako okoliczno$¢é wylaczajagca bezprawnosé?, Palestra 2000, nr
9/10, s. 32 i n. oraz J. Piskorski, Dekryminalizacja dziatalnosci
artystycznej, [w:] Zagadnienia wspoiczesnej polityki kryminalnej,
pod red. T. Dukiet-Nagorskiej, Bielsko Biata 2006, s. 251.

31 J.J. Nalewajko, R. Kubiak, op. cit., s. 36 i n.
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wyrazenia zgody powinna tez obejmowac zrozumienie wagi
i zakresu uszczerbku, jakiego wskutek czynu dozna okreslone
dobro. Przyjeto wiec, ze decyzje taka moze podjaé¢ osoba pelno-
letnia (wedlug niektérych wystarczaloby juz ukonczenie przez
nig 17. roku zycia) przed, a najpoézniej w chwili popelnienia
czynu. Co wiecej, zgoda ta powinna uprawnia¢ do naruszenia
konkretnego dobra prawnego i dotyczy¢ takze sposobu jego
naruszenia. Z analizy powyzszych regul jasno wynika, Ze
kontratyp zgody pokrzywdzonego mogltby byé zastosowany
jedynie w niektorych sytuacjach. Typowym przykladem byloby
wystawienie dziel danego artysty w galerii niedostepnej dla
przypadkowych zwiedzajacych lub zamkniety koncert grupy
black-metalowej wykorzystujacej na scenie symbole religijne.
Widz, decydujacy sie na zakup biletu, po zapoznaniu sie
z plakatem informujacym o kontrowersyjnej tresci przedsta-
wienia nie moglby sie powolywac na obraze uczuc religijnych.
Nawet wypelnienie wszystkich znamion przestepstwa z art.
196 k.k. nie powodowatoby karnej odpowiedzialnosci sprawcy
ze wzgledu na wylaczenie bezprawnosci jego dziatania. Zakres
zastosowania tego kontratypu bylby jednak istotnie ograni-
czony. Nie obejmowalby on dziatalnosci artystycznej podej-
mowanej poza zamknietymi przestrzeniami, jak happeningow
czy sztuki ulicznej. Stawialby tez w korzystniejszej sytuacji
artystow o uznanej pozycji, ktérych prace maja szanse zostac
wystawione w galerii, pomijalby natomiast zespoly, ktérych
koncerty odbywaja sie w klubach ze wstepem wolnym dla
wszystkich. Nalezy sie tez zastanowiC, czy obrazenie uczuc
religijnych danej osoby moze nastapi¢ wyltacznie po jej bezpo-
Srednim kontakcie z kontrowersyjnym utworem, czy moze
ochrong karnoprawna objete sa tez przypadki, w ktorych ktos
jedynie zapozna sie z afiszem reklamujagcym dana wystawe
lub o jej przedmiocie dowie sie np. z relacji prasowej. Z pew-
noscig fakt posredniego pozyskania informacji o zaistnialym
zniewazeniu np. symbolu religijnego nie umniejszy niepokoju
pokrzywdzonego. Trzeba pamieta¢, ze przedmiotem ochrony
art. 196 k.k. jest pokoj religijny. W obecnej sytuacji w Polsce
prawdopodobienstwo wystapienia zamieszek na tle religijnym
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jest znikome, lecz przewiduje sie, ze udzial ludnosci innych
wyznan w ciggu najblizszych dziesiecioleci moze sie zwiekszyc.
W krajach zachodnich, bardziej zréznicowanych pod tym
wzgledem, ryzyko niepokojow religijnych jest nieporéwnanie
wieksze. Wspomnie¢ wystarczy nie tak dawne wydarzenia
w Danii po opublikowaniu przez jedng z gazet karykatury
Mahometa. Wywotalo to rozruchy nawet w innych panstwach,
mimo ze niewiele z protestujacych oséb faktycznie zetkneto sie
z tym wydaniem gazety. Nie mozna wiec zakladaé¢, ze brak
osobistego zapoznania sie z dzielem nie bedzie skutkowal tego
typu zamieszkami. Zgodnie z dostownym brzmieniem art. 196
k.k. pokrzywdzony nie musi by¢ bezposrednim swiadkiem
dokonanego zniewazenia. Konieczne jest jedynie zaistnienie
zwiazku przyczynowego miedzy zachowaniem sprawcy a obra-
zeniem uczucd religijnych innych osoéb. Przyjecie odmiennego
pogladu prowadziloby do calkowitej, zbyt daleko idacej swo-
body tworcy. Moglby on tworzy¢, nie kierujac sie zadnymi za-
sadami i nie obawiajac sie jakiejkolwiek odpowiedzialnosci
karnej. Biorac powyzsze pod uwage, nalezy uznac, ze kontra-
typ zgody pokrzywdzonego moze stanowic jedynie pomocniczy
Srodek dla ochrony wolnosci tworczosci artystyczne;j.

W doktrynie zostala wysunieta propozycja wprowadzenia
kontratypu sztuki. Wedhug J. Nalewajko i R. Kubiaka mialby
on by¢ zbudowany z nastepujacych znamion: celu artystycz-
nego, artystycznego charakteru dzieta i wlasciwosci osoby
tworcy. Cel artystyczny zostalby zdaniem autoréow osiagniety,
jesli dzielo odznaczaloby si¢ mistrzostwem wykonania, a mo-
tywem artysty bytoby przekazanie idei, wlasnych uczuc i prze-
zy¢ oraz zaspokojenie potrzeb spoleczenstwa w zakresie roz-
woju intelektualnego, kulturalnego i estetycznego. Dzielo ar-
tystyczne powinno natomiast charakteryzowac sie ,zrelatywi-
zowanym do okreslonej grupy spotecznej pieknem, wyczuciem
smaku”, ,zdrowym i zbawiennym faktycznym efektem ogo6l-
nym” i by¢ adresowane do szerszego kregu oséb. Kryteriami
pomocniczymi w rozpoznaniu dziela artystycznego bylyby:
czas, miejsce i okolicznos$ci jego powstania (np. jego prezenta-
cja w ramach przegladu czy festiwalu lub w miejscu tradycyj-
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nie przeznaczonym do tego celu). Tworce dziela artystycznego
autorzy okreslaja jako ,osobe, ktorej dzielo stanowi wyniki
ucielesnienia artystycznej wizji wyrazajacej jej przemyslenia
i emocje, powstate w wyniku inspiracji waznymi dla niej pro-
blemami spolecznymi i miedzyludzkimi”, mistrza w danej dzie-
dzinie, charakteryzujacego sie talentem, profesjonalizmem, fa-
chowym wyksztalceniem i uznaniem32. We wszystkich zapro-
ponowanych przez J. Nalewajko i R. Kubiaka znamionach
kontratypu sztuki rzuca sie w oczy ich niejasnos¢ i nieprecy-
zyjnosc. Ocena, czy jego kryteria spelniono, zostata w zasadzie
pozostawiona ocenie sadu. Nie wyjasniono réowniez, czy w kaz-
dym przypadku niezbedna jest opinia bieglego i jakie ewentu-
alnie wymogi powinien on spelniac. Omawiana propozycja
spotkala sie z krytyka. J. Piskorski podniost, ze przedstawione
rozwiazanie moze naruszac¢ zasade rownosci wszystkich wo-
bec prawa. Wylaczenie odpowiedzialnosci karnej dotyczytoby
jednej grupy zawodowej i mozna by méwic¢ o jej nadmiernym
uprzywilejowaniu. Autor ten wyrazit takze watpliwos¢ co do
mozliwoSci oceny strony podmiotowej czynu zabronionego.
Wylacznym zrédlem ustalen w tym zakresie bylyby wypowie-
dzi sprawcy. W efekcie wprowadzenie do polskiego systemu
prawa kontratypu sztuki opierajacego sie na ocenianych prze-
stankach byloby trudne do stosowanias3s.

Bez watpienia swoboda tworczosci artystycznej powinna
podlega¢ ochronie i niewskazane jest naduzywanie w stosun-
ku do niej art. 196 k.k. Uciekanie sie do konstrukcji kontra-
typu sztuki wydaje sie jednak nie tylko niedopuszczalne, ale
tez zbedne. Wystarczajaca ochrone dla tej konstytucyjnej za-
sady zapewnia bowiem prawidlowa interpretacja zawartej
w kodeksie karnym regulacji. Jak zostalo wyzej stwierdzone,
dokonane przez sprawce zniewazenie ma charakter intencjo-
nalny. Zniewaza on przedmiot czci religijnej, rzeczywisScie
chcac go zniewazy¢. Przestepstwo obrazy uczué religijnych po-
pelnione moze byc¢ zatem tylko z zamiarem bezposrednim.
Odrzucenie pogladu o dopuszczalnosci jego popelnienia w za-

32 Ibidem, s. 37 i n.
33 J. Piskorski, op. cit., s. 252 i n.
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miarze ewentualnym oznacza w praktyce wylaczenie tworcow
od odpowiedzialnosci karnej. W wiekszosci przypadkéw nie
bylo watpliwosci, ze artysta nie chcial zniewazy¢ na przyktad
symbolu religijnego. Mozna sie bylo jedynie zastanawiac, czy
wiedzac, jakie konsekwencje moze mieC¢ wystawienie kontro-
wersyjnego dziela, zwlaszcza slyszac o oskarzeniach wysuwa-
nych wczesniej w stosunku do innych artystéw, nie godzit sie
na popelnienie przestepstwa. Wbrew opinii J. Piskorskiego
ustalenie strony podmiotowej czynu nie bedzie sie opierato
wylacznie na wypowiedzi sprawcy. W kazdym przypadku nale-
zy wzia¢ pod uwage caloksztalt okolicznosci, jak na przyktad
dotychczasowy dorobek artystyczny i podejmowana juz wcze-
Sniej bulwersujaca tematyke czy miejsce zaprezentowania
dziela. Happening, w ktérym wykorzystano symbole religijne,
odbywajacy sie przed bramag koSciola, nie pozostawia miejsca
na watpliwosci, jakim zamiarem kierowal sie artysta. Nalezy
wiec uznaé, ze regulacja kodeksowa nie zagraza wolnosci
twoérczosci artystycznej, a jej prawidlowa wyktadnia nie zezwa-
la na jej naduzywanie w stosunku do artystéw. Wydaje sie
rowniez, ze nie ma przeszkod dla pomocniczego zastosowania
w takich sytuacjach kontratypu zgody pokrzywdzonego.

Od momentu wprowadzenia w zycie nowego kodeksu kar-
nego trwa dyskusja nad ksztaltem przepisu art. 196 k.k. Wielo-
krotnie podkreslano cenny charakter uzytych w nim sformu-
lowan. Po glosnych przypadkach oskarzen artystow o popel-
nienie przestepstwa obrazy uczué religijnych wskazywano
rowniez, ze prowadzi on do kolizji dwoch konstytucyjnych
wartosci, tj. wolnosci sumienia i religii oraz wolnosci tworczo-
Sci artystycznej. Trzeba jednak pamietaé, ze podstawowa jego
funkcja nie jest bynajmniej zapewnienie wolnosci wyznania,
ale zagwarantowanie pokoju religijnego oraz zapobieganie
konfliktom na tym tle i w tych kategoriach nalezy oceniac
kazdy przypadek naruszenia art. 196 k.k. Konsekwencja przy-
jecia takiego przedmiotu ochrony jest regulacja poszczegdl-
nych znamion czynu zabronionego, a mianowicie ujecie go ja-
ko przestepstwa materialnego (koniecznosé zaistnienia skutku
zachowania sprawcy w postaci obrazenia uczué religijnych
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innych oso6b) oraz warunek jego publicznego dziatania. Fak-
tem jest natomiast, ze przepis ten powoduje powstanie swois-
tej luki w prawie. Penalizujac jedynie zniewazenie przedmiotu
czci religijnej, pominieto podmiot kultu, pozostawiajac go tym
samym poza ochrong karnoprawna. Na koniec stwierdzi¢ wy-
pada, ze nawet precyzyjne unormowanie tego przepisu nie wy-
eliminuje nigdy wszelkich zwigzanych z nim kontrowersji, ja-
ko ze materia tej regulacji dotyka delikatnej z natury sfery
uczu¢ i przekonan religijnych.






KULTUROTWORCZA ROLA UNIWERSYTETU

Wojciech Szymborski
Marcin Skinder

W poszukiwaniu nowych wyzwan determinujacych rozwoj
kulturowy kazdego spoleczenstwa nieposlednia role spelniaja
szkoly wyzsze, wsrod ktoérych na czolo wysuwaja sie uniwersy-
tety. Sa one instytucjami publicznymi, majacymi obowiazek
dzielenia sie swoja wiedza, doswiadczeniem i zbiorami z caltym
spoleczenstwem. Rozumiejac kulturotwoérczy obowiazek wszech-
nic, nalezy dazy¢ do tego, aby byly one postrzegane jako insty-
tucje otwarte, przyjazne i szerzace kulture.

Fundamentalnym zadaniem uniwersytetu jako wspélnoty
intelektualistow jest poszukiwanie prawdy, przekazywanie jej
oraz wychowywanie w szacunku dla niej. Realizacja tych celow
uzalezniona jest nie tylko od okreslonych uzdolnien, umiejet-
nosci, rzetelnosci w pracy, odpowiedzialnosci i bezinteresow-
nosci jej cztonkow, ale przede wszystkim od wolnosci i auto-
nomii badawczej. Jedynie w tak okreslonych warunkach sro-
dowisko uczonych i uczacych sie ma szanse kultywowac wy-
pracowane przez lata wzorce ludzi nauki oraz pomnazac¢ do-
robek duchowy i materialny. Uniwersytety poprzez rozmaicie
ukierunkowane badania sa nosicielami doébr, ktére powinny
bezposrednio stuzy¢ spoteczenstwu.

Bez wzgledu na dodawany niekiedy w nazwie przymiotnik,
kazdy uniwersytet powinien mie¢ charakter humanistyczny,
gdyz wplywa na ksztalt kultury i ukazuje pelnie osobowego
wymiaru czlowieka.
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Wielka Karta Uniwersytetéw Europejskich

Pierwszy europejski uniwersytet powstat 18 wrzesnia
1088 roku w Boloniil. Dokladnie dziewie¢ wiekow podzniej
400 rektorow europejskich szkot wyzszych spotkato sie w Bo-
lonii, aby zastanowi¢ sie nad przysztoscia szkolnictwa wyzsze-
go. Efektem spotkania bylo przyjecie Wielkiej Karty Uniwersy-
tetow Europejskich?. Inicjatywa Magna Charta Universitatum
wyszla ze strony Uniwersytetu Bolonskiego juz dwa lata wczes-
niej w liScie skierowanym do najstarszych uczelni wyzszych
Europy. W lipcu 1987 roku w Bolonii przedstawiciele 80 uni-
wersytetow wybrali grupe osmiu uczonych majacych opraco-
wac tresc¢ Karty.

Preambula Wielkiej Karty glosi, ze przyszlos¢ ludzkosci za-
lezy w duzej mierze od rozwoju kulturalnego, naukowego i tech-
nicznego, ktory jest efektem dziatan osrodkow kultury, wiedzy
i badan naukowych, takich jak uniwersytety. Zadanie uniwer-
sytetéw, polegajace na przekazywaniu wiedzy, oznacza stuzbe
na rzecz calego spoteczenstwa, a jego rozwo6j kulturalny, spo-
leczny i gospodarczy wymaga inwestycji w dziedzinie ksztal-
cenia ustawicznego.

Zgodnie z pkt. 1 dzialu Fundamentalne zasady Wielkiej
Karty, uniwersytet jest instytucja autonomiczna, wokét ktoérej
koncentruje sie zycie spoleczne, niezaleznie od tego, w jaki spo-
s6b — ze wzgledu na polozenie geograficzne i tradycje histo-
ryczna — spoleczenstwo jest zorganizowane. Realizujac bada-
nia naukowe i ksztalcenie, tworzy on, wspiera i upowszechnia
kulture. Swoboda badan naukowych i ksztatcenia jest podsta-
wowa zasada dzialalnosci uniwersytetow, a rzady i uniwersytety,

—

Szerzej w: J. Verger, Patterns, [w:] A History of the University in
Europe, Vol. 1. Universities in Middle Ages, H. de Ridder-Symoens
eds., Cambridge 2003; A.O. Norton, Readings in the History of Edu-
cation, Middlesex 2006; Ch. Haskins, The rise of universities, New
Jersey 2004; D. Antonowicz, Uniwersytet przysziosci. Wyzwania
i modele polityki, Warszawa 2005.

2 Tekst dostepny na:
www.magna-charta.org/pdf/mc_pdf/mc_polish.pdf
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w ramach posiadanych uprawnien i mozliwosci, musza zapew-
nia¢ poszanowanie tej fundamentalnej zasady (pkt. 3). Zgod-
nie z pkt. 4 dzialu Podstawowe Zasady, jako instytucja, uni-
wersytet jest odpowiedzialny za utrwalanie europejskiej trady-
cji humanistycznej. Powinien stale dba¢ o tworzenie wiedzy
uniwersalnej, a realizujac swoje powotanie, przenikac¢ granice
geograficzne i polityczne oraz potwierdza¢ koniecznos¢ pozna-
wania i wzajemnego oddzialywania na siebie réznych kultur.
Ten kanon wspoélnot akademickich integrujacej sie Europy jest
powtorzeniem jednego z fundamentow, na ktorych zbudowano
u schyltku sredniowiecznej Europy system warto$ci uniwersy-
teckich. Wyplywa on wprost z kardynalnych zasad wolnosci
mysli, swobodnego przeplywu idei i os6b pomiedzy uniwersy-
tetami, tolerancji dla odmiennosci kulturowej cztonkéw spo-
lecznosci akademickich oraz poszanowania réznorodnosci prze-
jawow aktywnosci intelektualne;j.

Najwiekszym osiagnieciem Magna Charta Universitatum
bylo podniesienie postulatu nadania uniwersytetom niezalez-
nosci i autonomicznosci. Pojecie autonomii rozumiane jest
tradycyjnie jako samorzad uczelni w ramach powszechnie
obowiazujacych przepisow, ktéry w dzisiejszych czasach prze-
jawia sie glownie swoboda doboru kadry naukowej, przepro-
wadzania rekrutacji studentéw na poszczegédlne kierunki stu-
diow, okreslania tresci i toku nauczania oraz swobodnego pro-
wadzenia badan naukowych. Te dwie idee bazuja na pluraliz-
mie szkot i pogladéw naukowych, poszanowaniu odmiennosci
kulturowej, prawie dla mniejszoSci narodowych, religijnych,
politycznych oraz indywidualizmie, cechujacym sie autonomia
jednostki oraz jej niezaleznoscia3.

Dzieki autonomicznosci, szkoly wyzsze powinny sie na
biezaco przystosowywacé¢ do zmian spotecznych, ekonomicz-
nych, kulturowych oraz do wymagan spoleczenstwa i postepu
wiedzy naukowe;j.

3 J. Brzezinski, Rozwazania o uniwersytecie, [w:] Edukacja wobec
zmiany spolecznej, pod red. J. Brzezinskiego i L. Witkowskiego,
Poznan — Torun 1994, s. 34.
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Zwerbalizowanie omawianych zasad w Wielkiej Karcie stalo
sie zaczynem nowego mySlenia decydentéw o Srodowiskach
akademickich i poszukiwania instytucjonalnych form wspar-
cia mobilnosci czlonkéw wspélnot akademickich wpisujacych
sie w Proces Bolonski, ktéry jest kolejnym krokiem w rozwoju
szkolnictwa wyzszego. Potrzeba zwiekszenia roli uniwersyte-
tow w rozwoju edukacji i kultury w Europie zostata dostrze-
zona przez ministréw odpowiedzialnych za edukacje we Fran-
cji, Niemczech, Wloszech i Wielkiej Brytanii. 25 maja 1998 ro-
ku na Uniwersytecie La Sorbonne w Paryzu przyjeto projekt
harmonizacji systemow szkolnictwa wyzszego. Glownym ce-
lem tego planu, zwanego Deklaracja Sorbonska, bylo utworze-
nie Europejskiego Obszaru Szkolnictwa Wyzszego, ktory mial
byé zrédlem wspierania mobilnosci w Europie oraz ogélnego
rozwoju kontynentu. Na kazdym etapie harmonizacji podkre-
Sla sie ré6znorodnosé i nienaruszalnosé¢ szkolnictwa w poszcze-
g6lnych krajach. Podpisanie Deklaracji Sorbonskiej bylo pierw-
szym krokiem prowadzacym do bardziej zorganizowanych
dziatan. W niespelna rok po podpisaniu Deklaracji w La Sor-
bonne do planu reformowania europejskiego szkolnictwa wyz-
szego wlaczyly sie kolejne panstwa.

W dniu 19 czerwca 1999 roku w Bolonii ministrowie szkol-
nictwa z 29 panstw europejskich postanowili podja¢ wspodlne
dzialania zmierzajace do zblizenia zarzadzanych przez nich sys-
temow. Zapoczatkowaly one realizacje wspolnych dzialan zwa-
nych odtad — Procesem Bolonskim. Dzialania te obejmuja: wpro-
wadzenie przejrzystych i porownywalnych systemow ocen,
przyjecie systemu szkolnictwa opartego na dwoéch/trzech stop-
niach ksztalcenia, powszechne stosowanie systemu punktéw
kredytowych (ECTS), promocja mobilnosci, promocja wspoét-
pracy europejskiej w zakresie podnoszenia poziomu jakosci
szkolnictwa wyzszego i promocja europejskiego wymiaru szkol-
nictwa wyzszego*.

4V. Tomusk, Creating the European Higher Education Area, Dor-
drecht 2007, s. 13.
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Europejski system szkolnictwa wyzszego liczy obecnie
okolo 4 tys. instytucji, ponad 17 mln studentéow, 1,5 mln pra-
cownikow, z ktérych ponad 430 tys. to pracownicy naukowi.
Ten olbrzymi potencjal nie przeklada sie niestety na pozycje
Europy w systemie swiatowym. Swiadcza o tym liczne rankingi.
W Rankingu Shanghai Jion Tong University (zwanym szang-
hajskim5) w pierwszej dwudziestce nie ma zadnego uniwersy-
tetu z Europy kontynentalnej, natomiast obecne sa uniwersy-
tety Cambridge i Oxford. Politechnika w Zurychu jako pierw-
sza europejska szkola wyzsza zajmuje 27. pozycje. W trzeciej
setce — jako pierwszy z regionu Europy Srodkowowschodniej —
jest Uniwersytet Karola w Pradze, zas Uniwersytety Jagiellon-
ski i Warszawski zostaly sklasyfikowane dopiero w czwartej
setce. W tym kontekscie Jerzy K. Thieme wskazuje na naste-
pujace przyczyny kryzysu europejskich uniwersytetow:

e zachowanie lokalnego charakteru uniwersytetow wskutek
przyjecia szczegotowych regulacji, kontroli, mikrozarzadza-
nia i w efekcie narzucanie im szkodliwej jednorodnosci,

e rozbicie na male krajowe systemy ksztalcenia (nauczanie
niemal we wszystkich dziedzinach zamiast tworzenia naro-
dowych specjalizacji edukacyjnych) uniemozliwia skoncen-
trowanie sie na jakosSci,

e pracownicy naukowi sg na ogét pracownikami panstwowy-
mi, bardzo rzadko pochodza z zagranicy (np. we Francji tyl-
ko 2% kadry naukowej urodzito sie zagranica, podczas gdy
w Stanach Zjednoczonych tylko 7% kadry wywodzi sie
z wlasnych absolwentéw),

e wiekszoS¢ uniwersytetéow oferuje te same programy tej sa-
mej grupie wiekowej studentéw posiadajacych najwyzszy
potencjat (jednolito§¢ spowalnia innowacje w programach
i metodach nauczania),

e procedury uznawania kwalifikacji do celéw akademickich sa
nadmiernie wydhuzone, utrudniaja mobilnos¢ w celu podej-
mowania studiow, szkolen, badan lub pracy naukowej (ogra-
nicza to m.in. uprawnienia do grantéow) w innych krajach UE,

5 http:/ /www.sjtu.edu.cn/english/index/index.htm
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e przewaga prowadzenia badan w pojedynke wbrew tendencji
do tworzenia zespoléw badawczych oraz sieci badawczych
o zasiegu swiatowym (wymusza to podejmowanie nowator-
skich badan laczacych rézne dyscypliny naukowe w multi-
dyscyplinarnym otoczeniu)®.

Europa, bedac kolebka uniwersytetow, ktore przez wieki
byly podstawowym zrodlem sSwiatowego rozwoju i postepu,
przezywa widoczny kryzys i stale traci na znaczeniu. Nie dzieje
sie to jak dotychczas na rzecz uniwersytetow amerykanskich,
z ktoérych az 17 znajduje sie w pierwszej ,dwudziestce” ran-
kingu szanghajskiego (wywolujacego kontrowersje jak w przy-
padku kazdego innego), lecz w stosunku do coraz bardziej dy-
namicznie rozwijajacych sie szk6tl wyzszych Australii, Japonii,
Hongkongu czy Chin. Jesli nie nastgpia zasadnicze zmiany
systemowe, moze to — w coraz szybciej globalizujacym si¢ Swie-
cie — okaza¢ sie tendencjg trwalg. Kluczowa role ma tutaj do
odegrania Unia Europejska, pod warunkiem, Ze elity polityczne
i intelektualne panstw czlonkowskich zdobeda sie na odejscie
od narodowych partykularyzméw na rzecz wzglednie wspoélne-
go modelu, mogacego odwrdéci¢ lub na poczatku przynajmniej
powstrzymac obecna, niekorzystna tendencje zwiazana cho-
ciazby z przyjeciem w 2004 i 2007 roku dwunastu nowych
cztonkow.

Rola, funkcje i misja uniwersytetow we wspélczesnym
Swiecie

We wspodlczesnym Swiecie, gdzie konsumpcja, komercja,
pragmatyzacja i instrumentalizacja dotyka wszelkich dziedzin
zycia, potrzebne sa pewne wartosci nadrzedne, oparte na za-
sadach prawdy, autonomii, kultury oraz humanizmu. W dobie
Europy Wiedzy’, w ktorej spoteczenstwo, ekonomia i kultura

6 J.K. Thieme, Szkolnictwo wyzsze - wyzwania XXI wieku. Polska —
Europa — USA, Warszawa 2009, s. 20.

7 Pojecie Europa Wiedzy pojawito sie w marcu 2000 roku wraz z przy-
jeciem przez przywodcow panstw czlonkowskich Unii Europejskiej
Strategii Lizbonskiej. Zakladata ona, ze do 2010 roku Europa stanie
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wyrastajg z kombinacji niezaleznych elementéow, jakimi sa:
tworzenie wiedzy, jej przekazywanie i rozpowszechnianie w pro-
cesie ksztalcenia, a takze zastosowanie w innowacjach, na-
czelng instytucja naukowa kreujaca idee humanizmu i kultury
narodowej powinien by¢ uniwersytet.

Uniwersytet jest instytucja wielowymiarowa, odzwiercied-
lajaca zycie spoteczne o okreslonym poziomie rozwoju kultury,
ktorej ksztalt zalezy od warunkéw spoteczno-ustrojowych oraz
historycznych, implikujacych koncepcje ksztalcenia wyzszego
oraz okreslajacych jej wplyw na kulture i spolecznos¢ o zasiegu
lokalnym, krajowym i miedzynarodowym (transnarodowym)s.
Uniwersytet bedzie miat wymiar ponadlokalny, gdy pojeciu te-
mu nada sie nie tylko sens geograficzny i polityczny, ale przede
wszystkim humanistyczny®. Musi w zwiazku z tym sprostac
obecnym i przyszlym wyzwaniom, nie zatracajac podstawowych
funkcji, do realizacji ktérych zostal powolany w przesztosci.
Wspblczesny uniwersytet powinien stuzy¢ celom: naukowo-ba-
dawczym, dydaktyczno-wychowawczym, kulturotwérczym oraz
narodowotworczym. Wszystkie one zostaly niestety zdomino-
wane przez funkcje ekonomiczne, ustugowe wobec otoczenia,
oraz merytokratyczne. Podobnie jest z tradycyjnymi wartoscia-
mi: autonomia uniwersytecka, wolnoscia akademicka, prawda
i swoboda dochodzenia do niej czy pluralizmem pogladow.
W ewoluujgcym uniwersytecie ustepuja one miejsca akade-
mickiemu menedzeryzmowi (kalkulatywnosci), konsumeryz-
mowi (akademickiej biznesowosci) i restratyfikacji (wartos¢

sie najbardziej dynamicznym i konkurencyjnym regionem sSwiata.
Szczegbolne znaczenie przywiazywano do badan naukowych, stad
nieposlednia role przypisywano uniwersytetom (uczelniom) jako in-
stytucjom powotanym zaréwno do prowadzenia badan, jak i ksztat-
cenia.

8 J. Modrzewski, Srodowisko spoteczne mlodziezy studiujqcej, Poz-
nan 1989, s. 7.

9 J. Brzezinski, op. cit., s. 44.
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rynkowa jako kryterium szacowania kierunkéw studiow, przed-
miotoéw, wymogow kadrowych itp.)10.

Obecnie zapomina sig¢, ze uniwersytet zostal powotany jako
instytucja elitarna, z zadaniem ksztalcenia na najwyzszym po-
ziomie edukacyjnym. Universitas to catoksztalt nauk i umie-
jetnosci, ale i wspélnota nauczajacych i uczacych sie (univer-
sitas studiorum et studentium). Filozof Wladystaw Strézewski
zauwaza ze, universitas jest ,krolestwem wartosci”, gdzie obok
dobra i piekna, prawda jest najwyzsza wartoscig. Idea uniwer-
sytetu zawiera si¢ przede wszystkim w poszukiwaniu, zdoby-
waniu i przekazywaniu prawdy naukowej!l. Universitas jest
wszechnicg ludzi i nauki, wspélnota mistrzow i studentéw —
magistrorum et scholarium!2.

Kryzys oswieceniowej idei uniwersytetu przyczynit sie do
nasilenia dyskusji na temat formutly jego dalszego funkcjono-
wania. Zarysowaly sie trzy zasadnicze modele: napoleonski,
newmanowski i humboldtowski. Pierwszy zakladal centraliza-
cje calego systemu szkolnictwa wyzszego, pozbawiajac go tra-
dycyjnej autonomii i poddajac bezposredniej kontroli ministra
oswiaty. Uniwersytet Cesarski byl przez caty XIX wiek jedyna
uczelnig ksztalcaca na poziomie Srednim i wyzszym. W wiek-
szych osrodkach miejskich powolywano fakultety jako cen-
tralnie zarzadzane oddzialy uniwersytetu. System napoleonski
w duzej mierze przetrwal we Francji az do czaséw rewolty stu-
denckiej w 1968 roku, kiedy to oddzialy przeksztatlcono w au-
tonomiczne uniwersytety!s.

Uniwersytet w modelu newmanowskim, zgodnie z idea an-
gielskiego filozofa i teologa Johna Henry’ego Newmana (1801-
-1890), to miejsce przekazywania uniwersalnej wiedzy, szkolenia

10 E. Kubiak-Szymborska, Namyst nad ewoluujacym uniwersytetem.
Od wspédlnoty ku przedsiebiorstwu — czy droga stuszna, Pedagogi-
ka Szkoty Wyzszej, 2006, nr 29, s. 37.

11 W. Strozewski, O idei Uniwersytetu, [w:] Fenomen uniwersytetu,
pod red. A. Grzegorczyka i J. So6jki, Poznan 2008, s. 22-33.

12 J. Gieysztor, Idea uniwersytetu u schytku tysiaclecia, Warszawa
1997, s. 12.

13 D. Antonowicz, op. cit., s. 28-29.
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intelektu, ksztalcenia dobrych czlonkéw spoteczenstwa, cechu-
jacych sie sprawiedliwym osadem, spokojem i madroScia.
Newman stwierdzat: ,gdyby celem byly odkrycia naukowe i fi-
lozoficzne, nie widze dlaczego uniwersytet mialtby przyjmowac
studentow; gdyby tym celem byla formacja religijna, nie widze
jak miala by¢ osrodkiem kultury humanistycznej i nauk Scis-
lych”14. Glownym zatem zadaniem uniwersytetu jest dydakty-
ka, a nie realizacja programoéw badawczych!>. W modelu new-
manowskim podkreslony zostal charakter uczelni jako stu-
zacego ogoélowi osrodka kultury humanistycznej i nauk Sci-
slych, przy jednoczesnym wykluczeniu go jako miejsca forma-
cji moralnej i religijne;j!e.

Uwolnienia idei uniwersyteckiej od oswieceniowego utyli-
tarnego partykularyzmu podjat sie Immanuel Kant, a konty-
nuowal ja inny niemiecki filozof — Wilhelm von Humboldt
(1769-1859). Kluczowa intencja koncepcji byt powréot do kla-
sycznych zasad funkcjonowania uniwersytetu, poprzez pola-
czenie badan i nauczania, swobody oceny i wyglaszania opinii
oraz swobody nauczania i bycia nauczanym. Uniwersytet po-
winien by¢ struktura niezalezna od wszelkich zwiazkow wy-
znaniowych, natomiast poddana zwierzchnosci panstwa, loza-
cego na jego utrzymanie. W nowozytnej koncepcji zapropono-
wanej przez Humboldta uniwersytet ewoluowal w kierunku
formuly non-profit — razem z instytucjami kultury: teatrem,
filharmonig, muzeum i bibliotekamil?.

Niemiecki filozof Karl Jaspers (1883-1969) do fundamen-
talnych zadan uniwersytetu zaliczal prace badawcza, eduka-
cje pojmowang jako ksztalcenie mentalnosci oraz nauczanie.

14 J H. Newman, Idea uniwersytetu, Warszawa 1990, s. 79. J.H. New-
man rozréznial uniwersytety i akademie. Pierwsze mialy przeka-
zywac wiedze, drugie skupiac sie na badaniach i poszukiwaniach
naukowych.

15 Jbidem, s. 83.

16 M. Jedraszewski, Newmana uniwersytet z ducha prawdy, [w:]
Fenomen uniwersytetu, pod red. A. Grzegorczyka i J. So6jki, Poz-
nan 2008, s. 55.

17 D. Antonowicz, op. cit., s. 30-31.
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Jego celem powinno by¢ rozwijanie predyspozycji do warunko-
wego mysSlenia oraz permanentne nauczanie, rozumiane jako
odkrywanie prawd i prawdopodobienstw naukowych!8. Z kolei
hiszpanski mysliciel José Ortega y Gasset (1883-1955) za
glowny cel uniwersytetu uwazal przechowywanie i przekazy-
wanie dorobku kultury, rozumianej jako zespoét idei, wedlug
ktorych spoleczenstwo organizuje swe zycie. Oswiecanie czto-
wieka przez jego przekazywanie jest misja uniwersytetu, gdyz
kultura stanowi interpretacje, jaka czlowiek nadaje swojemu
zyciu — jest jego scenariuszem zmagan ze Swiatem!9.

Wiadyslaw Strozewski zauwaza, ze uniwersytet jest insty-
tucja powotana do zdobywania i przekazywania prawdy nau-
kowej. Pozostale funkcje: dydaktyczna, wychowawcza, socjali-
zacyjna i kulturotwoércza sa konsekwencja funkcji gtownej i sa
z nig nierozerwalnie zwigzane. Jednos¢ funkcji naukowotwor-
czych i dydaktycznych odréznia uniwersytety od instytucji
naukowo-badawczych oraz stricte dydaktycznych. Wynika
z tego szereg konsekwencji, jak chociazby prowadzenie pracy
naukowej i koniecznosS¢ przekazywania dorobku naukowego
studentom?2°.

Obecnie znaczaca cze$S¢ Srodowiska akademickiego opo-
wiada sie za ksztaltem uniwersytetu liberalnego, w ktérym kita-
dzie sie nacisk na ksztaltowanie kultury intelektualnej, moral-
nej i estetycznej?!. Niestety proces stalego urynkowiania szkol-
nictwa wyzszego stoi w sprzecznosci z idealistycznym rozu-
mieniem wiedzy, ktéra dawnej ksztaltowala normy kultury.
Coraz czesciej kwestionuje sie tradycyjne wzorce akademic-
kiego ksztalcenia na rzecz kierunkéw preferowanych?2.

Wspoélczesne uniwersytety stoja przed wieloma trudnymi
wyzwaniami. Musza prowadzi¢ wiecej badan naukowych

18 T. Bauman, Spér o idee i ksztalt uniwersytetu, Forum Oswiatowe,
1998, nr 1, s. 16-17.

19 J. Ortega y Gasset, Misja uniwersytetu, Znak, 1978, nr 6, s. 726.

20 W. Strozewski, op. cit., s. 22.

21 Zob. T. Czezowski, O ideale uniwersytetu, [w:] Tozsamosé uniwer-
sytetu, pod red. W. Winclawskiego, Torun 1994.

22 D. Antonowicz, op. cit., s. 36-37.
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(szczegblnie wazne sg powiazane z gospodarka), ksztalcic licz-
niejsza rzesze studentow, sprosta¢ wymogom indywidualnego
podejscia do kazdego z nich, poszukiwaé srodkéow finanso-
wych na rozwdj, badania i edukacje, jednoczesnie starajac sie
pielegnowac historie, kulture i tradycje. Zadaniem wspodlczes-
nych uniwersytetow jest ksztalcenie takich absolwentéw, kté-
rzy z jednej strony beda specjalistami w danej dziedzinie,
a drugiej zas charakteryzowac sie beda kreatywnoscia, mobil-
noscia, zdolnoscia do adaptacji i rozumienia rzeczywistosci.
Specjalizacja ksztalcenia oraz fragmentaryzacja wiedzy sa wyni-
kiem przemian spotecznych oraz gospodarczych. Stanowia one
zagrozenie dla tozsamosci uniwersytetu, ktéry moze stac sie
swoistg wyzsza szkola zawodowa. Potrzeby oraz oczekiwania
studentéw wymagaja, aby studia wyposazyly ich w kluczowe
umiejetnosci potrzebne w danym momencie na rynku pracy.
Niestety nie ma to nic wspoélnego z idea wiedzy uniwersalnej,
a przeciez zadaniem uniwersytetu powinno byc¢ ksztatcenie lu-
dzi madrych, o szerokich horyzontach umystowych, potrafia-
cych krytycznie mysle¢ i analizowa¢ otaczajaca ich rzeczywi-
stosc.

Obecnie w doktrynie podkresla sie okazjonalny i watly
szacunek uniwersytetow dla tradycji, tak istotnej dla ksztal-
towania Swiadomosci kulturowej czlowieka. Co do zasady
ksztalca one masowo, ale wylaniaja elity w drodze studiéw in-
dywidualnych i interdyscyplinarnych. Jest to zjawisko od-
mienne od wizji przyjetej przez sygnatariuszy Magna Charta
Universitatum.

Wspoélczesnie, gtéwnie w krajach anglojezycznych, zdarza
sie kwestionowa¢ miejsce i role uniwersytetu w kulturze.
Zmiany zachodzg nie tylko w kulturowym otoczeniu tej insty-
tucji, ale i jej spotecznym odbiorze, publicznej roli i ekono-
micznym zapleczu. Uniwersytet nowoczesny jest dzielem nie-
mieckich filozofow — Kanta, Fichtego, Humboldta. Na jego na-
rodziny wplyw mial wzrost aspiracji i znaczenia stale umac-
niajacych sie panstw narodowych, a wzajemne przenikanie sie
wladzy i wiedzy dawalo instytucjonalne mozliwosci naukow-
com, obligujac ich zarazem do wspierania kultury i podmiotéw
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narodowych. Rola, funkcje i misja uniwersytetu byly explicite
okreslone. W dobie globalizacji miejsce uczelni nie jest juz
jasno wskazane, bowiem zmienilo sie samo spoleczenstwo.
Niemozno$§¢ pewnego ulokowania uniwersytetu w kulturze
zwiazana jest takze z czestymi zmianami politycznymi i eko-
nomicznymi. Idee tozsamosci narodowej i panistwa narodowego
zostaja zakwestionowane. Nie istnieja sztywne ramy okreslajace
ksztalt, zadania i misje wspoélczesnych uniwersytetow, podat-
nych na przemiany spoleczne, polityczne, ekonomiczne i kul-
turalne23. Reasumujac, obecnie uniwersytety powinny nie tylko
chroni¢, gromadzi¢ i przekazywac wiedze, ale i wnosi¢ wklad do
dziedzictwa kulturowego spoteczenstwa poprzez tworcza prace
badawcza i artystyczna oraz analize rzeczywistosci i ewolucji
wartosci ksztaltujacych spoteczenstwo, tak by stac¢ sie funda-
mentalnym elementem Europy Wiedzy.

Przekaz kulturowy misja i funkcja uniwersytetu

Kultura jest jednym z tych pojeé, ktéore maja niezliczona
liczbe definicji, czesto rozbieznych, a nawet wzajemnie sprzecz-
nych. Niemiecki filozof Johann G. Herder (1744-1803) twier-
dzil wrecz, ze ,Nie ma nic bardziej nieokreslonego niz slowo
kultura”. Wedlug Stownika jezyka polskiego termin ten ozna-
cza caloksztalt materialnego i duchowego dorobku ludzkosci,
gromadzonego, utrwalanego i wzbogacanego w ciagu jej dzie-
jow, przekazywanego z pokolenia na pokolenie24. Uniwersytec-
ka plaszczyzna kulturowa to zaréwno symboliczne, jak i ma-
terialne wytwory spotecznosci akademickiej: wiedza naukowa,
idee, wzory zachowan, normy postepowania, systemy wartosci,
wytwory twoérczosci artystycznej, a takze jezyk czy styl zycia25.

Srodowisko akademickie generuje i rozpowszechnia war-
tosci, normy oraz wiedze, ktore kierowane sa od spotecznosci
globalnej do jednostki. Jest to zjawisko wspomagajace proces

23 M. Kwiek, Zmierzch nowoczesnego uniwersytetu, Forum Akade-
mickie, 2000, nr 1.

24 Stownik jezyka polskiego, Warszawa 1998, s. 1015.

25 J. Modrzewski, op. cit., s. 33-34.
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socjalizacji, funkcjonowania w makrostrukturach takich jak
naréd, panistwo czy cywilizacja ogélnoludzka?s. Srodowisko po-
Sredniczy ponadto w przekazie kulturowym sensu stricto przez
uczestnictwo w zZyciu spotecznosci, ktora wspottworzy elementy
kultury narodowej i ogélnoludzkie;j27.

José Ortega y Gasset podkreslal, ze misjg uniwersytetu
jest przekazywanie dorobku kultury. Powinien on kulture
przechowywac jako jej depozytariusz, porzadkowac i wydoby-
wac z niej ukryte wartosci. Autor zwraca uwage na koniecz-
nos¢ wypelniania misji, aby nie dopusci¢ do ,zepsucia kultu-
rowego”. Wypelnianiu misji przekazu kulturowego mialyby
stuzy¢ wydziaty kultury, tworzone w sposéb analogiczny do
wydzialow odpowiadajacych kierunkom ksztalcenia i badan.
Odpowiadalyby one za wiedze interdyscyplinarna, z naciskiem
na ksztaltowanie §wiadomosci historycznej, dziejow cztowieka,
my$li i nauki. Zdaniem Gasseta, uniwersytety ksztalcace pro-
fesjonalistow i naukowcoéw opuszczaja ,barbarzyncy”, bedacy
najczesciej ignorantami we wszystkim poza swoja specjaliza-
cja. Nie potrafig dokonywac syntezy, mysle¢ kreatywnie, twor-
czo i indywidualnie?8.

Profesjonalne ksztalcenie, pozbawione przekazu kulturo-
wego, tworzy ludzi o niepelnych osobowosciach, bez sprecyzo-
wanego systemu wartosci?®. ,Barbarzynca” wedtug José Ortegi
y Gasseta to ten, kto nie potrafi kierowac sie Swiadomie samo-
dzielnie uksztaltowanym badz przyjetym od autorytetu syste-
mem wartosci. W rozumieniu kulturowym system wartosci to
spolecznie pozadane i akceptowane przedmioty niematerialne
o symbolicznym znaczeniu, ktérego zewnetrznym przejawem
sa konkretne zachowania. Wspoélczesnie, gdy specjalistyczna
wiedza, praktyczne umiejetnosci oraz ksztalcenie profesjonali-
stow staly sie pewnego rodzaju odpowiedzia na przemiany

26 J. Szmatka, Jednostka i spoleczeristwo. O zaleznosci zjawisk in-
dywidualnych od spolecznych, Warszawa 1980, s. 1381 151-152.

27 J. Chatasinski, Kultura i naréd, Warszawa 1968, s. 490-491.

28 G. Nowak, O misji uniwersytetu, Forum Akademickie, 1998, nr 3,
s. 1-3.

29 Jbidem, s. 5.
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cywilizacyjne, uniwersytet powinien by¢ miejscem przekazuja-
cym wartosci uniwersalne, ksztaltujace swiadomosc¢ spotecz-
na, kulturalng oraz badawcza. Szkoly wyzsze nie dostarczaja
juz wiedzy ogélnej, syntetycznej, a przedmioty zwigzane z war-
tosciami, takie jak np. filozofia, zostaja wyparte przez dziedziny
potrzebne dla rynku, kierunki specjalistyczne — informatyke,
mechatronike, telekomunikacje itp. Ksztalceni sa wasko wy-
specjalizowani fachowcy, myslacy pewnymi schematami,
Swietnie orientujacy sie w swych dziedzinach, a czesto nie
znajacy podstawowych zasad etyki, filozofii czy historii swego
kraju, a nawet rodzimego jezyka.

Jan Pawet II okreslal uniwersytety mianem ,zwierciadet
kultury”, bowiem nauka stanowi jeden z zasadniczych filarow
kultury. Cztowiek jest nie tylko twoérca kultury, ale Zyje kultura
i zyje poprzez kulture. Pojecie nauki oznacza kulture w wy-
miarze narodowym, ale i ogolnoludzkim. Uniwersytety sg pew-
nego rodzaju symbolem tozsamosci kultury europejskiej, a ich
zadaniem jest troska o zaszczepienie i pielegnowanie jej war-
tosci i przekazywanie kolejnym pokolenioms30.

Uniwersytety sa elitarnymi instytucjami badawczo-ksztat-
cacymi, ktore zajmuja szczegblng pozycje wsrod innych uczelni,
gdyz ,uprawiajg” roznorodne dyscypliny naukowe, pozostajace
ze soba we wzajemnych interakcjach. Dzieki dyscyplinom hu-
manistycznym przyczyniaja sie do krzewienia kultury huma-
nistycznej, w odréznieniu od innych uczelni, w ktérych funk-
cja dydaktyczna ogranicza sie do ksztalcenia zawodowego fa-
chowcow. Z tego wzgledu uniwersytety powinny szczegolnie
dbac¢ o swoja renome, tradycje, wysoki poziom nauczania oraz
kwalifikacje kadry akademickie;j.

Studia uniwersyteckie chronia ,pionowy wymiar” kultury
rozumianej w szerokim tego stowa znaczeniu. Wspoélczesne za-
lozenia i rozstrzygniecia dostrzegane sa przez pryzmat wczes-
niejszych kulturowo zalozen i twierdzen. Konstytuuje to i utrwa-
la samoswiadomos¢é spoleczenstwa. Uniwersytety zapewniaja

30 Przemoéwienie na spotkaniu z okazji 600-lecia Wydziatu Teologicz-
nego UJ, [w:] Jan Pawel II w Polsce — 31 maja -10 czerwca 1997 r.
Przemoéwienia i homilie, Krakéw 1997, s. 184.
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rowniez przygotowanie teoretyczne, kulture metodologiczng
oraz orientacje zawodowa3!.

Aktywizowanie studentéw do prowadzenia badan, docie-
kliwosci naukowej i samodoskonalenia jest metodg przyswoje-
nia pewnych wartosci, ktore zostaja na cate Zycie. Jest to takze
element socjalizacyjnej funkcji uniwersytetéw. Ludzie nauki,
osoby o szerokich horyzontach, twérczym mysleniu, swoistego
rodzaju elita, powinni cechowac¢ sie aktywnos$cia, przedsie-
biorczoscia, zdolnoscig do adaptacji, jednoczesnie posiadajac
wrazliwos¢ humanisty, prezentujgacego szacunek dla wartosci
wyzszych, zdolnego do bezinteresownych dziatan na rzecz spo-
lecznosci, cechujacego sie wysoka kultura moralng, ale i kul-
tura uczuc¢. Uniwersytety winny zaszczepia¢ w studentach
postawe umozliwiajaca zdobywanie wiedzy specjalistycznej,
ale i uniwersalnej oraz przyswajanie i rozwijanie systemu war-
tosci, tak by proces ksztalcenia nie byt pozbawiony przekazu
kulturowego. Jedna z fundamentalnych funkcji, ktéra powinny
realizowad, jest osadzanie wiedzy w kulturze.

Ogromnym wyzwaniem dla uniwersytetow jest ksztalcenie
absolwentow, ktérzy beda biegli zaréwno w swojej specjalno-
Sci, jak i posiada umiejetnosci logicznego i twoérczego mysle-
nia, formulowania wnioskow i spostrzezen, zdolnosci myslenia
analitycznego i krytycznego podejscia do chybionych zalozen.

Dobrze wyksztalceni absolwenci moga wnies¢ do spote-
czenstwa nie tylko specjalistyczna wiedze, umiejetnosci, ale
i spotecznie pozadane cechy osobowosci, uksztaltowane przez
ich mistrzow. Szacunek dla osiagnie¢ innych ludzi, zdolnosé
poprawnego referowania swoich pogladéw, umiejetnos¢ pracy
w grupie, zdolnos¢ stawiania trafnych hipotez i wycofywania sie
z blednych - to wszystko ma nie tylko charakter intelektual-
ny, moralny, ale i kulturowy32.

31 A. Leszczynski, Uniwersytet jako miejsce dialogu, [w:] Pytania,
dialog, wychowanie, pod red. J. Rutkowiak, Warszawa 1992,
s. 287-288.

32 P. Gutowski, O potrzebie integracji wiedzy w wyksztalceniu uni-
wersyteckim, [w:] Fenomen uniwersytetu, pod red. A. Grzegorczyka
iJ. Sojki, Poznan 2008, s. 111-112.
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Uniwersytet winien by¢ miejscem rozwijania mysli pan-
stwowej (obywatelskiej) dzieki prowadzeniu odpowiednich ba-
dan w zakresie nauk spotecznych i humanistycznych oraz
umacnianiu samorzadnosci uczelnianej i pomocy dla organi-
zacji studenckich. Dobry uniwersytet, bedac ze swej natury
instytucja uniwersalna, moze stuzy¢ rownoczesnie intelektual-
nie i artystycznie narodowi oraz jego panstwus3s.

Realizacja funkcji kulturotwérczej przez uniwersytety

Wyzwaniem dla polskiej oswiaty na przetomie XX i XXI wie-
ku byla potrzeba upowszechnienia szkolnictwa wyzszego. Ko-
niecznos¢ ta zostala uwarunkowana wzgledami ekonomicz-
nymi i politycznymi, nieodwracalnym i dynamicznym proce-
sem globalizacji, integracji europejskiej i transformacji syste-
mowej34. Od roku 1991 nastgpilo realne zwickszenie dostep-
nosci do szkolnictwa wyzszego. Wedlug danych Gléwnego
Urzedu Statystycznego liczba studentow w Polsce w roku aka-
demickim 2008/2009 wzrosta prawie pieciokrotnie w porow-
naniu z ich liczbg w roku akademickim 1991/1992 - z blisko
404 tys. do ponad 1,9 miln studentéw. Wspoétczynnik skolary-
zacji brutto zwiekszyl sie z 12,9% w roku akademickim
1991/1992 do 52,7% w roku akademickim 2008/200935.
W zwiazku z upowszechnieniem edukacji na poziomie wyz-
szym celowe jest zastanowienie sie nad tym, czy mozliwa jest
realizacja funkcji kulturotwoérczej przez uniwersytety?

Mozna sformulowac¢ nastepujaca teze: im wieksza liczba
studentéw, tym slabsze sa ich zwiazki z uczelnia, wladzami
i kadrg nauczajaca. Badania dowodza, ze student po zakon-
czeniu studiow nie potrafi wymieni¢ nazwiska rektora, dzie-
kana swojego wydzialu czy nauczycieli akademickichs36.

33 K. Kalembka, Poszukiwanie korzeni wspdtczesnego uniwersytetu,
Forum Akademickie, 2000, nr 1.

34 1. KoS¢, Kapitat kulturowy wspoétczesnego studenta, Pedagogika
Szkoly Wyzszej, 2000, nr 28, s. 29.

35 www.stat.gov.pl

36 1. Kos¢, op. cit., s. 35-36.
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Wspoélczesnie w polskich szkotach wyzszych stosunek osobowy
mistrz — uczen zostat wyparty przez skomercjalizowane sto-
sunki formalne. Studenta coraz czesSciej nie interesuje studio-
wanie, analizowanie, dociekanie, filozofowanie, rozszerzanie
horyzontow naukowych, a jedynie uzyskanie wpisu, zalicze-
nia, oceny. Coraz mniejsza liczba studentow stara sie angazo-
wac aktywnie w zycie akademickie. Przykladem moze by¢ matly
odsetek o0s6b zrzeszonych w organizacjach studenckich, ko-
lach naukowych, samorzadzie studenckim. Studenci staraja
sie przejs¢ przez okres studiéw jak najmniejszym nakladem
sil, nie angazujac sie w jakakolwiek dziatalnos¢, ktéra pozwoli
im uzyskac¢ wieksze doswiadczenie i zdoby¢ wieksza wiedze.
Zakowskie ceremonialy, jak otrzesiny czy juwenalia, bedace
czescia studenckiej kultury, to dla wielu juz nic nie znaczace
wydarzenie. Wina spoczywa nie tylko po stronie studenta. Ma-
sowe wyklady i ¢wiczenia nie sprzyjaja zainteresowaniu stu-
diujacych trescia zajeé, czego efektem jest niejednokrotne ich
opuszczanie. Szkoly wyzsze staja sie czesto instytucjami typu
gospodarczego, traktujacymi studentéw niczym klientéw ku-
pujacych towar, jakim jest wiedza. Mlode pokolenie coraz rza-
dziej zainteresowane jest wartoscia poznawczg i intelektualna.

Osoby rozpoczynajace studia czesto jeszcze nie dziedzicza
po rodzicach kapitalu kulturowego i zasadniczego jego wyznacz-
nika, jakim jest wyzsze wyksztalcenie. Wspolczesne przeobra-
zenia spoteczne, polityczne, obyczajowe umozliwiaja wieksza
mobilnos¢ miedzygeneracyjna i wewnatrzgeneracyjna, pozwa-
laja wyjs¢ poza utarte szlaki Zyciowe wyznaczone przez Srodo-
wisko spoteczne i zawéd rodzicow, ostabiajg kulturowe uzalez-
nienie od Srodowiska, z ktérego jednostka sie wywodzi, umoz-
liwiaja wybor wzorcow kulturowychs?.

Dziedziczenie materialne nie jest dziedziczeniem sensu
stricto. Obejmuje ono szerszy zakres pojeciowy, m.in.: dziedzi-
czenie stylu Zycia, sposobu patrzenia na swiat, stylu spedzania
wolnego czasu, wyznawanych pogladow38. Francuski socjolog

37 H.P. Martin, H. Schuman, Pulapka globalizacji. Atak na demokra-
¢je i dobrobyt, Wroctaw 1999, s. 197.
38 1. Kos¢, op. cit., s. 33.
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Pierre Bourdieu, okresla kapitatl kulturowy jako nawyki, umie-
jetnosci, odruchy nabyte przez socjalizacje w grupach elitar-
nych, o wyzszej pozycji spolecznej i wyksztatceniu, ktére utat-
wiaja utrzymanie takich elitarnych pozycji, a takze sa symbo-
lem przynaleznos$ci do nich39.

Kapital kulturowy studenta, zgromadzony w trakcie stu-
diowania, mozna analizowa¢ na trzech podstawowych plasz-
czyznach:

e pierwszej — trajektorii zycia do czasu rozpoczecia studiow;
dominuje dotychczasowe §rodowisko studenta: rodzina,
miejsce zamieszkania,

e drugiej — studiowania jako nowego doswiadczenia eduka-
cyjno-kulturowego; czas spedzony na uczelni, doswiadcze-
nia, wiedza, nawyki, sposéb zachowania, normy, zwyczaje
i obyczajowos¢ ksztattuja pozniejsze relacje ze Swiatem,

e trzeciej — tworzenia wlasnej ,legendy zycia”, na ktéra skla-
da sie aktywnosé¢ wtasna studenta, wyrazona uczestnic-
twem w kulturze, poziomem czytelnictwa, znajomoscia je-
zykow obcych40.

Uniwersytety, bedace depozytariuszami i kreatorami wie-
dzy, sa miejscami przekazywania doswiadczen kulturowych
i naukowych ludzkosci. Szkolnictwo wyzsze musi rowniez
przeksztalcic sie w kuznie postepu i gwaranta powodzenia
gospodarczego, dobrobytu i lepszego zycia*l. Mozna przyjac, ze
wspolczesnie czasy uniwersytety spelniajg trzy glowne zada-
nia wobec kultury: gromadzenie i przechowywanie dorobku
kultury, jego kreowanie i przekazywanie.

Gromadzenie i przechowywanie dobr kultury przez uni-
wersytety odbywa sie glownie dzieki instytucjom kulturowym
dzialajacym w ich strukturach — muzeom i bibliotekom. Sa
one skarbcem dziedzictwa kulturowego przekazywanego z po-
kolenia na pokolenie. Instytucja muzeum ma na celu trwatg

39 P. Bourdieu, J. Passeron, Reprodukcja. Elementy teorii systemu
nauczania, Warszawa 2006.

40 1. Kos$¢, op. cit., s. 35-36.

41 Ibidem, s. 40.
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ochrone dobr kultury, informowanie o tresciach gromadzonych
zbiorow, upowszechnianie podstawowych wartosci historii,
nauki, i kultury polskiej oraz swiatowej, ksztaltowanie wraz-
liwosci poznawczej i estetycznej oraz umozliwianie kontaktu
ze zbiorami (art. 1 ust. 1 ustawy o muzeach z dnia 21 listopada
1996 roku)*2. Przykladem moze by¢é Muzeum Uniwersyteckie
przy Uniwersytecie Jagiellonskim w Krakowie, w ktorym zgro-
madzone sa liczne zbiory zwiazane z kulturg, np. insygnia
rektorskie z XV wieku, pamiatki po krélu Stanistawie Augus-
cie Poniatowskim czy tez nagrody artystyczne Andrzeja Wajdy
(Oscar). Muzea, takze te uniwersyteckie, dziataja w celu pro-
pagowania kultury i sztuki narodowej i Swiatowej, a takze
w celach dydaktycznych.

Biblioteki organizuja i zapewniaja dostep do zasobéw do-
robku nauki i kultury polskiej oraz swiatowej (art. 3 ust. 1
ustawy o bibliotekach z dnia 27 czerwca 1997 roku), a ich
zbiory stanowia dziedzictwo narodowe*3. Przy kazdym uniwer-
sytecie dzialaja biblioteki, gromadzace liczne zbiory, ktore sa
przekazywane zaro6wno naukowcom i studentom, jak i wszyst-
kim zainteresowanym.

Uniwersytety rowniez sg same w sobie zrodlami kultury.
Stare budynki uczelni, o bogatej historii, przez ktéorych mury
przewinely sie tysiace studentéow, budza respekt i szacunek.
Z tradycji sredniowiecznych uniwersytetow pozostaty do dzisiaj
stroje akademickie, podobne do szat duchowienstwa, formuta
przysiegi doktorskiej oraz dawna piesn Gaudeamus igitur,
obecnie traktowana jak rodzaj hymnu. Kazda dawna wszech-
nica miata i ma swo6j kosciét uniwersytecki. Z tamtej tez epoki
wywodza sie symbole wladzy rektorskiej. Berlo, jest symbo-
lem, jak u monarchy, wladzy rektora nad szkola. PiersScien
oznacza zwiazek rektora z uczelnia, jak w malzenstwie. Lan-
cuch, na ktérym zawiesza sie godlo uniwersytetu, jest symbo-
lem godnosci 4.

42 Dz.U. z 1997 r. Nr 5, poz. 24 ze zm.
43 Dz.U. z 1997 r. Nr 85, poz. 539 ze zm.
44 S. Kalembka, op. cit.
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Czlowiek ma stycznosc¢ z kultura od dziecinstwa az do
Smierci. Poczatkowo wplyw na jego rozwdj kulturalny maja
osoby z najblizszego otoczenia, w p6zniejszym okresie krag ten
ulega rozszerzeniu. Roéwniez jednym z zadan uniwersytetow
jest upowszechnianie dorobku kultury przez wspomniane wy-
zej instytucje w nich dzialajace. Uczelnie umozliwiaja studen-
tom uczestnictwo w zyciu akademickim i réznego rodzaju
Swietach czy uroczystosciach zwiazanych z tradycjami uni-
wersyteckimi, np.: inauguracji roku akademickiego, §wietach
uczelni, juwenaliach. Inna forma dziatalnosci jest przekazanie
i poznanie dorobku kulturalnego przez dyskurs filozoficzny —
czy szerzej akademicki — podczas prowadzonych zaje¢. Przed-
mioty prowadzone w ramach danego kierunku maja zwiazek
z kultura. Uczelnie prowadza réowniez badania naukowe na
rzecz kultury, na przyklad z zakresu ochrony dziedzictwa kul-
turowego Europy. Organizowane sa ponadto liczne spotkania
z ludzmi kultury, festiwale naukowe i kulturalne, koncerty,
wystawy, konferencje naukowe, seminaria, sympozja, ktore
moga zaspokajac potrzeby kulturowe spotecznosci. Uniwersy-
tety tworza rowniez wlasne zespoly, chory, grupy teatralne.

Spolecznosé akademicka dzieki wlasnym wartoSciom mo-
ralnym, estetycznym i duchowym wyznacza pewne wzorce
zachowania. Tworzac wlasng kulture poszczegdlne jednostki
ze spotecznosci akademickiej czerpig wzorce z innych, ponad-
to skupiajac sie w grupach, charakteryzujacych sie jakas ce-
cha, tworza wtasne subkultury. Na kulture uniwersytecka ma
wplyw rowniez historia i tradycja uczelni. Te dwie dziedziny
wyrozniajg kulturowa charakterystyke uniwersytetu na tle in-
nych instytucji edukacyjnych. Jednakze najwazniejszym ele-
mentem kultury jest spoleczenstwo. Wszyscy czlonkowie Sro-
dowiska akademickiego maja wplyw na ksztalt kultury w ra-
mach uniwersytetu, poniewaz wszyscy sa jej czescia.

W chwili obecnej szkolnictwo wyzsze stoi przed ogromnym
wyzwaniem; rozwoj kulturowy jest coraz trudniejszy z uwagi
na zmiany cywilizacyjne i przenikanie sie kultur. W czasach
globalizacji i swobodnego przeplywu os6b przez granice
panstw studenci moga realizowa¢ swoje potrzeby intelektualne
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w innych krajach. Wskutek tego nastepuje proces akulturyza-
cji, ktéry oznacza czeSciowe przystosowanie zbiorowosci i jed-
nostek do warunkéw zycia w otoczeniu obcej kultury oraz
w kontaktach z jej ,nosicielami” przy zachowaniu etnicznej
identyfikacji i swoistych wzorow zachowania w obrebie wias-
nej grupy+s.

Uniwersytet od zarania byl instytucja elitarna. Z czasem
w coraz wiekszym stopniu stawat sie powszechny i dostepny
dla wszystkich majacych cheé¢ do nauki oraz zdobywania wie-
dzy w nowoczesnym procesie naukowo-dydaktycznym. Stu-
denci i pracownicy naukowi powinni tworzy¢ spotecznosc aka-
demicka, pielegnujaca tradycje, obyczaje, wartosci i kulture,
bowiem we wspoélczesnym sSwiecie opartym na komercjalizacji,
pragmatyzacji i instrumentalizacji wszelkich dziedzin Zycia, to
wlasnie uniwersytet powinien by¢ ostojg wartosci narodowych
i humanistycznych. To niezwykle trudne zadanie i wyzwanie
dla szkolnictwa wyzszego, ale w szczegélnosci dla uniwersyte-
tow. To od nich przez wieki oczekiwano spelniania roli kulturo-
tworczej. Wazne jest, by wspolnoty akademickie o tym nie za-
pominaly w imie odpowiedzialnosci za rozwdj i ksztalt przy-
sztych pokolen.

45 K. Kwasniewski, Zderzenie kultur. Tozsamo$é a aspekty konfliktéw
i tolerancji, Poznan — Warszawa 1982, s. 36.








