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O religii, tradycji i wolno$ci. \
Religijny wymiar mysli Piotra Czaadajewa

Leszek Augustyn
Instytut Filozofii
Uniwersytet Jagiellonski

Abstract

Religion, Tradition and Freedom: the Religious Dimension of Pyotr
Chaadayev’s Philosophy

Pyotr Yakovlevich Chaadayev (1794—1856), the author of the famous Philosophical Letters, is usu-
ally regarded as a “paradoxical” conservative, a representative of historiosophy and a social thinker.
In the present paper Chaadayev is discussed from the perspective of the philosophy of religion with
special emphasis put on the following issues: tradition vs religion (the traditionalist’s standpoint),
history vs religion, freedom vs religion, and an outline of the proposed philosophy of religion (or
religious philosophy). The paper also touches upon typically Russian issues: Russian identity fac-
ing the West, and primarily religious Occidentalism, which was the position taken and elaborated
by Chaadayev.

Key words: Pyotr Chaadayev, Russian philosophy, philosophy of religion, Russian conservatism
Stowa kluczowe: Piotr Czaadajew, filozofia rosyjska, filozofia religii, konserwatyzm rosyjski

W konkluzji tekstu osnutego wokoét polskiej edycji pism Piotra Czaadajewa (rosyj-
skiego mysliciela, zyjacego w latach 1794—1856), zawierajacej przede wszystkim
jego stynne , listy filozoficzne”, Jan Skoczynski poczynit pewng uwage, ktora moze
i powinna by¢ odczytana jako wazne przestanie: ,,Chodzi mi raczej o podkreslenie,
ze skoro Rosja jest tak powaznym problemem dla samych Rosjan, jej rozpoznawanie
powinno zaja¢ réwniez umysty przedstawicieli innych nacji. Zwlaszcza tych, kto-
rym przyszto zy¢ w jej bliskim sasiedztwie!. Ogolnie zgadzajac si¢ z takim ujeciem

' J. Skoczynski, Oblgkany filozof [w:] idem, Ludzie i idee. Szkice historyczno-filozoficzne, Krakow
1999, s. 70.
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»problemu rosyjskiego”, warto przyjrze¢ si¢ blizej spusciznie ,,obtgkanego filozo-
fa”. Znajdujac sig¢ blisko granicy Rosji, powinnismy wszakze to czyni¢; oczywiscie,
pomni tego, ze nie tylko o Rosje tu chodzi, ale takze o nas samych. Niemniej jed-
nak — zastrzezmy si¢ — nalezy mie¢ przy tym na uwadze nie wylacznie zagrozenie,
ale i glgbsze zrozumienie, a wreszcie 1 obopolne wzbogacenie. Zreszta sam sposob
myslenia Czaadajewa przebiega dwutorowo: myslac o Europie, rozwaza on bowiem
problem Rosji, a my$lac o Rosji, nie moze pomina¢ Europy. W 1914 roku Osip Man-
delsztam pisat:

Slad, ktory Czaadajew pozostawil w $wiadomosci spoteczenstwa rosyjskiego, jest tak gleboki
i niezatarty, ze mimo woli pytamy: czy to diament przejechat po szkle? [...] Czaadajew wtasnie
prawem Rosjanina wstapit na §wigty grunt tradycji, z ktora nie byt dziedzicznie zwiagzany. Tam,
gdzie wszystko jest koniecznoscia, gdzie kazdy kamien pokryty patyng czasu drzemie zamuro-
wany w tuku sklepienia, Czaadajew wnidst wolno$¢ moralna, dar ziemi ruskiej, najpigkniejszy
na niej wyhodowany kwiat. [...] Czaadajew w istocie byl pierwszym Rosjaninem, ktory po
ideowym pobycie na Zachodzie odnalazt droge powrotng?.

Tak! — rzekliby$my — istotnie wnidst on ,,wolno$¢ moralng”, ktéra jednak na-
tychmiast (a wydarzenie to stato si¢ symbolem) zostata stlumiona przez czynniki
zewngtrzne: administracyjng represje. MySliciel poddany tym szykanom nieustan-
nie podkreslat swoje przywigzanie do ojczyzny i jednocze$nie przestrzegal: ,,Nie
szlakiem ojczyzny, ale szlakiem prawdy prowadzi droga ku niebiosom’. Na owg
prawde chciat jednak spoglada¢ oczami Rosjanina konserwatysty. Problem Ros;ji
jako narodu i panstwa, ujety w ramy historiozofii, pozostawal bowiem zagadnie-
niem fundamentalnym. Co wiecej, od momentu jego sformutowania stat si¢ nie-
omal obsesyjnym tematem mysli rosyjskiej. Przy pierwszym odczytaniu stanowisko
Czaadajewa, zresztg tylko czesciowo upublicznione, zostato najwyrazniej odebrane
w sensie politycznym — walnie przyczynila si¢ do tego wspomniana reakcja wtadz.
Nic wiec dziwnego, ze religijny wymiar jego myslenia pozostat przez te same oko-
liczno$ci nieco przestoniety.

Przypomnijmy tylko niektore okoliczno$ci towarzyszace publikacji Pierwszego
listu filozoficznego. Otoz pisat Aleksander Hercen, ze: ,,Byl to wystrzat, ktory rozlegt
sie wsrod ciemnej nocy; czy co$ tongto 1 obwieszczato swoja zaglade, czy byl to
sygnat, wotanie o pomoc, zapowiedz switu lub tego, Ze on nie nastanie — mniejsza
o to, lecz trzeba si¢ bylo obudzi¢™. To wyraz uznania, ale, co gorsza, autor teks-
tu O rozwoju idei rewolucyjnych w Rosji (1851) bezceremonialnie wigcza go do
»szeregu rewolucyjnego™. Co z kolei musiato sktoni¢ Czaadajewa jako rosyjskiego

2 0. Mandelsztam, Piotr Czaadajew [w:] idem, Nieograbiony i nierozgromiony. Wiersze i szkice,
thum. A. Pomorski, Warszawa 2011, s. 49.

3 P. Czaadajew, Apologia oblgkanego, thum. J. Dobieszewski [w:] Wokot stowianofilstwa. Almanach
mysli rosyjskiej, J. Dobieszewski (red.), Warszawa 1998, s. 65.

4 Cyt. za: A. Walicki, Zarys mysli rosyjskiej od oswiecenia do renesansu religijno-filozoficznego,
Krakow 2005, s. 145; A. Hercen, Rzeczy minione i rozmyslania, ttum. E. 1 W. Slobodnikowie, Warszawa
1952,t.2,s.263.

> A. Hercen, Pisma filozoficzne, t. 2: Rosja i stary swiat, thum. W. Bienkowska, Warszawa 1966,
s. 158-161.



konserwatyste do zdecydowanego odcigcia si¢ od przypisywanej mu roli, fakt ten
moégt bowiem narazi¢ go na dodatkowe represje. Zresztg zarowno zatozenia filo-
zoficzne, jak 1 wyznaczone cele byly u obu myslicieli wzajemnie si¢ wykluczajace:
propozycja Czaadajewa byla religijna, Hercena za$ — rewolucyjna®. W rzeczy samej
stowa Hercena o tym, ze po ,,dzwonie na trwoge”, jaki rozlegt si¢ po opublikowaniu
listu, ,,mtodzi bojownicy wyszli na areng”, wpisywaly Czaadajewa — i to w sposob
zgota nieuprawniony — w kontekst catkowicie mu obcy. Wszelako nie politycznym
rewolucjonistg byt ten mysliciel, ale antyrewolucjonistg rewoltujagcym mysl rosyjska.

Jakiemu wigc podej$ciu — politycznemu czy religijnemu, rewolucyjnemu czy tra-
dycjonalistycznemu — da¢ pierwszenstwo? Andrzej Walicki podkresla, ze dla Czaada-
jewa ,,punktem wyjsciowym (genetycznie) oraz centralnym problemem” jest Rosja,
ale nie powinno si¢ przy tym ignorowa¢ ogolnych zatozen jego stanowiska, porzadku
dedukcyjnego’. Niemniej jednak mozna tez utrzymywac, ze nie w filozofii historii
lezy punkt cigzkosci stanowiska, ale raczej w jego mysli religijnej: teologii i meta-
fizyce. PodejScie takie wyznaczyto miedzy innymi lini¢ interpretacji Wasyla Zien-
kowskiego oraz Richarda Pipesa. Tak wigc rosyjski badacz podkresla, ze rozwazania
Czaadajewa o Rosji sa ,,logicznym wywodem z ogdlnych idei filozofii chrzescijan-
stwa”, natomiast badacz amerykanski pisze, ze wszystkie uwagi o Rosji mysliciel
»wyrazal niejako na marginesie swych koncepcji religijnych”. W ktora strong zatem
si¢ zwrdcic 1 ktorej opcji daé pierwszenstwo? To raczej sprawa roztozenia akcentow
niz jednostronnych rozstrzygniec¢; rzec mozna, ze obydwie perspektywy wzajemnie
si¢ uzupehniaja. Zgodnie bowiem z zamystem Czaadajewa rozwdj narodowy i sama
historyczno$¢ narodu wigzg si¢ z jego ,,idea”, przejawiajaca si¢ w dynamicznie rozu-
mianej tradycji, jej ,,samoobjawieniu si¢” — jak pisal Frederick Copleston’. Oznacza
to réwniez koniecznos$¢ odniesienia poziomu historyczno-partykularnego do (meta)
historyczno-uniwersalnego planu Krolestwa Bozego na ziemi. Skoro jednak prawda
urzeczywistnia si¢ w wymiarze bytu historycznego, to w tym wypadku wcale nie
jest pozbawione podstaw mowienie o ,,immanentyzmie religijnym”, uhistorycznie-
niu prawdy religijnej'®. Chrzescijanstwo to religia historyczna i dlatego podstawo-
wym zadaniem dla cztowieka — indywidualnego i spotecznego, co w gruncie rzeczy
stanowi jedno — jest petna realizacja prawdy boskiej, a zatem millenarystyczne wy-
chylenie ku przyszlodci; co bynajmniej nie wyklucza transcendentnego charakteru
Boga, ponadhistorycznego i absolutnego sensu Jego istnienia. Nic wigc dziwnego, ze
wszelkie formy panteizmu budzity u rosyjskiego filozofa tak zdecydowany sprzeciw.

¢ Ch. Quénet, Tchaadaev et les lettres philosophiques. Contribution a [’étude du movement des idées
en Russie, Paris 1931, s. 365.

7 A. Walicki, W kregu konserwatywnej utopii. Struktura i przemiany rosyjskiego stowianofilstwa,
Warszawa 2002, s. 63.

8 W.W. Zienkowskij, PJa Czaadajew kak rieligioznyj myslitiel’ [w:] PJa. Czaadajew: pro et contra,
A.A. Jermiczow, A.A. Ztatopolskaja (red.), Sankt-Pietierburg 1998, s. 477; R. Pipes, Konserwatyzm ro-
syjski. Studium kultury politycznej, tham. A. Mrozek, Krakow 2009, s. 120.

° F. Copleston, Historia filozofii, t. 10: Filozofia rosyjska, tham. B. Chwedenczuk, Warszawa 2009,
s. 40.

10 S A. Lewickij, Oczerki po istorii russkoj fitosofii. Tom pierwyj [w:] idem, Tragedija swobody.
Izbrannyje proizwiedienija, Moskwa 2008, s. 581.



W schemat taki wpisuje si¢ rowniez potrzeba odnalezienia i wskazania ,,rosyjskiej
idei”, aczkolwiek nie w ujeciu ,,fanatycznych Stowian” — jak ,,obtgkany filozof” ra-
czyt okresli¢ stowianofilow jego czasow. W sposob petniejszy, rzecz jasna, zostanie
ona sformutowana dopiero na gruncie historiozofii Wtodzimierza Sotowjowa i jego
nastepcow. Cokolwiek by wiec twierdzié, pozostaje prawda, ze pewne przestanki
»filozofii samookreslenia narodowego” zostaly juz przez Czaadajewa wyraznie
wskazane. I odtad tez oczekiwaly na swe rozwinigcie...

Filozofia praktyczna opiera si¢ na przestankach filozofii teoretycznej. W wypadku
Czaadajewa mozna jednak powiedzie¢, ze teoria zawiera w sobie elementy praktycz-
ne: nade wszystko — co nie raz jeszcze przyjdzie nam podkres§la¢ — zrozumienie wy-
maga uprzedniego przyjecia okreslonej (ontycznej i epistemicznej) postawy. Ogodlnie
mowiac, metafizyka rosyjskiego mysliciela ma charakter holistyczny, jest zdecydo-
wanie antyindywidualistyczna i antyo$§wieceniowa!'. Warto zauwazy¢, ze niektore
poglady Czaadajewa wykazuja daleko posunieta zbieznos$¢ z ideami tradycjonalizmu
francuskiego. Podobienstwa te dotyczg zarowno zatozen ogolnych, jak i poszczegol-
nych rozstrzygnig¢. W swej filozofii religijnej — pisat Aleksander Turgieniew — ,,skta-
nia si¢ on ku systemowi Maistre’a-Bonalda”'?. Mimo wszystko Wasyl Ziefikowski
prébuje te sprawe wywazy¢ i odpowiednio roztozy¢ akcenty: co prawda, Czaadajew
nie mégt nie zna¢ dziet Josepha de Maistre’a, ale de facto wigksza role w jego ,.ewo-
lucji ideowej” odegrali Louis de Bonald, Francois René de Chateaubriand i Pierre Si-
mon Ballanche'®. Na liscie tej nie powinno takze zabrakna¢ Hugues Roberta Felicité
de Lamennais’go, rzecz jasna, jako mysliciela tradycjonalistycznego i teokratycz-
nego. Wypada wigc przyjaé, ze tradycjonalizm francuski odcisnat niezatarte pietno
na koncepcji rosyjskiego mysliciela. Wyrazne sa tez — historiozoficzne i spoteczne,
estetyczne i religijne — watki filozofii romantycznej. Ponadto wezesnym i dtugotrwa-
tym odniesieniem filozoficznym, intelektualnym ttem Czaadajewowskiej koncepcji
pozostawata tradycja niemiecka, a zwlaszcza filozofia Friedricha Wilhelma Josepha
Schellinga.

W mysl zalozen Czaadajewa cztowiek nie powinien dazy¢ do wolnoSci, ale wprost
przeciwnie — musi uznaé, ze zrodtem i gwarancja wolnosci ludzkiej jest jej bezpo-
$rednia zalezno$¢ od umyshi powszechnego. Nie nalezy wigc zmierza¢ do ustano-
wienia autonomii rozumu i autonomii moralnej. O ile bowiem dazymy do prawdy
w porzadku §wiata, o tyle tez trzeba — w sensie dostownym — podporzadkowac
si¢ §wiadomos$ci ponadindywidualnej. MySliciel przekonywat, Ze rozum jest
tym silniejszy, im bardziej poddany temu, co ze swej natury go niekonczenie przekra-
cza i dzigki czemu moze on zakorzenic si¢ w sferze duchowej: umysle powszechnym.
Utrzymywal jednocze$nie, ze $wiadomos¢ jednostki ma geneze spoteczng. Rozumu
indywidualnego nie powinno si¢ zatem rozpatrywa¢ w oderwaniu od rozumu ogol-
nego, powszechnego. Dlatego réwniez rozum wyizolowany, ,,czysty rozum” Imma-
nuela Kanta, zostaje (juz teraz) skazany na klegskg. Co najwyzej 6w ,,sztuczny, zty
rozum” moze $wiadczy¢ o prawdzie zawartej w chrze$cijanskim dogmacie o upadku

" Por. A. Walicki, Rosja, katolicyzm i sprawa polska, Warszawa 2002, s. 40.
12 Cyt. za: Ch. Quénet, Tchaadaev et les lettres philosophiques, s. 156.
3 W.W. Zienkowskij, PJa. Czaadajew kak rieligioznyj myslitiel’, s. 476.



(por. L 103 [III])'%. Nie znaczy to jednak, ze calo$¢ osiggnie¢ Kanta ocenia si¢ wy-
facznie negatywnie. ,,Gleboki mysliciel” — jak przyznawal Czaadajew — znajdowat si¢
bowiem na dobrej drodze do odkrycia ,,rozumu prawdziwie czystego, ktory bytby pro-
stym odbiciem rozumu absolutnego”. Niestety zboczyt z niej i popadt w fatszyws idee
»autonomii rozumu” wraz z jego immanentnym prawem imperatywnym (L 132 [V]).

Szukajac analogii w filozofii Kanta, nalezy jednak przyjac, ze rosyjski filozof
méwi o dwoch rodzajach rozumu ludzkiego. Rozum subiektywny, indywidu-
alny, wspomniany juz ,,sztuczny, zly rozum”, jest rozumem w pewnym stopniu wy-
tworzonym przez samego czlowieka: ograniczony przestrzennie i czasowo, zwigzany
z jego indywidualnym doswiadczeniem, okoliczno$ciami Zycia i osobistym charakte-
rem. Ale przede wszystkim jest on wtadza pasywna, podporzadkowang. Moze tylko
dziata¢ analitycznie, na podstawie praw rozumu i danych do$wiadczalnych. O ile
wigc sam z siebie dgzy do syntezy, o tyle popada w btad. Potrzebuje bowiem pod-
porzadkowania sile aktywnej, syntetycznej. Silg takg jest natomiastrozum obiek-
tywny, pierwotny, ktory wyraza si¢ w postaci ciaglosci tradycji, a niekiedy uobecnia
si¢ w bezposrednich, boskich ,,inspiracjach”. Co najwazniejsze, rozum ten pocho-
dzi od Boga. Jesli zatem rozum subiektywny zdota podporzadkowac si¢ rozumowi
obiektywnemu — jesli, innymi stowy, cztowiek wlaczy si¢ w ciag tradycji — to zdota
on powroci¢ do jednosci z rozumem pierwotnym, boskim. Zaktadana i antycypowa-
na jednos$¢ stanowi przeto cel prawdziwego rozwoju czlowieka. W ten oto sposob
problematyke rozumu ludzkiego ujmuje i rozwija mysliciel rosyjski, ale, zauwazmy,
takie wydzielenie i przeciwstawienie dwoch rozuméw — w znaczeniu, jakie nadawat
im Czaadajew — pozostaje calkowicie obce filozofii Kantowskiej'’.

Dla rozumu wcielonego, to znaczy ,,upadlego”, subiektywnego rozumu ludzkie-
go, jedyng dostepna wiedzg jest ,,wiedza kolektywna”, ktora bezposrednio wynika
z uczestnictwa w $wiadomosci zbiorowej, czyli tradycji rozumianej w sensie po-
nadpokoleniowej pamieci historycznej. Z tego wigc punktu widzenia catkowita, ab-
solutna autonomia moralna okazuje si¢ pojeciem absurdalnym, gdyz $wiat stanowi
jednos¢ niezalezng od wszelkich jednostkowych dgzen i idealistycznych aspiracji
rozumu ludzkiego:

Bez watpienia, istnieje calkowita jedno$¢ w catoksztalcie bytow [...]. Ale jest to jednosc¢ obiek-
tywna, catkowicie zewngtrzna wobec rzeczywistosci zmystowej. Nie ma watpliwosci, ze jest
to fakt ogromnej wagi i ze rzuca on niezwykte $wiatto na wielkie WSZYSTKO: stwarza logike
przyczyn, lecz nie ma nic wspolnego z tym panteizmem, jaki wyznaje wigkszos¢ dzisiejszych
filozofow (L 122 [V]).

Dlatego tez zwykli ludzie (posrdéd nich, nie$Smialo podejrzewamy, roéwniez Im-
manuel Kant) powinni si¢ podporzadkowaé warto$ciom tradycyjnym i tym samym

14 P. Czaadajew, Listy, wybor, wstep i oprac. L. Suchanek, thum. M. Le$niewska, L. Suchanek, Kra-
kow 1992, s. 275-276. (Odsytacze do tej pozycji zostaly umieszczone bezposrednio w tekscie; powyzsze
oznaczenie nalezy odczytywac nastgpujaco: L; numer strony; numeracja ,,listow filozoficznych” w na-
wiasie kwadratowym).

5 M.-B. Zeldin, Chaadayev's Quarrel with Kant. An Attempt at a Cease-Fire, ,,Revue des études
slaves” 1983, t. 55, z. 2, s. 279-280.



podda¢ swa wole dyscyplinie. Jedynym wyjatkiem, przypomnijmy, moga by¢ spon-
taniczne czyny ludzi bezposrednio natchnionych przez Boga.

W jakim $wiecie jest to mozliwe? O jakiej strukturze metafizycznej mowimy,
gdy probujemy odnies¢ powyzsze uwagi do ich teoretycznych podstaw? Ogolnie
mowiac, klasycznemu pojeciu ,,byt” odpowiada u Czaadajewa okres$lenie ,,Wielkie
Wszystko”. Nieco uszczegdtowiajac, nalezy jednak wskazac, ze catos¢ bytu zacho-
wuje struktur¢ hierarchiczna, na ktora skladaja si¢ cztery ,,warstwy ontologiczne”:
najwyzsza stanowi Bog, nastepnie mamy $wiadomos$¢ powszechng i §wiadomos$¢
indywidualna, najnizszym za$ jej poziomem jest przyroda przedludzka. Zasadnicze
znaczenie ma sfera umystu powszechnego, gdyz w niej wtasnie znajduje si¢ miejsce
dla pamigci zbiorowej, na ktora sktada si¢ ,,0g6t wszystkich idei, ktore zyja w pamig-
ci ludzi”. A co raz zapamigtane, przemyslane, ostaje si¢ i potencjalnie lub aktualnie
trwa w kolejnych swoich przemianach, albowiem ,,idea staje si¢ wlasnos$cig rozumu
powszechnego tylko jako tradycja” (L 127 [V]). Jest to wigc §wiadomo$¢ ponadin-
dywidualna i ponadpokoleniowa, to dopiero tutaj mozna mowic o tradycji w sensie
wiasciwym, tradycji powstatej w wyniku wspotdziatania i $cierania si¢ wielu $wia-
domosci jednostkowych. Historia intelektualna ludzkosci — tradycja europejska, pod-
dana uniwersalizacji — opiera si¢ na pojeciach pierwszych, wspdlnie podzielanych
ideach podstawowych:

[...] wszystko, co istnieje w §wiecie idei, wywodzi si¢ z pewnej liczby tradycyjnych pojeé, ktore
w réwnie matym stopniu naleza do pojedyncze;j istoty rozumnej, jak sity przyrody do pojedyn-
czej istoty fizycznej. Archetypy Platona, idee wrodzone Kartezjusza, a priori Kanta — wszyst-
kie te réznorodne elementy mysli [...], wszystkie te od poczatku istniejace zarodki mozna spro-
wadzi¢ do idei, ktore zostaly nam przekazane przez umysty poprzedzajace nas w zyciu i majace
za zadanie wprowadzenie nas w naszg egzystencje indywidualng. Bez przyswojenia sobie tych
rezultatow cztowiek bylby po prostu dwunogim lub dwurekim ssakiem [...] (L 133 [V]).

W wyniku uczestnictwa w umysle powszechnym, poprzez wspolng tradycje, staje
si¢ mozliwe obcowanie cztowieka z Bogiem. Podkreslanie historycznego i spotecz-
nego charakteru religii bedzie dla Czaadajewa niezmiernie wazne; stad przeciez wy-
rastat jego podziw dla katolicyzmu jako religii dobrze osadzonej w historii i poprzez
to realnie ksztattujacej §wiat. Droga do Boga i prawdy o $wiecie nie jest przeto droga
samotnicza. Mysliciel pozostaje przekonany, ze: ,,[...] o wlasnych sitach nie jestesmy
w stanie wznie$¢ si¢ do poznania prawa, ktore koniecznie dotyczy¢ powinno tego
oraz tamtego $wiata” (L 98 [II]). Wynika wigc z tego, ze zmierzanie do Boga jest
réwnoznaczne z dazeniem do catkowitej socjalizacji. Laczy si¢ z tym takze koniecz-
no$¢ dbania o formy, konwencje spoteczne i srodowisko zewnetrzne.

Jak nalezy zatem rozumie¢ socjalizacje? Z pewnoscia nie jest to stan ,,rozpusz-
czenia $wiadomosci indywidualnej w masie ludowej”. Wprost przeciwnie — jej za-
sadniczg cechg pozostaje elitaryzm poznawczy (zapewne dochodzi tutaj do gto-
su arystokratyczne pochodzenie mysliciela). Gtos ludu nie jest wiec glosem Boga,
jak chcialby to widzie¢ rozczarowany teokrata Hugues Robert Félicité de Lamen-
nais. W liscie do Aleksandra Turgieniewa rosyjski mysliciel, nie kryjac swego zdu-
mienia, retorycznie zapytywat: ,,Jak mozna poszukiwaé¢ rozumu w mottochu? Czy
kto§ widzial, by motloch byl rozumny?” (L 226). Prawda jest natomiast obecna



w innym ciele spolecznym, ciele uduchowionym, ktorym jest Kosciot. Uznajgc zna-
czenie spotecznie wcielonej prawdy, mysliciel mogt jednoczesnie przyjmowac, ze
nowe objawienie kazdorazowo dokonuje si¢ wewnatrz tradycji za przyczyng wybit-
nych jednostek, zycia i tworczoéci ,,bohaterow religijnych”. Zywa tradycja pozostaje
jednak podstawg nienaruszalng i dlatego jakgkolwiek probe podwazania autorytetu
Kosciota przez indywidualizm — rozwijany zwlaszcza na gruncie protestantyzmu —
poddawat ostrej krytyce.

Przyjrzyjmy si¢ zatem gtownym krggom problemowym, ktére nadaja mys$leniu
Czaadajewa 6w specyficzny, religijny charakter:

1. Zadanie, jakie mysliciel stawia przed filozofia, zostato uj¢te przez niego nie-
co paradoksalnie, a mianowicie polega ono na wyjasnieniu ,,nie tego, co zawarte
jest w filozofii, lecz raczej tego, czego w niej nie ma” (L 102 [III]). Czego mianowi-
cie w niej nie ma? I czego dotyczy samo to zadanie? Mozna powiedzieé, ze przede
wszystkim chodzi o to, co znajduje si¢ ponad jednostkowym rozumem. Pisze: ,,Cel
prawdziwej filozofii polega na tym, by po pierwsze — ukazaé t¢ zasade, po drugie
za$ — wyjasnié, skad przychodzi §wiatlo, ktore powinno kierowac naszym zyciem”
(L 103 [III]). Innymi stowy, filozofia powinna wskaza¢ droge do tradycji. W sposob
natomiast najdoskonalszy — co do tego filozof nie mial najmniejszych watpliwosci
— ,,boska tradycja ludzkos$ci” przejawia si¢ w chrzescijanstwie. Czaadajew byt za-
tem myslicielem religijnym, a $cislej — filozofem chrzes$cijanskim (L 232).
I zgodnie ze swym ,,powolaniem” utrzymywat, ze prawdziwa filozofia nie tylko nie
przeciwstawia si¢ religii ani obludnie nie rozdziela tych dwoch sfer — jak z upodo-
baniem praktykowano w XVIII wieku — ale czyni z niej nieodtaczng i konieczng
dziedzing swego do$wiadczenia. Tak wiec filozof przysztosci powinien uznac religie
za istotng czgs¢ prawdziwego systemu filozoficznego. A gloszac takie tezy, mysli-
ciel z Basmannej stawiat i zarazem rozwijat na gruncie mysli rosyjskiej problem
filozofii religijnej. Wszak wyraznie podkreslat: ,,Rozwazajac problem religijny
Za pomocg czystego rozumowania, uzupelniamy jedynie zagadnienie filozoficzne”
(L 101 [1I1]). W$rod wspotczesnych sobie myslicieli europejskich dostrzegat i entuzja-
stycznie oceniat dziatalno$¢ wlasnie na tym polu Friedricha Wilhelma Josepha Schel-
linga. W jednym z listow do filozofa niemieckiego wyznawal, ze od poczatku swej
dziatalno$ci réwniez on dazyt do potaczenia filozofii z religia, pracowat na rzecz nowej
syntezy i kazdg swa mysla przyczyniat si¢ do ,,budowy $wigtyni, gdzie mieli si¢ kiedy$
zebra¢ wszyscy ludzie, aby tam uczci¢ w pelni $wiadomos$¢ jawnego Boga™ (L 188)'°.

2. Rozwazania nad kwestig religijng sensu stricto rozpocznijmy od
przytoczenia wyznania, bedacego zarazem proba autocharakterystyki, z prywatnej
korespondencji filozofa. Jest rok 1835, Czaadajew kresli do przyjaciela nastgpujace
stowa:

[...] moja religia niezupelnie pokrywa si¢ z religia teologéw, i moze mi powiesz, ze nie jest to
takze religia ludow. Ale ja Tobie powiem, Ze jest to religia kryjaca si¢ w glebi umystow, a nie
ta, co jest na koncu jezyka, ze jest to religia tresci, a nie religia form, Ze jest to religia, ktora jest,

16 Przywolywany list pochodzi z 1832 roku. Jeszcze wiele lat pozniej, po objeciu przez Schellinga
w 1841 roku katedry filozofii w Berlinie, filozof rosyjski nie kryje zwigzanych z tym nadziei na religijne
odrodzenie filozofii (list do Schellinga z 20 maja 1843 roku; por. L 239-241).



a nie ta, ktora si¢ wydaje, wreszcie, ze jest to religia przeczuwana, o ktorg apeluja dzi§ wszyst-
kie gorace serca, wszystkie glebokie dusze i ktora, zdaniem wielkiego historyka przysztosci,
stanie si¢ kiedy$ ostatecznym kultem i catym zyciem ludzkoéci [...] (L 206).

Mysliciel nawigzuje do Objawienia pierwotnego, ktore poprzedza wszelkie histo-
ryczne swoje konkretyzacje, méwi o ponadkonfesyjnosci i powszechnosci religii. Nie
zmienia to faktu, ze na poziomie historycznym w stopniu najwyzszym przejawita si¢
ona wiasnie w katolicyzmie. W tych patetyczno-profetycznych stowach filozof opo-
wiada si¢ wiec za religig, ktora — historycznie rzecz ujmujac — uksztattowala rozum
europejski i w nim nadal istnieje. Jest to religia, co prawda, osadzajgca si¢ w tra-
dycji i wyznaczajaca duchowe, intelektualne i spoteczne wzorce, ale jednoczes$nie
bedaca spiritus movens kazdego, rozwijajacego si¢ w czasie, spoteczenstwa chrzes-
cijanskiego. W tym sensie odgrywa niezwykle doniosta rolg ,,wiecznej odnowicielki”
ducha Europy. Podkreslajac jej charakter syntetyczny, uniwersalny i apokaliptyczny,
filozof méwi o idei Krolestwa Bozego na ziemi, czyli religijnej przemianie
cztowieka i §wiata.

U postaw Czaadajewowskiego sposobu ujmowania religii, genezy i fenomenu
religijnosci ludzkiej odnajdujemy przekonanie, ze prawdy objawione sa dost¢pne
dla wszystkich umystow; chociaz ich doskonata aktualizacja (oczywiscie na miare
cztowieka) wymaga powaznego — duchowego i intelektualnego, historycznego i kul-
turalnego — wysitku. Nie trzeba przy tym podkres$la¢, ze edukacja czaséw Czaada-
jewa pozostawata przywilejem elity spotecznej. A nawet sposrod tej waskiej grupy
tylko nielicznym przypadt udzial w istotnym poznaniu. Tak czy inaczej podstawg
rozumienia jest uczucie religijne, w ktorym znajduje swoj wyraz — idac po linii, po-
wiedzieliby$my, schleiermacherowskiej — §wiadomo$¢ zaleznosci rozumu ludzkiego
od sity bezwzglednie go przewyzszajacej (L 95 [11]). Czym wobec tego jest religij-
ne, absolutne dobro? — zapytywat rosyjski filozof. Odpowiedz znajdowatl w $wiecie,
gdyz naprowadza na nie: ,,[...] prawo, zgodnie z ktérym wszystko zmierza do swego
przeznaczenia” (L 96 [II]). Przeczuciem, przejawem i wyrazem dobra absolutnego,
danym w do$wiadczeniu $wiata, jest zatem dziatajagca w nim Opatrzno$¢. Aby jed-
nak samo poznanie uskuteczni¢ i tym samym moc pozna¢ wlasne przeznaczenie,
nieodzowne jest przyj¢cie jeszcze jednej przestanki nadrze¢dnej, a mianowicie Ob-
jawienia-Boga-w-$§wiecie, czyli prawdy religijnej, ustanawiajacej obiektywna
podstawe zycia umystowego (por. L 96 [11]).

3. Filozof rosyjski probuje wigc uja¢ problem Boga w jego aspekcie §wiato-
wym: przede wszystkim méwi o Objawieniu-Boga-w-§wiecie. Uznaje jednoczesnie,
ze prawdy objawione sg ze swej istoty powszechne i dostepne dla kazdego rozumu
ludzkiego. Co wigcej, Objawienie pierwotne nie tylko poprzedza, lecz takze uzu-
petnia Objawienie biblijne. Wszelka tre§¢ Objawienia zaistniala juz jako catos¢ na
poczatku, lecz dopiero w postaci tradycji, jako ,,dana”, uobecnia si¢ w §wiecie ludz-
kim. Ot6z w sposéb wyrdzniony przejawia si¢ ona w najwyzszych osiggnigciach
ducha i intelektu ludzkiego; trzeba tylko umie¢ dostrzec w nich wlasnie przejawy
»tradycji boskiej”. Z chrzescijanskiego punktu widzenia ,,rozwdj ducha Iudzkiego”
jest przeto ,,obrazem stalego oddziatywania Boga na swiat” (L 99 [II]). Gdyby bo-
wiem skierowaé swoj wzrok ku poczatkom, ku rzeczywistoSci pierwotnej, i czynié



to zarazem w ramach ,,systemu objawionego” (scil. chrzescijanstwa), wtedy okazuje
si¢, ze rozum ,,dany na samym poczatku”, poza porzadkiem czasu i przestrzeni, jest
tym samym rozumem, jaki zostal ,,przekazany w osobie Chrystusa” (L 131 [V]).
Mysl Boga wcielona w Chrystusie jest bowiem ,,stowem jako takim”'.

JesteSmy zatem istotami rozumnymi dzigki uczestnictwu w wyzszym, ponadin-
dywidualnym rozumie i zawdzigczamy to impulsowi przychodzacemu spoza rozumu
jednostkowego: pierwotnie bierni wsluchujemy si¢ w ,,mowe Boga”, ktory przema-
wia w istotach nam podobnych. A skoro stowa ludzkie pochodza od stowa Boga,
to w porzadku sensu zawsze si¢ tylko odnajdujemy, natomiast nigdy sami go nie
tworzymy. Bo czyz nie stajemy si¢ rozumni, wrastajac w tradycje? Otoz w takim
»wielkim rozumie”, mateczniku istot rozumnych, uczestniczg wszystkie pokolenia,
a wybitne umysly ludzkosci stanowig wyr6zniong jego czg$¢. Pierwotne, powszech-
ne Objawienie lezy wigc u podtoza tradycji ludzkosci i, co wiecej, stanowi jedyng
gwarancj¢ jej ciggtosci. O ile wigc Bog przemawia do ludzi, o tyle jest Bogiem Ob-
jawienia; i o ile stat si¢ ,,prawda dla ludzi”, o tyle stanowi umyst powszechny, w kto-
rym zakorzenia si¢ rozum ludzki'®.

4. Uzupelijmy te watki o kilka probleméw antropologicznych. Otoz
dziatanie cztowieka mozna sprowadzi¢ do przyczyny przygodnej, ktéra tylko wspot-
przyczynuje dziatanie-w-§wiecie. W rzeczywisto§ci bowiem dziala on zawsze za
przyczyna sity wyzszej. Czy wobec tego pozostaje jeszcze miejsce dla ,,filozofii Ja”?
Myfiliciel przekonuje, ze owszem, istnieje, ale nalezy ja rozumie¢ jako dziat filozo-
fii praktycznej: ,,Uswiadomi¢ sobie znaczy dziata¢” (L 118 [IV]). Uswiadomienie
prawdy jest jej urzeczywistnieniem, ale dziatanie to wynika z przyczyny ,,wyzszej”:
naszego uczestnictwa w prawdzie obiektywne;j, ,,danej” tradycji. Dziatanie czlowie-
ka jest wiec o tyle czynem wiasnym, o ile pozostaje w zgodzie z ogélnym (moral-
nym, religijnym) prawem. Jesli natomiast wykraczamy poza prawo i dzialamy samo-
wolnie, to powodowani jesteSmy czynnikami wewnatrzswiatowymi, czyli de facto
przypadkowymi. Tym samym wydajemy si¢ na tup przypadkowi, tracimy wolnos$¢.
Nie utwierdzamy si¢ bowiem w prawie wyzszym, lecz umniejszamy na rzecz Swiata
materialnego. A zatem na koncu tej fatszywej drogi (gdyz na niej si¢ znajdujemy) —
zaprzeczamy wlasnemu Ja, negujemy samych siebie. Jednym stowem: wykorzenienie
Ja grozi poznawczym i moralnym jego wypaczeniem. Zgota inaczej jawi si¢ dzialanie
czlowieka, ktory postepuje zgodnie z tradycja. Zakorzenienie §wiadomosci indywi-
dualnej w wyzszym porzadku bezposrednio przektada si¢ bowiem na poziom nizszy,
buduje i ukonkretnia Ja ludzkie. A mimo wszystko poddajac si¢ owej sile boskiej — nie
do konca jeste$my jej $wiadomi: ,,Tak wigc wolnos$¢ polega na tym, ze nie odczuwa-
my naszej zaleznosci; to wystarczy by$my sie uznawali za zupetie wolnych 1 wspot-
odpowiedzialnych za wszystko, co robimy, za wszystko, co my$limy” (L 120 [IV]).

Czyzby zatem poczucie wolnosci wigzalo si¢ z naturalnym ograniczeniem mocy
poznawczej rozumu ludzkiego? Tylko w pewnym sensie i tylko w pewnych grani-
cach. Zatrzymujgc si¢ w tym miejscu, otrzymujemy bowiem zaledwie negatywne

17 P.Ja. Czaadajew, Potnoje sobranije soczinienij i izbrannyje pis 'ma, Moskwa 1991, 1. 1, s. 584.

18 Por. A.D. Siclari, La culture allemande comme fondement de la divergence entre Caadaev et
Kireevskij sur la philosophie de [’histoire, ,,Revue des études slaves” 1983, t. 55, z. 2, s. 291.
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uwarunkowanie wolnosci. Wszelako kazda wiedza negatywna moze nie$¢ w sobie
zarodki wiedzy pozytywnej. Na pewno musimy zna¢ granice, wszakze ich przekra-
czanie, a tym samym wszelkie naduzywanie wolnosci — prowadzi do zta. Nie tylko
wigc mozemy, ale wrecz musimy uswiadomic sobie te prawde. Skutki ztego dziata-
nia, przeciwstawiajace si¢ prawu boskiemu i prawu catosci bytu, ilustruje filozof,
przywotujac obraz ruchu czastek samowolnie niszczacych porzadek wszechswiata.
Konsekwencje takiej ,,samowoli” sg zatem destrukcyjne zarowno dla indywiduum,
jak i cato$ci bytu. Pewnych wystarczajacych, acz nie wyczerpujacych wytycznych
mozna si¢ spodziewac po blizszym przyjrzeniu si¢ zagadnieniu tradycji. Czym zatem
— W swej istocie — jest tradycja i jaka rol¢ ma ona do odegrania w zyciu cztowieka
1 spoteczenstwa? Bezposrednio z tradycji zdaje si¢ bowiem wywodzi¢ owo kryte-
rium, ktore pozwala wytyczy¢ granice i zarazem okresli¢ przestrzen ludzkiej wolno-
$ci. Tym sposobem zywa taczno$¢ z tradycja staje si¢ fundamentem istnienia w petni
ludzkiego, to znaczy istnienia rozwijajacego si¢ i nade wszystko — doskonalgcego sie,
a jednoczes$nie mozliwego do spetnienia tylko w horyzoncie catosci bytu.

5. Zapewne upraszczajac, ale i uwznioslajac nasz jezyk, mozna powiedzieé, ze
droga do Boga prowadzi przez tradycje, ktora — co trzeba od razu podkres$li¢ — na-
lezy wywodzi¢ od pierwotnego ,,stowa”. Ujmujac za$ w ten sposob gtowng mysl ro-
syjskiego filozofa, pozostajemy wierni formalnym i tre§ciowym akcentom, wyraznie
wyczuwalnym podczas lektury jego pism. Ot6z §wiadomos$¢ tradycji wyrasta z prze-
konania, ze kto$ juz zawsze myslal przed nami (wiemy, ze ,,pokolenie przychodzi
i pokolenie odchodzi”!® — nie zapominajmy takze o tych, ktorym przyjdzie mysle¢ po
nas): stad tez rosyjski mysliciel wyprowadza poczucie obowigzku i wymog podpo-
rzagdkowania si¢ sile wyzszej. Nalezy przeto stucha¢ ,,mowy tradycji”, pozwoli¢ na
wydarzanie si¢ jej sensOw — wyrazne to, zauwazmy, nawigzanie do filozofii jezyka
Louisa de Bonalda.

Spojrzmy na to zagadnienie z perspektywy bardziej ogdlnej, dotknijmy tylko
kilku jego aspektow?. Otéz wedlug wybitnego tradycjonalisty francuskiego jezyk
stanowi wlasciwe narzedzie shuzace przekazowi tradycji i podtrzymywaniu tadu
spotecznego. Jezyk jest bowiem przekazem Objawienia pierwotnego, a zatem sto-
wa ludzkie pochodza od ,,stéw Boga” i to dlatego zachowany w swej pierwotnej
czysto$ci, nieskazony jezyk jest ,,mowa tradycji”, religijna (resp. boska) i spoteczng
(resp. ludzka) wizja $wiata. Uzna¢ wiec wypada, ze w Bonalda teorii jezyka ognisku-
je sie tradycjonalizm tego mysliciela?!. Co najwazniejsze, jezyk nie jest dlan wyna-
lazkiem lub osiagni¢ciem ludzkim, lecz zostat on cztowiekowi dany, przekazany. Na
ptaszczyznie czysto filozoficznej Bonald stara si¢ argumentowac nastepujaco: ,,Tak
wigc jezyk nie zostal wynaleziony przez czlowieka, poniewaz nie moze on nawet

19 Por. Koh 1, 4.

20 Abstrahujemy od kwestii dotyczacej tego, co i w jakim stopniu Czaadajew znat z pism Bonalda.
Do problemu tego odnosi si¢ Charles Quénet w przytaczanej juz pracy Ichaadaev et les lettres philoso-
phiques, s. 159-162.

21 A. Wielomski, Filozofia polityczna tradycjonalizmu francuskiego. 17891830, Krakow 2003,
s. 102.
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pomysle¢, ze go wynalazt bez uzycia stowa, ktére wyraza owg mys$1”*2. Natomiast
w ujeciu stricte tradycjonalistycznym — opierajac si¢ na idei ciaglosci przekazu —
wnioskuje: ,,Jesli jezyk nie mogt zosta¢ wynaleziony ani przez cztowieka, ani przez
ludy, to zostal podarowany pierwotnie rodzajowi ludzkiemu w osobie pierwszego
cztowieka, i przez niego przekazany bezposrednim potomkom, a przez nich wszyst-
kim pozostatym, i wreszcie catemu rodzajowi ludzkiemu [...]”?. Przekonuje przy
tym, ze hipoteza ponadludzkiej genezy jezyka zostata nie tylko wzmocniona, ale
1 autorytatywnie potwierdzona przez wierzenia religijne, z jakimi spotykamy si¢ za-
roéwno w spoteczenstwach najbardziej o§wieconych, jak i w tradycjach ludéw barba-
rzynskich. Uznaje wigc, Ze sama hipoteza lingwogenetyczna:

[...] ukazuje nam religi¢ przekazana rodzajowi ludzkiemu, $wiadomos¢ cigzacych na czlowieku
obowigzkéw 1 praw w spoteczenstwie jako naturalne, bezposrednie i konieczne nastgpstwo
daru jezyka; poniewaz, czy to czlowiek, bedac stworzonym jako [istota] mowiaca, czy tez ta
znajomos$¢ jezyka zainspirowana zostata dopiero po jego urodzeniu, posiada on juz zaréwno
stowa, jak i mysli, ktére emanuja z Rozumu najwyzszego wraz ze stowem i ktoére nie moga
by¢ niczym innym, jak my$lami porzadku, prawdy oraz wszelkiego poznania koniecznego dla
cztowieka i spoteczenstwa?.

W polemice za$§ z deistycznym stanowiskiem Jeana-Jacques’a Rousseau wice-
hrabia de Bonald proponuje jeszcze nader zwiezla, chociaz zarazem pojemng for-
mutle: ,,To, co Bog chce, aby cztowiek znal, méwi mu przez innych ludzi i zapisuje
w prawach dla ustanowienia spoteczenstwa”?. Jednym stowem, jezyk i madro$¢ (a to
takze znaczy: tad spoteczny) zostaly zar6wno kazdemu cztowiekowi z osobna, jak
i catej ludzkos$ci dane, przekazane przez innych i tym samym stanowig ,,zywe stowo”
tradycji. Dlatego tez tak niezwykle wazne jest zachowanie jej ciggltosci. Wstuchi-
wanie si¢ i zarazem przez to podporzadkowanie indywidualnego zycia uniwersalnej
prawdzie ,,pierwotnego stowa”.

Po tych, silg rzeczy, wybidrczych wejrzeniach w pisma mysliciela francuskiego
powr6émy do filozofa rosyjskiego. A co — zapytajmy raz jeszcze — jesli taka podleg-
tos¢ Iudzkiego Ja doprowadzi je do stanu catkowitej rezygnacji z wolnosci? W mysl
pogladow Czaadajewa mieliby$my wtedy do czynienia z najwyzszym stopniem do-
skonatos$ci cztowieka (L 106 [III]). Nie tylko przezwyciezeniem principium indivi-
duationis, ale 1 zniesieniem samej réznicy: objeciem istnienia indywidualnego przez
sens powszechny, przyblizeniem Krélestwa Bozego na ziemi. Apokalipsa dotyczy
bowiem procesu, jakim jest stawanie si¢ §wiata: ,,Mysl Apokalipsy — jest niczym nie-
zglebiona lekcja, bez wyjatku odnoszaca si¢ do kazdego momentu nieskoniczonego
czasu, do tego wszystkiego, co z dnia na dzien zachodzi wokot nas”*. Tak rozumiana
powszechnos¢, przekonuje Dymitr Merezkowski, stanowi gtowng 1 osrodkowa mysl1

22 L. de Bonald, Législation primitive considérée dans les derniers seules lumiéres da la raison [w:]
Oeuvres complétes de M. de Bonald, publ. par M. I’abbe Migne, Paris 1859, t. 1, col. 1162—-1163.

2 L. de Bonald, Recherches philosophiques sur les premiers objects des connaissances morales [w:]
Oeuvres compleétes..., t. 3, col. 88.

% Ibidem, col. 92.

% L. de Bonald, Réflections sur [’accord des dogmes de la religion avec la raison, Paris 2012, s. 76.

% P.Ja. Czaadajew, Polnoje sobranije soczinienij..., t. 1, s. 451.
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Czaadajewa, do ktorej dajg si¢ sprowadzi¢ inne aspekty jego koncepcji. W ten zatem
sposob interpretator wskazuje na swoistg i na wskro$ rosyjska — podkreslmy — o$
swiatopogladowa filozofa z Basmannej. Co wigcej, dazenie do powszechnosci uznat
on za wyraz pragnienia apokaliptycznego. A jesli tak, to myS$lenie Czaadajewa bylo
nieustanng modlitwa: adveniat regnum tuum?’.

Z natury rzeczy problematyka tradycji, rozpatrywana w ramach filozofii historii,
wigze si¢ z zagadnieniem czasu. Bog czasu nie stworzyl, ale pozwolit stworzy¢ go
cztowiekowi — twierdzi filozof. Dlaczego? Ot6z Bog nie moze sam siebie ograniczac.
Ale przeciez to zarazem oznacza, ze cztowiek mysli zawsze w konteks$cie nieskon-
czonosci (L 108 [II1]). Idea nieskonczono$ci pojawia si¢ zatem na tle nieskonczonosci
aktualnej. Dostownie: mys$limy ,,w” Bogu i ,,dzi¢ki” Bogu. W porzadku religijnym,
positkujacym si¢ obrazami, intuicja filozoficzna odwotuje si¢ do wyobrazenia Nieba
jako stanu catkowitego podporzadkowania si¢ temu, co w hierarchii doskonatosci jest
bezwzglednie wyzsze. Dlatego tez filozofia moze wskazywaé na istote religii i jed-
noczes$nie stara¢ si¢ uzasadni¢ wynikajaca z niej praktyke zycia religijnego. Innymi
stowy, powinna krytycznie si¢ odnosi¢ do poziomu zycia moralno-spotecznego. I tak
zakorzeniajac si¢ w porzadku ,,prawd wiecznych”, myslenie filozoficzne towarzyszy
stawaniu-si¢g-§wiata, w tym wigc sensie wspottworzy rzeczywisto$¢ ludzka.

Rozwijajac t¢ mysl i probujac rozjasni¢ wlasne pojecie tradycji, Czaadajew od-
woluje si¢ do koncepcji ,,umyshu powszechnego”. Zagadnieniu temu poswiecit
Pigty list filozoficzny®. Stre$émy jego tezy: umyst powszechny (scil. $wiadomo$é
powszechna) jest tozsamy sferze socjalnej, albo inaczej méwiac — to spoleczna swia-
domos¢ tradycji. Nalezy jednoczesnie podkresli¢ role jezyka w szerokim znaczeniu
— nie sprowadza si¢ ona wylacznie do pomyslanego, wypowiedzianego i zapisanego
stowa. Czyz bowiem cztowiek — bytujacy, poznajacy i dziatajacy — nie jest czeScig
rzeczywistosci? 1 czyz zarazem nie pozostaje on wyroéznionym elementem w calo-
Sciowej strukturze bytu: sensem istnienia, mowg $wiata? Rozumienie zaktada zatem
odpowiednio$¢ zasad myslenia i praw §wiata. Przypomnijmy, ze dla Czaadajewa
uznanie istnienia ,,absolutnej jednosci w catoksztalcie bytow” stanowi ,,credo wszel-
kiej rozsadnej filozofii” (L 122 [V]). Nalezy przeto przyja¢ paralelizm Swiata ma-
terialnego, rozumianego jako powstawanie istot fizycznych w wyniku dziatania

" Por. D.S. Mieriezkowskij, Czaadajew (1794-1856) [w:] PJa. Czaadajew: pro et contra, A.A. Jermi-
czow, A.A. Ztatopolskaja (red.), Sankt-Pietierburg 1988, s. 413, 417.

2 W tym miejscu poczyhmy pewne istotne rozréznienia terminologiczne:

(1) umyst powszechny (/’intelligence universelle) — w porzadku paralelizmu odpowiada ,,powszech-
nej materii”’, w jego za$ ,.fonie maja miejsce zjawiska sfery duchowej”, czyli jest to ,,0g6t wszystkich
idei, ktore zyja w pamigci ludzi”; przejawia si¢ w tradycji (L 126—127 [V]);

(2) rozum (/’ésprit) — rozum rozpatrywany od strony subiektywnej, wtadza bierna (receptywna) ra-
czej niz aktywna; sktada si¢ z tego, co wiemy, i tego, co wymyslimy (por. list do A. Turgieniewa z 30 paz-
dziernika 1837). Jego genez¢ Czaadajew opisuje nastgpujaco: ,,W dniu stworzenia cztowieka Bog z nim
rozmawial, a cztowiek stuchat i rozumiat Go — taka jest rzeczywista geneza rozumu ludzkiego; psycho-
logia nigdy nie znajdzie gigbszego wyjasnienia” (L 129 [V]);

(3) rozum ogolny, powszechny (la raison générale) — rozum rozpatrywany od strony obiektywne;j,
obiektywizacja tresci rozumoéw ludzkich: ,,Tysigce ukrytych mysli tacza mysl jednej istoty rozumnej
z mys$lami innej; nasze najbardziej intymne mysli znajduja wszelkie mozliwe $rodki uzewnetrznienia:
rozsiewajac si¢ i krzyzujac miedzy soba, taczg si¢ i przechodza z jednego rozumu do innego, kietkuja
i kwitna, i w koncu rodza rozum ogélny” (L 125 [V]).
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atomoéw, oraz §wiata duchowego, w ktérym dokonuje si¢ ,,prokreacja rozumow
jednostkowych”. W $wiecie moralnym panuje porzadek analogiczny do $wiata
fizycznego; obydwa za$ pozostajg w relacji do zasady boskiej. Aktywno$¢ cztowie-
ka, moralna kwalifikacja jego mysli i czynow, bezposrednio wigze si¢ ze Swiado-
moscig zajmowanego przezen miejsca w porzadku przyczyn. Zasada sktaniajaca do
moralnego dzialania jest pragnienie wlasnego dobra, ktérego nie mozna jednak utoz-
samia¢ z indywidualnym, autonomicznym wyobrazeniem dobra wspdlnego. Wszel-
kie postacie dobra wywodzg si¢ bowiem z dobra absolutnego i w nim si¢ zakorzenia-
ja. Indywidualizm etyczny jest opcja fatszywa, gdyz w istocie rzeczy istnieje tylko
rozum podporzadkowany (L 102 [III]). W rozumieniu Czaadajewa prawdy wieczne
zawierajg sie w tradycji i sg to prawdy Objawienia. A mimo to nie nalezy poste-
pu ludzkiego — obyczajoéw, nauki, cywilizacji — po prostu utozsamia¢ z porzadkiem
prawd boskich?. Wszakze rzeczywisto$¢, Swiat, upadta natura ludzka nie przystaja
catkowicie do swych wzorcow. Z tego wigc punktu widzenia niezmiernie wazny jest
edukacyjny walor tradycji 1 opatrzno$ciowy charakter historii. W dziejach ludzkich,
rzec mozna, prze§wieca sens i rozbrzmiewa boskie stowo.

Odpowiednikiem atomow w $wiecie moralnym okazuje si¢ ,,stowo”. A jesli tak
jest, to umyst powszechny stanowi subtelny zwigzek istot rozumnych. Stowu nale-
zy si¢ jednak rozumienie. Pierwszy czlowiek musiat by¢ zatem istota do pewnego
stopnia uformowang, podobna do Boga. Wynika stad wniosek, ze: ,,[...] to nie emb-
rion ludzki jest stworzony na podobienstwo Boga” (L 128 [V]). Prawdziwa natura
cztowieka polega bowiem na zdolno$ci uczenia si¢. Przekaz musiat rozpoczac¢ si¢ od
istoty zdolnej do rozumienia i §wiadomego wspoltworzenia kultury:

Wiasnie owo pierwsze stowo Boga do pierwszego cztowieka przekazywane z pokolenia na
pokolenie, zdumiewa dziecko w kolebce — to stowo wiasnie wprowadza je w $wiat istot ob-
darzonych rozumem i przeksztalca w istote myslaca. [...] To wlasnie Bog zwraca si¢ stale do
cztowieka za posrednictwem istot do Niego podobnych (L 129 [V]).

Przekaz ucztowieczajacy odwotuje si¢ do wspoélnej tradycji jako podstawy, ktéra
dopiero umozliwia bezposrednie obcowanie umystow ludzkich. ,,Pozbawieni kon-
taktu z innymi umystami, spokojnie skubaliby$my trawe i nie rozmyslali o swojej
naturze” (L 130 [V]) — ironicznie zauwaza, rozmitlowany w tradycji, filozof. Mysl
cztowieka jako istoty indywidualnej jest jednoczesnie mysla catego gatunku ludz-
kiego. Ujmowany obiektywnie rozum cztowieka jest reproduktorem mysli Boga,
chociaz stan rozumu aktualnego, subiektywnego — powiedzieliby$my: zindywidua-
lizowany stan umystu powszechnego — kazdorazowo powinien by¢ wynikiem, po-
zostajagcego w zgodzie z ogdlnym prawem, swobodnego wyboru. W przeciwnym
wypadku — prowadzi on do btedu poznawczego i zta moralnego. Umyst powszechny,
w ktérym uczestniczy kazdy cztowiek, stosownie do zajmowanego przezen miejsca
i posiadanych zdolnosci, znajduje swoj najpetniejszy i najdoskonalszy wyraz w ,,sy-
stemie chrzescijanskim” (L 131 [V]). W innym za$ ujeciu: utozsamia si¢ z trady-
cja chrzescijanska i... cywilizacja europejska. Zasadniczg jego tres¢ stanowi wiec

¥ A.D. Siclari, La culture allemande comme fondement..., s. 293.
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intelektualna i filozoficzna spuscizna poprzednikow, przekazicieli tradycyjnych sen-
sOW 1 pojec podstawowych.

6. Ostatecznym celem czlowieka jest zatem stopienie jego wlasnej natury
z naturg uniwersalng (L 109 [III]). Innymi stowy, przeznaczeniem czlowieka jest jego
doskonata socjalizacja, ,,[...] trud zniszczenia swego osobowego bytu i zastgpienia go
bytem doskonale spotecznym lub bezosobowym” (L 158 [VII]). Czym jest 6w ,,byt
doskonale spoteczny”? Na tak zadane pytanie odpowiedzie¢ mozna, ze jest on w pel-
ni urzeczywistniong ideg chrzescijanska, ktdra osiggneta poziom powszechnosci, ka-
tolickosci. W istocie rzeczy chrzescijanstwo dgzy bowiem do wcielenia swej prawdy
w byt historyczny. W tej sprawie oddajmy na chwile glos Michatowi Gerszenzonowi:

Jest oczywiste, ze ujmowana sama w sobie idea chrzescijaniska jest wyzszym stopniem wyrze-
czenia, tzn. ascetyzmem; niemniej w takim stopniu, w jakim jest jej przeznaczone objgcie soba
calego $wiata, nieuchronnie musiala przepoczwarzy¢ si¢ i przyja¢ charakter spoteczny. Tak
wigc dla pelni chrzescijanstwa w rOwnym stopniu sa konieczne zaréwno element ascetyczny,
jak i element spoteczny*’.

Wyrzeczenie si¢ dumnego Ja, ascetyzm na rzecz procesu spolecznego i, rozumia-
ne dostownie, spoteczne wcielenie idei chrzescijanskiej — oto zadanie stojgce przed
chrzesdcijanstwem spotecznym, czynnym. W procesie tym nie do przecenienia jest
(meta)historyczna rola, jaka w ,.teatrze §wiata” powierzono wiasnie katolicyzmowi.
To dlatego mysliciel uznat papiestwo za ,,widoczny znak jedno$ci” i ,,znak ponow-
nego zjednoczenia” (L 155 [VI]). Stad tez wyrastala jego zaci¢ta polemika z prote-
stantyzmem. Twierdzit bowiem, ze reformacja, rozbijajac jednos$¢ chrzescijanskiego
$wiata, przywrocila poganski podziat. Co wigcej, ,,przesad protestancki” znieksztal-
cit oglad wspotczesnej cywilizacji, albowiem wymazat ze §wiadomosci ide¢ jednosci
chrzescijanstwa Sredniowiecznego, przekreslit jednos¢ narodu chrzescijan-
skiego (L 152, 154, 145 [VI)).

Jak tatwo si¢ przekonad, tezy te stoja blisko kregu idei rozwijanych na gruncie tra-
dycjonalizmu francuskiego, w tym zwlaszcza pogladéw Louisa de Bonalda i Josepha
de Maistre’a (ten ostatni, przypomnijmy, przebywal w Rosji jako posel Krolestwa
Sardynii w latach 1803—1817). Wystawiajgc si¢, by¢ moze, na zarzut anachronizmu,
zwigzany z datg publikacji przywotanego swiadectwa, przytoczmy jednak wyrazisty
i skondensowany przyktad takiej antyprotestanckiej literatury tradycjonalistycznej.
Odwotajmy si¢ tym razem do tworczosci de Maistre’a. Otdéz w powstatym w latach
dziewigc¢dziesigtych XVIII wieku tekécie Sur le protestantisme, chociaz opubliko-
wanym dopiero posmiertnie w 1870 roku, sabaudzki kontrrewolucjonista wcale nie
skrywat swoich nieprzejednanych, jednoznacznie negatywnych pogladéw na istote
1 historyczna rol¢ protestantyzmu. Zresztg postawie tej dawat on wyraz rowniez w in-
nych swoich utworach i wypowiedziach. W jego oczach reformacja oznaczata bowiem
btedna apoteoze rozumu indywidualnego i — co gorsza — nieuprawnione, bluzniercze
postawienie go w miejsce rozumu powszechnego. Skutki tego karygodnego uczynku
byty niszczace dla odwiecznego (scil. dotychczasowego), gdyz ustanowionego przez

3 M.O. Gerszenzon, PJa. Czaadajew. Zizn’i myszlienije [w:] idem, Gribojedowskaja Moskwa. P.Ja.
Czaadajew, Oczerki prosztogo, Moskwa 1989, s. 201.
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Boga i uswieconego tradycja, porzadku spotecznego. Reformacja stata si¢ zatem za-
czatkiem wszelkich plag wspolczesnosci. Jako ze protestantyzm byt w swej istocie
potaczeniem herezji religijnej z herezja cywilng, musiato to pociggna¢ za sobg jak
najgorsze skutki: $wiat wspotczesny zostat zainfekowany i opanowany przez ducha
rebelii. Innymi stowy, protestantyzm to sankiulotyzm religii*!. Z takimi oto poglada-
mi hrabia de Maistre przybywa do Rosji 1, o ile nam wiadomo, w tej materii swych
przekonan ani nie zmienil, ani nie porzucit. Z podobnie negatywnym obrazem i oceng
protestantyzmu spotykamy si¢ w pismach filozofa z Basmannej. A trzeba przyznac,
ze spoglada on na protestantyzm wlasnie z punktu widzenia historiozofii, nie za$
roznic dogmatycznych®2, Takze tutaj protestanckie rozproszenie i katolicka jednos¢
tworzg podstawowy, religijny kontrast w tonie cywilizacji Zachodu.

Mimo zycia w rozproszonej, ,,upadtej” rzeczywistosci, posrod §wiata religijnych
1 politycznych podzialéw, w obliczu niebezpieczenstwa utraty zmystu prawdy i dez-
orientacji w coraz to bardziej ,,pokawatkowanym” $wiecie, Czaadajew obstaje przy
boskiej — scalajacej i ocalajgcej zarazem — prawdzie. Pokrzepiony nig przekonuje:

Prawda jest jedna: Krolestwo Boze, niebo na Ziemi, wszystkie obietnice Ewangelii — to nic in-
nego, jak zapowiedz i urzeczywistnienie potaczenia wszystkich mysli ludzkosci w jedna mysl,
i ta jedna mysl jest my$la samego Boga, to znaczy ziszczonym prawem moralnym (L 178
[VIII]).

Innymi stowy, filozof rosyjski oczekuje ,,wielkiej syntezy apokaliptyczne;j”. Hi-
storiozofia Czaadajewa opiera si¢ na planie prowidencjalistycznym: Opatrzno$é
Boza przejawia si¢ w procesie historycznym. Ot6z podobnie jak ponadindywidualna
sifa okresla §wiadomo$¢ indywidualna, tak i Bog realizuje swoje historyczne plany
za pomoca narodow, traktowanych jako ,,0sobowo$ci moralne”. Historia ma sens
1 dgzy do wyznaczonego z gory celu, jest zatem 1 drogg (stajagcym si¢ Swiatem), na
ktérej chaos (rozproszenie) przeksztatca si¢ w proces dziejowy (jednoczenie). Nic
wigc dziwnego, ze rosyjski mysliciel postrzegat protestantyzm jako sile wstrzymu-
jaca, inwolucyjng. Jak wiemy, misja jednostek i narodéw jest osiggniecie stanu po-
wszechnos$ci, urzeczywistnienie petnej jednosci.

Od czaséw paruzji Chrystusa esencje dziejow stanowi chrzeScijanstwo, a zwlasz-
cza katolicyzm i papiestwo, rozumiane jako gwarancja nadej$cia wciaz wyczekiwa-
nej jednos$ci. Zwracajac swoj wzrok ku Zachodowi, rosyjski mysliciel podkresla, ze
cywilizacja zachodnioeuropejska w cato$ci opiera swoj byt na przestankach chrzesci-
janskich (L 83 [I]). Spogladajac za$ retrospektywnie, dodaje jeszcze, ze Sredniowie-
cze bylo epoka historyczna, w ktorej jednos¢ §wiata chrzescijanskiego zrealizowata
si¢ w sposob najpehiejszy. W okresie tym religia byla w istocie rzeczy tworczynia
1 wychowawczynig narodu chrzescijanskiego, rodzicielka umystowosci. Niestety
odrodzenie i reformacja zniszczyly ja. Odtad tez rozpoczal si¢ nieustanny proces
duchowej i spotecznej atomizacji. Oceng¢ t¢ Czaadajew podtrzymywat takze w sto-
sunku do czaséw mu wspodiczesnych, chociaz dostrzegal rowniez przestanki ,,nowej

31 J. de Maistre, Oeuvres, Paris 2007, s. 311, 312, 317, 330. (Odnotujmy wariant tytutu: Réflections
sur le protestantisme dans ses rapports avec la souveraineté).

32 W.W. Zienkowskij, PJa. Czaadajew kak rieligioznyj myslitiel’, s. 489-490.
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jednosci”, kietkujace na gruncie przemian chrzeécijanstwa XIX-wiecznego, przynaj-
mniej mogace stanowi¢ zapowiedz kolejnego etapu w dziejach Krolestwa Bozego na
ziemi. Aby jednak zasada religijna byta w stanie realnie ksztaltowac epoke¢ $wiecka,
nalezy ja uwolni¢ od ponizajacej zaleznos$ci od ,,poteg ziemskich” (L 257). Bynaj-
mniej nie o rozdziat Kosciota i panstwa i nie o oddzielenie sfery sacrum od sfery
profanum zabiega filozof, lecz o ich jedno$¢ i tym samym dobrowolne podporzad-
kowanie rzeczywistoéci $wieckiej zasadzie religijnej. Ani zachodni populizm rewo-
lucyjny, ani przejety przez prawostawie bizantyjski cezaropapizm nie mogly znalez¢
w jego oczach szczerego uznania. Nadzieje, cnote chrzescijanska par excellence, lo-
kowat wiec w przysztosci...

Wybuch rewolucji lipcowej we Francji przekonat jednak filozofa, ze wyczeki-
wana nowa era nie jest az tak bliska, jak si¢ tego spodziewal. Tak wiec w latach
1829-1836 optymizm historiozoficzny filozofa ulegat stopniowemu ztagodzeniu,
a w koncu wkradto si¢ tez rozczarowanie. Podkreslmy jednak, ze réwnolegle do oce-
ny Zachodu zmienia si¢ stosunek mysliciela do Rosji*. Daje temu wyraz w Apologii
oblgkanego, niedokonczonym tekscie powstalym na przetomie 1836 i 1837 roku.
Warto odnotowac, ze w okresie tym mys$l filozofa nieco zblizyta si¢ — zachowujac
swoja odrgbnos¢ i nastawienie polemiczne — do stanowiska stowianofilskiego.

7. Odnoszac si¢ w Pierwszym liscie filozoficznym do sytuacji Rosji, Czaada-
jew przekonuje, ze jest to kraj zapomniany przez Opatrznos$¢, znajdujacy sie na mar-
ginesie historii: ,,Zyjemy wylacznie terazniejszoécia w jej najwezszym zasiggu, bez
przesziosci i przysziosci, wérdd martwego zastoju” (L 74 [I]). Jesli mozna mowié
0 rozwoju, to tylko ilosciowym: ,,Roéniemy, ale nie dojrzewamy” (L 76 [1])*. Diag-
noza Czaadajewa byta naprawde gorzka. Przekonuje, ze Rosjanie jako nardd to tylko
zbidr jednostek, cechuje ich brak zakorzenienia, tutactwo duchowe, nomadycznos¢.
Skazeni doraznoscia nie sa zdatni ani do wytrwalej pracy materialnej, ani do praw-
dziwej tworczosci duchowe;j. Jako Rosjanin zwraca si¢ do Rosjan:

Wszyscy mamy wyglad podréznikéw. Nikt z nas nie ma okreslonej sfery istnienia, ustalonych
zwyczajow i regut dla czegokolwiek; nie mamy nawet ogniska domowego, nie mamy nic, z czym
czuliby$my si¢ zwigzani [...], nic trwalego, nic statego, wszystko przeptywa, wszystko mija, nie
pozostawiajac $ladu ani w nas, ani poza nami. We wiasnych domach czujemy si¢ jak na postoju,
w rodzinie sprawiamy wrazenie ludzi obcych, w miastach — koczownikow [...] (L 73 [1]).

Wspotczesny Rosjanin nie potrafi wigc zakorzeni¢ si¢ w Swiecie, ,,[...] ponie-
waz nie kieruje nim $wiadomo$¢ nieprzerwanej ciggtosci” (L 77 [I]). Dlatego tez
Rosja nie zaj¢ta dotad — wydawatoby si¢ — przynaleznego jej miejsca w moral-
nym $wiecie narodéw: nie uczestniczy w rozwoju powszechnym, nie jest czescig

3 Por. G. Przebinda, Od Czaadajewa do Bierdiajewa. Spor o Boga i czlowieka w mysli rosyjskiej
(1832-1922), Krakow 1998, s. 103—108.

3% W tek$cie Erudycja i pismiennictwo (1861) Fiodor Dostojewski zakresla konserwatywna, pocz-
wiennicka formule rozwoju: ,,Oto nasza odpowiedZ: dojrzewamy i dojrzejemy. JesteSmy optymistami
i wierzymy. Spoleczenstwo rosyjskie musi polaczy¢ si¢ z gleba ludowa i wchtongé w siebie ludowy ele-
ment. Jest to nicodzowny warunek jego istnienia, a gdy cos$ si¢ stalo absolutng konieczno$cia — oczywi-
Scie si¢ dokona” (Dziennik pisarza, thum. M. Le$niewska, Warszawa 1982, t. 1, s. 115). Stowa te mozna
uzna¢ za jedng z wazniejszych odpowiedzi na gorzka diagnoz¢ Czaadajewa.
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zbiorowej $wiadomosci 1 w ogoble nie wydaje si¢ zdolna do prawdziwego rozwo-
ju. Przyczynami tego stanu rzeczy sa moralna i historyczna izolacja, partykularyzm
religijny i narodowy, wspolnym za$ ich zrodtem pozostaje schizma religijna. Owg
,»pozahistoryczno$¢” Rosji nalezy zatem ujmowac jako bezposredni skutek niegdy-
siejszych podziatdéw w tonie chrzescijanstwa. Jednym stowem: zmiany na poziomie
kulturalnym i politycznym zostaly rozbieznie ukierunkowane przez poprzedzajace je
w czasie przemiany religijne. Powyzsze uwagi historyczne zdaja si¢ potwierdzac tezg
o religijnym ufundowaniu kultury, co, rzecz jasna, pozostaje w zgodzie z ogélnym
stanowiskiem Czaadajewa.

Dostrzegalna jest natomiast zmiana pogladéw w Apologii oblgkanego; co praw-
da, mysliciel podtrzymuje w niej swe podstawowe tezy, ale wyprowadza z nich teraz
odmienne wnioski. Przekonuje, Ze owo zapomnienie przez Opatrzno$¢ jest wpisane
w Zamyst Boga. Reformy dokonane przez Piotra I byty mozliwe wiasnie dzigki temu,
iz Rosja stanowita ,,niezapisang kart¢”, a zatem europeizacja i wkroczenie w histo-
ryczno$¢ byly i1 nadal sa dla niej mozliwe: ,,Piotr Wielki znalazt w swoim domu
jedynie kartke bialego papieru i swa silng r¢kg napisat Europa i Zachod; i od tej pory
nalezymy do Europy i Zachodu”*. W czasach obecnych Rosja — czemu nie sposob
bylo zaprzeczy¢ — zajeta uprzywilejowane miejsce w porzadku politycznym Europy,
w przyszlosci powinna wszakze wypowiedzie¢ ,,nowe stowo” w porzadku intelektu-
alnym, zaproponowac rozwigzanie narastajacych sprzecznosci europejskich (L 205).
Rosja — przekonywat w 1835 roku, i czynit to w formie do$¢ egzaltowanej — ,,ma
da¢ pewnego dnia rozwigzanie wszystkich problemoéw dyskutowanych w Europie”
(L 199). Jakze dalece rozmijajg si¢ te stowa z surowymi ocenami, upublicznionego
rok pozniej, Pierwszego listu filozoficznego! Jakkolwiek by sadzié, warto jednak pod-
kresli¢, ze ewolucja tej mysli filozoficznej 1 jej zawile perypetie ostatecznie znajduja
pozytywny oddzwigk na gruncie (pre)ekumenicznej mysli religijnej: ,,[...] trudno za-
iste — przekonuje Walicki — podwazy¢ hipoteze, ze modyfikacja pogladow doprowa-
dzita Czaadajewa do widzenia religijnej przysztosci §wiata jako potaczenie Kosciota
zachodniego ze wschodnim’,

%%

Ad finem. Historyczny charakter chrze$cijafistwa umozliwiat ujecie historii $wiata
jako ciagtego, zmierzajacego ku jednos$ci procesu. Czaadajew wyrazat t¢ prawde juz
w Pierwszym liscie filozoficznym:

Zupelie nie rozumie chrzescijanstwa ten, kto nie widzi, ze ma ono swdj aspekt czysto histo-
ryczny, ktory stanowi jeden z najistotniejszych elementow dogmatu i zawiera w sobie, mozna
powiedzie¢, calg filozofi¢ chrzescijanstwa, gdy unaocznia, co dato ono ludziom i co da im
w przysztosci (L 81 [1]).

Rozwazania historiozoficzne autora Listow filozoficznych opieraja si¢ zatem na
religijnym ogladzie §wiata. W jej za$ ramach uniwersalnos$¢ prawdy historiozoficznej

3 P. Czaadajew, Apologia oblgkanego, s. 67.
3 A. Walicki, Rosja, katolicyzm i sprawa polska, s. 47.
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— powszechnosci, katolickosci — taczy si¢ z prowidencjalizmem. Znajduje ona tak-
ze odzwierciedlenie w rozwazaniach wokol zagadnienia rosyjskiego. Jak to bowiem
mozliwe, ze Opatrzno$¢ zapomniata o Rosji? I czy to mozliwe, zeby teoria uniwer-
salistyczna zawierala taka ,,wyrwe” w swym catosciowym planie? Jesli filozof cheiat
zachowaé swoj uniwersalizm, to musial zarazem uznac, ze sama ta ,,marginalizacja”
Ros;ji jest tylko (nieco zagadkowa) cze$cia opatrzno$ciowego planu®’. Tak bytoby
w planie religijnym, ale przeciez niepoddajaca si¢ prostej schematyzacji historia (po-
lityczna) nie dawala o sobie zapomnie¢ i wcigz przynosita filozofowi kolejne gorzkie
rozczarowania®®. Stawata si¢ tez ,,bolacym” punktem $wiadomosci i tym samym za-
czatkiem poglebionego, filozoficznego myslenia o Rosji i Europie.

Jedyne wyjscie, jakie rosyjski mysliciel moglby w tej sytuacji wskazac, to per-
spektywa chrzescijanstwa jako religii zdolnej do przemieniania zaréwno duszy, jak
1 ciata §wiata. Zaiste trudna to wiara! Wiara osobista musi tu przetrwa¢ w obliczu
postepujacego kryzysu tradycji, w sytuacji zmurszenia jej ziemskich fundamentow
1 przynajmniej czeSciowego upadku nadziei na przyszto§é. Na zakonczenie przywo-
tajmy raz jeszcze stowa filozofa, podkreslajacego, ze mimo wszystko nie ,,szlakiem
ojczyzny”, lecz ,,szlakiem prawdy” trzeba podazac¢. Kazda prawde czastkowa (in-
dywidualng, rodzinng, narodowg) nalezy przeto rozwaza¢ sub specie wszechcatosci
bytu, w ktorym dopiero moze si¢ ona w pelni urzeczywistnic.

Wypada wiec przyjaé, ze podstawowa idea rosyjskiego mysliciela zawiera si¢
w chrzedcijanstwie spotecznym. Historia jest bowiem polem urzeczywistniania
prawdy religijnej: jedno$ci i powszechnos$ci. Z tego punktu widzenia katolicyzm po-
zostaje najdoskonalszym (oczywiscie w warunkach stajacej si¢ prawdy historyczne;j)
wcieleniem chrze$cijanstwa spolecznego. Niestety prawostawie, odwracajgc si¢ od
$wiata, nie podjeto trudu takiego spotecznego ksztaltowania prawdy. Jednakowoz
uwewngtrzniona prawda chrze$cijanstwa wschodniego moze stanowi¢ uzupetnienie,
a wlasciwie mowigc — dopehnienie chrzescijanstwa zachodniego na ich wspolnej
drodze ku jedno$ci i powszechnos$ci. Pomimo swych pesymistycznych wydzwickow
historiozofia Czaadajewa wzywa wiec do dziatania, do historycznego i spotecznego
wcielania prawdy, natomiast pozostaje powinnoscig filozofii jej formutowanie 1 wy-
powiadanie, nawet jesli bytaby to prawda z gatunku tych najbardziej gorzkich.

37 Taka $ciezka interpretacyjna podazat W.W. Zienkowskij, PJa. Czaadajew kak rieligioznyj mysli-
tiel’, s. 490—491.

38 Swiadezy o tym artykut ,, L' Univers” 15 stycznia 1854 (P.Ja. Czaadajew, Polnoje sobranije soczi-
nienij..., t. 1,s. 564—569). Znaczenie tego tekstu podkresla R. Pipes (Rosyjski konserwatyzm, s. 125-126).
W nim to rosyjski filozof daje wyraz swym historycznym i politycznym pogladom, do ktérych doszedt
w koncowym okresie zycia. Stosunki migdzy Rosja i Europa mysliciel postrzega teraz jako zderzenie
niewolnictwa z wolnoscia (podkreslajac wszechobecno$¢ w zyciu Rosji ducha zniewolenia, czego naj-
dobitniejszym wyrazem bylo poddanstwo chlopstwa), a nawet przedstawia je w kategoriach walki ciem-
nosci z jasnoscia.
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Abstract

The Denominational Situation of Contemporary Welsh Society

The purpose of the article is to present the religious situation of Welsh society based on data from
the censuses conducted in 2001 and 2011. On the basis of selected reports, the problem of discrimi-
nation on the grounds of religion and belief is also raised, as well as the issue of the existence and
functioning of denominational schools in Wales. The analysis reveals the important role of religion
in the process of creating the Welsh national identity, apart from, and often in conjunction with,
such elements as even the Welsh language.
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Wprowadzenie

Deficyt prac poswigconych religijno-wyznaniowym aspektom funkcjonowania wspot-
czesnego spoteczenstwa walijskiego nie tylko na polskim, ale takze zagranicznym
rynku wydawniczym zachecil autora niniejszego opracowania do przeprowadzenia
analizy materiatow zastanych oraz przyblizenia polskiemu czytelnikowi tematu reli-
gijno$ci we wspotczesnym spoteczenstwie walijskim. W ciggu ostatnich lat kwestie te
staly si¢ przedmiotem szczegdlnego zainteresowania wladz walijskich, ktore na sku-
tek rozpoczetego w latach dziewigédziesiatych XX wieku procesu dewolucji wladzy
uzyskaty stopniowo wiele nowych uprawnien oraz kompetencji, rowniez w zakresie
polityki wyznaniowej. Kompetencje te okazujg si¢ dzi$ szczegolne, biorgc pod uwage
wyzwania, przed ktorymi stoi spoleczenstwo walijskie i ktore sg poktosiem globaliza-
cji oraz wzmozonej imigracji'. Wyrazem tego jest miedzy innymi przyjety przez rzad

U Globalisation and its Impact on Wales, The House of Commons, The Stationery Office Limited,
London 2009.
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walijski i uchwalony przez Zgromadzenie Narodowe Walii Equality Act z 2010 roku.
Wtadze walijskie wyszty badz co badz ze stusznego zatozenia, ze miejscem, od kto-
rego nalezatoby zaczac¢, jest wlasne podworko, a wigc sektor publiczny. Equality Act
zaktada zatem promowanie rownego dostgpu do stanowisk publicznych bez wzgle-
du na pte¢, pochodzenie, orientacje seksualna, ale takze wyznanie. Szczegodlng rolg
w procesie tym odegra¢ maja instrumenty audytowe i kontrolne. Nie bez znaczenia
jest rowniez dziatalno$¢ EDID — Equality Diversity and Inclusion Division —jednostki
powotanej po to, aby nadzorowa¢ wdrazanie zapisow Equality Act w zycie?.

Historia religii w Walii

Zasadniczo w procesie ksztattowania si¢ wspolczesnego spoteczenstwa walijskiego
mozna wyr6zni¢ za Denisilem Morganem sze$¢ etapow, ktore wplynety na jego cha-
rakter religijno-wyznaniowy. Pierwszy etap, ktdrego kres wyznacza pierwsza wojna
$wiatowa, rozpoczat si¢ juz w VII wieku naszej ery wraz ze stopniowym spadkiem
znaczenia kultury celtyckiej oraz wzrostem wptywow chrzescijanskich. W ten spo-
sob przez kolejne stulecia chrzescijanstwo w swej niekonformistycznej postaci sta-
nowito istotny element tworzacej si¢ tozsamosci narodowej Walijczykow. Nie zmie-
nity tego nawet epoka o§wiecenia oraz okres rewolucji industrialnej i wywotane nig
zmiany. Pod koniec XIX wieku dominujagcymi wyznaniami byty: kalwinizm, meto-
dyzm, kongregacjonalizm, baptyzm oraz weslejanizm. Laczng liczbe ich wyznaw-
cOw szacowano wtedy na prawie 1,5 min z 2,5 mln 0s6b zamieszkujacych owczes-
ng Wali¢. Jednoczes$nie okoto 40% Walijczykéw byto wyznawcami anglikanizmu,
ktory rost stopniowo w site. Do Ko$ciota panstwowego nalezato oficjalnie okoto
14% populacji. Wigkszo$¢ wyznan przywedrowata do Walii bezposrednio z Anglii,
nie r6znigc si¢ w swych zatozeniach od pierwowzoréow. Jedynym wyjatkiem byli
metodys$ci — kalwinisci, ktorzy odlaczyli si¢ od rodzimego KoS$ciota na poczatku
XIX wieku 1 rozpoczeli swoja wlasng, niezalezng dziatalno$¢ na terenie Walii. To,
co laczyto jednak wszystkie wyzej wymienione wyznania, to fakt, Zze nabozenstwa
odbywaty si¢ nie w jezyku angielskim, ale walijskim, ktory tym samym — wtasnie
dzieki religii — stat si¢ rowniez elementem walijskiej tozsamosci narodowe;j. Pod ko-
niec XIX wieku pojawiaty si¢ jednak pierwsze konflikty oraz tarcia mi¢dzy poszcze-
g6lnymi wyznaniami, w ktorych gléwna rolg odgrywal Kosciot anglikanski. Weigz
bowiem dla znacznej czgséci spoteczenstwa walijskiego Koscidt ten byt instytucja
catkowicie obca, w zaden sposob niewpisang w tradycje narodu walijskiego. Raczej
jawit sie jako instytucja, poprzez ktorg wladze w Londynie realizowaty swa wlasng
polityke narodowosciowa, zwlaszcza ze wsrod biskupow oraz duchowienstwa brako-
wato Walijezykow. Tak oto konflikt ten ulegl upolitycznieniu. Z pewnym pomystem
wyjécia z impasu wyszedt Dean H.T. Edwards, proponujac stworzenie anglikanskie-
go Kosciota narodowego, ktory w swych dogmatach siggatby nie tylko do korzeni

2 G. Libor, ,, Niepetnosprawnosé i dlugotrwate cierpienie” — nieznane oblicze wspolczesnej Walii,
,,Polityka Spoteczna” 2014, nr 7, s. 32.



23

celtyckich, chrzescijanskich, ale takze do reformatorskich i ktory weigz znajdowalby
sie¢ pod wptywem Kosciota w Anglii. Atmosfer¢ napiecia wykorzystata skutecznie
Partia Liberalna pod przewodnictwem Lloyda George’a, baptysty pochodzenia walij-
skiego, ktory zaczat glosi¢ hasta rozdziatu panstwa od Kosciota. W 1914 roku Partia
Liberalna odniosta zwycigstwo wyborcze, co umozliwilo jej zrealizowanie przedwy-
borczych obietnic. Nie zakonczyto to jednak trwajacego od kilkunastu lat konfliktu,
ktory jedynie negatywnie odbit si¢ na pozycji oraz spotecznym odbiorze walijskich
instytucji religijnych. Wraz z rozdziatlem panstwa od Ko$ciota w procesie ksztatto-
wania si¢ tozsamosci spotecznej stopniowo coraz wigksza rolg odgrywacé zaczety
czynniki pozareligijne, materialne, zwigzane z kwestig zatrudnienia oraz warunkami
mieszkaniowymi.

Kolejny etap to lata 1920-1939, a wiec okres migdzywojenny. W wyniku pierw-
szej wojny Swiatowej sytuacja gospodarcza Walii oraz jej mieszkancow ulegta po-
gorszeniu. Drastycznie wzrosto bezrobocie, w skrajnych przypadkach przekraczajac
40%. Nastgpity bardzo szybka pauperyzacja spoleczenstwa walijskiego oraz gwat-
towny i znaczgcy wzrost emigracji. Po pierwszej wojnie $wiatowej bowiem kraje,
ktére dotychczas importowaty surowce z Walii, zaczely korzystac z tanszych dostaw-
cow, siggajac chociazby po wegiel z Polski, Wtoch, Hiszpanii czy tez Niemiec, jak
to si¢ dziato w przypadku Francji. Te natomiast sektory walijskiej gospodarki, kto-
rych zatamanie nie dotkneto, takie jak rolnictwo czy tez przemyst antracytowy, nie
rozwijaly sie w tempie pozwalajagcym wchionaé powstatg nadwyzke sity robocze;.
Niezadowolenie spoteczne spowodowane trudng sytuacja gospodarcza Walii zna-
lazto w rezultacie wyraz w poparciu udzielanym poszczegdlnym partiom politycz-
nym. Najbardziej dotkliwego spadku do$wiadczyta Partia Liberalna, ktdrej miejsce
w krajobrazie politycznym Walii zaczela stopniowo zajmowac Partia Pracy. Jedynie
na obszarach rolniczych liberalowie nadal mogli si¢ pochwali¢ stosunkowo dobrym
wynikiem wyborczym. W poczatkowym okresie swojej dziatalno$ci Partia Pracy sta-
rata si¢ potgczy¢ zatozenia socjalizmu z dogmatami nonkonformistow, co w dtuzszej
perspektywie czasowej przyniosto korzy$¢ jedynie Partii Pracy. Stopniowo zaczat
bowiem spada¢ odsetek os6b uczestniczacych w réznego rodzaju obrzgdach oraz
nabozenstwach odbywajacych si¢ w nonkonformistycznych kaplicach. To sprawito,
ze socjalizm zaczat podgzac¢ wlasng droga, niezwigzang nie tylko z nonkonformista-
mi, ale takze z jezykiem walijskim. Jezykiem socjalistow stal si¢ w tym czasie jezyk
angielski jako ten, ktory pozwalal politycznym moéwcom dotrze¢ do szerszego grona
robotnikow. W ten sposob drogi nonkonformizmu, jezyka walijskiego oraz socjali-
stow si¢ rozeszly.

W okresie migdzywojennym doszlo jeszcze do dwdch waznych wydarzen. Pierw-
szym bylo powolanie do zycia walijskiego Kosciota anglikanskiego, drugim powsta-
nie na terenie Walii KoSciotow rzymskokatolickich. Poczatkowo walijski Kosciot
anglikanski nie cieszyt si¢ jednak zbytnig popularnoscia, dopiero przejecie sterow
przez Maurice’a Jonesa, a nastgpnie Timothy’ego Reesa zmienilo sposob postrzega-
nia walijskiego Ko$ciota anglikafiskiego przez mieszkancéw Walii. To wlasnie oni
jako pierwsi zaczgli si¢ postugiwac jezykiem walijskim jako jezykiem liturgicznym.
W drugim przypadku decyzja papieza Benedykta XV powotano do zycia na terenie
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Walii dwie diecezje rzymskokatolickie — Cardiff oraz Mevevia. To wlasnie ze §rodo-
wiska rzymskokatolickiego wywodzit si¢ miedzy innymi Saunders Lewis, zatozyciel
Walijskiej Partii Nacjonalistycznej, odwolujacej sic w swych hastach nie tylko do
zatozen socjalizmu, ale takze do nauki Kosciota katolickiego.

Nastepny okres, zdaniem Morgana, przypada na lata 1920-1962. Podane przez
autora daty moga by¢ jednak mylace i zastapione okresem 1945-1962. Morgan sku-
pia si¢ bowiem przede wszystkim na sytuacji religijnej Walii po zakonczeniu drugiej
wojny $wiatowej, ktorej skutki dla Walii byly zgota odmienne niz 27 lat wezesnie;.
Tym razem Walia nie zmagala si¢ z szalejacym bezrobociem, kondycja gornictwa
oraz przemystu stalowego byta doskonata, a warunki zycia zaczely ulega¢ bardzo
szybko poprawie. Jednocze$nie jednak odnotowano spadek wyznawcow wérdd non-
konformistow, mimo ze tuz po wojnie ich odsetek byt nadal stosunkowo wysoki.
Przyczyn tego stanu rzeczy upatrywac nalezy jednak w mniejszym stopniu w po-
wojennym materializmie mieszkancow Walii, w wigkszym natomiast — w spadku
znaczenia jezyka walijskiego i rosnacej roli jezyka angielskiego. Wystarczy przypo-
mnie¢, ze jezykiem nonkonformistoéw od samego poczatku byt jezyk walijski, o zna-
czeniu ktorego w procesie tworzenia si¢ i kultywowania tozsamos$ci narodowej Wa-
lijczykéw przypomniano sobie dopiero na poczatku lat szes¢dziesigtych XX wieku.

W latach 1950-1979 nastgpit z jednej strony dalszy spadek liczby nonkonformi-
stow, z drugiej natomiast coraz wigksza popularnoscig cieszyt sie walijski Kosciol
anglikanski. Zawiedzeni nonkonformisci, dalecy jednak od utraty wiary i rezygna-
cji z niej, zaczgli poszukiwac alternatywnych, zinstytucjonalizowanych form ducho-
wosci. Taka alternatywg stal si¢ dla nich wlasnie walijski Kosciot anglikanski, ktory
w swej dziatalnosci coraz czeg$ciej mowit o kwestiach i problemach zwigzanych z po-
pularnym i waznym wowczas dla mieszkancow Walii tematem narodowej tozsamosci.

Ostatni etap rozpoczal si¢ w 1979 roku i trwa do dnia dzisiejszego, a charakteryzu-
je si¢ wystapieniem nowych wyznan, takich jak chociazby: synkretyzm, krysznaizm,
rastafarianizm, hinduizm czy tez sikhizm, a takze mniejszo$¢ islamska. Na skutek
globalizacji oraz wynikajacej z niej coraz wigkszej otwarto§ci wspolczesnego §wiata
Walig zaczety zamieszkiwaé osoby o stosunkowo zréznicowanym pochodzeniu, a co
za tym idzie — rdwniez wyznaniu. W ten sposob spoleczenstwo walijskie stato si¢
spoteczenstwem nie tylko wielokulturowym, ale i wieloreligijnym?.

Oczywiscie globalizacja nie byta jedynym powodem obecnych przemian w Wa-
lii. Innym byta niewatpliwie postepujaca laicyzacja wigkszosci zachodnich spo-
teczenstw. Jednak zdaniem Paula Chambersa nie ttumaczy ona dzi§ wszystkiego.
Dlaczego bowiem laicyzacja dotyka tylko niektorych grup religijnych czy tez wy-
znaniowych, a nie wszystkich? Chambers upatruje przyczyn tego stanu rzeczy w we-
wnetrznym sposobie funkcjonowania tych zbiorowo$ci oraz w tym, jak postrzegaja
one otaczajacg ich rzeczywistos¢ i jak reagujg na zmiany w nim zachodzace. Faktem
jest jednak, jak podkresla wspomniany badacz, ze podstawowym wyzwaniem dla
wszystkich wyznan okazuje si¢ sprostanie coraz wickszej indywidualizacji i autono-
mizacji wspotczesnego zycia, ktore stanowig zagrozenie dla tradycyjnych instytucji

3 D. Morgan, Christianity and National Identity in Twentieth-Century Wales, ,,Religion, State & So-
ciety” 1999, t. 27, nr 3/4.
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1 organizacji, opartych na silnej wiezi spotecznej. Z jednej strony, jak to si¢ dzieje
chociazby w przypadku chrzescijanstwa, kazde wyznanie musi zachowa¢ swoj kon-
serwatywny charakter, z drugiej natomiast powinno i$¢ z duchem czasu i dostosowaé
si¢ do nowej rzeczywistosci. Rzeczywistosci, w ktdrej szansg na przetrwanie jest
zyskanie przychylnos$ci klasy $redniej, jedynie w zaciszu domowym postugujacej si¢
jezykiem walijskim, charakteryzujacej si¢ znacznie wicksza mobilnos$cia i do§wiad-
czajace]j zupetnie nowych problemow i dylematow. Czesé grup religijnych i wyzna-
niowych musi odej$¢ w zapomnienie, jak pisze Chambers, czg$¢ natomiast przetrwa
w zupelie nowej formie?.

Sytuacja religijno-wyznaniowa wspolczesnej Walii

Jak wynika ze spisu powszechnego przeprowadzonego w 2011 roku, dominujaca
religiag w Walii, podobnie jak w 2001 roku, byto chrzescijanstwo, cho¢ odsetek chrze-
$cijan w ciggu ostatnich 10 lat ulegt znacznemu zmniejszeniu z 71,9% do 57,6%,
gldwnie na rzecz tych osob, ktore w kwestionariuszu ankiety zaznaczyty odpowiedz
»zadna z religii” (wzrost o 13,6% z 18,5% w 2001 roku do 32,1% w 2011 roku)’.
Tym samym wskaznik stabilno$ci wyznaniowej w przypadku chrzescijan wynidst
w omawianym okresie 79%°.

W czasie spisu powszechnego badani na pytanie dotyczace religii mieli bowiem
do wyboru nastgpujace mozliwosci: zadna religia, chrzes$cijanin (wszystkie wyzna-
nia), zyd, buddysta, hindus, muzutmanin, sikh, lub tez mogli wskaza¢ inng religi¢ —
w tym przypadku mogli wpisa¢ dowolng religi¢, inng jednak niz wyzej wymienione.
Pytanie dotyczace religii nie bylto pytaniem obowigzkowym, stad tez cz¢s$¢ badanych
pozostawita je bez odpowiedzi. Procentowy udziat oséb, ktore zdecydowaty si¢ po-
zostawi¢ pytanie dotyczace religii i wyznania bez odpowiedzi, oscylowat migdzy 7%
a 9% w zaleznos$ci od regionu’.

Wazrost wyznawcow, cho¢ niewielki, odnotowano z kolei w przypadku buddy-
zmu, hinduizmu oraz islamu, a takze wsrod osob, ktore wybraty odpowiedz ,,inna
religia”, o czym $wiadczg dane zawarte w tabeli 1. Co ciekawe jednak, w przypadku
buddystow wskaznik stabilno$ci wyznaniowej wyniost zaledwie 55%, w pozosta-
tych przypadkach przekroczyt natomiast 90%. Srednia krajowa dla Walii to 74,3%,
a gdyby wykluczy¢ osoby, ktére pozostawily pytanie dotyczace religii bez odpo-
wiedzi, wowczas wskaznik stabilno$ci osiagnalby poziom 83,5%. W poréwnaniu

4 P. Chambers, Religion, Secularization and Social Change in Wales: Congregational Studies in
a post-Christian Society, Cardiff 2005, s. 223-229.

5 2011 Census: First Results for Ethnicity, National Identity, and Religion for Wales, National Statis-
tics, https://www.basw.co.uk/resource/?id=1631 [dostep: 3.05.2015].

¢ L. Simpson, S. Jivraj, J. Warren, The Stability of Ethnic Group and Religion in the Censuses of
England and Wales 2001-2011, ,,CoDE Working Paper”, marzec 2014.
7 2011 Census: First Results for Ethnicity...
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z 2001 rokiem przybyto osob, ktére w spisie powszechnym wybieraly odpowiedzi:
,brak religii”, ,,inna religia” lub tez ,,nie podano™®.

Tabela 1. Poréwnanie wynikéw spisu powszechnego z 2011 i 2001 roku

Religia 2011 2001 Zmiany
Chrzescijanie 1763 299 57,6% | 2087 242 71,9% | -323943 —-14,3%
Buddysci 9117 0,3% 5407 0,2% 3710 0,1%
Hindusi 10 434 0,3% 5439 0,2% 4995 0,2%
Zydzi 2064 0,1% 2256 0,1% -192 0,0%
Muzutmanie 45950 1,5% 21739 0,7% 24211 0,8%
Sikhowie 2962 0,1% 2015 0,1% 947 0,0%
Inna religia 12 705 0,4% 6909 0,2% 5796 0,2%
Zadna religia 982 997 32,1% 537935 18,5% 445 062 13,6%
Brak odpowiedzi 233928 7,6% 234 143 8,1% 215 —0,4%
Ogodtem 3063 456 100% 2903 085 100% 160 371 0,0

Zrodto: 2011 Census: First Results for Ethnicity, National Identity, and Religion for Wales, National Statistics,
https://www.basw.co.uk/resource/?id=1631 [dostep: 3.05.2015].

Z najwiekszym odplywem wierzacych zmaga si¢ zatem chrzescijanstwo. Szcze-
golnie silng pozycja cieszy si¢ ono jednak nadal na takich obszarach, jak the Isle
of Anglesey, Conwy, Denbighshire, Flintshire, Wrexham oraz Pembrokeshire, choé¢
odsetek chrzescijan wyzszy od $redniej krajowej mozna réwniez dostrzec w przypad-
ku: Gwynedd, Powys, Carmarthenshire, Ceredigion, Neath Port Talbot, the Vale of
Glamorgan i Monmouthshire®.

Z powyzszego zestawienia mozna wyciggna¢ wniosek dotyczacy zréznicowania
przestrzennego Walii, jesli chodzi o kwestie religijno-wyznaniowe. Najnizszy odse-
tek chrze$cijan odnotowano bowiem na terenie: Blaenau Gwent, Caerphilly, Rhond-
da Cynon Taf, a takze Cardiff, a wiec gtéwnie na potudniu kraju. Odwrotng tendencje
mozna natomiast dostrzec w przypadku najliczniejszej z walijskich mniejszos$ci reli-
gijnych, a wigc mniejszosci islamskiej, ktora zamieszkuje przede wszystkim tereny
Cardiff, Newport i Swansea'®.

Mozna przypuszczaé, ze tego typu sytuacja stanowi konsekwencj¢ odmiennej
charakterystyki gospodarczej oraz kulturowej regionéw potozonych na péinocy Wa-
lii w poréwnaniu z tymi usytuowanymi na potudniu. Regiony poludniowe doswiad-
czyly bowiem w znacznie wigkszym stopniu zjawiska uprzemystowienia i zwigza-
nych z tym nie tylko pozytywnych, ale takze negatywnych skutkow, w tym zjawiska

8 L. Simpson, S. Jivraj, J. Warren, op.cit.
® 2011 Census: First Results for Ethnicity...
10 Ibidem.
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sekularyzacji, a w drugiej potowie XX wieku z kolei transformacji w kierunku regio-
néw opartych na wiedzy. Tym samym miasta potozone na poludniu Walii, a w szcze-
golnosci Cardiff i Swansea, zyskaty na atrakcyjnosci w oczach potencjalnych imi-
grantow, czym tlumaczy¢ mozna wspomniang juz, wyzszg w stosunku do $redniej
krajowej, obecnos¢ chociazby mniejszosci islamskiej. Obszary pétnocne w wigkszo-
$ci zachowaty natomiast swoj tradycyjny, zarowno rolniczy, jak i religijny charakter.

Najwickszy odsetek 0sob, ktore nie wskazaty zadnej religii, odnotowano z kolei
na terenie Blaenau Gwent, Caerphilly oraz Rhondda Cynon Taff, w kazdym przypad-
ku powyzej 40%. Wszystkie te regiony sa potozone na poludniu Walii. Najmniejszy
natomiast na obszarze Flintshire, the Isle of Anglesey oraz Conwy — ponizej 27% —
a wigc w poinocnej Walii'l,

1 —Isle of Anglesey 7 — Pembrokeshire 13 — Bridgend 19 — Monmouthshire

2 — Gwynedd 8 — Ceredigion 14 — Rhondda Cynon Taff 20 — Vale of Glamorgan
3 — Conwy 9 — Powys 15 — Merthyr Tydil 21 — Cardiff

4 — Denbighshire 10 — Carmarthenshire 16 — Caerphilly 22 — Newport

5 — Flintshire 11 — Swansea 17 — Blaenau Gwent

6 — Wrexham 12 — Neath Port Talbot 18 — Torfaen

Mapa 1. Podziat terytorialny Walii

Zrodto: opracowanie wlasne.

" Ibidem.
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Dyskryminacja ze wzgledu na religie i wyznanie

W 2011 roku brytyjska Komisja ds. Sprawiedliwosci 1 Praw Czlowieka (Equality
and Human Rights Commission) zlecita badania Uniwersytetowi Metropolitalne-
mu w Londynie w zakresie dotyczgcym réznorodnych aspektéw zycia religijnego
mieszkancow Walii i Anglii. Czg¢$¢ badan zatem silg rzeczy poswigcona byta kwestii
dyskryminacji. W odniesieniu do zastosowanej metodologii autorzy raportu konco-
wego stusznie zwrocili uwage na pewne problemy praktyczne badan dotyczacych
kwestii dyskryminacji ze wzgledu na religi¢ i wyznanie — i warto je w tym miejscu,
przed zaprezentowaniem najwazniejszy konkluzji, przytoczy¢. To bowiem, co dla re-
spondenta jest lub moze by¢ przejawem dyskryminacji, niekoniecznie musi nim by¢
w $wietle obowigzujgcego prawa oraz regulacji prawnych. Kolejna trudno$¢ wynika
natomiast z faktu, ze badani bardzo czg¢sto do§wiadczaja réoznych form dyskryminacji
jednoczesnie, nie tylko ze wzgledu na wyznanie czy tez religie, ale takze ze wzgledu
na inne cechy demograficzno-spoteczne, co jedynie komplikuje realizacje tego typu
badan, a tym samym wyciagnigcie wiarygodnych wnioskow. Pierwszy z problemow
to wzrost dyskryminacji spotecznosci islamskiej, cho¢ w tym samym czasie dostrzec
mozna wyrazne zwigkszenie si¢ obaw dotyczacych mozliwych form dyskryminacji
wsrod chrzescijan. Tego typu obawy nie znajdujg jednak potwierdzenia w dalszych
badaniach. Brak szczegoétowych danych utrudnia réwniez uzyskanie odpowiedzi na
pytanie, w jakim stopniu 6w wzrost nastgpit w Walii, a w jakim stopniu w Anglii.
Kolejny aspekt dyskryminacji jest zwigzany z istnieniem tak zwanych minorities
within minorities, a wigc mniejszosci, ktore w ramach grup wyznaniowych czy tez
religijnych takze do§wiadczaja ré6znego rodzaju trudnosci, mowa tu w szczegolnosci
o kobietach i dzieciach. Nastgpnym miejscem, w ktérym dochodzi do dyskryminacji
w oczach cze$ci badanych, sg sady. Oparty na konkretnych przypadkach sposob roz-
strzygania przez sady brytyjskie spraw przez wielu postrzegany jest jako krzywdzacy
i niesprawiedliwy. Na skutek przyjecia Equality Act 2010 problem dyskryminacji ze
wzgledu na religi¢ i wyznanie zaczgto rowniez utozsamiaé z przejawami dyskrymi-
nacji z powodu orientacji seksualnej. Tego typu zwigzek byt jednak widoczny glow-
nie w przypadku chrzedcijan, co nie powinno dziwi¢, biorgc pod uwage dyskusje
toczone obecnie wokot kwestii seksualnosci w ramach poszczegdlnych wyznan two-
rzacych chrzescijanstwo. Z raportu wynika tez, ze ankietowani dostrzegaja pewnego
rodzaju asymetri¢ w podej$ciu wiadz brytyjskich do grup religijnych i wyznanio-
wych, traktujac je jako co$ homogenicznego, pozbawionego wewnetrznego zrozni-
cowania wyznaniowego. Badani zwracali rowniez uwage na problem dyskryminacji
w obszarze edukacji, nie tylko podczas rekrutacji dzieci do szkot, ale takze w trakcie
zatrudniania nauczycieli oraz w aspektach $ci§le zwigzanych z funkcjonowaniem
szkot wyznaniowych!2,

W poréwnaniu z wezesniejszymi badaniami przeprowadzonymi w 2001 roku moz-
na jednak dostrzec znaczny progres w omawianym zakresie. W 2001 roku zwrécono

12° A. Donald, K. Bennett, P. Leach, Religion or Belief, Equality and Human Rights in England and
Wales, Equality and Human Rights Commission, Research Report 2012, 84.
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bowiem uwage na brak zainteresowania tymi kwestiami (a nawet pewnego rodzaju
marginalizowanie tych spraw), ktore maja istotny wplyw na funkcjonowanie spo-
teczenstwa multikulturowego, a zwlaszcza wieloreligijnego. Pomimo osiggni¢tych
postepow pewne problemy nadal pozostaty, a wsrod nich przede wszystkim strach
mniejszosci religijnych, w szczegolnosci islamskiej, przed przemocg oraz wrogoscig
ze strony mieszkancow wciaz w wigkszoSci jeszcze chrzescijanskiej Walii, a tak-
ze brak wrazliwoS$ci spolecznej na problemy i trudnos$ci grup wyznaniowych o sto-
sunkowo matej liczebnosci. Z problemow charakterystycznych dla tego okresu wy-
mieni¢ nalezy bez watpienia przejawy dyskryminacji, jakich do§wiadczaly réwniez
organizacje zrzeszajace czarnoskorych obywateli Anglii i Walii oraz mormoni czy
swiadkowie Jehowy. Z dyskryminacja zmagali si¢ tez poganie oraz cztonkowie tak
zwanych nowych ruchow religijnych. Wérod gtéwnych obszaroéw, jakie w 2001 roku
wymieniali respondenci jako obszary problematyczne, znalazty si¢: edukacja, za-
trudnienie oraz media (r6znica w stosunku do 2011 roku). W wielu przypadkach
wskazywano rowniez na korelacj¢ miedzy dyskryminacja ze wzgledu na religi¢ czy
tez wyznanie a dyskryminacjg ze wzgledu na pochodzenie etniczne. Co wazne jed-
nak, respondenci z Walii pozytywnie wypowiadali si¢ na temat wptywu dewolucji na
kwestie religijno-wyznaniowe'?.

Edukacja religijna i wyznaniowa

Zasadniczo na terenie Walii funkcjonuja trzy typy szkot religijnych, a mianowicie:
dobrowolne szkoty wyznaniowe pod nadzorem (ang. Voluntary Controlled ‘faith’
schools), dobrowolne wspomagane szkoty wyznaniowe (ang. Voluntary Aided ‘faith’
schools) oraz szkoty wyznaniowe prowadzone przez fundacje (ang. Foundation
“faith’ schools). Wszystkie powyzsze rodzaje szkot, aby funkcjonowaé, wymagaja
wczesniejszej rejestracji. Kolejng cecha je taczaca jest fakt, ze musza prowadzi¢ za-
jecia zgodnie z Narodowym planem nauczania, a oddawanie w nich czci musi si¢ od-
bywac¢ zgodnie z zatozeniami danego wyznania. W pozostatych kwestiach przepisy
prawa okres$laja sytuacje kazdej ze szkot z osobna, co nie oznacza jednak, ze nie bra-
kuje podobienstw. Jesli chodzi o finansowanie, to szkoly wyznaniowe utrzymywane
sg przede wszystkim ze srodkéw samorzadowych. Jedynie w przypadku dobrowol-
nych wspomaganych szkot 10% kosztéw ich utrzymania mozna pokry¢ ze srodkoéw
prywatnych pochodzacych ze wspierajacych je instytucji i organizacji religijnych.
W zakresie dotyczagcym obsady dyrektorskiej danej szkoty wspdlnoty religijne de-
cyduja natomiast jedynie w 1/4 przypadkow, wyjatkiem sg dobrowolne wspoma-
gane szkoly wyznaniowe, gdzie odsetek ten przekracza 50%. Budynki szkot oraz
teren, na ktorym placowki tego typu si¢ znajduja, z reguly stanowia wlasnos$¢ orga-
nizacji reprezentujacej dang wspolnot¢ wyznaniowa lub tez ciala zarzadczego, ale
dotyczy to jedynie szko6l wyznaniowych prowadzonych przez fundacje. W dwoch

13 P. Weller, A. Feldman, K. Purdam, Religious Discrimination in England and Wales, Home Office
Research Study 220, London 2001.
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typach szkot — dobrowolnych szkotach wyznaniowych pod nadzorem oraz szkotach
wyznaniowych prowadzonych przez fundacje — edukacja religijna prowadzona jest
zgodnie z ASC, a wigc programem nauczania ustalonym odgornie, chyba ze rodzi-
ce wyrazg wole, aby ich dzieci uczyty si¢ zgodnie z wyznaniem konkretnej szkoty.
Z odwrotng sytuacjg mamy z kolei do czynienia w wypadku dobrowolnych wspoma-
ganych szkot wyznaniowych. Warunki rekrutacji do szkot pierwszego rodzaju usta-
lajg wtadze lokalne, do dwoch pozostatych natomiast dyrektorzy szkot. W tego typu
szkotach pierwszenstwo przyjecia przystuguje osobom o okreslonym wyznaniu, na
przyktad kiedy liczba che¢tnych przekracza liczbe miejsc. Nie dotyczy to szkot pod
nadzorem, co nie oznacza, ze takie praktyki w nich nie wystgpuja. Ostatnia réznica
wynika z procedur obowigzujacych podczas zatrudniania nauczycieli. Na szkotach
pod nadzorem i prowadzonych przez fundacje spoczywa obowiazek przeprowadza-
nia testow religijnych nie tylko przy zatrudnianiu nowego pracownika, ale takze gdy
ma on otrzymaé¢ awans zawodowy lub podwyzke. Obowigzek ten dotyczy jednak
jedynie 1/5 kadry dydaktycznej. Od nauczycieli zatrudnionych w tego typu szkotach
wymaga si¢ ponadto uprawnien do nauczania edukacji religijnej. W dobrowolnych
wspomaganych szkotach wyznaniowych tego typu obwarowania moga, ale nie mu-
sza by¢ stosowane!'®,

Jak juz wspomniano wcze$niej, dominujacg religia w Walii jest chrze$cijanstwo,
pomimo negatywnych tendencji, jakie staty si¢ jego udziatem ostatnimi laty. Nic
dziwnego zatem, Ze szkotly katolickie wciaz ciesza si¢ najwickszg popularno$cia,
cho¢ i tu dostrzec mozna pewne negatywne zjawiska.

Dane z wrzesénia 2011 roku wskazuja, iz na terenie Anglii i Walii jest 2289 szkol, co stanowi
10 proc. wszystkich placowek. 784 808 uczniow uczeszczato w 2010 roku do ,,maintained
Catholic school” (szkoty katolickie finansowane ze Srodkéw publicznych), co stanowi wzrost
0 3408 0s6b w porownaniu do 2009 roku. Przy czym 29,2 proc. uczniéw w szkotach podstawo-
wych i 25,2 proc. w szkotach ponadpodstawowych to przedstawiciele mniejszosci etnicznych.
Wedtug danych zebranych w 2010 roku 1,5 proc. uczniéw w szkotach katolickich stanowia
dzieci i mlodziez z Europy Srodkowo-Wschodniej (gtownie z Polski). Okoto 56 proc. nauczy-
cieli w szkotach katolickich deklaruje si¢ jako katolicy, co $§wiadczy o stopniowym spadku licz-
by nauczycieli katolickich w stosunku do roku 2009 (57 proc.) i 2007 (58 proc.). Dodatkowo
zmniejsza si¢ grupa nauczycieli posiadajacych $wiadectwo ukonczenia katolickiego przygoto-
wania do realizacji nauczania religii w szkole (CCRS) — obecnie okoto 18 proc., podczas gdy
w 2009 roku stanowili oni 20 proc. wszystkich nauczycieli szkot katolickich'®.

%

Trudno zanegowac role i znaczenie religii w procesie tworzenia i ksztalttowania si¢
zardwno wspotczesnego spoleczenstwa walijskiego, jak i narodu walijskiego. Jej sil-
nej pozycji nie podwazyly nawet osiagnigcia i mys$l oswiecenia ani tez przemiany
stanowigce poktosie rewolucji przemystowej. Dopiero skutki pierwszej, a nastepnie

4 Dypes of School with a Religious Character, https://humanism.org.uk/wp-content/uploads/schools-
with-a-religious-character.pdf [dostgp: 4.05.2015].

5 E. Osewska, Znaczenie szkot katolickich dla formacji katolikéw w Anglii i Walii, ,,The Pastoral
Studies” (Studia Pastoralne) 2013, nr 9, s. 125-126.
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drugiej wojny $wiatowej, a takze upolitycznienie religii oraz nieustanne spory mie-
dzy poszczegodlnymi wyznaniami wraz z zachodzacg w innych krajach laicyzacjg
doprowadzity do ostabienia znaczenia religii w zyciu przecigtnego mieszkanca Wa-
lii. W mniejszym stopniu odnosi si¢ to jednak do mniejszosci religijnych, takich jak
chociazby mniejszo$¢ islamska, ktore pojawity si¢ w krajobrazie wspotczesnej Walii
stosunkowo niedawno. Gléwnie przemiany te dotyczyly wyznan nonkonformistycz-
nych. W ciagu wiekow ich losy wielokrotnie taczyly sie z jezykiem walijskim oraz
jego historig. Bywaty momenty, Zze przemawial on na korzys¢ danego wyznania, ale
bywaty rowniez i chwile, kiedy — wrgcz odwrotnie — przyczyniat si¢ do spadku zain-
teresowania konkretna religia czy okre§lonym wyznaniem.

Dzi$ sytuacja jezyka walijskiego przypomina sytuacj¢ wielu wyznan. Dzialania
podejmowane przez rzad walijski w zakresie ratowania dziedzictwa jezykowego Wa-
lii wydaja si¢ jednak napawac optymizmem, czego nie mozna powiedzie¢ o religii.
Obecnie bowiem jednym z elementow walijskiej tozsamos$ci narodowej staje si¢ jej
multikulturowo$¢ oraz wielowyznaniowos$¢, z czego coraz czesciej wiadze walijskie
zdajg sobie sprawg, a czego wyrazem moze by¢ miedzy innymi wspomniany juz
Equality Act z 2010 roku.
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Nowe filmy biblijne - miedzy ortodoksja a apokryfem
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Abstract

New Biblical Films - Between Orthodoxy and Apocrypha

Although biblical movies could be considered an almost defunct genre, television and cinema audi-
ences in the first years of the 21* century are discovering a new interest of producers, motivated
more by the desire for profit than by religious reasons. Among films, modern audiovisual apoc-
rypha, we can observe new tendencies: animated feature films aimed at large family audiences,
the appearance of a “professional Jesus” (Bruce Marchiano), and the tendency to put the figure of
historical Jesus in modern ahistorical situations and in racial contexts (black Jesus).

Key words: Bible, Jesus, apocrypha, film
Stowa kluczowe: Biblia, Jezus, apokryf, film

Filmy biblijne — czy o tematyce biblijnej? Trudne, wrecz niemozliwe, sg proste ge-
nologiczne rozstrzygnigcia: Biblia w filmach daje si¢ rozpozna¢ przez obecne w nich
postacie, tematy, fabule, ktora stanowia fragmenty lub kompilacje ksiag, czytanych
z r6znych perspektyw religijnych (takze judaistycznej i muzulmanskiej) i poddawa-
nych przeksztalceniom, ale tez za sprawg mozliwych do wskazania biblijnych in-
spiracji czy analogii!. Historia kina o tematyce biblijnej jest niemal tak dtuga jak
samego kina: najstarszy zachowany film biblijny, wyprodukowany przez braci
Auguste’aiLouisa Lumiére (La Vie et la passion de Jésus-Christ, rez. Georges Hatot),
zostat zrealizowany w 1897 roku. Byta to seria 13 ruchomych obrazow, ilustrujacych
wybrane epizody znane z Ewangelii. Sw¢j ,,ztoty wiek” kino biblijne przezywato

! Bez watpienia filmem biblijnym jest Pasja (2005) Mela Gibsona, analogia rozpoznawalna jest
we wspolczesnym Jezusie z Montrealu (1989) Denysa Arcanda, inspirowany Biblig jest Dekalog (1988)
Krzysztofa Kieslowskiego. Zob. M. Lis, Film, Bible in [w:] Encyclopedia of the Bible and its Reception,
t. 9, D.C. Allison, Jr. et al. (eds.), Berlin—Boston 2014, s. 36-39.
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przed ponad p6t wiekiem, gdy odnosity komercyjny sukces hollywoodzkie super-
produkcje, inspirowane tekstami Biblii, czesto wezesniej literacko przetworzonymi
(m.in. Szata, rez. Henry Koster, 1953; Dziesigcioro przykazan, rez. Cecil B. DeMille,
1956; Ben Hur, rez. William Wyler, 1959; Krol krolow, rez. Nicholas Ray, 1961).

Kolejne dekady XX wieku mogly wywota¢ wrazenie, ze tematyka biblijna prze-
stata by¢ interesujaca dla tworcow: ostatnig wielka ekranizacja Ewangelii wydaje
si¢ Jezus z Nazaretu (rez. Franco Zeftirelli, 1976), pod koniec lat osiemdziesiatych
wzburzenie wywotata adaptacja Ostatniego kuszenia Chrystusa (rez. Martin Scorse-
se, 1988), a migdzynarodowa produkcja Biblia, obejmujaca w 21 poéttoragodzinnych
czesciach Stary i Nowy Testament (od Stworzenia swiata i potopu, rez. Ermanno
Olmi, 1993, az po Apokalipse swigtego Jana, rez. Raffaele Mertes, 2002), bylta juz
przedsigwzieciem nie kinowym, lecz telewizyjnym.

Przetom drugiego i trzeciego tysiaclecia, mimo schytku, jaki wydawat si¢ nastg-
powac?, okazat si¢ jednak czasem waznym dla obecnosci tematyki biblijnej na ekra-
nach: wsrod zaskakujgco licznych produkeji, pochodzacych z bardzo réznych $rodo-
wisk i1 kultur®, daja sie zauwazy¢ tendencje zardbwno dawne, utrwalone, jak i nowe.

Nihil novi sub sole...

Autor biblijnej Ksiggi Koheleta stwierdza powtarzalno$¢é nastgpujacych po sobie wy-
darzen: ,,nic zgota nowego nie ma pod stoncem. Jesli jest cos, o czym by sie rzekto:
»Patrz, to co$ nowego« — to juz to byto w czasach, ktore byly przed nami” (Koh 1,
9-10). Ta wypowiedziana w starozytnosci konstatacja odnosi si¢ rowniez do §wiata
filmu. Wiele ze zjawisk kina o tematyce biblijnej powraca, z wigkszg czy mniejsza
intensywno$cia, zarowno jako temat, jak i nawigzanie do strony formalne;.

Waznym medium podejmujgcym tematyke biblijng pozostaje telewizja, nie tylko
jako przestrzen, w ktérej filmy biblijne sg obecne (zar6wno nowe, jak i powracajace,
zwlaszcza przy okazji $wigt Wielkiej Nocy i Bozego Narodzenia), ale takze jako
ich producent. Jako telewizyjne powstaty migdzy innymi filmy Roberta Rosselli-
niego (Dzieje Apostolskie, 1968; Mesjasz, 1975) oraz miniserial Jezus z Nazaretu
Zeffirellego (w skroconej z 390 do 135 minut wersji rozpowszechniany pdozniej takze
w kinach), wieloodcinkowe telenowele biblijne od niedawna powstaja w Brazylii*.
Pelng dekade po zakonczeniu wyprodukowanego w migdzynarodowej koprodukcji
cyklu Biblia (1993-2002) oraz nawigzujacych do niego pelnometrazowych filmow
telewizyjnych R. Mertesa z cyklu Przyjaciele Jezusa (Jozef z Nazaretu, 1999; Judasz

2 Pisze o tym np. K. Kornacki, Wizerunek Boga i zaswiatéw w kinie wspdlczesnym, ,,Ethos” 2010,
nr 89,s. 83 in.

3 Wykaz pigédziesigciu najnowszych filmow jest zamieszczony w aneksie do niniejszego tekstu: sa
tam m.in. dwa filmy iranskie, ktore o Jezusie (Mesjasz) i Maryi (Swieta Maryja) opowiadaja z perspek-
tywy islamu. Omawia je szerzej F. Bakker, Islamic Views of Jesus and Mary: Two Iranian Films [w:]
Cinematic Transformations of the Gospel, M. Lis (ed.), Opole 2013, s. 55-74.

* Np. Krél Dawid (Rei Davi), rez. Edson Sponello, 2012; Dziesigcioro przykazarn (Os Dez Manda-
mentos), rez. Alexandre Avancini i in., 2015.
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z Kariotu, 2000; Maria Magdalena, 2000; Swiety Tomasz, 2001°) w Stanach Zjedno-
czonych zostaly zrealizowane dwa uzupetniajace si¢ seriale. Pierwszy z nich to Bi-
blia (The Bible, rez. Crispin Reece, Tony Mitchell, Christopher Spencer), drugim jest
jej sequel — Anno Domini: Biblii cigg dalszy (rez. Ciaran Donnelly, Tony Mitchell,
Rob Evans, Brian Kelly, Paul Wilmshurst, 2015). LightWorkers Media, producent
obu tych seriali, przygotowat rowniez kinowy film Syn Bozy (rez. Christopher Spen-
cer, 2014), bedacy w istocie okrojong wersja Biblii, zmontowang z fragmentow jej
pigciu ostatnich odcinkoéw, obejmujacych Nowy Testament.

Autorzy telewizyjnej Biblii (2013), odczytujacy zwlaszcza ksiggi Starego Testa-
mentu w literalny, dostowny sposob, musieli si¢ zdecydowaé na do§¢ karkotomne
rozwigzania. Przede wszystkim, dokona¢ intensywnej kompresji tekstu biblijnego,
eliminacji wielu watkow, co prowadzi do streszczenia w niespelna czterech godzi-
nach projekcji historii stworzenia §wiata, potopu, patriarchéw, niewoli w Egipcie
1 wyzwolenia przez Mojzesza, dziejow krolestwa Izraela i Judy az do niewoli babi-
lonskiej i powrotu z wygnania®. Dla poréwnania: tylko nieco krotsza, gdyz trzygo-
dzinna, Biblia Johna Hustona (1966) ogranicza si¢ do poczatkowych 22 rozdziatlow
Ksiggi Rodzaju, za§ wspomniany telewizyjny cykl Biblia (1993-2002) podobny za-
kres tematow rozktada na 16 pottoragodzinnych filmow. Skrétowose, na jaka skazuja
swoj serial autorzy Biblii, prowadzi do wybierania z Pisma Swietego opowiesci naj-
bardziej emocjonujacych, dynamicznych i krwawych: w ten sposéb ta telewizyjna
Biblia staje si¢ powierzchownym kompendium przemocy, wojen i okrucienstw, ktore
zadaja sobie ludzie (lub ktorych doznaja od Boga wskutek wtasnych grzechow). Zu-
petie inng metode przyjeli autorzy scenariusza sequelu Anno Domini: tu tekstem
wyjsciowym jest liczaca okoto 30 stron ksigga Dziejow Apostolskich, ktdrej narracja
zostaje rozwini¢ta w az 12 odcinkach serialu! To wymagato wprowadzenia elemen-
tow diegetycznych nieobecnych w tekécie wyjsciowym, czyli fikcyjnych wydarzen
czy postaci. Deklaracja z tytutowej planszy serialu Biblia (,,This program is an ad-
aptation of Bible stories. It endeavors to stay true to the spirit of the book™) nie jest
czym$ nowym: podobne informacje (albo przestrogi?) napotykat widz Ostatniego
kuszenia Chrystusa (1988) czy animowanego Ksiecia Egiptu (rez. Brenda Chapman,
Steve Hickner, Simon Wells, 1998). Ukazuja one ostatecznie bezradno$¢ autorow
wobec tekstu, ktory przenosza na ekran, i ich ucieczke przed odpowiedzialnos$cig za
wynik ekranizacji.

Od dawna teksty Biblii stawaly si¢ pretekstem do opowiedzenia niebiblijnych
historii w filmach, ktore jednak przybieraty biblijny kostium. Tak bylo zaroéwno
w amerykanskich superprodukcjach lat pig¢dziesiatych XX wieku (Ben Hur, Szata),
ktérych tworcy probowali dopowiedzie¢ historie uzupetniajace, jakie hipotetycznie
mogly si¢ dzia¢ niejako na marginesie wydarzen znanych z Nowego Testamentu, jak
i w przeSmiewczym Zywocie Briana (rez. Terry Jones, 1979), ktérego sens odszedt
zupehie od znaczen Ewangelii. Jako pretekst potraktowat opowie$¢ o potopie (Rdz
6-8) Darren Aronofsky w filmie Noe. Wybrany przez Boga (2014). Film, zaludniony

3 Wigkszo$¢ wspomnianych w niniejszym tekscie filmow wyprodukowanych do 2006 roku zostata
omoéwiona w Swiatowej encyklopedii filmu religijnego, M. Lis, A. Garbicz (red.), Krakow 2007.
® Ksiggi Starego Testamentu w wydaniach Biblii z reguty zajmuja ponad 1000 stron.
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przez postaci noszace imiona znane z Biblii (Matuzalem, Tubal-Kain, Noe, Cham,
Sem) oraz migdzy innymi apokryficznych Straznikéw (,,uziemione” anioty), okazuje
si¢ ostatecznie dramatem ekologicznym, opowiadajagcym o konsekwencjach znisz-
czenia $rodowiska przez nadmiernie eksploatujacych je ludzi. Autonomiczne two-
rzenie znaczen, odrywanych od Biblii jako tekstu par excellence religijnego (takze
przez tworcow nieukrywajacych dystansu wobec tekstu i doswiadczenia religijnego),
prowadzi do powstania dzieta, ktore mimo tytutu przestaje by¢ ekranizacja Pisma
Swietego. Co ciekawe, polski dystrybutor zmienit tytut filmu, przypisujac mu wiecej
znaczen, niz zamierzal autor: Noah stat si¢ Noem. Wybranym przez Boga. Ten za-
bieg, podkreslajacy religijny wymiar filmu, ma charakter reklamowy, ukierunkowuje
przeciez zainteresowania publicznosci. Dobor biblijnych imion jako tytutow niebi-
blijnych filmow nie jest czym$ nowym: usytuowany w czasie hitlerowskiej okupacji
Samson Andrzeja Wajdy (1961) odwoluje si¢ do figuratywnie rozumianej postaci
samotnego wojownika, ktory przez samobojstwo zabija wrogow; Maddalena Jerzego
Kawalerowicza (1971) utrwala kulturowy stereotyp upadiej kobiety, obecny w wie-
lu filmach’. Moze zatem figuratywny poziom lektury bytby bardziej wiasciwy do
zrozumienia katastroficznego filmu, ekologicznego dramatu Aronofsky’ego, w kto-
rym — mimo narzuconego polskiego podtytulu — nie chodzi o biblijnego Noego, lecz
o symbolicznie ukazang postac, walczacg o przetrwanie jakiej$ czastki Swiata?

Nie jest przeciez zjawiskiem nowym eksploatowanie Biblii jako cze$ci kultury,
tekstu literackiego, funkcjonujacego poza kontekstami religijnymi. Opowie$¢ Ksie-
gi Rodzaju o potopie stata si¢ pretekstem dla animowanej miniatury z Disneyow-
skiej Fantazji 2000 (1999), ilustrujacej majestatyczny Marsz Edwarda Elgara, be-
dacej melodramatycznie (a zarazem dowcipnie) prowadzonym skeczem o Kaczorze
Donaldzie, ktéry podczas przygotowywania ogromnej arki gubi swg ukochang. Nie
o Bibli¢ tu chodzi, lecz o romantyczng histori¢ dwojga bohateréw pochodzacych
z zupekie innego §wiata. Podobnie Evan Wszechmoggcy (rez. Tom Shadyac, 2007)
jest komedig ekologiczng, w ktorej interweniuje Bog (Morgan Freeman), znany juz
z poprzedniego filmu Shadyaca (Bruce Wszechmoggcy, 2003), tym razem przymu-
szajacy kongresmena Evana Baxtera do budowy literalnie potraktowanej arki, na kto-
rej — niemal jak w biblijnej opowiesci — zjawiajg si¢ pary zwierzat.

Trwalg tendencja jest postugiwanie si¢ apokryficznymi tre§ciami®, i to niezalez-
nie od zamiaru, z jakim film powstawat: struktura Pasji Mela Gibsona (2004), fil-
mu robigcego wrazenie precyzyjnej rekonstrukcji wydarzen opisanych w Ewangelii
(tacznie z warstwg jezykowa — wypowiadanych po aramejsku czy grecku dialogow),
zaczerpnigta jest nie wprost z Ewangelii, lecz z wielkopostnego nabozenstwa Dro-
gi Krzyzowej oraz objawien XIX-wiecznej niemieckiej mistyczki Katarzyny Em-
merich. W filmach obecne s3 tez — i jest to wyjatkowo trwata cecha filmow biblij-
nych, od ich poczatku — cytaty audiowizualne z rozpoznawalnych dziet bedacych

7 Warto przypominaé, ze teksty Ewangelii nie pozwalaja na takie utozsamienie, co wyjasnia
np. R. Burnet, Maria Magdalena. Od skruszonej grzesznicy do oblubienicy Jezusa, tham. A. Kurys, Po-
znan 2005.

§ Mam tu na mys$li nie tylko starochrze$cijanskg literature apokryficzna, lecz takze szeroko rozu-
miane tresci pozabiblijne, funkcjonujace w kulturze.
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dziedzictwem kultury, wspotczesnie rowniez z wezesniejszych filmow (np. plenery
wloskiego miasta Matera, sluzace za scenografi¢ Jerozolimy w Ewangelii wediug
Swigtego Mateusza Pasoliniego, rozpoznawalne sa w Pasji Gibsona). Pod tym wzgle-
dem Opowiesé o Zbawicielu (rez. Philip Saville, 2003), niemal dostowna ekranizacja
tekstu Ewangelii wedlug §w. Jana, odczytywanej wilasciwie bez zmian, uzupetnien
czy skrotow, werset po wersecie przez narratora spoza kadru i rozgrywanej przez
aktorow, jest nieczesto spotykanym wyjatkiem, dazacym do dochowania wiernosci
tekstowi i rekonstruowanej czasoprzestrzeni’®.

Mozna si¢ zastanawiaé, jak podejs¢ do ekranizacji literatury, ktore powstaty
jako adaptacje, czgsto gleboko przetwarzajace watki tekstow biblijnych. Przykta-
dem sg kolejne tomiki Opowiesci z Narnii Clive’a Staplesa Lewisa, pisane z mys$la
o przeniesieniu Ewangelii w wymys$lony $wiat Narnii: tematem Opowiesci z Nar-
nii. Lew, czarownica i stara szafa (rez. Andrew Adamson, 2005), pierwszej czesci
cyklu, jest oczekiwanie na wyzwolenie z grzechu i jego konsekwencji (czarownica
Jadis, wieczna zima, $§mier¢ jako kara), co nastgpuje za sprawg dobrowolnej $§mierci
Chrystusa i Jego Zmartwychwstania (Lew Aslan jest u Lewisa i Adamsona wyrazng
figura Chrystusa). W filmie to podobienstwo jest wyraznie podkreslone. Obok figur
Chrystusa, w najnowszym kinie pojawiajg si¢ na przyktad figuratywnie przetwarzane
postaci Hioba (Jabtka Adama, rez. Anders Thomas Jensen, 2005; Lewiatan, rez. An-
driej Zwiagincew, 2014) czy Jonasza, wzywajacego (bezskutecznie) do nawrdcenia
(Duren, rez. Jurij Bykow, 2014).

Nowe tendencje

Tematyka biblijna na ekranach jest zjawiskiem ponadgatunkowym: obecna jest mie-
dzy innymi w filmach historycznych, muzycznych czy melodramatach'®. Historie
z kart Biblii stajg si¢ rowniez tematem filmoéw animowanych, realizowanych od daw-
na nie tylko z zamiarem katechetycznym (m.in. 5 czesci Najwspanialszych historii
biblijnych | Greatest Adventure Stories from the Bible], rez. William Hanna, Joseph
Barbera, 1985-1989). Do roku 2000 nie powstal zaden pelnometrazowy film animo-
wany, ktory bylby ekranizacja Ewangelii: pierwszym jest Spotkanie z Jezusem (rez.
Derek Hayes, Stanistaw Sokotow, 2000), taczacy technike animacji lalkowej z ry-
sunkiem. Dwa lata wczeéniej pojawila si¢ pelnometrazowa animacja Ksigze Egiptu
(rez. Brenda Chapman, Steve Hickner, Simon Wells, 1998), przenoszgca na ekran
fragmenty Starego Testamentu. Nie byl to pierwszy pelnometrazowy animowany
film biblijny — Yoram Gross zrealizowal w Izraelu Jozefowe sny (Ba’al hahalomot,
1962), ale pozostal on nieznany szerszej publicznos$ci, nieco pozniej na ekrany trafit

? Idealy” wiernosci filmu wobec Biblii (jej tekstu, czasoprzestrzeni, sensu) wskazuje T. Leitch,
Stowo filmem si¢ stato — o dylematach ekranizacji Biblii, thum. K. Bykowska, ,,Studia Filmoznawcze”
2004, nr 25, s. 207.

100 trudnos$ciach w zdefiniowaniu zjawiska pisali m.in.: I. Kolasinska, Film biblijny [w:] Wokol
kina gatunkow, K. Loska (red.), Krakow 2001, s. 197-236, i M. Lis, 100 filmow biblijnych, Krakow
2005, s. 5-16.
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niemiecki film W arce jest robak (rez. Wolfgang Urchs, 1988), traktujacy jednak
biblijng historie tylko jako pretekst''. Sukces Ksiecia Egiptu, jednej z pierwszych
wielkich produkcji studia Dreamworks, zdecydowat o kontynuacji zainteresowania
tematyka biblijng w sequelu, czyli w filmie Jozef — wladca snow (rez. Rob LaDuca,
Robert Ramirez, 2000).

Producenci tych trzech petnometrazowych animacji — o Mojzeszu, Jozefie i Jezu-
sie, przeznaczonych do kinowej eksploatacji (a pdzniej dostgpnych rowniez na pty-
tach DVD), wydaja si¢ dokonywaé¢ wyboru innej od dotychczasowej publicznosci.
O ile kinowe filmy fabularne byty raczej kierowane do odbiorcéw dojrzatych (Jezus
z Montrealu, rez. Denys Arcand, 1987; Ostatnie kuszenie Chrystusa, 1988), o tyle fil-
my telewizyjne musiaty bra¢ pod uwage publicznoé¢ familijng!?, a w przypadku tych
trzech animacji juz wybor pierwszoplanowych bohaterow — dzieci — podpowiada
adresata. Nowo narodzony hebrajski chtopczyk, ktoremu corka faraona nadaje imie
Mojzesz, mtodzieniec odrzucany (i sprzedany) przez swoich starszych braci oraz
nieuleczalnie chora dwunastoletnia Tamar, ktéra zaczyna fascynowac si¢ Jezusem,
to z pewnos$cig postacie, ktore za sprawg identyfikacji przyciagaja uwage mlodszej
czeséci widowni.

Rowniez nowym zjawiskiem jest pojawienie si¢ ,Jezusa zawodowca”. Do-
tad w dziejach kina chyba nie zdarzalo si¢, by aktorzy powracali do roli Chrystu-
sa. Szczegolnym przypadkiem okazuje si¢ kariera Bruce’a Marchiano, ktéry po raz
pierwszy wcielil si¢ w te posta¢ w wyprodukowanym przez Migdzynarodowe To-
warzystwo Biblijne filmie Zywot Jezusa wedtug Mateusza Ewangelisty [Ewangelia
wedtug sw. Mateusza] (rez. Regardt van den Bergh, 1997), rok p6zniej w Dziejach
Apostolskich (rez. Regardt van den Bergh, 1998), filmie bedacym kontynuacjg Zy-
wotu Jezusa. Marchiano miat juz wtedy 41 lat, wiekiem mniej wigcej odpowiadat
granej postaci, oba te filmy sa przykladem zar6wno historycznej rekonstrukcji wy-
obrazonego $wiata, jak i niemal dostownego — werset po wersecie — odczytywania
ksiagg Nowego Testamentu. Dwie kolejne produkcje z udzialem Marchiano, majace
charakter ewangelizacyjny, sa probami aktualizacji, przenoszacymi posta¢ Jezusa do
wspoélczesnego swiata. W filmie Spotkanie (rez. David A.R. White, 2010) kilkoro
przypadkowych ludzi znajduje podczas burzliwej nocy schronienie w przydroznym
barze gdzie$ na amerykanskim odludziu. W obstugujacym ich mezczyznie ze zdumie-
niem odkrywaja Chrystusa. Kontynuacja Spotkania byto Spotkanie 2: Raj utracony
(rez. Bobby Smyth, 2012), rozgrywajace si¢ w Tajlandii spustoszonej przez tsunami.
W podzniejszych filmach Bruce Marchiano wraca do swojego kostiumowego Jezusa:
Apostot Piotr i Ostatnia Wieczerza (rez. Gabriel Sabloff, 2012), Come Follow Me

11, Arka Noego jako $rodek przemieszczania si¢ i poZniejsze miejsce zamieszkania kornikow (»Arka
stata si¢ naszym domem na wiele pokolef«) pozostaje jedyna i niepogtgbiong wzmianka tematu biblijne-
g0”, zob. T. Kycia, W arce jest robak [w:] Swiatowa encyklopedia filmu religijnego, M. Lis, A. Garbicz
(red.), Krakow 2007, s. 567.

12 To zauwazalne jest w np. Jezusie z Nazaretu F. Zeffirellego, ktory dostosowujac przestanie Ewan-
gelii do wymogoéw medium telewizyjnego i szerokiej, wielowyznaniowej publiczno$ci, dokonat ,,serii
przesuni¢é¢, zmian i uzupelnien do oryginalnej narracji, dazac do oczywistego celu uczynienia materialu
ewangelicznego mniej radykalnym, tajemniczym, prowokujacym, by go wstepnie przetrawic¢ dla widza”,
L. Baugh, /maging the Divine: Jesus and Christ-figures in Film, Kansas City 1997, s. 75.
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(rez. Steve Boettcher, 2013), My Son, My Savior (rez. S. Boettcher, 2015). W filmie
Alison’s Choice (rez. B. Marchiano, 2015) grany przez Marchiano portier w szpitalu
aborcyjnym daje si¢ rozpoznac ci¢zarnej nastolatce Alison jako Jezus.

To nienowe, lecz dotad rzadkie zjawisko w kinie religijnym: Jezus z Nazaretu
pojawiajacy si¢ we wspolczesnym §wiecie. Nie chodzi tu o figury Chrystusa, czyli
filmowych bohaterow w jakiej$ mierze podobnych do Chrystusa za sprawa podej-
mowanych przez nich dziatan'* (Daniel jako Jezus z Montrealu, Lew Aslan w Opo-
wieSciach z Narnii, Neo w Matriksie, bohaterowie Dekalogu K. KieSlowskiego'*
itd.; jeszcze inaczej Chrystus jest obecny w filmie Lecha Majewskiego Méyn i krzyz,
2010"), lecz o rozpoznawalnego, historycznego (cho¢ usytuowanego poza wlasciwg
historig) Jezusa. Jego posta¢ zjawia si¢ w filmie Cywilizacja (rez. Reginald Barker,
Thomas H. Ince, Raymond B. West, 1916): Jezus wraca na ziemi¢ w ciele hrabiego
Ferdynanda, by powstrzymac trwajgca wojne. Oskarzony o prowokowanie zamie-
szek zostaje aresztowany i skazany na $mier¢, i wtedy wlasnie objawia si¢ krolowi,
prowadzac go na pole bitwy, by ukaza¢ mu popetiane przez ludzi okrucienstwa.
Za sprawg tej wizji krol podpisuje traktat pokojowy. O Chrystusie, ktory na osiotku
przybyt przed laty do Warszawy, opowiada umierajacy zydowski krawiec, bohater
filmu Mrzonka (rez. Janusz Majewski, 1985): w tej nostalgicznej opowiesci nie ma
On jednak wptywu na $wiat.

Kino przez dziesigciolecia unikato podobnej dostownosci i dopiero w ostatnich la-
tach Jezus (jak najbardziej dostowny, ten Jezus) wkracza w dzisiejszy $wiat. W finale
telewizyjnego filmu Jezus (rez. Roger Young, 1999) Zmartwychwstaty objawia si¢
w Wieczerniku watpigcym apostotom, po czym znika im z oczu. Ostatnie uj¢cie uka-
zuje aktora grajacego tytulowego bohatera (Jeremy Sisto), machajacego reka w strone
kamery (i widza), w dzinsach i koszuli na ulicy wspotczesnego portowego miasteczka
na Riwierze: w jego stron¢ biegnie gromadka rozradowanych dzieci. Czy to ilustra-
cja ostatnich stow Mateuszowej Ewangelii ,,A oto Ja jestem z wami przez wszystkie
dni, az do skonczenia §wiata” (Mt 28, 20)? Przed filmem Spotkanie (i jego sequelem
Spotkanie: Raj utracony) Jezus jako zupehie epizodyczna posta¢ ukazywat sig¢ kilka-
krotnie tytutowej bohaterce filmu Odette Toulemonde (rez. Eric-Emmanuel Schmitt,
2006), mijajacej i pozdrawiajacej Go niczym zwyklego sasiada. Chrystus w naszym
Swiecie — zarowno rzeczywisty (Marcin Kwasny), jak i figuratywny, niosacy krzyz
alkoholizmu Ada$ Miauczynski — jest wazny dla zrozumienia filmu Wszyscy jestesmy
Chrystusami (rez. Marek Koterski, 2006). Alessandro Forte, bohater wloskiego filmu
7 km od Jerozolimy (rez. Claudio Malaponti, 2007), pielgrzymujacy wspolczesnie
z Jerozolimy do Emaus, ma okazj¢ toczy¢ ze spotykanym Jezusem rozmowy. Jezus
wraca na ziemi¢ w niemieckiej komedii Jezus mnie kocha (rez. Florian David Fitz,
2012), by dokona¢ sadu, tu jednak zamiast sadu ostatecznego, na ktory ludzie nie

13 Na temat figur Chrystusa zob. np. P. Coates, To moze by¢ Jezus: o Chrystusie i figurach Chrystusa,
thum. T. Rutkowska, ,,Kwartalnik Filmowy” 2004, nr 45, s. 14-35.

4 Zob. M. Lis, Figury Chrystusa w ,,Dekalogu” Krzysztofa Kieslowskiego, Opole 2013, wyd. 2
rozsz.

15 Boska ofiara zostaje zestawiona z ofiara, jakg poniosta Flandria pod uciskiem katolickiej Hiszpa-
nii”, M. Lebecka, Mtyn i krzyz, ,,Kino” 2011, nr 3, s. 84.
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sg gotowi (nie dochodzi do niego réwniez w rozgrywajacym si¢ w Nowym Jorku
u progu nowego millennium filmie Ksigga zycia, rez. Hal Hartley, 1998), pojawia
si¢ watek romantyczny — mitosci Marie do Jezusa (w tej roli rezyser filmu): ,,Jeszua
bardziej niz jako zbawiciel interesuje jg jako przedmiot romantycznej fascynacji”'®.
Jesli w filmach europejskich czy amerykanskich Jezus mogt by¢ biekitnookim
blondynem (grali go np. Max von Sydow w Opowiesci wszech czasow i Robert Po-
well w Jezusie z Nazaretu'”), to nie powinny dziwi¢ proby obsadzenia w roli Jezusa
czarnoskorych aktorow nie tylko w uje¢ciu figuratywnym (np. Son of Man, rez. Mark
Dornford-May, 2006, dzieje si¢ wspotczesnie w fikcyjnym afrykanskim Krolestwie
Judei, ogarnigtym wojng), ale takze w filmach historycznych, kostiumowych (Kolor
krzyza, rez. Jean-Claude LaMarre, 2006 i jego sequel). W tle tych filméw brzmig
wcigz aktualne zarzuty o rasizm w Stanach Zjednoczonych, do§wiadczany przez
Afroamerykandow'®. Rowniez w serialu Biblia (2013) jeden z trzech aniotow goszczg-
cych u Abrahama ma rysy wschodnioazjatyckie, drugi jest czarnoskory'®, podobnie
jak Maria Magdalena i Jan Apostot w Anno Domini: Biblii cigg dalszy (2015).
Czemu maja shuzy¢ filmowe Jezufanie, nie zawsze bedace teofaniami? Czy majg
by¢ proba oswojenia Jezusa, przypisania do zwyklego, przemijajacego Swiata, ,,prze-
ciagniecia” Go na swojg strong? Przypomnienia, Ze jest nieusuwalng czgécia kultury
(i podlega wraz z nig zmianom) — albo Ze wciaz jest po$rdd ludzi obecny? Mariola Mar-
czak przestrzega jednak, Ze taki ,,obraz jako znak pozbawiony zostaje znaczenia, gdyz
nie odnosi si¢ do realnosci, nie ma osadzenia w rzeczywistos$ci transcendentalnej, a za-
tem traci takze swoje funkcje komunikacyjne, w tym zdolno$¢ podejmowania dyskursu
na tematy religijne, a tym bardziej ewokowania $wigtosci”®. Gdy w narracji przewaza
fantazja, twércy filmu z postaci historycznej czynig postaé ahistoryczng, a w konse-
kwencji, réwnie nieprawdziwg jak Harry Potter przechodzacy przez peron 9 3/4 lon-
dynskiego dworca ze $wiata mugoli do alternatywnej rzeczywistosci §wiata magii.

Film: biblijny apokryf audiowizualny

Kino biblijne ma si¢ dobrze, jesli mierzy¢ to zjawisko mnogo$cig kolejnych powsta-
jacych (i zapowiadanych) filméw o tematyce biblijnej. Zyjemy przeciez w $wie-
cie, w ktorym praktyczna teologia i biblistyka uprawiane sa poza koSciotami czy

16 Zob. K. Witalewski, Jezus mnie kocha, ,,Kino” 2014, nr 2, s. 76.

17 Obsada aktorska filmu Maryja, matka Jezusa (rez. Guido Chiesa, 2010) jest zupetie inna: to
mieszkancy Afryki Potnocnej, Arabowie, blizsi urodg mieszkancom Judei bardziej niz Europejczycy.
Bohaterowie tego filmu mowig nie po wtosku, lecz po arabsku.

18 Zob. F. Bakker, Jezus in beeld, Een studio naar zijn verschijnen op het witte doek, Utrecht
2011, s. 195. Motyw utozsamienia cierpien Jezusa i czarnoskorych niewolnikow pojawia si¢ wczesniej
m.in. w filmie Amistad (rez. Steven Spielberg, 1997).

Y Lonyo Engele najpierw zagral jednego z trzech aniotlow u Abrahama (i w Sodomie) w serialu
Biblia, pojawia si¢ rowniez jako aniot (m.in. otwiera grob Jezusa) w Anno Domini.

2 M. Marczak, Teologia grzechu i $wigtosci w ,, Wyspie” Pawla Lungina [w:] Kultura wizualna —
teologia wizualna, W. Kawecki, J.S. Wojciechowski, D. Zukowska-Gardzinska (red.), Warszawa 2011,
s. 198.
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uczelniami, przez niedyplomowanych nieteologéow, wierzacych lub nie, zaintereso-
wanych bardziej wzgledami finansowymi niz z powodu wiary?!, a jej wytwory rozpo-
wszechnia si¢ bez nihil obstat, imprimatur (czy raczej bez videatur) w niereligijnych
mediach, jakimi sg telewizja czy sale kinowe. Istnieje z tego powodu ryzyko wpa-
dania w putapki zastawiane przez komercyjne media, ktore kazg widzom wierzy¢,
ze serial Biblia jest jej ekranizacja, zas powotana niedawno Filmoteka Katechety?
proponuje tak obce chrzesécijanstwu utwory, jak Noe. Czlowiek wybrany przez Boga
czy Syn Bozy. Ich pokretna teologia niewiele si¢ rézni od Kodu da Vinci (rez. Ron
Howard, 2006), ktory przeciez nie trafil jako material audiowizualny na lekcje kate-
chezy, mimo ze w centrum stawia pytanie o Jezusa.

Patrolog ks. Marek Starowieyski, piszac o filmach, ktére biorg jako punkt wyjscia
Biblig, przypomina, ze mamy do czynienia z apokryfami ,,biblijno-filmowymi”?*: ten
obszar styku Biblii, religii, kultury, filmu nakazuje na nowo zada¢ pytania o relacje
filmow 1 tekstow wyjsciowych, o zewngtrzne inspiracje, o ich miejsce w przestrzeni
kultury popularnej i religijnej zarazem, teologii (rowniez w jej praktycznych, cho-
ciazby katechetycznych, zastosowaniach), procesow spotecznych. Pozwoli to na lep-
szg analize zjawiska, ktore w polskim piSmiennictwie wcigz nie jest wystarczajaco
precyzyjnie opisane.

Wybrane filmy o tematyce biblijnej od roku 2000

Spotkanie z Jezusem [Jezus cudotworca] (The Miracle Maker), rez. Derek Hayes, Stanistaw
Sokotow, 2000.

Jozef — wiadca snow (Joseph: King of Dreams), rez. Rob LaDuca, Robert C. Ramirez, 2000.

Judasz z Kariotu (Giuda), rez. Raffaele Mertes, 2000.

Maria Magdalena (Maria Maddalena), rez. Raffaele Mertes, 2000.

Swiety Tomasz (Tommaso — Amici di Gesti), rez. Raffacle Mertes, 2001.

Apokalipsa swietego Jana (San Giovanni — L’Apocalisse), rez. Raffaele Mertes, 2002.

Judasz (Judas), rez. Charles Robert Carner, 2002.

Maria, Matka Syna Bozego (Maria, a Mde do Filho de Deus), rez. Moacyr Goes, 2003.

Opowies¢ o Zbawicielu (The Visual Bible: The Gospel of John), rez. Philip Saville, 2003.

Bracia wiary (Irmdos de fé), rez. Moacyr Goes, 2004.

Pasja (The Passion of the Christ), rez. Mel Gibson, 2004.

Maria (Mary), rez. Abel Ferrara, 2005.

Swiety Piotr (San Pietro), rez. Giulio Base, 2005.

Drziesie¢ przykazan (The Ten Commandments), rez. Robert Dornhelm, 2006.

Jedna noc z krolem (One Night with the King), rez. Michael O. Sajbel, 2006.

Kod da Vinci (The Da Vinci Code), rez. Ron Howard, 2006.

Kolor krzyza (Color of the Cross), rez. Jean-Claude LaMarre, 2006.

Nowe imperium (L ’inchiesta), rez. Giulio Base, 2006.

Narodzenie (The Nativity Story), rez. Catherine Hardwicke, 2006.

2! Na te aspekty zwraca uwage np. P. Malone, Screen Jesus: Portrayals of Christ in Television and
Film, Lanham-Toronto—Plymouth 2012, s. 269.

2 Wydawac si¢ moze, ze kryteriami sg dostepno$¢ czy sukces komercyjny filméw, a nie ich zgod-
nos¢ z Biblia, zob. br, Kinoteka Katechety ma nowego partnera, http://ekai.pl/filmy/x94024/kinoteka-
-katechety-ma-nowego-partnera/ [dostep: 15.01.2016].

3 M. Starowieyski, Tradycje biblijne. Biblia w kulturze europejskiej, Krakow 2011, s. 441.
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Son of Man, rez. Mark Dornford-May, 2006.

Swieta rodzina (La Sacra famiglia), rez. Raffaele Mertes, 2006.

7 kilometrow od Jerozolimy (7 km da Gerusalemme), rez. Claudio Malaponti, 2007.

Mesjasz (Al-Masih), rez. Nader Talabzadeh, 2007.

Swieta Maryja (Maryam al-Mugaddasah), rez. Shariar Bahrani, 2007.

Kolor krzyza 2: Zmartwychwstanie (Color of the Cross 2: The Resurrection), rez. Jean-Claude
LaMarre, 2008.

Pasja (The Passion), rez. Michael Offer, 2008.

Ksiega Rut (The Book of Ruth: Journey of Faith), rez. Stephen Patrick Walker, 2009.

Maryja, Matka Jezusa (lo sono con te), rez. Guido Chiesa, 2010.

Spotkanie (Encounter), rez. David A.R. White, 2010.

Apostot Piotr i Ostatnia Wieczerza (Apostle Peter and the Last Supper), rez. Gabriel Sabloff, 2012.

Barabasz (Barabbas), rez. Roger Young, 2012.

Krol Dawid (Rei Davi), rez. Edson Sponello, 2012.

Maria z Nazaretu (Maria di Nazaret), rez. Giacomo Campiotti, 2012.

Spotkanie: Raj utracony (The Encounter: Paradise Lost), rez. Bobby Smyth, 2012.

Biblia (The Bible), rez. Crispin Reece, Tony Mitchell, Christopher Spencer, 2013.

The Book of Daniel, rez. Anna Zielinski, 2013.

The Book of Esther, rez. David A.R. White, 2013.

Come Follow Me, rez. Steve Boettcher, 2013.

Judasz (luda), rez. Andrey Bogatyrev, 2013.

Bogowie i krolowie (Exodus: Gods and Kings), rez. Ridley Scott, 2014.

The Gospel of John, rez. David Batty, 2014.

Noe. Wybrany przez Boga (Noah), rez. Darren Aronofsky, 2014.

Syn Bozy (Son of God), rez. Christopher Spencer, 2014.

Szawet. Droga do Damaszku (Saul: The Journey to Damascus), rez. Mario Azzopardi, 2014.

Anno Domini: Biblii cigg dalszy (A.D. The Bible Continues), rez. Ciaran Donnelly, Tony Mitchell,
Rob Evans, Brian Kelly, Paul Wilmshurst, 2015.

Cieri Boga (La espina de Dios), rez. Oscar Parra de Carrizosa, 2015.

Full of Grace, rez. Andrew Hyatt, 2015.

Zabié Jezusa (Killing Jesus), rez. Christopher Menaul, 2015.

Mtody Mesjasz (The Young Messiah), rez. Cyrus Nowrasteh, 2016.

Zmartwychwstaly (Risen), rez. Kevin Reynolds, 2016.
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Abstract

The Place of the Cross in the Public Space - Analysis of Selected Public
Debates

The aim of the article is to present the public discourse on the presence of a cross in the Polish
parliament, which began after the parliamentary elections in 2011. At this time a group of the party
Ruch Poparcia Palikota (RPP) submitted to the Marshal of the Sejm a request for its removal from
the chamber. The article presents selected topics from the debate, focusing mainly on the arguments
presented in the proposal and expertise of the Parliamentary Research Bureau and the arguments
formulated in “Gazeta Wyborcza” newspaper, where they are presented as a continuation of the
debate only initiated in the parliament, and then transferred to the media. Parliamentary debate took
place only in one area — the political rivalry between the parties — while in the media appeared top-
ics initiated by other institutions than the parties, i.e. educational institutions, public administration
institutions and private individuals.
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Wprowadzenie

Wydarzenia z przetlomu lat osiemdziesiatych i dziewieédziesigtych XX wieku przy-
niosty transformacje struktur i instytucji sprawowania wladzy politycznej w niemal
wszystkich pafistwach Europy Srodkowo-Wschodniej (ESW). Przyczynily si¢ takze

! Artykut jest rezultatem badan w ramach projektu OPUS 5 zatytutowanego ,,Miejsce religii w sferze
publicznej. Tozsamosci religijne w wieloreligijnych regionach Europy Srodkowo-Wschodniej na przy-
ktadzie wybranych regionow Polski, Ukrainy i Stowacji”, finansowanego przez Narodowe Centrum Na-
uki. Nr wniosku: 2012/07/B/HS6/02509.
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do giebokich przemian spotecznych, ktore dokonywaly si¢ (i nadal dokonuja) pod
znakiem demokratyzacji i zmierzaly do ,,idealu Europy Zachodniej”. Jednocze$nie
spoteczenstwa panstw bylego bloku komunistycznego na nowo okreslaty swoja
tozsamos¢, ,,zamrozong” niejako przez totalitarng ideologie. Podjeto zatem probe
wypracowywania, zarOwno w sensie prawnym, jak i spotecznym, nowych wzoréw
funkcjonowania spoteczenstwa obywatelskiego, ktore obejmowaly takze relacje
migdzy identyfikacja religijng a obywatelska.

Przywolujac te¢ relacje, nie mozna poming¢ tego, ze Kosciodt katolicki odegrat
spora rolg w procesie polskiej transformacji. Po pierwsze, przed 1989 rokiem przy-
czyniat si¢ do konstruowania zrebow polskiego spoleczenstwa obywatelskiego, ktore
od lat osiemdziesiatych XX wieku ksztaltowato si¢ niejako ,,przeciwko instytucjom
panstwowym”, co mozna uzna¢ za jego ceche charakterystyczng. Po drugie, Kos-
ciot katolicki ,,chronil” to wtasnie ksztattujace si¢ spoleczenstwo obywatelskie przed
atakami ze strony panstwa’. Po trzecie, przedstawiciele Kosciota katolickiego (wraz
z przedstawicielem Kos$ciota Ewangelicko-Augsburskiego) zostali zaproszeni do ob-
rad Okraglego Stotu, ktére powszechnie sg uwazane za symbol polskiej transformacji.

Dlatego tez ,,odzyskana” po 1989 roku wolnos¢ religijna stata si¢ dla wielu Pola-
kéw symbolem zmiany systemowej, jaka si¢ wowczas dokonata. Jak wspomina Irena
Borowik, upadek komunizmu w ESW oznaczal otwarcie pola do odzyskania przez
religie utraconej podmiotowosci i prawnych gwarancji®, a wyznawanie religii stato
si¢ elementem manifestowania swojej tozsamosci.

Ze wzgledu na zasygnalizowang powyzej role Kosciota katolickiego w procesie
przemian ustrojowych juz po 1989 roku on sam musiat na nowo okresli¢ swoje miej-
sce w spoteczenstwie, ktore rowniez zmieniato swoj charakter. Spoleczenstwa panstw
ESW w dalszym ciagu przechodza transformacje spoteczng i ewoluujg w kierunku
spoteczenstwa ponowoczesnego, zachowujac jednak elementy i formy tozsamosci
charakterystyczne takze dla dwoch poprzednich typow spoteczenstw: nowoczesne-
go i tradycyjnego®. Stad tez zasadna wydaje sie teza, ze panstwa ESW tworza spe-
cyficzny typ spoteczenstw, charakteryzujacy si¢ takze swoistym typem pluralizmu
religijnego, a tym samym specyficzng relacja religia—polityka. Proces wytwarzania
tej relacji uwidacznia sig¢, takze w Polsce, w licznych debatach spolecznych oraz
konfliktach symbolicznych wystepujacych w obrebie sfery publiczne;.

Po uptywie 25 lat od okresu transformacji w Polsce zasadne wydaje si¢ pytanie
o to, jaka role odgrywa sam Koéciot katolicki w spoteczenstwie oraz jak zmienita
si¢ polska religijnos$¢ i czy przejawy jej manifestowania wpisujg si¢ w teze o ,,nie-
widzialnej” badz ,,prywatne;j” religii’, czy tez potwierdzaja zalozenia miedzy innymi

2 Zob. R. Drozdowski, Demokratyczne spoleczenistwo obywatelskie w Polsce w obecnych warun-
kach funkcjonowania panstwa [w:] Religia i Kosciol w spoleczenstwie demokratycznym i obywatelskim
w Polsce. Migdzy losem a wyborem, J. Baniak (red.), Poznan 2012, s. 23-35.

3 1. Borowik, Religia jako element tozsamosci w warunkach transformacji w Europie Srodkowo-
-Wschodniej. Perspektywa socjologiczna [w:] Panstwo — spoleczenstwo — religia, M. Mroz, T. Dgbowski
(red.), Torun 2009, s. 17-35.

4 Zob. wigcej na ten temat: ibidem.

> Zob.: T. Luckhmann, Niewidzialna religia. Problem religii w nowoczesnym spoleczenstwie, Kra-
kow 2011; S. Grotowska, Religijnos¢ subiektywna. Studium socjologiczne na podstawie wywiadow nar-
racyjnych, Krakow 1999.
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José Casanovy o tym, ze powro6t religii na scen¢ publiczng jest aktywnym czynni-
kiem ksztaltowania spoteczenstwa obywatelskiego®.

Podstawy metodologiczne

Sfera publiczna zdefiniowana zostala na potrzeby niniejszego artykulu za Marga-
ret Somers jako przestrzen kontestacyjno-partycypacyjna, w ktorej obywatele wy-
razajg swoje opinie, identyfikacje i ,,angazujg si¢ w negocjacje 1 kontestacje zycia
politycznego i spotecznego™. Do tej definicji zdaje si¢ takze pasowac poglad Jiir-
gena Habermasa®, wedtug ktorego sfere publiczng okre$la sie jako intersubiektyw-
nie dostepne zycie spoleczne, a wigc takie, w ktérym mozliwa jest otwarta, niczym
nieskregpowana wymiana 1 krytyka pogladow czy idei. Jest to obszar stanowigcy co$
odrebnego od samych administracyjnych struktur panstwowych oraz od systemo-
wo dziatajacych mechanizméw rynkowych i prywatnych, partykularnych interesow
ekonomicznych’. Na sfere publiczng sktadajg si¢ trzy elementy: tak zwana arena
centralna, gdzie debata toczy si¢ w obrebie instytucji panstwowych, arena peryferii,
w ktorych duza rolg odgrywaja media krajowe i lokalne, oraz arena dziatan publicz-
nych o szczegolnej aktywnosci uczestnikow spoteczenstwa obywatelskiego — ruchy
1 organizacje spoteczne. Artykut koncentruje si¢ gtdéwnie na dwoch pierwszych are-
nach i jest proba powigzania ich dyskursow.

Mowigc o religii 1 religijnosci, wspotczesnie trudno ten temat ujmowacé w ode-
rwaniu od analizy medidw, ich roli w portretowaniu religii oraz roli, jakg odgrywaja
,»W procesie transformacji wiary i obrazu Boga w $wiecie Zachodu”'’. Relacje mig-
dzy religia a mediami nalezatoby uja¢ w trzech podstawowych modelach:

+ instrumentalno-transmisyjnym,

+ ideologicznym,

*  kulturowym!!.

Pierwszy model traktuje media jako neutralne $§wiatopogladowo narzgdzia,
ktére moga by¢ wykorzystane z dobrym lub zlym zamiarem. Podstawa oceny

¢ Zob.: J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, Krakow 2005; idem, Religion Chal-
lenging the Myth of Secular Democracy [w:] Religion in the 21* Century: Challenges and Transforma-
tions, L. Christoffersen, H.R. Iversen, H. Petersen, M. Warburg (eds.), Farnham 2010, s. 19-36; idem,
What is a Public Religion [w:] Religion Returns to the Public Square: Faith and Policy in America,
H. Heclo, W.F. McClay (eds.), London 2003, s. 111-139.

7 M. Somers, Citizenship and the Place of the Public Sphere: Law, Community, and Political Culture
in the Transition to Democracy, ,,American Sociological Review” 1993, t. 58, nr 5, s. 587—620.

§ Literatura przedmiotu wskazuje, ze to wlasnie jego praca Strukturalne przeobrazenia sfery pub-
licznej wydana w 1962 roku zapoczatkowata wlasciwa debate nad tym, co dzisiaj okre$lane jest mianem
sfery publiczne;j.

° Zob. J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia sfery publicznej, Warszawa 2008. Cyt. za: P. Ma-
kowski, ,,Sfera publiczna” i detranscendentalizacja intersubiektywnosci. Uwagi na temat normatyw-
nosci teorii spotecznych [w:] O miejskiej sferze publicznej, P. Plucinski, M. Nowak (red.), Poznan 2011,
s. 87-102.

10 J. Majewski, Religia, media, mitologia, Gdansk 2010, s. 53.

U Ibidem, s. 54.
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oddziatywania mediow na odbiorcow tresci religijnych jest tutaj intencja nadawcy
(osoby, instytucji). Model ten nie zaktada réwniez interakcji migdzy nadawcg a od-
biorcg tresci. Media mogg by¢ wiec wykorzystywane jako narzedzia w celu realizacji
misji samej religii, ale dyskurs religijny, aby byl rzetelny, powinien odbywac si¢
takze w mediach $wieckich'2.

Z kolei model drugi ktadzie nacisk na wspotczesny charakter mediow, domina-
cj¢ wizualno$ci nad stowem, co determinuje wspdiczesng kulture popularng. Jozef
Majewski powtarza za Neilem Postmanem, Ze obraz odnosi si¢ przede wszystkim do
emocji i uczu¢, wobec czego czesciej wiaze si¢ z rozrywkowym charakterem wspot-
czesnych mediéw. Taki charakter mediow nie stuzy samej religii. Moze on bowiem
w konsekwencji prowadzi¢ do tabloidyzacji religii. Media i religia sg traktowane
tutaj jako niezalezne byty, ktére nie sg ze sobg powigzane. Wchodzg w interakcje
tylko od czasu do czasu'®.

Model trzeci to model interakcji kulturowej, ktéry odnosi si¢ krytycznie do po-
przednich, uznajac, ze media i religia wzajemnie na siebie oddziatujg, poniewaz sg
elementami kultury. To media odgrywaja jednak najwazniejszg role, kreujac kulture
popularng i przenikajac wszystkie pozostate elementy kultury. Dzigki mediom tworza
si¢ znaczenia dla okre$lonych kontekstow'4. Model ten zwraca uwage na dwustronny
proces. Mozna sadzi¢, ze w mediach tresci religijne pojawiaja si¢ jako odpowiedz na
potrzeby odbiorcow, ktdrzy oczekujac od medidw okreslonych przekazow, wptywaja
przez to na tre$ci do nich kierowane. Pytanie, jakie tutaj si¢ nasuwa, dotyczy mig-
dzy innymi tego, jak ludzie uzywaja mediow w celu skonstruowania swojej ,,samo-
-tozsamos$ci”"®.

Dyskurs religijny w mediach mozna wigc bada¢ na trzy sposoby. W pierwszym
wypadku, odnoszgcym si¢ do modelu instrumentalno-transmisyjnego, badanie do-
tyczy w gldwnej mierze tresci i intencji nadawcy. W modelu ideologicznym oprocz
badania tresci przekazu nalezy przeanalizowaé¢ wplyw technologii danego medium
na tre$¢ przekazu. W modelu kulturowym badanie dyskursu powinno dotyczy¢ zna-
czen nie tylko po stronie nadawcy, ale i odbiorcow, ktdrzy sg bardzo zréznicowani
pod wzgledem wyznawanej religii/Swiatopogladu, stopnia religijnosci.

Z kolei w teorii systemowej Niklas Luhmann uwaza, ze opinia publiczna ksztat-
towana jest w ogromnym stopniu poprzez $srodki komunikowania masowego, ktore
dziatajac w znacznym rozproszeniu, posiadajg jednak umiej¢tnos¢ zaréwno ogladu
rzeczywisto$ci, zarejestrowania tych obserwacji, jak i ich rozpowszechniania. Cho¢
publicznoé¢ nie ma mozliwo$ci zapoznania si¢ bezposrednio z prezentowanymi
przez media wydarzeniami, to obraz ten, jako medialny produkt, moze by¢ trakto-
wany réwniez jako odbicie nastrojow spolecznych i dzigki mediom moze zostaé za-
obserwowany przez inne systemy spoteczne!'®. Przywotujac tutaj definicje dyskursu
Teuna A. van Dijka, nalezy stwierdzié, ze sam dyskurs mozna traktowac¢ jako ,,zda-

2 Ibidem, s. 56.
3 Ibidem, s. 58.
4 Ibidem, s. 60.
5 Ibidem, s. 62.
16 N. Luhmann, Realnosé¢ mediow masowych, tham. J. Barbacka, Wroctaw 2009, s. 103.
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rzenie komunikacyjne, w ktorym ludzie za pomoca jezyka przekazujg rézne idee
i przekonania lub wyrazajg emocje”"’.

Debata na temat obecnos$ci krzyza w polskim parlamencie rozpoczeta si¢ zaraz po
zlozeniu wniosku o jego usunigcie z sali posiedzen sejmu'®. Wniosek do marszatka
sejmu Grzegorza Schetyny, a potem jego nastgpczyni Ewy Kopacz ztozyli postowie
klubu parlamentarnego Ruch Palikota. Byt to pierwszy w historii III Rzeczpospolitej
oficjalny wniosek o usuniecie krzyza z sali plenarnej sejmu. W konsekwencji marsza-
fek sejmu po decyzji, ktora zapadta na Konwencie Seniordw, zwrdcila si¢ do Biura
Analiz Sejmowych o ekspertyze w sprawie obecno$ci krzyza na sali plenarnej izby.
W sprawie legalnosci obecnosci krzyza w polskim parlamencie nie odbyta si¢ Zadna
sejmowa debata. Do kwestii ztozonego przez postow Ruchu Palikota wniosku odnidst
si¢ w swoim exposé premier Donald Tusk!?. W zwigzku z powyzszym pierwsza czgs¢
artykulu odwotuje si¢ jedynie do argumentéw przywolanych w czterech wyzej wspo-
mnianych opiniach, koncentrujac si¢ gtéwnie na tych ich fragmentach, ktére odnosza
si¢ do kwestii polskiej tozsamosci czy kontekstow kulturowych i spotecznych (takze
miedzynarodowych) warunkujacych obecnos¢ krzyza w miejscach publicznych.

W wypadku dyskursu medialnego analizie poddano obszar $rodkow komuni-
kacji masowej, w ktorym mieszcza si¢ zarowno media audiowizualne, jak i prasa
i internet®. Zalozenia te sa podstawa analizy medialnego obrazu dyskusji na temat
obecnosci krzyza w polskiej przestrzeni publicznej na tamach dziennika o zasiggu
ogodlnopolskim.

7 T.A. van Dijk, Dyskurs jako struktura i proces, thum. G. Grochowski, Warszawa 2001. Cyt za:
A. Szymanska, A. Hess, Mniejszosci narodowe, etniczne i religijne w przekazie medialnym, Krakow
2014, s. 46.

18 Krzyz w sali posiedzen Sejmu RP zostal zawieszony w nocy z 19 na 20 pazdziernika 1997 roku
przez postow AWS Tomasza Wojcika i Piotra Krutula. Ma on formg krzyza tacinskiego, na ktorym
umieszczona jest XIX-wieczna figura Chrystusa. Niektore media w Polsce wskazywaty, ze krzyz ten
pochodzi z grobu ksigdza Jerzego Popietuszki i w zwigzku z tym jest takze symbolem przypominajacym
polska walke z komunizmem. W istocie, w 1997 roku po zwycigskich dla Akcji Wyborczej Solidarnosé
wyborach postowie tej formacji zwrocili si¢ do przeora paulindw, ojca Izydora Matuszewskiego, z prosba
o ofiarowanie krzyza do sali plenarnej sejmu. Krzyz wykonany zostal zatem z mysla o tym, Ze jego prze-
znaczeniem jest sala plenarna sejmu. Material, z ktérego wykonano krzyz, pochodzi z jasnogorskiego
ottarza z 1650 roku. Po wykonaniu krzyza polscy parlamentarzysci przewiezli go w 1997 roku do War-
szawy, gdzie 19 pazdziernika w kosciele $w. Stanistawa Kostki odbywala si¢ msza w rocznic¢ $mierci
ksigdza Jerzego. Marianna Popietuszko ztozyta krzyz na czas mszy na ptycie grobu ksiedza. Po mszy
przekazala go postom. Wedtug relacji niektorych z nich, po wieczornej modlitwie w sejmie postowie
AWS zawiesili krzyz nad drzwiami. Przeciwnicy obecnosci krzyza w sejmie podnosza, ze zawieszony
zostat tam w nocy, bez zgody wladz sejmu, co moze by¢ dowodem na to, ze jego obecnos$¢ w parlamencie
tamie obowigzujace prawo.

19 Zaznaczyl, ze w czasach licznych kryzysow wspolnota narodowa nabiera szczegdlnego znacze-
nia i potrzebuje wspolnych znakow, symboli i tradycji. Podkreslit, ze chociaz nie kazdy uznaje te same
symbole, to nie oznacza to nieuchronnego sporu i konieczno$ci konfrontowania tradycji z nowoczesnos-
cig. Jego opinia na temat obecnosci krzyza w polskim parlamencie przywotywata historyczne i kulturo-
we znaczenie tego symbolu, co wyrazil, porownujac go do biato-czerwonej flagi czy polskiego godta.
Zob. D. Tusk, Exposé z 18 listopada 2011 r., s. 20-21, https://www.premier.gov.pl/files/pliki/20111118 _
expose.pdf [dostep: 12.04.2015].

20 M. Czyzewski, S. Kowalski, A. Piotrowski, Rytualny chaos. Studium dyskursu publicznego, War-
szawa 2010, s. 18.
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Dyskusja medialna, wywotana akcja postow RPP, miata dalszy cigg na tamach
gazety i nie dotyczy wylacznie konca roku 2011, kiedy wniosek poddano ocenie eks-
pertow. Obraz tej dyskusji uzupetniony zostat przedstawieniem innych debat na temat
obecnosci krzyza w przestrzeni publicznej rozgrywajacych sie na tamach dziennika
»(Gazeta Wyborcza” (,,GW”) od poczatku roku 2011 do konca roku 2014. ,,GW” moze
by¢ programowo definiowana jako dziennik o charakterze liberalnym, centrowym
lub centrolewicowym. Gazeta ta zajmuje drugie miejsce pod wzgledem sprzedazy
w Polsce, po tabloidzie ,,Fakt” (324,5 tys.), z wynikiem 167,6 tys. egzemplarzy na-
ktadu, wyprzedzajac inng bulwaréwke ,,Super Express” (146,9 tys. egz.) oraz dzien-
niki polityczno-informacyjne, takie jak ,,Rzeczpospolita” (57,3 tys. egz.), ,,Dziennik
Gazeta Prawna” (45,2 tys. egz.) oraz ,,Gazeta Polska Codziennie” (18 tys. egz.)*'.

Analizie poddano w sumie 75 artykutow, ktore ukazaty si¢ miedzy 1 stycznia
2011 roku a 31 grudnia 2014 roku. W niektorych wypadkach brano pod uwage row-
niez wydania lokalne ,,Gazety Wyborczej”, poniewaz dyskusja na temat obecnos$ci
krzyza w miejscach publicznych niejednokrotnie, zanim pojawila si¢ na tamach wy-
dania ogdlnopolskiego, miata swoj poczatek w wydarzeniach lokalnych. Taki dobor
proby umozliwit przede wszystkim szersza perspektywe badania.

Z analizy dyskursu wytaczono watek krzyza smolenskiego na Krakowskim Przed-
miesciu jako temat osadzony w konteksécie zupelie innych wydarzen, zwigzanych
pierwotnie z katastrofg prezydenckiego samolotu pod Smolenskiem w 2010 roku,
anizeli sama zasada $wieckosci czy bezwyznaniowosci panstwa, do ktoérej odwoty-
wali si¢ postowie partii Janusza Palikota.

Czy obecnos¢ krzyza narusza polskie prawo?

Autorzy wniosku o usunigcie krzyza w uzasadnieniu wskazywali na naruszenie (po-
przez obecno$¢ krzyza w sali posiedzen Sejmu) przepisoéw Konstytucji RP, Konwen-
cji o ochronie praw cztowieka i podstawowych wolnosci, Konkordatu podpisanego
mig¢dzy Rzeczpospolita Polska a Stolicg Apostolskg oraz Ustawy o gwarancjach wol-
no$ci sumienia i wyznania z 1989 roku. Zdaniem wnioskujacych postéw obecnosé
krzyza tacinskiego w sali posiedzen jednej z izb polskiego parlamentu pozostaje
w sprzecznosci z art. 25 ust. 2 Konstytucji RP, ktory zaktada zachowanie bezstron-
nosci przez polskie wladze publiczne w sprawach przekonan religijnych, §wiatopo-
gladowych i filozoficznych wraz z jednoczesnym zapewnieniem swobody ich wy-
razania w zyciu publicznym. We wspomnianym wniosku jest on powigzany z art. 7,
ktory okresla dziatalno§¢ organdw wiladzy publicznej na podstawie i w granicach
prawa, oraz z art. 32 ust. 1 i 2 zakladajacym réwnos$¢ wszystkich obywateli wobec
prawa i zakaz dyskryminacji w Zyciu politycznym, spotecznym lub gospodarczym
z jakiejkolwiek przyczyny. Wnioskodawcy wskazywali tez na naruszenie art. 53
Konstytucji RP, ktory zapewnia kazdemu wolnosci sumienia i religii. Odwolujac sie

2 1. Szewczyk, Sprzedaz dziennikow: Liderem Fakt. Najwigksze spadki Gazeta Polska Codziennie
i Przeglgdu Sportowego, portal Media2.pl, http://media2.pl/badania/120615-Sprzedaz-dziennikow-Liderem-
-Fakt.-Najwieksze-spadki-Gazety-Polska-Codziennie-i-Przegladu-Sportowego.html [dostgp: 12.04.2015].
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do Konwencji o ochronie praw cztowieka i podstawowych wolnosci, wskazali na jej
art. 91 13. Pierwszy zaktada prawo kazdego do wolno$ci mysli, sumienia i wyznania,
a drugi prawo kazdego, czyje prawa i wolnosci zawarte w konwencji zostaty naru-
szone, do skutecznego $rodka odwotawczego do wlasciwego organu panstwowego
takze wowczas, gdy naruszenia dokonaly osoby wykonujace swoje funkcje urzgdo-
we. Ponadto przywotali tez art. 1 konkordatu, wskazujac, ze krzyz w sali posiedzen
sejmu narusza okreslone w nim: niezaleznos$¢ i autonomiczno$¢ panstwa i Koscio-
fa katolickiego. Art. 10 ust. 1 ustawy o gwarancjach wolno$ci sumienia i wyzna-
nia z 1989 roku, zakladajacy, ze Rzeczpospolita Polska jest panstwem $wieckim,
neutralnym w sprawach religii i przekonan, jest, zdaniem wnioskodawcow, rowniez
naruszany poprzez zgode na obecno$¢ krzyza lacinskiego w polskim sejmie. Tych
argumentow nie podzielita zadna z przygotowanych na zamowienie marszalek sejmu
opinii prawnych, dlatego tez kwestie te nie beda przedmiotem dalszych rozwazan.

Whioskodawcy podkreslili takze, ze obecno$¢ krzyza w sali posiedzen sejmu nie
zostala jak dotad uregulowana w zadnym akcie prawnym i w zwiazku z tym od 14 lat
oznacza stan permanentnego bezprawia. Argument ten podwazony zostat w opinii
Dariusza Dudka i Piotra Stanisza, ktorzy przywotali uchwatg sejmu z dnia 3 grud-
nia 2009 roku ,,w sprawie ochrony wolnos$ci wyznania i warto$ci bedacych wspol-
nym dziedzictwem narodow Europy”. W tresci tej uchwaly wyraznie zaznaczono, ze
»zhak krzyza jest nie tylko symbolem religijnym i znakiem mito$ci Boga do ludzi, ale
w sferze publicznej przypomina o gotowosci do poswigcenia dla drugiego cztowieka,
wyraza warto$ci budujace szacunek dla godnosci kazdego cztowieka i jego praw”?,
Zdaniem autordéw opinii jest to implicite wyrazona akceptacja obecnosci krzyza
w polskiej przestrzeni publicznej, ktory nie ma charakteru wyltacznie religijnego.

Warto w tym miejscu wskazaé takze na tres¢ opinii Romana Wieruszewskiego,
ktéry sporo uwagi poswiecit legalnosci ewentualnego usuniecia krzyza z sejmu, nie
odnoszac si¢ do kwestii legalno$ci samego zawieszenia krzyza w sali posiedzen. Au-
tor opinii pisze:

Jednym z warunkow uznania przez Trybunal zgodnosci z Konwencja [Europejska Konwencja
Praw Czlowieka — przyp. aut.] decyzji w sprawie obecnosci symboli religijnych w miejscach
publicznych jest to, aby decyzje takie miaty jasng podstawe¢ prawna. Kazde ograniczenie danego
prawa moze nastepowac tylko na podstawie obowiazujacego prawa. Stad tez decyzja o usunig-
ciu krzyza z sali obrad Sejmu musiataby mie¢ jednoznaczng podstawe w prawie polskim?.

Stwierdza takze wyraznie, ze ,.krzyz znajdujacy si¢ w Sejmie ma postac krucyfik-
su z figurg ukrzyzowanego Chrystusa, co niewatpliwie wzmacnia jego odbidr jako
symbolu okreslonej wiary”, a ,,obecno$¢ symbolu religijnego w sali sejmowe;j jest
jednakze przypadkiem szczegdlnym i wykracza poza prawo poszczeg6dlnych postow

22 D. Dudek, P. Stanisz, Opinia w sprawie wniosku grupy Postow na Sejm z dnia 9 listopada 2011 r.
o usuniecie krzyza z sali posiedzen Sejmu RP, ,,Zeszyty Prawnicze Biura Analiz Sejmowych Kancelarii
Sejmu” 2011, nr 4 (32), s. 99-100.

% R. Wieruszewski, Opinia w sprawie wniosku Klubu Poselskiego ,, Ruch Palikota” o wydanie za-
rzqdzenia nakazujqcego usuniecie krzyza tacinskiego, znajdujqcego sie w Sali posiedzen Sejmu RP, ,,Ze-
szyty Prawnicze Biura Analiz Sejmowych Kancelarii Sejmu” 2011, nr 4 (32), s. 83.

24 Ibidem, s. 84.
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do uzewnetrzniania swojej religii”*. Niemniej jednak autor tej opinii w konkluzjach
stwierdzit, ze:

obecno$¢ krzyza w Sejmie nie narusza zasady bezstronnosci pafistwa, gdy nie wywiera on
wplywu na ksztalt decyzji sejmowych, nie wptywa na wizerunek Sejmu jako organu $wiato-
pogladowo bezstronnego ani nie narusza zasady niedyskryminacji poprzez dopuszczenie moz-
liwosci wyeksponowania innych symboli religijnych na Zyczenie postow wyznajacych inne
religie®.

Argumenty, na ktére powotywali si¢ niemal wszyscy autorzy wspomnianych opi-
nii prawnych, odwotywaly si¢ wiasciwie do tych samych problemow. Po pierwsze,
wskazywano na tak zwany kompromis konstytucyjny dotyczacy kwestii §wiatopo-
gladowych. Po drugie, we wszystkich niemal opiniach podkreslano dwie sfery zna-
czen krzyza: religijng 1 kulturowa, zaznaczajac, ze jego obecno$¢ w sejmie nie ma
wymiaru wylacznie religijnego, ale jest wyrazem polskiej tozsamosci narodowej. Po
trzecie, autorzy przywolywanych opinii odwolywali si¢ do sytuacji w innych pan-
stwach europejskich (i nie tylko), odnoszac si¢ do wyroku ETPCz w sprawie Lautsi
przeciwko Wiochom.

Kompromis w sprawie krzyza

Przywotujac pierwsza grupg argumentéw, wskazaé nalezy, ze juz sam wniosek zawiera
liczne odwotania do ,.kompromisu” w kwestiach swiatopogladowych, ujetego w prze-
pisach konstytucji i obejmujacego ,,zgode na swiecki charakter panstwa”. Instytucje
panstwa nie powinny si¢ angazowac po stronie ktorejkolwiek doktryny religijnej czy
filozoficznej, zachowujac wobec nich rozny dystans i pasywno$¢ $wiatopogladowa?’.
Analizujac polskie debaty publiczne, trudno nie zauwazy¢, ze okreslenie ,,kompro-
mis” pojawia si¢ niemal zawsze w tych z nich, ktorych uczestnicy w swojej argumen-
tacji przywotuja argumenty natury religijnej. Tam, gdzie dyskusja przybiera charakter
sporu $wiatopogladowego, zwolennicy status quo podkreslaja, ze mamy do czynienia
z dtugo wypracowywanym kompromisem (debata na temat prawa do aborcji) albo
do tego kompromisu chca powrécic (dyskusja na temat obecno$ci krzyza w polskim
parlamencie). Wnioskodawcy dosy¢ czesto postuguja sie takze okresleniem ,,$wiecki
charakter panstwa”, chociaz Konstytucja RP tego nie uzasadnia, a o ,,Swiecko$ci pan-
stwa” mowi si¢ jedynie w przywotanej ustawie z 1989 roku. W tekscie Konstytucji RP
odnalez¢ mozna wylacznie wskazanie na ,,bezstronno$¢ panstwa”, co wnioskodawcy
uznali za spelnienie ,,zadan Episkopatu™?. W samym wniosku mozna takze dostrzec

25 JIbidem, s. 87.
% Ibidem.

2 Wniosek poselski o wydanie zarzqdzenia nakazujqcego usunigcie krzyza tacinskiego, znajdujgce-
go sie w Sali posiedzen Sejmu Rzeczpospolitej Polskiej [w:] Znak krzyza w Sali posiedzen Sejmu RP, tak
czy nie?, Cz. Janik (red.), Warszawa 2012, s. 7-15, http://laickie.pl/wp-content/uploads/2012/03/ZNAK-
-KRZY%C5%BBA-W-SALI-POSIEDZE%C5%83-SEJMU-RP-Tak-czy-Nie.pdf [dostep: 12.04.2015].

2 Ibidem.
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wywod na temat terminu ,,bezstronno$¢”, oznaczajacego nakaz obiektywizmu i jed-
nakowego traktowania wspdlnot religijnych. W opinii Lecha Morawskiego pojawia
si¢ jednoznaczne stwierdzenie, ze nie ma zadnego zwigzku migdzy obecnoscig krzy-
Za W sejmie a naruszeniem bezstronnoséci wladzy w sprawach religijnych, a ,.krzyz
jest od wiekdw symbolem tozsamos$ci kulturowej i narodowej Polakow, czego nie
kwestionuja nawet ludzie niewierzacy”?. Przywotane sg takze przyktady obecnosci
symboli i §wiat zwigzanych z religia katolicka, ktore funkcjonuja jako niekwestiono-
wany element polskiej tozsamosci 1 ktorych usunigcie wywolatoby tak zwang pustke
aksjologiczna. Jest to poglad spojny z tym wyrazonym w opinii D. Dudka i P. Sta-
nisza, ktorzy przywotali prace nad Konstytucja RP z 1997 roku, odwotujac si¢ do
przytaczanego tez przez wnioskodawcoéw ,,mozolnie wypracowanego kompromisu”.
Toczacy sie podczas prac Komisji Konstytucyjnej spor o ,,neutralno$¢ §wiatopoglado-
wa panstwa’ ujawnil sprzeciw wobec samej formuly neutralnosci i koncepcji ,,prywa-
tyzacji religii”. Sprzeciw ten wynikatl z zasygnalizowanej juz w niniejszej publikacji
»zmiany stosunkow wyznaniowych w Polsce po 1989 r., ktora legitymizowata szerokg
obecnos¢ pierwiastka konfesyjnego w zyciu publicznym’°. Zgodnie z tezg tej opinii,
polski ustrojodawca przyjat tak zwane umiarkowane rozwigzanie w kwestii regula-
cji relacji panstwo—Kosciot, oparte na modelu separacji przyjaznej, zwanej rOwniez
skoordynowang, a uzywajac terminologii z zachodniej literatury przedmiotu — zdecy-
dowano si¢ na ,,model hybrydowy” lub ,,model wspotpracy”. Przyjete wiec w Kon-
stytucji RP okre$lenie ,,bezstronno$ci” panstwa nie oznacza w warunkach polskich
»heutralnoéci zamknigtej” definiowanej jako zakaz uzewngtrzniania przekonan reli-
gijnych w zyciu publicznym, w ktorej ,,panstwo pozostaje $lepe” na tres$¢ przestania
konkretnych doktryn religijnych. Podobnie wyrazit si¢ w swojej opinii Ryszard Pio-
trowski, wskazujac, ze ,,ani bezstronno$¢ wtadz publicznych w sprawach przekonan,
ani swoboda ich gloszenia w zyciu publicznym nie maja charakteru absolutnego™!.
Ponadto autor stwierdzil, ze ,,wtadze publiczne nie mogg zachowywac bezstronno$ci
wobec wszystkich przekonan i nie wszystkim przekonaniom majg zapewni¢ swobod¢
wyrazania w zyciu publicznym32.

Krzyz konstruujacy polska tozsamos$¢

L. Morawski podkreslit w swojej opinii, ze art. 5 Konstytucji RP zobowigzuje pan-
stwo do strzezenia dziedzictwa narodowego i podobne zobowigzanie naktada art. 4
ust. 2 Traktatu o UE, co czyni zarzut naruszenia art. 7 Konstytucji RP bezzasadnym.

¥ L. Morawski, Opinia w sprawie wniosku grupy postow z dnia 9 listopada 2011 r. o wydanie zarzq-
dzenia nakazujqcego usuniecie krzyza tacinskiego, znajdujgcego sie w sali posiedzen Sejmu RP, ,,Zeszyty
Prawnicze Biura Analiz Sejmowych Kancelarii Sejmu” 2011, nr 4 (32), s. 108.

3 P. Borecki, Geneza modelu stosunkéw Paristwo—Kosciol w Konstytucji RP, Warszawa 2008,
s. 308. Cyt. za: D. Dudek, P. Stanisz, op.cit., s. 93.

31 R. Piotrowski, Opinia o wniosku dotyczqcym ,, wydania zarzqdzenia nakazujgcego usuniecie krzy-
za lacinskiego znajdujqcego sie w Sali posiedzen Sejmu RP”, ,,Zeszyty Prawnicze Biura Analiz Sejmo-
wych Kancelarii Sejmu” 2011, nr 4 (32), s. 58.

32 Ibidem.
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Wskazat takze na przyktady innych panstw europejskich (np. Wtoch, Irlandii czy
Grecji), w ktorych szczegdlny szacunek wobec religii jest stalym elementem praktyki
konstytucyjnej i sytuacja ta nie budzi wérdd obywateli Zzadnych zastrzezen. W kon-
sekwencji ,,symbole religijne per se jako wyraz tradycji i tozsamosci okre§lonego
spoteczenstwa nie moga by¢ wigc traktowane jako wyraz tamania przez panstwo
zasady bezstronnos$ci w sprawach §wiatopogladowych i religijnych ani tez w niczym
jej nie zagrazaja”*. Gdyby obecnos$¢ krzyza zawsze traktowana byta jako narusze-
nie zasady bezstronnosci, to symbol ten nalezatoby usuna¢ miedzy innymi z herbow
miast czy nazw ulic. R. Piotrowski odwotal si¢ w swojej opinii do pojecia ,,ceremo-
nialnej konfesyjnosci”, ktére wyraza aksjologiczng determinacj¢ wiadzy publicznej
1 jej nadzieje zwigzane z afirmacja wartosci, nie za$ gloszenie przez t¢ wladz¢ wiary
okreslonego Kosciola, rownoznaczne z traktowaniem jakiego$ wyznania jako religii
panstwowej**. W zwigzku z okre$leniem ,,ceremonialnej konfesyjnosci” przywotat
przyktad Stanéw Zjednoczonych, ktérych pierwsza poprawka do Konstytucji wy-
raznie zakazuje stanowienia jakichkolwiek ustaw traktujacych jakie§ wyznanie za
religie panstwowg. Pomimo tego hymn panstwowy USA zawiera jednoznaczne od-
wotanie do Boga, obrady obu izb Kongresu oraz legislatyw stanowych rozpoczyna
modlitwa kapelandéw tych izb, przysiega sktadana przez prezydenta zawiera stowa
»Tak mi dopom6z Bog” (mozliwos¢ taka przewiduje takze polskie prawo), wice-
prezydent przysigga wierno$¢ Konstytucji, ktadac reke na Biblii, posiedzenie Sadu
Najwyzszego poprzedza okrzyk straznika: ,,Niech Bog zachowa Stany Zjednoczone
1 Wysoki Sad”, a na banknotach i monetach widnieje napis In God We Trust. Za-
rowno w samych Stanach Zjednoczonych, jak i w literaturze przedmiotu przewa-
za jednak poglad, Ze nie narusza to pierwszej poprawki, a Stany Zjednoczone nie
sg panstwem wyznaniowym. R. Piotrowski przywotat tez dosy¢ znaczacy wyrok
Sadu Najwyzszego USA dotyczacy eksponowania dziesieciu przykazan na monu-
mencie znajdujacym si¢ w poblizu budynku stanowego w Teksasie. Tre§¢ wyroku
wskazywata, ze ze wzgledu na kontekst spoteczny ekspozycja ta nie narusza pierw-
szej poprawki do Konstytucji USA, wyraza bowiem tresci nie tylko religijne, ale
przede wszystkim te o znaczeniu historycznym?®. Zdaniem R. Piotrowskiego krzyz
w polskim parlamencie réwniez jest wyrazem ,,ceremonialnej konfesyjnosci”. Nie
stanowi przedmiotu kultu religijnego, ale jest elementem zwyczajowo regulowanego
decorum. Pozostawienie krzyza w sejmie jako symbolu wylgcznie religijnego by-
toby sprzeczne z Konstytucja RP, jednak w tym wypadku jest to ,.kulturowy znak
tozsamosci narodu panstwowego, jego trwania i rozwoju’*®. W swojej opinii R. Pio-
trowski wskazat na dwie sfery znaczen krzyza tacinskiego: religijng i tradycyjng. We
wspolczesnych panstwach, zdaniem autora opinii, znaczenie krzyza wykracza poza
proklamacje wiary chrze$cijanskiej i stanowi afirmacje pewnych uniwersalnych war-
tosci, do ktorych nawigzuje takze preambuta Konstytucji RP*’. Podobny argument

3 L. Morawski, op.cit., s. 107.
3 R. Piotrowski, op.cit., s. 59.
35 Ibidem, s. 60.

3 Art. 6 Konstytucji RP.

37 R. Piotrowski, op.cit., s. 58.
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podniesli w swojej opinii D. Dudek i P. Stanisz, stwierdzajgc, ze zawarte w preambu-
le do konstytucji odniesienia do sfery aksjologicznej nie maja charakteru wytacznie
dekoracyjnego i nakazuja respektowanie historycznie ugruntowanej chrzescijanskiej
tozsamosci narodu. Potwierdzajg tym samym, ze symbole zwigzane z religia kato-
lickg sa elementem polskiej tozsamos$ci narodowej ze wzgledu chociazby na specy-
ficzne doswiadczenia historyczne polskiego narodu, ktore do tej tozsamosci na state
»wpisaly” elementy wiary katolickiej*®. Autorzy opinii, formutujac podsumowanie,
stwierdzili jednoznacznie, Ze:

krzyz (tacinski) stanowi symbol religii chrzescijanskich a zarazem symbolizuje fundamentalne
i tradycyjne wartosci kultury, demokracji i cywilizacji europejskiej, w tym polskiej, potwier-
dzone w naszym systemie prawnym i orzecznictwie, zwiazane z godno$cia osoby ludzkiej,
jej wolnos$ciami i prawami, traktowanymi w duchu solidarnosci, réwnosci i niedyskryminacji,
tolerancji i wzajemnego szacunku kazdego cztowieka®.

Kontekst miedzynarodowy

Trzecia grupa argumentow nawigzuje do wyroku Europejskiego Trybunatu Praw Czto-
wieka w sprawie Lautsi i inni przeciwko Wiochom*. Wedtug wnioskodawcow w pub-
likacjach prasowych przedstawiany jest w sposob zwodniczy, wskazujacy, ze decyzja
o kultywowaniu tradycji, w tym takze decyzja o obecnosci krzyzy w klasach szkol-
nych, nalezy do obszaru swobody uznania panstwa. L. Morawski stwierdzit, ze zostat
on dosy¢ opacznie zrozumiany i bledne jest stwierdzenie, jakoby zgoda na obecno$¢
krzyza w miejscu publicznym mogta by¢ odczytywana jako zlamanie wolnosci su-
mienia i wyznania. Jego zdaniem decyzja o obecnos$ci krzyza w sali sejmowej miesci
si¢ po prostu w zakresie marginesu swobody polskich wtadz. Wedtug opinii D. Dud-
ka i P. Stanisza sam Trybunat w wyroku stwierdzit, ze ,,ze wzglgdu na specyficzne
uwarunkowania historyczne zwyczaj wieszania krucyfiksu w salach lekcyjnych szkot
panstwowych oprocz wymiaru religijnego nabrat takze cech tozsamo$ciowych™!.
Trybunatl okreslit krzyz mianem ,,symbolu pasywnego”, a wigc takiego, ktory nie
oddziatuje na uczniéw w takim samym stopniu, w jakim czynitoby to na przyktad
nauczanie o moralno$ci. Opinia autorstwa R. Wieruszewskiego wyraznie podkresla,
ze sam Trybunal w przytaczanym wyroku jednoznacznie stwierdzil, iz zajmowat si¢
kwestig obecnosci krzyza jedynie w szkole. Nie poruszal natomiast jego obecnoS$ci

3% D. Dudek, P. Stanisz, op.cit., s. 95.

3 Ibidem, s. 104.

W wyroku z 3 listopada 2009 roku w sprawie Lautsi przeciwko Wlochom Trybunat orzekl, ze
obecnos¢ krucyfiksu w sali szkolnej sprzeczna jest z prawem rodzicow do wychowania dzieci w zgodzie
z wlasnymi przekonaniami oraz narusza wolnos¢ religijng dzieci. Odwotanie rzadu Wtoch od tego wyro-
ku, poparte przez dwadzie$cia pafnstw nalezacych do Rady Europy, zaowocowato jego uchyleniem i wy-
daniem przez Wielka Izbe wyroku z 18 marca 2011 roku. Uznano w nim, ze obecnos¢ krucyfiksow we
whoskich klasach szkolnych nie narusza Europejskiej Konwencji Praw Cztowieka. Zob. wigcej na temat
samego wyroku: M. Piechowiak, Negatywna wolnos¢ religijna i przekonania sekularystyczne w Swietle
sprawy Lautsi przeciwko Wiochom, ,,Przeglad Sejmowy” 2011, nr 5 (106), s. 36—68.

4 D. Dudek, P. Stanisz, op.cit., s. 104.
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w urzedach czy parlamencie. Tezy wyroku w sprawie Lautsi przeciwko Wlochom
nie mogg by¢ zatem w analogiczny sposob odnoszone do obecnosci krzyza w Sejmie
RP. Szkota uznana zostata za miejsce, w ktorym symbole religijne powinny by¢ trak-
towane w szczegolny sposob, ze wzgledu na to, ze to w wieku szkolnym ksztattujg
si¢ ludzkie poglady, a wladze szkoty powinny szanowac poglady rodzicéw. Chociaz
Trybunat nie badat jeszcze sprawy obecnosci krzyza w parlamencie, zdaniem autora
opinii mozna domniemywagé, ze rowniez zezwolitby na szeroki margines swobody
uznania panstwa*’, R. Piotrowski wyraznie podkreslit sformutowanie Trybunatu pod-
niesione rowniez przez wnioskodawcow 1 okreslajace krzyz mianem ,,symbolu przede
wszystkim religijnego”, a wigc takiego, ktory poza tresciami religijnymi zawiera tez
i inne. W Polsce krzyz jest takze kulturowym znakiem narodowej tozsamosci i kon-
tekst kulturowy, zdaniem autora opinii, powinien by¢ uwzgledniany w ocenie zgodno-
$ci z prawem jego obecno$ci w przestrzeni publiczne;.

Obraz medialny dyskursu na temat obecnosci krzyza w miejscach
publicznych - przypadek ,,Gazety Wyborczej”

Wnhniosek o usuniecie krzyza z sali sejmowej ztozony przez postéw RPP to tak na-
prawdg jedna z wielu tego typu spraw w ciggu ostatnich kilku lat. Na tamach ,,Gazety
Wyborczej”, ktéra programowo jest oredownikiem idei §wieckiego panstwa, poja-
wiajg sie wiec kolejne przypadki interwencji réznych podmiotéw w kwestii usuwa-
nia symboli religijnych lub ich wiaczania w sfer¢ publiczng. Sam dziennik takze
staje si¢ czesto inicjatorem dyskusji na temat roli religii we wspodtczesnym zyciu
publicznym w Polsce.

Krzyz w sejmie - narracja upolityczniona

Doniesienia medialne na temat akcji dziataczy Ruchu Poparcia Palikota pojawiajg si¢
jeszcze przed jesiennymi wyborami 2011 roku, kiedy to radni szczecinscy z ramie-
nia partii przyklejajg w sali obrad rady miasta obok krzyza inne symbole, takie jak
gwiazda Dawida, islamski potksiezyc, krzyz prawostawny i atom — znak ateistow.
Analiza dyskursu wskazuje tutaj na trzy typowe narracje, ktore beda si¢ powtarzac
w komentarzach do wydarzen w trakcie kolejnych lat. Po pierwsze, zwraca si¢ uwage
na ,,problem dyskryminacji innych wyznan” w miejscach publicznych w poréwnaniu
z symbolami katolicyzmu. Po drugie, pojawia si¢ zarzut, ze ,,skoro przestrzen pub-
liczna nie moze by¢ wolna od symboli religijnych, powinny wisie¢ wszystkie”. I po
trzecie, dyskusja o krzyzu i §wiecko$ci panstwa zostanie uznana za dyskusje ,,zastep-
czg”, co de facto ma oznaczac, ze partie w r6znych kontekstach beda stawialy swo-
im rywalom zarzut, iz nie zajmuja si¢ merytorycznymi propozycjami rozwigzania
rzeczywistych probleméw spoteczno-ekonomicznych, a dzialanie na rzecz krzyza

4 R. Wieruszewski, op.cit., s. 83.
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lub przeciw niemu czgsto ma stanowi¢ element gry wyborczej. Co ciekawe, zarzu-
ty te beda sie pojawiaty zarowno wsrod zwolennikow, jak i przeciwnikow krzyza
w miejscach publicznych. W jednym z artykutéw przywotano wypowiedz 6wczesne-
go premiera Donalda Tuska, ze krzyz nie powinien stuzy¢ do , fomotania przeciwnika
politycznego™®, a nowoczesne panstwo ,,potrafi uchroni¢ instytucje, w tym parla-
ment, od wielogodzinnych debat na temat ksztattu szponow orta w polskim herbie
albo tego, czy krzyz ma prawo wisie¢, czy nie, i tych wszystkich ideologicznych —
stusznie traktowanych jako zastepcze — chociaz bardzo emocjonujacych tematow”*,

Radni z ramienia Prawa i Sprawiedliwoéci komentowali akcj¢ w Szczecinie
w 2011 roku jako cze$¢ kampanii wyborczej Janusza Palikota. Doktadnie ten sam
zarzut ze strony Sojuszu Lewicy Demokratycznej pojawi si¢ po6zniej w doniesieniach
w 2014 roku na temat propozycji radnych PiS w dzielnicy Mokotdw, aby w sali ob-
rad sesji rady miasta zawiesi¢ krzyz. Argumentowano wtedy, ze jest to symbol war-
tosci uniwersalnych. Watek powraca rowniez w kampanii wyborczej z 2014 roku,
gdy w spocie reklamowym premier Ewa Kopacz podsumowuje dyskusje lokalnych
radnych na temat obecnosci krzyza w sali obrad jako ,,zajmowanie si¢ bzdurami”.
Sprawa krzyza w sejmie traktowana jest tutaj w kategoriach sprawy politycznej, a nie
systemu wartosci, jaki wyznaje spoteczenstwo polskie. Do tej opinii przychyla si¢
takze s¢dzia, ktéra w 2013 roku orzekata w sprawie wniosku postow Ruchu Palikota.
»10, czy symbole moga funkcjonowaé w przestrzeni publicznej, jest kwestig poli-
tyczng”, a tego rodzaju spdr polityczny mozna rozwigzaé ,,metodami politycznymi,
zdobywajgc wigkszo$¢ w Sejmie”®.

Sprawa krzyza w sejmie relacjonowana jest z dos¢ duzg intensywnoscia na ta-
mach ,,GW?”. Najwiecej doniesien prasowych pojawia si¢ pod koniec 2011 roku, kie-
dy to w pazdzierniku RPP, juz jako partia parlamentarna, wystepuje z wnioskiem
o usuni¢cie krzyza z sejmu (analiza sytuacji prawnej zostata przedstawiona w pierw-
szej czesci niniejszego artykutu). To, co uderza w jezyku komentarzy na temat tej
inicjatywy, to przede wszystkim postugiwanie si¢ sformutowaniami charakteryzu-
jacymi stan wojny mi¢dzy stronami konfliktu. Pojawiajg si¢ zatem takie okreSlenia,
jak: ,,wojna polityczna”, ,,wojny krzyzowe”, ,,wojna religijna”, ,,awanturnictwo”,
»batamuctwo”, ,presja”, ,wygibasy interpretacyjne”, ,,symboliczna przemoc”,
»Symboliczne zawlaszczenie” (przez Koscidt — przestrzeni publicznej, a przez partie
prawicowe — symbolu krzyza), ,,dyskryminacja” (zarowno w kontekscie obecnosci,
jak 1 nieobecnosci krzyza), ,,walka o §wieckie panstwo”, ,,zabijanie krzyza”, ,,walka
polityczna”, ,,zrodto konfliktéw”, ,barbarzyncy”, ,,ataki na Kosciot”, ,,ataki na toz-
samo$¢ narodowy”, ,,symbol sity wykluczajacej”, ,,narzucanie ateizmu”, ,,zadzieraé
z Kos$ciotem”, ,,przesladowanie”, ,,nagonka”, ,,ideologia nienawisci”.

Kolejny styl narracji, ktéry mozna zaobserwowac w odniesieniu do krzyza w sej-
mie, to narracja odwotujaca si¢ do wartosci chrzescijanskich, ktore maja by¢ wspdlne

# Pytania o krzyz w Sejmie, ,,Gazeta Wyborcza”, 20.11.2011, http://wyborcza.pl/1,76842,10684160,
Pytania_o _krzyz w_Sejmie.html [dostep: 10.09.2015].

# E. Siedlecka, Krzyz do dyskusji, ,,Gazeta Wyborcza”, 14.10.2011, http://wyborcza.pl/1,76842,
10468373,Krzyz_do_dyskusji.html [dostep: 10.09.2015].

4 B. Wroblewski, Sam krzyz nikogo nie nawraca, ,,Gazeta Wyborcza”, 15.01.2013, http://wyborcza.
pl/1,76842,13200675,Sam_krzyz nikogo nie nawraca.html [dostgp: 10.09.2015].
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dla catego Swiata zachodniego, a przede wszystkim polskiego narodu. W tej strategii
komunikacyjnej krolujg pojecia wspolnoty i symbolu: ,,wspolnota jednolita §wiato-
pogladowo”, ,,wiclowiekowa tradycja”, ,,symbol kultury i tozsamosci panstwowe;j”,
»element obyczajowosci”, ,,symbol kulturowy”, ,,dziedzictwo”, ,,poszanowanie toz-
samosci narodowej”, ,,znak tradycji”, ,,wartosci chrzescijanskie”, ,,dobro wspdlne”,
»kompromis”, ,,symbol najgtebiej humanistyczny”.

Trzeci kontekst, ktory jest widoczny w dyskusji o krzyzu (dotyczy nie tylko sej-
mu), to spor o poczatek, czyli w jakich okoliczno$ciach krzyz pojawia si¢ w miej-
scach uznawanych za publiczne. Problemem staje si¢ nie tylko niewyjasniona sprawa
krzyza w sejmie (zawieszony nocg przez dwoch parlamentarzystow z wlasnej inicja-
tywy), ale takze ogolna strategia dziatania zwolennikow obecnosci krzyza w prze-
strzeni publicznej. Zarzuca si¢ im, ze dokonujg tego ,,cichcem, bez debaty, metoda
faktow dokonanych, potajemnie™, ,bez porozumienia z innymi’™*’ oraz ze brak im
odwagi, by jawnie opowiedzie¢ si¢ za krzyzem lub przeciw niemu w miejscu pub-
licznym*. W wielu komentarzach pojawia si¢ tez opinia, ze krzyz tatwiej zawiesic,
anizeli go p6zniej zdjac®.

Krzyz w miejscach publicznych - narracja swieckos$ci kontra
narracja wartosci

Dyskusja na temat obecno$ci symboli religijnych w przestrzeni publicznej ma zdecy-
dowanie szerszy wymiar anizeli tylko sprawa postulatow zasady swieckosci panstwa
w programie partii J. Palikota. Spor o miejsce religii w sferze publicznej i symboliki
religijnej pojawia si¢ rowniez w innych kontekstach. To, co jest istota analizowa-
nych przypadkow, to fakt, ze w komentarzach pojawia si¢ proba odniesienia do sta-
nu prawnego, to jest przede wszystkim art. 25 Konstytucji Rzeczpospolitej Polskiej,
oraz orzeczen Trybunatu w Strasburgu w sprawie Lautsi przeciwko Wiochom, ktore
byty takze w ,,GW” szeroko komentowane.

Debaty na temat obecnosci krzyza w przestrzeni publicznej sg inicjowane na po-
ziomie lokalnym zaréwno przez urzednikoéw administracji publicznej, jak i osoby
prywatne. W Bydgoszczy spor migdzy radnymi PiS i SLD dotyczyl herbu miasta.
Pierwsi argumentowali, ze krzyz oznaczalby ,,powrdt do tradycji”, drudzy natomiast
stali na stanowisku, iz Bydgoszcz byta miastem wielokulturowym i wieloreligijnym,

# B. Labutin, Powiesili cichaczem krzyz na uniwersytecie. Nikt si¢ nie przyznaje, ,,Gazeta Wybor-
cza”, 18.12.2013, http://opole.gazeta.pl/opole/1,35114,15153787,Powiesili_cichaczem krzyz na uni-
wersytecie  Nikt sie.html [dostep: 10.09.2015].

47 D. Steinhagen, Nagle wieszanie krzyza, ,,Gazeta Wyborcza”, 26.10.2011, http://wyborcza.
pl/1,76842,10536235,Nagle wieszanie krzyza.html [dostep: 10.09.2015].

® Krzyz, a wlasciwie jego potajemne zawieszenie w ratuszu, podzielil internautéw, ,,.Gazeta Wy-
borcza”, wydanie lokalne — Opole, 29.03.2013, http://wyborcza.pl/1,95892,13653083,Krzyz a wlasci-
wie_jego_potajemne zawieszenie w_ratuszu .html [dostep: 10.09.2015].

# A.Kondzinska, A. Pezda, Prof. Kudrycka: Krzyz w Sejmie latwiej powiesi¢, niz zdjgé, ,,Gazeta
Wyborcza”, 2.03.2013, http://wyborcza.pl/1,76842,13490252,Prof Kudrycka Krzyz w_Sejmie la-
twiej_powiesic__niz.html [dostgp: 10.09.2015].
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wigc taka symbolika jest zbedna®. Kontekst naruszenia dobr osobistych, podobnie
jak we wniosku postow Palikota, pojawia si¢ w Starogardzie Szczecinskim, gdzie
jeden z mieszkancow, jak donosi ,,GW?”, uwaza, ze obecno$¢ krzyza w urzgdzie miej-
skim ,,[...] rani [...] uczucia i narusza [...] prawo do niewyznawania religii katolickiej.
Krzyz w tym miejscu odbieram jako opowiedzenie si¢ lokalnej wladzy po stronie
Kos$ciota™!. W tej retoryce uwidacznia sie stwierdzenie, ze krzyz w budynkach admi-
nistracji publicznej ,,symbolizuje prymat prawa koscielnego nad panstwowym”. Po-
dobna stylistyka pojawiata si¢ juz na tamach dziennika, w polemikach dotyczacych
sprawy usunigcia krzyzy z sal Uniwersytetu Kazimierza Wielkiego w Bydgoszczy.
Krzyz wiszacy obok godta to w tej opinii znak uzurpacji wladzy przez Kosciot kato-
licki. Nie umieszcza si¢ krzyzy innych chrzescijanskich religii jako symbolu warto$ci
ogo6lnych (np. brak jest krzyzy prawostawnych). Wiesza si¢ tylko katolickie, ktore
majg symbolizowac, kto tak naprawdg rzadzi (w domysle Kosciot katolicki)®.

Sprawa rektora Uniwersytetu Kazimierza Wielkiego wywotata zresztg ostra dys-
kusje na temat definicji przestrzeni publicznej, systemu warto$ci spotecznych i zasa-
dy neutralnosci swiatopogladowej panstwa. Uzasadnieniem decyzji rektora Janusza
Ostoi-Zagorskiego byto stwierdzenie, ze panstwowa uczelnia powinna by¢ §wiecka.
Krytycy tej decyzji przyznaja jednak, ze samo puste miejsce takze co$ znaczy — to
,»Symboliczna pustka aksjologiczna™, poniewaz krzyz nie musi by¢ od razu sym-
bolem konkretnej religii, ale jedynie pewnego systemu wartosci. I cho¢ w tej nar-
racji mowi si¢ o krzyzu jak o metasymbolu powszechnych wartos$ci, to taka inter-
pretacja nie znajduje zrozumienia u oponentoéw, ktdrzy uznaja, ze krzyz w instytucji
publicznej wywiera po prostu presj¢ ideologiczng na urzgdach panstwowych,
a ponadto uprzywilejowuje pozycje religii katolickiej i samego Kos$ciota. Pusta $cia-
na w $wieckim panstwie jest dla nich wiasnie czyms naturalnym. W kontekscie spra-
wy usuniecia krzyzy z sal uniwersyteckich warto przywota¢ takze nawigzanie do
orzeczenia Trybunatu w Strasburgu w sprawie Lautsi przeciwko Wiochom jako uza-
sadnienie dla obecno$ci krzyza, ktory dla polskiego spoteczenstwa jest naturalnym
elementem zycia publicznego. Podkresla si¢ wielokrotnie, rowniez w odniesieniu do
akcji postow RPP, ze krzyz to symbol pasywny, trwale zwigzany z polska kulturg,
wigc nie wywiera presji ideologiczne;j.

Watek krzyza w placowkach edukacyjnych pojawia si¢ kilkakrotnie w dzienniku.
Sa to zazwyczaj komentarze do wydarzen lokalnych, gdzie mate spotecznosci decy-
duja o zawieszeniu lub usunigciu krzyza z sal lekcyjnych. Jedynie w tych opiniach,

0 PiS upomina si¢ znowu o krzyz. I to w herbie, ,,Gazeta Wyborcza”, wydanie lokalne — Bydgoszcz,
20.11.2013, http://bydgoszcz.gazeta.pl/bydgoszcz/51,48722,14979356.html [dostep: 10.09.2015].

3 1. Godlewska, Krzyz w Urzedzie Miasta? ,, Ten symbol rani moje uczucia”. Co zrobi prezydent?,
,»,Gazeta Wyborcza”, wydanie lokalne — Trojmiasto, 4.06.2014, http://m.trojmiasto.wyborcza.pl/trojmia-
st0/55,106540,16086619,,,,16086626.html [dostgp: 10.09.2015].

2 Spor o krzyz. Jesli wisi na budynku publicznym, uzurpuje wladze swieckq, ,,Gazeta Wyborcza”,
30.11.2012, http://wyborcza.pl/1,95892,12958788,Spor o krzyz Jesli wisi na budynku publicz-
nym__uzurpuje.html [dostep: 10.09.2015].

3 K. Sawicki, Instytucje publiczne potrzebujq i godla, i krzyza, ktére si¢ dopelniajq, ,,Gazeta Wy-
borcza”, 29.11.2012, http://wyborcza.pl/1,75968,12943021,Instytucje publiczne potrzebuja i godla i
krzyza .html [dostgp: 10.09.2015].
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w odniesieniu do uczniow wyznajgcych inng religi¢ anizeli dominujgca w Polsce re-
ligia katolicka, podkresla sig, ze w takim sporze najwazniejsza jest kultura polityczna
i wrazliwo$¢, a takze wola debaty miedzy stronami**. W dyskusji przewija si¢ tez
stwierdzenie, ze nie zawsze powinna decydowac¢ wola wigkszosci, a respektowanie
prawa mniejszos$ci nalezy do kanonu gwarancji wolnosci demokratycznych.

O ile kwestia S$wieckoS$ci panstwa poprzez zdejmowanie krzyzy z miejsc publicz-
nych jest sprawa dyskutowang od dluzszego czasu w debacie publicznej, o tyle zde-
cydowanie wigksze emocje budza inicjatywy wieszania innych symboli religijnych
obok krzyza jako uzasadnienie réwnowagi. Tutaj thumaczy si¢ je jako obce kul-
turowo, w przeciwienstwie do krzyza, ktory jest symbolem niepodlegtosci Polski,
patriotyzmu i kultury europejskiej>.

Sporo miejsca po§wiecono sprawie usuniecia krzyzy z komendy policji w Ra-
domiu (az 14), ktora rozpoczeta si¢ latem 2013 roku. Dziatania komendanta zostaty
uznane przez zwolennikéw obecnosci krzyza za obraze uczué religijnych. Powoly-
wano si¢ tutaj na art. 196 kk, ktéry dotyczy réwniez publicznego zniewazenia przed-
miotu czci religijnej lub miejsca przeznaczonego do publicznego wykonywania
obrzedow religijnych. Sprawa trafita do prokuratury, ale w opinii sagdu z 2014 roku
stwierdzono, ze w Polsce nie ma zadnych przepiséw regulujacych wieszanie Iub
zdejmowanie symboli religijnych w budynkach administracji publicznej, wobec cze-
go takie dziatania nie majg znamion czyndéw zabronionych. Takie orzeczenie sadu
budzi jednak u zwolennikéw krzyza w miejscach publicznych zwatpienie w neu-
tralno$¢ polskiego wymiaru sprawiedliwosci (,,nie nazwatbym tego sadu sadem”®).

Co ciekawe, tylko raz w ciggu czterech lat pojawita si¢ na tamach dziennika spra-
wa obecnosci krzyza w szpitalu. W tym wypadku chory, ateista, domagat si¢ zdjecia
krzyza ze $ciany sali, w ktorej lezat poczatkowo sam. Wzbudzito to emocje przede
wszystkim u personelu medycznego. Wigkszos¢ 0sodb z tych, ktére pozniej dzieli-
ly sale z pacjentem, zadecydowala o ponownym zawieszeniu krzyza. Tutaj jednak
opinie obojga komentatorow byly zgodne (Halina Bortnowska-Dabrowska, szefo-
wa Rady Helsinskiej Fundacji Praw Cztowieka, teolozka, oraz Marek Balicki, poset
SLD, minister zdrowia i dyrektor szpitali). Wedlug nich szpital, cho¢ jest instytucja
o charakterze publicznym, ma inny status anizeli parlament czy rada miasta. Trakto-
wany jest przez pacjentow jako przedtuzenie wlasnego domu, stad szczegélne przy-
zwolenie na obecno$¢ w nim krzyza®’.

3 K. Wisniewska, Krzyz + szkola = problem, ,,Gazeta Wyborcza”, 15.10.2012, http://wyborcza.
pl/1,76842,12668608,Krzyz  szkola  problem.html [dostgp: 10.09.2015].

55 M. Lasek, Czy buddyjska mandala moze wisieé¢ obok krzyza w szkole?, ,,Gazeta Wyborcza”,
17.02.2014, http://wroclaw.wyborcza.pl/wroclaw/1,35771,15470391,Czy buddyjska mandala moze
wisiec_obok_krzyza w_szkole .html [dostgp: 10.09.2015].

% K.M. Wisniewska, Koniec Sledztwa ws zdejmowania krzyzy na komendzie, ,,Gazeta Wyborcza”,
16.06.2014, http://wyborcza.pl/1,75248,16164027 Koniec_sledztwa ws_zdejmowania_krzyzy na ko-
mendzie.html?order=najstarsze [dostep: 10.09.2015].

57 A. Pochrzest-Motyczynska, Krzyz nad chorym, ,,Gazeta Wyborcza”, 16.08.2011, http://wyborcza.
pl/1,76842,10118864,Krzyz nad_chorym.html [dostep: 10.09.2015].
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Podsumowanie

Analiza dyskursu na temat obecno$ci krzyza w miejscach publicznych zar6wno
w sferze centralnej, jak i peryferyjnej, jaka stanowig media, pokazuje wsp6lng nar-
racje wypracowanego kompromisu w kwestii relacji migdzy religia a panstwem.
Wspolnym mianownikiem w obu dyskursach jest przede wszystkim powigzanie
krzyza, symbolu chrze$cijanskich wartosci, z tozsamoscig polskiego narodu, gieboko
niegdy$ katolickiego, oraz z kulturg europejska, oparta na podobnym kanonie war-
tosci. Dyskurs medialny, z racji funkcjonujacego w polskich mediach zjawiska para-
lelizmu politycznego, jest jednak bardziej wyrazisty 1 nastawiony na sensacyjno$c.
Stad cze¢$ciej w prasowych komentarzach pojawia si¢ retoryka wojenna. Dyskurs
medialny ugruntowuje jednak w obiegu powszechnym pojecia wojny krzyzowej
czy awantury o krzyz, ktore sg czesto stosowane przez politykdw w wypowie-
dziach dla mediéw oraz komentatoréw o wyraznej proweniencji ideologicznej (i nie
ma tu znaczenia, czy reprezentujg oni opcje lewicowsg, czy prawicowa).

Dyskurs w ramach areny centralnej stosuje czeSciej narracje odwotujacg si¢ do
systemu warto$ci, symboliki kulturowej i tozsamosci narodowej, cz¢$ciej wskazu-
je na rozwigzania przyjaznych relacji miedzy panstwem a Kos$ciotlem. Przywotuje
modele przyjete w innych krajach i stara si¢ przyrownac je do polskiej specyfiki.
Ta ostatnia jednak ma swoje typowe cechy. Przez niemal caly okres PRL-u Kosciot
katolicki wspierat opozycje, ktora niejednokrotnie organizowata si¢ wtasnie wokot
»duchowych przywddcow” czy parafii. Ten okres polskiej historii charakteryzowata
takze walka z aparatem panstwowym wlasnie o te wartosci, ktore wywodzg si¢ z re-
ligii katolickiej. Wojna o krzyz kojarzyta si¢ wowczas wiasnie z walka o przywro-
cenie tego symbolu w miejscach publicznych czy wrecz o prawo do swobody kultu
religijnego i samo to okreslenie stosowane bylo w zupeie innym kontekscie i miato
odmienny wydzwigk. By¢ moze jest to przyczyna tego, ze dyskurs obserwowany na
arenie centralnej rzadziej odwoluje si¢ do wojny krzyzowej, a czeSciej podkresla
kompromis i,,dobre strony” przyjetej w Polsce relacji panstwo—Kosciodt. 4 contrario,
to dyskurs medialny ,,powraca” do retoryki sprzed 1989 roku, przywolujac krzyzo-
we wojny.
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Wprowadzenie

Obecno$¢ islamu w Europie cieszy si¢ w ostatnich latach zainteresowaniem bada-
czy, ktorzy zajmuja si¢ roznorodnymi jej aspektami, w tym rowniez dziedzing relacji
z panstwem?. Takze w monumentalnych tomach Yearbook of Muslims in Europe pod
redakcja Jargena S. Nielsena® w kazdym raporcie dotyczacym danego panstwa istnie-
je podrozdziat Islam and the State. Jednak zadna z tych prac nie wyodr¢bnita zagad-
nienia finansowania islamu z budzetu panstw europejskich, a jest to wazny czynnik,
wptywajacy na funkcjonowanie tej religii w Europie. Problem finansowania dziatal-
nosci religijnej jest bowiem szczegdlnie istotny w sytuacji tej wlasnie religii, notuja-
cej ciggly przyrost wyznawcow, ktorzy stanowia nierzadko znaczacy odsetek ludno$ci
w poszczegblnych panstwach, ale ze wzglgdu na pochodzenie imigranckie naleza do
biedniejszych warstw spoteczenstwa (jako glownie gastarbeiterzy i ich potomkowie)
lub tez w innych przypadkach jako niewielka mniejszos¢ staja przed brakiem $rodkow
pozwalajacych na niezalezne funkcjonowanie. Sytuacja ta rodzi koniecznos$¢ siggania
po $rodki finansowe z zagranicy, co moze prowadzi¢ mi¢dzy innymi do uzaleznienia
dziatalnos$ci od sponsorow, ktorzy realizujg polityke danego panstwa, jak na przyktad
Diyanet w przypadku Turcji, lub jakiego$ odtamu czy nawet matej grupy religijne;j.
W odpowiedzi na tego typu watpliwosci Austria wprowadzita w 2015 roku zakaz fi-
nansowania dziatalnosci organizacji muzulmanskich ze srodkow zagranicznych®,
Zagadnienie finansowania religii, czyli ko$ciotow® i zwigzkoéw lub stowarzyszen
wyznaniowych z budzetu panstwowego, stanowi element relacji miedzy religia a in-
stytucjami danego panstwa, a zatem jest czg$cig prawa wyznaniowego. Unia Europe;j-
ska nie narzuca panstwom cztonkowskim zadnych regulacji w tej dziedzinie, art. 17
ust. 1 Traktatu o funkcjonowaniu Unii Europejskiej stwierdza bowiem: ,,1. Unia sza-
nuje status przyznany na mocy prawa krajowego kosciolom i stowarzyszeniom lub
wspolnotom religijnym w Panstwach Cztonkowskich i nie narusza tego statusu.

2 Na przyktad: Muslim Minority — State Relations: Violence, Integration and Policy, R. Mason (ed.),
Basingstoke—New York 2016; J.S. Fetzer, J.Ch. Soper, Muslims and the State in Britain, France and
Germany, Cambridge 2005; Muslims in the West after 9/11: Religion, Politics, and Law, J. Cesari (ed.),
London 2010; European Muslims and the Secular State, J. Cesari (ed.), Aldershot-Hampshire 2005;
H. Bielefeldt, Muslime im sdkularen Rechtsstaat, Bielefeld 2003; F. Messner, Religion in the European
Union Countries: Constitutional Foundations, Legislations, Religious Institutions and Religious Educa-
tion. Country Report on France [w:] State and Religion in Europe. Legal System, Religious Education,
Religious Affairs, Istanbul 2006, s. 81-106; F. Messner, L organisation du culte musulman dans certains
pays de I’Union Européenne, ,,Revue de Droit Canonique” 1996, t. 46, nr 2, s. 195-213; Muslime im
Rechtsstaat, Th.G. Schneider, L. Kaddor (eds.), Miinster 2005.

3 Yearbook of Muslims in Europe, J.S. Nielsen et al. (eds.), t. 1-6, Leiden 2009-2014.

4 Zob. wiecej np. A.S. Nalborczyk, A4 Century of the Official Legal Status of Islam in Austria — Be-
tween the Law on Islam of 1912 and the Law on Islam of 2015 [w:] Muslim Minority..., s. 70.

> W niniejszym tek$cie stosuje pisowni¢ terminu ,,ko$ciol” uzywang w literaturze przedmiotu odno-
szacej si¢ do prawnych uregulowan relacji migdzy panstwem a wyznaniami religijnymi. Jesli termin ten
odnosi si¢ do konkretnego wyznania, wyraz ten pisany jest duza litera ,, Kosciol”, jesli zas do instytucji
kosciota w ogodle — matg literg ,,kosciol”.

¢ Dziennik Urzedowy Unii Europejskiej, 9.05.2008.
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Oznacza to, ze kazde z panstw Unii ma prawo stosowac¢ wilasny system prawa
wyznaniowego i co za tym idzie — regulacje dotyczace finansowania religii. W po-
szczegolnych panstwach UE wystepuja zatem odmienne, nierzadko bardzo rézniace
si¢ od siebie, rozwigzania w tej dziedzinie, ktore wynikajg migdzy innymi z innego
przebiegu historii relacji panstwo—kosciot na danym obszarze’.

Sytuacja prawna muzulmanéw w Europie

Z problemem finansowania islamu z budzetu panstwa zwigzane jest, jak wspomniano
wyzej, zagadnienie stosunku danego panstwa do tej religii, czyli tego, jak system pra-
wa wyznaniowego odnosi si¢ do religii w ogodle i jaka jest w nim z kolei sytuacja isla-
mu, ktory jest w czesci panstw cztonkowskich religig tradycyjna, obecng od wiekow
(np. Polska, Rumunia, Bulgaria), ale w czgsci, szczegdlnie w Europie Zachodniej,
jest zjawiskiem nowym.

Jesli chodzi o wystepujace wspdtczesnie relacje migdzy religiami a panstwem,
wyrdznia si¢ trzy typy stosowanych regulacji prawnych w tej dziedzinie®:

* system uniwersalny, ktory odnosi si¢ w jednakowym stopniu do wszystkich

religii (np. Francja, Holandia, Szwecja),

» systemy umozliwiajace oficjalne uznanie niektorych religii, jesli spetnig one
wymagane kryteria (np. Belgia, Polska, Niemcy, Butgaria, Rumunia); uzna-
nie takie moze pociggaé za sobg subsydia z budzetu panstwa na pensje dla
funkcjonariuszy religijnych, przywileje podatkowe czy finansowane przez
panstwo nauczanie religii w szkotach’,

* systemy z kosSciolami narodowymi lub panstwowymi, w ktoérych subsydia
panstwowe przystuguja tylko jednej religii, a pozostate wyznania maja status
drugorzedny (np. Dania, Wielka Brytania).

Z powyzszego podziatu wynika, ze wewnatrz UE wystepuja takie systemy prawa
wyznaniowego, w ktorych panstwo nie finansuje zadnej religii lub finansuje wszystkie
(oficjalnie uznane) religie w tym samym zakresie. Zdarzaja si¢ przy tym takze przy-
padki panstw, w ktorych jedne religie sg finansowane (np. tradycyjnie istniejace na
ich terenie lub majgce status ko$ciota panstwowego), a inne, z ro6znych wzgledow, nie,
jak na przyktad religie, ktore pojawity si¢ stosunkowo niedawno, gdy przybyli tam
ich wyznawcy, jak to ma miejsce w przypadku muzulmanéw w Europie Zachodniej.

Wiaze si¢ to z faktem, ze istniejg panstwa, w ktorych wystepuje mozliwos¢ oficjalne-
go uznania islamu jako religii, ale nie jest on z jakiej$ przyczyny uznany. Zatem podziat
wedlug typow prawa wyznaniowego nie odzwierciedla odpowiednio sytuacji prawnej

7 ].S. Fetzer, J.Ch. Soper, op.cit.,s. 15in.

8 F. Messner, L organisation du culte musulman..., s. 195 in.

° F. Frégosi, L’islam en Europe, entre dynamiques d’institutionnalisation, de reconnaissance et dif-
ficultés objectives d’organisation [w:] Religions, droit et sociétés dans |’Europe communautaire. Actes
du Xllleme colloque de I'Institut de Droit et d 'Histoire Religieuse (IDHR) Aix-en-Provence, 19-20 mai
1999, Aix-en-Provence 2000, s. 96 i n.; R. Puza, Fragen des staatlichen Religionsrechts um den Islam in
Deutschland, ,,Theologische Quartalschrift” 2001, t. 181, nr 4, s. 314.
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muzutmanow w poszczegolnych panstwach europejskich i dlatego pod wzgledem ofi-
cjalnej sytuacji religii muzutmanskiej mozna wyrdzni¢ nastepujgce grupy panstw'’:
* panstwa, w ktorych nie jest mozliwe oficjalne uznanie islamu (np. Francja,
Wielka Brytania),
* panstwa, w ktorych uznanie islamu jest mozliwe, ale islam nie jest uznany
jako religia (np. Niemcy, Dania),
* panstwa, w ktorych islam jest oficjalnie uznany (np. Rumunia, Polska, Belgia,
Austria).
Jednak i ten podziat z kolei nie pokrywa si¢ z systemami finansowania religii,
w tym religii muzutmanskiej, jak to zostanie wykazane ponizej, gdyz zdarzajg si¢ pan-
stwa, w ktorych islam jest uznany przez panstwo, ale nie otrzymuje dotacji z budzetu
(np. Polska), a takze takie, w ktorych islam nie jest oficjalnie uznany i dotacje otrzy-
muje. Niemniej oficjalny status islamu jako religii ma znaczacy wplyw na funkcjono-
wanie muzulmanow w danym panstwie, w tym réwniez na ich nastawienie do niego'".

Status prawny i finansowanie dzialalnosci organizacji
muzulmanskich w wybranych panstwach UE

Jak wspomniano wyzej, panstwa Unii Europejskiej stosujg wilasne rozwigzania
prawne w dziedzinie relacji panstwa i religii, w tym finansowania religii z budzetu
panstwowego, warto wiec przesledzié, jak sytuacja prawna islamu w tym zakresie
wyglada w niektorych z nich. Wybrane panstwa omdwione zostaty w porzadku alfa-
betycznym, przy czym dla zarysowania tta prawno-spotecznego kazdej omawianej
sytuacji najpierw pokrotce scharakteryzowano spoleczno$¢ muzutmanska, a takze
ramy prawa wyznaniowego w zakresie oficjalnego uznania religii i mozliwosci jej
finansowania z budzetu panstwowego.

Belgia

Nie ma doktadnych danych na temat liczby muzulmanéw w Belgii — dane szacun-
kowe wahaja si¢ od 410 tys. do 450 tys., co stanowi okoto 4% catej ludnosci'?. Sa to
glownie imigranci i ich potomkowie.

Konstytucja belgijska z 1831 roku zapewnia pozytywng i negatywng wolno$¢
religijng, gwarantuje takze neutralno$¢ panstwa w sprawach religii'®. Poszczegdlne

10" A.S. Nalborezyk, Muslim Minorities — a Challenge for the European System of Relations be-
tween the State and Religion? [w:] European Multiculturalism as a Challenge — Policies, Successes and
Failures, W. Janicki (ed.), Lublin 2007, s. 137-153.

I Por. J.S. Fetzer, J.Ch. Soper, op.cit., s. 146 i n.; por. A.S. Nalborczyk, The Perception among Mus-
lim Minorities of Host European Countries: Influence of Legal Status and Citizenship, ,,Global Change,
Peace & Security” 2008, t. 20, nr 1, s. 59—69.

12 N. Fadil, Belgium [w:] Yearbook of Muslims..., t. 6,2014, s. 84.

13 R. Torfs, Parstwo i kosciot w Belgii [w:] Panstwo i kosciél w krajach Unii Europejskiej, G. Rob-
bers (ed.), Wroctaw—Kolonia 2007, s. 32 i n.
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wyznania mogg zosta¢ oficjalnie uznane przez panstwo jako zwiazki wyznaniowe,
dzieki czemu uzyskuja finansowe wsparcie z jego budzetu na pensje dla zwierzchni-
ka oraz duchownych, wsparcie finansowe przy budowie i utrzymaniu miejsc kultu,
zwolnienia podatkowe oraz optacane przez panstwo lekcje religii w szkotach pub-
licznych'*. Pafistwo finansuje takze kapelanow uznanych religii w wojsku i wigzie-
niach, lokalne samorzady natomiast musza zapewni¢ mieszkania dla duchownych
lub wyptaci¢ na ten cel subsydia, a budynki sakralne zwolnione sg z podatku od nie-
ruchomosci’. Islam zostat uznany jako religia ustawa z 19 lipca 1974 roku, jednak
muzulmanie dlugo nie korzystali w peni z idacych za tym aktem przywilejow, gdyz
na przyktad otrzymywanie pensji dla duchowienstwa wymaga istnienia hierarchicz-
nej organizacji wyznaniowej opartej na strukturze terytorialnej, ktérej muzutmanie
dhuzszy czas nie mieli'®. Od 1998 roku dziata Dyrektoriat Muzulmanéw Belgijskich
(Executive des Musulmans de Belgique)!” i od 2001 roku islam otrzymuje wsparcie
z budzetu, ktore na przyktad w 2006 roku wyniosto 7 min euro. Finansowanie mecze-
tow 1 pracujacych w nich imaméw od 2001 roku odbywa si¢ z budzetu wiadz lokal-
nych i do 2013 roku finansowanie uzyskato 39 meczetow w Walonii, 24 we Flandrii
i 14 w Brukseli oraz okoto 40 pracujacych w nich imamow'®. Od 2005 roku muzut-
manscy kapelani pracuja w wiezieniach 1 18 z nich ma wyplacane pensje z budzetu,
natomiast wynagrodzenia nie otrzymuja kapelani muzutmanscy w szpitalach'.

W szkotach publicznych ma miejsce nauczanie uznanych religii, finansowa-
ne przez panstwo, istnieja takze szkoly wyznaniowe, utrzymywane z budzetu®.
Od 1975 roku islam jest nauczany w szkotach publicznych; w 1989 roku powsta-
fa pierwsza finansowana przez panstwo szkola muzulmanska im. Al-Ghazalego,
a w 2007 roku kolejna, im. Awicenny, w Brukseli*'.

Bulgaria

Wedlug spisu statystycznego ludnosci z 2001 roku w Bulgarii zyje 967 tys. muzul-
manow, co stanowi 12,2% catej populacji*? i jest to najwyzszy odsetek muzutmanoéw
na terenie jednego panstwa w catej Unii Europejskiej. Muzulmanie ci to ludnos¢ tra-

14 J. Rath, K. Groenendijk, R. Pennix, The Recognition of Islam in Belgium, Great Britain and the
Netherlands, ,New Community” 1991, t. 18, nr 1, s. 104.

5 R. Torfs, op.cit., s. 45-46.

16 Ibidem, s. 34-35.

17 N. Fadil, op.cit., s. 89. Do tego czasu muzulmanie byli reprezentowani przed wtadzami belgij-
skimi przez ambasady Turcji, Maroka (stad pochodzi wigkszo$¢ muzulmanéw w Belgii) oraz Arabii
Saudyjskie;j.

18 Ibidem, s. 95.

9 Ibidem, s. 99.

20 R. Torfs, op.cit., s. 40.

2l N. Fadil, op.cit., s. 96.

22 J. Broun, Rehabilitation and Recovery: Bulgaria’s Muslim Communities, ,,Religion, State & So-
ciety” 2007, t. 35, nr 2, s. 105—-138. Spis statystyczny z 2011 r. wykazal znaczne zmniejszenie si¢ liczby
muzutmanéw, do 577 tys., jednak badacze uwazaja te dane za niewiarygodne, gdyz tylko 4/5 Turkow
zadeklarowato si¢ jako muzulmanie i mniej niz potowa Pomakow — prawdopodobnie wynikato to z lgku;
N. Shakir, Bulgaria [w:] Yearbook of Muslims..., t. 6,2014,s. 127-128.
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dycyjna, gtownie Turcy i Pomacy, do ktérych dotaczajg imigranci z panstw Bliskiego
Wschodu?.

Islam wymieniony byt przez bulgarska konstytucje z 1991 roku, gwarantujgca
wolno$¢ wyznania i separacje religii od panstwa, jako jedna z tradycyjnych religii
bulgarskich?. Nowe regulacje prawa wyznaniowego wprowadzone w 2002 roku na-
kazywaty jednak ponowng rejestracj¢ instytucji reprezentujacych inne religie poza
butgarska cerkwig prawostawna®. Dzieki tej rejestracji, mimo jej uciazliwosci, islam
posiada te same prawa i wolnosci co inne tradycyjne wyznania (pewne specjalne
przywileje przystuguja Kosciotowi prawostawnemu)?. Panistwo optaca pensje ima-
mow i innych muzutmanskich funkcjonariuszy religijnych?, a takze wspiera finan-
sowo dziatalno$¢ meczetéw i innych muzutmanskich miejsc modlitwy (podobnie jest
w przypadku wszystkich pozostatych tradycyjnych wyznan) — w 2014 roku byto to
230 tys. lewa (rownowarto$¢ 53,7 tys. euro)®. Gtowny mufti Bulgarii, uznawany
zardwno przez sunnitdow, jak i1 szyitow, posiada ten sam oficjalny i niezalezny status
co patriarcha Kosciota prawostawnego, najwickszego w Bulgarii®’, i to on zajmuje
sie podziatem $rodkéw finansowych przyznanych przez panstwo.

Nauczanie religii muzutmanskiej w szkotach publicznych jest prowadzone od
1997 roku i finansuje je panstwo’!; trzy muzutmanskie szkoty $rednie i Wyzszy In-
stytut Nauk Muzutmanskich sg utrzymywane czg¢éciowo z budzetu pafistwa, a czgs-
ciowo z funduszy zagranicznych*,

Dania

Wedhug danych szacunkowych w roku 2014 na terenie Danii mieszkato 250,8 tys. mu-
zulmanow, imigrantow i ich potomkow, co stanowito 4,5% catej populacji®.
Dunska konstytucja z 1953 roku zapewnia wolno$¢ wyznania, ale jednoczesnie
uznaje (art. 4) ewangelicki ko$ciot luteranski za oficjalny dunski ko$ciot narodowy,
finansowany przez panstwo, zatem nie ma rownosci religii**. Finansowanie to ma dwa
zrodia: 75% funduszy pochodzi ze zbieranych przez panstwo podatkoéw koscielnych,
a 12% z dotacji panstwowych, z ktérych optaca si¢ migdzy innymi wynagrodzenia

2 JIbidem, s. 128.

24 J. Broun, op.cit., s. 110.
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dla biskupow czy emerytury dla ksiezy*. Poza kosciotlem narodowym istniejg trzy
grupy zwiazkéw wyznaniowych: uznane dekretem krolewskim, nieuznane, ale mo-
gace udziela¢ §lubow ze skutkami prawnymi, oraz takie, ktore w ogoéle nie sg uzna-
wane za spotecznosci religijne’; tym dwom pierwszym grupom przystuguja pewne
ulgi podatkowe?. Islam nie jest uznany oficjalnie przez dunskie panstwo, istnieja
jedynie 23 wspolnoty muzutmanskie posiadajace prawo udzielania slubow ze skut-
kiem prawnym, czyli nalezace do drugiej grupy zwigzkoéw wyznaniowych i cieszace
si¢ ulgami podatkowymi*®. Nawet uznane zwiazki wyznaniowe nie otrzymuja finan-
sowego wsparcia od panstwa, moga jedynie uzyskaé nieodptatnie budynki na cele
edukacyjne i wsparcie finansowe dla swoich szkot®,

Lekcje religii w szkotach publicznych maja wylacznie chrzescijanski charakter,
jednak muzutmanie mogg zaktadaé prywatne szkoty, ktore otrzymujg od panstwa do-
tacje w wysokosci 60% kosztow utrzymania®. Pierwsza prywatna szkota muzutman-
ska powstata w 1978 roku i od tego czasu utworzono takich szkot okoto 30*. W wie-
zieniach pracujg od 2002 roku imamowie optacani z budzetu panstwa, a w szpitalach
od 2005 roku*?.

Estonia

Liczba muzutmanéw w Estonii wedlug spisu statystycznego z 2011 roku wynosi
1,5 tys. sposrod osob w wieku powyzej 15. roku zycia — ich obecno$¢ jest pozosta-
to$cig po latach przynaleznosci do ZSRR*.

Uchwalona w 1992 roku konstytucja Estonii gwarantuje wolno$¢ religii, przy
czym zaznacza, ze nie ma kosciota panstwowego 1 istnieje rozdziat religii od pan-
stwa, podobnie orzeka ustawa o ko$ciotach i zwigzkach wyznaniowych z 1993 roku
(znowelizowana w 2002 roku)*. Panstwo nie finansuje dziatalno$ci religijnej, moze
jedynie dotowaé zabytkowe budynki sakralne czy dziatalnos$¢ kulturalng®. Zgodnie
z ustawg z 2002 roku zwiagzki wyznaniowe (stowarzyszenia religijne) sg rejestrowa-
ne przez wydzialy rejestrowe sadow okregowych i miejskich, panstwo moze z nimi
zawiera¢ umowy regulujace ich relacje, a zarejestrowane zwiazki wyznaniowe maja
prawo do zwolnienia z podatku dochodowego*. Estonska Gmina Muzulmanska
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3 L. Pedersen, Islam in the Discourse of Public Authorities and Institutions in Denmark [w:] Mus-
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(Eesti islami kogudus)*’ zostata zarejestrowana w 1994 roku, a Estonska Muzutman-
ska Gmina Sunnicka w 1995 roku®, cieszg si¢ zatem zwolnieniami podatkowymi.

Islam nie jest nauczany w szkotach w ramach zaj¢¢ szkolnych optacanych przez
panstwo — w szkolach panstwowych nauczanie religii jest dobrowolne i bezkonfe-
syjne, zatem nauka religii muzutmanskiej odbywa si¢ w ramach tak zwanych szkot
niedzielnych®.

Francja

Istnieja jedynie szacunkowe dane dotyczace liczby muzulmanéw we Francji, i to
znaczgco si¢ od siebie roznigce — od 4 mIn do nawet 7-8 min. Najczesciej podawana
liczba to 4,7 mln, co stanowi 7,5% calej populacji francuskiej®. Po Butgarii Francja
jest zatem drugim panstwem w Unii Europejskiej co do odsetka muzutmanow, ale sg
oni pochodzenia imigranckiego.

Republika Francuska jest panstwem laickim, ktorego konstytucja z 1958 roku
w ogoble nie reguluje relacji z kosciotami i wyznaniami religijnymi — panstwo jest
neutralne w sprawach religii, cho¢ zapewnia swoim obywatelom wolno$¢ wyznania
oraz warunki do praktykowania®'. Nie istnieje mozliwo$¢ oficjalnego uznania religii
przez panstwo i wspierania jej finansowo z jego budzetu®. Wyznawcy danej religii
moga na podstawie ustawy z 1905 roku, ustanawiajacej rozdziat kosciota od panstwa,
organizowac si¢ w stowarzyszeniach religijnych®, ktore realizujg wytacznie cele da-
nego kos$ciota, za$ finansowane mogg by¢ tylko z datkow od wiernych (wyjatek sta-
nowi utrzymanie zabytkowych budowli sakralnych, w ktérym partycypuje panstwo)
i ciesza si¢ przywilejami (zwolnieniami) podatkowymi*. Muzutmanie zorganizowa-
ni sg w wielu stowarzyszeniach, tworzonych przez osoby o tym samym pochodzeniu
i dzialajacych na podstawie ustawy z 1901 roku. W 2001 roku w wyniku dziatan
wiadz francuskich, ktorym zalezato na jednej organizacji reprezentujgcej wszystkich
muzutmanow, powstata Francuska Rada Kultu Muzulmanskiego (Conceil Frangais
du Culte Musulman)*.

Niektérzy duchowni sg jednak oplacani przez panstwo — sg to kapelani w wie-
zieniach, wojsku 1 szpitalach zatrudnieni jako urzednicy panstwowi. Od 2005 roku

47 R. Ringvee, Estonia, s. 212. Istniejg plany budowy meczetu w Tallinie przez Estofiska Gming
Muzulmanska, sfinansowanego przez emirat Sharjah (Zjednoczone Emiraty Arabskie), ale po nabyciu
budynku przy wsparciu finansowym z Arabii Saudyjskiej nie ma juz koniecznosci budowy; ibidem.
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funkcjonuja gtéwni kapelani muzulmanscy dla wojska (wyznaczani przez Minister-
stwo Obrony — kazdemu podlega 30 kapelandéw) i wigzien (kazdemu podlega 147 ka-
pelanow), a od 2006 roku dla szpitali, jednak tu znaczgco brakuje kapelanéw tego
wyznania, gdyz muszg oni by¢ gtéwnie finansowani przez szpitale.

Nauczanie religii nie moze odbywac si¢ na terenie szkoty, ktora jest §wiecka. Ist-
nieja jednak prywatne szkoty wyznaniowe, uznane przez panstwo, mogace otrzymac
zwrot 1/10 kosztow utrzymania od panstwa®’. Dwie sposrod czterech istniejacych
muzutmanskich szkot Srednich sg uznane przez panstwo i otrzymujg wsparcie finan-
sowe z budzetu panstwowego®®.

Litwa

Wedhug spisu ludnosci z 2011 roku na Litwie byto 2,7 tys. muzulmanow sunnitow
(nie ma danych na temat szyitow), co daje 0,08% ogétu populacji Litwy (3,48 mln).
W tej grupie wigkszo$¢ stanowig litewscy Tatarzy>’.

Panstwo litewskie jest Swieckie, konstytucja mowi o rozdziale kosSciota od pan-
stwa®, niemniej istnieje mozliwos$¢ oficjalnego uznania zwigzkow religijnych i sto-
warzyszen, ktore dzielg si¢ na trzy rodzaje: tradycyjne (stanowigce czes¢ litewskiego
dziedzictwa historycznego, duchowego i spotecznego), uznane przez panstwo (nie-
tradycyjne wyznania moga zosta¢ zarejestrowane, jesli maja 15 cztonkéw — peto-
letnich obywateli Litwy, i uzyska¢ osobowo$¢ prawna) i inne®'. Religie nalezace do
dziewigciu tradycyjnych wyznan maja prawo do finansowego wsparcia z budzetu
panstwa, ich instytucje edukacyjne sg utrzymywane przez panstwo, a budynki uzyt-
kowane w celach sakralnych sg wylaczone od podatku od nieruchomosci®?. Otrzymy-
wane przez te religie datki sg zwolnione od podatku, podobnie dochody ze sprzedazy
mienia, jesli sg one przeznaczane na utrzymanie budynkow sakralnych, cele eduka-
cyjne, kulturalne lub charytatywne, za§ sprowadzane z zagranicy dewocjonalia sg
zwolnione z cta®.

Islam sunnicki (gdyz taki wyznaja Tatarzy) zostat uznany za jedno z tradycyj-
nych wyznan przez ustawe o zwigzkach wyznaniowych i stowarzyszeniach przyjeta
w 1995 roku (art. 5)%, zatem cieszy si¢ przywilejami religii o tym statusie.

Nauczanie religii tradycyjnych w szkotach panstwowych jest oplacane przez pan-
stwo®, lecz ze wzgledu na matg liczbe ucznidw wyznania muzutmanskiego lekcje
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islamu odbywajg si¢ poza szkotami publicznymi i nie sg finansowane z budzetu,
z wyjatkiem matej grupy uczniéw w Niemiezy i Sorok Tatarach, gdzie w szkotach
publicznych islamu uczy Mufti®.

Lotwa

Nie istnieja doktadne dane na temat liczby muzulmandéw w panstwie totewskim,
gdyz statystyczny spis ludno$ci nie zawiera pytania na temat wyznania. Dane sza-
cunkowe wahaja si¢ miedzy 5 tys. a 10 tys., co stanowi 0,22—-0,44% ogdtu populacji
(2,26 mln), przy czym liczba 5 tys. wydaje si¢ najbardziej wiarygodna w zwiazku
z wynikami dotyczacymi narodowosci spisu statystycznego z 2011 roku; obecno$é
muzulmanéw zwigzana jest z okresem przynalezno$ci Lotwy do ZSRRY.

W panstwie totewskim istnieje separacja panstwa i religii®®, panstwo nie finansuje
zadnej religii, jedynie nieruchomosci stuzace celom kultu zwolnione sg z podatku
od nieruchomosci®. Ugrupowania religijne mogg stara¢ si¢ o oficjalng rejestracje
w Ministerstwie Sprawiedliwosci, ktora daje im osobowos¢ prawng i pewne przywi-
leje, niedostgpne dla niezarejestrowanych ugrupowan (np. organizowanie publicz-
nych zbioérek pienigdzy), ale nie jest ona obowigzkowa. Zgodnie z ustawg o orga-
nizacjach religijnych z 1995 roku 20 pelnoletnich obywateli totewskich lub oséb ze
statusem statego pobytu moze zalozy¢ i zglosi¢ do rejestracji organizacj¢ (kongre-
gacj¢) religijng. Z kolei 10 takich organizacji moze zatozy¢ zwiazek wyznaniowy
(kosciot; wspolnote wyznaniowa), ktory dysponuje prawem organizowania zycia
monastycznego, prowadzenia instytucji edukacyjnych itp., ale dane wyznanie moze
mie¢ tylko jedng taka organizacj¢’™. Zarejestrowane organizacje religijne nie placa
podatku dochodowego, a przychodzaca dla nich materialna pomoc z zagranicy jest
zwolniona z cta’!. Choc¢ ustawa o organizacjach religijnych nie przewiduje wyrdznie-
nia wyznan tradycyjnych, jesli chodzi o rejestracje¢ zwigzku wyznaniowego, w prak-
tyce jako tradycyjne okresla si¢ te, ktore majg prawo do nauczania religii w szkotach
publicznych, gdy liczba dzieci danego wyznania w danej szkole osiagnie 1072, oraz
udzielania $lubow ze skutkiem cywilnym, a takze do uczestniczenia w organie do-
radczym do spraw religijnych ministerstwa’. Islam nalezy do tak zwanych nowych
religii i muzulmanie nie moga korzysta¢ z przywilejow przystugujacych tradycyjnym
wyznaniom.

W 2013 roku byto na Lotwie 17 oficjalnie zarejestrowanych kongregacji (gmin)
muzutmanskich, z ktorych najwicksza to powstale w 1993 roku Stowarzyszenie
Lotewskich Wspdlnot Muzulmanskich (Latvijas islama kopienas), skupiajace inne
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kongregacje zarejestrowane w Ministerstwie Sprawiedliwosci w celu osiggnigcia
wymaganej liczby 10, potrzebnych do utworzenia zwigzku wyznaniowego™.

Jako religia nietradycyjna islam nie moze by¢ nauczany w szkotach publicz-
nych w ramach istniejgcej wyznaniowej katechezy szkolnej, nauczanie prowadzone
jest w formie tak zwanych szkot niedzielnych?.

Niemcy

W roku 2010 wedhug danych szacunkowych w Niemczech byto 4 mln muzulmanéw’
na 80,2 mIn”’, co stanowi 4,9% catej populacji; sg oni pochodzenia imigranckiego,
gtownie z Turcji, a paszport niemiecki posiada 2 mIn.

W Republice Federalnej Niemiec konstytucja gwarantuje wolno$¢ wyznania
(art. 4) i mamy do czynienia z rozdzialem panstwa i religii (art. 140), zwanym quasi-
-separacjg, poniewaz w konstytucji zagwarantowane sg formy wspotpracy miedzy
panstwem a kos$ciotami, na przyktad panstwo zbiera podatek koscielny, za$ art. 7
ust. 2 zezwala na nauczanie religii w szkotach panstwowych”. RFN jest panstwem
federacyjnym, stad czgs$¢ regulacji dotyczacych relacji panstwo—kosciét wchodzi
w zakres kompetencji poszczegdlnych krajoéw zwigzkowych (landow)™. Istnieje jed-
nak mozliwo$¢ nawigzywania przez panstwo partnerskich kontaktow ze wspdlno-
tami religijnymi, przez nadanie im przewidzianego przez konstytucj¢ statusu osoéb
prawnych (podmiotéw) prawa publicznego (niem. Korperschaft des offentlichen
Rechts)®!. Tradycyjne spotecznosci i organizacje religijne, takie jak koscioty prote-
stanckie, katolickie i wspdlnota zydowska, uzyskaly ten status automatycznie, inne
muszg wystgpi¢ o jego przyznanie®,

Uzyskanie takiego statusu obwarowane jest wieloma warunkami, mi¢dzy innymi
posiadaniem reprezentujacej dang wspolnote organizacji, ktora moze udokumento-
wac 30 lat swojej dziatalno$ci na terenie Niemiec, funkcjonowanie w zgodzie z za-
sadami konstytucji oraz stalg struktur¢ organizacyjng ztozong z niezmieniajgcych
si¢ cztonkow, ktorych jednoczy wyznawanie tej samej religii, a dana wspolnota sta-
nowi ponad 1% ludnosci jednego kraju zwiazkowego®. Przynosi ono jednak wie-
le korzysci, jak na przyktad mozliwo$¢ zakladania wlasnych szkél wyznaniowych,
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podejmowania dzialalno$ci charytatywnej i spotecznej ze wsparciem finansowym
panstwa, zwolnienia podatkowe i celne, prawo do zaktadania wlasnych przedszkoli,
do prowadzenia opieki duchowej w wojsku i wigzieniach czy do posiadania swoich
przedstawicieli w ciatach doradczych stacji radiowych i telewizyjnych. Dalsze przy-
wileje zwigzane z przyznaniem takiego statusu to prawo do wspotorganizacji lekcji
religii w szkotach panstwowych (lekcje religii sa obowigzkowe) oraz do ksztatcenia
nauczycieli i posiadania wydzialow teologicznych na uniwersytetach panstwowych,
jak rowniez do organizowania i prowadzenia wlasnych cmentarzy. Przy tym wspol-
noty wyznaniowe tego typu ciesza si¢ na podstawie art. 4 konstytucji wolno$cig od
ingerencji panstwa w ich wewnetrzne sprawy®*.

Funkcjonowanie ko$ciotéw w 80% pokrywane jest z podatku koscielnego, ktory
stanowi 8—9% zobowigzania podatkowego danej osoby. Koscioly otrzymuja takze
dotacje na dziatalnos¢ kulturalng czy charytatywna i korzystaja ze zwolnien podat-
kowych, a podatek koscielny i datki mogg by¢ odliczane od podatku dochodowego®.

W poszczego6lnych krajach zwigzkowych doszto do uznania niektorych organiza-
¢ji muzutmanskich za wspoélnoty religijne na poziomie krajowym (landu) i zbierania
podatku religijnego od muzulmanéw, a takze wydania zgody na nauczanie religii
muzutmanskiej w szkotach panstwowych, finansowane z budzetu publicznego, na
co pozwala federacyjny charakter panstwa®®; ma to miejsce w Berlinie, Bawarii (od
2001 roku), Hesji i Potnocnej Nadrenii Westfalii (od 2008 roku). Nauczanie isla-
mu funkcjonuje w szesnastu krajach zwigzkowych, jednak czgsciowo odbywa si¢ to
w ramach nauki jezyka ojczystego — na przyktad w Bawarii (od 1988 roku), w Dol-
nej Saksonii, Pétnocnej Nadrenii-Westfalii czy Nadrenii Palatynacie. Istniejg takze
wspierane subsydiami panstwowymi muzulmanskie przedszkola: we Frankfurcie
i Wiesbaden (na sumeg 34 tys. euro) oraz w Monachium (na sume 30 tys. euro)’.
Funkcjonujg takze katedry teologii muzutmanskiej w ramach wydziatow teologicz-
nych panstwowych uniwersytetow, w Osnabriick, Miinster oraz Erlangen-Niirnberg?s.

Polska

Nie znamy doktadnych danych na temat liczby muzulmanéw w Polsce, za$ dane
szacunkowe roznig si¢ w zalezno$ci od zrodta. Oficjalne dane statystyczne podaja
tylko liczbg cztonkéw Muzutmanskiego Zwiazku Religijnego — w 2007 roku byly
to 5123 osoby®. Spoteczno$¢ tatarska szacowana jest na okoto 5-6 tys. 0sdb, a licz-
ba muzulmanéw pochodzenia imigranckiego na 15-25 tys., co razem daje to okoto
0,04-0,08% catej ludnosci Polski®.
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Konstytucja RP z 1997 roku oraz ustawa o gwarancjach sumienia i wolno$ci
wyznania z 1989 roku zapewniaja wzajemng autonomi¢ panstwa i zwigzkow wy-
znaniowych, ktére mozna swobodnie tworzy¢ i rejestrowa¢ w Ministerstwie Spraw
Wewngtrznych i Administracji, aby uzyskac przywileje oficjalnie uznanego wyzna-
nia’!. Zgodnie z art. 10 ustawy z 1989 roku zaden, nawet oficjalnie uznany, zwigzek
wyznaniowy nie moze by¢ finansowany przez panstwo. Dochody zwigzkow wyzna-
niowych przeznaczone na dziatalno$¢ religijng i utrzymanie budynkéw sakralnych
sa zwolnione z podatkow, za$§ sprowadzane z zagranicy towary przeznaczone na
cele charytatywno-opiekuncze i o$wiatowo-wychowawcze oraz towary o charakte-
rze kulturalnym przeznaczone na cele kultu sg zwolnione z cta. Jedynie duchowni
pracujacy w instytucjach panstwowych, takich jak szkoty czy wojsko, otrzymuja od
panstwa wynagrodzenie®.

Muzutmanskich zwigzkow wyznaniowych jest zarejestrowanych w Polsce pigc.
Najstarszy to powstaty w 1925 roku i uznany przez panstwo polskie sunnicki, naj-
liczniejszy Muzulmanski Zwigzek Religijny w RP, ktory jako jedyny dziata na pod-
stawie specjalnej ustawy; nie zostata bowiem uchylona przez polski Sejm ustawa
z 21 kwietnia 1936 roku o stosunku panstwa do MZR®. Drugim najwazniejszym
muzutmanskim zwigzkiem wyznaniowym w Polsce jest takze sunnicka Liga Muzut-
manska, zarejestrowana w 2004 roku.

Od 1992 roku w szkotach publicznych odbywa si¢ finansowane przez panstwo
nauczanie oficjalnie zarejestrowanych religii, gdy w danej szkole jest siedmiu ucz-
niéw danego wyznania, a jesli uczniow jest 3—7, lekcje sg organizowane przez zwia-
zek wyznaniowy jako grupa migedzyszkolna®. MZR prowadzi nauczanie w szkotach
na Podlasiu, Liga Muzutmanska za$ miedzyszkolng grupe w Warszawie®. Muzul-
manskie zwigzki wyznaniowe otrzymuja takze dotacje na dziatalno$¢ kulturalna,
w tym na wydawanie czasopism i ksigzek, na przyktad w ramach dotacji celowych,
a MZR dodatkowo na utrzymanie zabytkowych obiektow sakralnych — pomoc ta nie
jest przyznawana automatycznie, lecz nalezy o nig wystapic.

%1 M. Rynkowski, Paristwo i kosciél w Polsce [w:] Paristwo i kosciot w krajach..., s. 292-293.

%2 Ibidem, s. 299 in.

% Jest ona jednak anachroniczna, nie zostata bowiem dostosowana do nowej polskiej konstytucji
z 1997 roku i wymaga nowelizacji. Ustawa ta zostata wydana w innym modelu prawa wyznaniowego
w II RP, tzn. w warunkach systemu zwierzchnictwa panstwa nad zwigzkami wyznaniowymi. W mysl
tej ustawy panstwo finansowato dziatalno§¢ MZR, ktory zgodnie z jej art. 38 otrzymywal dotacje na
,,wydatki osobowe i rzeczowe”, czyli m.in. na pensje dla funkcjonariuszy religijnych. Budynki uzywane
w celach sakralnych, a takze dochody przeznaczane na cele religijne cieszyly si¢ zwolnieniami i ulga-
mi podatkowymi (art. 41). Nauczanie islamu w szkotach publicznych bylo finansowane przez panstwo
(art. 32), podobnie kapelani muzutmanscy w wojsku polskim (art. 22).

% M. Rynkowski, op.cit., s. 295-296.

% Zob. wiecej A.S. Nalborczyk, Islamic Religious Education in Poland — Curricula and Textbooks
[w:] Islamic Textbooks and Curricula in Europe, E. Aslan (ed.), Frankfurt 2011, s. 185-186.
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Rumunia

W czasie ostatniego spisu ludnosci w 2011 roku na terenie Rumunii mieszkato
64,3 tys. muzulmanow, co stanowito 0,4% calej ludnosci tego kraju; sa to gldwnie
miejscowi Tatarzy i Turcy oraz rosngca liczba imigrantow®®.

Konstytucja rumunska z 1991 roku moéwi, ze Rumunia jest panstwem $wieckim,
gwarantujagcym wolnos$¢ religijna, ale jednoczesnie oficjalnie wymienione sa w niej
tradycyjne religie rumunskie, co stanowi ich oficjalne uznanie, a uznane religie maja
prawo do otrzymywania subsydidow od panstwa na swoja dziatalnos$¢ i do przywile-
jow podatkowych?”. Islam nalezy do religii wymienionych w konstytucji (uznanie
to zostato potwierdzone ustawa z 2006 roku) i przez instytucje muftiego otrzymuje
wsparcie finansowe na utrzymanie imamow, meczetow oraz miejsc modlitwy®®. Jako
oficjalnie uznana religia ma takze prawo do optacanych przez panstwo kapelanow
muzutmanskich w wigzieniach®.

Lekcje uznanych religii prowadzone sg od 1995 roku na koszt panstwa w szko-
tach publicznych, a wyznania te maja prawo do zaktadania wtasnych szkot'®, Islam
jest nauczany w szkotach panstwowych, a w 1996 roku zostala otwarta wspotfinan-
sowana przez panstwo muzulmanska szkota §rednia w Medgidii'®!.

Wielka Brytania

Wedhug spisu statystycznego z 2011 roku w Anglii i Walii byto 2,7 mIn muzutmanow,
co stanowito 4,8% populacji (w Irlandii Poélnocnej wedtug danych szacunkowych
mieszka 8—10 tys. muzulmandéw)'®. Sg to przede wszystkim imigranci, gldwnie
z Azji Poludniowej, i ich potomkowie!'®.

Cecha charakterystyczng systemu prawnego Wielkiej Brytanii jest brak konstytu-
cji, a wolno$¢ wyznania sformutowana jest w odpowiednich aktach prawnych oraz
mig¢dzynarodowych traktatach podpisanych przez Wielka Brytanie, takich jak na
przyktad Europejska Konwencja Praw Cztowicka!™. Dodatkowo Wielka Brytania
sktada si¢ z trzech krajow: Anglii, Szkocji i Irlandii PéInocnej, w ktérych funkcjonuja

% 1. Vainovski-Mihai, Romania [w:] Yearbook of Muslims..., t. 6, 2014, s. 499.

7 R.E. Iordache, The Legal Status of the Islamic Minority in Romania [w:] The Legal Treatment of
Islamic Minorities in Europe, R. i B.-P. Aluffi, G. Zincone (eds.), Leuven 2004, s. 199-200.

% 1. Vainovski-Mihai, op.cit., s. 500.

% R.E. Iordache, op.cit., s. 203.

101, Vainovski-Mihai, op.cit., s. 503-504; R.E. Iordache, op.cit., s. 206.

1011, Vainovski-Mihali, op.cit., s. 504.

192D, Hussain, United Kingdom [w:] Yearbook of Muslims..., 1. 6,2014, s. 623.

193 Wszyscy imigranci wywodzacy si¢ z Pakistanu i dawnego Commonwealthu posiadaja obywa-
telstwo brytyjskie; Ph. Lewis, Between Lord Ahmed and Ali G: Which Future for British Muslims?

[w:] Religious Freedom and the Neutrality of the State: The Position of Islam in the European Union,
W.A.R. Shadid, P.S. van Koningsveld (eds.), Leuven 2002, s. 131.

104 D, McClean, Paristwo i kosciot w Zjednoczonym Krélestwie [w:] Panstwo i kosciél w krajach...,
s. 414.
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odrebne porzadki prawne!?. Istnieje natomiast oficjalny kosciot panstwowy, ktorym
jest anglikanski Koséciot w Anglii i prezbiterianski Kosciot w Szkocji — nominal-
nym zwierzchnikiem obu jest panujgcy monarcha!®. Pozostate koscioty i religie sa
zorganizowane jako dobrowolne stowarzyszenia, a ich funkcjonowanie regulujg za-
sady prawne, odnoszace si¢ do funduszy charytatywnych, przy czym ich wlasnosc¢
zarzadzana jest zgodnie z prawem $wieckim i nie ma specjalnego statusu'”’. Zaden
z panstwowych kosciotow, podobnie jak i inne zwigzki wyznaniowe, nie otrzymuje
funduszy z budzetu, musza one zatem utrzymywac si¢ z wlasnych dochodow. Istnieje
jednak grupa ustaw, na mocy ktoérych rzad panstwowy lub lokalny moze w r6znych
formach wspiera¢ finansowo na przyktad utrzymanie cmentarzy lub tych miejsc kul-
tu, ktéore maja warto$¢ historyczng. Samorzady lokalne moga takze dawac $rodki
na dziatalno$¢ szkotom wyznaniowym czy tez organizacjom charytatywnym, ktore
zwykle powstajg z pobudek religijnych!%,

Nie istniejg podstawy prawne do oficjalnego uznania nowych religii i wyznan,
w tym islamu, gdyz tradycyjne wyznania dziataja wylgcznie na podstawie histo-
rycznych przywilejow oraz statutow zatwierdzonych przez Parlament!®®. Znaczna
wigkszo§¢ muzutmanskich organizacji i meczetéw funkcjonuje zgodnie z prawem
regulujacym dziatalno$¢ organizacji charytatywnych, ktore nie wymaga od nich
specjalnej rejestracji''’. Jedynym warunkiem funkcjonowania organizacji tego typu
jest mozliwo$¢ przedstawienia ksigg rachunkowych i rzetelnie prowadzonego konta;
niemniej rejestracja jako stowarzyszenie czy fundacja zapewnia pewne przywileje,
w tym podatkowe!!!. Lokalne samorzady dofinansowujg czasem budowe meczetow,
ale glowne fundusze na ten cel to datki wiernych i pieniagdze z zagranicy!'!?. Kape-
lani muzutmanscy funkcjonujg w wigzieniach (233 w 2013 roku, z tego 120 na caty
etat), sitach zbrojnych, szpitalach i otrzymujg wynagrodzenie od zatrudniajacych ich
instytucji''3.

Szkolnictwo w Wielkiej Brytanii dzieli si¢ na dwa typy: ,,utrzymywane” (pan-
stwowe), w ramach ktorego szkoty deklarujg swoja przynaleznos¢ do kosciotow
panstwowych, uczestniczgcych w ich finansowaniu i zarzadzaniu nimi, oraz ,,nie-
zalezne”, wérod ktorych istnieja prywatne szkoty religijne''. Lekcje religii w szko-
fach panstwowych sg z zasady bezwyznaniowe, lecz ,,chrzescijanskiej” natury,
potaczone z modlitwa!®, od 1985 roku dzieci mogg by¢ z tych lekcji zwalniane
przez rodzicow. Nauczanie islamu odbywa si¢ zatem gltéwnie w przymeczetowych

195 Ibidem, s. 407.
106 J. Rath, K. Groenendijk, R. Pennix, op.cit., s. 106.
197 D. McClean, op.cit., s. 411, 414—415.
108 'W.A.R. Shadid, P.S. van Koningsveld, Religious Freedom and the Position of Islam in Western
Europe, Kampen 1995, s. 19-20.
19 D. Hussain, op.cit., s. 627.
10 D. Hussain, S. McLoughlin, United Kingdom [w:] Yearbook of Muslims..., t. 5, 2013, s. 683-684.
"' J.S. Nielsen, Muslims in Western Europe, Edinburgh 2004, s. 51.
112 Jbidem, s. 45 in.
113 D. Hussain, op.cit., s. 637.
14 D. McClean, op.cit., s. 416.
1S Ibidem, s. 416-417.
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szkotkach niedzielnych!'®. Od 1998 roku dziataja prywatne szkoty muzulmanskie,
otrzymujace subsydia z budzetu panstwa (lub samorzadéw lokalnych), i jest ich
obecnie jedenascie!”.

Podsumowanie

Jedna z cech publicznego dyskursu na temat muzulmanéw w Europie jest tendencja
do generalizowania i niedostrzeganie roéznicowania ich sytuacji w zamieszkiwanych
przez nich panstwach. Tymczasem przez odmienne warunki prawno-spoteczne w po-
szczegdlnych panstwach generowany jest rozny zakres i przebieg procesu integracji,
jak rowniez rozny stopien identyfikacji z krajem i spoteczenstwem, na terenie ktore-
go muzulmanie mieszkaja''s.

Jednym z czynnikow wpltywajacych na funkcjonowanie muzutmandéw w pan-
stwach europejskich jest miejsce islamu w relacjach panstwo-religia i zwigzane z tym
zagadnienie finansowania tej religii z budzetu panstwowego. Ze wzgledu na sposob
i zakres tego finansowania mozna wyr6zni¢ nastgpujace grupy panstw europejskich:

» panstwa, w ktorych funkcjonowanie islamu jako religii nie jest finansowane

bezposrednio (np. Polska, Francja, Wielka Brytania, Estonia),

» panstwa, w ktorych istnieje bezposrednie finansowanie funkcjonowania isla-

mu jako religii (np. Belgia, Bulgaria, Rumunia).

Jednak jak wykazano powyzej, w panstwach, w ktérych funkcjonowanie islamu
jako religii nie jest finansowane bezposrednio, wystgpowaé moze finansowanie po-
srednie, ktore obejmuje motywowang religijnie i prowadzong przez muzulmanskie
instytucje dziatalno$¢ charytatywna, kulturalna, etniczng (np. w Polsce czy Wielkiej
Brytanii), edukacyjng — w tym nauczanie religii w szkotach panstwowych (np. w Pol-
sce czy w Niemczech) lub prywatne szkoly muzutmanskie (np. w Danii czy Wiel-
kiej Brytanii). Takze pewne aspekty funkcjonowania religii muzutlmanskiej ciesza
si¢ czgsto ulgami podatkowymi lub celnymi, jak to ma miejsce na przyktad w Danii,
Estonii, we Francji czy na Litwie.

Finansowanie bezposrednie moze obejmowac subsydia na funkcjonowanie reli-
gii, jak na przyktad pensje funkcjonariuszy religijnych, czyli imamoéw, czasem muf-
tich, jesli tacy istnieja, utrzymanie i budow¢ budynkow sakralnych. Taka sytuacja
wystepuje najczescie] w przypadku panstw, w ktorych islam jest oficjalnie uznang
religia, jak na przyktad w Belgii, Bulgarii, na Litwie czy w Rumunii. Przy czym
znacznie czgsciej pensje otrzymujg imamowie zatrudnieni jako kapelani w szpita-
lach, wiezieniach czy sitach zbrojnych, gdyz dzieje si¢ tak nawet wtedy, gdy ima-
mowie z zasady wynagrodzenia od panstwa nie dostaja — na przyktad w Wielkiej
Brytanii czy we Francji.

116 D. Hussain, op.cit., s. 634.
W7 Ibidem.
"8 Por.: J.S. Fetzer, J.Ch. Soper, op.cit.; A.S. Nalborczyk, The Perception among Muslim Minorities...
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Wyraznie wida¢, ze imigrancki charakter spotecznos$ci muzutmanskich na zacho-
dzie Europy nierzadko utrudnia im skorzystanie z naleznych przywilejow wynikaja-
cych z oficjalnego uznania islamu jako religii, jak na przyktad w Belgii, gdzie brak
jednej reprezentatywnej organizacji dlugo uniemozliwial otrzymywanie subsydiow
na pensje dla imamoéw. W innych przypadkach ta specyfika mniejszosci muzutman-
skiej utrudnia uzyskanie statusu oficjalnie uznanej religii, jak ma to miejsce na przy-
ktad w Niemczech.

Co ciekawe, podobny status islamu jako religii w ramach prawa wyznaniowego
nie pokrywa si¢ z systemem jego finansowania. W Polsce i na Litwie islam o po-
dobnych tradycjach jest uznany przez panstwo, ale w Polsce jego funkcjonowanie
nie jest utrzymywane bezposrednio z budzetu panstwa, na Litwie za$ jest. Podobnie
istnienie ko$ciota panstwowego nie musi oznacza¢ braku bezposredniego finanso-
wania — w Danii i Norwegii (przyktad spoza UE, nieomawiany w tej pracy) kosciot
luteranski ma status ko$ciota panstwowego i w Danii z tego powodu tylko on moze
otrzymywac¢ bezposrednie dotacje od panstwa, natomiast w Norwegii system praw-
ny, gwarantujacy rownos¢ wszystkich religii, wymusit finansowanie w tym samym
zakresie wszystkich ko$ciotéw oraz wyznan i spoteczno$¢ muzutmanska otrzymuje
z budzetu takg samg sume pieniedzy na jednego wyznawceg, co ko$cidt panstwowy!''’.

Jak wspomniano wyzej, muzulmanie europejscy znajduja si¢ do§¢ powszechnie
w trudnej sytuacji finansowej, gdyz na zachodzie UE sg to niezbyt zamozne spo-
tecznosci o korzeniach imigranckich, a na wschodzie czgsto niewielkie mniejszosci.
Sytuacja ta nie pozwala im na niezalezno$¢ finansowg i zmusza nierzadko do ko-
rzystania z funduszy pochodzacych z zagranicy: od panstw (np. Turcja), organizacji
mig¢dzynarodowych czy osob prywatnych. I tak na przyktad meczety dla mniejszo-
$ci tureckiej w Niemczech budowane sg z funduszy tureckiego ministerstwa religii,
Diyanetu (co w nastepstwie prowadzi do sprowadzania do tych meczetow imamow
z Turcji — zob. nizej), a takze z funduszy bogatych krajow naftowych, jak w Wielkiej
Brytanii czy Francji itd. W Polsce tez przedmiotem dyskusji publicznej byta ostatnio
budowa muzutmanskiego centrum kulturalnego w Warszawie ze srodkow pochodza-
cych z Arabii Saudyjskie;.

Brak funduszy na pensje i utrzymanie imaméw prowadzi z kolei do koniecznos$ci
sprowadzania ich z zagranicy, gdyz zagraniczne osrodki z reguty chetnie finansuja
tylko wlasnych ludzi (migedzy innymi przez wiele lat imama dla warszawskiego Cen-
trum Islamu sprowadzala i utrzymywata ambasada Egiptu, Turcja wysyla imamow
do Niemiec i Austrii'??), ktorzy nierzadko nie znaja miejscowego jezyka i warun-
kéw, w jakich zyja europejscy muzutmanie, co jest powodem niewystarczalno$ci ich

9 K. Vogt, Integration through Islam? Muslims in Norway [w:] Muslims in the West: From Sojourn-

ers to Citizens, Y. Yazbeck Haddad (ed.), Oxford 2002, s. 89.

120 Por. np. S. Kroissenbrunner, Turkish Imams in Vienna [w:] Intercultural Relations and Religious
Authorities: Muslims in the European Union, W.A.R. Shadid, P.S. van Koningsveld (eds.), Leuven 2002,
s. 181-207.

Nowa austriacka Ustawa do spraw islamu (Islamgesetz) z 25 lutego 2015 roku zakazuje sprowadza-
nia muzutmanskich funkcjonariuszy religijnych z zagranicy po roku od wejscia jej w zycie; zob. wiecej:
A.S. Nalborczyk, A Century of the Official Legal Status of Islam..., s. 71.
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postugi, nicodpowiedniego poziomu kazan czy braku wiaczania si¢ w aktywnos$ci
lokalnych spotecznosci, na przyktad w dialog miedzyreligijny'2!.

Powyzsze opracowanie nie obejmuje wszystkich panstw Unii Europejskiej i sta-
nowi jedynie zarys problematyki finansowania islamu przez panstwa cztonkowskie.
Jednak juz na tym przykladzie wida¢, ze jest to problem zréznicowany i majacy
wplyw na realne funkcjonowanie muzulmandéw w spoteczenstwach europejskich.
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W swym pejoratywnym wydzwicku — definiowanym przez religie ksiggi, ale tez
i mniej wpltywowe systemy religijne — ezoteryka' i okultyzm?, en masse, sg nacecho-
wane negatywnie. Powszechnie taczy si¢ je z ciemnos$cig, mroczng strong ludzkich
zachowan, przekraczaniem nienaruszalnego, przeznaczonego dla kaptanow sacrum,
obcowaniem z elementami wyzszej Swiadomos$ci poprzez na przyktad wykonywa-
nie budzacych odraze rytuatow, wzywanie sit ciemnosci, medytacje itd. Jednakze
tradycja ezoteryczna nie jest w zadnym razie monolitem, wyraZnie rysuje si¢ w niej
pewna dychotomia: §ciezka prawej i lewej reki®. W zachodniej tradycji ezoterycznej*
sformutowanie ,,$ciezka lewej reki” (Left Hand Path) ma stosunkowo mtodg prowe-
niencj¢. Jej ukonstytuowanie w przestrzeni jezykowej opisujgcej ciemng strong ezo-
teryki zachodniej zawdzigczamy thumaczeniu sanskryckiego okreslenia vama marga®

! Ezoteryka to wedlug Woutera Jacobusa Hanegraaffa ,,wiedza odrzucona”. Przyjmuje on za
Antoine’em Faivrem cztery istotne cechy zachodniej ezoteryki oraz dwie mniej istotne, ktore nie musza
wystgpowac wespot, sa to: ,,(1) wiara w niewidzialny, pozaprzyczynowy uktad odpowiednikow pomig-
dzy widzialnymi i niewidzialnymi wymiarami kosmosu, (2) postrzeganie natury jako przenikanej i ozy-
wianej boska obecnoscig albo sitg zyciowa, (3) koncentracja na wyobrazni religijnej jako mocy dajacej
dostep do $wiatdow i poziomOw rzeczywistosci posredniczacych miedzy §wiatem materialnym a Bogiem,
(4) wiara w proces przemiany duchowe;j, dzieki ktorej dochodzi do odnowy wnetrza cztowieka i nawia-
zania przezen ponownego zwiazku z boskoscig. Dwie inne cechy, niemajace charakteru obligatoryjne-
go, ale czgsto pojawiajace si¢ w kontekscie »ezoteryzmu« to: (1) wiara w podstawowe podobienstwo
licznych czy nawet wszystkich tradycji duchowych, oraz (2) przekonanie o istnieniu mniej lub bardziej
tajemnego przekazu wiedzy duchowe;j” (Dictionary of Gnosis & Western Esotericism, W.J. Hanegraaff
(ed.), Leiden 2006, s. 340, sv. esotericism).

2 Okultyzm w ujeciu ogdlnym to wiara w istnienie mocy tajemnych, jak rowniez uprawianie ta-
jemnych nauk (m.in. astrologii, magii, alchemii, tajemnej medycyny i wrozbiarstwa). Skonstruowanie
precyzyjnej definicji tego zjawiska nie jest jednak tatwe. W literaturze naukowej dyskusja na ten temat
wcigz trwa. Z jednej strony mamy wigc definicj¢ Josepha Banksa Rhine’a (okultyzm to ,,filozofowanie
o rzeczach ukrytych”; zob. The Encyclopaedia Americana, New York 1963, t. XX, s. 609, sv. occultism),
a z drugiej — Edwarda A. Tiryakiana (,,okultyzm to celowe praktyki, techniki lub procedury przenoszo-
ne na sily przyrody, przedmioty i osoby, wymagajace wyspecjalizowanej wiedzy i umiejetnosci”; zob.
E. Tiryakian, Toward the Sociology of Esoteric Culture [w:] On the Margin of the Visible: Sociology, the
Esoteric and the Occult, E. Tiryakian (ed.), New York 1974, s. 256). Na temat tej dyskusji pisze np. Anna
Mrozek-Dumanowska, Czlowiek w labiryncie magii, Warszawa 1990, s. 48 i n. Jak stusznie zauwaza
Jacek Sieradzan, definicja okultyzmu jest tak ptynna, iz to, co dla jednych badaczy jest okultyzmem, dla
innych oznacza satanizm czy ezoteryzm i na odwrot (J. Sieradzan, W kregu pojec: ezoteryzm, okultyzm,
satanizm [w:] Ezoteryzm, okultyzm, satanizm w Polsce, Z. Pasek (red.), Krakow 2005, s. 219).

3 Trzeba zaznaczy¢, ze nie mozna utozsamiaé tego okreslenia z podziatem na czarng i bialg magie.
W klasyfikacji tej czarna magia polega na szkodzeniu innym, a biata identyfikowana jest z dobrem i czy-
stoscig intencji.

# Zachodni ezoteryzm to sztuczne okre$lenie kategorii stosowane z moca wsteczng do zakresow pra-
dow i idei, ktore byty znane pod innymi nazwami co najmniej przed koncem XVIII w. W skrocie zachod-
ni ezoteryzm to nowoczesny konstrukt naukowy, a nie autonomicznie istniejaca juz tradycja (W.J. Hane-
graaff, Western Esotericism: A Guide for the Perplexed, London 2013, s. 3).

> Por. vama — dost. ‘lewo’, ‘nie-prawo’, ‘usytuowany po lewej stronie’ ale takze: ‘niewlasciwy’,
‘odwrotny’, ‘przeciwny’, ‘niekorzystny’, ‘zly’, ‘niedobry’, ‘niski’, ‘dziatajacy w sposob niewlasciwy
lub odmienny’, ‘trudny’, ‘okrutny’; termin ten pojawia si¢ takze w specyficznych ,.kobiecych” konota-
cjach. Monier Monier-Williams podaje interesujacy przyktad: drzaca lewa reka lub powieka u kobiety
byta traktowana jako dobry, szczgsliwy znak, ale u me¢zczyzny jako zty omen (M. Monier-Williams,
A Sanskrit-English Dictionary, Delhi 2002, s. 940), marga (‘droga’, ‘$ciezka’). John Myrdhin Reynolds
zauwaza, iz Blawatska bfednie zinterpretowata te doktryne, odzwierciedlajac chrzescijanska obsesje na
punkcie satanizmu. W indyjskim kontekscie ,,lewo” taczy si¢ z aspektem zefiskim i uwypukla istotng rolg
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(Sciezka lewej rgki) odnoszacego sie do jednego z nurtow tantry hinduskiej, a doko-
nanego przez Helen¢ Btawatska (1831-1891). Poniewaz tantra hinduska odrzucata
ascetyzm 1 hierarchi¢ kaptanskg braminéw wraz z systemem kastowym, poddawana
byta permanentnym atakom ze strony konserwatywnych przywodcow religijnych
jako praktyka niegodna ortodoksyjnych wyznawcoéw. W Indiach byta zatem postrze-
gana jako $ciezka przekraczania utartych schematow, niejako kontrofensywa w sto-
sunku do przyjetych od wiekdéw rol i1 zatozen (ale nie jako kult zta, a taki poniekad
wymiar przybiera to okreslenie w ezoteryce zachodniej).

Przeniesienie sformutowania ,,Sciezka lewej reki” na grunt zachodni i potacze-
nie go z ciemna strong rzeczywistosci dokonalo si¢ niemal automatycznie — w sym-
bolice Zachodu strona lewa byla najczg¢$ciej wigzana z wszelka negatywnoscia,
ztem i mocami piekielnymi. Dla przyktadu wspomnijmy jedynie, Ze na $rednio-
wiecznych przedstawieniach sadu ostatecznego Jezus wskazuje prawa reka na nie-
bo, a lewa na piekto®. W tym konstrukcie ideowym ,,Sciezka lewej reki” zostata
zatem uznana za tradycj¢ wykorzystujacg w swym aparacie poznawczym wszelkie
sity kojarzone ze ztem i ciemno$cig. Stephen Edred Flowers twierdzi ponadto, iz
»sciezka lewej reki” to ogolne okreslenie wspotczesnych ruchéw religijnych loku-
jacych si¢ w zachodniej tradycji ezoterycznej (okultyzmie), ktore ktadg nacisk na
samoubostwienie 1 antynomianizm’.

,Sciezka lewej reki” w zachodniej tradycji ezoterycznej jawi sie wigc jako system
filozoficzno-religijny uwidaczniajacy si¢ wszedzie tam, gdzie wierzenia gloryfikuja
zewnetrzng, oddzielong od cztowieka boskos¢, podkreslaja podrzednosé i marnosé
istoty ludzkiej, wynosza na piedestal ascezg, wstyd, wing, ofiar¢ i cierpienie jako
cnoty, a tym samym deprecjonuja podziemny $wiat chtonicznych bostw oraz ciem-
nej, wewngtrznej, pierwotnej i stworczej mocy, postrzegajac go jako ktamliwy, groz-
ny, zly i niszczgcy. Wzmiankowany juz Flowers, bedacy germanistg i jednocze$nie

bostwa zenskiego (J.M. Reynolds, Czarownice i Dakinie. Tantra na Wschodzi i Zachodzie, thum. Z. Za-
gajewski, Krakow 2002, s. 83). Tak samo definiuje to Gordan Djurdjevic, piszac, iz uzywanie tego termi-
nu zarowno przez H.P. Btawatska, jak i A. Crowleya jest semantyczng alternatywa dla terminu ,,czarna
magia”, a przez to nabiera odcienia pejoratywnego (G. Djurdjevic, India and the Occult: The Influence
of South Asian Spirituality on Modern Western Occultism, [b.m.] 2014, s. 102). Warto jednak doda¢, ze
w samych Indiach ,,$ciezka lewej reki” bywa takze postrzegana w sposob negatywny, a jej adepci sytuuja
si¢ (1 s3 sytuowani) na marginesie zycia spotecznego. W znacznej mierze jest to zwigzane z faktem, iz po-
dejmowane przez nich praktyki stanowia pogwalcenie podstawowych (gdyz w istocie fundamentalnych
dla indyjskiego porzadku spotecznego) norm czystosci rytualnej. Jednoczesnie jednak nalezy pamietac,
ze okreslenie vama marga w interpretacjach tantrycznych nie ma konotacji negatywnych, a $ciezka ta
nie jest traktowana jako nizsza czy gorsza forma praktyki. Chodzi tu raczej o pokazanie jej miejsca
w catej hierarchii réznych praktyk i okreslenie jej specyfiki na tle innych nurtow (w tym wypadku tra-
dycji Kaula). Por. N.N. Bhattacharyya, History of the Tantric Religion, New Delhi 2005. Generalnie
tantrycy rozumieja ja jako okre§long metod¢ — nie dla kazdego i pod $cisle okreslonymi warunkami.
Celem jest pozbycie si¢ pragnienia, paradoksalnie poprzez czynno$ci zmystowe, a nie po to, by osiggnac
zadowolenie.

6 Z.Pasek, ,, Sciezka lewej reki” w Polsce [w:] Ezoteryzm, okultyzm, satanizm w Polsce, Z. Pasek
(red.), Krakoéw 2005, s. 5.

7 S.E. Flowers, Lords of the Left-hand Path: A History of Spiritual Dissent, Smithville 1997, s. 2-5.
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wyznawcg Odyna, posuwa si¢ nawet do stwierdzenia, iz ,,lewa $ciezka” wystepuje
tylko u ludow wywodzacych sie ze wspolnoty praindoeuropejskiej®.

Idee ,,lewej reki” mialyby zatem stanowi¢ swoistg przeciwwage dla ,,jasnych
praktyk” i wierzen, ktore stawiaja czlowieka w podrzednej roli ofiary i stugi wobec
kaptanskiej i boskiej doskonatosci. Na ,,$ciezce lewej reki” adept dazy do zrewido-
wania tych paradygmatow, do przewarto$ciowania czgsto z gory narzuconych prze-
konan, do samostanowienia o sobie i do wlasnego poznania, zrozumienia i przyjecia
swojej wewnetrznej boskosci. Uwage kieruje si¢ do wewnatrz, do zrdédta mocy sek-
sualnej, by tam znalez¢ swojg esencje, petlny potencjat i indywidualng moc stwoérczg.
Sciezka lewej reki” jest przez praktykoéw uznawana za bardzo skuteczna i gleboka
praktyke duchows, jedna z najszybszych, ale i najbardziej wymagajacych drog do
boskosci. Niczym w $ciezce hinduskiej tantry ,,doskonato$¢ da si¢ tatwo osiggnac,
satysfakcjonujac wszelkie pozadania™. Takze i w tantrze uczen jest przestrzegany
przed licznymi niebezpieczenstwami czyhajagcymi na niego na tej drodze.

Doktrynalnie ezoteryczna ,,Sciezka lewej rgki” zarbwno w ujeciu protoplastycz-
nym tantry hinduskiej, jak i1 ezoteryki zachodniej bedzie si¢ charakteryzowac od-
rzuceniem konwencji spotecznych i swoistego staus quo, koniecznych, jak twier-
dza wyznawcy, do pozyskania wolnosci duchowej. Ten bunt bedzie czestokro¢
przejawiat si¢ w réznych seksualnych technikach transgresyjnych!?, stanowiacych
sposob na osiaggniecie odmiennych stanéw §wiadomosci, czy tez w rytuatach ma-
gii ceremonialnej lub satanistycznej czarnej mszy, bedacej parodia i odwroceniem
mszy chrzescijanskiej. To famanie nalozonego tabu ma doprowadzi¢ do reintegracji
1 wyzwolenia. By zobrazowac ten dyskurs, najlepszy bedzie zasadniczy rytuat tantry
hinduskiej zwany ,,Pig¢ M” (parica tattva, parica makara), wykorzystujacy szeroko
rozpowszechnione w Indiach negatywne nastawienie do jedzenia migsa, picia alko-
holu i swobody seksualnej. W jednym z najwazniejszych tekstow tantry hinduskie;j,
jakim jest Kularnava Tantra, znajdujemy opis wspolnotowej ofiary zwanej ,,rytua-
tem w kregu”. Jogin podazajacy ,,Sciezkg lewej reki” powinien w dzien czcié bogini¢
w sposob tradycyjny. Nocg za$ praktykuje rytuat wykorzystujacy owe ,,Pie¢ M”, to
jest pie¢ zabronionych przez braminizm rzeczy: spozywa wysuszone ziarno, mig¢so
i ryby, pije wino i odbywa rytualny stosunek plciowy (maithuna). Cztery pierwsze
czynnosci dziata¢ majg niczym afrodyzjak wprowadzajacy adepta w stan podnie-
cenia, ktorego kulminacja jest akt piciowy bedacy bezposrednim nawigzaniem do
odwiecznego zwiazku kosmicznych zasad Siwy i Sakti. Najlepsza partnerka w tym

8 U. Michalska, A. Sottysiak, Eony ,,lewej Sciezki”, ,,The Peculiarity of Man” 2004, t. 9, s. 119.

® O.V. Garrison, Tantryczny rytual Maithuny [w:] Ekstaza, seks, magia. Inny wymiar erotyki,
E. Obarski (red.), Wroctaw 1993, s. 156. Tu warto doprecyzowaé 0w cytat, w tantrze, zwlaszcza ,,lewej
reki”, nie chodzi o usatysfakcjonowanie pozadan, ale — jakkolwiek moze si¢ to wydawaé dziwne — wyj-
$cie poza nie, czemu towarzyszy¢ powinna petna kontrola zmystow.

10 Por. na temat seksu tantrycznego np. R. Czyzykowski, Czym jest ,,seks tantryczny”? O proble-
mach z terminologiq dotyczqcq elementow seksualnych w rytuale i jodze tantrycznej, ,,Ex Nihilo” 2010,
nr 1 (3), s. 42—67; na temat tantry indyjskiej np. R. Czyzykowski, Cialo mistyczne i fizyczne w tradycji
wisznuizmu i sahadzija, Krakéw 2013. Zob. na temat seksualnych praktyk w tantrze buddyjskie;j J. Sie-
radzan, Joga seksualna jako metoda wyzwolenia w tantrze buddyjskiej [w:] Przemiany seksualnosci,
M. Kaczorek, K. Stachura (red.), Gdansk 2009, s. 164—173.
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przypadku jest kurtyzana czy tez kobieta z niskiej kasty, najlepiej menstruujaca —
zatem podwojnie skazona!'. Ow sakramentalny stosunek plciowy ma na celu utoz-
samienie pary ludzkiej z jej boskimi wzorcami 1 jest ,,sercem” nie tylko tantryzmu
»lewej reki”, ale takze licznych szkot wadzrajany. W rytuale tym, zgodnie z nie-
ktérymi komentarzami, niezwykle wazne jest ,,usitowanie »doswiadczenia« pigciu
mistycznych §wiatet podczas kopulacji, ktora jest obrzedowa »gra« (lila), poniewaz
nie wolno w niej dopusci¢ do ejakulacji [...]""%.

»Rytual kregu”, inaczej kult lotosu ¢akra pudza, jest pewnym rodzajem grupo-
wego seksu rytualnego, z ktérego wywodzi si¢ nazwa ,,Sciezka lewej reki”. Gtowny
celebrant zasiada posrodku kregu wraz ze swojg boginia, krag tworzy rowna liczba
kobiet i m¢zczyzn, przy czym kobiety zasiadajg po lewej stronie wybranego partnera
seksualnego.

Nalezy podkresli¢, iz w Indiach wystepuje wiele szkot, ktore umiejscawiajg sie na
najwyzszym sattwicznym poziomie (,,$ciezka prawej reki”), uzywaja wiec w swych
rytuatach symboli zamiast rzeczywistych przedmiotow. W tym wypadku wskazane
w rycie ,,Pigciu M” Pie¢ Prawdziwych Rzeczy nie jest tu traktowane dostownie, lecz
symbolicznie. Wino staje si¢ pojeciem reprezentujagcym ,,upajajacg wiedze Boga”,
migso oznacza jezyk uzywany do wiasciwej mowy, ryba symbolizuje dwa zyciowe
prady ptynace w kanatach ida i pingala majacych znajdowaé si¢ po obu stronach
kregostupa, a seksualne zjednoczenie odnosi si¢ do medytacji nad pierwotnym aktem
stworzenia'®. Jednakze szkoly Kaula przeciwstawiajg si¢ takiej interpretacji, ktadac
nacisk na dostowne odczytanie tekstow. Twierdzg, iz praktyka ta wykonana za po-
mocg symboli lub substytutéow (za wino — sok kokosowy, imbir zastepuje migso,
rzodkiew zastgpuje rybe, zamiast seksu — jego wizualizacja lub dwa kwiaty) jest zu-
petnie bezowocna, poniewaz gtdéwng zasadg tantry nie jest zamykanie zmystow, ale
ich ujarzmienie w wyniku do§wiadczenia, a zatem podkre$lajg tym samym podsta-
wowa roznice migdzy tantra a joga czy ascetyzmem. Sciezka tantry ,,lewej reki” ma
polega¢ na ekstremalnym rozwoju uczué, a nie na stopniowym wylaczaniu zmystow.
Celem ¢wiczen tantrycznych jest zahamowanie proceséw biologicznych i psycho-
mentalnych, ma to pozwoli¢ adeptowi przekroczy¢ kondycje ludzka'*. Gdyby proba
zatrzymania nasienia nie powiodla si¢ — tantryk statby sie zwyklym $miertelnikiem
i rozpustnikiem. Tantrycy wierza, Zze zatrzymanie owych zjawisk fizjologicznych za-
gwarantuje im nie§miertelnos$c'>.

W ezoteryce zachodniej do ,,Sciezki lewej reki” mozemy zaliczy¢: wicca, magie
Aleistera Crowleya (Thelema) z jej konotacjami (O.T.O.), satanizm, posrednio row-
niez neopoganstwo. Przyblizmy pokrotce te tradycje.

' J. Sieradzan, Szalernistwo w religiach swiata, Krakow 2005, s. 420.

12 M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, thum. 1. Kania, Warszawa 2004, s. 150.
13 0.V. Garrison, op.cit., s. 155.

4 Rytual tantryczny wykorzystujacy potencjal seksualny odgrywa kluczowg role w procesie sa-
morozwoju adepta. Jest to wypracowana przez wieki praktyka, bedaca Scisle zaplanowang manipulacja
ludzka psychofizjologia. Zob. R. Czyzykowski, Problem fizjologicznej podstawy rytuatu w wisznuizmie
sahadzija i nurtach jogi tantrycznej, ,,Przeglad Religioznawczy” 2013, nr 1 (247), s. 57.

5 M. Eliade, Mity, sny i misteria, thum. K. Kocjan, Warszawa 1999.
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Wicca jest forma religii neopoganskiej opartej na tradycji germanskiej. Ten syn-
kretyczny kult Wielkiej Bogini, silnie zwigzany z r6znymi formami magii, powolat
do zycia w latach trzydziestych XX wieku Gerald Gardner (1884—1964), angielski
urzednik, pisarz, antropolog amator!'®. Tworzac swoj system, positkowat sie glow-
nie pracami egiptolozki Margaret Alice Murray (1863—1963), a poniewaz nalezat
réwniez do wielu tajnych ugrupowan magicznych tamtego okresu, zapozyczyt wiele
idei od rozokrzyzowcow, Zakonu Ztotego Brzasku'’, Ordo Templi Orientis (O.T.O.)
1 Aleistera Crowleya, z ktorego pism bezsprzecznie korzystat i byl pod bardzo silnym
ich wptywem (a spotkat si¢ z nim osobiscie w 1947 roku).

Wicca ma reprezentowa¢ odrodzenie starozytnej poganskiej Wielkiej Bogini
i Rogatego Boga, jednak John Myrdhin Reynolds uznawat owe boskie postacie za
uniwersalne archetypy nieograniczajgce si¢ jedynie do przedchrzescijanskiej Eu-
ropy. Widziat je tez na starozytnym Bliskim Wschodzie w kulcie Baala i Asztarte,
a takze — co w naszym przypadku najwazniejsze — w starozytnych Indiach (Siwa
i Dewi)!®. Stuzac na Dalekim Wschodzie, Gardner zapoznat si¢ z pismami Johna
Woodroffe’a (1865-1936), adwokata i orientalisty, bardziej znanego pod pseudoni-
mem Arthur Avalon', ktéry w swoich pracach koncentrowat si¢ miedzy innymi na
tantrze $iwaickiej 1 $aktyjskiej. Majac pigédziesigt dwa lata, powrocil na stale do
Anglii. Opublikowat wtedy ksigzke Keris and Other Malay Weapons (1936) oraz
zaangazowat si¢ w dziatalno$¢ Stowarzyszenia Folklorystycznego. Pono¢ dzigki oso-
bom poznanym w Stowarzyszeniu Zakonu Rézokrzyzowcoéw Krotona miat dostapi¢
w 1939 roku inicjacji w domu stojgcym na obrzezach New Forest?, a grupa inicjuja-
ca okresla¢ si¢ miata mianem covenu czarownic.

Zgodnie z relacja samego Gardnera i jego pozniejszych uczniéw czarownice z co-
venu w New Forest mialy uprawiaé kult Bogini ksiezyca oraz Boga $mierci i odro-
dzenia, Swigtowaly osiem sabatow (§wiat agrarnych i solarnych) oraz esbaty (Swieta
zwigzane z cyklem lunarnym). Najwazniejsze rytuaty zostaly zawarte w grimuarze
nazywanym Ksiegq cieni, lecz wigksza cz¢$¢ nauk miala by¢ przekazywana ust-
nie. Kult mozna bylo praktykowac jedynie w covenie, ktéremu przewodzili zazwy-
czaj Arcykaptan i Arcykaptanka. By zosta¢ czarownicg, nalezato przej$¢ inicjacje,
przeprowadzong przez osobe posiadajgca drugi badz trzeci stopien wtajemniczenia
w wiccanskie misteria®'.

Zdaniem Johna Mumforda pojawienie si¢ wspodtczesnego czarownictwa jest ata-
wistycznym odrodzeniem zachwianych proporcji migdzy dominujacym patriarcha-
tem a potrzebg matriarchatu. Uwaza on, iz wicca jest tantra zachodniego cztowieka,
a uderzajace podobienstwo migdzy tymi systemami jest wynikiem poszukiwania

16 R. Furman, Wicca i Wiccanie. Od tradycji do wirtualnej wspolnoty, Krakow 2006, s. 45-47.

17 Zob. na temat Zakonu Ztotego Brzasku: P. Zasun, Hermetyczny Zakon Zlotego Brzasku — poczqt-
ki wspolczesnej ezoteryki [w:] Ezoteryzm, okultyzm, satanizm w Polsce, Z. Pasek (red.), Krakow 2005,
s. 33-42; R. Prinke, Dwa rekopisy. Polskie tropy u poczqtkow Hermetycznego Zakonu Ziotego Brzasku,
,Hermaion” 2012, nr 1, s. 147-175.

¥ J.M. Reynolds, op.cit., s. 9.

19 A. Avalon, Joga Kundalini. Sciezka poznania siebie, tham. M. Friman, Poznan 2001.

20 J.L. Bracelin, Gerald Gardner: Witch, Thame 1999, s. 12.

21 0. Majda, Wspolczesne czarownictwo jako sztuka mitopoetyki, ,Hermaion” 2013, nr 2, s. 43.
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zaspokojenia pierwotnych instynktow ptynacych z nie§wiadomos$ci w matriarchal-
nym i feministycznym kulcie ziemi. Koncentrujaca si¢ wokoét Sakti jako aktywnego
zenskiego bieguna tantra bylaby wigc bezposrednim ekwiwalentem Wielkiej Bogini
Matki (glowny obiekt czci wicca). Omawiana juz czakra pudza tworzy¢ ma para-
dygmat wiccanskiego covenu. Badacz wskazuje rowniez na podobienstwo miedzy
gtownym fallicznym symbolem tantry (Siva-lingam) a miotlg czarownicy?.

W kwietniu 1904 roku Aleister Crowley® (1875-1947) miat doswiadczy¢ nad-
naturalnego przekazu wiedzy, w wyniku ktérego powstato najwazniejsze dzieto jego
zycia, kodyfikujace zasady nowej religii — Thelemy. Tworca Ksiegi Prawa, jak na-
zwal objawienie, byt, wedtug Crowleya, wystannik $wiata bogoéw, przedstawiajacy
si¢ imieniem Aiwass. Katoliccy komentatorzy** utozsamiajg postanica z samym sza-
tanem, przypisujac tym samym Crowleyowi propagowanie satanizmu. Ksi¢ga sktada
si¢ z trzech rozdziatow, a kazdemu z nich patronuje bostwo panteonu egipskiego. Sg
to: Nuit, Hadit i Ra-Hoor-Khuit?. Przekaz zawarty we wspomnianej ksi¢dze to pre-
zentacja nowego tadu dla swiata ludzi. Sg to nowy porzadek, etyka i ustrdj spolecz-
ny. Niczym Friedrich Nietzsche, krzyczacy: ,,Bog umart”, Crowley aplikuje $wiatu
nowe prawo: ,,Czyn swoja wolg!”. Tym samym gtosi kres epoki religii monoteistycz-
nych, ktore zastapi¢ ma nowa era, zwana Eonem Horusa. Nowa religia, utworzong na
zgliszczach starych, ma by¢ zatem Thelema (z greckiego GéAnua — wola). Jest wiec
Ksiega Prawa niejako proklamacja upadku patriarchatu i narodzin Nowej Ery — mi-
tosci podhug woli.

Podstawowymi paradygmatami Ksiggi... sg cztery tezy:

1. Kazdy mezczyzna i kazda kobieta jest gwiazda.

2. Stowem Prawa jest Thelema.

3. Czyn wedle swej woli, bedzie catym prawem.

4. Milos¢ jest prawem, mitos¢ podtug woli%.

Idee wylozone przez Crowleya nie sg catkowicie nowe. Juz w potowie XVI wie-
ku Frangois Rabelais?’ podobng filozofi¢ zawart w dziele swojego zycia, czyli

22 ). Mumford, Psychoseksualna moc [w:] Ekstaza, seks, magia. Inny wymiar erotyki, E. Obarski
(red.), Wroctaw 1993, s. 125-126.

2 Jeden z najbardziej rozpoznawalnych na $wiecie okultystow nowozytnych. Pisarz, alpinista, poe-
ta, podroznik, osoba wywotujaca po dzi$ dzien ogromne kontrowersje. Ukazato si¢ jak dotad kilka jego
biografii, najbardziej wnikliwa to: R. Kaczynski, Perdurabo — The Life of Aleister Crowley, Temte 2002.

2 M. Introvigne, Powrét Magii, tham. A. Watecki, Krakow 2005, s. 204.

% Nuit to Bogini przestrzeni i nieskoficzony potencjat istnienia. Hadit to atoniczna zasada §wia-
domosci, jej dopetnienie [...]. Ra-Hoor-Khuit taczy si¢ z koncepcja $mierci Boga poprzez fakt, ze nie
jest koniecznie zewnetrznym bostwem” (G. Djurdjevic, Narodziny Nowego Eonu — magia i mistycyzm
Thelemy z perspektywy ponowoczesnej a/teologii, thum. K. Grudnik, Olsztyn 2009, s. 15-16). Hadit jest
ruchem, a Nuit przestrzenia, Nuit jest nieskonczenie wielka, Hadit nieskonczenie maty. Hadit: ,,to pto-
mien ptongcy w sercu kazdego czlowieka i w $rodku kazdej gwiazdy” (R. Orpheus, Abrahadabra: Un-
derstanding Aleister Crowley’s Thelemic Magick, Boston 2005, s. 36).

% A. Crowley, Ksigga prawa (Liber Al vel Legis), ttum. K. Azarewicz, Gdynia—Londyn 2004 (brak
numeracji stron).

27 Rebelais w tworzeniu tej doktryny positkowal si¢ ideami §w. Augustyna. Jednakze §w. Augustyn
mial na mysli ludzi, ktoérych wola bedzie catkowicie zgodna z wolg samego Boga. Jako wykonawcy tylko
cnotliwych czyndw nie beda potrzebowali zadnych praw, by te kierowaty ich ku dobru.
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fantastyczno-satyrycznej epopei Gargantua i Pantagruel®. Znajdujemy w niej row-
niez my$l o zatozeniu ,,Opactwa Thelemy” (ktore nota bene Crowley zatozyt w sy-
cylijskim Cefalu w roku 1920) i kultywowaniu w nim nowych ludzkich cnét. Te
nowe cechy moralne miaty stanowi¢ kontrofensywe w stosunku do panujacych zasad
chrzescijanskich. Podstawowa zasada dziatania opactwa byto wlasnie hasto: ,,czyn
wedle swej woli”, a celem — swobodny i wszechstronny rozwoj cztowieka, zgodnie
z prawami i wymogami natury. Rowniez nad wejSciem do opactwa Medmenham
widniala inskrypcja Fay Ce Que Voudras (Czyh, co ci si¢ podoba). Kazda osoba
kroczgca drogg Thelemy ma prawo w petni realizowac si¢ poprzez dowolny system
wierzen oraz dziata¢ w sposob, ktory uznaje za najlepszy dla siebie same;j (tak diugo,
dopdki nie ingeruje w wole innych jednostek), i jedynie ona sama moze zadecydo-
wac, co jest dla niej najlepsze. Jest przy tym sprawa oczywista, iz — ktadac nacisk na
osobistg wolnos¢ oraz indywidualizm (ktére sg nieodtagczne w Thelemie) — wierzenia
poszczegdlnych thelemitow mogg si¢ 16znié, i to znacznie. ,,Ksigga Prawa godzi
ze sobg bezosobow3 i1 nieskonczonosciows interpretacje kosmosu z egocentrycznym
i praktycznym punktem widzenia” — glosi wprowadzenie do Thelemy opracowane
przez jeden ze wspoélczesnie dziatajacych Zakondéw thelemicznych®. System praktyk
1 filozofia Thelemy sa bardzo zblizone do niektérych zatozen buddyzmu i hindui-
zmu. Thelema, podobnie jak Budda, nie popiera $lepego postuszenstwa, lecz zacheca
do badan, studiéw i zadawania pytan (postulat ten byl jednak teoretyczny, czego
przyktadem moze by¢ konflikt migdzy odtamami O.T.O.). ,,Nie przywiazujcie si¢
do niczego! Niechaj posrod was nie bgdzie czyniona réznica pomigdzy jakakolwiek
rzecza a zadng inng; gdyz stad pochodzi bol™*’. Stwierdzenie to przypomina cztery
szlachetne prawdy buddyzmu. Wiadomo, iz Crowley w swych magicznych eksplo-
racjach positkowat si¢ rowniez zalozeniami tantry, jego magia seksualna byta na-
cechowana jej zatozeniami. Jednak wiara w moc magiczng sakramentu ztozonego
z kobiecych i meskich ptynow seksualnych, ktora dla Crowleya byta niepodwazalna,
wyraznie odrézniata jego system od tantry?!.

W 1912 roku do domu ulokowanego przy 124 Victoria Street w Londynie zapukat
Theodor Reuss. Otworzyt mu Aleister Crowley, rozpoczynajac dyskusje na temat
rzekomego ujawnienia przez Crowleya tajemnic seksualnej magii*> O.T.O. Zdzi-
wiony oskarzeniami Crowley zaprzeczat, jakoby w ogdle znat nauki zakonu. Od tej

8 La vie de Gargantua et de Pantagruel, kolejne tomy wydawano w latach 1532-1564.

¥ Wprowadzenie do Thelemy. Zarys problematyki przygotowany przez Fr L.PV. i Fr A.G.L.A., http://
thelema.pl/thoughts-pl.htm [dostep: 10.10.2015]. Zachowano pisowni¢ oryginatu.

3 A. Crowley, Ksigga prawa [b.s.].

31 G. Djurdjevic, The Great Beast as a Tantric Hero [w:] Aleister Crowley and Western Esotericism,
H. Bogdan (ed.), New York 2012, s. 107-140.

32 Najprawdopodobniej Crowley zawart ja w dziele Ksigga klamstw, ktore opisywato rytuat ,,Szafi-
rowej Gwiazdy”. Byl to symboliczny opis zjednoczenia meskich i kobiecych genitaliow. Innymi stowy,
punkt kulminacyjny rytuatu ,,Szafirowej Gwiazdy” obejmowat stosunek pitciowy. Jest to bez watpienia
jedno z najistotniejszych dziel przedstawiajacych idee Crowleya. Praca napisana w 1912 r. uwidacz-
nia praktyczne aspekty kabaty. Zob. A. Crowley, Ksigga kfamstw, thum. K. Azarewicz, Gdansk—Londyn
2008.
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chwili datuje si¢ przystgpienie Crowleya do Ordo Templi Orientis, a w konsekwencji
modyfikacje jego nauk (wprowadzenie wielu nowych®) i schizm¢ zakonu.

Wyjasnit Crowleyowi [Reuss — Z.L.] teori¢ ukryta za szkota alchemii, ktora uzywa ptynow sek-
sualnych i eliksiru zycia. Wzbogacit ja o tradycj¢ Baphometa kultywowang przez templariuszy
i majaca rzekomo przetrwaé w Hermetycznym Bractwie Swiatta. Nastepnie ukazat ich pota-
czenie z tantryzmem lewej reki i hatajoginami praktykujacymi seksualne mudry, by nastgpnie
zaproponowa¢ Crowleyowi przywodztwo w O.T.0.3

Ezoteryczny ustrukturalizowany zakon magiczny Ordo Templi Orientis (Zakon
Templariuszy Wschodu) zostat powotany do zycia dzieki pasji i zainteresowaniu ezo-
teryka i masoneria czterech osob. Henry Klein (1842—-1913) muzyk, Theodor Reuss
(1855-1923) $piewak operowy, dziennikarz i szpieg®, Franz Hartmann (1838-1912)
doktor medycyny i Carl Kellner (1850-1905) chemik, wynalazca i fabrykant — to oj-
cowie protoplasci omawianego stowarzyszenia®, Latem 1896 roku uwage Kellnera
1 Hartmanna przykuta wizyta indyjskiego jogina Bheema Sena Pratapa, demonstru-
jacego trans medytacyjny, podczas ktérego byt on nieczuty na wszelkie zewngtrzne
doznania*’. Nie byto to jednak pierwsze zetknigcie Kellnera z joga i jak podkresla
Richard Kaczynski, posiadal on w swym dorobku wczesniejsze badania i doswiad-
czenia z jej technikami, na ktorych mégt ufundowac pdzniej centralng o$ nauk zakonu
Ordo Templi Orientis*. Jako prawdopodobnych nauczycieli Kellnera wymienia sig:
Solimana ben Aissa, Mahatme Sri Agamya i Guru Paramahamsa, ktorzy — tu row-
niez przypuszczenie — znali i kultywowali praktyki indyjskiej ,,Sciezki lewej reki”™.
Pierwotnym Zrédtem pochodzenia magii seksualnej miata by¢ nauka tantry, zdobyta
rzekomo w czasie podrozy i bedaca wynikiem fascynacji C. Kellnera joga*®. Wiado-
mo roéwniez, iz wspotzatozyciel O.T.O. Franz Hartmann, zwany ,,apostolem teozofii”
w Niemczech, mial dzigki swemu ogromnemu zapatowi i osobistemu wstawiennictwu
Shahatmy Mistrza Mori zosta¢ w Adyar zastepca wspotzatozyciela teozofii i pierwsze-
go prezesa Towarzystwa Teozoficznego Henry Steel Olcotta (1832—1907). Hartmann

3 A. Crowley stworzyt w 1913 r. w Moskwie jeden z najwazniejszych rytuatéw O.T.O., a mianowi-
cie Mszg Gnostycka.

% Cyt. za: L. Sutin, Do What Thou Wilt: A Life of Aleister Crowley, New York 2000, s. 226.

3 Podczas pobytu w Londynie donosit m.in. o poczynaniach rodziny Karola Marksa (F. King, Sza-
tan i swastyka, thum. J. Moderski, T. Olszewski, Poznan 1996, s. 73).

3¢ Zob. doktadne zyciorysy fundatorow zakonu: R. Kaczynski, Forgotten Templars. The Untold Ori-
gins of Ordo Templi Orientis, [b.m.] 2012.

37 Ibidem, s. 77.

3 Ibidem, s. 81.

% Nie sposob tu wymieni¢ wszystkich sktadowych idei, jakie tworzyly konglomerat systemu
O.T.O. Zob. szczegdtowo na ten temat: Z. Lagosz, Ezoteryczne Sciezki wtajemniczenia w ujeciu Ordo
Templi Orientis (w druku). Tekst zostal przedstawiony podczas konferencji naukowe;j ,, Tradycje zachod-
niego ezoteryzmu w badaniach polskich” (Uniwersytet Jagiellonski, Akademia Goérniczo-Hutnicza, Kra-
kow, 30-31 maja 2014 1.).

4 W roku 1896 wydal on swojg pozycje traktujaca o jodze, ktorg dystrybuowatl podczas Migdzyna-
rodowego Kongresu Psychologicznego w Monachium (zob. C. Kellner, Yoga. Eine Skizze uber den psy-
cho-physiologischen Teil der alten indischen Yogalebre, Munich 1896). Esej ten koncentruje si¢ glownie
na tematyce ¢wiczen hatha-jogi i byt jedna z pierwszych zachodnich pozycji dotyczacych tej tematyki.
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znat osobiscie Blawatska, a na Cejlonie zostal cztonkiem Wsp6lnoty Buddyjskiej*!.
Cho¢ Hartmann byt bez reszty oddany teozofii w wersji propagowanej przez H. Bta-
wacka 1 Annie Besant, stanowczo oponowat przed taczeniem tradycji ezoterycznych
Wschodu i Zachodu. Fundamentem ideowym byt dla niego R6zo-Krzyz.

Nic jednak nie wskazuje, by Kellner czy Hartmann mieli wiedz¢ na temat praktyk
ezoterycznych tantry indyjskiej. Dowody na przekazanie wiedzy przez wspomnia-
nych juz Mahatme Sri Agamya i Guru Paramahamsa sg nazbyt skape, by dopusci¢
do definitywnej konkluzji dotyczgcej ich prawdziwego znaczenia*?. Zaréwno zacho-
wane dokumenty, jak i pisma C. Kellnera nie zawieraja jasnych elementow odnosza-
cych sie bezposrednio do praktyk seksualnych. Wiecej nawet, wydaje si¢, iz samo
pojecie ,,magii seksualnej” pojawilo si¢ w publikacjach T. Reussa dopiero po §mierci
Kellnera. Warto zasygnalizowaé, cho¢ jedynie na marginesie, jako ze watek ten jest
zbyt ztozony, by rozwing¢ go w niniejszym artykule, iz T. Reuss byt bacznym obser-
watorem szybko rozwijajacego si¢ nadwczas ruchu feministycznego (sufrazystek)®.
Mozna wiec domniemywac, iz prawdopodobnym motywem wprowadzenia (do bar-
dzo dobrze mu znanego ruchu okultystycznego) praktyk seksualnych mogt by¢ prze-
de wszystkim interes polityczny*.

Reuss, poprzez dziatalno$¢ O.T.O., zamierzal utworzy¢ nowy lad spoteczny,
ktéry miat si¢ réwniez opiera¢ na $wiatopogladzie wezesnych gnostykow chrzesci-
janskich®. To neognostyckie spoteczenstwo zdecydowanie miato odrzuci¢ falszywe
pojecie grzechu pierworodnego, wywyzszajac tym samym wrodzong bosko$¢ aktu
seksualnego. Zwigzek seksualny byt tu zatem rozumiany jako sakrament postrzega-
ny na podobienstwo komunii w sakramencie eucharystii — w akcie seksualnym jest
bowiem moc kreacji zycia, czyli moc rowna potedze Boga.

41 J. Prokopiuk, Historia Rézo-Krzyza, Krakow 2013, s. 194.

# R. Kaczynski zadaje w tym miejscu pytanie, czy aby Reuss celowo nie wymyslit mistycznego po-
chodzenia tychze nauk, taczac ich pozyskanie z podrézami, jakie odbywat Kellner. Jak sam zauwaza, jest
to jednak dos¢ problematyczny scenariusz, trudno byloby bowiem wskaza¢ zrodto nauk, ktore posiadat
Reuss. Prawdopodobne jest zatem, iz obaj mogli zdoby¢ wiedzg z niezaleznych Zrodet (R. Kaczynski,
Forgotten Templars..., s. 245).

# Kluczowa czescia wizji nowej cywilizacji, jaka miata si¢ uksztaltowaé w wyniku dziatania zako-
nu, miat by¢ szacunek dla kobiet. Kobiety zdaniem Reussa sg ostateczng postacig seksualnosci (moga
mie¢ dzieci) i powinny by¢ czczone jako najwyzszy symbol boskiej mocy tworzenia. Szacunek dla ko-
biety jako matki miat stanowi¢ podwaliny nowego rodzaju narodu. Nie mozna tu — na co wskazuje Hugh
Urban — uwazaé Reussa za feminist¢ w petnej postaci. Jego ideat kobiety byt zgodny z dziewigtnasto-
wiecznym nurtem wartosci. Kobieta miata tu by¢ wywyzszona jako matka i czczona za jej centralng
role w sferach domowych (H.B. Urban, Magia Sexuali: Sex, Magic, and Liberation in Modern Western
Esotericism, London 2006, s. 103).

Obszarem niespenetrowanym na polskim polu badawczym sa wystepujace konotacje migedzy ru-
chem feministycznym a szeroko rozumiang ezoteryka. Najbardziej istotne okaza¢ si¢ tu moze Towa-
rzystwo Teozoficzne, ktore np. w Rosji mozna nazwaé ,,ramieniem feminizmu”; zob. M. Rzeczycka
Wtajemniczenie. Ezoteryczna proza rosyjska konca XIX—poczgtku XX wieku, Gdansk 2011.

* Dictionary of Gnosis..., s. 899, sv. Ordo Templi Orientis.

4 Seksualny IX stopien O.T.O. nosi nazwe ,,Inicjowany w sanktuarium gnozy”. Jego odwrdceniem
jest stopien XI, podczas ktorego nastgpuje stosunek homoseksualny (majacy wigkszy trangresyjny wy-
miar niz seks heteroseksualny). Zob. na temat stopnia XI: A. Crowley, V.B. Neuburg, Dziatania paryskie,
Gdynia—Londyn 2014. Zob. na temat cato$ci systemu rytualnego O.T.O.: F. King, The Secret Rituals of
the O.T.O., New York 1973.
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Na zakonczenie warto cho¢ krotko — jako ze temat ten jest w literaturze przedmio-
tu podejmowany stosunkowo czesto — wspomnieé¢ o koncepcjach satanistycznych.
Satanizm wspotczesny jest zjawiskiem niejednorodnym, przyjmujacym roézne formy,
a tym samym odwotujacym si¢ do roznych tradycji.

Mozna jednak poda¢ trzy cechy, ktore wystepujac razem, charakteryzuja wszystkie jego od-
miany. Po pierwsze, jest to wywyzszenie wlasnej osoby, niekiedy przyjmujace forme samo-
ubostwienia. Po drugie, gwattowny sprzeciw wobec zastanych norm i wzorcow spotecznych.
Po trzecie wreszcie, wykorzystywanie rozmaitych wyobrazen istot demonicznych oraz odwo-
lywanie si¢ do wiedzy tajemnej, co najczesciej niewiele ma wspdlnego z kultem zta lub wiara
w osobowego Szatana*.

Pomimo iz pierwsze zwiastuny tak pojmowanego satanizmu pojawity si¢ w Euro-
pie juz w XVI wieku*’, to w istocie nowozytny satanizm wylonit si¢ z tradycyjnego
okultyzmu dopiero w drugiej potowie XX wieku za sprawg Antona Szandora LaVeya
(1930-1997), ktory to w roku 1966 proklamowal zatozenie Kosciota Szatana i oglo-
sit si¢ jego czarnym papiezem. Bezsprzecznie LaVey, tworzac swdj obraz satanizmu,
positkowatl sie systemem A. Crowleya. Zapozyczyt nawet jeden z kanonéw Crowley-
owskiej Thelemy brzmiacy: ,,Czyn wedle swej woli bedzie catym prawem”*, nieznacz-
nie go modyfikujac do postaci: ,,Czyn, cokolwiek chcesz, dopoki zadna niezashugujaca
na to osoba nie zostanie skrzywdzona twoim dzialaniem™*. Satanizm LaVeya nie byt
jednak kultem zta, jak potocznie si¢ dzi$ sadzi. Sam LaVey mowit, iz jest zadeklarowa-
nym ateista, materialistg i sceptykiem®, co z gruntu wykluczato wiar¢ w jakiekolwiek
(w tym ciemne) sily nadprzyrodzone i oddawanie im czci. To nie przeszkadzalo mu
jednak w uprawianiu magii Crowleya. Jak zauwaza Arkadiusz Sottysiak, wspotczesni
satanisci takze nie sg wyznawcami zta®!, gdyz nie uznajgc absolutnych i nieuwarunko-
wanych idei dobra i zta, uwazaja, iz dobro jest li tylko etykieta znaczeniowa dla dazen
przynoszacych korzysci 1 pozytywnie si¢ kojarzacych. Tak samo zto jest tylko nazwa
tego, czego si¢ nie lubi i co budzi negatywnie skojarzenia®,

Nakreslilismy pokrotce charakterystyke kilku najwazniejszych, cho¢ rzecz jas-
na nie wszystkich, systemow utozsamianych w zachodniej tradycji ezoterycznej ze
»sciezka lewej reki”. Jak mozna zauwazy¢, nie tylko pejoratywna semantyka zbliza
je do indyjskich systemow tantrycznych. Wiele koncepcji tantrycznych (zwtlaszcza
w sferze rytualnej, tu ze wzgledu na brak miejsca catkowicie pominietych) zostato
przeinterpretowanych i zaadaptowanych przez okultystow zachodnich do tworzonych

4 A. Soltysiak, Satanizm wspdtczesny [w:] Antropologia religii, Warszawa 2013, t. 5, s. 86.

47 P. Czarnecki, Sredniowieczny lucyferianizm (XIII-XV wiek), Gdansk 2006.

48

A. Crowley, Ksigga prawa [b.s.].
4 A. LaVey, Biblia szatana, tham. M.S., Wroctaw 1999.

30 M. Knihinicki, Mit zalozycielski w organizacjach satanistycznych, ,,Hermaion” 2012, nr 1, s. 209.

3! Zbigniew Pasek na glowna dominant¢ lavejowskiego satanizmu wskazuje hedonizm i §wigtos¢
zycia jako takiego, odroznia rowniez ten nurt satanizmu od ,,satanizmu chrzescijanskiego”, polegajacego
na tym, iz wyznawca tej doktryny musi czyni¢ zto, ktore jest definiowane jako sprzeniewierzenie sig,
wystepowanie przeciwko zasadom dekalogu (Z. Pasek, Nowa duchowos¢. Konteksty kulturowe, Krakow
2013,s.197).

32 A. Sottysiak, Dobro i zto wedlug satanistow, ,,The Peculiarity of Man” 2000, t. 5, s. 152.
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przez nich systemow wierzeniowo-rytualnych i magicznych. Zagadnieniem wartym
podjecia w przysztosci jest bez watpienia pytanie, czy (i w jakim stopniu) idee leza-
ce u podstaw indyjskiej tantrycznej ,,Sciezki lewej reki” zostaly dobrze zrozumiane
przez zachodnig tradycj¢ ezoteryczng, a w jakim stopniu sg mniej lub bardziej swo-
bodnymi interpretacjami i fantazjami na jej temat...
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