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CHRZESCIUANSTWE
ZESZYTY SPOYECZNEJ MYSLI KOSCIOLA SWIAT= POLITYHA

Od redakcji

Pomimo sekularyzacji $wiata zachodniego religia jest coraz bardziej obecna
w analizach politologicznych. Jest to $cisle zwigzane ze zwiekszajaca sie obecno-
$cig motywagiji religijnej w polityce krajowej (na poziomie panstwa narodowego)
i miedzynarodowej. Zjawisko nie jest nowe, jesli uwzglednimy np. role religii
w tzw. trzeciej fali demokratyzacji, niemniej nie zawsze zauwazenie roli czynnika
religijnego wykraczalo poza poziom zwyklego poinformowania. Od pewnego
czasu, zwlaszcza z uwagi na role czynnika religijnego w konfliktach na Bliskim
Wschodzie czy Afryce, na terroryzm motywowany wiarg czy z uwagi na tzw.
Arabska Wiosneg, tematyka religijna na stale zagoscita w politologicznym dyskur-
sie. Pojawila si¢ takze nowa subdyscyplina w postaci politologii religii.

Gléwnym tematem obecnego numeru naszego pisma jest pytanie natury metodolo-
gicznej: w jaki sposob powinno si¢ badac religie w naukach o polityce? Poswiecone
temu sg artykuly Michata Gierycza, Krzysztofa Gtadkowskiego, Tadeusza Jarosza
SDS iks. Piotra Mazurkiewicza. Podejmujg one zaréwno kwestie fundamentalne,
a mianowicie skad politolog ma wiedzie¢ czym w ogole jest religia, poczynajac od
tego, czy terminu tego nalezy uzywac¢ w liczbie pojedynczej czy mnogiej? Skad
ma czerpac swoja wiedze na temat religii? Na czym polega konieczna w naukach
empirycznych neutralnos¢ religijna i Swiatopogladowa? Czy mozliwe jest przezwy-
cigzenie podejscia interdyscyplinarnego w wspodlczesnych naukach? Podejmuja
takze kwesti¢ réznicy miedzy neutralnoscia $wiatopogladows i religijng nauki
a metodologicznym ateizmem. A zatem czy teza o metodologicznym ateizmie
nauk o polityce jest prawdziwa? Czy 6w ewentualny ateizm rodzi jakiejs konkretne
negatywne konsekwencje w dziedzinie poznania i zrozumienia zjawisk politycz-
nych, a jesli tak, to czy jest mozliwy do przezwyciezenia? Czy na gruncie nauk
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o polityce mozliwe jest jedynie postugiwanie si¢ funkcjonalng definicja religii
czy tez istniejg poprawne metodologicznie sposoby wprowadzenia do nich takze
jaki$ elementéw podejscia substancjalnego? Stad pytania zawarte w tytulach
kolejnych artykutéw (nawet jesli nie sg opatrzone znakiem zapytania): Czy moZzli-
we jest przezwyciezenie interdyscyplinarnosci w badaniach religii w politologii?
Przezwyciezajgc redukcjonizm. O glebokiej analizie systemowej w politologii religii.
Politologia eklezjalna: poszukiwanie adekwatnej perspektywy ujmowania Kosciota
w badaniach politologicznych.

Inne aspekty gtéwnego tematu pojawiajg si¢ w ramach miscellanea. Ks. Adam
Romejko prébuje zastosowac teorie René Girard o mechanizmie mimetycznym
do analizy dyskursu politycznego w Niemczech na temat panstw osciennych.
Dopatruje si¢ on obecno$ci w nim quasi-religijnego poczucia politycznej przyna-
leznosci Niemcéw do ,,cywilizowanego” porzadku zachodnioeuropejskiego, ktore
pozwala na podejmowanie ,,misji pedagogicznej” wobec spoteczenstw inaczej
organizujacych swoja przestrzen polityczna.

Chantal Delsol analizuje wplyw judaizmu i chrzedcijanistwa na postrzeganie
czasu historycznego. Przejscie od cyklicznej koncepcji czasu do czasu linearnego
powoduje ,,otwarcie” czasu i wprowadzenie w ludzkie dzieje, takze polityczne,
nadziei. O$wiecenie, sekularyzujac nadzieje na zbawienie, przemienia ja w wiare
W postep, w spelnienie w ramach tego §wiata. Mesjanistyczne obietnice nie mogly
jednak by¢ spetnione w wymiarze doczesnosci, za sprawa zwyklej akumulacji
wytwarzanych débr. Efektem tego podejscia jest zatem rozczarowanie i proba
znalezienia pociechy w czerpaniu przyjemnosci z biezacej chwili. W konsekwencji
spoleczenstwo — takze w sensie politycznym - staje si¢ krotkowzroczne.

Fred Lazin analizuje zmiane statusu Zydéw w Ameryce poczawszy od lat trzydzie-
stych ubieglego wieku. W szczegdlnosci skupia si¢ na amerykanskiej polityce
migracyjnej, stosunku amerykanskiego spoleczenstwa i wladz politycznych do
Zydoéw oraz wplywie zydowskich organizacji na amerykanska polityke.

Kolejny tekst, autorstwa Joachima von Wedela, podejmuje analiz¢ politycznego
chiliazmu, prébujacego rzeczy ostateczne (zbawienie) osadzi¢ w historii. Autor,
odwolujac si¢ do mysli §w. Augustyna, Lutra oraz Paula Althausa, teologdw repre-
zentujacych trzy rézne okresy historyczne, wykazuje, ze chrzescijaniska teologia
stale opowiadala si¢ przeciwko immanentyzjacji idei zbawienia.
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Marguerite A. Peeters z kolei komentuje migdzynarodowa polityke promociji
zdrowia reprodukcyjnego w kontekscie Afryki. W imie¢ umacniania bezpie-
czenstwa, zréwnowazonego rozwoju czy wolnosci postulowane sa rozwigzania
zmierzajace do popierania aborcji, stosowania Srodkéw antykoncepcyjnych
zaplodnienia in vitro, sterylizacji czy edukacji seksualnej nowego typu. Prowadzi
to ja do pytania o to, czy przypadkiem kraje wysoko rozwiniete nie usituja narzu-
ci¢ krajom ubogim polityki ludnosciowej sprzecznej z podstawowymi zasadami
etyki i prawami cztowieka?

Réwnie interesujacy jest chyba takze ostatni dzial zawierajacy sprawozdania
z konferenciji i recenzje. 25-lecie czasopisma The Politics and Religion Journal
(PRJ) jest dla Miroljuba Jevti¢a okazja do przypomnienia historii tej subdyscy-
pliny w kontekscie serbskim. Pierwsze wyklady z politologii religii na Wydziale
Nauk Politycznych Uniwersytetu w Belgradzie miaty miejsce w roku akademickim
1993/1994. Od tamtego czasu liczni studenci i doktoranci przeszli formacje w tym
zakresie. Owocem wieloletniego wysitku bylo pojawienie si¢ angielskojezycznego
czasopisma dobrze dzi$§ rozpoznawanego w $wiecie akademickim.

W tym dziale mamy takze sprawozdanie Jolanty Kulskiej z migdzynarodowej
konferencji Socio-Political and Religious Ideas and Movements in the 20th-21st
Centuries (Ryga, 4-5 pazdziernika 2018 r.) oraz napisang przez Michala Kmiecia
recenzje¢ waznej ksigzki Chantal Delsol pt. ,Kamienie wegielne. Na czym nam
zalezy?”

Wydaje si¢, ze zamieszczone w naszym czasopismie artykuly pomoga czytel-
nikowi odpowiedzie¢ na zasadnicze pytanie: czy nauki o polityce sa/muszg by¢

»ateistyczne w wlasciwym znaczeniu™?

Ks. Piotr Mazurkiewicz
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ZESZYTY SPOLECZNEJ MYSLI KOSCIOLA

ks. Piotr Mazurkiewicz
Uniwesytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie, Polska

Co politolog powinien wiedziec o religii?
What Should a Political Scientist Know About Religion?

Abstrakt: Powody do powaznego zainteresowania zjawiskiem religii ze strony
politologa pojawiaja si¢ dopiero w momencie uznania przez niego religii za trwale
zjawisko w dziejach cywilizacji. Pierwszym pytaniem na jakie trzeba odpowiedzie¢,
aby sensownie méwic o styku religii i polityki, jest kwestia tego, czym w ogole jest
religia i co odrdéznia w sposdb istotny poszczegdlne historyczne religie. W dalszej
kolejnosci mozemy badac np. faktyczng polityczng efektywnos¢ religijnych motywa-
cji. Powstaje takze pytanie, czy funkcjonalne podejscie do religii na gruncie nauk
o polityce jest wystarczajace. Autor proponuje zastapienie go podej$ciem semi-
-substancjalnym. Wymaga ono od politologa zaznajomienia si¢ z tre$cig danej
religii i proby zrozumienia na ile pewne spoleczne konsekwencje konkretnej wiary
religijnej (np. poligamia, przemoc motywowana religijnie, separacja religii i polityki)
zwigzane s3 z jej istota, a na ile sa one powigzane jednie akcydentalnie.

W tekscie podjeta jest takze analiza tradycyjnych obszaréw zainteresowania
religia ze strony politologa, tzn. relacje pafistwo a wspélnoty religijne, religijnie
definiowane i motywowane interesy oraz polityka panstwa wobec instytucji
religijnych. Ponadto poruszone sa nowe obszary takiego zainteresowania, jak
np. polityka wyznaniowa UE, zmiana struktury demograficznej poszczegdlnych
religii w Europie czy wreszcie przebaczenie jako istotna wspolczesnie kategoria
politologiczna o proweniencji $cisle chrzescijanskie;.

Stowa kluczowe: religia, pojednanie, chrzescijanstwo, islam, politologia

Abstract: A political scientist will not see any reasons for becoming seriously
interested in the phenomenon of religion unless he finds religion to be a lasting
phenomenon in the history of civilization. The first question that needs to be
answered in order to talk reasonably about the borderland between religion and
politics is the issue of what religion is, and how historical religions essentially
differ from one another. One may then study, for example, the political effective-
ness of religious motivation. The other question is whether a functional approach
to religion in the context of political science is sufficient. The author suggests that
it should be replaced with a semi-substantial approach. It requires from a political
scientist to understand the essence of a particular religion and the extent to which
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certain social consequences of religious beliefs (e.g. polygamy, religiously motiva-
ted violence, separation between religion and politics) are related to its essence,
and to what extent such relationship is merely accidental.

The article also analyzes traditional areas of a political scientist’s interest in
religion, i.e. the relationship between the state and religious communities,
religiously defined and motivated interests, and the state’s policy towards religious
institutions. In addition, new areas of interest are discussed, such as confessional
politics in the EU, or forgiveness as a political category of current relevance and
a strictly Christian origin.

Key words: religion, reconciliation, Christianity, Islam, political science

Tytulowe pytanie zaklada, ze politolog na temat religii w ogoéle powinien co$
wiedzie¢. Zalozenie to wydaje si¢ stuszne i oczywiste tylko wowczas, gdy uznamy,
ze religia ma wplyw na postawy i wybory polityczne obywateli oraz ze w ogole ma
ona przyszlo$¢, to znaczy, ze tradycje i wspolnoty religijne nie s jedynie archaicz-
nym reliktem przednowoczesnych spoleczenstw przeniesionym w terazniejszosc.
Przyjecie bowiem, ze zjawisko religii zanika, a ludzie religijni wcze$niej czy pdzniej
calkowicie wymrg, jak tyle innych zagrozonych gatunkéw, zdejmuje z politologa
koniecznos¢ nadmiernego zawracania sobie glowy tego rodzaju problemami.
Wrystarczy, ze w swojej ekspertyzie ograniczy sie do postulatu stworzenia swego
rodzaju rezerwatéw/skansenéw, w ktérych grupy te beda mogty spokojnie dokona¢
swojego zywota. Swego czasu Jiirgen Habermas pisal:

»Dopoki obywatele laiccy s3 przekonani, ze tradycje i wspdlnoty religij-
ne sg jakby archaicznym reliktem przeniesionym w terazniejszo$¢ ze
spoleczenstw przednowoczesnych, wolno$¢ religijng moga interpretowac
tylko jako kulturalng troske¢ o wymierajace gatunki przyrodnicze. [...]
Réwniez zasada rozdziatu Kosciota i panstwa moze zyskaé wowczas
tylko negatywne, laickie znaczenie «obojetnosci»” [Habermas 2012: 123].

Przekonanie zakladajace nie tylko efemeryczny, ale takze alienujacy, tzn. szkodli-
wy, charakter wszelkiej religii, jest czescig jednej z gtéwnych oswieceniowych
filozofii spofecznych, tzn. marksizmu. Teza o zaniku religii uchodzi w nim za
stanowisko naukowe, a przeciwne przekonanie za rodzaj zabobonu. ,,Stanowisko
powyzsze bywalo gloszone ze stanowczoscig i postulowane, a nawet «<wymagane»
w odnosnych $rodowiskach jako synonim jedynie naukowej metody, co wiecej,
«naukowego $wiatopogladu». Wspélczesnie daje si¢ zauwazy¢ nie tak bezwzgledna
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stanowczo$¢ w tej dziedzinie” - moéwil Jan Pawet I na Katolickim Uniwersytecie
Lubelskim w 1987 r. [Jan Pawet IT 1988: 424]. Upadek marksistowskiego paradyg-
matu i rola, jaka w tym procesie odegrata religia, powinny sklania¢ naukowcow
do wiekszej ostroznosci w podejsciu do postulatu spolecznej ,,smierci Boga”.

Porazka komunizmu nie jest jedynym argumentem dowodzacym naukowej
blednosci ateizmu. Religia postrzegana w perspektywie czysto socjologicznej
w wymiarze globalnym réwniez ma si¢ $wietnie. Liczba oséb deklarujacych
przynaleznos¢ religijng w liczbach wzglednych i bezwzglednych wzrasta z roku
na rok, a prognozy na przyszlos¢ wygladaja — z punktu widzenia ludzi wierzacych
- raczej optymistycznie [Pew Research Center 2016]. Europejczykom trudno to
zauwazyc¢, gdyz procesy zachodzace na Starym Kontynencie s3 czyms wyjatkowym
w skali globalnej i maja odwrotng dynamike PB: [Inglehart, Norris 2006: 322-323].

Innym waznym powodem, aby politolodzy interesowali si¢ religia, jest rzeczy-
wista efektywnos¢ polityczna religijnych motywacji. Wystarczy przywola¢ dwa
wydarzenia, w ktérych religia odegrala istotng role: trzecig fale demokratyza-
cji [Huntington 1995: 82-94] oraz tzw. Arabska Wiosne. Majac liczne kontakty
z unijnymi urzednikami wyzszego szczebla, patrzytem z niedowierzaniem na
powszechne utozsamianie przez nich tych dwoch fenomendéw. Czesto styszalo
sie wygltaszane z niemalg pewnoscig siebie przekonanie, ze na naszych oczach
upadajg autorytarne $wieckie rezimy w Afryce Pétnocnej i na Bliskim Wschodzie,
na ruinach ktérych niechybnie nastanie liberalna demokracja. Podobny optymizm
charakterystyczny byt dla amerykanskich politykéw wypowiadajacych si¢ na
temat przysztosci Iraku tuz przed inwazja sit koalicyjnych. W obydwu przypad-
kach, tzn. bankructwa komunizmu i ,,Arabskiej Wiosny”, religia miata istotne
znaczenie. Jednak rézne religie powoduja rézne konsekwencje w zyciu spolecznym
i politycznym. Nie wystarczy zatem jedynie uznac, ze religia ma znaczenie. Trzeba
cos$ wiedzie¢ takze na temat tego, jakie znaczenie wywieraja poszczegolne religie'.
Politolodzy (i politycy), ktérzy w mysleniu i dziataniu politycznym ulegaja przesa-
dowi o nieistotnosci religii, czy tez wykazuja si¢ ignorancja odnosnie do tresci
i historycznych tradycji poszczegdlnych religii, moga nie tylko myli¢ sie w przewi-
dywaniu kierunku rozwoju sytuacji politycznej, ale moga takze by¢ politycznie
niebezpieczni. Swiadomos¢ tego faktu sprawita, jak sie wydaje, ze np. w 2009 r.

! Pippa Norris i Ronald Inglehart dochodza do wniosku, Ze poréwnywanie réznych religii nie
jest mozliwe, gdyz kazda z nich jest sui generis, jednak sama istotnos¢ niektérych elementow
roznych religii w réznych kulturach moze by¢ przedmiotem takich poréwnan [Inglehart,
Norris 2006: 302]
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powotano do zycia na Quai d’Orsay «pole religions» (Service-Public), zajmujacy
sie analizg religii na potrzeby ministerstwa spraw zagranicznych Francji.

Pierwsza zatem teza, ktorg powinien uwzglednia¢ politolog, jest trwato$¢ zjawi-
ska religii. Cztowiek jest homo religiosus, ,,nieuleczalnie religijny”. Druga zas, ze
religia wywiera konsekwencje w Zyciu spotecznym i politycznym, przy czym owe
konsekwencje zalezg od tego, jaka to jest religia. Kto zatem prébuje calkowicie
wyrugowac religie z zycia spolecznego, z gory skazany jest na porazke, cho¢
zanim do niej dojdzie, moze przysporzy¢ kosciotom i wspélnotom religijnym
wielu meczennikéw. Z drugiej strony w spoleczenstwach toczy sie spor o jakosé
sacrum, ktére naznacza zycie spoleczne.

Czym w ogole jest religia?

Pytanie wydaje si¢ dos$¢ trywialne. Termin ten wszak nie tylko towarzyszy od
wiekow naszej cywilizacji, ale kazdego dnia wielokrotnie natrafiamy na niego
w mediach. Trudno$¢ nie zawsze uswiadamiana polega na tym, ze nasze skoja-
rzenia z tym pojeciem zostaly ukute - niezaleznie od osobistego stosunku do
wiary religijnej — w $cisle chrzescijaniskim kontekscie. Georg Wilhelm Hegel, na
przyklad, za jedyna religi¢ absolutna uznaje chrzescijanstwo [Hegel 2007: t. 2, 198].
Komentujgc to stanowisko, Remi Brague stwierdza, ze wedlug Hegla chrzesci-
janstwo to jedyna religia, ktora jest tylko religia. Moglibysmy powiedzie¢: religia
»CZysta”. Wszystkie inne religie maja w sobie jaka$ przymieszke czego$ ,,obcego”,
innego niz religia. Do religijnego elementu dorzucone jest co§ dodatkowego.
Judaizm jest religia i ludem lub - jesli kto woli - religig i moralnoscig. Islam jest
religia i systemem prawnym. Buddyzm - o ile w ogole jest religia — jest takze doktry-
ng madrosciowg [Brague 2018: 40]. Mozna jednak wysuna¢ hipoteze, ze Hegel,
wiasnie w $wietle swoich chrzescijanskich doswiadczen, tak zdefiniowal religie,
ze jedynie chrzedcijanstwo catkowicie spelnialo t¢ definicje. Ciagnac ten watek,
mozna by rzec, ze w zachodnich naukach spotecznych postugujemy sie definicja
religii, majaca wysoce europocentryczny charakter. Czy politolog powinien to
wiedzie¢ i czy powinien rozumie¢, dlaczego stowo europocentryczna w odnie-
sieniu do religii oznacza co$ innego niz wéwczas, gdy uzyte jest w kontekscie np.
prawa czy kultury? Czy - jesli uznamy zasadno$¢ uwagi Brague’a — powinien
wiedzie¢, co w innych wierzeniach ma $cisle religijny charakter, a co pozbawione
jest takiego charakteru, gdyz jest jedynie tym dodatkowym elementem, swego
rodzaju ,,zanieczyszczeniem”? W pierwszym wypadku narzucanie przez panstwo
ograniczen na praktyki religijne mogloby by¢ uznane - z punktu widzenia zachod-
niej definicji religii - za ograniczanie prawa do wolnosci religijnej, w drugim za$
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juz nie. Wydaje si¢, ze znajomos$¢ odpowiedzi na te pytania jest istotna na przyktad
w kontekscie toczonych w Europie sporéw o prawo do noszenia ,,ostentacyjnych”
znakow religijnych, takich jak chocby burki, czadory czy hidzaby. Wprawdzie
mozna do tego typu sporéw podej$¢ na gruncie funkcjonalizmu, tzn. poszukujac
rozwigzania, ktére prowadzi do ustanowienia pokoju spofecznego bez wnikania
w istote sporu, ale pojawia si¢ pytanie, czy tak osiagniety pokdj bedzie trwaly i czy
w istocie nie mamy tu do czynienia z pozornym funkcjonalizmem, tzn. jedynie
z niewyartykulowanym substancjalnym podejsciem. Politolog bowiem zawsze
ma w glowie jakas koncepcje religii, a ewentualnie nie zdaje sobie jedynie sprawy
z pochodzenia tej koncepciji, traktujac jg jako jedyna i oczywistg.

Paradoks funkcjonalizmu w odniesieniu do religii dobrze ukazuje przyktad
podany przez Roberta Spaemanna. Zauwaza on, ze pozytywny stosunek panstwa
do religii czgsto uzalezniony jest od tego, w jakim stopniu pomaga ona w osiggnie-
ciu pewnych waznych dla panstwa celow pozareligijnych. Przyznaje si¢ jej zatem
prawo do zaistnienia w przestrzeni publicznej, o tyle jednak, o ile dobrze wypetnia
pewna zadang jej funkcje swiecka. Z tego powodu nawet w laickiej Francji nie
zrezygnowano z kapelandw wojskowych oraz z zapraszania biskupéw czy imamoéw
na marsze przeciwko przemocy po kolejnych terrorystycznych zamachach. Czesto
jednak chodzi tu po prostu o dziatalno$¢ dobroczynng czy edukacyjng. Jako
przyklad funkcjonalnego podejscia Spaemann przytacza reakcje na stwierdze-
nie, zZe ,medytacja zen jest wazna, poniewaz wytrenowani przez nig policjanci sg
lepszymi snajperami” [Spaemann 2009: 133]. By¢ moze zdanie to jest prawdziwe,
niemniej otwarta pozostaje kwestia, jakie to ma znaczenie dla jednostki, ktéra
mialaby si¢ oddawa¢ pewnym religijnym praktykom w celu zwigkszenia ,.efektyw-
nosci” w pracy. Czy w takiej sytuacji panstwowa policja powinna nakazac¢ swoim
funkcjonariuszom ,nawrécenie” na zen i praktykowanie medytacji? Postrzeganie
religii i wspolnot religijnych poprzez pryzmat petnionych przez nie funkeji nie
tylko grozi licznymi nieporozumieniami, ale takze moze upowszechnia¢ instru-
mentalne podejsécie do tychze religii i wspolnot. Funkcjonalizm bowiem traktuje
spoteczenstwo niczym czarng skrzynke, do ktérej wprowadza si¢ jakies dane,
ktéra nastepnie te dane przetwarza zgodnie ze znanym operatorom algorytmem,
po to, aby na wyjsciu otrzymac zamierzony rezultat. Nikogo nie interesuje, co jest
naprawde we wnetrzu czarnej skrzynki. Jednak algorytm, ktéry nie uwzglednia
religijnego charakteru czynnika religijnego oraz istotnych réznic miedzy poszcze-
golnymi religiami, moze by¢ niebezpiecznie zawodny. Ponadto czysto funkcjo-
nalne podejscie mogloby by¢ odczytane przez zainteresowane wspolnoty religijne
jako lekcewazace, badz nawet — uzywajac terminologii religijnej — bluzniercze.
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Warto wspomnie¢ tu toczone w Brukseli spory o to, co znaczy ,,specyficzny wkiad”
w przypadku art. 17 Traktatu o Funkcjonowaniu UE. Pytanie, czy politykom
(i politologom) wolno z lekcewazeniem podchodzi¢ do religijnych uczu¢ obywateli
nawet, gdyby dzialo si¢ to przez przypadek czy z powodu ignorancji, pozostawiam
otwarte. Chodzi bowiem w tym momencie nie tyle o jednoznaczng odpowiedz,
co o0 jednoznaczne pytanie.

C6z mozna zaproponowac zamiast funkcjonalizmu? Marcelo Pera, rozwazajac
mozliwos¢ dialogu miedzyreligijnego miedzy chrzescijanstwem a islamem, zwraca
uwage, ze w sensie $cistym taki dialog jest niemozliwy. Kazda z tych religii ma
swoja $wieta ksiege, ktorg uwaza za objawiona przez Boga, a proba ,negocjacji”
czy »uzgodnienia” jej tresci z inng religia zakladataby relatywizm. Jednak kazda
z religii - jak wspomniano - powoduje odmienne skutki kulturowe, a rozmowa
o tym, ktore z nich sg bardziej lub mniej pozadane z uwagi na dobro wspélne,
nie musi w Zaden sposéb odnosic¢ si¢ do tego, ktérg z nich uznamy za ,,prawdzi-
wg” lub ,falszywq”. Pera wprowadza w tym kontekscie pojecie ,,dziedzictwa
empirycznego” (patrimonio empirico), ktére w Europie ma $cisle chrzescijanski
charakter, i stawia pytanie, czy ,konsekwencje kulturowe powodowane przez
islam sa kompatybilne z tych dziedzictwem moralnym ludzkosci? z demokracja?
z kartg praw czlowieka?” [Pera 2008: 132-133]. Innymi stowy, proponuje dyskusje
na temat tego, na ile poligamia, przemoc, brak rozdziatu religii i polityki itp.
sa w istotny sposdb zwigzane z islamem jako religia, a na ile zwigzki te maja
charakter przypadkowy. Podejscie to mozna okresli¢ jako semi-substancjalne.
Oznacza ono bowiem w kontekscie interesujacym nas, ze polityk podejmuja-
cy decyzje (czy podpowiadajacy mu politolog) powinien zna¢ przebieg takich
debat oraz - jesli dajg jakie$ rozstrzygniecie - takze ich rezultaty. Wydaje sie, ze
w gruncie rzeczy w praktyce kierujemy si¢ takim lub podobnym wskazaniem, tzn.
nie wysytamy religijnych ignorantéw jako dyplomatéw ani tez nie opieramy sie
w polityce zagranicznej na ekspertach bedacych dyletantami w kwestii kontekstu
religijnego w obszarze, ktoérego dotycza decyzje. Chodzi wigc w znacznym stopniu
o to, aby robi¢ to w sposéb swiadomy. Tym bardziej, ze - jak wykazal miedzy
innymi Samuel Huntington - religia stanowi fundament kazdej cywilizacji, cho¢
réznice migdzy cywilizacjami nie sprowadzaja si¢ do réznic powodowanych religia
[Huntington 1997: 73].

Czym zatem jest religia? Badajac tacinska etymologie terminu ,religia” zauwaza
sie pewna dwutorowos¢. Cyceron stowo religio wywodzi od relegere, ktore znaczy:
ponownie zbiera¢ razem, rozwazac¢ co$ na nowo, czyta¢ co§ ponownie, powtarzac,
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przebiegal te sama droge. Stad religiosi to ludzie, ktdrzy staraja sie wszystkiego,
co dotyczy bogéw, starannie przestrzega¢ i wcigz na nowo powtarzac®. Religia
tak rozumiana jest przede wszystkim zbiorem wierzen i praktyk odnoszacych
sie do bogow wiasciwych danemu narodowi i przekazywanych przez tradycje.
Powtdrne czytanie wigze si¢ z uzywaniem rozumu, stad religio moze by¢ tez
postrzegane jako przeciwienstwo superstitio — zabobonu®’. Wbudowana w ludzka
nature potrzeba religijna sprawia, jak podkresla Alasdair MacIntyre, ze czlowiek
zawsze — takze ten, ktory uwaza sie za agnostyka czy ateiste — wyznaje jakas religie
lub zabobon. Stad - co nalezy podkresli¢ — wyzwolicielska moc religii zawsze
prowadzi do uwolnienia ludzkiego umystu od zabobonu*. W samej definicji religii
na podkreslenie zastuguje jej powigzanie z rozumem. Czy w rzeczywistosci mamy
do czynienia jedynie z superstitio czy z religia, zalezy od tego, czy jest to wiara
szukajgca zrozumienia, czy tez jedynie wiara fideistyczna. Religia zatem - rozwa-
zana w kontekscie europejskim — nie boi si¢ poprawnie uzywanego rozumu, ale -
przeciwnie — otwiera go na pelng prawde o rzeczywistosci, poszerza jego horyzon-
ty poznawcze. Stad odmowa prawa do obecnosci religii na uniwersytecie czy tez
prawa do stawiania pytan np. o relacje migdzy konkretna religia a przemoca - jak
podkreslal to Benedykt XVI na uniwersytecie w Ratyzbonie - czynifoby rozum,
a w konsekwencji takze nauki o polityce, bezbronnymi wobec préb naduzyc¢ religii
[Benedykt X VI 2017: 27-53].

Pierwotne chrzescijanistwo czesciej wiazalto stowo ,religia” z re-ligare, ponow-
nie polaczy¢, majac na mysli, po pierwsze, faczenie czlowieka z Bogiem (a nie

,»Ci, ktorzy pilnie rozwazyli i ponownie, jak gdyby zebrali (relegerent) to, co dotyczy
kultu bogéw, nazwani sg religijnymi, tak jak wyborni (ludzie) od umiejetnosci wyboru
[Cycero, 11,28].

* Cyceron taczy superstitio z ,,czczym lekiem przed bogami” (timor inanis deorum) [Cyceron, I,
117]. Z czasem stowo to zaczyna oznaczaé obrzedy wrogie Rzymowi, jak np. obrzedy galijskie.
Takze chrzeécijanstwo pierwotnie okreslano tym stowem. W 379 r. z kolei chrzescijanskie
dogmaty heretyckie zostaly uznane za perversa superstitio. Bruno Dumézil, podsumowujgc
ewolucje ram pojeciowych, ktdre przetrwaty upadek Cesarstwa Zachodniego, stwierdza, ze
religiones na ogét byly definiowane jako ogét kultéw dopuszczonych przez prawo cywilne.
Byty one podzielone na dwie grupy: przenikajaca instytucje panstwa religio par excellence
oraz religiones licitae, czyli kulty wprawdzie dozwolone, ale niecieszace si¢ rownie korzyst-
nym statusem prawnym jak religia panstwowa. Superstitio za$ zaczeto oznaczaé wszystkie
wierzenia bezwzglednie zakazane przez prawo [Dumézil 2008: 49-60].

»Czescia daru chrzescijaniskiej wiary - pisze Maclntyre — jest umozliwienie nam trafnego
rozpoznania, gdzie przeprowadzi¢ granice miedzy wiarg i rozumem, tego za$ nie mozna
dokonac z perspektywy rozumu, lecz jedynie wiary. Rozum potrzebuje zatem chrzescijan-
skiej wiary, jezeli ma dobrze wykonywac swoja prace. Rozum bez chrzescijanskiej wiary to
zawsze rozum przenikniety jaka$ inng wiara, zazwyczaj nieu$wiadomiong, wiarg czyniaca
swoich zwolennikéw podatnymi na btagd” [Maclntyre 2013: 211].
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z tradycjg), a w dalszej kolejnosci takze ludzi wierzacych miedzy soba’. Religia
zatem oparta jest na osobistej wiezi czlowieka z Bogiem, ktdra realizuje si¢ we
wspolnocie Kosciota. Zmartwychwstaly Chrystus jest jedynym Posrednikiem
pomiedzy Ojcem a ludZzmi. Zarazem jednak burzy rozdzielajacy ludzkos¢ mur
wrogosci, zdwdch rodzajéw ludzi czyniac jednego czlowieka [por. List do Efezjan
2,14]. Nie ma juz Zyda ani Greka, mezczyzny, ani niewiasty, niewolnika, ani wolne-
go [por. List do Galatéw 3,28]. Wszystkie te cechy tracg znaczenie wobec faktu
adopcji czlowieka przez Boga, uczynienia go swoim przybranym dzieckiem. Ten
sposob uzasadniania jedno$ci rodzaju ludzkiego jest specyficzny dla chrzescijan-
stwa. Religia zatem posiada dwa wymiary: wertykalny i horyzontalny. Spetnia si¢
poprzez realizacje dwoch przykazan mitosci — Boga i blizniego. Konsekwencja
takiego podejscia jest uznanie na gruncie chrzescijanskim, ze religia nie jest jedynie
sprawa prywatna, sprowadzajaca sie do aktow kultu dokonywanych w zaciszu
wlasnego domu. Religia — wedtug chrzescijan - to sprawa publiczna, a wszelka
proba pozbawienia lub ograniczenia prawa do wyznawania i praktykowania wiary
w sferze publicznej zawsze odbierana jest jako naruszenie prawa do wolnosci
religijnej, o czym politologom nie wolno zapominac. Religia nie sprowadza sie
zatem do przezywania jakiejs formy duchowosci.

Obszary tradycyjnego zainteresowania polityki religia

Petr Fiala dos¢ dobrze podsumowuje trzy tradycyjne obszary, w jakich dochodzi do
styku religii i polityki. Po pierwsze, chodzi o relacje miedzy panstwem a wspdlno-
tami religijnymi (polity). Po drugie, chodzi o religijnie definiowane i motywowane
interesy (politics). Po trzecie, chodzi o polityke panstwa wobec religii (policy) [Fiala
2016: 133-137]. Nie do konca jednak mozna sie zgodzi¢ z Fiala, ze sita publicznego
oddzialywania instytucji religijnych, w tym Kosciota katolickiego, oraz chrze-
$cijanskich partii politycznych na tyle oslabla, ze spory w tych obszarach nie
maj3 juz istotnego znaczenia. Wydaje sie, ze zwlaszcza na temat modeli relacji
panstwo-Kosciot w swiecie zachodnim istnieje wystarczajaco bogata literatura
i nie ma potrzeby bardziej zaglebiac si¢ w ten temat. Jednak réwniez w ostatnim
czasie mieliSmy w tej kwestii do czynienia z istotnymi zmianami np. w Norwegii,
Szwecji, Wloszech, Hiszpanii czy na Malcie, nie wspominajac o Europie Srodkowej
i Wschodniej, gdzie w kazdym z panstw nastapila zmiana regulacji prawnych w tej
dziedzinie. Prawdg jest jednak, Ze wszystkie te zmiany mieszczg si¢ w ramach
wspominanych trzech modeli i w tym sensie powiedzenie nihil novi sub sole jest

>, Tym weztem poboznos$ci polaczeni jestesmy i jakby z Bogiem, skad i religia bierze swoja

nazwe” [Laktancjusz, Institutiones divinae, V1, 28, za: [Kloczowski 2004: 1063].
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stuszne. Odnosnie do drugiego obszaru trzeba powiedzie¢, ze sytuacja tutaj jest
bardzo dynamiczna. Niedawno przetoczyla si¢ przez Europe¢ debata na temat tego,
co oznacza ,,C” w nazwie chrze$cijanskiej demokracji i co zmienia w jej polityce.
Przypomnijmy, ze na naszych oczach rozpadta si¢ wloska chadecja, a zarazem owo
»C” wrocilo do oficjalnej nazwy Europejskiej Partii Ludowej.

Czy rzeczywiscie partie ,,C” reprezentujg jakie$ interesy Kosciola? W pytaniu tym
zawarte jest niewyartykulowane przekonanie, Ze w rzeczywistosci Kosciot to po prostu
jedna z grup interesow, a zatem traktowanie go jako wielkiej organizacji lobbystycznej
jest jak najbardziej uzasadnione. O jakie interesy moze chodzi¢: materialne? ideowe?
o zakamuflowane dazenie do wladzy politycznej czy tez o ideowy rzad dusz?

W Europie istnieja jednak takie partie, ktére — cho¢ nie reprezentuja Kosciota
- w swojej nazwie odwoluja si¢ wyraznie do chrzescijanstwa. Ich polityka - jak
wspominano - stala si¢ inspiracja do dyskusji na temat znaczenia ,,C” w nazwie
partii politycznej. Pojawila si¢ w niej takze teza, ze wigkszo$¢ z najbardziej proble-
matycznych ustaw dotyczacych ochrony zycia, matzenstwa i rodziny prawdo-
podobnie nigdy nie zostalaby zatwierdzona w Europie, gdyby nie przyjeta przez
chrzescijanskich demokratow strategia ,mniejszego zta”. Gléwnym przyktadem
- jak podkresla Vladimir Palko - jest wloska ustawa nr 194 dotyczaca aborciji,
ktora jest jedynym na $wiecie proaborcyjnym prawem podpisanym wylacznie
przez katolickich politykéw (Giulio Andreotii, Tina Anselmi, Franceso Bonifacia,
Tomasso Mirilina, Filippo Pandolfi) [Palko 2010; Lohmann 2011: 161-171]. Giulio
Andreotti, 25 lat pdzniej, powiedzial: ,Dzisiaj raczej bym podat si¢ do dymisji,
niz podpisat t¢ ustawe” (Palko). Niestety, te C-partie, ktdre sg wystarczajaco duze,
by marzy¢ o przejeciu wladzy, wcigz stosuja te sama strategie. Problem nie jest
nowy. Niegdy$s Max Weber pisal: , Niektore partie, zwlaszcza w Ameryce, od czasu
zamkniecia dawnych sporéw co do interpretacji konstytucji, s3 wylacznie partiami
karierowiczow [Stellenjigerparteien] i swoj program rzeczowy przerabiaja zaleznie
do widokdw na pozyskanie gtoséw wyborczych” [Weber 1998: 67]. Wspdlczesne
C-partie, z jednej strony, raczej wolg unikac¢ sporéw aksjologicznych, niz ryzyko-
waé wewnetrzne konflikty, ktore moglyby sprowokowac rozpad samej partii®.

¢ Wspolczesne spory aksjologiczne majg swoje gléwne zrédlo w przyjmowanych w punkcie
wyjscia koncepcjach antropologicznych. Mozna méwi¢ o swoistym sporze antropolo-
gicznym miedzy chrzescijanska i o§wieceniowa wizjg czlowieka, miedzy — przywotujac
typologie zaproponowang przez Michata Gierycza - antropologia ,ograniczong” i ,nieogra-
niczong” [Gierycz 2017]. Antropologiczna granica nie przebiega jednak wzdluz podziatéw
frakcyjnych. Réwniez wsrod czlonkéw C-partii mozna spotka¢ wyznawcéw nie tylko
chrzescijanskiego, ale rowniez oswieceniowego przed-sadu na temat godnosci cztowieka.
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Z drugiej strony, oceniajac ich polityke na podstawie owocéw, mozna odniesé
wrazenie, Ze niektdre z nich sg infiltrowane przez ich politycznych oponentéw.
Petr Fiala stwierdza, Ze na skutek ,erozji chrzescijanskiej subkultury politycznej,
gltéwne partie chrzescijanskie stopniowo [...] przeksztalcily sie w partie konser-
watywno-liberalne lub konserwatywno-spoteczne. Jedne przyjely model «partii
wszystkich wyborcéw» (catch-all party), inne orientowaly si¢ na wybrane grupy
spoteczne lub konkretny region” [Fiala 2016: 135].

Pojawia si¢ zatem pytanie: czy chrzescijanie wcigz potrzebuja nominalnych
C-partii? Jesli tak, to w jaki sposéb mogliby sprawi¢, by owo ,,C” nie bylo tylko
ozdobnikiem? Jednym z proponowanych srodkéw jest tworzenie malych chrzesci-
janskich grup wewnatrz duzych politycznych partii. Mialoby to poméc przezwy-
ciezy¢ ich uczestnikom poczucie samotnosci, wprowadzi¢ chrzescijanska refleksje
do gléwnego nurtu politycznej debaty oraz zapewni¢, ze chrzescijanski punkt
widzenia w ogole zostalby w niej wyrazony explicite. Niewatpliwie wewnatrz tych
partii wciaz jest na tyle wielu przekonanych chrzescijan, ze tworzenie takich grup
mniejszo$ciowych jest mozliwe, jednak stwierdzenie, ze C-partie istnieja po to,
aby bronic jakich$ interesow Kosciota, wydaje si¢ dzisiaj powaznym naduzyciem.

Do trzeciego obszaru z pewnos$cig mozna zaliczy¢ wspomniane juz toczace si¢ na
Zachodzie debaty - i towarzyszace im kroki prawne - dotyczace zakazu noszenia
w miejscach publicznych, badz jedynie w budynkach publicznych, religijnych nakry¢
glowy czy ubioréw (czadoréw, nigabow, burek, burkini kip czy turbanéw) czy tez
- mowigc szerzej ,ostentacyjnych znakéw religijnych”. Mysle, ze w tym obszarze
miesci si¢ rowniez francuska dyskusja zainicjowana przez prezydenta Sarkozy’ego
na temat laicité positive. Warto przy tym wspomnie¢, ze takze w Europie mamy do
czynienia z istotnymi réznicami w stosunku kultury politycznej do obecnosci religii
w sferze publicznej. Nie mysle tutaj jedynie o réznicy migdzy europejskimi panstwa-
mi wyznaniowymi, neutralnymi religijnie i laicka Francja. W sporze o obecno$¢
znaku krzyza we wloskiej szkole, zainicjowanym przez mieszkajaca w tym kraju
obywatelke Finlandii, w ktérym rozstrzygniecie zapadlo dopiero w drugiej instancji
strasburskiego Trybunalu Praw Czlowieka, ostatecznie — jak si¢ okazalo — chodzito
jedynie o prawng obrone¢ wloskiej tradycji kulturowej [Europejski Trybunat Praw
Czlowieka 2011]. Krzyz zatem pozostal, gdyz tak nakazuje w tym kraju prawo
panstwowe. W nieco podobnym sporze o krzyz na pomniku $w. Jana Pawla II
we francuskim Ploermel, sad nakazal usunigcie krzyza z przestrzeni publicznej,
a mieszkancy tego miasta wprowadzili w zycie 6w wyrok, przesuwajac pomnik
o kilkanascie metréw na teren bedacy wlasnoscig prywatna.
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Res novae w obszarze religii i polityki

Res novae z pewnoscia pojawily si¢ w obszarze dzialania organizacji migdzynaro-
dowych, takich jak Organizacja Narodéw Zjednoczonych i podobne jej organizacje
regionalne, czy Unia Europejska. W pierwszym przypadku mamy podejmowane
co jakis czas proby pozbawienia Stolicy Apostolskiej statusu cztonka czy stalego
obserwatora i zastgpienie go statusem duzej organizacji pozarzadowej.

W drugim wypadku sytuacja jest bardziej skomplikowana, gdyz mozna méwic¢
o specyficznej polityce wyznaniowej prowadzonej przez te organizacj¢ miedzy-
narodowy, co zahacza — cho¢ w nowej formie - o trzeci z wymienionych przez
Fiale obszar6w. Mamy za soba zZywe dyskusje o odniesieniu do chrze$cijanistwa
w preambule Karty Praw Podstawowych UE oraz unijnego traktatu konstytucyj-
nego. Istnieje szereg dyrektyw i rozporzadzen unijnych, ktére bezposrednio badz
posrednio w istotny sposéb wplywaja na funkcjonowanie kosciolow i zwigzkow
wyznaniowych, w tym takze na ich status prawny w panstwach cztonkowskich
[Mazurkiewicz, Ptaszek, Mlynczyk 2019]. Wreszcie wspomnie¢ trzeba artykut
17 TFUE zobowiazujacy instytucje unijne do dialogu z ko$ciotami i zwigzkami
religijnymi. Gesto$¢ wzajemnych relacji migdzy instytucjami UE a ko$ciotami
i zwiagzkami religijnymi nieustannie wzrasta, ale zarazem coraz bardziej widocz-
na jest w unijnej polityce tendencja, by religie te za sprawa wilasnych dziatan
zmienia¢ od $rodka. Dla zilustrowania tego zagadnienia wystarczy przytoczy¢
Rozporzadzenia Parlamentu Europejskiego i Rady (UE) 2016/679 z dnia 27 kwiet-
nia 2016 r. w sprawie ochrony 0séb fizycznych w zwigzku z przetwarzaniem danych
osobowych i w sprawie swobodnego przeptywu takich danych [Rozporzadzenia
Parlamentu Europejskiego i Rady (UE) 2016/679]. Wprawdzie w art. 91 ust. 1
pozostawia ono kosciolom i zwigzkom wyznaniowym prawo do zachowania
autonomicznego systemu ochrony danych osobowych, ale jedynie kosztem
przeniesienia do systemu prawa kanonicznego modelu ochrony tych danych
zapisanego w unijnym prawie. Politycy zatem wyznaczaja standardy ochrony tych
danych w kosciotach. Pewng analogie mozna dostrzec takze w debacie na temat
naduzy¢ seksualnych w kosciotach. Pod wptywem politycznej i medialnej presji
koscioty te czesto przejmuja nie tylko wrazliwos¢, ale takze terminologie i standar-
dy ochrony oséb, zwlaszcza nieletnich. Nie chodzi o ewentualng nagannos¢ takiej
praktyki, ale o sam fakt jej istnienia.

Aby ukaza¢ inny innowacyjny element w relacjach religii i polityki w Europie,
pomocny okaze si¢ drobne myslowy eksperyment. Bierzemy do reki zdjecie
wykonane w Niemczech w maju 2018 r. Przedstawia ono wnetrze rzymskiej
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bazyliki z czaséw Konstantyna. Obecnie uzytkuje ja Ko$ciol protestancki.
W centrum fotografii oftarz, na ktérym widnieje hasto: ,,1818-2018. Karol
Marks — Trewir”. Po drugiej stronie oltarza, w miejscu, gdzie zwykle stoi
pastor sprawujacy liturgie, widzimy Jeana-Claude’a Junckera, przewodnicza-
cego Komisji Europejskiej, przemawiajacego do zebranych. Nasuwa sie¢ kilka
naiwnych pytan: Dlaczego spotkanie to odbywa si¢ w kosciele? Czy mamy do
czynienia z nabozenstwem czy raczej z politycznym wiecem? Czy Juncker zmienit
wyznanie i zostal protestanckim pastorem? A moze byto odwrotnie, to pastor
zostal szefem Komisji Europejskiej? Czy Kosciél zmienit swoje nastawienie do
komunizmu i nie traktuje go juz jako synonimu bezboznosci? Czy Europejska
Partia Ludowa jest kontynuatorka Miedzynarodéwki Komunistycznej, a Unia
Europejska spadkobierczynia Zwigzku Sowieckiego? Nie wiem, czy pytania
te w ogodle s3 powazne, ale zdjecie przedstawia niewatpliwie zetkniecie dwoch
Swiatow: religii i polityki, przy czym pierwszy udziela go$cinnie swojej przestrze-
ni, a drugi przejmuje misj¢ nauczania.

Innym obszarem, w ktérym decyzje polityczne bardzo wyraznie wplywaja na
ksztalt fenomenu religii w Europie jest polityka migracyjna zaréwno na pozio-
mie panstw narodowych, jak i unijnym. Poniewaz od pewnego czasu strumien
imigrantow docierajacych do Europy jest wyraznie zdominowany przez
wyznawcow jednej, pozaeuropejskiej religii, decyzje odnosnie do preferowanych
kierunkow, z ktérych Europa przyjmuje imigrantéw oraz liczby przyjmowanych
imigrantéw maja istotny wplyw na religijng strukture demograficzng Starego
Kontynentu. Mozna powiedzie¢, ze w znacznym stopniu to politycy decyduja
o przyszlych proporcjach miedzy ré6znymi wyznaniami i religiami w Europie.
W niczym nie przypomina to polityki wyznaniowej prowadzonej niegdy$ przez
panstwa komunistyczne, ale wydaje sie, Ze nazywanie tego typu dzialan polityka
wyznaniows jest jak najbardziej uprawnione. W obydwu ostatnich przypadkach
wiedza o religii i ich specyfice ich wktadu - jak czytamy w TFUE - w zycie spotecz-
ne i polityczne jest istotna dla politologa, w tym takze zdolno$¢ do odrdznienia
konsekwencji tego wktadu w przypadku, gdy krajobraz zdominowany jest np.
przez wieze gotyckich katedr badz przez szpice minaretdw.

7 W przeméwieniu na czes¢ Marksa Juncker powiedzial: ,, Karl Marx was a philosopher, who
thought into the future had creative aspirations. (...) Today he stands for things, which he
is not responsible for and which he didn’t cause, because many of the things he wrote down
were redrafted into the opposite. (...) He is the main founder of Marxism, the founder of
Marxist political parties and the creator of international communism, and the greatest
thinker of modern times” [Churm 2018]; Pelne nagranie przemdwienia Przewodniczacego:
J.-C. Juncker, 2018.
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Nie da sie wérod spraw nowych pomina¢ zachodniej dyskus;ji o religii i przemocy.
Zasadnicze pytanie w obliczu upowszechniajacego si¢ w zachodnich spoteczen-
stwach strachu przed terroryzmem dotyczy tego, czy uciekanie si¢ do przemocy
jest integralng czescig danej religii czy raczej ma charakter akcydentalny, a zatem
terrorysci dzialaja poniekad ,na wlasna reke”, bez religijnej legitymizacji ze strony
swojej wspdlnoty? Islam od czasu do czasu bywa umieszczany w centrum publicz-
nej kontrowersji. Stalo si¢ tak na przyklad po wystapieniu papieza Benedykta XVI
na Uniwersytecie w Ratyzbonie w 2006 r. Malo kto zapewne zarejestrowal fakt, ze
nosito ono tytul: ,Wiara, rozum i uniwersytet” [Benedykt XVI 2006]. Zamystem
papieza nie byl wywolywanie sporu z muzulmanami, ale podjecie krytyki rozumu
nowoczesnego z pozycji wewnetrznych (a critique of modern reason from within).
Nie byla to préba - jak zaznaczyl papiez - cofania zegaréw w czas przedoswiece-
niowy, ale chwila niezbednej refleksji nad nowoczesnym rozumem, aby w obliczu
wspolczesnych wyzwan nie stal si¢ on catkowicie bezbronny. Jak zauwaza
w komentarzu do papieskiego wystapienia Lee Harris, Benedykt XVI w uniwer-
syteckiej auli nie przemawial z pozycji Glowy Kosciota, ktéra ,,zna wszystkie
odpowiedzi”, ale z pozycji medrca, ktoéry — wzorem Sokratesa — ,,zna wszystkie
pytania” [Harris 2006]. Papiez, zdaniem Harrisa, uwaza, ze charakterystyczna dla
$wiata Zachodu koncepcja racjonalnosci atakowana jest wspolczesnie z dwoch
réznych stron. Z jednej strony przez islamski fundamentalizm, z drugiej zas przez
wspolczesnych zachodnich intelektualistow, ktérzy — sprowadzajac racjonalnosé¢
do tego, co sprawdzalne metodami nauk empirycznych, do swoistej mieszanki
matematyki i empiryzmu - znacznie ja zawezajg w stosunku do greckiej koncep-
cji. Nowoczesny rozum, argumentuje papiez, wykluczajac kwestie religii i etyki
z zakresu swoich zainteresowan badawczych i przenoszac je do sfery calkowicie
prywatnych, subiektywny i ,,nieracjonalnych” z punktu widzenia owej zawezonej
koncepcji racjonalno$ci wyboréw, w konsekwencji nie jest w stanie warto$ciowac
réznych religii nawet z punktu widzenia ich stosunku do przemocy. Nie moze
w zwigzku z tym takze uczestniczy¢ w dyskusji o tym, ktora z religii, chrzesci-
janstwo czy islam, jest bardziej racjonalna i czy, na przyklad, pragnienie ludzkiej
krwi pozostaje w zgodzie z boska natura, czy tez jest jej przeciwne. Od zdolnosci
wspolczesnego rozumu do odpowiedzi na te pytania zalezy jednak sama jego
zdolno$¢ do przetrwania. Moze on bowiem funkcjonowa¢ jedynie w ramach
wspolnoty racjonalnych ludzi, w obrebie kultury, ktérej uczestnicy zgadzaja sie,
ze przemoc nie jest uprawniong metoda wplywania na stan ludzkich umystow.
Jesli wiec rozum nie bedzie mie¢ nic do powiedzenia na temat patologii religii,
bedzie wprawdzie mégl pozosta¢ rozumem nowoczesnym, ale nie jest pewne, czy
poza ,kulturg rozumu” (Johann Herder) w ogdle zdota przetrwa¢. Stad zasadne
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wydaje si¢ wysuwanie pod adresem wspodlczesnego rozumu dwdch postulatow:
etycznego i religijnego. Postulat etyczny brzmi: ,,Czyn wszystko, co mozliwe, aby
stworzy¢ wspolnote ludzi racjonalnych, ktdry odcinajg si¢ od uzywania przemocy;,
gdyz wolg uzywac sily rozumu” [Harris 2006: 10]. W naszej rodzimej tradycji
postulat 6w zostal niegdy$ sformulowany w facinskim brzmieniu: plus ratio quam
vis. Postulat religijny natomiast brzmi nastgpujaco: ,,Jesli masz wybiera¢ miedzy
roznymi religiami, zawsze optuj za tg religia, ktéra bardziej sprzyja budowie
spofeczenstwa racjonalnych osob, nawet jesli sam jej nie wyznajesz” [tamze].
Wydaje sig, ze te dwa wnioski z papieskiego przemoéwienia w Ratyzbonie, glosno
oprotestowanego w $wiecie muzulmanskim, nie powinny oburza¢ ludzi nauki,
w szczegolnosci politologéw, w naszym zachodnim zsekularyzowanym $wiecie.

Religia a europejska demografia

Europa przezywa w ostatnich dziesigcioleciach kryzys demograficzny. Nie zawsze
zwraca si¢ uwage na to, ze ma on takze swoj wymiar religijny. W 2015 r. muzulma-
nie byli najmtodsza grupa religijng w Europie (Srednia wieku 33 lata, przy $redniej
43 lata wérdd chrzedcijan). W latach 2010-2015 w zadnym z europejskich krajow
liczba zgonéw wéréd muzutmandéw nie przewyzszyla liczby narodzin, podczas
gdy w przypadku chrzescijan stalo si¢ tak w 24 z 42 krajéw. W efekcie przyrost
naturalny wéréd muzulmanéw w Europie wyniost w tym czasie 2 290 000 osoéb,
a wsrod chrzescijan byt ujemny i wyniost -5 640 000 oséb. Na latach 2055-2060
prognozuje si¢ odpowiednio 1480 000 oséb dla muzulmanéw i -12 320 000 os6b
dla chrzescijan. Zwigzane jest to réwniez ze zréznicowanym religijnie wspotczyn-
nikiem dzietno$ci. W skali globalnej jest on zdecydowanie wyzszy w przypadku
kobiet wierzacych niz w przypadku kobiet niedeklarujacych zwigzkéw z wiara
religijng (odpowiednio: 2,5 i 1,6), na co zwracal uwage juz Ronald Inglehart
[Inglehart, Norris: 321]. Podobnie jest takze w Europie, cho¢ wielkos¢ tego wspot-
czynnika i réznica miedzy religiami jest zdecydowanie mniejsza (odpowiednio:
1,7 i 1,5)%. W skali globalnej wspdtczynnik dzietnosci wynosi 3,2 wérdd kobiet
muzulmanskich, 2,7 wéréd kobiet chrzescijanskich i 1,7 wsréd niedeklarujacych
zadnej przynaleznosci religijnej’. Wedlug Eurostatu wspolczynnik dzietnosci dla
calej UE w roku 2017 wynosit 1,59 [Eurostat 2018].

Obok wspélczynnikéw dzietnosci drugim istotnym czynnikiem zmieniajacym
demografi¢ wyznaniowa Europy jest — jak wspomniano — migracja. Wedlug

8 Przewidywania na lata 2015-2020.
° Dane za lata 2010-2015.
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danych Pew Research Center w roku 2050 spodziewane jest, ze spoleczno$¢ muzul-
marnska osiggnie w Europie 8,45% ogdlnej populacji bez uwzgledniania migracji
i 10,2% przy uwzglednieniu wptywu czynnika migracyjnego. Przewidywany
wplyw migracji na strukture wyznaniowg jest w przypadku Europy wigkszy
niz w odniesieniu do innych kontynentéw. W efekcie mozna si¢ spodziewac,
ze takie europejskie kraje jak Wielka Brytania, Francja, Republika Macedonii,
Bosnia i Hercegowina czy Holandia, w ktorych dzi$ chrzescijanie stanowia ponad
potowe populacji, przestang by¢ panstwami zdominowanymi przez chrzescijan.
W przypadku Wielkiej Brytanii chrzescijanie wcigz pozostang najwieksza grupa
religijng, stanowiac 45,4% spoleczenstwa. W przypadku Macedonii oraz Bosni
i Hercegowiny najliczniejsi beda muzulmanie (odpowiednio: 56,2 i 49,4%).
W przypadku zas Francji i Holandii najwiekszg grupe stanowi¢ beda osoby
niedeklarujace zadnej religijnej afiliacji (odpowiednio: 44,1 i 49,1%). Mozna by
zatem mowic¢ o przewidywanym swoistym ,,zwyciestwie” islamu na Batkanach,
ateizmu we Francji i Holandii, a chrze$cijaristwa w Europie Srodkowej. Jednakze
faktyczne zmiany w religijnej strukturze demograficznej w Europie zaleze¢ beda
od decyzji politykow. Pew Research Center, na przyktad, przygotowalo trzy rézne
scenariusze rozwoju sytuacji w zaleznosci od przyjetej w Europie polityki migra-
cyjnej [Pew Research Cente 2017]. Warto przy tym zwrdci¢ uwage, ze politycy
i politolodzy, poza podjeciem decyzji dotyczacej pozadanego scenariusz, zderza
sie takze koniecznos$cig uwzglednienia w swoich analizach poczucia ,,ontologicz-
nego zagrozenia” i towarzyszacym temu zjawisku spofecznych emocji'. Literackie
wyrazy tego fenomenu, jak cho¢by u Michela Houellebecqa, nie sa jedynie efektem
artystycznej wyobrazni [Houellebecq 2016].

Sekularyzacja a krotkowzroczno$¢

Trawestujac powiedzenie Winstona Churchilla, Rémi Brague stwierdza, ze
demokracja jest najlepszym ustrojem z punktu widzenia tych, ktérzy aktualnie
stanowia demokratyczng wspolnote. Jesli jednak zapanuje na dluzszg mete,
spowoduje wymarcie ludzkosci [Brague 2014: 304]. Brague nawiazuje do Alexisa
de Tocqueville’a, ktdry uwazal, ze to religia wpaja ogélny nawyk postepowania
z mysla o odlegtej przyszlosci (longanimitas) ze §wiadomoscia, ze pewnego dnia
cztowiek musi w swej nagosci stang¢ przed Sedzia, ,tam, gdzie si¢ drogi rozcho-
dza; jedna prowadzi do Wysp Szczesliwych, a druga do Tartaru” [Platon 1999:
524a, t. 1, 446]. ,Jednak w miare jak §wiatla wiary stabng - pisze Tocqueville

' Debata na ten temat jest stosunkowo dobrze podsumowana przez Ivana Krasteva [Krastev
2017] czy przez Monike Gabriele Bartoszewicz [Bartoszewicz 2018].
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- wzrok ludzi si¢ zacie$nia i mozna by rzec, ze z kazdym dniem cel ich dziatan
wydaje im si¢ blizszy. Kiedy juz raz przywykli nie zajmowac sie tym, co ma nasta-
pi¢, gdy ich zycie przeminie, znéw latwo popadaja w owa kompletng, bezwzgled-
ng obojetnos¢ wobec przyszlosci, az nazbyt zgodna z niektérymi instynkta-
mi rodzaju ludzkiego. Zaraz, gdy odzwyczajg si¢ lokowaé swe najwazniejsze
nadzieje w odleglej przysztosci, sifg rzeczy natychmiast pragng realizowac¢ swe
najmniejsze zachcianki i odnosimy wrazenie, Ze odkad stracili nadzieje na zycie
wieczne, s sklonni dziata¢ tak, jakby mieli zy¢ tylko jeden dzien” [Tocqueville
1996: 11, 17 t. 2, 161-162]. Krétkowzroczno$¢ wpisana jest poniekad w nature
demokratycznego $wieckiego panstwa. Wspoélnota aktualnie Zyjacych nie jest
bowiem w naturalny sposob zainteresowana, aby stanowi¢ prawa z korzyscia dla
tych, ktérych jeszcze nie ma na $wiecie. Zapomina sie o spostrzezeniu dokona-
nym juz przez Arystotelesa, ze ,sztuka kierowania panistwem nie stwarza ludzi,
lecz ich otrzymuje od natury i tylko postuguje si¢ nimi (...)” [Arystoteles 2001:
1258a, 38]. Mdwigc inaczej, dzieci nie rodzg si¢ samorzutnie. Jesli zabraknie
$wiadomej troski o powotanie do zycia nastepnego pokolenia, dzieci po prostu
sie nie urodza w liczbie wystarczajacej, aby przedtuzy¢ istnienie demokratycznej
wspolnoty. Pigutka antykoncepcyjna — postrzegana w tej perspektywie — moze
okazac si¢ wiekszym zagrozeniem dla demokracji niz bomba atomowa [Brague
2014: 299].

Tymczasem zamiast naleznej troski o jeszcze ,nieobecnych” raczej jesteSmy
$wiadkami stabnigcia poczucia migdzypokoleniowej solidarnosci i wrastajacej
popularnosci réznych wersji neomaltuzjanizmu. Na dramatyczny spadek liczby
urodzen w Europie zwracal uwage swego czasu Jan Pawel II, wiazac go $cisle
z sekularyzacjg i zanikiem nadziei (,,gaszeniem nadziei”) na Starym Kontynencie
[Jan Pawet I12003: 7-10, 12-16]. W podobny sposdb, cho¢ oczywiscie bez kontekstu
mozliwej ,,demograficznej §mierci Europy”, pisat Immanuel Kant: ,,Etyka nie jest
wiasciwie nauka tego, w jaki sposéb mamy uczyni¢ si¢ szczesliwymi, lecz tego,
w jaki sposéb mamy stac si¢ godnymi szczesliwosci. Dopiero wtedy, gdy przylacza
sie religia, zjawia sie rowniez nadzieja, ze bedziemy kiedys$ uczestnikami szcze-
sliwosci w takiej mierze, w jakiej zwracaliSmy uwage na to, zeby nie stac si¢ jej
niegodnymi. (...) nadzieja szczesliwoséci rozpoczyna si¢ dopiero wraz z religia”
[Kant 2002: 131].

Wydaje si¢, ze wiedza na temat tego, skad spoleczenstwa moga czerpa¢ nadzie-
je konieczng do przetrwania w wymiarze historii, moze by¢ uzyteczna takze
z punktu widzenia politologa.
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Religia i przebaczenie

»Jedyna droga do ustanowienia pokoju w zsekularyzowanym $wiecie jest przeba-
czenie” - pisal Jan Pawel II bezposrednio po zamachu na World Trade Center [Jan
Pawel I1 2007b: 4, 63]. Przebaczenie jednak, jako bezwzgledny moralny obowigzek
wynikajacy z przykazania mifosci nieprzyjaciot, nie jest §wieckim ,,towarem”, ale
stanowi novum wniesione w dzieje cywilizacji przez chrzescijanstwo''. Mozliwos¢
ustanowienia pokoju w zsekularyzowanym $wiecie zalezy zatem od zdolnosci do
przebaczenia, majacej swoje zrédlo w bardzo konkretnej religii. Innymi stowy ani
Pawel VI w kontekscie ekumenicznym, ani polscy biskupi w liscie do biskupow
niemieckich nie postuzyliby si¢ Horacjanska formula (et hanc veniam petimusque
domusque vicissim - przyznaje to prawo i sobie, i innym), zmieniajac catkowicie
jej pierwotny sens, gdyby nie ich wiara i znajomo$¢ Ewangelii'2.

Jan Pawel II byl swiadomy nowosci, jaka w dzieje ludzkosci wniosto chrzescijan-
skie przebaczenie.

»Przyjecie i ofiarowanie przebaczenia umozliwia nadanie nowej
jakosci relacjom miedzy ludzmi, przerywa spirale nienawisci i zemsty,
kruszy kajdany zta, krepujace serca przeciwnikow. (...) Koscidl, gloszac
przebaczenie i mifo$¢ nieprzyjaciot, jest swiadom, ze wzbogaca duchowe
dziedzictwo calej ludzkosci o nowy sposob budowania relacji z bliznimis;
sposob z pewnoscig nielatwy, ale niosacy wielkie nadzieje” [Jan Pawel
I12007b: 4, 63].

Obowiazek przebaczenia wiaze si¢ bezposrednio z ewangelicznym nakazem
mitosci nieprzyjaciol: ,Milujcie waszych nieprzyjaciot i maddlcie sie za tych,
ktoérzy was przesladuja; tak bedziecie synami Ojca waszego, ktdry jest w niebie;
poniewaz On sprawia, ze sforice Jego wschodzi nad ztymi i nad dobrymi, i On zsyta
deszcz na sprawiedliwych i niesprawiedliwych” [Mt 5,44-45]. Swiety Augustyn,
komentujac ten tekst, stwierdza, ze wypelnienie tego przykazania polega na tym,
by pragna¢ przemienienia wrogdéw w swych przyjaciol, co mozliwe jest za sprawa
przebaczenia®.

' Szerzej na temat przebaczenia: Mazurkiewicz 2007; Mazurkiewicz 2006; Mazurkiewicz
2016.

Pierwotnie odnosila si¢ ona do réznorodnosci stosowanych gatunkoéw literackich
[Mazurkiewicz 2001: 306-307].

»Tak kochaj i wrogow, abys im zyczyl, by byli bra¢mi; tak kochaj wrogéw, aby$ ich chciat
widzie¢ powotanych do facznosci z toba. Bo tak kochat Ten, ktéry wyrzekt na krzyzu: «Ojcze,
przebacz im, gdyz nie wiedzg, co czynia» [Lk 23,43]” [Augustyn $w. 2000: 15-16].

12
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»Aby uczyni¢ krok ku pojednaniu - pisze Jan Pawel II - trzeba wpierw
przejs¢ droge wewnetrznego nawrocenia; trzeba mie¢ odwage, aby
pokornie podporzadkowac si¢ przykazaniu Jezusa. Jego slowo nie
pozostawia watpliwosci: nie tylko ten, kto jest przyczyng wrogosci, ale
i ten kto jej doznaje, winien dazy¢ do pojednania [por. Mt 5,23-24].
Chrzescijanin winien zawrze¢ pokéj nawet woéwczas, gdy czuje sie
ofiarg kogos, kto go niestusznie zniewazyt i uderzyl. Sam Chrystus tak
postapit” [Jan Pawet IT 2007b: 4, 63].

W dzisiejszym $wiecie moralny nakaz przebaczenia i dgzenia do pojednania
znajduje takze swdj wymiar instytucjonalny, cho¢by w dziataniach instytucji
miedzynarodowych. Pokéj w $wiecie nie bedzie jednak dzietem nawet najspraw-
niejszej biurokracji. ,,[...] losy pokoju zaleza przede wszystkim od odnalezienia
solidarnosci serc. A ta wymaga [...] odwagi przebaczenia” [Jan Pawel II 1994: 5,
13-14]. ,,Tylko wtedy, gdy zaistnieje etyka i kultura przebaczenia, mozna mie¢
nadzieje na «polityke przebaczenia», wyrazajaca si¢ w zachowaniach spotecznych
i dzialaniu instytucji prawnych, w ktérych takze sprawiedliwo$¢ nabierze bardziej
ludzkiego oblicza” [Jan Pawet II 2007a: 8, t. 4, 837]. Innymi stowy, jak przebacze-
nie poprzedza ustanowienie prawdziwego pokoju, tak etyka i kultura, a przede
wszystkim religia, poprzedzaja polityke. Od tresci, jakie w zycie spoleczenstw
wnosi religia, kultura i etyka zalezy ksztalt ludzkich dziejéow. Zrozumienie tych
zaleznosci moze by¢ przydatne takze podejmujacym badania politologiczne.

* % %

Pozwolilem sobie na nakreslenie kilku zaledwie kilku aspektow relacji miedzy
religia a polityka, kilku obrazéw, ktdre - jak mi si¢ wydaje — politolog powinien
bra¢ pod uwage w swoich politologicznych analizach, nie stajac si¢ przez to
w zadnym stopniu teologiem i zachowujac §wiadomosc, ze jego badania nalezg do
dziedziny politologii, a nie teologii. Czy mozna prowadzi¢ wspolczesnie badania
politologiczne bez tej wiedzy? Z pewnosciag mozna, skoro wielu tak czyni, ale
by¢ moze przynajmniej niektére z nich nie s3 wystarczajaco glebokie, aby byly
nie tylko ciekawe intelektualnie, ale takze bezpieczne dla spoleczenstw, ktérych
dotycza.
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Czy mozliwe jest przezwyciezZenie
interdyscyplinarnosci
w badaniach religii w politologii?

Can Interdisciplinarity Be Overcome in the Political Science of Religion?

Abstrakt: W artykule ukazano problem interdyscyplinarnosci jako kryzys wspoét-
czesnej nauki. Jako rozwiazanie podano koniecznos¢ wypracowania wspoélnej
podstawy metodologicznej dla nauki w ogdle, ktdéra jest w punkcie wyjscia
zdefiniowanie czlowieka jako istoty duchowo-cielesnej. Ta podstawa umozliwia
wypracowanie integralnego modelu nauki w ogole. Kwestia ta ma istotne znacze-
nie dla badan religii w tym politologii religii.

Stowa kluczowe: interdyscyplinarnos¢, kryzys nauki, politologia religii

Abstract: The article presents the problem of interdisciplinarity as a crisis of
modern science. As a solution, the necessity to develop a common methodological
basis for science in general, which is the starting point of defining a human being
as a spirit-corporeal creature. This basis makes it possible to develop an integral
model of science in general. This issue is of great importance for the study of
religion in this political science of religion.

Keywords: interdisciplinarity, crisis of science, political science of religion

Interdyscyplinarno$¢ jest najsilniej podkreslang wartoscig we wspolczesnej nauce.
Odmiang interdyscyplinarnosci jest réwnie czesto podkreslana transdyscyplinarnosc.
Jednak interdyscyplinarno$¢ budzi od poczatku swego istnienia jako praktyki badaw-
czej wiele watpliwosci. Wymienia si¢ trzy, w duzym stopniu niezalezne od siebie,
a nawet przeciwstawne, zrodta oporu wobec kategorii interdyscyplinarnosci: 1) opor
wobec ,,zauwazalnej praktyki finansowania badan naukowych? 2) jesli ,,interdyscy-
plinarno$¢ uwaza si¢ za odpowiedz na ideg dyscyplin naukowych jako zamknietych,
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posiadajacych odrebny przedmiot i metode badan, to jest krytykowana za nieuza-
sadnione naruszanie granic poszczegdlnych dyscyplin™ 3) ,,gdy postulowane jest
catkowite przedefiniowanie granic miedzy poszczegdlnymi dziedzinami nauki lub ich
zlikwidowanie, wtedy interdyscyplinarno$¢ uwazana jest za propozycje polowiczna,
ktéra nie przezwycieza probleméw wynikajacych z tradycyjnego rozumienia dyscy-
plin jako izolowanych i autonomicznych” [Tabaszewska 2013: 114-115].

Interdyscyplinarno$¢ najkrécej definiowana jest jako ,,indywidualnie dokonywa-
na konfrontacja wlasnej dyscypliny z inng (badz innymi)” [Hejmej 2008: 87; cyt.
za tamze: 115]. Celem tej konfrontacji jest lepsze poznanie badanego zjawiska.
Zwraca sie przy tym uwagg, ze ,,tak rozumiana interdyscyplinarnos¢ nie narusza
przekonania o istnieniu wzglednie odrebnych dyscyplin i koniecznosci szanowa-
nia wywodzacych si¢ z niej metodologii” [Tabaszewska 2013: 116]. W tym ujeciu
kazdy badacz, bedac przedstawicielem jednej dyscypliny, czerpie z innej, ktora jest
mniej wazna. Ten brak w rozumieniu interdyscyplinarnosci mialy przezwycigzy¢
multidyscyplinarnos¢, trandycyplinarno$¢ wreszcie adyscyplinowos¢.

Transdyscyplinarno$¢ miata przezwyciezy¢ pozorne otwarcie dyscyplin nauko-
wych jako zradykalizowana wersja projektu, ktérym byta interdyscyplinarnos¢.
W tym podejsciu teorie rozprzestrzenialy swdj zakres przy rownoczesnym
rozproszeniu form stosowalnosci teoretycznego dyskursu. Badacze dazy¢ mieli
do utopijnego zintegrowanego opisu swojego przedmiotu badan. W podejsciu
interdyscyplinarnym nie udato si¢ uzyska¢ perspektywy poszerzajacej pole badan,
a wlasnie do osiagniecia tego celu miato doprowadzi¢ badanie transdycyplinarne.
Miato ono umozliwi¢ wyjscie poza granice poszczegolnych dyscyplin i zakwestio-
nowanie tradycyjnych podzialéw. Transdyscyplinarnos$¢ w przeciwienstwie do
interdyscyplinarnosci zajmuje si¢ tymi obszarami, ,ktérych przyporzadkowanie
do okreslonej dyscypliny nie jest jednoznaczne albo ktére nie daja si¢ objac¢ za
pomoca przyjmowanych podzialéw miedzy poszczegélnymi dyscyplinami”
[tamze: 118]. Zatem tym, co rézni transdyscyplinarnos¢ od interdyscyplinarno-
$ci, jest przede wszystkim podejscie do zastanych granic miedzy dyscyplinami.
Interdyscyplinarno$¢ ,bada pogranicza dyscyplin, czerpiac z niesprzecznych ze
sobg metodologii” [tamze: 117]. Koncepcja transdyscyplinarnych badan pozwoli¢
ma ,,na badanie tych fenomendw, ktére sytuuja si¢ miedzy okreslonymi dyscy-
plinami naukowymi, nie dajac si¢ przyporzadkowac do zadnej lub tez istniejacej
jako niezbywalna cze$¢ wiecej niz jednej. Pojecia istotne dla wiecej niz jednej
dyscypliny, a niefunkcjonujace w nich w identyczny sposob badata Mieke Bal [Bal
2012], wykazujac na przykladzie wedrujacych poje¢ sytuujacych sie na granicy
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dyskursow a byly ciaggle poza ich zainteresowaniem. Nalezy jednak uznad¢, ze
zastosowanie metody fenomenologicznej mogtoby wykazac, ze niekoniecznie
wedrujace pojecia byly na granicy dyskursow, a tym bardziej poza ich zaintere-
sowaniem. Mieke Bal twierdzi, ze pojecia petnig funkcje miniteorii.

Odnie$¢ mozna wrazenie, ze postepujaca specjalizacja i rozczlonkowanie nauk
sprawity ukierunkowanie badan naukowych w strong interdyscyplinarnosci, a ta
z kolei w ostatecznym rozrachunku do jeszcze wigkszego rozdrobnienia. Stoimy
dzisiaj wobec niezmierzonej liczby prac i teorii opatrzonych etykieta interdy-
scyplinarnos$ci. A samo stowo dziala jak zaklecia majace uprawomocnic¢ kazde
dzialanie majace znamiona naukowosci. Etykieta interdyscyplinarnosci zastepuje
dzi$ pojecie nauki.

Trudnosci z inter-, multi- czy transdyscyplinarnoscig pokazuja, ze te modne
pojecia funkcjonujg w zwigzku z kryzysem nauki i ogromnym rozcztonkowa-
nia dyscyplin naukowych w lonie poszczegélnych obszaréw wiedzy. Kryzys ten
spowodowany jest kryzysem filozofii nauki, ktéra formutowata podstawowe
kategorie niezbedne dla okreslenia fundamentéw naukowosci.

Przelom humanistyczny

Ograniczamy sie tylko dla przykladu do waznego, naszym zdaniem, momentu,
jakim bylo wskazanie odrebnosci nauk przyrodniczych od nauk humanistycznych.
Mialo ono miejsce na przetomie XIX i XX wieku, kiedy to dokonat si¢ przetom
antypozytywistyczny. Wilhelm Dilthey jako pierwszy wysunat problem podstaw
humanistyki. Wskazal on na odrgbnos¢ nauk przyrodniczych i humanistycznych
w 1883 roku [Dilthey 1922], najwazniejszym jego dzielem na ten temat jest Der
Aufbau der geschichtlichen Welt in den Geisteswissenschaften [Dilthey 1910]. Ich
odrebno$¢ zaakcentowali tez mocno neokantysci szkoly badenskiej: Wilhelm
Windelband i jego uczen Heinrich Rickert. Dilthey twierdzit, wbrew pozytywi-
stycznemu ideatowi nauki, wedtug ktérego naukga sg tylko nauki przyrodnicze, iz
nauki humanistyczne sg prawdziwymi naukami, odmiennymi od nauk przyrod-
niczych. Widzial on réznice w przedmiocie obu tych typow nauk. Przedmiotem
nauk przyrodniczych jest przyroda, a przedmiotem nauk humanistycznych
rzeczywisto$¢ dziejowo-spoteczna. Na przedmiot nauk humanistycznych sktadaja
sie jednostki, ludzie, narody, ustroje spoteczne, wytwory kultury.

Windelband z kolei ktadl nacisk na odrebnos¢ nauk humanistycznych od przyrod-
niczych, wynikajacg z metod tych nauk. Wedlug tego uczonego nauki przyrodnicze
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ustalaja prawa, nauki humanistyczne natomiast — fakty. Pierwsze maja charakter
ogolny, drugie - idiograficzny. Rickert, wskazujac miejsce humanistyki wsréd
nauk na podstawie odrgbnosci zaréwno odnosnie do ich metod, ja i przedmiotu.
W ten sposob uksztaltowal si¢ podzial nauk na nauki o naturze i nauki o kulturze.

Dzi$§ powiedzieliby$my, ze ten zwrot humanistyczny wywotany byl kryzysem
nauki przelomu XIX i XX stulecia. Oddzielenie nauk humanistycznych i nauk
przyrodniczych z uwagi na odmiennos¢ natury przedmiotu badan tych nauk byt
wowczas tworczym rozwigzaniem kryzysu 6wczesnej nauki.

Obecnie proby wyjscia z kryzysu nauki wynikaja z tego, ze daleko posunigta specja-
lizacja w ramach poszczegolnych nauk i niebywaty rozrost wiedzy w kazdej z nich
utrudniajg wzajemna komunikacje, a ponadto poszerzenie zakresu poszczegdlnych
nauk prowadzi do rozwigzan, ktére zyskuja miano inter-, multi- transdyscyplinar-
nosci etc. Sadzimy, ze te proby wynikaja z niedostrzezenia, iz Zrédlem ogromnego
rozczlonkowania nauk jest brak zgody odnosnie do definicji cztowieka.

Jako przykladem postuzmy sie kognitywistyka, ktdrej przedmiotem badan sg obok
zmyslow, mézg i umyst. Kognitywisci zajmuja sie jezykiem, percepcja, mysleniem,
$wiadomoscig, podejmowaniem decyzji wreszcie inteligencja. Kognitywistyka (czy
raczej nauki kognitywne) okreslana jest jako nauka interdyscyplinarna sytuowa-
na na pograniczu wielu dziedzin. Zalicza si¢ do nich lingwistyke, psychologie
poznawczg, neurobiologie, filozofie umystu, logike, sztuczng inteligencje i fizyke
[por. Duch 1998; Bremer 2016: 7]. Czy ta wielodyscyplinowo$¢ moze by¢ przezwy-
ciezona? Naszym zdanie moze. A dokona si¢ to wtedy, gdy uznamy, ze czlowiek
jest bytem zlozonym, do ktérego istoty nalezy integralne zlaczenie ciata i ducha.
Czlowiek jest bytem cielesno-duchowym (psychosomatycznym). Jakie konsekwen-
cje wynikaja z tej definicji dla teorii i metodologii badan w nauce?

Mieke Bal, szukajac rozwigzan nieprzewidzianych trudnosci, jakie napotyka jej
proba nowej miedzy-dyscypliny, ktérg nazwata ,analizg kulturowg” [Bal 2012:
29], jako $rodek zaradczy wskazuje zmiane od podstaw sposobu, w jaki myslimy
o metodologii w ramach poszczegélnych dyscyplin. Autorka pisze: ,mozemy trzy
gltéwne - potencjalnie naprawde grozne — stabosci studiéw kulturowych [...].
W warunkach interdyscyplinarnosci przeglad - klasykow, okreséw czy stuleci,
wszystkich gléwnych teorii danej dziedziny — nie wchodzi juz w gre, podobnie jak
akademicka bylejakos¢. Jesli uda si¢ znalez¢ dla tego alternatywe, mozna bedzie
zlagodzi¢ podzial, ktory stanowi kolejng stabos¢”.
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Sadzimy, Ze wyzwaniem dla wspdlczesnej nauki jest okreslenie na nowo podstaw
nauki w ogédle. Poszukiwanie ,wspolnego gruntu metodologicznego” nalezy
rozpocza¢ wlasnie od zdefiniowania istoty czlowieka. Nie mozna bowiem istoty
cielesno-duchowej badac¢ jako ztozonej z dwoch autonomicznych i niezaleznych
od siebie istot. Cialo badaja nauki biologiczne, za§ ducha nauki humanistyczne
i spoteczne. Z powodu oddzielania i redukowania czlowieka do jednej z tych
nierozdzielnych czesci bytu ludzkiego powstaja redukcjonistyczne teorie nauko-
we obcigzone brakiem, wynikajacym jesli nie z blednych zalozen, to z reduk-
cjonistycznej koncepcji istoty cztowieka. Swiadomosé niewystarczalnosci badan
w ramach tak zakreslonych granic w poszczegdlnych naukach prowadzita do
modeli zwanych inter-, multi-, trans- czy adyscyplinarnosci. Przezwyciezenie
tych préb wyjscia z kryzysu nauki widzimy w przyjeciu zalozenia, iz czlowiek jest
ze swej istoty bytem cielesno-duchowym i tylko jako taki moze by¢ przedmiotem
badania. Dotyczy to tez calej wytwarzanej przez niego rzeczywistosci.

Pojawia si¢ tu jednak trudno$¢ znana w nauce: jak podmiot moze by¢ zarazem
przedmiotem badania? Odpowiedz na to pytania probuja da¢ zaréwno filozofia,
jak i kognitywistyka. Nie bedziemy tu jednak problemem teorii poznania sie¢
zajmowac. Interesuje nas bowiem nie model jednej z nauk szczegélowych, lecz
model nauki w ogéle — model, jaki nalezy wypracowa¢ dla nauki jako takiej, gdy
przyjmiemy, iz rozpatrujemy czltowieka jako integralny byt cielesno-duchowy.

Upatrujemy w tym podejsciu do nauki wielka doniostos¢, gdyz badania tak
rozumianego czlowieka majg ogromna warto$¢ rowniez praktyczng. Bedg mialy
przetomowe znaczenie tak dla calego zycia indywidualnego, jak i zbiorowego
czlowieka. Zdawali sobie z tego sprawe juz Grecy ktadacy nacisk na integralny
rozwdj ciala i ducha ludzkiego, zdajemy sobie z tego sprawe i my dzis. Wyrazem
tego s takie pojecia, jak psychosomatyka [Gapik 2013] czy psychodermatolo-
gia [Makowska, Gmitrowicz 2014] itd. Publikacji, ktére dostarczaja przestanek,
by przyja¢ wskazang przez nas potrzebe zbudowania teorii nauki opartej na
definicji czlowieka jako psychosomatycznej jednosci, jest wiele. Przyjecie antro-
pologii opartej na tej definicji czlowieka stwarza potencjalnie mozliwos¢ oparcia
nauki na nowych zalozeniach i moze zapewnic jednos¢ nauk. Sadze, ze jestesmy
blizej tego idealu, niz nam si¢ wydaje. Podejécia interdyscyplinarne wzbogacity
dorobek wielu nauk, ktérych rozwdj byt zahamowany ich granicami, metodami.
Interdyscyplinarno$¢ byta proba zaradzenia dalszemu zastojowi, ktory przynidst
znaczne osiggniecia, jednak nie rozwigzat kryzysu, gdyz potrzebna jest pogle-
biona refleksja na tym, co jest istotg tego kryzysu. Wskazana definicja cztowieka
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otwiera nowe mozliwoéci badan; beda one o tyle owocne, o ile poprzedzi je wysitek
zbudowania teorii, ktéra bedzie podstawa do wypracowania odpowiednich metod
badania czlowieka jako bytu integralnego i jego wytwordw, jako wytwordw bytu
cielesno-duchowego. Dostrzegamy w tym zupelnie nowe mozliwosci badan
naukowych zblizajace nauki do siebie. I to nie tylko nauki w obszarach nauk
humanistycznych i nauk spoleczne, ale takze zblizenia z obu tych obszaréw nauk
z obszarem nauk biologicznych czy teologicznych.

Na koniec tej cze¢sci naszych refleksji przywotamy jeszcze $w. Tomasza z Akwinu,
dla ktorego czlowiek byl jednoscia duszy i ciata [Krapiec 1979; tenze 1991: rozdz.
XII tenze 2009]. W personalizmie z kolei zwraca si¢ uwage na czlowieka jako
osobe i przestrzega przed redukcjonizmem i dualizmem w pojmowaniu czlowieka:
»Mowigc o integralnej wizji czlowieka w ramach personalizmu, nalezy uwzglednic¢
to wszystko, co konstytuuje czlowieka jako czlowieka, unikajac putapki zaréw-
no redukcjonizmu, jak i dualizmu. Gdy uda si¢ to osiaggnaé, woéwczas mozemy
powiedzie¢, ze mamy do czynienia z osobg ludzka, z prawdziwym czlowiekiem.
Czlowiek pojety redukcjonistycznie lub dualistycznie nie jest ani osoba, ani
cztowiekiem” [Daszkiewicz 2010].

Nowe podejscie w badaniach nad religia

Proponowane podejscie jest tez racjonalnym przezwyci¢zeniem redukcjonizmu
oraz problematycznej interdyscyplinarnosci w badaniach nad religia. Czlowiek
rozumiany jako istota cielesno-duchowa nie musi juz jako czlowiek religijny (homo
religiosus) by¢ przedmiotem badan zarezerwowanych wylacznie dla reprezentan-
tow takich nauk jak teologia czy historia religii, wreszcie religiologia [Bronk 2009:
35, 159 passim]. Czlowiek jako istota cielesno-duchowa z definicji jest czlowiekiem
religijnym nawet wtedy, gdy usituje okresli¢ swoja tozsamos¢ w opozycji do religii.

Mozemy zasadnie zapyta¢: na jakiej podstawie twierdzimy, ze czlowiek jako
integralna cielesno-duchowa istota jest religijny? Probe odpowiedzi na to pytanie
stanowi odwolanie si¢ do wynikéw badan Mircei Eliadego.

Zacytujmy jednego ze znawcow dorobku tego mysliciela: ,Do gltéwnych idei
Eliadego nalezy przekonanie, ze ostatecznie religijno$¢ czlowieka nie jest
uwarunkowana historycznie i nie polega wylacznie na tym, ze nie potrafi on bez
religii rozwigza¢ zadnego ze swych podstawowych egzystencjalnych problemoéw.
Stwierdza bardziej radykalnie, Ze bycie religijnym nalezy do natury czlowieka
(conditio humana) i cztowiek niereligijny nie bylby po prostu czlowiekiem
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(sytuacja w antropologii Eliadego nie do pomyslenia). Termin »czlowiek religijny«
jest poniekad pleonazmem: tym, co stanowi istotna réznice miedzy czlowiekiem
i wszystkimi innymi zywymi istotami, jest wymiar religijny. Czlowiek (religijny)
jest jedynym stworzeniem zdolnym do pozaracjonalnego (intuicyjnego) pojmo-
wania wymiaru rzeczywisto$ci calkowicie réznej od $wiata doczesnego oraz do
$wiadomego w nim uczestnictwa. Jak wida¢, Eliade jest w tym miejscu radykalnie
normatywny; nie zadowala sie¢ ujawnieniem fundamentalnie religijnej struktury
czlowieka, lecz chce pokazaé praktycznie, jak powinien on zy¢, by jego zycie bylo
sensowne i wolne od lekow.

Tak rozumiana historia religii nie jest tylko historiografia, a historyk religii po
prostu historykiem. Zajmuje si¢ on bowiem nie tyle religijnymi zachowaniami
czlowieka (ich badania pozostawia innym), ile §ladami i manifestacjami sacrum,
niezaleznie od ich kulturowego osadzenia. Eliade zarzuca wspdtczesnym histo-
rykom religii, iz interesujg si¢ bardziej dziejami religii niz sama religia [pogrub.
K.G.]. Podobnie, jego zdaniem, etnolodzy zmarnowali zbyt wiele czasu na odtwa-
rzanie dziejow kultur ludéw archaicznych, zaniedbujac ich rozumienie.

Istotnym rysem metody Eliadego jest sprzeciw (miedzy innymi w programo-
wym artykule History of Religion and New Humanism) wobec redukcjonizmu
w badaniach nad religia, to jest sprowadzania sensow religijnych do niereli-
gijnych: ekonomicznych, socjologicznych, kulturowych, psychologicznych,
politycznych lub innych [pogrub. K. G.]. Przyklady postawy redukcjonistycznej
widzi w postepowaniu Nietzschego, ktory zwidd! inteligencje europejska swa idea
$mierci Boga, Marksa, bo podporzadkowat dzialanie ducha prawom ekonomii,
oraz Freuda, bo zredukowat wielo$¢ sposobow istnienia czlowieka do zachowan
seksualnych. Zadaniem historii religii jest powiedzie¢ co$ na temat religii w sposéb
niereducjonistyczny, to znaczy pokazac, ze jest ona swoistym faktem religij-
nym [pogrub. K.G.], a nie tylko historycznym, psychologicznym, spotecznym,
etnicznym, filozoficznym lub teologicznym. W tym celu religioznawca (learned
generalist) musi dysponowac jak najwigksza wiedza ogolng i réwnoczesnie by¢
specjalista w pewnej konkretnej religii” [Bronk 1998: 264-265].

Badanie religii stawia przed nami powazne wyzwanie, jakim jest zrozumienie
znaczen nadawanych réznym aspektom rzeczywistos$ci w odmiennych kulturach,
w ktorych historie¢ mozna zrozumiec¢ dzieki religii bedacej kluczem do zrozumie-
nia tejze historii. Christopher Dawson pisal: ,religia jest kluczem historii. Nie
mozna zrozumie¢ jego osiagnie¢ kulturalnych, dopoki nie zrozumie si¢ wierzen
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religijnych, ktére tkwia u ich podloza. We wszystkich stuleciach pierwsze tworcze
dziefa danej kultury to rezultat natchnienia religijnego i dazenie ku celowi religij-
nemu. Swigtynie bogéw to najtrwalsze z dziel rak ludzkich. Religia jest punktem
wyjscia wszystkich wielkich literatur §wiata. A filozofia jest odgaltezieniem religii
i jej dzieckiem, ktdre stale powraca do swej rodzicielki” [Dawson 1993: 190;
por. Werner 1999: 69]. Stwarza to ogromne problemy metodologiczne zaréwno
w kontekscie ogélnometodologicznym, jak w kontekscie szczegdétowych badan
poszczegdlnych aspektow religii, jak chociazby rozumienia czasu w niej i poza nia,
czasu $wigtego i czasu §wieckiego. Przykltadem daleko idgcego nieporozumienia
w tym obszarze jest dorobek Mircei Eliadego, ktdrego niestusznie klasyfikowano
jako fenomenologa religii, a jego podejécie jako ahistoryczne. Uznanie, Ze fenome-
nologiczne podejscie jest metoda badania religii, czyli ze fenomenologia to jedna
z metod badania religii, to oczywistym bedzie to, ze sam Eliade siebie okreslal jako
historyka religii, a jego podejscie nie moze by¢ okreslane jako ahistoryczne czy
antyhistoryczne [Topolski 1972: 112 n.]. W religii zatem tkwi swoistos¢ podejscia,
w tym wypadku, do czasu, ktdry - jak w wypadku czasu linearnego - jako swiety
ma inne znaczenie dla cztowieka religijnego, a inne jako §wiecki [Eliade 1993: 114].
Eliade zwraca nasza uwage na to, ze czas w réznych kulturach jest odmiennie
pojmowany, a przez to ma odmienne znaczenie, jakie nadawano rzeczywistosci
w réznych kulturach [Werner 1999: 74].

W dyscyplinie, ktdrg reprezentuje (antropologia kulturowa) juz od dawna zdajemy
sobie sprawe, Ze nasze proby zrozumienia czlowieka innej kultury zakonczyty
si¢ niepowodzeniem. [Zapewne zdawal sobie z tego w pelni C. G. Jung, ktoéry
twierdzil, ze cztowiek kultury zachodniej, chrzescijanin, nie moze stac sie np.
buddysta, bo uksztaltowala go inna tradycja religijna lub inna kultura]. Zatem nie
tylko etnocentryzm jest przeszkoda na drodze do wtasciwego opisu i zrozumienia
innej kultury innej religii.

Eliade postulowal, by czlowieka religijnego probowac zrozumie¢ w kategoriach
jego religii i wedtug kryteriow wlasciwych dla jego kultury. Dla Eliadego podejscie
ewolucjonistyczne w badaniach religii bylo nie do przyjecia, gdyz podstawowe
dla ewolucjonizmu pojecia rozwoju i genezy podporzadkowane idei postepu nie
byly odpowiednie w badaniach historii religii. Wedtug Eliadego: ,,Nie istnieje
nic takiego jak »czysty« fakt religijny — poza historig - nie istnieje bowiem nic
takiego jak fakt ludzki, ktéry nie bylby zarazem faktem historycznym. Kazde
doswiadczenie religijne zostaje wyobrazone i przekazane w okreslonym kontekscie
historycznym. Ale uznanie historycznosci doswiadczen religijnych nie oznacza
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bynajmniej, iz dajg si¢ zredukowa¢ do niereligijnych form zachowania” [Eliade
1997: 19]. U Eliadego uznanie historycznosci religijnych doswiadczen wynika
z odrdznienia miedzy przedmiotem tego doswiadczenia okreslanym jako sacrum
(niehistorycznego) i kulturowo okreslong czasowo i przestrzennie historyczno-
$cig ($wieckoscig). Badacze podkreslaja wartos¢ tej koncepcji usytuowania religii
w czasie, gdyz jest wazng proba rozwigzania problemu ,nieprzystawalnosci
pojeciowej roznych kultur” oraz ,wznawia poszukiwania nad [...] modelem
historii globalnej” [Werner 1999: 78].

Sadzimy, ze kryzys wspolczesnej nauki zwigzany z probami, ktére okreslamy
inter-, trans- i kazdg nazwa, ktoéra jeszcze moze powsta¢ od wyrazu dyscyplinar-
nos¢, da si¢ przezwyciezy¢, gdy uznamy, ze przedmiotem i podmiotem naszego
poznania jest istota integralnie cielesno-duchowa.

Zdajemy sobie z tego sprawe, Ze nasze rozwazania mogg robi¢ wrazenie subiektyw-
nych i sg dyskusyjne. Jeste$my jednak gteboko przekonani, ze mozna przezwycie-
zy¢ interdyscyplinarno$¢ przez wlasciwe rozpoznanie i zdefiniowanie przedmiotu
badan. W klasycznej metodologii nauk budowano na definicji przedmiotu badan
teorie¢ i dobierano wlasciwe sposoby badan. Sadzimy, ze nie uciekniemy przed tym
takze w wypadku tak miodej dyscypliny, jaka jest politologia religii.

Czy badanie religii w politologii ma jaka$ ceche specyficzng poza tg, ze problem
relacji miedzy polityka i religia i odwrotnie ma juz tak duzg literature, ze musi go
probowac objac specjalna dyscyplina?

Ot6z naszym zdaniem sama religia jest swoistym przedmiotem badan, ktorym
zajmuja si¢ nauki religiologiczne. Jedng z takich nauk jest politologia religii. Ale
w tym stwierdzeniu zawiera si¢ tylko zwykle stwierdzenie faktu, ze taka nauka
istnieje i jako jedna z dyscyplin nauk spotecznych nalezy do nauk religiologicz-
nych, wedlug jednej z propozycji rozumienia znaczenia nadanego okresleniu
»religiologia” [Bronk 2011: 39-49].
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Przezwyciezajgc redukcjonizm. O glebokiej
analizie systemowej w politologii religii

Overcoming Reductionism.
On ,,In-depth” Systems Analysis in the Political Science of Religion

Abstrakt: Punktem wyjscia artykutu jest spostrzezenie Ernsta Wolfganga
Bockenforde, zgodnie z ktérym nauki polityczne pojmuja siebie jako nauke
»ateistyczng we wlasciwym znaczeniu”. Autor dokumentuje problematyczne konse-
kwencje tego paradygmatu na gruncie ,,politologii religii” (jak np. redukcje religii
do ideologii, a Kosciotéw do grup interesu). W tym kontekscie stawia pytanie,
czy teoria i instrumentarium nauk o polityce stwarzaja mozliwosci nie-reduk-
cyjnego podejscia do religii. Odpowiedzi na to pytanie poswigcony jest niniejszy
artykul. W pierwszej czedci, szkicujac przemiany w pojmowaniu politologii, autor
dowodzi, ze politologia w swym teoretyczno-metodologicznym korpusie zostawia
miejsce na cos, co okreslamy wspotczesnie mianem ,,politologii religii”, jak rowniez
odstania zrédla szczegdlnego znaczenia paradygmatu systemowego dla badan
politologicznych. W drugiej czesci rozwazone zostaly wspolczesne interpretacje
tego paradygmatu i ukazana ich rola w ugruntowywaniu ,religijnej katarakty”
politologii. W trzeciej, w nawigzaniu do pism Eastona, autor ukazuje teoretyczne
mozliwosci ,,poglebienia” analizy systemowej, jak rowniez przyktadowe techniki
ipodejscia badawcze, umozliwiajace badania roli religii w procesach politycznych
w sposob nieredukeyjny. Artykul dowodzi zatem, Ze nie tylko z perspektywy
teoretycznej, ale rdwniez metodologicznej, mozliwe jest badanie religii wtasnie
jako fenomenu spolecznego réznego od polityki (tzw. gleboka analiza systemowa).

Stowa kluczowe: politologia religii, analiza systemowa, paradygmat, ateizm,
naukowo$¢

Abstact: The starting point of the article is the observation made by Ernst Wolfgang
Bockenforde, according to which political science perceives itself as ,,atheistic scien-
ceinits proper sense”. Autor shows problematic consequences of this paradigm on
the grounds of ,,political science of religion” (such as, for example, reducing religion
to ideology and Churches to groups of interests). In this context the author poses
a question whether the theory and the instrumentarium of the political science
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creates possibilities of non-reduction approach to religion. The article provides an
answer to this question. In the first part, outlining changes in the understanding
of political science, the author proves that political science, in its theoretical and
methodological body leaves some space for what we currently define as ,,political
science of religion”, as well as reveals the sources of special importance of the
system paradigm for political research. The second part brings the analysis of
the current interpretation of this paradigm and shows their role in consolidating
the ,religious cataract” of political science. In the third part, referring to Easton’s
writing, the author presents the theoretical possibilities of ,,deepening” the system
analysis as well as examples of research techniques and approaches, allowing us
to analyze the role of religion in political processes in a non-reduction way. The
article proves therefore that it is possible to analyze religion as a social phenomenon
differring from politics not onyl from the theoretical, but also from methodologicsl
perspective (the so-called deep system analysis).

Keywords: political science of religion, systems analysis, paradigm, atheism,
scientific character

W swoim znanym artykule Ernst Wolfgang Bockenforde zauwaza, ze cho¢ przez
tysiaclecia myslenie i teorie porzadku politycznego w spoleczenstwie byty zwigza-
ne z wyobrazeniami religijnymi, a w czasach chrzescijanskich - réwniez teologicz-
nymi, to nauki polityczne pojmujg siebie jako nauke ,,ateistyczng we wlasciwym
znaczeniu” [Bockenforde 2005:301]. Powyzsza kwestia nabiera szczegdlnego
znaczenia w kontekscie intensywnego rozwoju, takze w Polsce, tzw. ,,politologii
religii” [por. Haynes 2009, Marczewska-Rytko 2010, Dylus 2016, Michalak 2016,
Burgonski, Gierycz 2014], probujacej badac z perspektywy politologicznej relacje
religii i polityki. Dokonujac przegladu literatury przedmiotu, ci¢zko bowiem nie
zauwazy¢, ze wigkszos¢ z politologicznych analiz niesie w sobie gtéwnie walor
deskrypcyjny, a jedynie w ograniczonym stopniu teoretyczny. Ponadto, proby
politologicznych wyjasnienn znaczenia czynnika religijnego nierzadko budza
istotne merytoryczne watpliwosci. Za Timothym Longmanem [2001] zauwazy¢
mozna, ze wystepuja w nich trzy podejscia do religii. Uczeni skupiajacy sie na
konfliktach spotecznych powszechnie postrzegaja religie jako aspekt tozsamosci,
ktdry definiuje jednostke jako cze$¢ grupy spotecznej i w ten sposob posredniczy
w jej relacjach z innymi grupami spofecznymi i panstwem. Przykladowo, w litera-
turze na temat aktow ludobojstwa patrzy si¢ na religie jako na narzedzie uzywane
do definiowania czlonkéw pewnych grup jako spotecznie ,,innych”, a zatem jako
na uzasadnienie ich wykluczenia ze spoteczenstwa. Drugie szeroko podzielane
podejscie do religii w ramach nauk politycznych pojmuje grupy religijne jako
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grupy interesu, podobnie jak zwiazki zawodowe, federacje kobiece czy organi-
zacje pozarzadowe, w ktorych ludzie o podobnych pogladach spotykaja si¢, aby
zwigkszy¢ swoja wladze polityczng. Sam Longman natomiast postuluje traktowaé
Kosciol jako instytucje w swej istocie (inherent) polityczng. Przekonuje bowiem, ze
klasyczna definicja polityki Harolda Lasswella (1936), pojmujaca ja jako walke o to,
»kto dostaje, co, kiedy, jak”, nakazuje uznac, ze koécioty sa wyraznie instytucjami
politycznymi, poniewaz odgrywaja wazna role w dystrybucji zasobow. Ostatecznie
zatem teoretyczne perspektywy patrzenia na Kosciot i religie w ramach gléwnego
nurtu politologii zamykaja si¢ w pojmowaniu wspoélnot religijnych jako: (1) podsta-
wy konfliktogennego nacjonalizmu; (2) grupy interesu; (3) wreszcie, jako instytucji
sensu stricte politycznych, a zatem na religii jako ideologii.

Problematyczno$¢ takiego, obecnego w wielu politologicznych pracach, ujecia
jest ewidentna. Nie wynika ona z faktu, ze te trzy perspektywy sa catkowicie
bledne. Niewatpliwie, religia odgrywa istotna role w ksztaltowaniu tozsamosci
narodowych, instytucje religijne moga dziatac¢ jak grupy interesu (dos¢ wspomnie¢
dzialanie COMECE w Brukseli [Gierycz 2008]), wreszcie moga ewokowac pewne
cele polityczne [Dylus 2014], a religia moze by¢ sprowadzona do poziomu ideologii
[Sulkowski 2018]. Problemem, i to powaznym, dominujacego w politologii sposobu
postrzegania relacji religii i polityki jest jego redukcyjnos¢, a zatem bezapelacyjne
sprowadzenie religii do fenomendw ideologiczno-politycznych. Tymczasem, jesli
poza zasiegiem poznawczych mozliwosci politologa pozostaje np. uchwycenie
Kosciota wlasnie jako Kosciota, to w konsekwencji réwniez wlasciwe zrozumie-
nie znaczenia katolicyzmu i Kosciola w obszarze polityki pozostanie poza jego
poznawczymi mozliwosciami. Doda¢ mozna, Ze tego typu, ateistyczne w swej
istocie, podejscie prowadzi ostatecznie do anihilacji przedmiotu badania. Uznajac,
jak proponuje Longman, ze wspolnoty religijne to ,inherently political institu-
tions”, znosimy de facto sens rozréznienia na religie i polityke, a zatem réwniez
sens badania szczegdlnego wkiadu religii do proceséw politycznych.

W powyzszym kontekscie istotne wydaje si¢ podjecie pytania o to, czy teoria
i instrumentarium nauk o polityce stwarzaja mozliwosci takiego podejscia do
religii, ktore nie miatoby a priori charakteru redukcyjnego. Rozumiem przez to
takie podejscie, ktore dostrzega, ze religia jako zjawisko, ktorego podstawa jest
relacja czltowieka do rzeczywistosci transcendentnej (Absolut, sacrum), nie jest
w zyciu czlowieka czyms ,,dodatkowym?”, lecz ksztaltuje u podstaw jego tozsamos¢
(jak réwniez tozsamosci zbiorowe), nie moze by¢ zatem zredukowana do ,,pogla-
dow”; ze religia jako doktryna odnoszaca si¢ do kwestii eschatologicznych i tam
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lokujaca swe najglebsze nadzieje jest czyms$ wyraznie odmiennym od ideologii,
ktorych cele przynalezg do porzadku doczesnego; ze — wreszcie - religia jako
fundament wspdlnoty (organizacji religijnej) posiada nieredukowalne do innych
organizacji czy NGO-s6w miejsce w sferze publicznej. W niniejszym artykule
chcialbym zatem przede wszystkim zapyta¢ o mozliwo$¢ dostrzezenia fenomenu
religii w ramach badan politologicznych w calej jego innosci od tego wszystkiego,
co przywykla i nauczyla si¢ bada¢ politologia. Dopiero bowiem dostrzezenie owej
»innoséci” fenomenu religii i jego politycznego znaczenia wtasnie ze wzgledu na
owg inno$¢, moze pomac politologii religii wnies¢ co$ nowego do badan nad
polityka.

W perspektywie zarysowanego celu badawczego, niniejszy artykul zostat podzie-
lony na trzy czesci. W pierwszej czgsci, szkicujac przemiany w pojmowaniu polito-
logii, dowodze, ze politologia w swym teoretyczno-metodologicznym korpusie
zostawia miejsce na cos, co okreslamy wspodltczesnie mianem ,,politologii religii”,
jak réwniez odstaniam zrédta szczegdlnego znaczenia paradygmatu systemowego
dla badan politologicznych. W drugiej czesci rozwazam wspolczesne interpretacje
tegoz paradygmatu, ukazujac ich role w ugruntowywaniu ,religijnej katarakty”
politologii. W trzeciej, w nawigzaniu do pism Eastona, ukazuje teoretyczne
mozliwosci ,,poglebienia” analizy systemowej, jak réwniez przyktadowe techniki
i podejscia badawcze, umozliwiajgce badania w ramach paradygmatu systemo-
wego znaczenia religii dla polityki w sposéb nieredukcyjny. Ukazuje zatem, ze
nie tylko z perspektywy teoretycznej, ale réwniez metodologicznej mozliwe jest
badanie religii wlasnie jako ,,innego” od polityki fenomenu spofecznego (tzw.
gleboka analiza systemowa).

Poczyni¢ jeszcze wypada dwa zastrzezenia. Po pierwsze, stawiany przeze mnie
problem jest mozliwy do podjecia, jedynie jesli przyjmujemy, ze charaktery-
styczny dla przetomu XIX i XX wieku sposob rozumienia naukowosci, wedle
ktérego ,,nauki polityczne i spoteczne mialy si¢ opiera¢ wylacznie na racjonalnych,
empirycznie weryfikowalnych stwierdzeniach i na gruncie tego zalozenia pozna-
wac i wyjasniac zjawiska spoteczne i przejawy porzadku” [Bockenforde 2005:301-
302], ma charakter historyczny. A zatem, Ze podobnie w jak konsekwencji swej
genezy, politologia ,wzi¢la w nawias” pytanie o Boga, stajac si¢ ,nauka ateistycz-
ng we wlasciwym znaczeniu”, tak samo moze, w toku swego rozwoju, pytanie
o Boga ,wyja¢ z nawiasu”. Ostatecznie, nawet pozostajac na gruncie osiggniec
nauki (w sensie nauk przyrodniczych) przyznac trzeba, iz ,kwestia Boga pozostaje
pytaniem otwartym”.
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Po drugie, cho¢ w tytule odnosze si¢ do religii jako takiej i w ogélnym zarysie
ponizsze uwagi maja charakter uniwersalny, w szczegétach moje rozwazania
odczytywac nalezy w perspektywie religii charakterystycznych dla zachodniej
hemisfery, a zatem szeroko rozumianego chrzescijanstwa. Cho¢ poszczegolne
nurty chrzescijanstwa wiele dzieli, to Iaczy je duzo wigcej, zwlaszcza gdy zestawi-
my je z innymi wielkimi tradycjami religijnymi, takimi jak islam czy buddyzm.
Jednym z kluczowych dla niniejszej refleksji elementéw specyficznych dla chrze-
$cijanstwa jest zalozenie o autonomii ,,rzeczywistosci ziemskich” (nieistniejace
np. w islamie), pozwalajace na wyksztalcenie sie¢ w Europie specyficznego dla
Starego Kontynentu rozumienia polityki oraz nauki. W konsekwencji, twierdzenia
tutaj przedstawione traktowa¢ nalezy jako twierdzenia sredniego zasiggu, ktore
w przypadku odniesienia ich do innych wielkich tradycji religijnych musialby
zosta¢ odpowiednio zaadaptowane.

1. Metodologiczne nurty badan politycznych a mozliwo$¢ zaistnienia ,,polito-
logii religii”

Jak zauwaza Andrzej Antoszewski, politologia ,nie uksztaltowata wtasnej i jej
tylko wlasciwej metody badawczej” [Antoszewski 2004:328]. Przeciwnie, wystepu-
je w niej ,,pluralizm przedmiotu badan, metod i technik badawczych” [Wolenski
1974:34]. Nie oznacza to jednak metodologicznego chaosu. Wystepujace metody
tworzg wyraznie odroznialne grupy, ksztaltujace si¢ w kolejnych okresach rozwo-
ju politologii. Dla zachowania tadu wywodu przyjrzyjmy si¢ zatem pokrotce
gtéwnym nurtom metodologicznym w perspektywie teoretyczno-historyczne;.

Nauki o polityce, ksztaltujace si¢ w kontekscie nauk o panstwie, wyjsciowo
pozostawaly pod wplywem podejscia normatywnego i instytucjonalnego,
jak réwniez perspektywy historycznej. ,Akcent historyczny prowadzil do
powstawania szczegétowych opiséw procesow, ktére doprowadzity do zaist-
nienia wydarzen i wyksztalcenia obyczajow politycznych. Legalizm skianial
natomiast do badania konstytucji i kodekséw prawnych, a koncentracja na
instytucjach obejmowata badanie wtadz i funkgcji instytucji politycznych, takich
jak organy prawodawcze, sady i urzedy” [Johnson, Reynolds, Mycoff 2010:63].
W konsekwencji politologia tradycyjna skupiala si¢ na formalnych rzadach iich
prawnie okreslonej wladzy i - jak zarzucali jej krytycy - nie tylko nie uwzgled-
niata nieformalnych proceséw politycznych, ale byla zasadniczo opisowa. Do
powyzszych, wyjsciowych, cech nauk politycznych doda¢ nalezy, iz pozostawata
nauka zorientowana normatywnie. Jesli — za Christianem Schwaabe - uznaé
Arystotelesa za tworce politologii [Schwaabe 2010], oczywiste staje sie, ze
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rozwijala ona wyjsciowo teorie normatywne odnosnie do istoty polityki, celow
rzadu czy jego najlepszej formy.

Czy tak pojmowana politologia dysponowala i dysponuje jakimis specyficznymi
instrumentami badawczymi? Jak to eufemistycznie ujmuje Marek Sobolewski,
wodniesieniu do relacji politologii i historii, préby odmiennego warsztatowo opisa-
nia historii przez politologéw, przynoszg ,bardzo rézne” rezultaty [Sobolewski
1975:242]. Jesli poszukujemy jakiego§ wkladu politologii w badania historii
najnowszej, jak i historii idei, to nie odnajdziemy ich zasadniczo na polu tworzeniu
wlasnego instrumentarium, a raczej w zwrdceniu uwagi na kwestie marginalizo-
wane w tradycyjnej historiografii. Zaliczy¢ mozna do nich np. ,,badania socjalnego
skladu cial przedstawicielskich, zwlaszcza parlamentu, badanie tresci czasopism
roli politycznej, jaka odgrywaly gazety, badanie uksztaltowania si¢ organiza-
cji »interesow” i badania genezy partii politycznych” [Sobolewski 1975:243].
Politologia, podejmujac badania genezy instytucji politycznej czy ideologii, tudziez
poszukujac bazy empirycznej dla generalizacji i weryfikacji praw naukowych,
»skazana” jest na metody i techniki charakterystyczne dla nauk historycznych.
Analogiczna sytuacja zachodzi w przypadku relacji politologii do nauk prawnych
i filozofii. Analiza normatywna, egzegetyczna czy narzedzia hermeneutyczne
adaptowane s3 wspolczesnie do badan politologicznych z instrumentarium
wspomnianych nauk.

Tradycyjne podejscie do badania polityki kontestowane bylo coraz mocniej od
lat 50. ubieglego wieku. Gléwnym zarzutem wzgledem tak rozumianych badan
politycznych byl brak empirycznej weryfikacji ,,stownych teorii”, co - zwlasz-
cza wobec rozwoju socjologii i antropologii kulturowej — powodowato poczucie
»zacofania metodologicznego” politologii. W Stanach Zjednoczonych u progu lat
60. ubieglego wieku rozpoczela si¢ tzw. ,rewolucja behawioralna”, polegajaca —
mowigc w najwiekszym skrdcie - ,,na przesunigciu akcentu z tego, w jaki sposob
zjawiska, procesy czy dzialania polityczne przebiega¢ powinny, na rzeczywisty
przebieg zjawisk i proceséw politycznych oraz rzeczywiste zachowanie si¢ jedno-
stek w sytuacjach politycznych” [Sztompka 1975:80-81]. Od strony paradygmatu
metodologicznego byla to zatem swoista rewolucja empiryczna czy pozytywistycz-
na w naukach o polityce.

Ksiazka, ktérg mozna uwazac za poczatek behawioryzmu w politologii, bylto glosne
studium Lazarsfelda, Berelsona i Gaudet The People Choice [Ryszka 1984:354].
Chodzilo w nim o ustalenie zaleznosci pomigedzy decyzjami wyborczymi
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a wyksztalceniem, statusem spoteczno-ekonomicznym, wiekiem i plcig wyborcow.
Cho¢ recepcja tego podejscia nie byla natychmiastowa, w kolejnych dekadach
wzrosta radykalnie rola badan politologicznych skoncentrowanych na zachowa-
niach politycznych. Odwotywaly sie one gléwnie do statystyki i metod badan
spofecznych charakterystycznych dla socjologii, a czg§ciowo réwniez antropologii
kulturowej. Konsekwentnie, metoda empiryczna wyznacza¢ zaczeta gléwny (do
dzi§ dominujacy) nurt badawczy politologii, znajdujac réznorodne zastosowanie:
poczawszy od statystycznych badan ,,aktywnosci politycznej, zmierzajacych do
wykrycia prawidtowosci wystepujacych w zachowaniach wyborczych lub badan
zwigzkow miedzy zachowaniem si¢ a cechami spotecznymi srodowiska”, poprzez
badania ankietowe i wywiady stuzace ,,do wykrywania pogladéw i postaw politycz-
nych”, po eksperymenty laboratoryjne, ,ktére polegaja na stosowaniu symulacji
pewnych typéw stosunkéw politycznych, znajdujacych najszersze zastosowanie
w nauce o stosunkach migdzynarodowych” [Dubrzynska 1998:19].

Jednak i ruchowi empirycznemu, wlasciwie od samego poczatku, towarzyszyla
krytyka. Podkreslano banalno$¢ ,,rzekomo naukowych” wnioskéw!, ignorowa-
nie waznych probleméw spotecznych, usuwanie ,,w trosce o naukowo$¢ i precy-
zje [...] z pola widzenia zagadnien moralnych i politycznych, dzieki ktérym
dyscyplina ta odnosi si¢ do rzeczywistosci”, wreszcie fakt, iz ,wiele wyjasnien
i prognoz politologicznych jest stabych, a nawet fatszywych” [Johnson, Reynolds,
Mycloff 2010:65,49]. W opozycji do stanowiska empirycznego uksztaltowal sie,
wzrastajacy na znaczeniu od konca lat 70., paradygmat konstruktywistyczny.
Jego zwolennicy ,twierdzg, ze ludzie nie odkrywaja po prostu wiedzy o §wiecie
realnym przez neutralny proces, taki jak metoda naukowa, ale raczej tworza te
wiedze [...] (a zatem) to, co ludzie cze¢sto uznajg za czyste fakty, jest uwarun-
kowane przez wyobrazenia, do§wiadczenia, opinie i podobne stany umystu”
[Johnson, Reynolds, Mycloff:49]. W konsekwencji badania naukowe (o ile
w ogodle jest to jeszcze pojecie adekwatne?) prowadzone w ramach tego nurtu
skupione s3 woko! problemu interpretacji, przywracajac refleksje normatywna
jako istotny element badan nad polityka. Metody pochodzace z obszaru badan
lingwistycznych, jak krytyczna analiza dyskursu czy analiza interpretatywna,

' Do$¢ przywolal ,przestrzenng” teorie glosowania Jamesa Enelowa i Melvina Hincha [1984],
dowodzaca twierdzenia, iz ludzie popierajg partie i kandydatow, ktorzy sg im najblizsi,
czy - skadinad cenng - prace Jurga Steinera [1997], dowodzaca, iz politycy niekiedy kieruja
sie sumieniem w podejmowaniu decyzji politycznych. Jak sie¢ wydaje, badania empiryczne
nierzadko prowadza do naukowego ,,odkrycia” oczywisto$ci.

2 Ostatecznie bowiem konstruktywizm zdaje sie podwazac ide¢ obiektywnej epistemologii
czy teorii wiedzy [por. Brzezinska, Gierycz, Burgonski 2018].
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zostaly w konsekwencji réwniez zaadaptowane na potrzeby badan politycznych
[por np. Yanow 1999].

Biorac pod uwagg, iz zadna z opisanych pokrétce tradycji pojmowania badan
politycznych nie zostala ostatecznie zanegowana przez inng, zauwazy¢ mozna
istotng kumulacje metod stosowanych w ramach badan politologicznych. Warto
przy tym podkresli¢, iz za tymi metodami kryja si¢ w istotny sposob odmienne
rozumienia celu samej nauki. O ile podej$cie normatywne nawigzuje do klasycz-
nej, powigzanej z filozofia, refleksji o polityce, o tyle podejscie empiryczne dazy
do uzyskania przez politologie modelu naukowosci charakterystycznego dla nauk
$cistych [Cribb 1991:18].

Dostrzezona metodologiczna niejednorodnos$¢ politologii odstania niejedno-
rodnos¢ kazdej wiedzy politycznej. Henryk Przybylski proponuje mowi¢ w tym
konteks$cie o wiedzy politycznej zrédlowej i pozazrodiowej. O ile ta pierwsza
»pochodzi z takiego zrédta, wiarygodnego dokumentu, bezposredniej obserwa-
cji zjawiska, materialnego $ladu dziatalnosci, itp., ktére mozemy okresli¢ jako
konkretne i sprawdzalne”, o tyle ta druga stanowi ,zinterioryzowang wiedze,
ktora [...] wtapiajac sie we wszystkie poklady naszej osobowosci, staje sie tym,
co okresla si¢ czesto mianem intuicji, tacznie z poczuciem moralnosci, odzywa
sie w nas jako ,,glos sumienia”, w ocenie jakiego$ faktu” [Przybylski 2004:19-20].
Moéwigc inaczej, empirycznos$¢ i nomologicznos$¢ nauk o polityce nie muszg by¢
ze sobg bezposrednio zwigzane. Wykrywanie prawidtowosci i formulowanie
ogolnych praw na temat rzeczywistosci politycznej nie jest w politologii zwigzane
jedynie ze zbadanymi empirycznie procesami (cho¢ - oczywiscie — obserwacje
empiryczne zawsze odgrywaja swojg istotng role), ale réwniez z oddziatywa-
niem idei, wartosci, $wiatopogladow, a zatem calej ,,migkkiej” sfery refleksji nad
zyciem spotecznym. Oznacza to, Ze w metodologicznej specyfice politologii jest
potencjalnie miejsce na politologie religii, gdyz politolog, niejako z koniecznosci
musi wykracza¢ poza instrumentarium charakterystyczne dla empirycyzmu
nauk spolecznych’.

Na marginesie zauwazy¢ warto, iz kwestia ta wydaje si¢ warta szerszego namystu w kontek-
$cie przyjetej w Polsce klasyfikacji nauk o polityce jako dyscypliny przynalezacej do dziedzi-
ny nauk spotecznych. Bioragc pod uwage wlasciwe politologii pole badawcze, klasyfikacja
politologii jako nauki spotecznej jawi si¢ jako zignorowanie jej wtasciwej tozsamosci; jest
swoista amputacjg istotnej czeéci jej pola badawczego. Znacznie bardziej zasadne wydawa-
toby si¢ uznanie politologii za nauke z pogranicza nauk spotecznych i humanistycznych.
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W zwigzku obecnoscia mnogosci metod, odpowiadajacej mnogosci zagadnien
zwigzanych z problematyka sprawowania wladzy, politologii grozi zdaje immanent-
nie ryzyko, by tak rzec, dyscyplinarnej dekompresji, a zatem ryzyko pozostawania
zbiorem réznych subdyscyplin naukowych ,,zajmujacych sie badaniem zjawisk
i procesow politycznych z zastosowaniem wiasciwych sobie ujec¢ i metod” [Kantyka
1999:199]. Zagrozenie to nie jest jedynie teoretyczne. Jak zauwazat David Easton,
w latach 50. w Stanach Zjednoczonych ciezko bylo uzasadni¢ w ogéle istnienie
teorii polityki w ramach nauk politycznych [Easton 1959:IX]. Zwracal wowczas
uwagge, iz problematyczny metodologicznie jest fakt, iz ,,zycie polityczne staramy si¢
zrozumie¢, ogladajac kazdy jego aspekt z osobna” [Easton 1975:562]. Oczywiscie,
»mozemy zanalizowa¢ dzialania takich instytucji, jak partie polityczne, grupy
interesow, rzad i wybory; mozemy badac¢ istote i konsekwencje takich praktyk
politycznych, jak manipulacja, propaganda i przemoc; mozemy dazy¢ do uchwy-
cenia struktur w obrebie ktérych dochodzi do tych praktyk. Zestawiajac wyniki
mozemy uzyskaé¢ mglisty obraz tego, co dzieje si¢ w tej lub innej samodzielnej
jednostce politycznej” [Easton 1975:562]. Ale przeciez w ten sposdb nie jestesmy
w stanie uchwyci¢ calosci, a ,,juz samo zbiorcze traktowanie wynikéw zaklada
implicite, ze zadna cze$¢ wiekszego uktadu politycznego nie jest samodzielna, lecz
ze wszystkie jego czesci sa ze soba powigzane” [Easton 1975:562].

Jesli Easton rzeczywiscie stawial sobie za cel ,,uczynienie matego kroku w kierun-
ku odzyskania przez teorig jej wlasciwego i niezbednego miejsca” [Easton 1959:IX],
osiggnal znacznie wiecej. Proponujac, by patrze¢ na zycie polityczne jak na system
powiazanych czynnosci, a zatem otwierajac analize polityczng na paradygmat
systemowy, otworzyl w istocie droge do operacjonalizacji pola badawczego nauk
politycznych (orientacja pluralistyczna), a ostatecznie, ich konwersje w politolo-
gie (orientacja monistyczna). W konsekwencji analiza systemowa pozostaje do
dzisiaj ,jedna z bardziej wplywowych orientacji teoretycznych i metodologicznych
w analizie politycznej” [Chodubski 1999:28], pozwalajac nie tylko interpretowac
roznorodne dziedziny zycia politycznego jako ,wewnetrznie zintegrowane,
wyrozniajace sie¢ z otoczenia i kierujace si¢ swoistymi prawidlos$ciami calosci”,
ale réwniez relacje miedzy procesami politycznymi, a innymi fenomenami (kultu-
rowymi, ekonomicznymi czy spotecznymi).

Poszukujac zatem jakiego$ podejscia metodologicznego pozwalajacego na
uwzglednienie religii w badaniu zjawisk politycznych, za konieczne powinnismy
uznaé przede wszystkim odwolanie si¢ do tego paradygmatu. Jesli bowiem chcemy
zrozumie¢ oddzialywanie religii na proces polityczny na réznych plaszczyznach
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(a zatem takze uwzgledni¢ role §wiadomosci spolecznej czy podzielanych
powszechnie ,,przed-sadéw”); zbadac znaczenie oddziatywania instytucji religij-
nych w toku procesu politycznego; okresli¢ sposob wykorzystania religii przez
aktoréw politycznych, etc. spojrzenie na polityke jako na proces przebiegajacy
w ramach pewnego systemu wydaje si¢ wysoce pomocne.

2. Wokol podejscia systemowego

Kluczowe wydaje si¢ wlasciwie zrozumienie istoty podejscia systemowego.
W badaniach politologicznych bywa niekiedy traktowane jako teoria, innym
razem jako technika badawcza. Jak si¢ wydaje, nie jest jednak ani jednym, ani
drugim.

Franciszek Ryszka pisal, ze analiza systemowa jest raczej ,,propozycja metodologicz-
ng, a nie skonczona teorig” [Ryszka 1984:360]. System jest tutaj pewnym modelem
czy schematem dostarczajacym ,,pojeciowych ram odniesienia, w ktérych ma by¢
dopiero budowana wlasciwa teoria” [Krauz-Mozer 2005:58]. Jak zatem zauwaza
Barbara Krauz-Mozer, ,modele pojeciowe stanowia zatem uzyteczne narzedzie
badawcze tworzone na wstepnym etapie prac nad teorig, ale nie moga by¢ z nia
utozsamiane” [Krauz-Mozer 2005:58]. Zastosowanie perspektywy systemowej
nie przesadza zatem o ksztalcie teorii, pozwala natomiast — dzieki uwzglednieniu
wszystkich istotnych elementéw i ich relacji — na jej zbudowanie. Okresla obszar
uzasadnionych poszukiwan i hipotez.

Podejscie systemowe nie jest zatem réwniez metoda badawcza w waskim sensie
tego stowa. Jesli nalezy uznac jg za propozycje metodologiczng, to w sensie szero-
kim: jako perspektywe wyczulajacg na dostrzezenie elementdw systemu i istnienia
relacji miedzy nimi, a zatem umozliwiajaca zaobserwowanie pewnego zjawiska.
Nie daje jednak ona sama z siebie narzedzi do jego zbadania. W tej perspektywie
metodologiczny eklektyzm politologii okazuje si¢ zaleta. Ze swego zréznicowa-
nego, zasadniczo zapozyczonego z innych nauk humanistycznych i spolecznych,
arsenatu instrumentéw badawczych moze wykorzysta¢ te techniki, ktore beda
najlepiej stuzy¢ badaniu dostrzezonego dzigki perspektywie systemowej elementu
czy relacji.

2.1. Zreby koncepcji Davida Eastona

Istota podejscia systemowego w ujeciu Eastona jest spojrzenie na zycie polityczne
jako na system powigzanych czynnosci, co warunkuje sposdb, w jaki mozemy je
analizowac. Po pierwsze, ,,sama idea systemu sugeruje, ze mozemy, przynajmniej
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do celéw analitycznych, oddzieli¢ zycie polityczne od reszty dzialan spotecznych
oraz analizowac je tak, jakby w danej chwili bylo ono samodzielnym tworem
osadzonym w §rodowisku (lub otoczeniu), w ktérym dziata, lecz wyraznie od niego
odroznialnym” [Easton 1975:563]. Granicami tego systemu s3 zatem dziatania
bezposrednio zwigzane z podejmowaniem wiazacych dla spoleczenstwa decyzji,
a sposdb jego dzialania czg¢$ciowo ,,jest funkejg jego reakcji na cato$¢ spotecznego,
biologicznego i fizycznego srodowiska” [Easton 1975:564].

Po drugie, ,patrzac na system dzialan politycznych jako na odrebng calos¢
spostrzec mozemy, ze to, co utrzymuje go w ruchu, to réznego rodzaju wklady
(imputs). Wkiady te przetwarzane sg w trakcie procesow wewnatrzsystemowych
w wytwory (outputs), a te z kolei pociagaja pewne konsekwencje zaréwno dla syste-
mu, jak i dla otoczenia, w ktérym system istnieje” [Easton 1975:563]. Wytworami
systemu beda tutaj decyzje wtadzy zwierzchniej, a wkladami zadania, wymagajace
zorganizowanego wysitku ze strony spoleczenstwa, oraz poparcie.

Obie formy wkladéw (zadania i poparcia) majg dwoisty charakter. Zagdania mogg mie¢
charakter zewnetrzny badz wewnetrzny. Moga zatem pochodzi¢ z otoczenia systemu
(a zatem innych systemoéw: ekonomicznego, kulturowego, spolecznego, demogra-
ficznego) lub z jego wnetrza. Wklady od wewnatrz majg przy tym, wedle Eastona,
konsekwencje bardziej bezposrednie od zadan pochodzenia zewnetrznego*. Poparcie
natomiast moze mie¢ albo charakter dzialan wspierajacych ,,zamiary, interesy i dziata-
nia innej osoby”, albo ,,nie wyrazac sie w czynnoséciach zewnetrznie obserwowalnych,
ajedynie w tych wewnetrznych formach zachowania, ktére okreslamy nastawieniami
lub stanami umystu” [Easton 1975: 567]°. W kazdym wypadku odnosi si¢ jednak do
jednego z trzech obiektéw: wspdlnoty politycznej, ustroju lub rzadu.

Poparcie jest generowane przez wytwory systemu (a zatem decyzje polityczne),
stanowiace, jego zdaniem, ,trzon specyficznych zachet do popierania systemu”
[Easton 1975: 573], o réwniez dwojakim charakterze: pozytywnych i negatywnych
zachet, a zatem nagrod (spelnienia niektérych zadan swych czlonkéw) i sankc;ji®.

* Easton jako przyktad tego typu zadan podaje zadania ,zmian procesow rekrutacji formal-
nych przywodcow politycznych czy modyfikacji procedury wnoszenia poprawek do konsty-
tucji oraz wiele innych”. [Easton 1975: 567]

Easton podkresla przy tym, iz ,dla dziatania i trwalosci systemu politycznego przychylne
stany umystu sg wkladem nader istotnym”.

Easton zwraca uwage na tzw. rezerwowe poparcie, a zatem poparcie wynikajace z przeko-
nania (stan umystu), ze rzad jest zasadniczo przychylny interesom swoich zwolennikdw,
pozwalajacy mu nie spetniac ich wszystkich zadan.
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W tym sensie migdzy wytworami i wkltadami systemu istnieje sprzezenie zwrotne,
utrzymujace system w rownowadze, a zatem stanowiace ,mechanizm decydu-
jacy o zyciu systemu politycznego” [Easton 1975: 574]. Formula Eastonowskiego
podejscia wyraza si¢ zatem w modelu, ktéry schematycznie przedstawia si¢
w nastepujacym rysunku:

Srodowisko
- zadania dECyZJ‘e |l..lb -
3 . system posuniecia ]
£ poparcia polityczny Z
: —_—D >
2
srodowisko

sprzezenie zwrotne

Schemat 1. Model systemu politycznego wedle Davida Eastona

Zrodlo: Analiza systeméw politycznych, w: Elementy teorii socjologicznych. Wlodzimierz Derczyniski,
Aleksandra Jasinska-Kania, Jerzy Szacki [red.], Materialy do dziejow wspodlczesnej socjologii zachod-
niej, PWN, Warszawa 1975

2.2. Wspolczesne rozumienie podejscia systemowego w politologii

Graficzny schemat analizy systemowej, cho¢ stworzony przez samego Davida
Eastona, jest o tyle niedoskonaly, ze nie uwzglednia wewnatrzsystemowych zadan
(wszystkie wydaja sie plynac z otoczenia), jak réwniez de facto zapoznaje proces
upolitycznienia jako zrodlo stabilnosci systemu, bedacego odpowiednikiem proce-
su socjalizacji w analizie socjologicznej [Easton 1975: 574-575]. Ponadto sprawia
wrazenie, jakby wszystkie poparcia i zgdania byly empirycznie mierzalne, podczas
gdy chocby dwoisty charakter tych pierwszych, wskazuje na niemoznos¢ ich
prostego ,zaobserwowania”. W tym sensie, sugerujaca pozytywistyczny paradyg-
mat naukowosci, powierzchowna modelowos$¢ tego rysunku jest - w pewnym
stopniu — mylaca. Parafrazujac opinie Pierre’a Manenta o Machiavellim, rzec
jednak mozna, iz w przypadku autora takiej rangi jak Easton warto przyjrze¢
sie tej powierzchownosci, gdyz oddzialywatla ona i nadal oddzialuje na ludzkie
umysty.

Nie bedzie przesada stwierdzenie, iz wlasnie wynikajace z naszkicowanego
schematu pojmowanie analizy systemowej odpowiada typowemu jej ujeciu
w ramach badan politologicznych. Przyjmuje si¢ w nim zatem, iz ,,wejsciem do
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systemu s3 pochodzace z otoczenia poparcia (np. placenie podatkéw, postuszen-
stwo) i zadania (np. zmniejszenie bezrobocia)” [Zebrowski 2012:30], a zatem
integruje sie w ramach wej$¢ do systemu wewnatrz- i zewnatrzsystemowe elemen-
ty. Przykladowo w ramach prowadzonych badan nad Parlamentem Europejskim,
przedstawianych jako wzorcowe zastosowanie modelu systemowego w jednej
z czotowych pozycji na temat metodologii badan europeistycznych, jako wejscia
do systemu przyjmowano ,,$rodki jakimi dysponuja polscy postowie”, za$ organy
parlamentu, obowiazujace w nich procedury i mechanizmy traktowano jako
wnetrze systemu [Szymanski 2010:176]. W ten sposdb postowie — bedac niewat-
pliwie czescig systemu, jakim jest Parlament Europejski — stawali niejako poza
nim, bedac nosicielami ,wkladéw” do systemu.

Zarysowane wyzej podejscie do analizy systemowej jest o tyle uprawnione, ze - jak
zauwazal Anatol Rapaport — podejscie systemowe ,,nie stawia zadnych restrykeji
odno$nie rodzaju jednostek, ktére moga stanowic ,,elementy” systemu. Nie stawia
réwniez zadnych restrykeji odnosnie do typu relacji, jakie moga zachodzi¢ miedzy
nimi. Jedynym ograniczeniem jest wymaganie, aby tak elementy, jak i relacje
byty jednoznacznie mozliwe do wyrdznienia” [Rapaport 1996:129]. W konse-
kwencji jednak, zwlaszcza rozpowszechnione w ramach badan politologicznych
mezo- i mikrosystemowe analizy przyjmuja system polityczny jako otoczenie dla
badanego podsystemu. W ten sposéb pole badawcze politologii zostaje zawezone
do jego centrum. Znika z perspektywy badacza to wszystko, co jest jego rzeczywi-
stym otoczeniem, a zatem czyms jako$ciowo odmiennym od samego systemu. Ta
swoista redukecja politologiczna powoduje jednoznacznie behawioralng orientacje
analizy systemowej. We wspolczesnej politologii jest ona zatem pojmowana jako
podejscie mogace by¢ adekwatnie ,,stosowanie w odniesieniu do poznania tzw.
twardej problematyki, instytucji, organizacji spolecznej czy struktury, jednak
nie jest ona przekonujaca do badania ,,miekkiej” problematyki, systemu wierzen,
znaczen, norm i regul, form dyskursu, mentalnosci zbiorowej, etc.” [Chodubski
1999:28].

2.3. Konsekwencje redukcyjnego pojmowania analizy systemowej dla badania
relacji religii i polityki

Powyzej naszkicowane rozumienie perspektywy systemowej ma istotne konse-

kwencje dla analizowania relacji religii i polityki we wspoélczesnej politologii.

Po pierwsze powoduje, ze religia tatwo znika politologom z oczu. Maly, acz

znamienny przykiad tego problemu to sposob analizy zrédel przelomu lat

1989-1991 i transformacji ustrojowej w Europie Srodkowo-Wschodniej w polskich
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opracowaniach politologicznych. Do najwazniejszych czynnikéw decydujacych
o genezie i przebiegu przeobrazen w ESW zalicza sie w nich (jeszcze w pietnascie
lat po transformacji) m.in.: przemiany w ZSRR, kryzys wschodnioeuropejskiej
gospodarki, podzial w tonie partii komunistycznej, znaczenie niekonfrontacyj-
nych grup w fonie opozycji [Wonicki 2002], zbyt pézne reformy przeprowadzone
przez komunistow [Wiatr 2006] etc. To, co faczy te analizy, to fakt, ze religia
wlasciwie nie byta uznawana za godng uwagi. W polskiej literaturze politolo-
gicznej tezy o kluczowej roli religii w procesach transformacji pierwszy bronit
Edmund Wnuk-Lipiniski w opublikowanych w zeszytach ,,Chrzescijanistwo — Swiat
- Polityka” w 2007 roku [Wnuk-Lipinski 2007].

Ograniczenie pola badawczego do podsystemu politycznego w analizie systemowej
powoduje réwniez, ze religie traktuje sie wylacznie instytucjonalnie (Koscidl,
koscioty), w sposéb niepozwalajacy na rozréznienie jej od innych podmiotow
szeroko rozumianego zycia politycznego. Konsekwencja tego podejscia jest jednak
negacja specyficznej roli religii i instytucji religijnych. Dobry przyklad tego
procesu stanowi dostrzegalny w literaturze przedmiotu stosunek do roli koscio-
téw w polityce. Nieodosobnione sg tam twierdzenia, gloszace, ze z perspektywy
teorii relacji religii i polityki ,,najlepsze byloby realne funkcjonowanie Kosciofa
jako jednej z wielu instytucji spoleczenstwa obywatelskiego, nieuprzywilejowane;j
w stosunku do innych [...] organizacji” [Gdula 2010:73]. Z drugiej strony, spotkaé
mozna oczekiwania, by Kosciél zrezygnowal z proponowania ,,okreslonych tresci”,
np. moralnych, a zajal sie ,dbaloscig o okreslone formy i procedury zycia wspdl-
nego i wspoldecydowania obywateli” [Radwan 2015]. Wydaje sie, ze wszystkie
tego typu propozycje wynikaja wlasnie z zawezenia perspektywy analitycznej do
podsystemu politycznego, a w konsekwencji redukcyjnego podejscia do religii
i instytucji religijnych. Z tej bowiem perspektywy, jak zauwaza Bryan Wilson,
ostatecznie ,nie istnieja Zadne Koscioly” [Wilson 2007:355], gdyz zasadnos¢
uzywania tego terminu miataby by¢ zwigzana jedynie z ,,posiadaniem monopolu
na wladzg¢ duchowa przy pomocy $rodkéw przymusu pozostajacych do dyspozycji
wladzy politycznej” [Wilson 2007:354].

Rzecz jednak w tym, ze w rzeczywistosci Koscioly istniejg, a ich tozsamo$¢ nie
jest zwigzana z dysponowaniem $rodkami przymusu wladzy politycznej. Ponadto,
ich rola w polityce nie sprowadza sie do walki o wladze (a tym bardziej nie daje si¢
sprowadzic¢ zabiegania o ,wlasne interesy”, co jest charakterystyczne dla grup intere-
su [Mazurkiewicz 2012:5-20]), wiec moze by¢ zupetnie niezrozumiala z perspektywy
typowej analizy politycznej. Gdybysmy przesledzili podejécie Jana Pawta II do Bloku
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Wschodniego, dostrzeglibysmy, ze zasadzalo si¢ ona na ,wzieciu w nawias” klasycz-
nie uprawianej polityki, w tym wypadku migdzynarodowej. Jan Pawet II w swoim
dziataniu, wlasciwie juz na poczatku pontytikatu, podwazy! fundamenty, niezwykle
rozsadnej z punktu widzenia politycznych kalkulacji, Ostpolitik kard. Casaroliego
[Weigel 1995:129-133]. Nie przyjat niejako do wiadomosci geopolitycznych koniecz-
nosci, wzigl za to ,,na serio” warunki ramowe prowadzenia polityki w Polsce, ktdrej
tozsamo$¢ zwigzana byla od zarania dziejow z katolicyzmem. W konsekwencji,
zanegowal de facto ideal polityki wschodniej jako polityki ,,matych krokéw”’. Misja
papieska niejako ,,na starcie” wzigla w nawias polityke, wyjmujac rdwnoczesnie
z cienia warunki ramowe jej uprawiania. Ofensywa papieska, jesli mozna tak rzec,
miata charakter ewangeliczny: opierala si¢ na gloszeniu zawartej w oredziu chrzesci-
janskim prawdy o Bogu i czlowieku, ale rowniez prawdy historycznej — odnoszacej
si¢ do, zwiazanych nierozerwalnie z chrzedcijanistwem, dziejéw Polski. Jej adresatem
nie byly panstwa czy instytucje, ale konkretni ludzie i spoteczenstwa. To do nich,
jako duszpasterz, zwracal si¢ Papiez, nierzadko niejako ignorujac utarte polityczne
zwyczaje. I wlasnie to, niepolityczne zaangazowanie mialo fundamentalne znaczenie
polityczne, a nie polityczne negocjacje z Wojciechem Jaruzelskim czy wymiany zdan
z Henrykiem Jablonskim.

Reasumujac, rozpowszechnione w ramach nauk o polityce, empiryczno-funkcjo-
nalne ujecie metody systemowej, cho¢ uprawnione, nie ujmuje zlozonosci
procesow politycznych, zwlaszcza w odniesieniu do roli religii w tych procesach.
Dzieje sie tak m.in. dlatego, Ze pozostaje niejako na ,,powierzchni” obserwowa-
nych zjawisk. Roberto Esposito, zwraca w tym kontekscie uwage na deficyt glebi
i substancji jezyka politologicznego [Esposito 2015:67]. Uniemozliwia on wlasciwe
zrozumienie obserwowanych zjawisk, zwlaszcza w przypadku interesujacego nas
tutaj problemu roli czynnika religijnego®. System polityczny tymczasem to nie
tylko kwestia formujacej si¢ ad hoc wiekszosci i jej zadan czy wyrazéw poparcia.
Tak ksztalt systemu, jak i jego wytwory oraz wkiady do niego s3 znacznie glebiej
zakorzenione w dominujgcych w danej kulturze sposobach myslenia i pojmowania
$wiata, ktérych kluczowym aspektem sg ,,przed-sady” na temat tego, co dobre i co
zfe; na temat ostatecznego celu czlowieka i sensu jego zycia; wreszcie na temat tego,
czy Bog istnieje czy tez nie.

7 Z ktérych uznaniem wigza¢ mozna zlagodzenie krytyki Koéciota wzgledem komunizmu
za czasow Jana XXIII i Pawla VI [Weigel 1995: 132-133].

8 Simone Weil twierdzita wrecz, iz ,,mozemy wziaé prawie wszystkie wyrazenia, wszystkie
zwroty z naszego politycznego stownika i zajrze¢ do srodka, a tam znajdziemy pustke”
[Weil 2004: 424].
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3. W kierunku ,,glebokiej analizy systemowej”

Wypada postawic¢ pytanie czy jeste$my skazani na taki model pojmowania metody
systemowej. Wydawac si¢ moze, iz empiryczno-funkcjonalne rozumienie metody
systemowej jest w pelni spdjne z orientacjg metodologiczng samego Davida Eastona,
ktdérego uzna¢ mozna za przedstawiciela empirycznej rewolucji w politologii. Tym
niemniej, sytuacja nie jest tak oczywista, jak mogloby sie wydawa¢. Prawda jest,
ze — patrzac od strony prowadzonych w duchu Eastonowskim badan - szeroko
rozumiana perspektywa behawioralna jest w pelni uzasadniona. Teoria Eastona
posiada jednak réwniez potezny i - jak si¢ wydaje — niewykorzystany w pelni
potencjat do prowadzenia pogtebionej analizy polityki, ktorg to metode proponuje
tutaj nazywac gleboka analizg systemowa.

3.1. Religia i kultura w analizie systemowej

W powyzszym kontekscie warto zwrdci¢ uwage na podejscie do przestrzeni kultu-
ry i religii dla obszaru polityki prezentowane przez Davida Eastona. Zwracat on
uwage na fakt, iz ,,czlonkowie kazdego spoleczenstwa dziataja w ramach pewnej
kultury, ktéra ksztaltuje ich ogoélne zamiary i konkretne cele oraz sposoby
postepowania, jakie w ich odczuciu winny obowiagzywac” [Easton 1975:567]. Jak
podkreslal, ,,typowe zadania, wystepujace w toku proceséw politycznych, dotyczy¢
beda spraw, ktorych waznos¢ wzmaga kultura. Z tego powodu, dopoki nie jeste-
$my w stanie systematycznie i wnikliwie zanalizowa¢ powigzan z kultura, nie
powinni$my ulega¢ nadziei, ze uda nam si¢ zrozumie¢ istote zagdan wchodzacych
w sfere rozwigzan politycznych” [Easton 1975: 567]. Uwaga ta ukazuje nie tylko
mozliwos¢, ale wrecz niezbedno$¢ poglebionej analizy dla wlasciwego zastoso-
wania modelu systemowego. Ponadto, analizujac — nieobecny w zaprezentowa-
nym wyzej schemacie graficznym - proces upolitycznienia jako istotny czynnik
ugruntowania systemu politycznego, autor The Political System akcentowal fakt,
iz to wlasnie ,,r6zne mity, doktryny i filozofie polityczne przekazuja kazdemu
pokoleniu okreslong interpretacje celéw i norm” [Easton 1975: 575], tworzac zreby
okreslajace wlasciwego czy oczekiwanego zachowania w konkretnych sytuacjach
politycznych.

Powyzsze spostrzezenie, dodajmy dla porzadku, nie jest jaka$ oderwang od podej-
$cia systemowego dyrektywa badawcza, dodang z niewiadomych przyczyn do
refleksji nad systemem politycznym. Przeciwnie, pozostaje zbiezne z calg logika
myslenia systemowego w naukach spolecznych, w ramach ktérego zaktada sie, iz
»przebieg interakcji wedlug pewnego wzoru mozliwa jest dzieki istnieniu norm
kontrolujacych zachowania aktoréw. W rzeczy samej ustabilizowany system
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spoleczny cechuje taka wlasnie kontrola zachowan, ktéra stanowi gléwny punkt
odniesienia socjologicznej analizy dynamiki systeméw spotecznych” [Lockwood
1975:205]. Lad spoteczny jest mozliwy dzieki tadowi normatywnemu, ktéry —nawet
przy uznaniu zasadnosci Lockwoodowskiej krytyki Parsonsa9 stanowi, obok
podloza spolecznego - jesli nie jedyna zmienna, to jedng z dwdch kluczowych
[Lockwood 1975:212-213]. Easton byl tego w pelni §wiadomy. Nieprzypadkowo
podkreslal, ze ,dla Zywotnosci unormowanego systemu politycznego sprawa
zasadniczg jest, by cztonkowie tego systemu mieli pewne podstawowe wspdlne
oczekiwania co do kryteriéw stosowanych przy ocenach politycznych, co do
sposobu odczuwani spraw politycznych oraz co do sposobdw postrzegania i inter-
pretacji zjawisk politycznych” [Easton 1975: 575].

Zauwazenie znaczenia standardéw normatywnych otwiera przestrzen do posta-
wienia interesujacych nas pytan z zakresu politologii religii. Przyjmowane normy,
wsrdd ktorych ,,najwazniejsze sa standardy moralne” [Lockwood 1975:205],
prowadzg bowiem ostatecznie do uwzglednienia w analizie politycznej znaczenia
religii i zwigzanych z nig przekonan antropologicznych czy eschatologicznych dla
procesu politycznego. W tym sensie analiza systemowa domaga sie gtebi: odkrycia
zrodet i mozliwych trajektorii myslenia i dzialania politycznego, a zatem warun-
kéw ramowych tego dzialania. W ten sposéb zarysowana zostanie rowniez istotna
przestrzen dla poszukiwan badawczych prowadzonych w ramach politologii religii.

Jednocze$nie - trzeba to przyzna¢ — w samym modelu Eastonowskim kwestia
uwzglednienia standardéw normatywnych nie zostata jednak zoperacjonali-
zowana, pozostajac raczej dyrektywa teoretyczng, niz instrumentem praktyki
badawczej. Méwiac inaczej, cho¢ teoretycznie model systemowy pozwala na to, by
w badaniach ,,wzig¢ na serio” wskazang w teorii role religii i opartej nan kultury,
jako srodowiska oddziatujacego fundamentalnie na funkcjonowanie systemu,
a zatem wydaje si¢ uzytecznym paradygmatem dla nieredukcjonistycznej politolo-
gii religii. Jednoczesnie jednak, w praktyce badan politologicznych - jak wskazano
powyzej — otoczenie i jego rola w znacznej mierze zostaja ograniczone poprzez
»redukcje politologiczng™ koncentracje na wkladach wewnatrzsystemowych, badz
stosowanie modelu systemowego do analiz mikro i mezosystemowych, gdzie
badany problem jest jedynie wycinkiem szerszego systemu politycznego, stajacego
sie w ten sposdb otoczeniem dla badanego podsystemu.

° Talcott Parsons wyrdznial - wynikajace z ujecia funkcjonalnego - trzy podsystemy otocze-
nia: ekonomiczno-technologiczny (funkcja adaptacji), rodzinny (funkcja utrzymywania
wzoréw), kultura, religia, sztuka (funkcja integracji) [Sztompka 1975:96].
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Nie majac ambicji, aby w krétkim artykule rozwigzac¢ problem poglebienia metody
systemowej, chcialbym wskazac kilka tropow, ktére wydaja si¢ przydatne w tym
kontekscie. Tropy te, dodam, odnoszg si¢ do kwestii, z ktorg politologia — jak
mi si¢ wydaje — ma najwiecej problemoéw, a zatem potraktowania religii z petng
powaga jako istotnego elementu oddzialujacego na warunki ramowe procesu
politycznego. Oczywiscie uwagi te otwieraja réwniez droge do odpowiedniego
podejscia do religijnych aktoréw instytucjonalnych, cho¢ tej kwestii — w zwigzku
z i tak przesadng obszernoscig niniejszego artykutu - tutaj nie podejmuje.

3.2. Otoczenie a system - ,,r0zZnica czasu”

Naszkicowana powyzej ,,politologiczna redukcja” roli otoczenia (w tym religii),
niepoddajacego si¢ w pelni badaniom spofecznym, nie dziwi. Wskazany problem
z operacjonalizacja uwzglednienia znaczenia religii jako kontekstu dziania si¢
polityki w ramach analizy systemowej wydaje si¢ bowiem wynika¢ z nieprzystawal-
nosci czasowej kontekstu kulturowego i politycznego. W nawigzaniu do dorobku
teoretycznego Fernanda Breudela zauwazy¢ mozna, iz istniejg ,,przynajmniej trzy
wymiary czasu, trzy trwania. Wymiar A to wymiar historii tradycyjnej, w ktdrej
jedno wydarzenie goni drugie, a opisujacy je przypomina dawnego kronikarza,
lub dzisiejszego reportera [...] Wymiar B to opowies¢ o wydarzeniach zgrupo-
wanych w bloki: romantyzm, rewolucja francuska, rewolucja przemystowa [...]
Mamy tu do czynienia z czasem dtuzszym, pozbawionym szczegdtowosci trwania
krotkiego. Wymiar C obejmuje polacie wielkiego trwania, jego miarg jest wiek
lub kilka wiekow [...] Cywilizacje postrzegane z tej perspektywy [...] objawiajq si¢
w calej swej dlugowiecznosci i trwalosci pod postacia struktur i schematéw, nieco
abstrakcyjnych, ale fundamentalnych” [Braudel 2006:68]. Model analizy syste-
mowej w szeroko stosowanym w politologii dotyczy trwania krétkiego: procesow
politycznych dziejacych sie ,na biezaco”, tzw. historii zdarzeniowej. Tymczasem
kluczowy - wedle samego Eastona — dla zrozumienia tych proceséw kontekst
kulturowy jest wymiar czasu diugiego, a wrecz wielkiego trwania, odstaniajacy
fundamentalne struktury i schematy myslenia, ktére wyznaczaja jego trajektorie
w czasie krétkim.

Dostrzezenie ,réznicy czasu” prowadzi do odkrycia istotnej z perspektywy
analizy religii i polityki dyrektywy badawczej. Mianowicie, gteboka analiza
systemowa powinna dazy¢ do odstonigcia zwigzku miedzy dwoma poziomami
czasu: wydarzeniami politycznymi badanymi w krétkiej perspektywie czasowej
oraz przemianami idei i sposobow myslenia, wyznaczajacymi standardy warto-
$ciowan i normy strukturalizujgce dzialanie instytucji. W tej perspektywie,
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analiza procesu politycznego uwzgledniataby fakt, iz ,,swiadome dziatania ludzi
inarodéw [...] logicznie wynikaja z naszych najbardziej podstawowych przekonan
o przeznaczeniu czlowieka, majacych wielka, cho¢ nie pozbawiona przeszkod, site
determinowania naszego postepowania” [Weaver 2010:11].

Tradycja badawcza przydatng w tym procesie wydaje si¢ tradycja hermeneutycz-
na, a dokladniej rzecz ujmujac, hermeneutycznie zorientowana fenomenologia'®.
Hermeneutyka, jak zauwazyt Wilhelm Dilthey, to ,teoria sztuki rozumienia
pisemnie utrwalonych uzewnetrznien zycia”. Wiedze¢ t¢ osiaga si¢ poprzez
wykladnie czyli interpretacje [Gadacz 2009:130]. Widaé w tym wyraznie poklo-
sie tradycji egzegetycznej. Uwzgledniajac fakt, iz réwniez ,,zycie jest tekstem”,
ktéry mozna zinterpretowa¢ [Bollonow 1994:17], punktem wyjscia jest tutaj
konkretny fenomen polityczny, ktéry - zgodnie z logika kota hermeneutycz-
nego — zostaje poddany coraz glebszej analizie w kontekscie calosci tradycji
kulturowej. W ten sposéb, dzieki kotu hermeneutycznemu, ,,dystans czasowy
do dokonan kulturowych przeszlosci przestaje by¢ przeszkoda w rozumieniu”
[portal 2017]. Przeciwnie, pozwala umiesci¢ obserwowane fenomeny W SzZerszym
kontekscie kulturowym.

Dobra egzemplifikacja takiej hermeneutyki moze by¢ tutaj postrzeganie fenome-
nu wladzy ograniczonej, kluczowej dla nowoczesnych demokracji, w kontekscie
specyfiki zachodniej kultury. Jak zauwaza Leszek Kotakowski, prometejski
schemat rewolucyjny odrzuca ,,ide¢ grzechu pierworodnego tak pojeta, iz wymaga
ona interwencji odkupicielskiej z zewnatrz” [Kotakowski 2006:311]. W przeci-
wienstwie do niego, ostateczna racja przemawiajaca za instytucjonalnym ograni-
czeniem wladzy, np. w formie tréjpodzialu, ma charakter antropologiczny. Co to
jednak oznacza? Jak podkresla wielu badaczy [por. np. Delsol 2016, Gierycz 2017,
Mazurkiewicz 2017], realistyczna antropologia nakazuje uwzglednienie réwnej
i nienaruszalnej godnosci kazdej osoby, naturalnej inklinacji czlowieka ku dobru
oraz powszechnej skfonnosci do wyboru zta. W prébach zrozumienia tych twier-
dzen konieczne jest odkrycie ich teologicznych zrodel. Pierwszy element wiaze si¢
z biblijng wiarg w stworzenie cztowieka na ,,obraz i podobienstwo” Boze, przez co
czlowiek staje sie¢ podmiotem pewnych przyrodzonych i nienaruszalnych praw.

10 Za Helmuthem Plessnerem powiedzie¢ mozna, iz chodzi tu — generalnie rzecz ujmujac
- 0 ,rozumienie jako wnikanie w przedmioty, ktére wyrazajac si¢ same, daja same swiadec-
two o sobie; rozumienie, ktore zaczyna sie od warstwy zmystowo-naocznej i przenika az
do istotowego rdzenia [...], bedac na kazdym etapie jedno$cig naocznosci i pojmowania”
[Plessner 1994:45].
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Dwa ostatnie — z wiarg w grzech pierworodny, ktory ,,uszkodzit” skfonng do dobra
nature cztowieka, ale nie zniszczyt jej catkowicie.

3.3. Wklady i wnetrze systemu - ,,kanaly transmisji” i ,,zapozyczenia”

Inng od tradycji hermeneutycznej droge odstaniania znaczenia religii dla warun-
kéw ramowych procesu politycznego stanowi metoda, ktéra odnalez¢ mozemy
m.in. u Ernsta Kantorowicza i Carla Schmitta.

Ernst Kantorowicz swojg znang rozprawe po$wieca utrzymujacej sie w Anglii
przez dlugie wieki, formule ,,dwoch cial krola”. Odegrala ona niebagatelng role
w historii Anglii podczas sagdu nad Karolem Stuartem: u§émiercono tam ,,jedynie”
cialo naturalne ,,bez wywierania wigkszego wptywu czy czynienia nieodwracalne;j
szkody Krolewskiemu cialu wspdlnotowemu” [Kantorowicz 2007:18]. Jak mozna
byto pozbawi¢ zycia kréla, a jednoczesnie zachowac jego cialo przy zyciu? Angielscy
prawnicy z XVI wieku twierdzili, ze ,,Krél ma w sobie dwa Ciala, a mianowicie cialo
naturalne i Cialo wspolnotowe. Ciato naturalne [...] (jesli rozwazane samo w sobie
jest ciatem $miertelnym), podlegajacym wszystkim niemocom, ktdre przynaleza
mu z natury lub z przypadku [...] Ale jego Cialo wspdlnotowe jest Cialem, ktorego
nie mozna zobaczy¢ czy dotkna¢, sktadajacym si¢ z polityki i rzadu i przeznaczo-
nym do kierowania ludem i zarzadzania dobrem publicznym. To Ciato zupetnie
pozbawione jest [...] naturalnych skaz i niedojrzatosci” [Kantorowicz 2007:5].
Nie wnikajac w szczegoly definicyjne dwdch cial Kroéla, ktore angielska doktryna
rozwingta w sposob zaiste imponujacy'!, Kantorowicz zauwaza, ze spekulacje
angielskich prawnikéw w odniesieniu do podstawowych instytucji politycznych
majg charakter krypto-teologiczny. Jak podkresla E. Kantorowicz, ,wystarczy
tylko zastapi¢ dziwaczny obraz Dwdch Cial odpowiedniejszym terminem teolo-
gicznym Dwoch Natur, aby w przejmujacy sposob odczud, ze analizowany jezyk
elzbietanskich prawnikéw wykorzystuje stylistyke teologicznag [...] przenoszac
doktryne teologiczng na obszar panstwa, ktorego glowa jest krél.” [Kantorowicz
2007:12-13].

Zdumiewajaco podobng do Kantorowicza obserwacje poczynil Carl Schmitt
w odniesieniu do panstwa narodowego. W swojej Teologii politycznej udowadnia
on tezg, iz ,wszystkie istotne pojecia z zakresu wspolczesnej nauki o panstwie

W pewnym miejscu swoich rozwazan Kantorowicz niejako sprawdza ,,krélewskie credo”
w kontekscie jego ,ortodoksyjnosci”. Doktryna Dwéch Cial Krola przechodzi niemal bez
szwanku, wykazujac jedynie pewne zagrozenie monoteletyzmem. Por. Kantorowicz 2007:
14-15.
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to zsekularyzowane pojecia teologiczne” [Schmitt 2000:60]. Analogia pojecio-
wa oznaczala przy tym dla niego, iz znaczenia przypisywane danemu pojeciu
prawnemu we wspodlnocie politycznej odpowiadaja w swej strukturze i tresci
pojeciu teologicznemu. Carl Schmitt ukazuje to wyraznie na przykladzie idei
panstwa. Dowodzi, iz koncepcja panstwa sekularyzuje ide¢ wszechmocnego Boga,
odwzorowujac jego wszechmoc, wszechobecnos¢, jednos¢ natury w wielosci oséb
czy wreszcie milosierdzie. Jak zauwaza, ,,panistwo ingeruje w kazda sprawe: raz
jako deus ex machina, moca pozytywnego prawodawstwa, aby rozstrzygna¢ dang
kontrowersje [...] innym znéw razem jako uosobienie mitosierdzia i dobrotliwosci,
za sprawg ulaskawienia lub amnestii okazujac wyzszos¢ wobec swych wlasnych
praw. W kazdym przypadku mamy do czynienia z t3 sama niewytlumaczalna
jednoscig panstwa, ktore jest prawodawca, wykonawcg praw, straznikiem, instan-
cja taski i zarazem opiekunem” [Schmitt 2000:62]. A zatem znaczenia zawarte
w pojeciu Boga i sama struktura tego pojecia w sposdb ewidentny posiadaja swe
analogie w pojeciu panstwa [Schmitt 2000:64]. Schmitt, podobnie jak Kantorowicz,
zauwaza kryptoteologiczny jezyk nauki o panstwie, jak réwniez, wychodzac od
zauwazenia analogii pojeciowych, stawia teze o zapozyczeniu kluczowych dla
konstrukcji politycznej pojec z obszaru religii.

Dodac trzeba, iz ani Kantorowicz, ani Schmitt, nie ograniczaja analizy zapozy-
czenia do zdiagnozowania analogii pojeciowej czy tresciowej. Obaj poszu-
kujg mozliwych kanatéw transmisji. Zaden z nich nie przyjmuje w tej materii
przesadnie prostych rozwigzan. Przykltadowo, cho¢ Kantorowicz stwierdza, iz
»stosowanie kryptoteologicznego zargonu nie bylo cechg konkretnego prawnika
okresu Tudoréw ani tez nie ograniczato sie do matej grupy sedziéw” [Kantorowicz
2007:16], a, wrecz przeciwnie, bylo zjawiskiem powszednim i powszechnym, to
podkresla jednoczesnie, iz nie nalezy z tego wnioskowac, ,,ze prawnicy swiadomie
zapozyczali z dokumentdw wezesnych soboréw” [Kantorowicz 2007:15]. Podobnie
Schmitt, cho¢ zauwaza zarysowang powyzej analogie poje¢, podkresla, iz nie
chodzi o proste odwzorowania. W pewnym miejscu pisze wprost: ,,nie mozna
uznaé za dobry przyklad teologii politycznej argumentacji, zgodnie z ktéra
XVII-wieczna monarchia potraktowana zostala jako polityczna realno$¢ odzwier-
ciedlajaca kartezjanskie pojecie Boga” [Schmitt 2000:68].

Schmitt proponuje inne wyjasnienie zapozyczenia. Jak pisze, zgadza si¢ ,,z takim
pogladem, ktéry mowi, ze historyczno-polityczna tres¢ monarchii odpowiada
stanowi $wiadomosci ludzi w zachodniej Europie w owych czasach, a prawna
forma tej historycznej i politycznej rzeczywistosci wyrazata sie w pojeciu, ktorego
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struktura zgadzala si¢ ze struktura poje¢ metafizycznych” [Schmitt 2000:64].
Schmitt uwaza zatem, ze pojecia religijne zostaja niejako zaposredniczone
i pojawiaja sie w systemie prawnym panstwa poprzez pojecia polityczne danej
spotecznosci. Teologiczne analogie pojawig si¢ za$ dlatego, iz pojecia politycz-
ne zasadzajg si¢ na okreslonej swiadomosci religijnej, stanowiacej najglebsza
podstawe dla struktury tworzonych poje¢ politycznych. Wykorzystanie tresci
religijnych nastepuje zatem nie bezposrednio, ale posrednio. Sekularyzacja pojec
religijnych zwigzana jest z wypowiedzeniem ich tresci w kategoriach politycznych,
co nastepuje wskutek okreslonego uksztaltowania swiadomosci spotecznej. Dla
Schmitta, uznajacego iz panstwo rodzi sie w efekcie wojen religijnych, a zatem
w momencie gdy naczelne idee ksztaltujace spoleczne postrzeganie $wiata maja
charakter religijny, powyzsze wyjasnienie wyczerpywalo zagadnienie.

Analiza Kantorowicza, ktéra niewatpliwie nie przeczy przekonaniu Schmitta
o posrednio$ci zapozyczenia, zwraca nasza uwage na jeszcze inny element
w procesie transmisji poje¢ i znaczen z religii do polityki. Mianowicie, Kantorowicz
podkresla w kontekscie analizowanego przezen problemu, iz ,nie mozna [...]
wykluczy¢ mozliwosci, ze w celu wzmocnienia wladzy krolewskiej w Anglii
Tudoréw przeniesiono tam w sposob bezposredni i wprowadzono pojecie korpo-
racyjnosci oraz inne terminy definiujace wladze papiesky” [Schmitt 2000:15].
Kantorowicz wskazuje w ten sposob, iz proces transmisji poje¢ religijnych moze
sie dokonywac¢ niejako ,,bezposrednio”. Nie w tym jednak sensie, iz dane pojecia
przenoszone jest wprost z teologii. Chodzi mu raczej o to, iz mozemy mie¢ do
czynienia z wykorzystaniem przez polityke poje¢ zsekularyzowanych czy czgscio-
wo zsekularyzowanych w lonie samego Kosciota. Kantorowicz opisuje szczegétowo
ten proces na przykladzie pojecia corpus mysticum, ktére — przypomnijmy, jurysci
angielscy zapozyczyli dla opisu ciata krolewskiego'?. W procesie zapozyczania
istotng role odgrywaja zatem zaréwno aktorzy religijni, jak i polityczni.

12 Kantorowicz wskazuje, iz ,,pojecie corpus mysticum, pierwotnie oznaczajace Eucharystie
- konsekrowang Hostie, z czasem przeniesione zostaje na wspolnote Koéciota, a nastepnie
- ciggle w lonie Ko$ciota — zamienia sie w ,abstrakcje prawng”, ,0sob¢ mistyczng”, pojecie
przypominajace albo nawet synonimiczne z ,,0sobg fikcyjna” [...] ktorg jurysci wprowa-
dzili do mysli prawniczej, a ktéra mozna odnalezé u podstaw tak wielu teorii politycznych
$redniowiecza”. Spostrzezenie Kantorowicza odstania zatem, iz rdwniez Ko$ciél moze
mie¢ swdj istotny udzial w procesie zapozyczania poje¢. Nie tyle w sensie ich tworzenia (to
oczywiscie tez), ile wstepnej sekularyzacji, utatwiajacej ,,przechwycenie” danego pojecia
przez $wiecka przestrzen.
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Przeprowadzone analizy ukazuja, ze politologia posiada mozliwosci takiego
skalibrowania swoich narzedzi badawczych, zaréwno na poziomie paradygma-
tow (perspektywa systemowa), jak i konkretnych technik (analiza zapozyczen,
hermeneutyka), ktére stwarzaja mozliwosci dla nieredukcyjnego podejscia do
fenomenu religii i jego roli w procesie politycznym. Obiektywnie rzec biorac, nie
ma zatem konieczno$ci wtlaczania politologicznych badan nad religia w sztywny
metodologiczny kaftan krojony w duchu Vilfrido Pareto, tudziez przyjmowanie
podejscia negujacego specyfike religii na tle innych fenomendéw szeroko rozumia-
nego zycia politycznego. Niekiedy, jak w przypadku analizy systemowej, wystarczy
w pelni wykorzysta¢ potencjal tkwiacy w politologicznej koncepcji. W tym sensie
droga politologii religii wydaje si¢ mozliwa i moze mie¢ ona istotne znaczenie
dla tozsamosci politologii. Pewnym problemem na wydaje si¢ jedynie — w innych
kontekstach zazwyczaj pozytywnie warto$ciowany fakt — ze ,,tradycja zobowia-
zuje”. W tym wypadku, wspomniana przez Bockenfordego, ateistyczna tradycja
politologii potrzebuje konwersji, by pozostawi¢ pytanie o Boga otwarte i — dzigki
temu — powaznie potraktowa¢ odpowiedzi na to pytanie.
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Ecclesial Politology: in Search of an Adequate Perspective
of Viewing the Church in Political Studies

Abstrakt: Przeobrazenia teoretyczno-metodologicznego zaplecza nauki o polityce
wyznaczajg ramy refleksji nad stanem badan instytucjonalno$ci Ko$ciola. Analizy
niewystarczalnosci dotychczasowych ujeé potwierdzaja konieczno$é wypraco-
wania bardziej adekwatnej perspektywy badan jej poszczegolnych aspektow.
Perspektywe te tworza normatywne treéci teologiczno-filozoficzne, definiujace
zakresowy komponent pojecia Kosciota. Z kolei empirycznie poglebione opisy
pojedynczych elementéw tego pojecia, dokonane w domenie nauk spotecznych,
doprecyzowujg jego tresciowy komponent. Umiejetne poltaczenie obydwu aspek-
tow pojecia omawianej instytucji umozliwia uzyskanie doglebniejszego wgladu
w funkcjonowanie instytucji eklezjalnych, dzigki uwydatnieniu pierwiastka
nadprzyrodzonego jako sktadowej procesu spoteczno-politycznego.

Stowa kluczowe: politologia eklezjalna, Ko$ciot katolicki, politologia religii,
nieekonomiczna grupa nacisku, proces polityczny

Abstract: Transformations in the theoretical and methodological inventory of
political science define the framework of reflections on the present state of studies
on the institutionality of the Church. Analyses revealing the insufficiency of
approaches proposed so far confirm the need for a more adequate perspective of
research into its individual aspects. This perspective is created by the normative
theological and philosophical content which defines the extent component of the
concept of Church. Empirically derived descriptions of the individual elements
making up this concept, on the other hand, performed within the domain of social
sciences, add precision to its definition content-wise. A skillful combination of
the two aspects of the concept of Church offers a more in-depth insight into the
functioning of ecclesial institutions by emphasizing the supernatural element as
a component of the social and political process.
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Wraz z poczatkiem obecnego stulecia znacznie przyspieszono proces wlaczania
problematyki religijnej do przedmiotu badan politologicznych. Jego rosnace tempo
nalezy rozumie¢ nie tylko jako wyraz zwigkszonego zapotrzebowania na iloscio-
wy opis fenomenu religijnosci, ale takze wyjasnienie rosnacego wplywu religii na
sasiadujgce segmenty spoleczenstwa. Powolnemu, atoli konsekwentnemu przesu-
waniu problematyki religijnej z peryferii zainteresowania badawczego politologdw
w kierunku $cistego centrum towarzyszy rosnaca $wiadomos¢ potrzeby wzbogacenia
zaplecza teoretyczno-metodologicznego politologii, tak aby eksploracja pierwiastka
religijnego jako sktadowej procesu politycznego stawala si¢ coraz bardziej miaro-
dajna i naukowo rzetelna, zaréwno w aspekcie poznawczym, jak i pragmatycznym.

Refleksem rzeczonej samo$wiadomosci jest wysuwajaca sie na czoto dyskursu
naukowego postawa dystansu wobec teoriotwdrczego potencjalu scjentystyczno-
-pozytywistycznej epistemologii'. Zdeterminowata ona tak genez¢ omawianej
dyscypliny naukowej, jak trendy jej pdzniejszego rozwoju. Najpetniej dalo to zna¢
o sobie przez wplyw kolejnych teorii sekularyzacji, tworzonych od szdstej dekady
ubiegtego stulecia. Za ich posrednictwem upowszechniono przekonanie o zniko-
mosci czynnika religijnego, tracacego kulturotworcza role w zderzeniu z kolejnymi
fazami spoleczenstwa przemystowego. A jako ze przekonanie to dzielono réwniez
w srodowisku politologéw, problematyka religijna wewnatrz omawianej dyscypli-
ny zostala zmarginalizowana [por. Bronk 2003: 215].

Proces przywracania znaczenia badaniom fenomenu religii w nauce o polityce nie
powinien by¢ motywowany podobnie uproszczonym mysleniem i warto$ciowa-
niem, ktére doprowadzilo do utraty tegoz znaczenia. Konieczne jest zatem podjecie
staran o wpisanie problematyki religijnej w trzon teoretyczno-metodologicznej
refleksji charakteryzujacej omawiang dyscypline, tak aby wytaniajaca si¢ polito-
logia religii stanowila wewnetrznie spdjna domene badan, transparentng wobec
wynikéw pokrewnych dyscyplin.

! Wprawdzie pierwiastek religijny zaczyna by¢ postrzegany jako istotny element procesu

politycznego, jednak wielu uczonych nie dostrzega nieadekwatnoséci dotychczas stosowane-
go zaplecza teoretycznego. W konsekwencji tworzone narracje zasadniczo nie odbiegaja od
tych, ktére dominowaly wtedy, gdy religie uwazano za czynnik nieistotny. Por. Mooney 2001.
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W zwigzku z tym punkt wyjscia opracowania stanowi status quo wiedzy polito-
logicznej w aspekcie problematyki religijnej. Dynamiczne zmiany dokonujace sie
wewnatrz teorii polityki, ktore determinuja rozwoj jej poszczegdlnych subdyscy-
plin, to wlasciwa plaszczyzna umiejscawiania problematyki religijnej w szerszym
kontekscie jej teoretycznego i metodologicznego zaplecza. Wewnatrz wymienionej
subdyscypliny zaznacza si¢ tendencja juz nie tyle do scalania teorii i ujednolicania
jej metodologicznego profilu, ile do zwigkszania jej eksplanacyjnego potencjatu.
Prowadzi to przez przewarto$ciowujacg dotychczasowe paradygmaty synteze
réznorodnych konceptualizacji, ktére moze dzieli¢ nawet ,,genetyczna” odmien-
nos¢, ale taczy wspolne zainteresowanie badawcze. Ich integralng czes¢ stanowi
proces definiowania interdyscyplinarnych perspektywy badawczych [Jakubowski,
Zamecki 2013: 119-122].

W nastepnej czesci studium zostanie wypracowana adekwatna perspektywa
postrzegania Kosciota jako protagonisty sceny publicznej. Ukazana zostanie
specyfika jego statusu spolecznego, a takze wptywu na pozostatych aktoréw. Aby
stalo si¢ to mozliwe, konieczne jest ukazanie Kosciofa jako instytucji zdetermi-
nowanej zaréwno wymiarem transcendentnym religii, jak rowniez wymiarem
ograniczonym do horyzontu czlowieczenstwa tworzacych go oséb.

Ostatnig cze$¢ opracowania rozpoczng analizy typowe dla ,tradycyjnego” polito-
logicznego podejscia badawczego, zawezajacego istote instytucjonalnosci Kosciota.
Nastepnie zostang unaocznione wybrane tresci teologii eklezjalnej. Utoruja one
droge do reinterpretacji nadmiernie zredukowanego obrazu instytucji koscielnych
w badaniach politologicznych. W koncu zostanie podjeta proba zdefiniowania
pojecia politologii eklezjalnej jako narzedzia eksploracji czynnika religijnego
w badaniach politologicznych.

1. Transformacje teoretycznego zaplecza i metodologicznych perspektyw
politologii w aspekcie problematyki religijnej

W perspektywie powrotu problematyki religijnej do gléwnego nurtu badan
politologicznych uwidacznia si¢ konieczno$¢ weryfikacji dotychczasowych
paradygmatow badania fenomenu religii (sfera metateoretyczna); wywiedzionych
z nich twierdzen o charakterze opisowym i normatywnym, tworzacych zreby
pojedynczych teorii (sfera teoretyczna); wreszcie samej struktury postgpowania
badawczego, kolejnosci poszczegdlnych krokéw procedowania oraz stosowanego
instrumentarium (sfera metodologiczna).

68




CHRZESCLIANSTIND
ZESZYTY SPOYECZNES MYSLI KOSCIOEA sWIAT=ROLITYRA

Realizacja wymienionych zadan jest powigzana z wewnatrzdyscyplinarna reflek-
sja nad teoretyczno-metodologicznym status quo politologii. Integralnie wpisany
w jej geneze i historig pluralizm orientacji i stanowisk epistemologicznych, teore-
tycznych oraz metodologicznych ciagte sie poglebia. Do grona uznanych tradycji
dolaczaja nowe ujecia. Czesto uwidacznia sie obiektywna trudnos¢ z wpisaniem
pojedynczej perspektywy w granice okreslonej subdyscypliny, politologicznej
lub pokrewnej nauki. Jest to wynik stosunkowo swobodnego taczenia tresci
teoretycznego zaplecza oraz regut formalnych réznych dyscyplin naukowych.
A definiowany w ramach pojedynczych uje¢ przedmiot badan rozciaga sie ponad
granicami tradycyjnego podzialu pola badan. W ten sposdb nauka o polityce staje
sie obszarem szczegdlnych transformacji. Rosngcemu dystansowi wobec teorii
i metodologii wzorowanych na ideatach nauk przyrodniczych - behawioralnej
czy funkcjonalno-systemowej — towarzyszy przekonanie o potrzebie poszukiwan
inspirowanych dorobkiem dziedziny humanistycznej i spoteczne;j.

Wisréd stanowisk kwestionujacych stusznos¢ podtrzymywania zbyt wyidealizowa-
nego modelu nauki o polityce, z wpisanym wen zawezeniem przedmiotu badan,
znalezli si¢ przedstawiciele instytucjonalizmu historycznego (1), teorii kultu-
rowych (2), teorii analitycznej (3), wreszcie teorii krytycznych i normatywnych
(4). Zgodnie z krytyka proces definiowania przedmiotu badan politologicznych
powinien zosta¢ znacznie poszerzony. Kazda z wymienionych perspektyw podej-
muje to zadanie w odmienny sposéb.

W przypadku (1) na czoto wysuwane sa podmiotowe aspekty aktoréw sceny
politycznej. Zadowalajacy wglad w podejmowane przez nich dzialania mozna
uzyskac¢ tylko wtedy, gdy sa one badane facznie jako skladowa szerszego procesu
historyczno-spolecznego. Postulowane ujmowanie badanego zjawiska w szerszym
kontekscie blizszego i dalszego otoczenia pozwala postrzegac interaktywne wspoét-
oddzialywania uczestnikéw spolecznej wymiany w perspektywie wplywu warto-
$ci i norm na przebieg badanych wydarzen. Dodatkowa zalete kontekstualnosci
stanowi uwzglednienie czynnika przypadkowosci. Bywa, ze staje si¢ on spraw-
czym faktorem badanego fenomenu, przy czym niekoniecznie musi odpowiada¢
linearnemu wzorcowi zmiany, co niewatpliwie utrudni przewidywanie rezultatow
w polu oddziatywania przyczyn skadinad uznawanych za sprawcze.

Z kolei w swietle perspektywy wlasciwej (2) uwydatnia si¢ znaczenie zabiegow
odzwierciedlajacych specyfike podmiotowosci uczestnikow badanego procesu
spoleczno-politycznego. Staje sie to mozliwe wraz z uwzglednianiem kontekstu
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kulturowego, zwlaszcza jego warstwy normatywno-aksjologicznej. Determinuje
ona bowiem réznorodne tozsamosci (polityczne/religijne). Takze odciska swoje
pietno na partykularnych kontekstach badanych proceséw, np. spoteczno-ekono-
micznym lub kulturalno-religijnym.

W $wietle podejscia (3) zlozono$¢ problematyki politologicznej domaga sie¢
tworzenia adekwatnej w stosunku do badanego przedmiotu siatki pojeciowe;.
Kazdorazowo powinna ona by¢ budowana przy uzyciu interdyscyplinarnego
taczenia perspektyw, tak aby w pierwszej kolejnosci doprecyzowac zbidr pojec
torujacych droge do uchwycenia i wyjasnienia istoty badanego zjawiska. Zwraca si¢
tutaj szczegolng uwage na krytyczng analize pojedynczych poje¢. Wyabstrahowane
znaczenia, doprecyzowujace wybrane aspekty badanego obiektu, moga znacznie
poszerzy¢ zakres pojemnosci eksplanacyjnej okreslonej procedury badawcze;j.
Stuzy¢ maja temu gléwnie analizy genezy pojedynczych sformulowan, a takze
ewolucji tre$ci poszerzajacych lub zawezajacych znaczenie danego pojecia,
w zaleznosci od kontekstu jego uzywania.

W koncu perspektywa (4) pobudza wrazliwos¢ na wazne ze spotecznego punktu
widzenia aspekty badanej rzeczywisto$ci. Postulowane jest tutaj uwzglednianie
konkretnych probleméw spofecznych w badaniach politologicznych. Oznacza to
koniecznos$¢ skrdcenia dystansu pomiedzy politologig jako refleksja nad stanem
spoleczenstwa a samym spoleczenstwem. Jego przedstawiciele powinni bowiem
korzysta¢ z wyjasnien oferowanych przez politologéw, wzbogacajac w ten sposob
swoja wiedzg i $wiatopoglad. Kolejng wazna przestanka omawianego stanowiska
jest postulat faczenia perspektyw teoretycznych, postrzeganych jako najbardziej
uzyteczne w chronologicznych i przestrzennych granicach danego obszaru badaw-
czego. Odnosi si¢ to takze do wykorzystania pojeé, ktore wywodza sie ze sprzecz-
nych ze sobg perspektyw. Za przedstawionym postulatem kryje si¢ przekonanie
dotyczace mozliwosci wzajemnego uzupetniania si¢ nawet sprzecznych stanowisk.
Mozna to osiagna¢, gdy elementy przeciwstawnych aparatéw pojeciowych podle-
gaja obustronnej penetracji [por. Jablonski 2015: 15-18].

Podsumowujac: istnieje szeroki zakres koherencji pogladéw gloszonych przez
przedstawicieli przyblizonych uje¢. W $wietle perspektywy obejmujacej catosé
streszczonego dyskursu nadmiernie wyidealizowane ideaty naukowosci, nawia-
zujace do pozytywistycznego empiryzmu i racjonalizmu, definitywnie tracag sife
perswazji. Inspirowane nimi teorie, modele i metody nadmiernie oderwaty nauke
o polityce od badanej rzeczywistosci. Dzieje si¢ tak gtéwnie z powodu stosowania
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»oczyszczajacej” selekcji faktow i wartosci, ktore znacznie zredukowaly liczbe
branych pod uwage aspektéw przedmiotu badan. W konsekwencji upowszechnita
sie bardzo niebezpieczna tendencja uwidaczniajaca si¢ w obszarze badan zjawisk
religijnych. Ot6z projekty badawcze nie tyle stanowily wynik zaangazowania
w opisywanie i wyjasnianie rzeczywistych problemoéw, ile refleks — mozliwych do
sformutowania w granicach okreslonej teorii — hipotez oraz testowej sprawczosci
korespondujacej z nig metody badawczej [por. Zenderowski:2014: 1551].

Ujawniajacy si¢ krytyczny stosunek wobec empiryzmu nie jest tozsamy ze zdeza-
wuowaniem sensu samych badan empirycznych. Wrecz przeciwnie, postulowane
zmiany statusu teoretyczno-metodologicznego omawianej dyscypliny nalezy
rozumie¢ jako materializacje troski o dopasowanie badan empirycznych do specy-
tiki segmentu spoleczno-politycznego. Doktadniej do okreslajacego te specyfike
powiazania elementéw warstwy faktualnej i aksjonormatywnej. Wprowadzenie
elementu wartosciujacego do teoretycznych ram procedury badawczej ostabia site
predykatywna teorii politologicznych. Oznacza to bowiem rezygnacje z wyjasnia-
nia badanych zjawisk przez odwolanie si¢ do przyczynowo-skutkowych zwigzkow,
ukladajacych si¢ wzdluz linii oddzielajacej zmienne niezalezne od zaleznych. Przy
wlasciwie uchwyconej hierarchii powiazan, zaobserwowane przeobrazenia po
jednej stronie kategorii zmiennych automatycznie wywoluja adekwatne zmiany
po drugiej, co staje si¢ mozliwe do odzwierciedlenia za pomoca modeli staty-
stycznych. Niewatpliwy mankament takiego podejscia badawczego rekompensuje
jednak mozliwo$¢ dokonania odpowiednio poszerzonego i poglebionego opisu
wybranego przedmiotu badan. Mozliwo$¢ ta wyraza si¢ w uwypukleniu zlozo-
nosci czynnikéw wspoltksztattujacych wybrane aspekty badanej rzeczywistosci,
tak aby przygotowany opis kazdorazowo umiejscawial istot¢ badanego zjawiska
w szerszym kontekscie tworzacych jego otoczenie wspodtzaleznosci i wspotod-
dziatywan. W przeciwienstwie do krytykowanego przyrodniczego modelu nauki
wylaniajacy si¢ model jest duzo bardziej rozbudowany. Wydaje si¢ on jednak by¢
lepszym narzedziem docelowej eksplantacji badanych zjawisk. Jako ze czesto
przyjmuja one postac hierarchicznie uporzadkowanych struktur o charakterze
aksjologicznym i normatywnym [Hajduk:2001: 220-222].

Dynamika zarysowanych przeobrazen teorii i praktyki badan politologicznych
podlega nieustannym fluktuacjom. Sg one uwarunkowane zaréwno przyspiesza-
jacym tempem zmian wewnatrz srodowiska spoleczno-politycznego, jak réwniez
doswiadczanym przez politologéw permanentnym kryzysem tozsamosci naukowe;j.
Kryzys ten jest wynikiem $cierania si¢ paradygmatéw uprawiania nauki. Siega
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poczatkéw wspdlczesnej nauki, naznaczonych wartosciami o§wiecenia i najpetniej
wyraza si¢ w dazeniu do nieustannego doskonalenia warsztatu naukowego. Chodzi
o to, aby kolejne wcielenia ogdlnych kryteriow naukowosci w konkretne struktu-
ry procedur badawczych umozliwialy bardziej doglebng analize eksplorowanej
rzeczywistos$ci. Odnoszac si¢ krytycznie do poszczegolnych aspektow rzeczonego
procesu Barbara Krauz-Mozer, pomingwszy problemy $cisle metodologiczne, uznata
umieszczong w centrum naszego zainteresowania teorie nauki o polityce za niewy-
starczajaco rozwinigte narzedzie badawcze, nieadekwatne w stosunku do szybkich
przeobrazen otaczajacej rzeczywistosci [Krauz-Mozer 2015: 5].

Nadajac optymistyczng interpretacje tej pesymistycznie brzmiacej konstatacji
nalezy uzna¢, ze omawiana teoria, zresztg zgodnie ze stowami samej Krauz-Mozer,
nie moze by¢ rozumiana jako zbiér raz na zawsze zdefiniowanych rozstrzygniec,
ktérym nadano forme ,skonczonej zamknietej postaci”. W wiekszym stopniu
stanowi ona raczej zbidr aktéw ich nieustannego redefiniowana (modyfikacja
dotychczasowych znaczen, adaptacja nowatorskich idei, wypracowywanie
pionierskich perspektyw, odkrywanie jeszcze niedostrzezonych aspektéw badanej
rzeczywisto$ci, tworzenie sukcesywnie udoskonalanych modeli). Redefiniowanie
to przyjmuje zatem posta¢ procesu okreslanego w literaturze przedmiotu jako
nieustanne teoretyzowanie (tamze).

Urzeczywistnianie si¢ tego procesu otwiera perspektywe ponownego przemyslenia
kwestii problematyki religijnej jako przedmiotu badan politologicznych. Biorac
pod uwage jej przedmiotowe i podmiotowe uwarunkowania, wraz z charaktery-
zujacy ja kompleksowoscig, nalezy stwierdzi¢, ze empiryczno-racjonalny model
nauki, okazal sie niewystarczajagcym narzedziem badawczym. Charakteryzujgca
go konceptualizacja problematyki religijnej jak juz to zostalo wspomniane,
nadmiernie redukuje znaczenie pierwiastka religijnego jako sktadowej procesow
spoteczno-politycznych. Dzieje sie tak ze wzgledu na o§wieceniowe ograniczenie
fenomenu religijnosci do wymiaru $cisle racjonalnego. Jednakze kolejne wazne
ograniczenie rzeczonego paradygmatu to nastepstwo stosowania — adekwatnej
wobec jego wymogow — metodologii postepowania badawczego. Istote tego podej-
$cia determinuje znaczenie przypisywane badaniom empirycznym. Odgrywaja
one pierwszorzedna role przede wszystkim w procesie definiowana oraz wyzna-
czania warunkéw brzegowych okreslonego przedmiotu badan. W zwigzku z tym
rozwdj badan politologicznych w obszarze problematyki religijnej byt narazony
na ograniczajgce odzialywanie nadmiernego podporzadkowania rygorom nauk
przyrodniczych. W ten sposob systematycznie zawezano dyskutowany obszar
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badawczy do zespolu weryfikowalnych empirycznie zagadnien, teoreméw, norma-
tywnych dyrektyw oraz hipotez.

Poddawanie wymogom omawianej procedury problematyki religijnej doprowa-
dzito do jej swoistej sekularyzacji. Zsekularyzowana ona zostala w tym sensie,
ze ograniczony do weryfikowalnych empirycznie, w miare staly, zestaw teorii
i metod, pozwalal na uzyskanie znieksztalconego wgladu w ztozonos¢ zjawiska
religii. Znieksztalcenie to wynikalo ze skupienia na potwierdzajacych przyjeta
z gory teze aspektach rzeczonego zjawiska. Aspektach poswiadczajacych utrate
spolecznego znaczenia instytucji reprezentujacych religie oraz realnego wplywu
na przebieg procesu spoteczno-politycznego (w zgodzie z paradygmatem sekulary-
zacji). W konsekwencji doprowadzilo to politologéw do bezradnosci w zderzeniu
z faktami - uwidaczniajacego si¢ od drugiej polowy ubiegtego wieku - rosna-
cego oddzialywania czynnika religijnego na forum publicznym. Okreslane ono
jest w literaturze przedmiotu mianem odrodzenia (resurgence) i rozciaga sie od
wymiaru lokalnego (rewolucja R. Chomeiniego w Iranie) przez regionalny (zaini-
cjowane w Polsce zmiany, ktére doprowadzily do upadku komunizmu w Europie
Srodkowej i Wschodniej), na globalnym koriczac (polityczny islam, co do wplywu
ktérego nikt nie ma watpliwosci przynajmniej od 11/09/01).

Podsumowujgc, nalezy stwierdzi¢, ze w wyniku wewnatrzsrodowiskowej
autorefleksji ulegly redefinicji paradygmatyczne zatozenia, ktére odpowia-
daja za marginalizacje problematyki religijnej w badaniach politologicznych.
Otwierajace si¢ nowe perspektywy pozwalaja na postrzeganie fenomenu
religijnosci w szerszym kontekscie wielowarstwowych uwarunkowan proce-
su politycznego. Poszerzenie to jest tozsame ze stopniowym odchodzeniem
od scjentystycznych i pozytywistycznych ideatéw nauki, ktorych aplikacja
doprowadzita do zbytniego sformalizowania aparatu pojeciowego oraz proce-
dur badawczych. Okazaly si¢ one przez to nieadekwatne do podmiotowych
uwarunkowan problematyki religijnej. Doprowadzily do nadmiernej redukcji
badanych przejawow religijnosci, zwlaszcza do zbytniego oderwania aktorow
religijnych od naturalnego kontekstu spotecznego, nieuwzgledniania elemen-
tow determinujacych nature zjawisk religijnych, niedoszacowania wptywu
pierwiastka transcendentnego na przebieg procesu spoleczno-polityczne-
go. Odzwierciedlone transformacje teoretyczno-metodologicznego statusu
politologii zblizaja politologéw do odzyskania utraconej podmiotowosci
pierwiastka religijnego w prowadzonych przez nich badaniach. Jeden z najwaz-
niejszych, bo pierwszy krok umozliwiajacy wypelnienie tego zadania polega
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na zredefiniowaniu przedmiotu badan politologicznych. W kolejnej czesci
studium zostanie podjeta proba dokonania stosownych redefinicji, aczkolwiek
w polu zawezonym do pojecia Kosciota.

2. Tworzenie perspektywy umozliwiajacej definiowanie Kosciola jako przed-
miot badan nauki o polityce

Podstawowa trudnos$¢ w operacjonalizowaniu pojecia Ko$ciota na uzytek badan
politologicznych stanowi wypadkowa ogdlnych probleméw z definicyjnym
uchwyceniem jego istoty. Nawet w obszarze nauk teologicznych trudno znalez¢é
kogos, kto odwazylby sie przedstawi¢ definicje Kosciota w formie jednego
zwigzlego sformulowania. Jeszcze trudniej znalez¢é specjalistow, ktorzy byliby
w stanie zaakceptowa¢ takie sformutowanie jako niepopadajace w jednostron-
nosci i integrujace wszystkie wazne z istotowego punktu widzenia desygnaty
omawianego pojecia, tj. denotacje jego konstytutywnych cech. W zwiazku z tym
teologowie najczesciej ograniczajg si¢ do przedstawiania zbioru deskryptywnych
i normatywnych opiséw. Uwyrazniaja one jedynie wybrane aspekty wielowy-
miarowej rzeczywistosci eklezjalnej, ktore swoje znaczenie czerpia z kontekstu
wyznaczanego przez problematyke podejmowanych badan. Podobng strategie
przyjeto podczas Soboru Watykanskiego II. W celu wykluczenia mozliwosci
wpadnigcia w pulapke nadmiernych uproszczen, na przyklad przez zbytnia
koncentracje na jednym aspekcie kosztem innego, zrezygnowano z umieszczenia
w punkcie wyjscia eklezjologicznych dokumentéw soborowych jednej wiazacej
definicji. Postuzono si¢ natomiast zbiorem wzajemnie dopelniajacych sie deskryp-
cji zapozyczonych od autoréw reprezentujacych poszczegdlne etapy rozwoju mysli
teologicznej (biblijnej, patrystycznej, eklezjologicznej) [Jarosz 2013: 29].

Jesli zatem w obszarze nauk teologicznych definiowanie pojecia Kosciota jest uzaleznio-
ne od kontekstu okreslonych badan, wydaje sig, ze analogiczny sposéb postepowania
powinien by¢ zaadoptowany do dziedziny nauki o polityce. Zatem definiowane pojecia
Kosciota na uzytek badan politologicznych powinno dokonywac si¢ przez umiejetne
abstrahowanie od zréznicowanych aspektéw jego kompleksowej rzeczywistosci,
kazdorazowo umiejscowionej w szerszej perspektywie partycypacji Kosciota w proce-
sie spoleczno-politycznym. W przedstawiony sposéb dochodzenia do definicyjnego
ujecia przedmiotu badan wpisana jest koniecznos¢ dokonywania uogélnien. To z kolei
nieuchronnie prowadzi do redukcji. Niemniej jednak te ostatnie nie sg jednoznaczne
z abstrahowaniem jedynie od empirycznie uchwytnych aspektéw eklezjalnej rzeczy-
wistosci, jak usilowano to robi¢ w okresie panowania paradygmatu empirycznego
iscjentystycznego. Wrecz przeciwnie, rzeczone zabiegi moga nawigzywac réwniez do
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nieuchwytnych sensualnie elementéw nadprzyrodzonej warstwy Kosciota. Wglad w te
warstwe staje sie mozliwy dzieki analizie religijnych wierzen czlonkéw spotecznosci
koscielnej objetej okreslona procedurg badawcza.

W zwigzku z tym w punkcie wyjscia politologiczna procedura badawcza powinna
uwzglednia¢ aksjologiczno-normatywne aspekty rzeczywistosci eklezjalnej. Dotyczy
to warstwy ideowej Ko$ciola, instytucjonalno-funkcjonalnej, a takze szerokiego pasma
asocjacji spoteczno-kulturowych taczacych reprezentowang przez Kosciot religie ze
sferg zycia publicznego i politycznego. Konieczne jest zatem czerpanie inspiracji
z refleksji o charakterze teologicznym, filozoficznym oraz wlasciwej naukom humani-
stycznym. Zabiegu tego nie mozna jednak utozsamia¢ z mechanicznym przenoszeniem
teologicznego aparatu pojeciowego ani wbudowanych wen zasad metodologicznych
w obszar refleksji politologicznej. Konieczne sg zatem analizy stuzace transponowa-
niu teologicznych i filozoficznych znaczen i senséw, tak aby merytoryczna zawarto$¢
okreslonych konceptualizacji, na przyklad teologicznych, znalazla swdj ekwiwalent
w tresci denotujacych je politologicznych desygnatéw — desygnatéw spelniajacych
kryterium racjonalnosci wtasciwej naukom spotecznym.

Zaleta proponowanego punktu wyjscia jest doktadne okreslenie zakresu pojecia
Kosciota, tj. zbioru konstytutywnych elementdw jego struktury. Jednakze cechujace
go zogniskowanie na aspekcie normatywnym uniemozliwia wyodrebnienie cech
charakteryzujacych poszczegdlne cztony tejze struktury. Dlatego zdefiniowanie
treSciowej zawarto$ci omawianego pojecia domaga si¢ kolejnej serii poglebionych
opiséw i wyjasnien. Jako ze odnoszg si¢ one do uchwytnych empirycznie wtasnosci
poszczegolnych czesci omawianej struktury, moga one stac sie przedmiotem badan
zorientowanych deskryptywnie. Dlatego tez kolejna faza budowania procedury
badawczej zlozonej rzeczywistosci eklezjalnej domaga sie wykorzystania potencjatu
nauk spofecznych. Dzigki stosowanemu w ich ramach instrumentarium mozliwe jest
dokladne okreslenie specyfiki wybranego aspektu struktury koscielnej, na przyklad
instytucjonalnego. W ten sposéb uzyskany wglad w wieloplaszczyznowa rzeczywi-
sto$¢ pojecia Kosciola integralnie Iaczy elementy jego nadprzyrodzonej nadbudowy
wraz z elementami jego przyrodzonej ,bazy” [por. Krélikowska 2010: 65].

Fundamentalng cechg Kosciota jako przedmiotu badan politologicznych staje
sie jego teandrycznos¢, czyli konieczne i Sciste powigzanie elementu duchowe-
go i doczesnego. Pierwszy wyraza wertykalne ukierunkowanie czlowieka na
transcendencje i jest rozumiany przez cztonkéw wspolnoty jako osobowa relacja
czlowieka z Bogiem. Drugi natomiast zamyka si¢ w horyzoncie miedzyludzkich
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relacji, postrzeganych jednak przez czlonkéw tejze spolecznosci jako konieczne
do zaistnienia uprzednio wspomnianej relacji typu Bog-czlowiek. Krétka, ale
trafiajagca w sedno tego powiazania definicj¢ mozna sformulowaé w odniesieniu
do rozwazan dotyczacych radykalnie zredefiniowanego autorytetu moralnego
Kosciola. Wedlug Johannesa A. van der Vena redefinicji tej dokonano w okresie
wczesnej wspolczesnosci pod wplywem intensywnych transformacji spoteczno-
-kulturowych. W perspektywie van der Vena, Kosci6! to ludzka spotecznos¢
upodabniajaca si¢ w warunkach wspolczesnego zsekularyzowanego - i nalezy
doda¢ - globalizujacego si¢ §wiata do pozostatych instytucji spotecznych. Jednakze
wyroznia go sposrod nich wyjatkowa wizja i misja [Ven 1997: 18]. Innymi slowy,
Kosciol to wprawdzie ludzka spoteczno$é, ale realizujaca Boskie plany zbawienia.

Podsumowujac: przywolana w pierwszej czesci paragrafu refleksja teologicz-
na odnosi si¢ do teandrycznosci Kosciota. Uwyraznia sie ona w $wietle dwoch
perspektyw. Pierwsza nawigzuje do pojecia wspdlnoty, ktére oznacza bezposrednia
relacje cztowieka z transcendencja, ktdrej zaistnienie jest mozliwe we wnetrzu
wspoélnoty koscielnej. Druga odnosi sie do pojecia spoleczenstwa odnoszacego
sie do wewnetrznej organizacji eklezjalnego zjednoczenia oraz jego kontaktow
z przedstawicielami otoczenia [Baniak 2010: 7-8]. Zgodnie z wnioskami wytaniaja-
cymi si¢ z tego zestawienia zdefiniowanie Kosciota jako przedmiotu badan polito-
logicznych pociaga za sobg konieczno$¢ harmonijnego taczenia konstytuujacych
jego byt elementow: wspdlnotowego (nadnaturalnego) i spolecznego (naturalnego).
Konieczne jest zatem, aby w procesy tworzenie stosownych procedur badawczych
wpisane byty analizy normatywnych aspektéw instytucjonalnosci Kosciota. Ich
uwzglednienie ustanawia punkt odniesienia dla nastepnych etapéw postepowania
badawczego, ktdre w zaleznosci od badanego aspektu rzeczywistosci eklezjalnej,
maja na celu dobranie odpowiedniego instrumentarium.

3. Merytoryczne implikacje poszerzonej perspektywy definiowania pojecia
Kosciota
Wyznaczona perspektywa ujmowania Kosciota jako przedmiotu badan politolo-
gicznych zrodzita si¢ z przekonania co do niewystarczalnosci dotychczasowych
ujec. Ze wzgledu na ich scjentystyczno-pozytywistyczng proweniencje nie byly one
w stanie dostarczy¢ wyczerpujacych opiséw i wyjasnien kompleksowej rzeczywi-
sto$ci eklezjalnej. Dlatego Koscidt zredukowano do grupy nacisku. Stat si¢ aktorem
jednostronnie ukierunkowanym na osiggniecie partykularnych praw i przywilejow.
Eksploatatorem strategii i srodkéw wlasciwych pokrewnym organizacjom konkuru-
jacym na forum publicznym. Obraz ten jednak nadmiernie upraszcza rzeczywistos¢
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koscielnego zaangazowania w sfere publiczng. Przede wszystkim nie uwzglednia
jego wielu niezastapionych funkeji. Ponadto nalezy miec¢ na wzgledzie, ze prakseolo-
gia typowo koscielnej dziatalnosci to duzo bardziej wyratinowana forma dziatania
niz metody inzynierii spolecznej stosowane przez rozmaite grupy nacisku.

W celu potwierdzenia stusznosci przedstawionych argumentéw zostanie dokonana
krytyczna analiza merytorycznych treéci studium Paula J. Fabrizio pod tytulem:
Evolving into morality politics: U. S. catholic bishops’ statements on U. S. politics
from 1792 to the present [tenze 2001: 73-90]. Opracowanie odnosi si¢ do ewolucji
sposobu partycypacji amerykanskiego episkopatu katolickiego w ksztaltowaniu
polityki moralnej i opiera si¢ na analizie tresci listow duszpasterskich. Jego punktem
wyijscia jest przekonanie o poteznej sile eklezjalnego oddzialywania. Zostata ona
wypracowana na drodze ewolucyjnego dostosowywania kierowanej przez biskupow
wspolnoty religijnej do dynamiki zmian w otoczeniu. Zgodnie z tezg studium bisku-
pi katoliccy to nieekonomiczna grupa interesu. Ze wzgledu bowiem na uprzywilejo-
wang pozycje w hierarchicznej strukturze koscielnej stali si¢ czgscig establishmentu
spoleczno-politycznego. Zdobyli ten status podobnie jak przedstawiciele innych
grup nacisku: stopniowo wzrastajaca akceptacja aktywnej obecnosci na forum
publicznym przyczynita si¢ do wzrostu kapitatu zaufania spolecznego. Nastepnie
zmaterializowano ten wzrost formujac system politycznego nacisku.

Autor omawianego studium przyjal metode analiz historycznych, koncentrujac si¢
na partycypacji kierowanej przez czlonkéw amerykanskiego episkopatu spolecznosci
konfesyjnej w procesie tworzenia polityki moralnej. Zgodnie z przyjeta perspektywa
zarzadzanie koscielnym wplywem to wypadkowa wypracowywanej przez biskupow
oceny jego statusu spolecznego. W zwigzku z tym w pierwszej fazie instytucjonaliza-
cji Kosciofa katolickiego (okoto stu lat od uzyskania niepodleglosci), biskupi przyjeli
postawe wycofania i obrony posiadanego status quo. Stanowilo to konsekwencje
stosunkowo niskiej liczby katolikéw. Zwracajac si¢ do wladz oraz szeroko pojetego
spofeczenstwa duchowi przywodcy koscielni starali si¢ wskazywac na role katolikow
w wytwarzaniu dobrobytu. Jedynie w sytuacjach lokalnie demonstrowanej wrogo-
$ci, odwolujac sie do religijnych korzeni wtadzy $wieckiej, wzywali do poszanowania
swobody praktykowania wiary. Podobnie defensywna postawe przyjmowali, gdy
w gre wchodzita obrona praw wlasnosci. Z kolei w oddzialywaniach skierowanych
ku wiernym nie nawotywano do czynnego zaangazowania politycznego.

Stopniowy wzrost znaczenia spotecznego katolikow, ktory dal o sobie zna¢ od
poczatku dwudziestego wieku, zapoczatkowal druga faze organizacji koscielnej
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polityki moralnej. Jednym z wazniejszych argumentéw legitymizowania rosng-
cego statusu omawianego Kosciota lokalnego stanowila lojalno$¢ wobec panstwa,
ktérg wykazano w trakcie obydwu wojen swiatowych. Z widocznie zwigkszona
asertywnoscia biskupi zaczeli wplywaé na polityke moralng gléwnie poprzez
wprowadzanie do debaty publicznej odniesien do wartosci i norm chrzesci-
janskich. Jednakze w dalszym ciagu nie mobilizowano katolikéw $wieckich do
zaangazowania politycznego. Ograniczano si¢ do ogélnych odezw adresowanych
do politycznych decydentow.

W koncu trzecig faze pelnego zaangazowania w ksztaltowanie polityki moralno-
$ci zainicjowano wraz z negatywna reakcja na legalizacje aborcji. Bezposrednia
przyczyna radykalnej zmiany sposobu uczestnictwa biskupéw w ksztaltowaniu
polityki moralnosci stala si¢ decyzja Federalnego Sadu Najwyzszego w sprawie Roe
przeciw Wade (1973). Spowodowata ona bezprecedensowg liberalizacje przepisow
antyaborcyjnych przez uznanie ich za niezgodne z prawem ochrony prywatno-
$ci, ktore gwarantuje 14. poprawka do konstytucji USA. Poniewaz tak radykalna
zmiana prawa uderzyla w podstawy moralnosci chrzescijanskiej, biskupi weszli
w otwarty konflikt nastawiony na delegalizacje aborcji. Rozwinigto zakrojona na
szeroka skale, dtugofalowa kampanie. Stato si¢ to mozliwe dzieki wykorzystaniu
wysokiego statusu spotecznego Kosciota. Wykorzystujac kapitat spolecznego
uznania, biskupi zainicjowali ztozony system naciskéw. Kluczowa rola przypa-
dla wiernym $wieckim. Zaczeli oni bezposrednio oddzialywa¢ na decydentéw
politycznych oraz posrednio na cztonkéw poszczegdlnych grup spotecznych przez
kampanie medialne, inicjatywy dobroczynne, zwlaszcza pomoc kobietom szcze-
gélnego ryzyka. Kulminacja omawianej fazy stalo si¢ przeksztalcenie episkopatu
amerykanskiego w klasyczng nieekonomiczng grupa nacisku.

Podsumowujac, nalezy przyzna¢, ze przyblizone analizy wprawdzie usprawie-
dliwiaja teze omawianego opracowania, ale tak obraz wspolnoty koscielnej,
jak i stojacych na jej czele biskupéw zasadniczo nie rézni si¢ od spotecznosci
i przywddcow innych instytucji spoleczenstwa, zwlaszcza organizacji trzeciego
sektora. Dlatego zadaniem kolejnej czesci pracy bedzie poszerzenie uzyskanego
wgladu, tak aby odzyskac utracone elementy religijnego charakteru samej insty-
tucji Ko$ciota, jak i episkopatu.

Szczegdlnie delikatng kwestie stanowi okreslenie postugi biskupa. Podejmujac
to zagadnienie nalezy zauwazy¢, ze juz termin ,,postuga” umiejscawia wykony-
wane przez biskupow czynnosci leadership w typowo religijnej sferze. Sferze
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racjonalnosci sapiencjalnej, a nie instrumentalnej. W zwigzku z tym ,,prace”
biskupa nalezy rozumiec¢ jako wypadkowa wlasciwego Kosciotowi poszukiwania
takiego uktadu miedzyludzkich odniesien i powigzan, kazdorazowo zawigzywa-
nych wewnatrz sieci eklezjalnych relacji i wiezi, ktéra ma umozliwia¢ nawigzanie
i systematyczne poglebianie tacznosci z transcendencja. W zwigzku z tym biskup,
podobnie jak pozostali czlonkowie wspdlnoty, jest beneficjentem uobecnianej
w wewnetrznym zyciu wspdlnoty eklezjalnej, wertykalnej komunikacji cztowieka
z Bogiem [Ratzinger 2004: 49n]. Dobitnie wyrazil to $w. Augustyn, méwiac: ,,dla
was jestem biskupem, z wami chrzescijaninem” (Mowa 340). Uwydatniona tutaj
zasadnicza roéwnos¢ wszystkich cztonkow Kosciota nie koresponduje z oderwa-
niem biskupéw od wiernych. Ich jurysdykcje w wielu aspektach ograniczaja
mechanizmy stuzace ukierunkowaniu wspolnoty na transcendencje?.

Z punktu widzenia polityki moralnosci obszarem szczegélnie waznych ograniczen
wiadzy biskupow jest dziedzina koscielnego nauczania moralnego. Zgodnie z dialek-
tyka omawianego opracowania kolegium biskupéw, zachowujac jednomyslnos¢
z papiezem, sprawuje niemal nieograniczong wladze¢ okreslania tresci i zakresu
moralnego nauczania Kosciota. Potwierdzaja taki stan rzeczy odpowiednie kanony
prawa koscielnego, do ktérych nawigzal omawiany autor, definiujac istote i zakres
postugi biskupa. Jednak wpisanie kanonicznych regulacji w perspektywe eklezjo-
logiczng celem ich merytorycznego uzasadnienia nieco komplikuje sytuacje. Otoz
struktura poznania teologicznego nie jest statycznym zbiorem przekazywanych
przez tradycje zobowigzan moralnych, definiowanych przez uprawnione do tego
osoby, ktore racjonalizuja przekazy tradycji. Wrecz przeciwnie, tak teologia, jak
i moralnos¢ stanowig dziedzing nieustannych poszukiwan w celu dokonania takiej
interpretacji rzeczonej tradycji, aby przechowywanym przez nig niezmiennym
i ponadczasowym wartosciom transcendentnym nada¢ komunikatywng forme
przestania religijnego. Przestania na tyle adekwatnego w okreslonych warunkach
spofeczno-kulturowych, aby zapewni¢ Kosciolowi swobodeg realizacji jego misji.
Interpretacja ta jest zatem nie tyle racjonalizacja, ale rewelacjonalizacja, tj. zbiorem
aktow ukazywania ,,w kontekscie prawd objawionych, naturalnej wiedzy dotyczacej
czlowieka i jego odniesienia do Absolutu” [Hajduk 2001: 223].

Proces dochodzenia do definicyjnego ujecia zobowiazujacych moralnie w okreslo-
nym miejscu i czasie pryncypiow jest bardzo ztozony. Uczestnicza w nim wszyscy

2 Historia Ko$ciota obfituje w przyktady niebezpiecznej dyskontynuacji mechanizmow

ograniczania wladzy biskupéw. Jednak w analizowanym okresie definitywnie odchodzi
sie od nadmiernej klerykalizacji stosunkow koscielnych (zwlaszcza od Vaticanum II).
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cztonkowie wspolnoty koscielnej. Aczkolwiek nie na zasadzie demokratycznej
wiekszosci, ale ukierunkowanej na transcendencje asymetrycznie dzielonej
odpowiedzialnosci. Najwazniejsza czes¢ struktury tworza dwa srodowiska
bezposrednio odpowiedzialne za interpretacje zrodet objawienia, czyli dzialajacy
w jednosci z papiezem biskupi oraz teolodzy. Obydwa, posiadajac wewnetrzna
autonomig, tak na siebie oddziatuja, aby normatywne aspekty nauczania bisku-
pow, zogniskowane wokot catoksztaltu doswiadczenia wiary czlonkdéw eklezjalnej
wspolnoty, pozostawaly w interaktywnej wymianie z deskryptywnie zoriento-
wanymi tresciami opracowan teologicznych, nastawionych na systematyczne
poglebianie prawd wiary i moralnosci. O$ napie¢ towarzyszacych interakcjom
pomiedzy czlonkami obydwu srodowisk ma rownowazy¢ oddzialywanie trzeciej
spolecznosci, czyli wiernych. Sci$lej rzecz ujmujac, dostarczany przez nich sensus
fidei wptywa weryfikujaco na ustalenia obydwu powyzszych instytucji przez
nieustanne odnoszenie wypracowywanych przez nie unormowan do egzysten-
cjalnego doswiadczenia, czyli wcielania zobowiazujacych tresci pojedynczych
regulacji w osobiste i spoleczne zycie. Zarysowana struktura tworzy swoisty pas
transmisyjny definiowania powinno$ci moralnych. Wprawdzie biskupi spelniaja
w jego ramach bardzo wazna rolg, jednak pozostali czlonkowie koscielnej wspol-
noty nie pozostajg na uboczu procesu poszukiwania optymalnych form dawania
$wiadectwa. Przyblizona struktura wielostronnych odniesien komunikacyjnych
znacznie ostabia przypisywang biskupom arbitralnos¢ w podejmowaniu kluczo-
wych z moralnego punktu widzenia decyzji. Nie mozna zatem méwi¢, ze stanowia
oni uprzywilejowang elite realizujaca ponad glowami wiernych swoje interesy. Sa
oni raczej mediatorami, ktérych nadrzednym celem jest zachowanie w horyzoncie
miedzyludzkiej komunikacji elementu transcendentnego, utrzymanie wewnetrz-
nej jednosci wspolnoty koscielnej, socjalizacja wiary religijnej. Nieodzowng czes$¢
tej ostatniej stanowi interioryzacja zasad moralnych, tak przez wiernych, jak
i cztonkéw zewnetrznego otoczenia koscielnego.

W tym miejscu nalezy krytycznie odnie$¢ si¢ do przyjetej w omawianym opraco-
waniu koncepcji polityki moralnej. Ot6z zostala ona zawezona do swoistej gry
politycznej pomiedzy zwolennikami konkurujacych $wiatopogladow, w ktdrej
kluczowa role odgrywa wtadza polityczna. Tworzy ona bowiem kompromisowe
regulacje prawne [Mooney 2001: 3-5]. Tymczasem w perspektywie Kosciola polity-
ka moralna to waski wycinek szerszego fenomenu moralnosci. Jego dominujaca
cze$¢ stanowi umiejscowiona w przedpolu polityki zasadniczo autonomiczna
przestrzen ludzkiego sumienia, czyli immanentnej zdolnosci cztowieka do odroéz-
niania tego co moralnie dobre, od tego co zle. Wlasnie sfera autonomii sumienia
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to obszar szczegdlnego zaangazowania Kosciota. Stad ukazywanie urzedowych
przedstawicieli Kosciota jako graczy w polu polityki moralnej w oderwaniu od
ukierunkowania reprezentowanej przez nich spotecznosci na szczegdlna aktyw-
no$¢ wewnatrz sfery metapolitycznej to nieuzasadnione naduzycie. Ksztaltowanie
sumienia stanowi przedmiot codziennej troski i wyte¢zonej pracy cztonkow wspdl-
noty koscielnej, takze biskupéw. Zas bezposrednie interwencje w ksztaltowanie
polityki moralnej s3 podejmowane w sytuacjach nadzwyczajnych, tj. famania
fundamentalnych zasady etyki uniwersalne;j.

Podsumowujac: wprowadzone tresci eklezjologiczne znacznie poszerzyly perspek-
tywe badania Kosciota jako uczestnika polityki moralnej, co ostabia argumentacje
na rzecz postrzegania biskupow i reprezentowanej przez nich spolecznosci kosciel-
nej jako nieekonomicznej grupy nacisku. Potwierdzono w ten sposob konieczno$¢
wyjasniania rzeczywistosci eklezjalnej w odniesieniu do wspoéloddziatywania
elementu przyrodzonego i nadprzyrodzonego.

Zakonczenie

Politologia eklezjalna to perspektywa badania Kosciota jako uczestnika procesu
politycznego. Wyrasta z wewnetrznej transformacji teoretycznego i metodolo-
gicznego status quo nauki o polityce. Celem politologii eklezjalnej jest oslabienie
nadmiernego sformalizowania dotychczasowych procedur badawczych. Dokonuje
si¢ to poprzez systematyczne wzbogacanie tworzacego je aparatu pojeciowego, tak
aby umozliwi¢ uchwycenie pierwiastka religijnego i duchowego, ktéry wymyka
sie bezposredniej obserwacji. Koniecznos¢ uwzgledniania elementu transcendent-
nego jako skiadowej procesu spoleczno-politycznego wynika z faktu, ze przez
odciskane pietno na instytucjonalno$ci Kosciota okresla on specyfike generowa-
nych wewnatrz srodowiska eklezjalnego oddzialywan na zewnetrzne otoczenie.

Ambiwalencja wynikajaca z zespolenia w bycie Ko$ciofa elementu nadprzyrodzo-
nego i przyrodzonego rzutuje na wewnetrzng ztozonos¢ politologii eklezjalnej jako
narzedzia badawczego. Z jednej strony jest ono uwarunkowane warstwa wykracza-
jaca poza doczesnos¢. Z drugiej zanurzeniem w rzeczywisto$ci okreslonego czasu
i miejsca. Wglad w pierwsza warstwe umozliwia wykorzystanie normatywnej
refleksji wlasciwej naukom teologicznym, filozoficznym oraz humanistycznym.
W drugg za$ zorientowane empiryczne nauki spoteczne. Wykorzystanie obydwu
perspektyw w pierwszym etapie wyraza si¢ w formutowaniu definicji operacyj-
nej pojecia Kosciota, ktéra kazdorazowo jest tworzona w kontekscie okreslonego
problemu badawczego, w drugim zas na dopelnianiu uzyskanego wgladu przez
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uzycie empirycznej metody badawczej, ktéra pozwala na wyartykutowanie trescio-
wego komponentu rzeczonej definicji.
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The 2016-2063 Sexual and Reproductive
Health and Reproductive Rights
Neo-Colonizing Plan for Africa

Abstrakt: Artykut przedstawia argumenty wskazujgce na prowadzenie wobec
Afryki polityki zmierzajacej do zmiany percepcji kwestii dotyczacych etyki
seksualnej. W imie umacniania bezpieczenstwa, zréwnowazonego rozwoju czy
wolnosci postulowane sg rozwigzania zmierzajace do popierania aborcji, stoso-
wania $rodkéw antykoncepcyjnych zaplodnienia in vitro, sterylizacji czy edukacji
seksualnej. Mozna sadzié, ze kraje wysoko rozwiniete usituja narzuci¢ krajom
ubogim polityke ludno$ciows, sprzeczng z zasadami etyki i prawami czlowieka.

Stowa kluczowe: Afryka, ONZ, prawa reprodukcyjne, zdrowie reprodukcyjne

Abstract: The article presents the arguments demonstrating that Africa is
subjected to the politics aimed at changing the perception of the issues concern-
ing sexual ethics. In the name of improving security, sustainable development or
freedom, some legal solutions are proposed, aimed at supporting abortion, using
contraceptives, in vitro fertilization, sterilization or sexual education. One might
think that developed countries are trying to impose on poor countries population
politics which contradicts the principles of ethics and human rights.

Keywords: Africa, UN, reproductive rights, reproductive health

Introductory remarks

A silent drama keeps on unfolding and rapidly gaining momentum in developing
countries, first and foremost in Africa, in the name of soft or human security,
sustainable development, democratization, liberty, equality and human rights.
Global governance is enforcing the agenda of the 1994 Fourth World Conference
on Population and Development, the Cairo conference, in Africa more forcefully
than in any other continent: sexual and reproductive health and reproductive
rights (SRH and RR).
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SRH and RR, which have become, in 2015, the agenda of the Sustainable
Development Goals - the “framework” of international cooperation until 2030,
have been fully integrated in Panafrican development policy frameworks since
the inception of the African Union in 2002, and until 2063.

SRH and RR activists are all the more determined to “join forces and redouble
efforts” [Maputo Plan: 11] in Africa than the UN predicts that the African popula-
tion will represent 40% of the global population by 2100 [WPP 2017]. These
estimates take into account the drastic measures set in place and implemented by
the population establishment to reduce African fertility rates: their own prediction
is that by the end of the century, the African fertility rate will have dropped from
its current rate of 4.7% to 2.1%.

Population concerns, when real, need to be addressed in respect for the family as
the basic unit of society, and for the right and duty of a “responsible transmission
oflife” [Gaudium et spes: 51] which respects the biological processes. Governments
must enact “laws which will assist families” and educate “the people wisely so
that the moral law and the freedom of the citizens are both safeguarded” [Paul VI
1968: 23].

Africa is in a life and death combat. The sense of the family, motherhood, father-
hood, brotherhood, children, the sacredness of life defines the African soul. The
strength of African cultures, however, contrasts with the weakness of African
political institutions and their permeability to foreign, culturally and morally
destructive, agendas. Dramatically enough, African institutionalization has been
hijacked and does not go the way of representing the African peoples and cultures.
But how could it? Representation has disappeared from the political vocabulary
and practice of the West.

The 2017 UN population prospects: Africans to represent more than 40% of
the world population by 2100

The 2017 report of the UN Department of Economic and Social Affairs (DESA)’s
Population Division, “World Population Prospects, the 2017 revision™, contends
that the 2017 population of Africa (1.256 billion) represents 17% of the world’s

! Having no means to verify the accuracy of DESA’s figures on the one hand, and keeping in
mind the unchanged population control objectives of the UN since the 1960s on the other,
we invite our readers to a certain prudence in the assessment of the demographic data and
projections we present in this article.
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current population (7.55 billion), almost twice that of Europe (742 million), and
three and a half times that of North America (361 million). In 1950, by contrast,
the African population (221 million) was about half the European population; it
was then only slightly over the size of the North American population.

According to DESA’s medium-variant demographic projection, the African
population will have grown to 4.468 billion by the end of this century. In 2100, it
will represent more than 40% of the world’s projected 11.184 billion. It will then
be almost seven times that of Europe (projection of 653 million in 2100) and nine
times that of North America (499 million). In the meantime, the population of
Asia (4.504 billion in 2017) will only have increased by less than 300 million (4.78
in 2100): Asian population is projected to start decreasing by mid-century. Hence
“beyond 2050, Africa will be the main contributor to global population growth”
[WPP 2017: 3].

“More than half of the anticipated growth in global population between now and
2050 is expected to occur in Africa” [WPP 2017: 3]. Among the ten countries
accounting collectively for more than half the projected world population increase,
six are African: Nigeria, DRC, Ethiopia, Tanzania, Uganda and Egypt. Over the
same 2017-2050 period, “the population of 26 African countries are projected to
reach at least double their current size. For six African countries, the populations
are projected to increase by 2100 to more than five times their current size: Angola,
Burundi, Niger, Somalia, Tanzania and Zambia” [WPP 2017: 13].

The projected population growth of Africa in the 21* century is attributed to
several factors. First, Africa currently “has the youngest age distribution of any
region™ “children under age 15 account for 41 per cent of the population in 20177
“young persons aged 15 to 24 account for an additional 19 per cent” [WPP 2017
10]. Africa, secondly, is the continent where fertility levels are highest. “Of the 22
countries with relatively high levels of fertility in the most recent period, 20 are
found in Africa and 2 in Asia” [WPP 2017: 6]. What DESA calls “the adolescent
birth rate” (births per 1,000 women aged 15-19) “in 2010-2015 was highest in
Africa, at 99 per 1,000 women” [WPP 2017: 14]. Thirdly, of course, Africa’s contra-
ceptive prevalence rate2 is the lowest among the regions of the world. According
to the Maputo Plan of Action, the continental rate is currently 28%.

2 WHO defines contraceptive prevalence as “the percentage of women who are currently using,
or whose sexual partner is currently using, at least one method of contraception, regardless of
the method used. It is usually reported for married or in-union women aged 15 to 49”.
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Africa more than ever a priority target for the population establishment

The DESA African population growth estimates just exposed above do take into
account the projected results of the efforts of the population establishment to bring
about “a substantial reduction of fertility levels in the near future” [WPP 2017: 4].

DESA projects, first, a significant fall of Africa’s population growth rates: in recent
years, reads the report, the population of Africa has had “the fastest growth among
all regions, increasing at a rate of 2.6 per cent annually in 2010-2015”. However,
this rate “is beginning to fall and is projected to reach 1.8 in 2045-2050 and 0.66
in 2095-2100” [WPP 2017: 4].

DESA projects, secondly, a drastic fall of the continent’s fertility rates: Africa’s
total fertility has already fallen “from 5.1 births per woman in 2000-2005 to 4.7
in 2010-2015” [WPP 2017: 12]. DESA’s medium-variant projection “assumes that
fertility in Africa will fall from around 4.7 births per woman in 2010-2015 to 3.1
in 2045-2050, reaching a level slightly above 2.13 in 2095-2100” [WPP 2017: 4]. The
dramatic projected decline of Africa’s fertility rate implies a dramatic and quick
rise in Africa’s contraceptive prevalence rate over the next decades.

Following its own logic, DESA concludes that “to achieve the substantial reduc-
tions in fertility projected in the medium-variant, it will be essential to support
continued improvements in access to reproductive health care services, including
family planning, especially in the least developed countries” [WPP 2017: 6].

Since the invention of modern contraception at the end of the 1950s, the popula-
tion establishment has been going all out to control African population growth
through coercive and morally illicit means. The new strategy they adopted in
1994, at the Fourth World Conference on Population, better known as the Cairo
Conference, ruthlessly implemented ever since, will not only have as an effect the
fall of fertility rates: it will produce an irreversible corruption of youth morality
and cultural decadence.

In later sections of this article, we will expose how African health ministers and
African heads of state integrated the full-fledged agenda of the population estab-
lishment and the global sexual revolution activists as a priority and at the very
heart of continental and therefore national health policies until 2063. They did

> Asareminder to our readers, 2.1 is the replacement level fertility in developed countries.
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it not out of their own will, but under the political and financial pressure of the
globalist neo-colonizers.

In Laudato Si, Pope Francis reaffirms the view of the Church on population
issues: “Yet ‘while it is true that an unequal distribution of the population and
of available resources creates obstacles to development and a sustainable use of
the environment, it must nonetheless be recognized that demographic growth is
fully compatible with an integral and shared development.” To blame population
growth instead of extreme and selective consumerism on the part of some, is one
way of refusing to face the issues” [Francis 2015: 50].

“Sexual and reproductive health” to potentially provoke full scale sexual
revolution in Africa4

A reminder of the content of the Cairo agenda imposed on Africa - of SRH and
RR, is in order here. In 1994, the Cairo conference provided the transnational
agents of population control with an alleged global political consensus on a new
demographic perspective called “sexual and reproductive health” and “reproduc-
tive rights”. The UN called it a “globally normative consensus”, a “framework”.

Under the leading impulse of the International Planned Parenthood Federation
(IPPF), Cairo operated a Copernican turn in global population policies: from the
coercive, top-down demographic approach of the 60s, 70s and 80s focused on
numbers to an approach deceivingly qualified as “people-centred” and “focused
on people’s needs and rights”.

The new perspective integrates population control goals but hides them within
a broader agenda. Its moral, anthropological and cultural challenges are far more
pernicious: the globalization of the western sexual revolution.

Incidentally, let us remark that some prolifers tend to equate sexual and repro-
ductive health and reproductive rights plainly with “abortion”. They need to be
challenged to recognize that these euphemistic expressions in fact hide the whole
spectrum of ingredients necessary to provoke a full-scale sexual revolution in
developing countries. Let us spell these ingredients out:

* This section draws on previous writings of the authors on sexual and reproductive health,
inter alia on The globalization of the western cultural revolution, key concepts, operational
mechanisms, chapter 3, and on Twenty Years of Sexual and Reproductive Health and Rights
in Africa.
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1) “universal access” to the “full range” of contraceptives (including so-called
“emergency contraception”) [see: Suaudeau 2010] irrespective of age and marital
status;

2) so-called “comprehensive sexual education”, purely technical, not only amoral
but immoral in its content;

3) AIDs prevention through such “sexual education” and condoms;

4) voluntary sterilization;

5) in vitro fertilization;

6) so-called “safe abortion” where it is legal - the idea being that, in order to be
safe, it has to be legal: hence the pressure SRHR agents exercise on African
governments to legalize abortion;

7) “sexual health”, which is strategically fuzzy enough® to open the door to the
LGBT agenda.

By the early 1990s, population controllers and sexual revolution activists — chief
among them the IPPF - had observed the undisputable efficiency of the western
sexual revolution of the 1960s and 70s in reducing fertility, hence demographic
growth in the West, especially in Europe®: the revolution had provoked an unprec-
edented drop of the marriage rate and a massive breakdown of the family. The
Cairo rationale was the following: provoking the sexual revolution in the develop-
ing world, particularly in Africa, would be far more efficient in terms of popula-
tion control than the top-down institutional imposition of population policies
practiced until then. By 1994, any open coercion, anything appearing “top-down”
had become countercultural. The “freedom to choose” was the new paradigm.

Reproductive health is presented as “bottom-up™ going through people themselves
to achieve the geopolitical goal of population stabilization. But people, let us remark,
are rooted in cultures, and the African culture is deeply rooted itself in a sense of
the family, life, motherhood. The war then becomes cultural. The objective is to

> The author was a journalist in the 1990s and interviewed the head of the WHO delegation
at the Beijing conference, Dr. Hammad, asking her WHO’s definition of “sexual rights”.
Hammad stated that we should not define sexual rights “so as to leave room to all the
possibilities that you need”. She also said that all the components of sexual rights, in all
their dimensions, were in the Beijing document even if the expression “sexual rights” was
not. See Peeters 1995.

¢ The fact they will not recognize, however, is that the sexual revolution is the chief cause of
Europe’s demographic winter, now compensated by massive immigration. The previously
mentioned DESA report reads that “between 2015 and 2050, the excess of deaths over births
in Europe is projected to total 57 million, whereas the net inflow of international migrants
is expected to be around 32 million” [WPP 2017: 16].
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change the mentality of girls and women, hence the content of education, cultures
and, to the extent possible, also religions to align them along the “freedom to choose”
mindset. When girls and women succumb to brain-washing and start claiming their
“right to choose”, that is, their “right” to contraception, abortion, voluntary steriliza-
tion..., when young people start adopting “western sexual lifestyles”, culture shifts
to the side of SRHR agents, who have then won the war. For this strategic reason,
SRHR agents are adamant at establishing “comprehensive sexuality education” and
so-called “rights education” in school curricula in Africa.

Quite a few myths about reproductive health need to be debunked. To the extent
it imposes western lifestyles on non-western cultures, reproductive health is not
focused on women’s needs and rights but on the demographic and economic inter-
ests, and cultural imperialism of a powerful clique of neo-colonizers. The allegedly
non-coercive agenda is imposed through brainwashing and manipulation. The
imposition is performed by the institutions of the population establishment: the
agenda is not “people-centred”.

A “global framework” from 1994 to at least 2030: the source and powerhouse
of pressures on Africa

Before exposing how SRH and RR integrated Panafrican development policies, let
us recall that the international community has repeatedly imprisoned itself, in an
unbroken continuum, in the 1994 Cairo “framework” until at least 2030. Indeed,
Panafrican frameworks refer themselves to those of global governance.

In spite of its profoundly ideological and therefore divisive content, the alleged
SRHR “global consensus” has remained integral and unbroken ever since Cairo:
this is evidence of the power wielded by its advocates within global governance. In
fact the Cairo “consensus” was reinforced each time global governance shifted to
anew “global framework” of international cooperation: more and stronger political,
operational and financial partners have jumped on its bandwagon, more countries
and more institutions have, under the relentless pressure of its agents, aligned
themselves on its agenda and implemented it. SRHR are more integrated than ever
into development policies. Yet the radical agenda, hidden in Cairo, has largely been
uncovered. Countries and institutions have been able to check its contents against
the destructive anthropological and cultural reality it has already brought about.

In 2001, the UN Millennium Development Goals (MDGs) became the new frame-
work of international cooperation. Goal 5 included a target that read: “Achieve by

91




H
_J

a1
]

HRZESCIJANSTWO
WIAT= ROLITYKA ZESZYTY SPOLECZNE) MYSLI KOSCIOKA

2015, universal access to reproductive health.” By 2015, SRHR agents estimated
that the international community was far from having reached this goal.

The next “global development framework” for the 2016-2030 period, the
Sustainable Development Goals (SDGs), integrate not only “reproductive health”
but “sexual and reproductive health” and “reproductive rights™ in other words,
the full Cairo agenda; the SDGs go further than the MDGs. A target of SDG3,
“Ensure healthy lives and promote well-being for all at all ages”, reads: “By 2030,
ensure universal access to sexual and reproductive health-care services, including
for family planning, information and education, and the integration of repro-
ductive health into national strategies and programmes”. And SDG5, “Achieve
gender equality and empower all women and girls”, contains a similar target that
reads: “Ensure universal access to sexual and reproductive health and reproductive
rights as agreed in accordance with the Programme of Action of the International
Conference on Population and Development and the Beijing Platform for Action
and the outcome documents of their review conferences”.

The Global Strategy for Women’s, Adolescents and Children’s Health 2016-2030
- Survive, thrive, transform: operationalization strategy for SRHR
The UN and its multistakeholder partners have taken the lead to implement,

» o«

and monitor the implementation of, UN “consensuses”, “global norms” and

“development frameworks” ever since they were first adopted in the 1990s. This
is only logical as they, not national governments, are in fact their true authors.
Multistakeholder leadership proves truer in the global “enforcement” of SRHR

than for any other UN “paradigm”.

To implement the UN health objectives - chief among them SRHR - the UN
Secretary General took the initiative, in 2010, independently from governments,
to launch both a global strategy for women’s and children’s health and a multi-
stakeholder movement to put this strategy into action. The movement, called Every
Woman Every Child, is powerfully supported by the Global Financing Facility and
is, according to the UN SG, in a momentum.

The UN Secretariat issued a new version of its strategy when the Sustainable
Development Goals were adopted: The Global Strategy for Women’s, Adolescents
and Children’s Health 2016-2030 - Survive, thrive, transform [GS 2015]. It is
noteworthy that the updated version includes adolescents: the primary target of
the global sexual revolution activists.
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The UN SG states that “we must build on what has worked in the past” and that the
new strategy will “require new evidence-based approaches backed by innovative
and sustainable financing mechanisms” [GS 2015: 5]. The very first example that
the new strategy provides of “evidence-based” intervention packages for women
is “sexual and reproductive health information and services”. “Safe abortion” is
also mentioned in that same short list of examples [GS 2015: 17]. “Sexual and
reproductive health information and services” are again given as an example of
evidence-based interventions for adolescents. “Too few adolescents have access to

SRH services” [GS 2015: 17], reads the document.

Modern contraception is the first example the document provides of high returns
on investment in women’s and adolescents’ health. The document dogmati-
cally affirms that 225 million women worldwide have “an unmet need for family
planning”, and that 8% of maternal mortality is “attributable to unsafe abortion”
[GS 2015: 25].

The global strategy advocates the promotion of laws, policies and social norms that
advance SRHR and comprehensive sexuality education for adolescents and adults.
This is all the more worrisome than the global strategy produces a comprehensive
synthesis report annually.

The strategy incorporates the so-called “human rights-based approach to develop-
ment cooperation” adopted by all UN agencies in 2003: “ensuring women and
adolescent girls are aware of their rights” is fundamental [GS 2015: 38]. “Rights” in
this context are obviously sexual and reproductive rights. The strategy also incor-
porates demographic objectives, linking them to economic and environmental
factors: “Population stability would enhance economic sustainability and reduce
the risks of climate change” [GS 2015: 19].

All major Panafrican health policies henceforth refer to the Global Strategy as
well as to the Sustainable Development Goals, reflecting their alignment on their
perspective as “normative”, and their “fellow traveler” mindset: a tragic shame.

The systematic and successful integration of SRHR in all sectors of develop-
ment and particularly in “universal health coverage” since Cairo is a matter
of grave concern. The Global Strategy makes it plain that we are by now faced
with a hermetic system, in which SRHR have become tightly connected to and
inseparable from health financing, the training of health workforce, commodity
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supply, human rights education, monitoring mechanisms, women’s, children’s
and adolescents’ overall health, gender equality policies, educational contents,
demographic concerns, climate change: it is all bundled together. SRHR are in all.

As regards commodity supply, the Global Strategy integrates the ten recommenda-
tions made by the so-called UN Commission on life-saving commodities to improve
the availability of and access to thirteen allegedly “underutilized, low-cost, high-
impact” [GS 2015: 56]. commodities. Three among these are components of SRHR:
female condoms, contraceptive implants and emergency contraception. Let us
note the degree of moral decadence of the UN, which considers these “life-saving”
commodities! According to the Commission, these commodities would suppos-
edly avert almost 230,000 maternal deaths. Part of the UN strategy is to support
African countries in their efforts to improve distribution systems and create
demand for these three commodities.

Another very worrisome development is the intricate political mechanisms now
firmly in place and still expanding to enforce SRHR and monitor their imple-
mentation. Every sector is involved; not even “faith-based groups” can escape
the watchdogs exercising pressure on all actors to align themselves and comply.
The Global Strategy is provided with an “accountability framework” that harmo-
nizes national and global monitoring, regional peer review, health sector reviews,
human rights monitoring, gender assessments, parliamentary committees, citizen
hearings, performance audits. Score cards are issued [GS 2015: 72]. It is a “unified
framework” [GS 2015: 73]: no diversity of views is allowed.

Panafrican policies and juridical instruments promoting SRHR adopted from
2002 to 2015

Sadly enough, the African Union, the Panafrican institution launched in 2002,
succumbed, from its onset, to the pressures of the global sexual revolution activ-
ists. This means that the African Union has become their springboard to align all
African countries on “global norms”.

Let us remind our readers the main policy and juridical instruments that were
adopted since 2002 to implement the Cairo agenda on the African continent’.

7 The author exposed these in greater details in a booklet entitled “Twenty years of sexual

and reproductive health and rights in Africa: Achievements of its transnational agents in
African political institutions since Cairo, and their post-2015 strategy - Challenges for the
Church”.
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SRHR activists wasted no time in exerting their pressure first at the juridical level.
The Maputo Protocol to the African Charter on Human and People’s Rights on the
Rights of Women in Africa, adopted in 2003 and already signed by 49, and ratified
by 39 of the 54 African nations includes an article (article 14) on reproductive rights.
Article 14 includes the right to abortion. The Protocol is the only instrument of inter-
national law that includes the right to abortion. In 2014, the African Commission
adopted General Comment No. 2 on Article 14.1 (a), (b), (c) and (f) and Article 14.
2 (a) and (c) of the Protocol to the African Charter on Human and Peoples’ Rights on
the Rights of Women in Africa in 2014 (African Commission) so as to put maximum
pressure on all African governments to, inter alia®, legalize abortion. African govern-
ments should have no illusions about the pressure they will increasingly be under.

At the policy level, SRHR agents then managed to obtain the adoption of
a Continental Policy Framework for Sexual and Reproductive Health and Rights

8 According to General Comment, ratification of the Protocol would juridically commit
state-parties to: Legalize or de-penalize medical abortion, or revisit restrictive laws to enlar-
ge them; Provide “universal access” to the “whole range” of modern contraceptives (the
observations make it clear that laws and policies “cannot restrict access to family planning/
contraception on the basis of religious beliefs” (25) ; they also make clear that “the consent
and involvement of third parties, including but not limited to, parents, guardians, spouses
and partners, is not required when adult women and adolescent girls want to access family
planning/contraception and safe abortion services in the cases provided for in the Protocol”)
(43) ; Remove “discriminatory laws, policies, procedures, practices” so that “women can
effectively claim their reproductive freedom and the rights thereof, and enjoy the same”
(21) ; “Develop and implement national action plans in order to mitigate the prevalence of
unintended pregnancies” (20) ; Grant women the right to make personal decisions irrespecti-
ve of “beliefs, traditions, values and cultural or religious practices”, and “the right to question
or ignore them” (24) ; “Remove impediments to the health services reserved for women
[meaning, in the context of the General Comment, contraceptive and abortive “services”],
including ideology or belief-based barriers. Administrative laws, policies and procedures of
health systems and structures cannot restrict access to family planning/contraception on
the basis of religious beliefs” (25) ; Train healthcare providers and educators in reproductive
health matters (28) ; Ensure that “available, accessible, acceptable and reliable information on
contraceptive methods is provided, in printed form or by other means, such as the Internet,
radio and television, mobile phone applications, and other telephone assistance service” (28) ;
“Develop a national public health plan with comprehensive sexual and reproductive health
services, protocols, guidelines and standards that are consistent with current evidence-based
standards established by WHO and the committees responsible for ensuring compliance,
by States” (30); Sensitize and educate communities, religious leaders, traditional chiefs and
political leaders on women’s sexual and reproductive rights (44) ; Guarantee the provision
of “comprehensive information and education” on contraception, “safe abortion”, “repro-
ductive rights” for adolescents girls and young people (51) ; Integrate reproductive health in
school programs (52), and sexual and reproductive rights in civic education programs (60) ;
“Allocate adequate financial resources” for reproductive health (62), etc.
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(2007-2010). African ministers of health adopted it at the 2" African Union
Conference of Health Ministersheld in Gaborone, Botswana in October 2005. The
“framework” was endorsed by African heads of states and governments in 2006.
This alleged framework remains in vigor and the reference used in African health
policies. At a special session of the African Union in Maputo in 2006, African
Ministers of Health then adopted the Maputo Plan of Action on Sexual and
Reproductive Health and Rights® to implement the “framework”.

The Maputo Protocol and its General Comment N°2, the Continental Policy
Framework and the Maputo Plan of Action are unforgiving. Unless there is a rapid and
strong moral awakening of African leaders and peoples, one does not see how Africa
will resist the imposition of the neo-colonizers, their ready-made agenda enforced
through the seduction of their “technical expertise” and powerful financial means.

The 2015-2063 SRHR African agenda: Maputo Plan of Action 2016-2030,
Agenda 2063, and the Africa Health Strategy

Three key strategic documents of the African Union address SRHR on the conti-
nent for the coming years and decades. The first is The Maputo Plan of Action
2016-2030 for the Operationalization of the Continental Policy Framework for
Sexual and Reproductive Health, subtitled “Universal Access to Comprehensive
Sexual and Reproductive Health Services in Africa™ it is an updated version of the
2006 Maputo Plan of Action. The second is Agenda 2063 - The Africa We Want,
adopted by the African Union Commission in 2015 and defined as “a strategic
framework for the socio-economic transformation of the continent over the next
50 years” and “a global strategy to optimize the use of Africa’s resources for the
benefit of all Africans”. The third is The Africa Health Strategy.

The first document deals exclusively with SRHR, as its full title suggests. It is
the driving strategy of SRHR agents operating in Africa, which basically equates
with that of the International Planned Parenthood Federation and Cairo. The
two other documents integrate the vision of the Maputo Plan. This imbrication
shows the extent to which SRHR have successfully been integrated in mainstream
development policies on the African continent.

The Maputo Plan of Action 2016-2030. The Maputo Plan of Action bases itself
on an ideological dogma: “Health, especially sexual and reproductive health

° The proposed budget for this plan of action was 16 Billion dollars.
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and reproductive rights is a precondition for and an outcome indicator of
all aspects of sustainable development” [Maputo Plan: 10]. Hence it aims
at prioritizing reproductive health “into continental, regional and national
development plans” [Maputo Plan: 11]. The Plan recognizes the “relevance”
of the continental policy framework adopted in 2005, which had established
ten strategic interventions, among which: increasing resources to SRHR
programmes; translating Cairo into national legislations and policies; expand-
ing contraceptive use; reducing levels of unsafe abortion (understand: try and
legalize abortion); ensuring access of adolescents and youth to SRHR. The
revised Maputo Plan of Action builds on ten action areas among which: politi-
cal commitment; health legislation; “investing in SRH needs of adolescents,
youth and other vulnerable population”; “monitoring, reporting and account-
ability”. The strategy insists on the necessity to build SRH and RR “into and
on an effective health system”. It sets “indicators for monitoring progress”
[Maputo Plan: 8-9]. The conclusion of the Maputo Plan reads: “African leaders
have a civic obligation to respond to the SRH needs and RR of their people”
[Maputo Plan: 25].

Agenda 2063 - The Africa We Want. The document starts by a “We the people of
Africa” declaration. It presents its underlying vision as rooted in “Pan Africanism”
and “African Renaissance™ Agenda 2063 is supposed to represent the voices of the
African people, African aspirations, African identity, cultures and traditions. It
spells out seven African aspirations, among which one reads: “Africa with a strong
cultural identity, common heritage, values and ethics”. Another aspiration is “An
Africa whose development is people driven, relying on the potential offered by
people” [Agenda 2063: 2]. What would make Agenda 2063 different from other
continental policy document is that it would not be “the work of bureaucrats, but
rather an Agenda driven by the voices of the African people indicating the Africa
They Want” [Agenda 2063: note 1].

How shocking then to discover the inclusion and centrality, in this allegedly purely
“African” strategic development framework, of reproductive health and rights!
The expression is mentioned seven times. A central health objective of Agenda
2063 is the following: “By 2063, every citizen will have full access to affordable and
quality health care services, universal access to sexual and reproductive health and
rights information, and these services will be available to all women, including
young women, adolescents, women with disability, those living with AIDS and all
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vulnerable groups™. Let us note that this “full access” to SRHR is to be granted
to every citizen, not matter the age and marital status: a forecast of the Panafrican
sexual revolution.

The Africa Health Strategy. After the adoption of Agenda 2063 and based on it,
the African Union Commission produced a continental health policy framework,
the Africa Health Strategy 2016-2030 [AHS], supposed to provide “strategic
direction to Africa’s Member States in their efforts in creating better performing
health sectors, recognizes existing continental commitments and addresses key
challenges facing efforts to reduce the continent’s burden of disease mainly by
drawing on lessons learned and taking advantage of the existing opportunities”
[AHS: 9].

The health policy is also based on the SDGs, the Sexual and Reproductive Health
and Rights Continental Policy Framework and its extended Maputo Plan of Action
(2016-2030), the Pharmaceutical Manufacturing Plan for Africa (PMPA), the
Global Strategy for Women’s, Children’s and Adolescent Health 2016 - 2030. It is
no surprise that the priority of its strategic objective # 2 reads as follows: “ending
preventable maternal, new born and child deaths and ensure equitable access to
comprehensive, integrated sexual, reproductive, maternal, neonatal, child and
adolescent services, including voluntary family planning” [AHS: 22].

10 Other mentions are: “No woman shall die in pregnancy. There shall be full access to
integrated sexual and reproductive health care and institutional delivery for all women of
reproductive age”. “The commitments to integrate sexual and reproductive health and rights,
family planning and HIV/AIDS services through reinforcing action on earlier commitments
to enhance maternal, newborn and child health status, ensuring the integration necessary to
facilitate synergies Health Policy Measures”. “Ensure universal access to sexual and repro-
ductive health rights, including to reduce maternal mortality rates and end preventable
maternal morbidities, and to halt the spread of HIV/AIDS”. “The number of girls out of
school has dropped significant from 24 million in 2000 to 9 million in 2013. Furthermore,
nearly half of the African countries have attained gender parity in primary school enrolment
in 2012. However, these gains have not yet fully impacted on reducing inequalities between
men and women, especially with respect to access and control of economic resources, as
well as in terms of labour market participation or reproductive rights (maternal mortality
and fertility).” Or “The continent cannot meet its ambitious goals under Agenda 2063
while it limits a dynamic segment of its society, which women represent, from realizing its
full potential. Investing in women and girls and their integration into the labour market,
alongside delayed marriage and child bearing and expanded access to education for girls,
family planning and sexual and reproductive health rights, has been attributed as the driving
forces behind the economic successes of the “Asian tigers”.”
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Conclusion

Africa stands at a kairos. UN statistics reveal that the lifestyles and behaviors of
African women and youth are changing and aligning themselves on the norms of
the western sexual revolution of the 1960s and 70s. Panafrican policy documents,
in particular in the areas of gender, health and education, manifest African politi-
cal alignment along the ideological perspective of global governance. It is not out
of “free choice” that Africa is going down that cultural and political route, but
under the relentless pressure of the transnational sexual and reproductive health
and reproductive rights lobby.

Yet is submission to this pressure a fatality? A fundamental mindset change
amongst Africans and their political leaders seems to be in order. To the extent
they behave as servile followers of global governance (out of naiveté, out of
ignorance, out of corruption, whatever the reason...), they must decide to love
themselves enough to check the neo-colonialist agenda against who they are and
want to be as Africans. They must learn to govern themselves according to their
own, family-centred values. This implies being more prudent before jumping on
the bandwagon of alleged global “consensuses” and “partnerships”. Incidentally,
the power wielded by global governance also challenges any Northern govern-
ment supportive of the family and life to encourage Africa to remain itself and
self-govern.

A pressing policy priority for the continent is education. The IPPF-inspired
“comprehensive sexuality education” programmes now imposed on African
ministries of education, schools and youth groups promises to produce in Africa
the same results as in the West. The choices made by today’s generation of young
Africans with regards to sexuality, marriage, family, life and morality will deter-
mine the future of the continent: Africa either remains itself, or loses itself. Just
as one single generation produced the critical mass necessary for overturning an
entire civilization in the West (the May 68 generation), so is this very generation
of African children and young people absolutely critical.

Greater African self-knowledge and self-love, combined with a rigorous human
and moral education, should be integrated in school curriculum. Africans must
awake to who they are, to their responsibility as individuals and peoples in the
world today. They alone can decide for integral human development, the only
alternative to the moral decadence of the continent of life and the family. Genuine
solidarity can take place once they themselves make that decision.
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Abstrakt: Mimo réznic w tlumaczeniu mitycznych poczatkéw swiata, we wszyst-
kich kulturach az do judaizmu i chrze$cijanistwa przyjmowano taka sama kolista
koncepcje czasu. Judaizm, a za nim chrzescijanstwo, zastepujg ja wizja linearna.
Przyszto$¢ zatem nie jest jedynie powtdrzeniem przesztosci, ale obietnica spelnienia.
Oswiecenie, sekularyzujac nadzieje¢ na zbawienie, przemienia ja w wiare w postep,
w spelnienie w ramach tego $wiata. Mesjanistyczne obietnice nie mogly jednak by¢
spelnione w wymiarze doczesnosci, za sprawa zwyklej akumulacji wytwarzanych
dobr. Efektem tego podejscia jest zatem rozczarowanie i proba znalezienia pocie-
chy w czerpaniu przyjemnosci z biezacej chwili, uwalniajacej czlowieka od ryzyka
i niepewnoséci. Przeciwienstwem nadziei nie jest rozpacz, ale pewnos¢. Prawdziwa
nadzieja domaga sie antropologii ryzyka i skonczonosci. Tylko ,,szalone nadzieje”
(Kierkegaard) i przekonanie, ze w sytuacji rozpaczy moga nadej$¢ nieoczekiwane
odpowiedzi, nadaja zyciu smak przygody i poczucie szczescia ,pomimo wszystko”.

Stowa kluczowe: nadzieja, kultura, chrzescijanstwo

Abstract: Despite the differences in the explanation of mythical origins of the
world, in all cultures up to Judaism and Christianity, the same circular concept
of time was inbuilt. Judaism, and Christianity after it, replace it with a linear
vision. The future, therefore, is not just a repetition of the past, but a promise of
fulfillment. Enlightenment, secularizing the hope of salvation, transforms hope
into faith in progress and fulfillment within this world. However, the Messianic
promises could not be fulfilled in the dimension of temporality due to the mere
accumulation of the produced goods. This approach results therefore in disap-
pointment and in an attempt to find consolation in the enjoyment of the present
moment, which should free man from the risk and uncertainty. The opposite
of hope is not despair but certainty. True hope demands anthropology of risk
and finitude. Only “crazy expectations” (Kierkegaard) and the belief that in the
situation of disappointment can come unexpected answers, give life a taste of
adventure and a sense of happiness “despite everything”.

Keywords: hope, culture, Christianity
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Kazda kultura zawiera kosmogoniczne mity, ttumaczace geneze i sens wszech-
$wiata. Wszystkie jednak kultury, takze zachodnia, az do momentu pojawienia si¢
judaizmu i chrzeécijanistwa, nadajg czasowi forme cykliczna. Zydowski monote-
izm ugruntowal w cywilizacji europejskiej linearng wizje czasu. Jahwe, jedyny
i wszechmocny, kieruje historig ludzi i prowadzi ja do chwalebnego wypelnienia.
Chrzecijanistwo wzmacnia to przekonanie. Smieré i zmartwychwstanie Chrystusa
otwieraja histori¢. Pojawienie si¢ Boga w czasie faczy czas z wiecznoscia, przetamu-
jac jego cyklicznos¢. Chrystus, jak méwi $w. Augustyn, umart i zmartwychwstal
tylko raz. To lezace u podstaw chrzescijanskiej wiary wydarzenie konczy przymus
powtarzania.

Czas linearny zaklada mozliwo$¢ poprawy ludzkiego swiata wraz z uptywajaca
historig. Sugeruje, Ze istnieje nadzieja, czy tez nadzieje. Wywoluje pojawienie si¢
wiary w postep. W tym sensie jest gtéownym bodzcem intensywnego rozwoju
Zachodu. Pojawienie si¢ czasu linearnego prowadzi do uksztaltowania sie spole-
czenstw, ktore trwajg w oczekiwaniu na co§ nowego. Czas przed nimi jest pelen
obietnicy. Obietnice te roznig si¢ w przypadku konkretnych spoteczenstw. Czas
linearny pozwala bowiem na wiele typéw oczekiwan oraz krokéw zmierzajacych
ku osiggnieciu tego, co lepsze. W artykule tym pokazemy jak kazdy z nich ulega
obecnie wyczerpaniu, a jego znaczenie zniszczeniu.

Nowoczesny postep

W epoce oswiecenia oczekiwanie zbawienia zostaje poddane sekularyzacji
i przeksztalcone w wizj¢ postepu. Linearny czas idzie tym samym $ladem, ale
od teraz, pod nieobecnos$¢ pierwiastka transcendentnego, przypisuje swoje cele
immanentnemu $wiatu. Wierzy si¢ w materialny i moralny postep. Oczekuje
szczescia, a nawet szcze$cia absolutnego na ziemi (Condorcet).

Ideologia postepu nie jest wynalazkiem nowoczesnosci, ale substytutem utraco-
nego chrzescijanskiego ubogacenia, ,,zamiennikiem” ratujacym czas linearny.
Zostaje on jednak przeksztalcony, zaréwno dlatego iz osadzony jest wylacznie na
immanencji, jak i dlatego, ze naznaczony jest niecierpliwoscig — obietnice doczesne
nie moga przyjmowac zbyt dlugiego okresu realizacji (te dwie cechy sa ze soba
powigzane).

Teorie postepu s dobrze znane. Od siedemnastego do poczatkéw dwudziestego
wieku piszg o nich niezliczeni autorzy. Potezny przyplyw nadziei ozywia zachodni
swiat. Wszedzie, ze $wigta gorliwoscia, czegos sie oczekuje. Udoskonalenia moga
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lub nie pojawiac si¢ za sprawa wybuchu zwanego rewolucja, ktore to okreslenie
zostalo pozbawione swojego pierwotnego sensu oznaczajacego ruch po kole,
i zaczelo oznacza¢ gwaltowny skok naprzéd.

Rozczarowanie nowoczesnym postepem

Idea linearnego czasu zawsze opierala si¢ na wierze i nadziei. Po usunieciu
monoteistycznej wiary, nowoczesny postep poczatkowo wigzano z rozwojem
techniki. W efekcie sekularyzacji, poprawa §wiata rozumiana jest w kategoriach
ilosciowych: akumulacji towaréw stuzacych zapewnieniu komfortu i dobrego
samopoczucia, wzrostu rownosci, czy wreszcie akumulacji szczescia. Doczesna
idea postgpu domaga si¢ zaprowadzania coraz wigkszej réwnosci, coraz
wiekszej indywidualnej wolnosci oraz znoszenia coraz wigkszej ilosci zakazow.
Podczas, gdy w wizji transcendentnej oczekiwano na owoce bedace efektem
jakiego$ sposobu ludzkiego postepowania (jakiej$ postawy), tutaj postep wiaze
sie jedynie z akumulacjg wytwordéw dzialania, ktore same traktowane sg jako
wartosci.

Dos¢ szybko okazuje sig, ze cele, ktore ma sie osiagnac za sprawa postepu (réwnosc,
wolno$¢) nie moga wzrasta¢ w nieskonczonosc¢. Badz tez, jesli kto woli, ze szczgscie
nie wynika z akumulacji, ale z osiggnietej rownowagi.

Charakterystyczny dla wspoélczesnych czaséw brak nadziei oznacza pustke
w podwdjnym znaczeniu. Nadzieja zanika niejako na obu ,koncach” przemi-
jajacej chwili. Zarzuciwszy mesjanistyczne oczekiwania, charakterystyczna dla
o$wiecenia wiara w nieskoniczony postep, blaknie.

Brak nadziei

Kult przysztosci wielkie chwile ma juz za soba. Ogromne rozczarowanie jakie
pozostalo po nim pozbawia nas nadziei: ,Mowisz: ChodZzmy! A ja ci odpowiadam:
Nie ma dokad i§¢...” Zamknigte drzwi nadziei nie otwieraja si¢ na hasto projektow,
ktore od dtugiego czasu sobie przyswajalismy. Walka na przekonania zostata zasta-
piona przez spdr odnosnie do tozsamosci indywidualnej czy grupowej. Oznacza
to zasadniczg zmiang perspektywy. Wzrok, wczesniej zakorzeniony w przesztosci
i spogladajacy w przysztos¢, dzisiaj skierowany jest do wewnatrz jednostki czy
grupy. Obietnic nie dotrzymano, gdyz byty niemozliwe do spelnienia. Stad stwier-
dzenie, Ze jedynie madro$¢ moze poradzic sobie ze §wiatem nadziei. Wspdlczesny
renesans mysli zblizonych do stoicyzmu pokazuje, ze doswiadczamy niepokoju,
ktory jednak towarzyszyt cztowiekowi takze w innych okresach historii.
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Kwestia nadziei jest podstawowym weztem europejskiej kultury. Podsumowuje czas
arogancji, postepu, nieskonczonego odkrywania tajemnicy istnienia. Introwersja,
skierowanie spojrzenia ku sobie, dopatrywanie si¢ w sobie samym zrddla, jest
dla tej kultury zabdjcze. Jednak zaburzenia umystu, nawet jesli czynia przysztos¢
absurdalng, nie przeszkadzajg zaistnie¢ przyszlosci. Swiat nadal si¢ obraca, tyle, ze
kreci si¢ wokot wlasnej osi. Czas linearny, zapelniony obietnicami, ustepuje miejsca
niekonczacym si¢ powtérkom ubdstwa, wojen i ucisku. I tak bez konca.

Czas cykliczny a ciezar terazniejszosci

Niezadowolenie z czasu linearnego przenosi nas z powrotem ku wizji czasu
cyklicznego, charakterystycznego dla przedchrzescijanskiego okresu, jak rowniez
dla wielu wspoélczesnych kultur. ,Pomysdl, dla wlasnej nauki - pisze Marek
Aureliusz - o czasach Wespazjana, a zobaczysz, ze ludzie zenili si¢, wychowywali
dzieci, chorowali, umierali, walczyli z sobg, urzadzali uroczystosci, handlowali,
uprawiali role, schlebiali, byli zarozumiali, podejrzewali, knuli spiski, niektorzy
blagali o $mier¢, narzekali z powodu losu, kochali sig, zbierali skarby, pozadali
konsulatéw i tronu. Owo to ich zycie juz nigdzie nie istnieje. Znowu przejdz do
czas6w Trajana. I tam to samo, i owo zycie zniklo. Tak samo popatrz na inne
nagrobki wszystkich czaséw i ludéw i zobacz, ilu to zmarlszy w krétkim czasie
upadlo i rozlozylo si¢ w pierwiastki” (Rozmyslania, IV, 32). Widzac to, co dzieje
sie teraz, widzimy wszystko, co si¢ wydarzyto od poczatku czasu, wszystko, co
wydarzy si¢ az po kres czaséw; poniewaz wszystko jest takie samo, w ogélnosci
i w szczegodle. Jak mozna nie widzie¢ tutaj analogii do wspoélczesnego dyskursu,
tkwiagcego w powtarzalnosci obaw i nieszcze$¢?

Idea przeznaczenia zastepuje idee zbawienia

Medrzec musi uwolni¢ si¢ od nostalgii za przesztoscig i od obaw przed przyszloscia,
gdyz pobawione sg one fundamentu w rzeczywistosci. Medrzec jest w petni zaanga-
zowany w biezace dziatanie. Stad poréwnanie cztowieka do aktora odgrywajacego
role w teatrze: gorliwie angazujacego si¢ w realizacje aktualnego zadania, bez mysle-
nia o przeszlosci i bez troski o przysztos¢; jak gdyby obecny akt byl jedyna rzeczy-
wistoscig godna jego uwagi. Cztowiek taki nie ma nadziei na nic. Ma tylko swoja
madrosé¢ i swoje pogodzenie si¢ ze §wiatem. Tak rozumiane Zycie medrca, zanurzone
w terazniejszosci, jest poniekad odwrotnoscia zycia chrzescijanina, wypelnionego
tragicznym poczuciem istnienia; Zycia, dla ktorego liczy si¢ tylko 6w dramat istnienia.

Nawolywania stoickiego medrca, by szukac szczescia w dowarto$ciowaniu chwili
obecnej, a za iluzje uzna¢ pragnienie trwalosci czy wrecz wiecznosci, znajduje
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ogromny rezonans wsrod wielu wspolczesnych moralistow ,,po pierwszym tyku
piwa”. Przykladem takiej postawy jest potrzeba znalezienia natychmiastowego
uznania, blyszczenia w mediach. Ale takze skfonnos$¢ naszych rzadéw (ktore nigdy
nie odzwierciedlaja pogladéw ludzi) do konsumowania z wyprzedzeniem owocow
przysztosci (poprzez nadmierne zadluzenie, repartycyjne systemy emerytalne,
finansowe banki).

Perspektywa dlugiego trwania, obecnie calkowicie lekcewazona, przypomina
nam, ze jesteSmy $miertelni. Dzisiaj za$ nie mamy zadnej odpowiedzi na niepokoj
zwigzany z tym faktem. Sprowadzenie szczescia do poczucia satysfakeji z biezacej
chwili stanowi radykalne wyzwanie dla zachodniego prometeizmu. Nieswiadomie
porzucamy tysigcletnia wizje czasu ponadczasowego, aby powrdci¢ do czasu
cyklicznego, ktdry cechuje wszystkie cywilizacje.

Stad nadzieja jako pytanie

Nadzieja jest systematycznie odrzucana (w obecnym stanie rzeczy jest ona
tchorzostwem, jak pisze Anders). Nie ma nadziei, bo nie ma przysztosci. Zamiast
tego pojawia si¢ czas spodziewania si¢ roznych drobnych rzeczy. Brak nadziei, tzn.
rozpacz, to powszechny sposéb istnienia. Wielkie opowiesci oparte na spodziewa-
niu si¢ zostaly zastgpione przez opowies¢ o konca $wiata wraz z jego ,heurystyka
strachu” (H. Jonas).

Wspolczesng pokusa jest madrosé. Mozna ja znalez¢ wszedzie: od prac wybitnych
tilozoféw (A. Comte-Sponville, J.-L. Nancy) po artykuly w mediach (Paulo Coelho,
Marc Levy), jednym stowem wszedzie. Moim zdaniem madros¢ to rodzaj psycho-
logicznego wiezienia. Religia byla krytykowana jako opium dla mas. Madros¢
jest takim opium, pocieszeniem dla tego, kto szuka szczgscia, a nie prawdy.
Chrzescijanstwo szuka prawdy wbrew wszystkiemu. Glupota jest, jak mowit $w.
Pawel, przeciwstawianie szalenstwa Krzyza madrosci stoikéw. Madros¢ jest dzisiaj
jednym ze sposobdw na porzucenie nadziei. Strzezmy si¢ wspolczesnej madrosci.

Jak znalez¢ nadzieje? Mysle, ze nie powinni$my probowaé odnawia¢ nadziei
zwigzanej z ideg postepu. Idea postepu zastapila wiare w zbawienie, ale to nie
jest nadzieja. Idea postepu to mysl o banku przechowujacym nasze oszczednosci
(C. Peguy), obraz ze $wiata burzuazji, w ktérym wszystko jest liczone, mierzone
iwazone. Postep nie odbywa sie calkiem bezinteresownie, ale jest on wazny tylko
wowczas, gdy jest wpisany w nadzieje na wieczne zbawienie. W przeciwnym razie
jest kurczakiem biegajacym bez glowy. Chodzi mi o to, ze nadzieja moze by¢ tylko
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duchowa, za$ poza oczekiwaniem na duchowe zbawienie nie ma zadnej nadziei
(wigkszos¢ ludzi radzi sobie bez niej, za sprawa madrosci).

Nie chodzi jednak o to, by powiedzie¢: wierz w Boga albo pograzaj si¢ w rozpacz!
Nadzieja tworzy si¢ w pewnej atmosferze, w ukrytym swiecie stanowigcym swoisty
krajobraz wiary. I to chciatabym tutaj opisac.

Nadzieja oznacza wiar¢ w ludzkie mozliwosci. Ale takze wiar¢ w mozliwosci
nieskonczonosci. We ,,Fragmentach raju”, Giono napisal: ,Nie wierze, ze radosci
tego $wiata sg wszystkie oznaczone w katalogu, do ktdrego przywyklismy sie
zwraca¢ w kazdym przypadku”. Postep jest starym gratem, nadzieja jest wiecznie
mloda, zawsze pojawia si¢ o $wicie. (Czas linearny narodzil sie z religijnej wiary
i nadziei na raj. Wiara i nadzieja, obydwie nie daja si¢ udowodni¢. Poniewaz czas
linearny obecnie nie odwoluje si¢ juz do religijnej wiary, lecz do oczekiwania
konkretnego jutra w ramach tego $wiata, stal si¢ zaktadnikiem zdolnosci $wiata
do samo-tworzenia, do demonstrowania swojego istnienia).

Immanentny czas nie przetrwatl kataklizmoéow dwoch wojen swiatowych, upadku
realnego socjalizmu i ,wspanialego trzydziestolecia”. Wiazac nadzieje ze spelnie-
niem poprzez produkeje, zostal zniszczony. Nie tylko dlatego, ze swiat, jaki probo-

7%

wano ,wyprodukowac¢” stat sie niemozliwy do ogarniecia. Stalo si¢ tak poniewaz
nadzieja zywi si¢ impetem, niedokonczeniem. Musi by¢ w §wiecie pewna doza
nieracjonalnosci, nawet jesli nie chce si¢ méwi¢ wprost o pierwiastku duchowym

w szerokim znaczeniu.

Nadzieja jest czescig antropologii ryzyka i skonczonos$ci. W swiecie, gdzie ludzie
starajg si¢ przewidzie¢ wszystko, nie istnieje nadzieja, a jedynie kalkulacja.
Przeciwienistwem nadziei nie jest rozpacz, lecz pewnos¢. Postmodernistyczny
czlowiek nie pragnie nadziei, lecz pewnosci. Nie akceptuje niepewnosci. I dzieje
sie tak we wszystkich obszarach zycia: panika towarzyszaca ryzyku codziennego
zycia, medycyna... W kwestii ostatecznego celu, czlowiek takze chce poczucia
pewnosci. Dlatego woli afirmowa¢ pustke, dajaca pewien rodzaj gwarancji po
zanizonej cenie.

Postmodernistyczny czlowiek nie pragnie mozliwego, on tego sie obawia

Peguy mowi, ze ogrom pamigci i przyzwyczajen sprawia, ze nadzieja staje si¢
niemozliwa. Opisuje ,,nieprzepuszczalng” dusze (Note conjointe sur M. Decartes),
dusze, ktdra jest kompletna. Jak moze ona widzie¢ i kocha¢ ,to co bedzie”, skoro
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jest pelna tego, co jest? Owa kompletno$¢, oznacza $mier¢ duszy, poniewaz nie jest
ona w stanie powita¢ niczego nowego. Odrzuca odnowe, gdyz jest ,,dusza wypet-
niona po brzegi”. Nadzieja, natomiast, przedstawiana przez Peguy jako dziecko jest
przeciwienstwem przyzwyczajenia, przeciwienstwem $mierci, gdyz ,to nadzieja
sprawia, ze wszystko moze si¢ jeszcze raz rozpocza¢”. W gruncie rzeczy, to nadzieja
gwarantuje wieczng mlodos¢ $wiata: jest przeciwienstwem wiecznego powrotu
tego samego. Dziedzicznym Heraklitem. Ryzykiem. Czekaniem na to, czego nie
znamy, przyznaniem, Ze nie opanowalismy jeszcze wszystkiego: tym jest nadzieja.

Dusza jest powigzana zaréwno z nadzieja jak i z niepokojem. W ,,My” Zamiatina
jestesmy $wiadkami pracy nad formacja duszy gléwnej postaci, gdyz dusza trakto-
wana jest jak choroba, ktdra trzeba zwalczy¢. Dusza powigzana jest z zachowaniem
sladéw, wyobraznia, niepokojem, samoswiadomoscig. Dusza boli, a szczescie
polega na braku cierpienia.

Nadzieja odnosi si¢ do celéw lezacych gdzie$ dalej, gdyz cztowiek nie moze by¢
usatysfakcjonowany jedynie komfortem doczesnego zycia. Ale dotyczy takze,
W samym sercu immanentnego $wiata, tego szalonego oczekiwania (musimy
postuzy¢ sie terminem Kierkegaarda), czy tez, postugujac si¢ bardziej zobiekty-
wizowanym jezykiem, przekonania, Ze istnieje nieoczekiwane wyjscie z kazdej
rozpaczliwej sytuacji, §ciezka w kazdej ciemnosci, rozwigzania aporii, ktérych
$wiat nie pozwala dostrzec. Nadzieja polega na przedkladaniu przygody zwigza-
nej z poszukiwaniem sensu ponad zwykle szczescie. To wybor. Nadzieja oznacza
»pomimo wszystko”.
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Der theologische Antichiliasmus

Abstrakt: Przestanka do powstania artykulu jest dostrzezenie na gruncie teologii
chrzedcijaniskiej wyzwania, jakie stanowi chiliazm probujacy rzeczy ostateczne
(zbawienie) osadzi¢ w historii, zwlaszcza, gdy jest on ukryty w programach ruchéw
spoteczno-politycznych. Celem artykulu jest wykazanie, ze teologia chrzescijanska
przez caty czas opowiadata si¢ przeciwko chiliazmowi. Cel ten zostat zrealizowany
poprzez odwolanie si¢ do mysli §w. Augustyna, Lutra oraz Paula Althausa czyli
teologéw reprezentujacych trzy rézne okresy historyczne. Zaczerpnigte od tych teolo-
géw argumenty przeciwko chiliazmowi majg charakter antropologiczny (realizacja
Kroélestwa Bozego przekracza mozliwosci czlowieka) oraz wskazuja na znaczenie
struktur (panstwa, ko$ciota) w zapewnieniu stabilnos$ci i trwaloéci na ziemi.

Stowa kluczowe: antychiliazm, chiliazm, Krélestwo Boze, herezje, panstwo,
Kosciot

Abstract: The motive for writing the article is the perception, on the ground of
Christian theology, of the challenge of chiliasm trying to embed eternal things
(salvation) in history, especially when it is hidden in the programs of socio-political
movements. The aim of the article is to show that Christian theology has always
been against chiliasm. This goal was achieved by referring to the thoughts of St.
Augustine, Luther and Paul Althaus - theologians representing three different
historical periods. The arguments against chiliasm taken from these theologians
are of anthropological nature (the implementation of the Kingdom of God exceeds
the human capacity) and indicate the importance of structures (state, church) in
ensuring stability and durability on earth.

Keywords: antychiliasm, chiliasm, Kingdom of God, heresies, state, Church

Die christliche Theologie vermittelt in Hinblick auf den Chiliasmus bis in die
jiingste Vergangenheit den Eindruck grofler Einheitlichkeit: sie will von einem
innerweltlichen Endreich nichts wissen und schliefit insofern an den Satz Jesu
an: ,Mein Reich ist nicht von dieser Welt“ (Joh 18, 36). Diese theologische
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Positionierung ist in ihrer konfessionsiibergreifenden Ubereinstimmung umso
bemerkenswerter, als sich der Chiliasmus seit dem spaten Mittelalter und insbe-
sondere seit der Reformation vollig gewandelt hat: er ist vom theoretisch-expliziten
zum praktisch-impliziten Chiliasmus geworden, hat sich von der Geschichtstheorie
zur politisch-sozialen Praxis' umgeformt. Diese zweite, moderne Version des
Chiliasmus hat sich bis in die jiingste Vergangenheit als grofie Herausforderung
fiir die Theologie erwiesen.

Im folgenden soll gezeigt werden, dafl die Theologie ihre antichiliastische
Argumentation nicht nur, wie allgemein bekannt, anthropologisch begriindet hat,
sondern zusitzlich institutionell: mit der Abstiitzung auf Kirche und Staat. Diese
zweisdulige Argumentation soll anhand dreier Theologen rekonstruiert werden,
die die Positionierung der Theologie an drei grofien historischen Schwellen verkér-
pern: Augustin mit der Etablierung der Staatskirche, Luther in der Reformation
und Althaus im Ubergang zur Liberaldemokratie.

I. Tragende Sdule des theologischen Antichiliasmus ist die These, daf3 das
Gottesreich nicht in der Welt liegt, sondern jenseits der Welt. Diese Behauptung
steht in den Stellungnahmen von Augustin, Luther und Althaus iibereinstim-
mend jeweils an zentraler Stelle. Bei Luther etwa heif3t es lapidar, das Reich konne
in der Welt keine Gestalt gewinnen®. Thm entspreche keine irdisch-auflerliche
Wirklichkeit: es ist ,,nit irdnisch noch in irdenischen, sondern in geistlichen
Giitern“ [VDFEC 319]: Wir tragen es in uns [VDBG 272], es besteht in ,,Wahrheit,

! die Zusammenfassung beider Sachverhalte unter den Chiliasmusbegriff ist nicht
unumstritten, vgl. List 1973, Dietze 1963. Problematisch ist neben der Vielgestaltigkeit
der frithneuzeitlichen und erst recht der spéteren Stromungen insbesondere der dort fast
allgemeine Verzicht auf den Chiliasmusbegriff. Eine begriffliche Zusammenfassung mit
dem antiken Chiliasmus erfolgt hier deshalb, weil beide kirchengeschichtlichen Sachverhalte
einen entscheidenden faktischen Bezugspunkt teilen: das Reich Gottes. Wihrend sich der
explizite und theoretische Chiliasmus auf die kiinftige Gottesherrschaft als welthistori-
sche Epoche fixiert, sich auf den dufleren Rahmen bezieht, geht es dem schwirmerischen,
impliziten Chiliasmus gleichsam um die Innenausstattung: die Art des Zusammenlebens.
Beide sind futurisch, sehen nach vorn, der explizite Chiliasmus in die weite Ferne, der
implizite in unmittelbar bevorstehende Zukunft und Gegenwart. Beide Bewegungen verhal-
ten sich damit in vielen Fillen zueinander wie Theorie und Praxis, wie Programm und
Programmverwirklichung.

Nigg 1944: 209ff. Bezuggenommen wird auf folgende Werke Luthers: ,,Eine Heerpredigt
wider den Tirken“ (1529) (HWDT), ,,Von der Freiheit eines Christenmenschen® (1520)
(VDFEC), ,Von der babylonischen Gefangenschaft der Kirche, ein Vorspiel“ (1520) (VDBG),
»Ob Kriegsleute auch in seligem Stande sein konnen® (1526) (OKA), ,Von weltlicher Uberkeit,
wie weit man ihr Gehorsam schuldig sei* (1523) (VWU) sowie ,,Wider die rduberischen und
morderischen Rotten der andern Bauern® (1525) (WDB).
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Weisheit, Fried, Freud, Seligkeit” [VDFEC 319]. Auch Althaus betont die paradie-
sahnliche Qualitit des Reiches, und lokalisiert es noch entschiedener im Jenseits:
das Reich liegt jenseits der Welt, denn es bedeutet die ,,Aufhebung des Gesetzes
unserer Welt, der Siinde und des Todes® [Althaus 1957: 361]. Nicht Erziehung und
Entwicklung seien imstande, die Welt der Damonen und des Todes, des mensch-
lichen Ubermuts und der menschlichen Gier zu {iberwinden [Althaus 1931: 482],
sondern erst ein {ibernatiirliches Reich Christi: dort gebe es keine Fortsetzung der
natiirlichen Seinsweise des Menschen aus Fleisch und Blut, sondern unverging-
liche Lebendigkeit. Dieses Reich liegt, als ein transzendentes Reich, jenseits aller
Moglichkeiten des Menschen [Althaus 1957: 318], und damit gehort es nicht zum
jetzigen, sondern zum kommenden Aon [Althaus 1957: 298f]. Es bedeutet: ,,Der
Mensch jenseits seiner selbst; diese Welt jenseits ihrer selbst“ [Althaus 1957: 361].

Ein mafigebender Vertreter derselben Position war eineinhalb Jahrtausende
zuvor bereits Augustin: Das Reich ist keine Weltordnung, es findet nicht zu
Weltbedingungen statt. Es iiberwindet diese Bedingungen und verkorpert den
ewigen Frieden: Es bringt den ,,Frieden im ewigen Leben oder ewiges Leben in
Frieden® [De Civitate Dei XIX 11°] als ein ,,Reich ruhevollsten Friedens, wo man
ohne Bedrohung durch Feinde herrscht” [XX 9]. Das Reich ist Friedensreich, und
es setzt einen Menschen voraus, der sich in Althaus® Worten ,,jenseits seiner selbst*
befindet: einen Menschen, in dem alle Leidenschaften der Natur erloschen und
dem das ewige Gliick von ewiger Dauer zuteil wird [XIX 27]. Dieses Reich, ,.erfiillt
von allem Guten, frei von allem Bosen® [Flasch 1980: 397ff], wird kommen, aber es
kommt nicht in der Welt, sondern jenseits der Welt, unter einem neuen Himmel
und auf einer neuen Erde [XX 14].

Diese gemeinsame Hauptlinie theologischer Positionierung zum Chiliasmus
bleibt ohne explizite Begriindung. Stets aber finden sich behutsame Hinweise auf
den Menschen, wie er ist und wie er sich als solcher fiir das Reich nicht eignet.
Diese anthropologischen Tatbestinde gelten offenbar als so evident, dafl weite-
re Ausfithrungen tberfliissig sind. Althaus nun ergidnzt diese lange Tradition
durch eine Argumentation, die geeignet ist, das Chiliasmusproblem als solches
zu erledigen. Er wiederholt nicht nur den Standpunkt, das Reich konne seinen
Ort nur im Jenseits der Welt haben, sondern er 16st die Verbindung zwischen

> Auch die folgenden Zitate mit romischen Ziffern beziehen sich auf ,,De Civitate Dei* hier
in der von Wilhelm Thimme aus dem Lateinischen tibertragenen und von Carl Andresen
eingeleiteten und kommentierten Ausgabe des Deutschen Taschenbucnh Verlags, 2. Aufl.
von 2011.
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Reich und Geschichte, und damit zwischen Reich und Welt. Er vertritt damit
eine radikale Zuspitzung der Position, die bereits seit den Anfangen der christ-
lichen Theologie herrschend gewesen war. Seine Argumentation ergénzt den
anthropologischen Schwerpunkt der bisherigen theologischen Position durch eine
eschatologisches Argumentation. Diese ruht auf zwei Pfeilern, einer Neudeutung
des Eschatologiebegriffs und dem Nachweis, daf3 auch die alttestamentarische
Endzeitprophezeiung im Christentum keinen Ort mehr habe.

Althaus postuliert zunichst, die ,letzten Dinge* (also der Gegenstand der
Eschatologie) konnten tiberhaupt nicht geschichtlich verstanden werden. Es gehe
bei diesen letzten Dingen nicht um Geschichte, sondern um das Jenseits der
Geschichte. Dieses Jenseits der Geschichte riicke mit dem Ablauf der Zeit nicht
allméhlich naher, sondern sei in jeder Generation gleich nah, es sei die universale,
gemeinsame Erfahrung aller. ,Die Erwartung der Parusie hat die gleiche Aktualitat
wie die Erwartung des Todes. Auch in diesem konkreten Sinne der standigen
Maoglichkeit des Endes ist jede Zeit fiir uns, die wir sie erleben, letzte Zeit” [Althaus
1957: 275]. Unabhingig davon, ob dieses Ende chronologisch niher oder weiter
entfernt sei, gelte: ,, Es ist wesentlich zu jeder Stunde ganz nahe“ [Althaus 1957: 274].
Die Begegnung mit Gott ist also niemals mehr geschichtliches Ereignis, sondern
wird auf ausdehnungslose Jetztpunkte reduziert [Walter Sparn?]. Althaus stellt
dem zeitlichen Verstandnis von Geschichte ein ,axiologisches® entgegen [Wimmer
1979]. Eine so verstandene Eschatologie verweist nicht auf ein Zukiinftiges in der
Geschichte oder auf ein Jenseits der Geschichte, sondern auf den absoluten Grund
der Geschichte, der immer und tiberall gegenwirtig ist.

Fiir Althaus ist die Rede der Eschatologie also nicht hypothetisch, sondern katego-
risch, denn sie hat es nicht mit dem Ende der Welt in etwa biologischer oder
physikalischer Hinsicht zu tun, sondern nur mit ihrem theologischen Ausgang.
Bei dem geht es ausschliefSlich um das Gottesverhaltnis des Menschen. Auf diese
Weise werden die letzten Dinge der Geschichte entwunden, und die wird eschato-
logisch gleichgiiltig. Bedeutsam bleibt ,,Geschichte® allein in Form der Glaubens-
und Unglaubensgeschichte des Einzelnen. Was zdhlt, ist einzig die Umwandlung
des individuellen Selbstverstindnisses durch den Glauben an Christus. Es gibt
also keine Erlésung durch fortschreitende Geschichte, sondern Erlosung ist die
Erlosung von der Geschichte [Althaus 1957: 249]. Nicht in der Geschichte kommt

+ ,Weltgeschichte und Heilsgeschehen®. Uber die geschichtstheologische Herausforderung
eines Milleniums, S. 199ff in: ders, Hg, Apokalyptik versus Chiliasmus? Die kulturwissen-
schaftliche Herausforderung des neuen Milleniums. Erlangen 2002.
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das Reich Gottes, sondern als die Uberwindung von Geschichte: es sprengt die
Gestalt der Welt und liegt auf3erhalb der Welt [Althaus 1957: 251]. Schon die
Parusie, die diese Erlésung von der Geschichte bringt, ist kein geschichtliches
Ereignis mehr [Althaus 1957: 251].

Althaus ist mit dieser Position Teil einer breiteren Stromung, die Prophezeiung und
Geschichte voneinander trennt und Prophezeiung ins Psychische verschiebt. Nicht
mehr auf korporative Geschichte soll es ankommen, sondern auf die individuelle
Entscheidung iiber die Ausrichtung der eigenen Existenz. Die duf3ere Wirklichkeit
ist das Uneigentliche, das Eigentliche liegt im Ereignis der Christusbegegnung,
in der Selbsthingabe an Christus [Ratzinger 1977]. Die ist das eschatologische
Ereignis. Als solches ist sie individuelles, nicht kollektives Ereignis, und bleibt
damit auf3erhalb dessen, was gemeinhin als geschichtlich gilt. Eine solcherart
existentialisierte Eschatologie handelt nicht mehr vom kiinftigen Ende der Welt,
sondern von der gegenwirtigen Entweltlichung der menschlichen Existenz
[Moltmann)].

Wo Eschatologie Privatsache wird und keinen Bezug mehr zur Geschichte hat,
da versperrt Althaus zusitzlich auch der frithen biblischen Prophezeiung den
Zugriff auf Geschichte. Diese Wendung ist die zweite argumentative Abstiitzung
von Althaus® These, es konne keine Reichsabbildung in der Welt geben. Seine
Argumentation in Hinblick auf diese Prophezeiung lautet hauptsachlich, seit
Christus hitten Hoffnungen auf nationale Erlosung keinen Ort mehr. Formal sei
ein im Sinne nationaler Erlésung verstandener Chiliasmus im Osten durch den
griechisch-philosophischen Geist der alexandrinischen Theologie und im Westen
durch Augustin erledigt worden. Von der Sache her aber ist er bereits seit Christus
gegenstandslos: Christus ist der letzte Messias. Er zerbricht alle irdisch-nationalen
Erwartungen und wendet sich leidenschaftlich gegen das nationale Messiasideal
seiner Zeitgenossen [Althaus 1957: 310]. Mit Christus endet jede korporative
Geschichte, die aus christlicher Sicht von Bedeutung ware. Was sich nach Christus
politisch ereignet, hat keine Heilsrelevanz mehr. Es gibt, seit Christus da ist,
keinen anderen Tempel mehr als die christliche Gemeinde [Althaus 1957: 312].
Mit Christus endet die Vision vom innerweltlichen Endreich.

Aber schon die Textgrundlagen stiitzen, so Althaus, eine solche Hoffnung nicht.
Das Buch Daniel enthilt nur scheinbare Weissagung, bezieht sich aber auf bereits
vergangene Geschichte. Die Apokalypse des Johannes verarbeitet Zeitgeschichte.
Die dort dokumentierte Weissagung vom Antichrist enthélt keine Aussagen
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tiber die Zukunft. Auch aus dem Geschichtsverlauf laf3t sich die Erwartung nicht
begriinden, die Kraft des Bosen nehme allmidhlich zu. Das Bose ist vielmehr stets
und in unterschiedlicher Gestalt priasent. Die Kirche ist aufgerufen, den Antichrist
in ihrer jeweiligen Gegenwart zu suchen und muf auch die standige Moglichkeit
bedenken, selber antichristlich zu werden [Althaus 1957: 283ff]. Uberhaupt ist,
so Althaus, die Fixierung auf Vorzeichen unbiblisch, denn sie macht aus der stets
aktuellen Eschatologie eine Theorie fiir die Zukunft. Theologisch ist nur, was sich
mit einer Naherwartung des Endes verbindet, wihrend eine Theorie der fernen
Endzeit ihren theologischen Ernst verliert [Althaus 1957: 263-79].

Genauso gegenstandslos wie die alte Prophezeiung ist fiir Althaus eine neue
sakularisierte Prophezeiung. Die deutet er als einen Evolutionismus philoso-
phischer Herkunft, der das Kommen des Reiches als fortschreitende Bewegung
lehrt. Dieser Evolutionismus hat insbesondere in die us-amerikanische Theologie
hineingewirkt, aber er wurde frither schon von Schleiermacher geteilt. Althaus
wendet dagegen ein, die Kirchengeschichte mit ihren Kdmpfen, Spaltungen und
dem Wandel der Verkiindigung stelle sich kaum als Fortschritt dar [Althaus
1957: 230£f]. Auch einen Fortschritt der subjektiven Sittlichkeit gebe es nicht.
Die Annahme, ein solcher Fortschritt sei mdglich, mifSachte den Unterschied
zwischen Himmel und Erde [1957: 243ff]. Mit diesem letzten Argument kehrt
Althaus zuriick zu der schon von Augustin und Luther vertretenen anthropolo-
gischen Akzentuierung der zentralen antichiliastischen These: das Gottesreich
liegt nicht in der Welt, sondern jenseits der Welt.

II. Neben diesen ersten und bekannten Strang des theologischen Antichiliasmus
tritt eine zweite, ebenso tragende und konstante Gemeinsamkeit: die Abstiitzung
der antichiliastischen Argumentation auf die Organisation. Als eine in der Tendenz
auf Dauer angelegte soziale Einheit mit definiertem Ziel und Steuerfahigkeit gegen-
tiber ihren Mitgliedern ist die Organisation Gegenmodell zum bewegungsférmi-
gen Neochiliasmus der frithen Neuzeit und Moderne. Aber auch bereits in der
Auseinandersetzung mit dem Chiliasmus der Antike ibernimmt die Organisation
eine zentrale Aufgabe. Wahrend Augustin seinen Antichiliasmus noch ausschlief3-
lich auf die Kirche stiitzt (1.), tritt bei Luther an die Seite der Kirche der Staat (2.),
und bei Althaus ist es nur noch der Staat ist, der ihm Riickhalt bietet (3.).

1. Schon Augustins Kampf gegen den Chiliasmus ist hauptsdchlich organi-
sationsgestiitzt, und zwar kirchengestiitzt. Er geht von der These aus, dafl die
Kirche die Form sei, die ein in zeitlicher Hinsicht (und nur insofern) in die Welt
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hereingezogenes Gottesreich hochstens annehmen konne. Das Reich als solches
liegt jenseits der Welt, die Tausendjahrperiode aber kann durchaus in der Welt
stattfinden’. Damit leistet Augustin Doppeltes: er besiegt den Chiliasmus fiir lange
Zeit, und er stabilisiert die Kirche. Die kirchliche Organisation ist entscheidende
Waffe im antichiliastischen Kampf und zugleich grofiter Nutzniefler des Sieges in
diesem Kampf. Wirksame Waffe ist sie, indem sie als jugendfrische Organisation
einem zeitgendssischen Chiliasmus, dem einstweilen jeder praktisch-politische
Ehrgeiz fehlt, die Tausendjahrperiode entzieht und ihn seiner Sprengkraft beraubt
durch die Behauptung, sise selber iibernehme sein Anliegen [Nigg 1944, Thomas
Ruster 2001]. Das Millenium wird vom eschatologischen Faktum zur kirchen-
historischen Periode, von der Inspirationsquelle des Einzelnen zur allgemeinen
Kirchenverfassung.

Zugleich ist die Kirche hauptsiachlicher Nutzniefler des von Augustin gefithrten
Angriffs: sie erfahrt einen Zuwachs an Wiirde und ihre Existenz wird gesichert
bis ans Ende der Welt. Dieser erhebliche Vorteil wird von Augustin mit Feingefiihl
in zweifacher Weise gemifligt. Erstens wird die Kirche nicht in simtlichen
ihrer aktuellen Bestandteile zur Reichsverkorperung. Augustin stellt die chili-
astische Qualitat der Kirche unter einen inhaltlichen und zeitlichen Vorbehalt.
Gegen Positionen einer undifferenzierten Gleichsetzung von Kirche und civitas
Dei halt Kinder (1954) daran fest, Reich Gottes sei die Kirche nicht in ihrer
Gegenwartsgestalt, sondern erst in ihrer Zukunfts- und Zielgestalt. Die Kirche
verkorpert nicht das ganze Reich Gottes, sondern nur denjenigen Teil des Reiches,
der sich im Anbruch befindet. Und auch nicht die ganze Kirche ist mit dem anbre-
chenden Reich Gottes identisch, sondern nur ihr verborgener Kern. Das Reich
Gottes ist gleichsam die ,,Entelechie“ der Kirche. Die Gleichsetzung von Reich
Gottes und Romischer Kirche wird damit nach beiden Seiten hin eingeschrankt.
Der Chiliasmus wird also vergegenwartigt und zugleich futurisiert. Die Kirche ist
noch nicht das Reich Gottes, sondern wird zum Reich Gottes erst am Jiingsten Tag.

Seine Organisationszentrierung stabilisiert Augustin durch eine zweite
Differenzierung. Wo soziale Veranderung ausgeschlossen ist, da laf3t er, auch in der

> Augustin schloff mit dieser Position an frithere Autoren an. Er war zunichst Anhénger
der eusebianischen Reichstheologie gewesen, stellt dann aber die schon zuvor von Tyconius
vollzogene Wendung gegen das in der frithen Kirche bis ins zweite Jahrhundert vorherr-
schende, endzeitlich-zukiinftige Verstindnis der Apk 20 auf feste Grundlagen. Tyconius
hatte das Tausendjdhrige Reich nicht mehr als erst eine bevorstehende, sondern schon
gegenwirtige Phase verstanden, als die Zeit der Kirche (vgl. Flasch 1980).
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monarchischen Hierarchie der romischen Kirche, Raum fiir die Zukunftserwartung
und Vorwirtsrichtung des christlichen Glaubens. Zwar geht die konstantinische
Wende parallel mit dem Niedergang eines Utopismus, der in erheblichem Umfang
Ausdruck von Unterdriickung und Verfolgung der frithchristlichen Gemeinde
war. Aber die christliche Hoffnung bleibt und fordert Raum. Augustin schafft ihr
diesen Raum, indem er unterscheidet zwischen statischer Kirche und wandern-
dem Gottesvolk, zwischen unverdnderlicher, dauerhaft stabilisierter Institution
und der Gemeinschaft derer, die sich begriindete Hoffnung auf Bewahrung im
Gericht und Teilhabe am Gottesreich machen kénnen: der Civitas Dei. Die ist
Adressat der Verheiflung, die Kirche demgegeniiber corpus permixtum aus guter
Saat und Unkraut, Institution auch der Verworfenen. Zugleich gibt es auch Biirger
des Reiches auflerhalb der Kirche: Augustin nennt Hiob und die Sibylle. Erst das
Jingste Gericht wird offenbar machen, wer zu den Gottesfiirchtigen und wer
zu den Selbstgerechten gehort und gehort hat. Zu rechnen ist mit anonymem
Christentum ebenso wie mit Scheinchristentum. Diesen Moglichkeiten gibt
Augustin Raum: die Kirche hat ihre besondere heilsgeschichtliche Stellung, aber
worauf es zuletzt ankommt, ist die Zugehorigkeit zu dem nicht mit der Kirche
identischen Gottesvolk. Die duflere Starrheit seiner Geschichtstheorie wird auf
diese Weise begrenzt und der Kirche ein Triumphalismus unméglich gemacht.

2. Luther markiert und verursacht das Ende einer Phase, in der ein theologischer
Antichiliasmus sich organisatorisch ausschlieSlich auf die Kirche stiitzen konnte.
Gegen den Neochiliasmus des 16. Jahrhunderts, der auf ein Leben zielt, das geist-
lich von individueller gottlicher Inspiration und politisch von briiderlicher Liebe
der Auserwihlten gepragt ist, bedarf es eines zusatzlichen Instruments. Gegen die
innere Erleuchtung, die der Chiliasmus kultiviert und die allerdings den Kernbereich
kirchlicher Aufgaben betrifft, setzt Luther in bewédhrter Weise auf die - nun aller-
dings protestantische - Kirche (a.), gegen die naive chiliastische Forderung nach der
allumfassenden Liebesgemeinschaft aber benétigt er den Staat (b).

a) Das chiliastische Schwarmertum, mit dem es Luther zu tun hat, will sich direk-
ter gottlicher Einwirkung unterstellen. Es wendet sich gegen klerikale Vermittlung
und mochte der schopferischen Selbstitigkeit des Geistes keine institutionellen
Schranken setzen. Miinzer will dem ,inneren Wort“ Raum schaffen, das aus
dem ,,Abgrund der Seele“ hervorquelle und in dem sich Gott den Gldubigen
offenbare®. Gegen die vom Schwirmertum Miintzers oder Karlstadts vertrete-

¢ vgl. Holl 1923.
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ne These vom freischwebenden Direktzugang zur Transzendenz [Haas 1997,
Maurer 1952, Schumann 1952] setzt Luther, wie schon gegen das Papsttum, die
Bibel- und Schriftkirche. Erst auf dem Weg der Schrift werde aus dem Geist ein
Heiliger Geist. Der biblische Text hat fiir Luther notwendig Vorrang vor indivi-
duellen Eingebungen. Die Schrift setzt den dufleren Rahmen fiir jede Geist- und
Glaubenserfahrung, und erst der Schriftbezug iiberwindet die schwarmerische
Tendenz zu geistlicher Selbsthilfe und Selbstheiligung [Joest 1967: 190]. Zwar
muf das Innere dem Aufleren nachgeordnet werden, aber es bleibt unverzichtbar:
ohne den Zuspruch des inneren Worts lduft die Schrift leer. Der Verzicht auf den
selbstgewdhlten Heilsweg und die eigengewahlten Gnadenmittel [Steck 1955: 20]
fithrt dazu, daf} die neue Organisation der protestantischen Kirchen sich gegen die
Schwirmer alsbald durchsetzt. Die Abstiitzung auf die Schrift und die berufenen
kirchlichen Schriftausleger erwies sich auch deshalb als wirksames Mittel gegen
die chiliastische These von der schriftfreien Direktinspiration.

b) Wo er gegen den schwiarmerischen schriftfreien Gotteszugang auf die Kirche
setzt, da widerspricht er der schwiarmerischen Gemeinschaftsidee, der nach dem
Vorbild einer idealisierten christlichen Gemeinde imaginierten egalitdren ,,Ideal-
Gemeinschaft® der Reinen und Frommen’ mit der Bergpredigt als Gesetz® mit der
theologischen Stabilisierung des Staates. Armee und Polizei sind weder fragwiirdi-
ger Notbehelf noch auf Dauer tiberholbar, sondern theologisch gerechtfertigt, und
zwar gerade mit Blick auf die Schwirmerbewegung’. Diese Position verdeutlicht
Luther, in uneinheitlicher Begrifflichkeit, in der Rede von den zwei Obrigkeiten,
zwei Gewalten, zwei Reichen oder zwei Regimenten. Zwei Personengesamtheiten
werden jeweils durch Gott regiert, und zwar in verschiedener, ihrer Eigenart
jeweils angemessener Weise.

Luther legt den Schwéarmern zwei Hindernisse in den Weg. In einem ersten Schritt
begrenzt er den Bereich sozialer Gewaltlosigkeit - also den theoretisch schwarmeri-
scher Norm zugénglichen Raum - auf eine Sphére noch innerhalb der christlichen
Gemeinde. Frei von institutionalisierter Gewaltausiibung sind nur die wirklichen
Christen, eine Gruppe, die deutlich weniger umfangreich ist als die der getauften
Christen (,,Die Welt und die Menge ist und bleibt Unchristen, ob sie gleich alle
getauft und Christen heiflen®, VWU 52f). Nur hier, unter den im ,,Reich Gottes*

7 vgl. Mithlmann 1961.

8 so die Religids-Sozialen Bewegung gem. Paul Althaus 1921, S. 33f. Vgl. Auflerdem Holl
1923.

° vgl. Ebeling 2006.
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versammelten wirklichen Christen, bedarf es keiner Staatsgewalt, hier haben
Vergeben, Schonung, Lieben, Dienen und Friede ihren Ort [WDB 126] und nur
hier ist der Wirkbereich alttestamentarisch-eschatologischer Prophezeiungen wie
etwa Jes. 2: ,,Sie werden ihre Schwerter zu Pflugscharen und ihre Lanzen zu Sicheln
machen®) [VWU 54]. Nur hier, wenn tiberhaupt, haben bestimmte Sozialideale
des Schwirmertums ihren Ort. Auflerhalb aber, im ,Reich der Welt®, herrschen
Schwert und Organisation [vgl. Althaus 1921: 38f]. Hier bedarf es des Rechts, das
lehrt und zwingt [VWU 51], hier ist das Schwert unverzichtbar. Die bewaffnete
Staatsmacht erfiillt, indem sie das Bose zuriickdrangt, Gottes Auftrag [OKA 146].
Gott bedient sich, der unterschiedlichen Natur beider Reiche geschuldet, jeweils
verschiedener Herrschaftsmittel, und das dem Reich der Welt angemessene Mittel
ist das Schwert. Auch der Einsatz des Schwertes ist also mittelbarer Ausdruck
gottlicher Liebe.

Diese Indienstnahme des Schwertes schlief3t willkiirliche Zwecksetzungen aus.
Das Schwert dient nicht beliebigen Zielen, sondern seine Verwendung ist auf
bestimmte Aufgaben begrenzt. Es steht dem Fiirsten nur zur Bekimpfung der
Bosen und zum Schutz der Frommen zur Verfiigung. Den christlichen Fiirsten
verpflichtet Luther, sich an Christi Liebeshandeln ein Beispiel zu nehmen. Christus
habe nicht Verherrlichung gesucht, sondern Hilfe gebracht, und so solle der Fiirst
gegeniiber seinen Untertanen handeln [VWU 78]. Er solle nicht mehr Herrscher
sein wollen, sondern sein Tun miisse ganz und gar ,,auf anderer Nutz, Ehre und
Heil ausgerichtet sein“ [VWU 76].

Die Staatsmacht erfiillt also bei Luther die Aufgaben, die ihr nach christlicher
Lehre traditionell zukommen: die Wahrung von Recht und Frieden. Sie ist damit
Instrument der gottlichen Weltordnung. Daraus ergeben sich fiir den Tréager des
Schwertes drei Konsequenzen. Seine Aufgabe ist erstens nicht minderwertig,
sondern eine Gottesdienstvariante genau wie die Liebeswerke in der christlichen
Gemeinde. Gerade durch seine pflichtgemifie Beteiligung an den Weltordnungen
erfillt der Christ Jesu Liebesgebot [Althaus 1921]. So hat der Soldat, dessen Amt
der Welt so notig sei wie Essen und Trinken [OKA 146], den gleichen Anspruch
auf Wertschéatzung wie jeder andere Handwerker. Beide verrichten verschiedene
Arten von Gottesdienst [VWU 60, 63]. Eine zweite Konsequenz ist die Festlegung
des Schwerttrdgers auf einen bestimmten und defensiven Berufszweck: seine
Aufgabe ist nicht die Herbeifithrung des Gottesreichs (wie bei Miintzer) oder die
Beforderung sonstiger willkiirlicher, schwéarmerischer Ziele, sondern die Abwehr
des Bosen [OKA 144].
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Dieser Dienst, die Abwehr des Bosen, ist schlieSlich drittens Daueraufgabe, denn
»die Bosen sind immer viel mehr sind als die Frommen® [VWU 53]. Adressaten
dieser Daueraufgabe sind zunéchst auch die, die irgendwann spiter Christen
werden, denn ,,kein Mensch ist von Natur aus Christ oder fromm, sondern allzu-
mal Siinder und bése® [VWU 51]. In der Welt ist und bleibt der Mensch ganz
und ausnahmslos der Stinde und dem Tod verhaftet [DUDM 268f]. Damit bleibt
offentliche Gewaltausiibung nétig, solange die Welt besteht, denn das Bose hort
nicht auf. Die Unterscheidung zwischen Reich Gottes und Reich der Welt steht
nicht zur Disposition, sie ist deutlich und uniiberwindbar und besteht bis ans Ende
der Welt. Das Amt des Schwerttrigers wird also aufgewertet, dienstleistend auf
das Wohl der Untertanen bezogen, schwarmerischer Zweckentfremdung entzogen
und auf Dauer stabilisiert. Der Staat, den Luther gegen das Schwarmertum stellt,
ist also der aufgewertete, der gerade in seiner bewaffneten Funktion als Variante
gottlicher Weltherrschaft klassifizierte Staat.

3. Wie Luther setzt auch Althaus auf die Organisation als Werkzeug gegen diejeni-
gen religiosen Stromungen der Gegenwart, die Staat und Wirtschaft im Geiste der
Bergpredigt umgestalten wollten. Grundlegend fiir den Neochiliasmus der 1920er
Jahre war die Uberzeugung, Christenleben diirfe sich nicht in Innerlichkeit und
personlicher Rettungsgewifheit erschopfen, sondern miisse das gesamte Leben in
den Blick nehmen. Das Liebesideal einer wortlich genommenen Bergpredigt sollte
nicht mehr nur in kleinem Kreise verwirklicht werden. Vielmehr miisse das Reich
Gottes ,,reale Weltverfassung“ werden, denn in der christlichen Liebe schlummerten
die Organisationskrifte einer neuen, besseren Welt [Althaus 1921: 11f].

Gegen diesen Weltumgestaltungsanspruch macht Althaus sich zum Anwalt der
christlichen Gemeinde, und damit der Stabilitit und des Staates. Die Theologie
diirfe es nicht unwidersprochen lassen, wenn biblische Kerngedanken wie das
Reich Gottes entstellt und mit fremden Inhalten gefiillt wiirden [Althaus 1921:
32]. Althaus will den Staat, und zwar auch den liberaldemokratischen Staat
seiner Gegenwart, stiitzen gegen chiliastisch-anarchische Tendenzen, die ihn
im Liebeskommunismus auflosen wollen. Sein Pladoyer fiir Staatsakzeptanz
ruht, anders als das Luthers, auf zwei Sdulen: einer anthropologischen und einer
soziologischen.

Der anthropologische Hauptvorwurf gegen die Sozial-Religiosen wiederholt die
eingangs angedeutete Position: die Abneigung gegen Macht und Staat sei die Folge
eines Irrtums tiber die menschliche Natur, ihre Selbstsucht, Rohheit und Siinde
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[Althaus 1921: 38]. Ohne Zwangsgewalt und Staat wiirden ,,die Kinder Gottes von
den gewalttdtigen und rohen Michten der Geschichte einfach niedergetreten®
[Althaus 1921: 37]. Der zweite, soziologische Teil von Althaus® Argument geht
davon aus, daf nach chiliastischer Uberzeugung das Reich Gottes ein Reich der
Liebe ist, ein Reich der Herrschaft des Evangeliums in den Herzen. Es ist damit ein
Reich der Zwanglosigkeit und der Freiheit, denn nach chiliastischer Ansicht kann
Liebe ,,immer nur aus der Freiheit geboren werden, als freie, quellende, urspriing-
liche Bewegung® [Althaus 1921: 33f]. Gerade die Freiheit der Liebe aber setzt, so
Althaus, die Rechtsordnung voraus und damit Staat und Zwang. Erst der durch
staatlichen Zwang geschaffene Handlungsraum erméglicht Handlungsfreiheit und
schafft damit der Liebe Raum. Keinen Raum lassen der Liebe Gewaltstrukturen,
die in staatenloser Anarchie entstehen. Die Liebe Gottes kann erst da politisch
wirken, wo dem Einzelnen Vermdgen und Handlungsspielraum rechtlich und
damit staatlich gesichert sind [Althaus 1923: 16].

ITI. Ein seit den Anfingen der Kirche bis heute von der Theologie vertretener
Antichiliasmus war nicht in der Lage, den Gottesreichsgedanken vollstindig in
das Jenseits der Welt zu verlegen. Dort hatte er nach anthropologisch begriindeter
Ansicht seinen eigentlichen Ort. Die Organisationszentrierung des Antichiliasmus
illustriert, wie stark der Chiliasmus insbesondere seit dem Spéatmittelalter auf
innerweltliche Wirksamkeit drangt. Gegen dieses Dringen findet der theologische
Antichiliasmus im Mittelalter hinreichenden Schutz in der Kirche, seit dessen
Ende aber wird der Staat zur antichiliastischen Hauptstiitze. Dieser Wechsel illus-
triert die zunehmende innere und duflere Schwiche der Kirche und zeigt zugleich,
wie sehr die Theologie in ihrem Kampf gegen den Chiliasmus auf die Stabilitat
und Dauerhaftigkeit angewiesen ist, die ihr nur stabile und grof8e Organisationen
bieten konnen.
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The changing context of Jews in American
Politics - 1930s to the Trump Era

Abstrakt: Celem artykulu jest pokazanie, w jaki sposdb zmienial si¢ status
Zydéw w Ameryce od lat trzydziestych ubiegtego wieku do czaséw obecnych.
Zaprezentowane analizy skupiajg si¢ na amerykanskiej polityce wobec imigracji
Zydéw do USA, stosunku amerykarnskiego spoleczenstwa i wtadz politycznych
do Zydéw oraz wptywie zydowskich organizacji na polityke amerykanskg. Autor
wyodrebnia trzy okresy charakteryzujace si¢ réznym statusem Zydéw w USA.
Whnioskiem ptynagcym z przeprowadzonych analiz jest teza, iz Zydzi w USA
przeszli droge od etnicznej i religijnej mniejszosci, ktora znajdowata si¢ na margi-
nesie spoteczenstwa i polityki do bycia wplywowym i zaliczanym do gltéwnego
nurtu aktorem w amerykanskiej polityce.

Stowa kluczowe: Zydzi, USA, Trump, aktorzy polityczni

Abstract: The aim of the article is to show how the status of Jews in America
changed from the 1930s to the present. The presented analyses focus on American
politics regarding Jewish immigration to the USA, the attitude of American society
and political authorities towards Jews, and the influence of Jewish organizations
on American politics. The author distinguishes three periods characterized
by different status of the Jews in the USA. The conclusion from the conducted
analyses is the thesis that Jews in the USA went from an ethnic and religious
minority, who was on the margins of society and politics to being an influential
and mainstream actor in American politics.

Keywords: Jews, USA, Trump, political actors

1. Introduction

This article addresses the changing status of Jews in American politics from the 1930’s
to the present. During this time their status evolved from being outsiders to mainstream
actors. The analysis focuses on three periods. The first, the nineteen-thirties, deals
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with the response of American Jews to Hitler’s anti-Jewish policies. American Jewish
defense organizations urged President Roosevelt to protest against these policies.
They also favored the admission of German Jews under the immigration quotas. The
second, the nineteen=-seventies and -eighties, covers the American Jewish advocacy
movement for Soviet Jewry which began in the late nineteen-sixties and culminated
in 1988-1989 when the Soviet Union allowed free emigration for Jews and granted
religious and cultural rights to those that remained. The final section discusses the
2016 Presidential campaign which resulted in the victory of the Republican candidate
Donald J. Trump over his Democratic rival Hillary Rodham Clinton. The campaign
marked a possible change in the socio-political environment in the United States
which threatened the status and sense of security among American Jews.

2. The 1930s; The American Jewish response to Hitler’s anti-Jewish policies
Adolph Hitler came to power in March 1933 [Lazin 1979]. Initially, his regime
began ousting Jews from Germany’s economy, society, and cultural life.! Until
the German invasion of the Soviet Union in June 1941, German (and Austrian)
Jews could leave Germany.

For most German Jews who wanted to emigrate, however, the major obstacle became
finding a country willing to admit them. Much of the world had yet to recover from
the economic depression of 1929. Virtually no country wanted to accept refugees,
and many had even less desire to welcome Jewish refugees. Following Germany’s
annexation of Austria in March 1938, President Roosevelt called an international
conference in Evian France to deal with the plight of Jewish refugees [Bauer 1974:
231-236]. Participating countries, including the United States, offered few places of
refugee for European Jews wanting to flee Hitler’s Third Reich.

The promulgation of the Nuremberg Laws in 1935 denied citizenship to
German Jews and eliminated and or restricted their employment in many fields.
Kristallnacht, the state organized pogrom of November 9" and 10th, 1938,
resulted in more than one thousand synagogues and prayer rooms destroyed,
seven thousand Jewish shops and businesses vandalized and tens of thousands of
Jewish males under arrest [Volker 2016: 670-676].

! There is no evidence to suggest the existence of a master plan of genocide in the early 1930s
[Bauer 1981: 20-21]. By 1945 Hitler’s Final Solution had murdered six million European Jews. In
his biography of Hitler, Volker argues [2016: 658] ...he never lost sight of his “final goal”—the
eradication of European Jews. In the beginning, however, “eradication” meant displacement and
not mass murder.” In late 1937 Goebbels noted “Jews must leave Germany and all of Europe.”
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The most prominent and influential American Jewish defense organization at the
time was the American Jewish Committee (AJC). Established in 1906 in response to
pogroms in Russia it consisted mostly of wealthy American Jews of German origin.2
Most of its small membership resided in New York City with some members in other
American cities. AJC leaders saw themselves as representing (speaking for) American
Jewry.? With few exceptions, they were non-religious Jews.* Two AJC members, Judge
Irving Lehman and Mr. Samuel Rosenman served on President Roosevelt’s staff.

With each new anti-Jewish policy of the Hitler regime, the AJC asked the State
Department and the White House to protest. But, neither spoke out against Hitler
or his anti-Jewish policies. The State Department considered these policies to be an
internal German matter.’ In dealing with the President and the State Department,
AJC preferred a quiet, behind the scenes, approach; it opposed active public protests
and demonstrations especially by Jews. At one time, AJC urged Protestant ministers
to protest State Department policy [Lazin 1979: 291]. President Roosevelt protested
Hitler’s anti-Jewish policies only after the Kristallnacht Pogrom in November
1938; he recalled his Ambassador from Germany [Lazin 2005: 296]. Throughout
the period, the AJC defended both President Roosevelt and the State Department
against criticism by other American Jewish individuals and organizations.

AJC also favored entry of German Jews to the United States within the immigra-
tion quotas. In 1933, influenced by the depression and high unemployment most
Americans and members of Congress supported the quota system which restricted
immigration.6 Also, many Americans opposed immigration of Jews.” AJC leaders
feared that to suggest an increase beyond the quota limitation of twenty five
thousand per year for immigrants born in Germany would likely lead to Congress

2 The overwhelming majority of American Jews at the time had come from Eastern Europe
between 1880 and World War 1.

> They can best be described as Shtadlanim, the Yiddish word for self-chosen leaders of the
community.

* Dr. Cyrus Adler, the President during most of the 1930s, was an observant Jew (religious).

Initially, Judge Irving Lehman urged AJC not to pressure President Roosevelt on the Jewish

issue as he had to deal first with the economic crisis in the United States. Lehman also

supported the State Department position that Hitler’s persecution of German Jews was an

internal German matter (Letter, Judge Irving Lehman to Dr. Cyrus Adler, January 20, 1933

(Adler Papers, AJC Archives, New York City).

¢ The quota system limited overall immigration and gave preferences to immigrants from
northern and western Europe at the expense of immigrants from southern and eastern Europe.

7 Typical of the mood in the country was the response to the Rogers Wagner bill in 1939
which called for the admission of twenty thousand German children during 1939 and 1940.
The bill died in committee.

w
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reducing the number of refugees from Germany allowed to enter from Germany.®
Therefore, they worked to facilitate the issuance of visas within the quota limita-
tion. This proved to be problematic. For example, only thirteen hundred German
born persons entered as immigrants in 1933, thirty five hundred in 1934 and three
years later in 1937 only eleven thousand. The quota was finally filled in 1938. The
actions of American consuls in Germany limited the issuance of visas to German
Jews. Many discriminated against Jews, using the Likelihood to Become a Public
Charge clause (LPC) of the immigration law. AJC efforts succeeded in allowing
for bonds to be posted in the United States to guarantee that the immigrant would
not become a public charge. They also managed to have the State Department end
the requirement of an immigrant needing a police report from his/her local police
department, confirming good behavior.” They also succeeded to exempt German
Jewish students on student visas from the requirement that recipients return to
Germany after the completion of studies [Lazin 1979].

Clearly, during the 1930s, the AJC (and American Jewry) lacked influence and
clout in American politics. They failed to influence their President to criticize
Hitler’s anti-Jewish policies and actions and they were unable to open the gates
of the United States (within the quota allocation) to accept Jewish refugees from
Germany. There are many interrelated explanations for their lack of influence
and clout.

First, the United States was in the grips of a great economic depression. Tens of
millions of Americans were out of work. Unemployment reinforced American
isolationism. In Congress a majority favored noninvolvement of the United States
in the affairs of Europe and Asia and wanted a minimum or no immigration
especially by Jews and other “undesirables.” Moreover, anti-Semitism in the United
States contributed to the opposition to Jewish immigrants. Different types of anti-
Semitism thrived in many parts of the United States. The nativist Protestants saw
the Jews as foreigners and dangerous; Father Coughlin, a Catholic priest, with the
largest radio audience in America, portrayed Jews as the killers of Christ and part
of an economic cabal ruling the world; and the German American Bundists, who
worshiped Hitler and his ideology, believed Jews to be corrupters of American
society and culture.

¢ 1In 1933, the Jewish population of Germany numbered about 520, 000.

° If a Jewish person fled Germany and applied for a United States visa in Paris, State
Department regulations had required his/her going back to Germany to get the document
from the local police chief.
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Second, American Jews were insecure in Protestant America. They were seen by
others and they saw themselves as outsiders. They were sensitive to anti-Semitism
and discrimination in American culture, the media and in the economy. Many
leading law firms, banks, major corporations and entire industries did not employ
Jews. Higher education institutions limited Jewish enrollments and did not hire
Jewish faculty. In many ways they were second class citizens in the United States.
Despite the wealth, prominence and success of many in the AJC, they shared this
insecurity about their American Jewish identity. Their fear of a potential anti-
Semitic response, restricted their political activism and advocacy on behalf of
their fellow Jews in German. For example, in the late 1930s AJC President, Dr.
Cyrus Adler, worried that if the State Department did criticize Hitler’s anti-Jewish
policies that this might lead many Americans to think that Jews controlled the
American government [Lazin 2005: 294].

3. In the aftermath of World War II (and the Holocaust)

The events of the Holocaust and the establishment of the State of Israel influenced
the post-war standing and status of Jews in the United States. First, the Third
Reich’s murder of six million Jews made anti-Semitism “socially unacceptable” in
the United States. Second, during World War II the tri-faith paradigm of American
society [Schultz 2011] triumphed. Catholics and Jews had become “American” in
a process of transition begun in the early 1900s. The United States was no longer
a Protestant country; it had become a nation of three faiths- Protestant, Catholic
and Jewish. Along with these two changes, post war America provided economic
and employment opportunities for American Jews. They entered in droves into
higher education, law, medicine, business and the media [Silberman 1985]. By
the 1960s Jews were overrepresented as students and faculty at many of the better
American universities.

The establishment of Israel together with the 1967 War, gave American Jews a new
backbone in politics and a great deal of pride in being Jewish."” The Black power
movement of the late 1960s, in turn, justified those wanting to view American
Jewish interests as a public interest in the United States." By the 1970s American

10 According to Ralph Goldman [1995: 4,5] “...state of Israel {psychologically} changed the
Jewish image from that of victim to victor.” Leon Uris’s novel Exodus (1958) which retold
the story of modern Jewish history culminating in the military prowess of the new Jews of
Zion had a similar effect.

" The Black Power ideology [Carmichael and Hamilton 1967] conceived of their being more
than one public interest.
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Jews had become prosperous, suburban and politically influential. In many
ways they were mainstream; Goldberg [1996: 4ff] argues that “to some extent
American Jews were no longer a minority, but part of a majority in a psychological
sense” [Silberman 1985]. For some they had become white. This change in status
and influence in American politics is evident in the following case study of the
American Jewish advocacy movement for Soviet Jewry.

4. The American struggle for Soviet Jewry, 1960s to 1989

Israel became an independent country in May 1948. Following military victory
against soldiers from Egypt, Syria, Iraq, Lebanon, Jordan, Saudi Arabia and Yemen,
a cease fire and armistice agreements, Israel then confronted a demographic threat
of existential proportions. First, its population lacked a critical mass to insure
survival (there were too few Israelis) and its relatively large Arab minority with
a very high birthrate provided a long-term threat to the Jewish majority in Israel.

To deal with these threats, the government of Israel called on the Jews of the world
to immigrate to Israel. Significantly, in the early 1950s, it established a Liaison
Bureau (Lishkat Hakesher) to encourage and facilitate the immigration of Jews
from the Soviet Union to Israel.'”” Liaison Bureau emissaries at the Israeli embassy
in Moscow worked to preserve Jewish identity and spread knowledge about Israel
among Soviet Jews. A second branch worked in Western Europe and the United
States to get Western governments to pressure the Soviet Union to grant Jews
cultural and religious rights or let them leave for resettlement in Israel. In principle,
the Liaison Bureau was not anti-Soviet; it did not call for a regime change. They
sought rights for Soviet Jews that were guaranteed in the Soviet constitution. They
did, however, accuse the Soviet Union of committing cultural genocide against
Soviet Jewry. The Soviets began to let some Jews leave in 1968.

The Liaison Bureau focused its efforts on trying to influence the American govern-
ment t0 pressure the Soviet Union to allow its Jews to emigrate. It assigned agents
to the Israeli Embassy in Washington D.C. and Consulate in New York City."

12 At the time there were two major Jewish communities outside of Israel. One in the United
States with almost six million persons and a smaller Soviet Jewish community of between two
and three million persons. The Israelis believed that the Soviet Jews were better candidates for
immigration; they doubted that many American Jews would want to leave their ‘promised land’.

3 The desire to please the United States and its allies often governed Soviet policy toward
emigration of Jews. Similar considerations (vis a vis West Germany) also influenced Soviet
emigration policy toward their German minority [Lazin 2005].

At times its agents also worked at Israeli Consulates in Los Angeles and Chicago.
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The agent in New York recruited American Jewish organizations to the advocacy
effort on behalf of Soviet Jewry. In 1971, Liaison Bureau agents helped establish
the National Conference on Soviet Jewry (NCSJ) an American umbrella advocacy
organization that attracted every major Jewish defense, religious and social organi-
zation. The NCSJ led the struggle for Soviet Jewry among mainstream American
Jewish organizations. It conducted a public campaign to influence Congress, the
State Department and the White House to pressure the Soviet government to act
on behalf of Soviet Jewry; let them live as Jews or let them leave for Israel.

At the time President Richard Nixon favored trade with the Soviet Union. He
proposed giving Most Favored Nation (MFN) status to the Soviet Union to help it
finance trade with the United States. When the Soviet Union initiated an education
tax on Soviet Jews leaving for Israel, Senator Jackson (D Washington) proposed
an amendment (Jackson Vanik Amendment) denying the Soviets MFN until they
allowed free emigration of Jews."

A historic meeting took place on April 30, 1973 between President Nixon and
the Conference of Presidents of Major American Jewish Organizations and the
NCS]J. In the meeting President Nixon explained that he favored trade with
the Soviets and opposed the Jackson Vanik Amendment. He argued that the
amendment harmed the interests of the United States. As their President, he
asked them to oppose the amendment. Following his presentation, President
Nixon left the meeting and those present voted to support the amendment;
American Jewish leaders went on record as opposing the President of the United
States. Forty years before AJC had refused to publicly criticize the American
President. Now, in 1973, the major American Jewish leaders publicly put their
concern for Soviet Jews before an interest the President had defined as being
‘the national interest.

In a series of summits between Secretary Mikhail Gorbachev and President Ronald
Reagan after 1986 the United States made it clear that détente required granting
Soviet Jews the right to leave and religious and cultural freedom for those that
remained. In late 1988 the Soviet Union began to open their gates to allow Jews to
leave and to grant greater religious and cultural freedom for those that remained."

5 The educational tax required departing Jews to repay the Soviet Union for the higher
education and professional training they had received.

'* Following the West’s response to the 1979 Soviet invasion of Afghanistan, the Soviet Union,
in 1981, closed its gates to Jews wanting to leave the country.
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For many, these decision by the Soviet Union marked the end of the Cold War
between the United States and the Soviet Union.

In contrast to the nineteen thirties, American Jewish leaders in the nineteen
seventies and eighties had more political success than their predecessors. They
succeeded in having their government pressure the Soviet Union to allow free
emigration of Jews and cultural and religious rights for those that remained.
Moreover, pressure from the American Soviet Jewry advocacy effort helped Soviet
Jews to get preferential treatment as persons seeking to enter the United States.
From 1968 until late 1989 almost all Soviet Jews wanting to enter the United States
did so either as refugees or parolees."”

The success of the American Jewish advocacy effort for Soviet Jewry to open the
gates of the Soviet Union and to gain preferential treatment for Soviet Jewish
refugees in the United States might indicate significant political power and clout
for Jews in American politics. However, there is another explanation for the success
of advocacy for Soviet Jews. Since the late nineteen-forties, the United States had
engaged in a Cold War with the Soviet Union. The Cold War contributed to
widespread American political support for advocacy for Soviet Jewry advocacy.
The Cold War also gave preference to Soviet Jews wanting to resettle in the United
States because they were fleeing the evilest of regimes; and necessarily because of
American Jewish pressure to admit them.

Importantly, when the Soviet opened the gates to free Jewish emigration, some
sources expected that over a million Jews would leave the Soviet Union. More than
ninety percent wanted to come to the United States. In response, with the Cold
War ending, the American government imposed a quota in 1989 which limited
the entry of Soviet Jewish refugees.®

American Jews in the nineteen-seventies and eighties felt more at home and were
far less insecure as American Jews than their co-religionists in the nineteen-
thirties. They were powerful mainstream Americans. When their own government

17" Tens of millions of persons around the world competed for the fewer than one hundred
thousand refugee places each year. The Attorney General had the power to parole someone
into the United States. The parolee received less financial support than refugees but were
also eligible for citizenship.

'8 Almost all major American Jewish organizations accepted the quota or limitation on Soviet
Jews entering the United States [Lazin 2005].
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restricted the immigration of Soviet Jews in 1989, they acted with restraint. Most
Soviet Jews would go to Israel (many against their wishes); American Jewry did
not challenge the government policy to restrict their entry.

5. The 2016 Elections and Jews in American Politics

The 2016 presidential election in the United States rattled for many American
their sense of security and mainstream status in the American political system.
Their concerns focused on the campaigns of Donald Trump for the Republican
nomination and as the Republican candidate for President of the United
States.

Candidate Trump launched crude attacks on Muslims and immigrants. He
portrayed Muslims as being a “Trojan Horse” and terrorist threat to the well-being
of the United States.' He fabricated tales of Muslim’s in New Jersey cheering as the
World Trade Center Towers collapsed during the terrorist attacks of September 11,
2001. He described Mexican immigrants as rapists and criminals.

These attacks on Muslim and Mexican immigrants reminded some American
Jews of the hostile and threatening atmosphere in the United States of the
nineteen-thirties when anti-Jewish views dominated the immigration issue.
For example, nativist anti-Semites used the trojan horse metaphor to character-
ize the threat of admitting German Jewish refugees who might be used by the
Nazis to spy on America. Similarly, Trump’s negative views of Mexicans and
later of African countries recalled the Nazi dehumanization of the German
Jews.2?

Most alarming, however, was the appearance during the campaigns of 2016 of
anti-Semitism on social media. When certain Jewish reporters criticized candi-
date Trump, they were targeted with a barrage of anti-Semitic tweets which
sometimes included their photos pasted over drawings of persons being placed in
a gas chamber or an oven. Trump’s style and campaign normalized anti-Semitic
language in public discourse on social media and media in general. For example,
a Breitbart article commented on a Jewish correspondent: “Hell hath no fury like
a Polish, Jewish American elitist scorned” [Dailkos.com]. Tens of millions of

¥ Some of his supporters suggested that adherence to Shariah Law prevented Muslims from
becoming real Americans.

2 The reference to Sharia Law recalled the claim by some anti-Semites that adherence to the
Talmud and Jewish law prevents Jews from becoming true Americans.
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American heard and or saw a Trump supporter at a rally chant “Jew S A” instead
of “USA.*

In a widely publicized incident candidate Trump retweeted a cartoon from a white
supremacist site with a picture of Hillary Clinton surrounded by dollar bills, a six
pointed Jewish star, and the caption “most corrupt” [Politifact.com]. While Trump
claimed that the cartoon contained a deputy sheriff’s star, many Jews saw the ad
as an anti-Semitic canard which focused on Jews, money and corruption. And
here it is being tweeted by a mainstream American politician, who would soon
be President of the United States.

An anti-Semitic message also appeared in Trump’s final TV video ad for his presidential
campaign [Salon.com]. In the video Trump spoke about how international bankers
exploited and drained the wealth from the American economy, hurting middle and
working-class Americans. And then three faces of American villains appear in the
video—the financier George Soros, the chair of the Federal Reserve Janet Yellen and the
CEO of Goldman Sacks Lloyd Blankfein. All three are prominent American Jews who
have major roles in the American economy. By implication the ad suggests that they
are ripping off the American economy while serving a cabal of international financiers.

The Trump ad reinforced the anti-Semitic claim that Jews control and exploit the
American economy. More importantly, Trump refused to condemn or disavow the
other more blatant anti-Semitic messages of some of his supporters. Bradley Burston
argued that Trump became an “influential public figure who enables, tolerates,
excuses and pumps Jew-haters.” Some argued that Trump was “dog whistling” the
white supremacists. For example, Trump told radio talk show host Alex Jones, who
claimed that Jews control the media, “your reputation is amazing” [Vox.com]. When
David Duke, former head of the Klu Klux Klan endorsed Trump, Trump refused
to disavow him. And after becoming President, when American Nazis marched
in Charlottesville, carrying torches and chanting Nazi slogans and “Jews will not

replace us” Trump talked about “very fine people’ on both sides.”

21 The national news media carried this clip of the event which occurred in Arizona in

October 2016.

22 Bradley Burston, “T hadn’t been called a kike since fourth grade. Donald Trump changed
that.” Haaretz October 5, 2016 [Haaretz.com].

2 Https://www.whitehouse.gov/briefings-statements/remarks/ -president- trump-infrastruc-
ture/. When Julia Ioffe wrote a critical article about Melanie Trump and received emails
urging her to be gassed, Melanie Trump admitted that her fans may have gone too far, but
that they were provoked.
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6. Conclusion

This article has presented an overview of the status of Jews in American politics
from the nineteen thirties to the present. It described a transition of an ethnic and
religious minority from being outsiders and peripheral to becoming mainstream
and influential actors in American politics. This parallels (or may be the result of)
the transformation of the United States, begun in the early twentieth century, from
a Protestant country to a tri-faith nation of Protestants, Catholics and Jews.

The successful candidacy of Donald Trump for President in 2016 suggests a crisis of
identity in the United States. Candidate and President Donald Trump questioned
the place of Muslim’s and non-white immigrants in American society. Some of his
supporters object to the Muslim faith being accepted as a major American faith.
They emphasize either the Christian origins and or character of the American
way of life and/or America’s Judeo Christian heritage. Concurrently, the white
supremacist supporters of Trump fear the possibility of whites becoming a minor-
ity in a multi-racial United States. The white supremacists consider American Jews
to be non-white.

While a minority of American Jews support Trump the overwhelming majority
oppose his anti-Muslim and anti-immigration rhetoric and policies. They see his
policies and rhetoric as a threat to their own security and well-being as Americans.

The alt right community with its white supremacist contingent may remain small
and their political influence may decline. They may return to the fringe and
extreme, outside of mainstream American politics. The same fate may await the
vocal anti-Semites who surfaced during the 2016 campaign.

Regardless, the events of 2016 have shaken many American Jews who feel more
vulnerable than before. The author Nathan Englander writing in the New York
Times expressed the change that had occurred. In response to the Nazi march
in Charlottesville Virginia with torches, swastikas and the chant “Jews will not
replace us” he wrote, “There is the trauma of those assaulted by Nazis on American
soil. The pain and violence and the lessons we draw from them. Because the
children who witness a day like that, and a president like this, will not forget the
fear and disrespect tailored to the black child, the Muslim child, the Jewish child”
[NYT.com].
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René Girard’s mimetic theory. Between religion and politics

Abstrakt: W $wiecie zachodnim popularne jest przekonanie, ze sfera polityczna
i religijna (panstwowa i koécielna) sg niezalezne (por. Mt 22,21). Uczonym, ktory
uwazal, ze u poczatkow ludzkiej kultury (cywilizacji) byto inaczej, jest francuski
antropolog i literaturoznawca René Girard. Podkresla on, ze religia (rytual ofiar-
niczy) stoi u podstaw ludzkich instytucji, w tym tych o politycznym charakterze.
W wypracowanej teorii, okre§lanej mianem mimetycznej, zwraca uwage na przemoc,
ktéra w kolektywnej formie jest w stanie budowac i podtrzymywac egzystencje
ludzkiej wspolnoty. W teorii mimetycznej pojawiaja si¢ cztery kwestie korespondu-
jace z polityka: 1) budowanie politycznej wspolnoty na podstawie niecheci do innych
(jednostki, grupy mniejszo$ciowej); 2) wykorzystanie ludzkiego mimetyzmu w kiero-
waniu grupami spofecznymi; 3) pozycjonowanie siebie jako ofiary, ktore ma na celu
zyski polityczne itp.; 4) nowoczesna troska o ofiary, stanowiaca orez wobec politycz-
nych przeciwnikéw. Teorie mimetyczng mozna stosowa¢ w badaniach politycznych
fenomenéw. W niniejszym artykule zanalizowano za pomoca ,,Girardowskich
okularéw” niemiecki talk-show maybrit illner z dn. 2 listopada 2017 r.

Stowa kluczowe: René Girard, maybrit illner, polityka, religia, teoria mimetyczna

Abstract: In the Western world, the popular belief is that the political and religio-
us (state and church) spheres are independent (cf. Matthew 22:21). A person who
points out that at the beginning of human culture (civilization) was different, is
the French anthropologist and literary scholar René Girard. He emphasizes that
religion (the sacrificial ritual) underlies human institutions, including those with
a political character. In the developed theory, which is referred to as mimetic,
he draws attention to violence, which in a collective form is able to build and
sustain the existence of the human community. Four issues corresponding to
politics appear in the mimetic theory: 1) building a political community based on
aversion to others (individuals, minority groups); 2) the use of human mimesis in
the management of social groups; 3) positioning as a victim that aims at political
gains, etc.; 4) a modern concern for the victims, which is a weapon against political
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opponents. Mimetic theory can be used in researching political phenomena. In
this article, the German talk-show maybrit illner (from November 2, 2017) was
analyzed using “Girard’s glasses”.

Keywords: René Girard, maybrit illner, mimetic theory, politics, religion

Wstep

Podkreslajac inspirujaca moc Biblii, przywoluje si¢ przy réznych okazjach cytaty
z niej pochodzace. Do najczesciej stosowanych nalezy rada, ktorej Jezus udzielil
faryzeuszom i zwolennikom Heroda: ,,Oddajcie wigec Cezarowi to, co nalezy do
Cezara, a Bogu to, co nalezy do Boga” (Mt 22,21). Chetnie odczytuje si¢ te stowa
jako usankcjonowanie rozdzialu dwdch sfer: politycznej i religijnej (panstwowej
i koscielnej).

Uczonym, ktéry w powyzszej kwestii proponuje inne rozwigzanie, jest francuski
antropolog i literaturoznawca René Girard. Jego zdaniem, u poczatkéw tego,
co polityczne i religijne, mamy do czynienia ze $cistym zwigzkiem, a nawet
jednoscig tych dwoch sfer. U zarania ludzkiej kultury stoi religia z jej ,,sercem”
w postaci rytuatu ofiarniczego. Ujawniajace si¢ uporzadkowanie i powtarzal-
no$¢ ludzkich dziatan w ramach rytualnej przemocy staje sie bazg dla tego, co
zinstytucjonalizowane.

Ponizej przedstawiono podstawy mysli René Girarda, tj. teorii mimetycznej.
Nastepnie wskazano na obecne w niej aspekty polityczne. W ostatniej czesci
artykulu - na wybranym przyktadzie - zaprezentowano hermeneutyczne walory
idei Girardowskich.

1. René Girard - osoba i dzielo

René Girard urodzit si¢ 25 grudnia 1923 r. w Awinionie, w potudniowej Francji,
w niezamoznej rodzinie inteligenckiej. Jego ojciec pracowat jako kustosz w biblio-
tece muzeum awinionskiego, aby nastepnie przeja¢ analogiczng funkcje w tamtej-
szym Patacu Papieskim. Réwniez matka nalezata do os6b wyksztalconych - znata
m.in. jezyk wloski [Girard 2006: 24].

W czasie wojny - podobnie jak ojciec - Girard studiowat paleografie w Ecole des
chartes w Paryzu. Przygotowywat si¢ do pracy archiwisty, ktorg jednak postrze-
gal jako niezgodna z jego zyciowymi ambicjami. Z tego powodu zdecydowat si¢
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wyjecha¢ w 1947 r. do USA, gdzie przez rok mial by¢ lektorem jezyka francu-
skiego. Z biegiem czasu okazalo si¢, Ze amerykanska ziemia stala si¢ jego domem
- tam pracowal zawodowo i (1951) zalozyt rodzine [tamze: 28; Girard 1996b: 1;
Williams 2012: 9].

Girard byl wykladowca i profesorem na kilku amerykanskich uniwersytetach,
m.in. na Indiana University, Duke University, John Hopkins University i Stanford
University. Na ostatnim pracowal w latach 1980-1995, do przejscia na emeryture
[Palaver 2003: 21]. Tam w 1990 r. powstalo dzielo majace na celu popularyzo-
wanie i rozwijanie my$li Girardowskiej. To Kolokwium nt. Przemocy i Religii
(Colloquium on Violence and Religion, COV&R), ktdre obecnie skupia ponad 400
naukowcdéw z calego $wiata spotykajacych sie na corocznym sympozjum [por. The
Colloquium]. Girard zmart 4 listopada 2015 r. w Stanfordzie.

René Girard jest autorem ponad 20 ksigzek. Cze$¢ z nich byla wydawana z jego
inicjatywy, inne byty publikowane (w réznych jezykach) przez osoby zaintereso-
wane jego mys$la, w antologiach jego artykutéw. Niektore ksigzki to zapis rozmoéw
znim przeprowadzonych. Mozna takze wskazac na liczne artykuty naukowe oraz
wywiady [np. Ludzkie, arcyludzkie 2008: 16-20]'. Do najwazniejszych publikacji
nalezg trzy: Prawda powiesciowa i ktamstwo romantyczne (Warszawa 2001) [wyd.
fr. Girard 1961]; Sacrum i przemoc (Poznan 1993-1994) [wyd. fr. Girard 1972]
i Rzeczy ukryte od zatozenia swiata [wyd. fr. Girard 1978]°. Zostaly one wydane
w okresie 17 lat (1961-1978). Odbijaja si¢ w nich trzy etapy ksztaltowania sie teorii
mimetycznej - 1) mimetyzm i bazujgca na nim rywalizacja; 2) mechanizm kozta
ofiarnego jako fundament kulturowy; 3) dokonane w Biblii odstoniecie prawdy
o mechanizmie kozla ofiarnego. Problemem w recepcji mysli Girardowskiej byt
jezyk francuski, w ktérym powstata wiekszos¢ jego dziel. Jego idee stawaly sie
intelektualng wlasno$cia $wiata z pewnym opdznieniem - dopiero po przettuma-
czeniu ksigzek na jezyk angielski.

Antropologicznym punktem wyjscia koncepcji René Girarda jest zalozenie, ze
czlowiek to istota, w ktorej zyciu uwidacznia si¢ najwyzsza w §wiecie stworzonym
zdolnos$¢ do nasladownictwa. Pomimo ze przekonanie o ludzkim mimetyzmie
pojawia si¢ juz w starozytnosci, tj. u Platona (427-347) i Arystotelesa (384-322),
to jednak - zdaniem Girarda - ich opinie sptycaja t¢ problematyke. Zdolno$¢ do

! Spis publikacji René Girarda zob. [Romejko 2015: 24-25, 560, 583-584].
2 W jezyku polskim opublikowano fragmenty ww. opracowania [Girard 1983: 182-74; Girard
1988: 180-193; Girard 2013: 17-50].
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nasladowania wplywa na rézne sfery zycia czlowieka, w tym na jego pragnienie.
Girard zwraca uwagg, ze pragnienie nie jest czym$ spontanicznym, ale jest ono
uwarunkowane przez wybory innych - tych, ktdrych si¢ nasladuje’.

Sposobnoscia do rozpoczecia badania ludzkiego pragnienia byty zajecia z litera-
tury francuskiej, ktére powierzono mlodemu Girardowi. Analizujac powiesci,
dochodzi do wniosku, ze chociaz zmieniaja si¢ ich bohaterowie, to jednak schemat
pragnienia pozostaje ten sam. Mozna go oddac za pomoca trojkata, ktdrego wierz-
chotki stanowia: 1) podmiot pragnienia; 2) przedmiot pragnienia; 3) posrednik
[por. Zambrzycki 2013: 42]. Mamy do czynienia z réznymi konfiguracjami ww.
schematu; np. jedna osoba moze by¢ w tym samym czasie podmiotem pragnienia,
sugerujacym si¢ pragnieniem innego, a jednoczesnie, poprzez swéj mimetyzm,
wskazywa¢ - jako posrednik - droge innym. Girard podkresla: ,Najrozniejsze
formy pragnienia tréjkatnego tworzg (...) pewna uniwersalng strukture” [Girard
2001: 100].

Okazuje si¢, ze do$¢ szybko zmienia si¢ rola, ktéra pelni posrednik. Z naslado-
wanego wzoru staje si¢ rywalem. Na sile rywalizacji wptywa ,,rzadko$¢” débr,
o ktore si¢ konkuruje, a takze ,duchowy” dystans pomiedzy rywalami. Im sa
sobie bardziej (spotecznie) bliscy, tym latwiej o konflikt, gdyz kazda z jego stron
jest przekonana o zasadnosci swego roszczenia. Girard komentuje te sytuacje
w dosadnych stowach: , Instynktownie wyobrazamy sobie stosunki braterskie
jako serdeczny zwigzek, ale przyktady mitologiczne, literackie i historyczne, jakie
przychodza na mysl, $wiadcza zupelnie o czyms innym: Kain i Abel, Jakub i Ezaw,
Eteokles i Polinik, Romulus i Remus, Ryszard Lwie Serce i Jan bez Ziemi, i tak
dalej” [Girard 1993: 84]. Nie nalezy si¢ wiec dziwi¢, ze Girard méwi o mimetycz-
nych ,blizni¢tach” czy ,,sobowtdérach” [tamze: 109].

Konsekwencja ,.trojkatnego” pragnienia jest narastanie konfliktu, ktory z lokalne-
go przemienia si¢ w ten o ogdlnospotecznym charakterze. Stad méwi si¢ o wojnie
wszystkich ze wszystkimi (Yac. bellum omnium contra omnes) [por. Hobbes 2005:
206-207]. ,Wszedobylski” konflikt jest niebezpieczny — w spotecznosciach archa-
icznych, tj. tych, ktére nie wypracowaly mechanizmu ,,panstwowe;j” prewencji
analogicznej do wspdlczesnego systemu sagdowniczego i karnego; wigze si¢ z nim
grozba nawet catkowitej ich destrukcji. W tym kontekscie prawo talionu, m.in.

> W teorii mitycznej uzywa sie obok pragnienia innego terminu, tj. pozgdanie, jednak
z zastrzezeniem, ze nie bedzie si¢ go zawezato do perwersyjnych zadz, w tym tych o seksu-
alnym charakterze [por. Girard 2002: 2; Girard 1996a: 5, przyp. 1; Goszczyniska 1988: 177].
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wyrazone w Biblii w stowach ,,0ko za oko, zab za zab” (Wj 21,24), jawi si¢ jako
zasada cywilizowana, gdyz ktadzie ono wyrazna, a co za tym idzie akceptowalna,
granice dla zemsty [Schwager 1994b: 18].

Badania dziet etnologéw doprowadzily René Girarda do przekonania, ze
z zagrozeniem ze strony rozszerzajacej si¢ przemocy mozna sobie poradzi¢ bez
systemu panstwowej prewencji. Przemoc mozna kontrolowa¢ przemoca dozowa-
ng w ramach rytuatu ofiarniczego. Centralne miejsce zajmuje tu bazujacy na
mimetyzmie mechanizm kozta ofiarnego. Skoro mozna nasladowa¢ pragnienia
innych, mozna takze nasladowa¢ ich naznaczone agresja zachowanie. Girard
stawia hipoteze, Ze u podstaw zycia instytucjonalnego stoi kolektywny mord, ktéry
okresla mianem mordu zatozycielskiego lub mechanizmu zatozycielskiego [Girard
1992: 87; Girard 1991: 168; Girard 1983: 126-127,135; Girard 2002: 97-98]. Jest
to jego zdaniem zjawisko transkulturowe, tj. ujawniajace si¢ w podobnej formie
w réznych miejscach i czasie tam, gdzie mialo miejsce przejscie od stanu natury
do kultury (hominizacja) [Girard 1991: 29,44].

Agresja wobec przypadkowej ofiary, ktdra pociaga za sobg agresje innych, otrzy-
muje nowe znaczenie. To, co bylo do tej pory zatomizowane, staje si¢ jednoscia.
Dokonuje si¢ specyficzne przewartosciowanie oceny ofiary kolektywnej przemo-
cy, ktére Girard okresla mianem sakralizacji. Skoro panowat chaos, a przemoc
zakonczyta go, to ofiara byla winna spotecznym niepokojom. Od tego momentu
postrzegana jest ona inaczej — jako zrédlo pokoju. To, co przeklete, przynosi
blogostawienstwo. Ta ambiwalencja odbija si¢ w tresci terminu sacrum, ktory
odnosi si¢ nie tylko do bycia $wigtym, lecz takze przekletym. Podobny fenomen
mozna zaobserwowac w pozaeuropejskich kulturach [Girard 1994: 133,140-144].

Dos$wiadczenie chaosu i powrotu pokoju (za sprawa kolektywnej przemocy)
naznaczone jest pragnieniem, aby w przyszlosci, w sytuacji kryzysowej, odtworzy¢
mozliwie doktadnie wydarzenia zwigzane z mordem zalozycielskim. Prowadzi to
do aktywnosci, ktora okresla si¢ mianem rytualu. Istota tej ofiarniczej rekapitu-
lacji jest nieznajomos¢ zasad, na ktdrych sie ona opiera. Inaczej to, co ,,boskie”,
staloby si¢ tym, czym jest w rzeczywistosci — ludzka konstrukeja w czystej postaci
[Girard 1993: 10].

Literackim $wiadectwem przestania zawartego w ofiarniczych rytuatach sg mity.
Ich charakterystyczng ceche stanowi permanentna prezentacja ofiary przemocy
jako winnej, jej oprawcow zas jako tych, ktérzy wybieraja wlasciwe rozwiazanie.
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Girard przywoluje mity z kregu europejskiego, jak i z innych obszaréw kultu-
rowych, m.in. chetnie analizuje mit o Edypie oraz mit o Romulusie i Remusie.
W ramach tego drugiego opowiada si¢ o powstaniu miasta, ktdre jest symbolem
ksztaltowania si¢ tadu cywilizacyjnego [Girard 1983: 126].

Zbiorem tekstow, ktore prezentuja odmienng perspektywe do tej zawartej w mitach,
jest Biblia. Tam ofiara jest niewinna, przestepcami zas sa ci, ktorzy postuguja sie
przemoca. Biblia nie jest pod tym wzgledem wyjatkiem. René Girard podkresla, ze
z podobna demaskacja mechanizmu kozla ofiarnego i bazujgcego na nim rytuatu
mamy do czynienia w starozytnej tragedii greckiej. Jednak byto to intelektualne
i duchowe przedsigwzigcie, ktére zakonczylo sie fiaskiem. Tacy autorzy jak Sofokles
(496-406) i Eurypides (485-407) dochodza do pewnego punktu, aby potem wrdci¢
na ,dawng droge” [Girard 1993: 179-180; Girard 1991: 41].

Pod wzgledem demistyfikujacej mocy teksty biblijne nie stanowig homogenicznej
masy [por. Schwager 1994a: 700-702]. W Starym Testamencie szczegélnie warto-
$ciowe — zdaniem René Girarda - s3: opowiadanie o Kainie i Ablu, opowiadanie
o Jozefie i jego braciach, teksty prorockie oraz psalmy, Ksiega Hioba, opowies¢
o sadzie Salomona. W Nowym Testamencie interesujace sa nastepujace bloki teksto-
we: Jezus i faryzeusze, Pasja, meczenstwo $w. Szczepana, List do Hebrajczykow.
Okazja do catkowitego odstoniecia prawdy o zasadach mechanizmu kozta ofiarne-
go bylo nauczanie Jezusa Chrystusa, ktére w konsekwencji doprowadzito do Jego
meki i $mierci (Pasja). Wprawdzie w stosunku do Jezusa autorzy nowotestamen-
towi nie uzywaja okreslenia ,,koziol ofiarny”, to jednak pojawiaja si¢ inne, w tym
»Baranek Bozy”. Girard akcentuje, Ze miano ,,Baranek Bozy” jest korzystne, gdyz
pozwala ono uwypukli¢ niewinno$¢ ofiary, a jednoczenie unikngé negatywnych
skojarzen, ktore tacza sie z kozlem [Girard 2002: 169].

2. Polityczne aspekty teorii mimetycznej

W swej genezie polityka osadzona jest na tym, co religijne. Wyraznie mozna to
dostrzec, odnoszac si¢ do idei sakralnego kréla lub sakralnej monarchii, ktéra
do czaséw wspolczesnych obecna jest w rytuatach koronacyjnych prymityw-
nych ludéw. Odwotujac si¢ do niej, René Girard tlumaczy pochodzenie wadzy
krolewskiej, z ktorg wigzano szczegolng asystencje tego, co ,boskie”. Jego zdaniem
wladza krélewska swymi korzeniami siega specyficznego wydarzenia w ramach
rytuatu ofiarniczego. Wybranej na ofiare jednostce pozwalano spetnia¢ wszelkie
zachcianki, w tym te natury seksualnej. W ten sposdb prowadzono do spoteczne-
go ,chaosu”, ktory ,,usprawiedliwial” nadchodzaca (rytualng) przemoc. Przyszta
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ofiara chetnie wcielata si¢ w te role, w pewnym sensie mszczac si¢ za zblizajaca
sie $mier¢ [Girard 1994: 160-161].

Girard stawia hipoteze, Ze odpowiednio przebieglta jednostka mogta skioni¢ do
dokonania ofiarniczej substytucji — zamiast niej powinien zgina¢ ktos inny. Nie
bylo to trudne, gdyz w rytualnym odtworzeniu zalozycielskiego mordu i tak
mamy do czynienia z substytucja pierwotnej ofiary [Girard 1993: 146-147]. Girard
podkresla, ze czyms, co wspolgra z jego opiniami nt. sakralnej genezy monarchii,
jest fakt, ze w wielu prymitywnych kulturach krél petni jednoczes$nie role czarow-
nika, ktory jako ofiarnik czuwa nad wlasciwym przebiegiem ofiarniczego rytuatu
[Frazer 1997: 40-41,139].

Przekonanie, ze krdl jest w stanie kanalizowa¢ w sobie oparte na mimetyzmie
spoleczne antagonizmy, a co za tym idzie, Ze ma ,,boska” wladze, nie oznaczato,
ze nie byto chetnych do zajecia jego miejsca. Podatnymi na tego typu pragnienia
byly osoby z otoczenia wladcy, a wiec pod wzgledem spotecznym mu bliskie.
To centralny motyw starotestamentowej Ksiegi Hioba. Niestety, czytana jest ona
z upraszczajacej perspektywy prologu i epilogu, ktére w skrécie mozna oddac
nastepujaco: Bég wystawit na probe wierno$¢ Hioba, dotykajac go cierpieniem,
Hiob okazal si¢ wierny, a wiec zdal egzamin, i w nagrode otrzymal znacznie
wiecej, niz posiadal w przeszlosci. Nie dostrzega sig, ze Ksiega Hioba to swiadec-
two politycznego spisku, ktéremu nadano ,boska” motywacje. ,Przyjaciele”
Hioba, pocieszajac go, staraja si¢ wykaza¢ mu, Ze nieszczegscie, ktore go spotkato,
wynika z jego grzesznosci. Stad nie ma juz dla niego boskiej taski, ktéra do tej pory
byla fundamentem jego wladzy. Wniosek jest jeden: ,umart krél, niech zyje krol”.
Brakuje tylko jednego do rytualnego pozbawienia wltadzy Hioba i powierzenia jej
w rece ,godniejszej” osoby. Chodzi o to, aby byla petna jednomyslnos¢, tj. Hiob -
podobnie jak Edyp — ma uzna¢ swa wing. Hiob jednak okazuje si¢ uparta ofiara.
Cho¢ ma $wiadomos¢ grzesznosci, nie przyznaje si¢ do stawianych mu zarzutow,
odrzuca bezlitosnego boga ,,przyjaciol”, a wyznaje Boga petnego milosierdzia (por.
Hi 16,19-21; 19,25-27) [Girard 1992: 126].

Sakralne poczatki monarchii sprawiajg, ze nie do zaakceptowania jest liberalna
idea umowy spotecznej. Do tej kwestii nawigzuje René Girard w opracowaniu
poswieconym twdrczosci Williama Szekspira. Analizujac tragedie Juliusz Cezar,
stwierdza: ,Idea umowy spolecznej jest wielkim humanistycznym wybielaniem
mimetycznego wspolzawodnictwa, typowym wybiegiem i ostong dla tych, ktérzy
nie potrafig §ciga¢ mimetycznej logiki wystarczajaco daleko [...] Szekspir $ciga
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w Juliuszu Cezarze logike mimetyczna az po gorzki kres i znajduje tam nie umowe
spoleczng, ale jednomyslng przemoc mordu zatozycielskiego. Jezeli jest myslicie-
lem konsekwentnym, to rozwigzanie to z calg pewnoscia pojawi si¢ nie w jednej,
ale w wielu sztukach, by¢ moze nie zawsze tak wyraznie, jak w Juliuszu Cezarze, ale
przynajmniej implicite w krétkich wskazéwkach i aluzjach, nietrudnych obecnie
do rozszyfrowania, posiedlismy juz bowiem podstawowa wiedz¢ o mordzie zalozy-
cielskim dzigki Juliuszowi Cezarowi, owej tragedii, ktora najbardziej gruntownie
bada i ttumaczy ten temat” [Girard 1996a: 289-290].

W sprawnych rekach mimetyzm moze okaza¢ si¢ narzedziem przydatnym do
zdobycia i utrzymania wladzy. Dzieki niemu mozliwe jest szachowanie bardziej
ambitnych jednostek oraz grup spofecznych. Na motyw ten Girard zwraca uwage,
analizujac tragedie Szekspira pt. Troilus i Kressyda, w ktorej Ulisses chce ostabi¢
wplywy Achillesa. Widzi go takze w zachowaniu Pitata, ktéry bez powodzenia
probuje zapanowa¢ nad zgdnym krwi ttumem. Zamiast Jezusa proponuje mu
- i tak juz skazanego — Barabasza. Zabieg ten jednak nie odnosi skutku. Stad
opinia Girarda: ,,Z chwila, kiedy dochodzi do jednomyslnosci, thum rzuca si¢ na
ofiar¢ wylaniajacg si¢ z mimetycznego procesu, i nie chce juz stysze¢ o zadnej
zamianie. Godzina substytucji minefa, nadeszta godzina jednomyslnej przemocy.
Pilat dobrze to rozumie. Kiedy tlum nie godzi si¢ na Barabasza, od razu wydaje
mu Jezusa” [Girard 2002: 37-38].

Mimetyzm jest przydatny w dziataniach majacych na celu zachowanie porzadku
spolecznego. W ich centrum widzimy przemoc wobec jednostki lub malej grupy,
ktdra uznaje si¢ za przyczyne spotecznych zawirowan i dlatego karze sie ja w kolek-
tywny sposob. Przeradzajacy sie w przemoc gniew przynosi ,,blogostawiony” owoc
w postaci wracajacej zgody i pokoju. Ten polityczny motyw wyraznie odbija si¢
w wypowiedzi arcykaptana Kajfasza, ktéry wie, co nalezy zrobi¢, aby zapobiec
kryzysowi wywolanemu przez nauczanie Jezusa: ,,...lepiej jest [...], aby jeden
czlowiek umart za lud, nizby miat zgina¢ caly naréd” (J 11,50).

Mechanizm ten powtarzal sie w przeszlosci wielokrotnie. Narodem, ktéry w minio-
nych wiekach stuzyt jako kolektywny koziot ofiarny, byli Zydzi. W nowszych
czasach mozna wskaza¢ na sprawe kapitana Alfreda Dreyfusa (1859-1935),
francuskiego oficera zydowskiego pochodzenia, ktéry w 1894 r. zostal falszywie
oskarzony o szpiegostwo na rzecz Niemiec. Jego proces spolaryzowal Francje -
z jednej strony odzyly antysemickie resentymenty, z drugiej za$ pojawili sie tacy,
ktorzy byli przekonani o ktamliwosci oskarzenia [tamze: 158].
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René Girard odnosi si¢ rowniez do ambiwalentnego spojrzenia w Europie na
osobe cesarza Francji Napoleona Bonaparte (1769-1821). Nienawidzono go,
jednoczesnie za$ podziwiano jego polityczng i militarng sprawnos¢. Sakralne
zafascynowanie Napoleonem wyraznie wplynelo na ruchy zjednoczeniowe
w przestrzeni krajow jezyka niemieckiego, ktére zdecydowaly si¢ pod egida
Prus na stworzenie silnego panstwa o mocarstwowych ambicjach wobec Europy
i $wiata [Girard 2010].

Instytucja, ktéra podobnie jak Napoleon ma moc jednania nieprzyjaciol we wspot-
czesnej Europie i $wiecie, jest papiestwo. Tendencje te uwidocznily si¢ wyraznie
w XIX w. [tamze: 197]. Mozna na nie zwréci¢ uwage i wspdtczesnie. W minionych
latach zestawiano chetnie osobe ,,strasznego papieza” Benedykta XVI z ,dobrym
papiezem” Franciszkiem [por. Romejko 2013: 221-254].

Wielce interesujaca ideg René Girarda jest nowoczesna troska o ofiary.
Wspolczesnie ujawnia si¢ ona wyraznie w krajach zachodnich, ktére sa przekona-
ne, ze integralnym elementem ich tozsamosci jest troska o najstabszych. Problem
polega na tym, Ze jest ona wykorzystywana w sposob instrumentalny, a jednocze-
$nie przybiera obsesyjna forme. Girard podkresla, ze mamy do czynienia z ,,...
paradoksalna stawka rywalizacji mimetycznych, konkurencyjnym podbijaniem
ceny” [tamze: 178].

Zwraca sie uwage nie na wszystkie ofiary, ale na takie, ktore mogga sta¢ si¢ narze-
dziem do napietnowania innych. Girard ttumaczy: ,Istnieja ofiary w ogélnosci,
ale najbardziej interesujace sg te, ktore pozwalaja nam potepic sagsiadow. [...] Kiedy
podejrzewamy naszych sasiadow, ze ulegaja pokusie kozla ofiarnego, ze wstretem
to ujawniamy. Bezlito$nie pietnujemy zaistniate mechanizmy kozla ofiarnego,
za ktére wine ponosza nasi sasiedzi, a jednoczes$nie sami nie potrafimy si¢ oby¢
bez zastepczych ofiar. Wszyscy probujemy wierzy¢, ze nasze urazy sa stuszne,
a nienawis¢ usprawiedliwiona, ale nasza pewnos¢ w tej dziedzinie jest bardziej
krucha niz naszych przodkéw” [Girard 2002: 171, 178].

Oskarzenie nie dotyczy tylko ,,podlych” jednostek, lecz takze zbiorowosci, przede
wszystkim za$ chrze$cijan. ,,Najpierw lamentujemy nad ofiarami, oskarzajac si¢
wzajemnie o to, ze przyczyniamy sie¢ do ich powstawania czy zezwalamy na ich

* René Girard w ten sposob zatytutowal przedostatni rozdzial opracowania Widziatem
szatana... [Girard 2002: 175-184].
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istnienie. Nastepnie lamentujemy nad hipokryzja kazdego lamentu; wreszcie
lamentujemy nad chrzescijanstwem, niezbednym kozlem ofiarnym, poniewaz
rytual musi mie¢ ofiare, a dzisiaj ofiarg jest zawsze ono: the scapegoat of last resort,
i z nutka szlachetnego cierpienia stwierdzamy, ze chrzescijanstwo nic nie zrobito,
«zeby rozwigzac problem przemocy»” [tamze: 179].

Kwestia nowoczesnej troski o ofiary jest atrakcyjna z perspektywy politologa. Tego
typu postawa jest obecna w retoryce politycznej, w ramach ktorej podejmuje si¢
wysitki, aby potepi¢ politycznego przeciwnika, majacego odwage posiadania
odmiennej opinii.

3. Hermeneutyczna warto$¢ teorii mimetycznej - casus talk-show maybrit illner
Teoria mimetyczna René Girarda stanowi narzedzie, przy pomocy ktérego
mozna interpretowac polityczne i spoteczne relacje zachodzace we wspdlczesnym
$wiecie. Autor niniejszego artykutu preferuje okreslenie ,,Girardowskie okulary”,
rozumiejac je jako specyficzng wrazliwos¢ towarzyszaca pracy badawczej [por.
Romejko 2015: 131]. Studia w Austrii (1999-2004) przetozyty si¢ w zZyciu autora
na dobrg znajomos¢ jezyka niemieckiego oraz na codzienne korzystanie — droga
satelitarng i internetowq - z programéw niemieckich i austriackich rozgtosni
radiowo-telewizyjnych. W dn. 2 listopada 2017 r. na falach niemieckiej telewizji
ZDF zaprezentowano cotygodniowy odcinek politycznego talk-show maybrit
illner, zatytulowany Europa lduft die Zeit davon. Warten auf Berlin (Europie
ucieka czas. Czekanie na Berlin) [maybrit illner]. Ogladajac go z perspektywy
Girardowskiej, tatwo mozna bylo dostrzec motyw budowania zgody pomiedzy
jego uczestnikami, ktorej podstawa byla intelektualna nieche¢ do ,,politycznego
innego”, a konkretnie w stosunku do Europy Wschodniej - w tym do Wegier
i Polski. Zabraklo konsekwencji — nie przykladano tej samej miary, oceniajac
kraje zachodnio- i wschodnioeuropejskie.

Wsrdd gosci talk-show byta niemiecka minister obrony narodowej Ursula von
der Leyen (ur. 1958). Pochwalita ona unijny program studenckiej wymiany
Erasmus, dzigki ktéremu jej dzieci studiowaly w Polsce. W czasie ich pobytu
mialy tam miejsce wybory parlamentarne (2015). Odnoszac si¢ do zmienionej
sytuacji politycznej, wyrazila gltebokie przekonanie, ze w Polsce nalezy wspie-
ra¢ opor mlodych demokratéw (,,Diese gesunde, demokratische Widerstand
der jungen Generation [...] in Polen, die muss man unterstiitzen”). Stowa te
spotkaty sie z krytycznymi opiniami srodowisk identyfikujacych sie z polskimi
wladzami.
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Nie tylko stowa von der Leyen, ale takze wypowiedzi pozostatych gosci wpisaly
sie wlogike zgody opartej na nieche¢ci wobec ,,politycznego innego”. W kontekscie
relacji polsko-niemieckich mozna zaryzykowac i odswiezy¢ uzywane od konca
XVIII w. stereotypowe i ksenofobiczne okreslenie polnische Wirtschaft (polska
gospodarka), pod ktérym rozumie si¢ niegospodarnos¢, ogélny nietad, ciemnote
i zdemoralizowanie, a ktore przywolywano w Niemczech w sytuacji kryzyso-
wej, chcac poprawi¢ nastroje spofeczne. Towarzyszylo temu przestanie, ktore
mozna by wyrazi¢ stfowami: drodzy Niemcy, u nas nie jest tak zle, popatrzcie
tylko na Polakéw [Geremek 2005: 14-15]. Gléwnym watkiem przewijajacym sie
w audycji Europa lduft die Zeit davon jest specyficzna prezentacja Niemiec, ktore
jawig si¢ jako kraj cywilizowany, czego potwierdzeniem jest ich proeuropejskos¢
(prounijnos¢)’. Im dalej od ,,serca Europy” (od Berlina), szczegdlnie w kierunku
wschodnim, tym gorzej.

Prowadzaca audycje Maybrit Illner (ur. 1965), pochodzaca z Berlina
Wschodniego dziennikarka, na poczatku zapowiedziala, o czym bedzie
program: 1) o Brytyjczykach, ktérzy wychodza z Unii Europejskiej; 2) o wschod-
nich Europejczykach, ktérzy coraz bardziej oddalaja si¢ od swoich sasiadow;
3) o Grekach, ktérzy maja problemy finansowe; 4) o eskalacji sporu pomiedzy
Hiszpanami i Katalonczykami; 5) o Niemczech, w ktérych trwaja rozmowy
dotyczace budowy koalicji rzagdowej, ale takze o ich roli w Europie. Okazalo sie,
ze kolejno$¢ podjetych tematéw byla inna. Jednym kwestiom poswigcono wiecej
Czasu, innym mniej.

Oceniajac sytuacje w Hiszpanii, wykazano wigcej empatii niz wobec Wegier
i Polski. Z jednej strony udzielono poparcia dumnym Katalonczykom, ktdérzy
walczg z centralistycznym rzagdem w Madrycie, z drugiej podkreslono, ze to
wewnetrzna sprawa Hiszpanii. Dlatego czyms normalnym bytaby (ewentualna)
deportacja aresztowanego w Belgii Carlesa Puigdemonta (ur. 1962), lidera katalon-
skich wladz regionalnych, do Hiszpanii, ktdra zalicza si¢ do bezpiecznych krajow.
Von der Leyen zaznaczyta, ze Hiszpania to kraj demokratyczny, ktéry ma wlasna
konstytucje, i dlatego Katalonczycy nie moga jednostronnie podejmowac decyzji
o politycznej secesji. Dodata, ze gdyby Puigdemont uciekt do Niemiec, to zostatby
wydany wladzom hiszpanskim, gdyz podobnie jak Belgia, takze Niemcy stosuja
europejski nakaz aresztowania.

> W audycji Europa jest uzywana jako synonim Unii Europejskie;.
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Analogiczng opinie wyrazit Christian Lindner (ur. 1979), przewodniczacy Wolnej
Partii Demokratycznej (Freie Demokratische Partei, FDP). Oceniajac to, co dzieje
sie w Hiszpanii, zwrdcil uwage, Ze w Niemczech panujg zdecydowanie wyzsze
standardy polityczne. Zgodzit sie, ze regiony majg prawo walczy¢ o swojg tozsa-
mos¢ oraz finanse, lecz podkredlil, ze powinno to si¢ odbywaé w cywilizowany
sposob. W Niemczech takie sprawy zalatwia sie - i tu jego zdaniem uwidacznia
sie réznica w stosunku do Hiszpanii - przed sagdami.

W audycji podkreslano, ze s3 w Unii Europejskiej panstwa / regiony, ktére powin-
ny sie uczy¢ od tych, ktére maja znacznie bogatsze polityczne doswiadczenie,
a w konsekwencji wiedze¢ dotyczaca wlasciwych rozwigzan. Ona uzasadnia ich
prawo do wytykania politycznych brakéw i niedociggnie¢. Takim wzorcowym
regionem jest zdominowany przez niemieckojezyczng ludnos$¢, lezacy na poéino-
cy Wiloch, Tyrol Potudniowy, z ktérego pochodzi bioracy udzial w rozmowie
Reinhold Messner (ur. 1944), alpinista i byty europarlamentarzysta z ramienia
Federacji Zielonych.

Pewnym rozwigzaniem byloby pojscie w kierunku proponowanym przez Ulrike
Guérot (ur. 1964), niemiecka politolog, badaczke z European Democracy Lab.
Podkresla ona, ze panstwo narodowe to gorset, ktory wprawdzie wytrzymat
dwiescie lat, lecz teraz konczg sie juz jego mozliwosci. Stad nalezy je rozmon-
towac i powierzy¢ jego zadania instytucjom unijnym oraz regionalnym.
Uczestniczacy w audycji wyrazali opinie, ze by¢ moze nieco za wczeénie na taki
krok, lecz jednoczesnie dawali do zrozumienia, ze s3 na niego gotowi. Messner
podkreslil, ze jest Europejczykiem, a nie Wtochem, Niemcem, Austriakiem czy
Szwajcarem. Inni powinni tak jak on poczu¢ sie Europejczykami. Cem Ozdemir
(ur. 1965) - razem z Simone Peter (ur. 1965) lider Zwigzku 90/ Zielonych
(Biindnis 90/ Die Griinen) - podkredlil, ze jest praktykujacym Szwabem,
Niemcem i Europejczykiem®.

Czyms, co ma istotne znaczenie dla rozwoju europejskiej integracji, jest wspolna
polityka obronna. W tym kontekscie von der Leyen wyrazita zadowolenie z brexi-
tu. Jej zdaniem Wielka Brytania byla gléwnym ,hamulcowym” w tej kwestii.
Pozostajg jeszcze sceptyczne kraje, takie jak Litwa, Lotwa, Estonia, Polska i Wegry,
ktore preferuja blizsze zwiazki z NATO.

¢ Cem Ozdemir nie wspomniat o rodzicach, ktérzy do Niemiec przyjechali jako gastarbe-
iterzy z Turcji.
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Niemiecki historyk Heinrich Winkler (ur. 1938) podkreslil, ze aby $cislejsza
integracja byta mozliwa, niezbedne jest budowanie na wspélnych wartosciach
europejskich. Nie jest to fatwe, gdyz istnieja panstwa, ktore nie sg gotowe do
przestrzegania kryteriow kopenhaskich, a dotyczacych panstwa prawa i podziatu
wiadzy. To Wegry pod rzadami Viktora Orbdna, i Polska pod rzadami Jarostawa
Kaczynskiego. Niezbedne jest podjecie dziatan majacych na celu zawrdcenie
tych dwoch krajow z niebezpiecznej drogi nacjonalizmu i niszczenia panstwa
prawa. Ozdemir uzupelnil, ze i w Europie Zachodniej ujawnialy sie w przesztosci
podobne problemy. Wskazat na Wlochy, rzadzone przez Silvia Berlusconiego, oraz
Austrie, w ktorej w 1999 r. sukces wyborczy odniosta Wolno$ciowa Partia Austrii
(Freiheitliche Partei Osterreichs, FPO).

Czy Niemcy maja prawo poucza¢ innych, szczegélnie za§ wschodnich
Europejczykéw? Lindner jest zdania, ze tak. Kiedy$ nie byli zbyt przyjaznie
nastawieni do obcych, ale zmienilo si¢ to. W efekcie demokracja w Niemczech
(iinnych krajach zachodnich) umocnita si¢. Dlatego nikt w Niemczech nie postawi
pod znakiem zapytania panstwa prawa jak to uczynit Viktor Orban na Wegrzech.
Niemcy (Zachdd) muszg by¢ gotowe do dzialania, tak jak wtedy, gdy w Austrii
rzadzili ludowcy razem z wolno$ciowymi. Po Lindnerze krétko wypowiedzial sie
Winkler, a nastepnie von der Leyen, podkreslajac — o czym byla wczes$niej mowa
- ze nalezy wspiera¢ zdrowy i demokratyczny opor polskiej opozycji.

Uczestnicy audycji zgadzaja si¢, ze Niemcy robig wiele na rzecz jednosci
europejskiej, a takze innych krajow, w tym tych borykajacych si¢ z problemem
uchodzcow. Niestety - pomimo nadzwyczajnego zaangazowania i gotowosci
do poswigcenia — same nie s3 w stanie wszystkiego rozwigza¢. Czyms nie do
zaakceptowania jest oczekiwanie, Ze to one beda braty odpowiedzialnos¢ za brak
rozwagi i rozrzutnos$¢ innych. Jedynym krajem, na ktéry w tym dziele moga
liczy¢, jest Francja. Jednak i wobec niej - pomimo reform ,,madrego prezydenta”
Emmanuela Macrona - nalezy by¢ ostroznym. Moze si¢ bowiem okazaé, ze
niemiecki podatnik bedzie musial ratowac nie tylko zrujnowane banki hiszpan-
skie, ale i francuskie.

W audycji maybrit illner odzwierciedla si¢ ,,germanocentryczna” narracja, wzmac-
niana poprzez nieche¢ w stosunku do ,,politycznego innego”, szczegdlnie zas
majacego wschodnioeuropejski rodowod. Niemcy prezentuje si¢ jako miare tego,
co cywilizowane, postrzegajac je jednoczesnie jako kwintesencje tego, co unijne
i zachodnie. To kraj, ktéry ,,odrobil swoja lekcje” w przeszlosci, i w szczegélny
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sposob jest powolany (motyw nowoczesnej troski o ofiary), aby strofowa¢, a nawet
kara¢ opornych, gléwnie tych z Europy Wschodniej.

Mozna zaryzykowac i stwierdzi¢, ze uczestniczacy w audycji dotknieci sa quasi-
-religijnym (sakralnym) doswiadczeniem politycznej jednosci, ktéra przektada
si¢ na poczucie osobistego spelnienia. Z jednej strony partycypuje sie w ,,cywili-
zowanym” porzadku zachodnioeuropejskim, z drugiej za$ cieszy si¢ mozliwo-
$cig uczestniczenia w misji kolektywnego pouczania myslacych inaczej. Nie ma
znaczenia, czy oni akceptuja udzielane nauki, czy tez nie. Polityczny sprzeciw
wzmacnia przekonanie, ze trzeba chronic¢ ich przed nimi samymi, a brak zrozu-
mienia, ze podejmowane dzialania maja na celu ich ,dobro”, uzasadnia zastoso-
wanie (,,szlachetnych”) dziatan majacych na celu ztamanie ich oporu.

Zakonczenie

W powszechnym odbiorze polityka i religia to dwie niezalezne sfery. Zachowanie
rozdzialu migdzy nimi oceniane jest jako oznaka funkcjonowania nowoczesnego
panstwa. Myglicielem, ktory z dystansem odnosi si¢ do tej idei, jest francuski antro-
polog i literaturoznawca René Girard. W ramach teorii mimetycznej wskazuje, ze
polityka i religia sg ze sobg powigzane. Ujawnia si¢ — jego zdaniem - nast¢pujaca
kolejnos¢ - z tego, co religijne, wyrasta to, co polityczne, w tym panstwo. Religia,
z jej ofiarniczym rytualem, daje grupom spolecznym narzedzie, dzieki ktéremu
mozliwa jest kontrola ludzkiej przemocy. Rytuat ofiarniczy to takze poczatek
instytucjonalnego uporzadkowania.

Waznym pojeciem Girardowskim jest mechanizm kozta ofiarnego, ktéry polega na
budowaniu zgody na podstawie niecheci w stosunku do innego (jednostki / grupy
mniejszo$ciowej). Pomimo ze prawda o nim zostata odstonieta dawno, bo w Biblii,
nadal oddziatuje on na jednostki i zbiorowo$ci, nawet na te, ktére identyfikuja sie
jako cywilizowane.

Girard mowi takze o nowoczesnej trosce o ofiary, w ktorej zawiera si¢ ambiwa-
lentna postawa — krytykowanie agresji (w tym politycznej) potaczone z chetnym
sieganiem po nig w stosunku do tych, ktorych oskarza si¢ o skazenie przemoca.
Zjawisko to mozna dostrzec w relacjach politycznych, np. w Unii Europejskiej.
Zaprezentowano to na przykladzie talk-show maybrit illner, ktéry wyemitowano
dn. 2 listopada 2017 r. w ramach niemieckiej telewizji ZDF.
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25 Years of Politology of Religion

Abstract: The increasing influence of religion in politics - a fact which was
suddenly noticed after the Iranian Islamic revolution, the role of religion in the
downfall of the Warsaw Pact and socialist regimes in Eastern Europe, the resur-
gence of Hinduism by using the Bharatia Janata Party in India, the increasing
importance of Judaism as a political ideology in Israel along with other examples
from different religions, all together represented a challenge for political science.
At the time, political science disciplines were not able to offer a solution for these
questions. As a result, a specific political science discipline emerged, namely the
Politology of Religion. This is a specific scientific discipline because of its specific
research subject, separating it from other disciplines. Therefore, Politology of
religion is both a general and a specific political science discipline. It is general
because without its findings the education of a political scientist is not possible.
On the other side, Politology of religion is a specific discipline due to its research
of political science themes, in the context of religion. This discipline was firstly
introduced as a course in the Department of Political Science of the University of
Belgrade, in the school year 1993/1994. So far, hundreds of undergraduate political
science students attended this course. Meanwhile, both Master and Specialist
studies in Politology of Religion were developed. There is a Doctoral course as
well. Therefore, the Department of Political Science of the University of Belgrade,
educates politologists of religion from the undergraduate level, to the PhD level.
The peak development of this discipline was, however, the first in the world publi-
cation of a journal in English dedicated to politics and religion — The Politics and
Religion Journal (PR]). PR] gets its most valuable recognition from its authors,
who come from all over the world. As such, PR] is one of the most-multicultural
social science Journal in the world.

Keywords: religion, politics, research, science, politology of religion

When it comes to institutions which are dealing with Political Science, we can

see that they are rather young, particularly when it comes to the differentiation

of Political Science as a specific scientific discipline with a specific field of study,

in contrast with other social sciences. For example, the Academy of Moral and
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Political Sciences in Paris was founded in 1795. It consisted of departments of
philosophy, ethics, political economy, law and history. However, there was no
specific department of Political Science, as all above mentioned sciences were
considered as political and there was no such thing as a distinctive Political Science
at that time. Therefore, the Academy which was founded for the purpose of study-
ing Political Science, claimed that there is no such thing. The first school in the
world which was dedicated particularly to Political Science was L,ecole libre des
sciences politiques. In 1945 this school became the Institut d,etudes politiques.
Nowadays, there are 10 similar institutes in France. The last one was founded in
2013 in Saint Germain en Lay, only 20km away from Paris. This tells us a story
about the development of departments of Political Sciences in this country.

It is quite similar in London. The London School of Economics and Political
Sciences (LSE) was founded in 1895. It is also important to mention that this is the
full name of this school, despite the fact that many refer to it as the London School
of Economics. Since 1872 we can see a great development of Political Science
around the globe, resulting in a fact that today, we almost cannot find a University
in the world without a Department for political science.

If we first take a look at the curriculums and programs of these institutions, we
can see that their main research focuses on the analysis of political theory, politi-
cal order, comparative politics, political organizations, international relations,
internal politics etc. All of these disciplines have a secular dimension. This is quite
normal, as modern science is materialistic and based on facts, with a goal to be
serious and precise. When it comes to religion, we can say that political science
ever since its formation was very anti-religiously oriented, under the influence of
French Enlightenment, which claimed that religion will disappear. Due to that
fact, Political Science did not take religion into account and did not consider it as
a source of political behavior and politics in general. On the other hand, when it
dealt with religion through above mentioned disciplines, it was always through
the understanding that religion will soon disappear.

This can be best seen in the work of Peter Berger, who said that “it is realistic
to expect that believers in the XXI century can be only found in small sects,
gathered with a goal to resist the world secular culture”. It is almost impossible to
understand that someone with such great authority can say something like this,
only one year before the creation of the Organization of Islamic Cooperation, the
second largest Inter-governmental organization in the world, just after the UN.
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Even though science should avoid using value statements, we will break this rule
and say that Berger’s statement was stupid. Later he said that he was wrong and by
that he made an indirect apology, saying that the world today “is fiercely religious
as it has always been, and in some parts even more than before”.

As this is a work of the politology of religion, someone might ask why are we
quoting a sociologist. We do so because the sociologist understood the significance
of religion much before the politologists, giving birth to a special discipline: the
sociology of religion. However, when they formed the sociology of religion, they
did not pay much attention to it, unlike other social disciplines. This is because
they all believed that religion will soon disappear as well, as Berger claimed. They
formed the ISA (International Sociological Association) in 1949, with support
from UNESCO. Research Committee 22 for the Sociology of Religion was formed
10 years later, in 1959.

At the same time, in 1949, the IPSA was formed (International Political Science
Association), again with support from UNESCO. The headquarters of this
organization is at the University of Concordia, Canada. Contrary to sociologists,
politologists showed a higher level of rigidity towards religion. They failed to see
that religion is the foundation of many modern states, such as Pakistan, formed
in 1947, or Israel. Therefore, Pakistan is proof that religion is a fact of the future,
not of the past. On the other hand, political science has the state as its main topic
of research. Even though the state of Pakistan, formed in 1947, is two years older
than the IPSA, it was not valid proof for it to be acknowledged that religion is
the primary source of politics, same as a nation is. It is particularly important
to emphasize the fact that Pakistan openly stated that they want to create a state
for Muslims. Hence the name Pakistan, as “paks” in Urdu language means “state
of religiously clean”. Only after decades and important political events, such as
the role of the Vatican in the dissolution of the Warsaw Pact, the Iranian Islamic
revolution in 1979 etc., that it became obvious that religion was the primary source
of political behavior. Nevertheless, Political Science did not react. Only after 50
years, the IPSA founded RC 43 for Religion and Politics in 1999.

The situation with the most important political science association in Europe —
European Consortium for Political Research (ECPR), is similar. This organization
was formed in 1970. Its standing group for Religion and Politics was formed in
2006. This is not hard to explain. Western political science, which was uncriti-
cally labeled as liberal, was very dogmatic and rigid when it comes to religion as
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a source of politics. At the same time, behind the Iron curtain, science was based
on dogmatic Marxism.

A great example of this is a research of Steven Kettell, member of our Editorial
board. In 2012 he published his analysis 11 years after 9/11 [Kettell 2012]. This
event, the attack of Al Qaeda on the World Trade Center in New York and the
Pentagon building, was labeled as a result of Islamic extremism. Everyone agreed
that religion served as a source of political action which changed the world. 11 years
after, Kettle’s analysis showed that 20 leading political science journals published
7254 articles. And that only 184 of them, 2,54%, has religion as a primary or
secondary research subject. More precisely, 97 articles has religion as a primary
subject of research, while 87 articles has religion as a secondary source of analysis
[Kettell 2012].

More or less, we dealt with Anglophone sources so far. Let’s take a look how things
are doing in other big cultures and states where political science is developed. For
example, if we search “politologie des religion” on the online catalog of the French
National Library, we can see that there is not a single entry containing this term.
On the other hand, the library catalogue of the Institute d’etudes politiques has only
one source under the same search: Politics and Religion Journal, which has a parallel
French title “Politologie des religion”. This Journal is published by the Center for
Study of Religion and Religious Tolerance, from Belgrade. So, even though there is
a French term “politologie des religions”, coined just like “sociology des religions”,
French authors did not publish a single article so far under this term. If we search
Google using this term, we can get a result that “’Observatoire du Religieux was
founded in 19927, within the research project led by Prof. Bruno Etienne, affiliated
with “I'Institut d’études politiques and a former member of I'Institut Universitaire
de France”. As a young group, they managed to become a distinguished organization
,within sociologie and politologie des religions”. This is the only time when the
French used this concept. We repeat however, that this young group did not write
a single book or scientific article using the term “politologie des religion”. But, in the
library of “I'Institut d’études politiques” there is an article, wrote by the author of
this article. It has almost the identical title as the title of this conference. This is an
article published in the Indian Journal of Political Science [Vol. LXX, No. 2, 2009,
pp- 409-418].This article is now 9 years old.

If you search the online catalogue of the Library of Congress, the world’s largest
library, with the keywords “politologie des religions”, you will get only one result:
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the above mentioned Politics and Religion Journal. So instead of a French journal,
it is a Serbian journal promoting French culture in the USA. If you search the
term politology of religion, the only result is a monograph titled Religion and
Power-Essays on Politology of Religion [Jevtic 2008]. Politology of religion is
only developed in the German speaking countries. Germans coined the term
religionspolitologie and founded the “Institut fiir Religionspolitologiein” in the
city of Duisburg. Unfortunately, according to internet sources, this institute is
no longer active. Despite this fact, it is important to mention the moto of this
Institute: “One who does not understand religion, cannot understand politics”,
which is very true. It also says that Germans did not understand politics before,
as they did not consider religion as a political factor. Moreover, if they understand
what religion means for politics, they will not accept to have Muslims immigrants
and have no idea what to do with them now. Similarly, the Germans are, partly,
responsible for the Armenian genocide, as they supported the Ottoman Empire
without thinking about what will remain when such a big state collapses, creating
modern Turkey as a religiously homogeneous country. With numerous Christian
minorities, Turkey today would have looked very different from what it looks like
now, with a different political situation.

According to the above mentioned facts, it is important to say that Politology of
religion as a specific political science discipline, was founded at the Department of
Political Science, University of Belgrade, in the school year 1993/94. This is the first
time in history, that this discipline has become part of the curriculum of Political
Science. It is a general fact that, according to the sociology of knowledge, a science
is not fully developed until it becomes a part of a University curriculum. As we
can see, it happened for the first time at the Department of Political Science in
Belgrade. It is very important to say that this process did not go without challenges.
Just like political scientists in the world, political scientists in Belgrade did not see
religion as important for politics. There was a huge opposition against this course
of study. It is the same today. Politology of religion is a core course in the Political
science department, while in International relations (IR), Journalism and Social
Work departments, they had to wait for 23 years to accept this course as impor-
tant for the education of a Political Scientist. Only after accreditation in 2015,
Politology of Religion was accepted as an elective course in these three depart-
ments, but only as an elective, not as a core course. This is particularly important
for the IR department, where students in their final year can choose between
two modules: International politics and European integration. My colleagues
who teach European integration find that Politology of religion is not necessary
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for their students. Not even as an elective course. Even in a situation where the
problem of Muslim integration caused French authorities to forbid prayers in the
streets, teachers in this module claim that Politology of religion is not needed.
However, it is important to see that Politology of religion is now an elective course
in two and a half departments and therefore, shows a significant progress in the
understanding of this topic.

Despite all the challenges, Politology of religion managed to create significant
success and development at the Faculty of Political Sciences in Belgrade. In the
beginning, there was a two years specialist program in Politological studies of
religion. Since 2015, they are transformed into Master studies in Politological
studies of religion. At the same time, one can defend a PhD thesis in the Doctoral
studies and attend lectures. Therefore, Politology of religion is fully developed in
the Department of Political Sciences. All three levels of higher education give the
opportunity for political-religious education for students.

In the last 25 years, over 1000 students attended lectures in bachelor studies. There
are numerous master and several PhD dissertations. At this moment, there are 13
students in the Master studies and 7 of them in Doctoral studies.

The fact that Politology of religion is born in Belgrade is an internationally
acknowledged fact. For example, Dr Stella Marega, University of Trieste, partici-
pated in a conference “Philosophy, Religion and Public Policy, at the University
of Chester 2014”. She gave a presentation titled ,,Philosophy, Religion and Politics:
Contributions and Perspectives of Politology of Religion”, where she said ,,I refer
to a successful attempt done in the early ,90s, when two distinct schools laid the
theoretical foundations of a new discipline: political science of religion, also called
Politology of Religion or Politicology of Religion. In Eastern Europe, Miroljub
Jevtic founded the Center for Study of Religion and Religious Tolerance at the
University of Belgrade, Serbia, in 1993. In Germany, Claus E. Bérsch, (disciple of
Eric Voegelin) gathered a group of scholars and researchers at Duisburg University,
creating in 1996 the Institut fiir Religionspolitologie. Interesting contributions
from this school were collected in 2005 in a volume programmatically entitled
Wer Religion verkennt, erkennt Politik nicht: "Who disregards religion does not
know politics™. A Similar statement was given by Nigerian colleagues in 2013
who said: “This possibly was why the political science of religion otherwise
referred to as politicology or politology of religion was established in Serbia in
1993 before it became embraced in other parts of the world. The discipline was
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formally established as an academic one in the Faculty of Political Science of the
University of Belgrade, Serbia, that year”. The same thing can be found in the
doctoral dissertation by Sergey S. Streljnikov titled “Mutual effects of political
culture and confessional education in the condition of modernization in Russia”,
defended at Tyumen State University 2014. In his thesis he states the following:
“Thinking about the influence of religion on contemporary political processes is
done in the research of Serbian politologist M. Jevtic who is a founding father of
politology of religion” [Streljnikov 2014: 8]. These above mentioned statements
confirm that Politology of Religion was born in Belgrade at the Department of
Political Science.

The biggest success of the Belgrade school of Politology of Religion, is the publica-
tion of the world’s first journal in the English language in 2007. At this moment,
there is one more journal of the same kind, published by APSA. However, this
APSA Journal started publishing in 2008. The Politics and Religion Journal
gathered so far hundreds of scholars from all over the world: as authors or as
reviewers or as members of the editorial board and editorial board from abroad.
Due to this fact, PR] is one of the most international and most multicultural
Journals in the world. In honor to the PRJ, numerous world famous universi-
ties organized scientific conferences. For example, two American Universities
organized a conference in Florida in 2015. Similar conferences were organized in
Argentina, Moscow, Beijing, Malesia etc.

If you search google using the term politology of religion in different languages:
politology religion; politologie des religion; politologia della religione; politio-
logia de la religion; religionspolitologie; politologia religii in Polish, Russian:
nonTonoruspenurun or Arabic g desslssldaso, you will find information which
supports the above mentioned facts.

In conclusion, it should be mentioned that Politology of Religion already took its
place in the world of political science. This conference in Warsaw is best proof
for this. It is obvious that religion has massive influence on politics, making
the education of political scientists without this course, incomplete and unable
to produce quality students and professionals, capable of conducting adequate
political analysis. As the German colleagues said “One who does not understand
religion, cannot understand politics™. In that sense, I understand this conference
as a place for sharing a call to the ISPA and the ECPR to include Politology of
Religion as a core course in the Political Science departments. Because it is more
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than clear that after the Introduction in political science, Politology of religion
is the most important course for understanding politics and therefore, for the
education of a political scientist.
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Sprawozdanie z miedzynarodowej
konferencji naukowej

Socio-Political and Religious Ideas and Movements
in the 20th-21st Centuries
Ryga, 4-5 pazdziernika 2018 r.

W dniach 4-5 pazdziernika 2018 roku na Uniwersytecie Lotewskim w Rydze odbyta
sie¢ migdzynarodowa konferencja naukowa Socio-Political and Religious Ideas and
Movements in the 20th-21st Centuries. Konferencja zostala zorganizowana przez
Instytut Filozofii i Socjologii Uniwersytetu Lotewskiego w Rydze, a w gronie
wspolorganizatorow znalazly sie cztery instytucje naukowo-badawcze z Polski
i Rosji: Uniwersytet Opolski, Uniwersytet Wroclawski, Panstwowy Uniwersytet
w Petersburgu oraz Rosyjska Akademia Nauk. Celem organizatoréw byto podjecie
zagadnienia roli wartosci religijnych w szerokim ujeciu spoteczno-kulturowym,
zaréwno z perspektywy historycznej, jak i wspolczesnej. Punktem wyjscia do
sformutowania przedmiotu rozwazan podjetych podczas konferencji przez przed-
stawicieli roznych dyscyplin badawczych staly sie procesy zachodzace w obszarze
rzeczywistosci spotecznej i politycznej, ktorych zrozumienie i poglebiona anali-
za nie s3 mozliwe bez uwzglednienia idea i odniesien religijnych. Wskazywano
w szczegolnosci na fakt, ze podjecie tego rodzaju analiz jest konieczne, zwazyw-
szy na kierunek ewolucji czynnika religijnego obserwowany w okresie ostatnich
dekad, niejednokrotnie zaskakujacy dla badaczy z obszaru nauk spolecznych.

W zmieniajacej si¢ dynamicznie wspodlczesnej rzeczywistosci politycznej rosnie
ryzyko zagrozen stabilnosci i bezpieczenstwa spotecznego wynikajace z manipu-
lacji w obszarze wartosci etycznych, religijnych i kulturowych, co jest widoczne
zaréwno w dyskursie publicznym, jak i w obszarze mediéw. W nastepstwie
rozprzestrzeniania si¢ proceséow globalizacji i ich negatywnych konsekwencji
nasila si¢ poczucie niepewnosci i dezorientacji, ktore przektadajg sie na wzrost
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poparcia dla populistycznych hasel i quasi-religijnych idei, jak réwniez radykali-
zacje wspolnot religijnych. W zwiazku z tym rodzi si¢ potrzeba podjecia analizy
zjawiska sekularyzacji, w szczegélnosci w odniesieniu do bytego bloku sowieckie-
go, ktdre skutkowato rozwojem mitéw politycznych i spotecznych, kultywowanych
w szczegdlnosci w obszarze edukacji, przestrzeni medialnej i polityce, a ktére
w znacznym stopniu ksztaltuja wspodlczesne oblicze spoleczenstw w Europie
Srodkowej i Srodkowo-Wschodniej. Analiza wzajemnych, wielowymiarowych
powigzan miedzy ideami spoteczno-politycznymi oraz religijng §wiadomosci
spoleczenstwa zostala w zwigzku z tym podjeta zaré6wno w ujeciu retrospektyw-
nym, jak i wspétczesnym.

W konferencji wzieto udzial ponad 30 badaczy z kilku panstw z regionu Europy
Srodkowej i Wschodniej, Rosji, Turcji oraz Wielkiej Brytanii. Polska nauka
byla reprezentowana podczas konferencji przez troje badaczy z Uniwersytetu
Kardynata Stefana Wyszynskiego, Uniwersytetu Opolskiego oraz z Uniwersytetu
Wroctawskiego.

Podczas pierwszej wprowadzajacej sesji podjeto kwestie ambiwalencji czynnika
religijnego w obszarze idei, jak i praktyki spofeczno-politycznej. Wprowadzeniem
w ow3 niejednoznaczno$¢ wymiaru religijnego bylo wystapienie Joanna Kulskiej
z Uniwersytetu Opolskiego. Referentka podkreslita w swoim referacie problem
powszechnego, zaré6wno na poziomie medialnym, jak i naukowym, pomijania
pozytywnego aspektu oddziatywania czynnika religijnego w formie licznych
inicjatyw, podejmowanych zaréwno na poziomie podmiotéw o zasiegu miedzy-
narodowym, jak i tych lokalnych. Podniosta tez fakt wylaniania sie coraz szerszego
obszaru kooperacji w zakresie rozwigzywania konfliktow i budowania pokoju
miedzy podmiotami religijnymi i §wieckimi (Joanna Kulska: Religion as a Source
of Peace: Contribution of Religious Factor to Conflict Resolution and Peacebuilding).
Egzemplifikacja tego zagadnienia zostala zaprezentowana w tym samym panelu
przez Anne Jagielto-Szostak z Uniwersytetu Wroctawskiego, ktéra wraz z Joanna
Kulska omoéwila ambiwalentng role czynnika religijnego w odniesieniu do
konfliktu na Balkanach. Referat, w ktérym religia zostala zaprezentowana nie
tylko jako czynnik konfliktogenny, ale réwniez pokojotworczy, zostal oparty
na doswiadczeniach zgromadzonych przez obie referentki podczas warsztatow
dotyczacych rozwijania ,kultury stuchania” (culture of listening) jako elementu
procesu budowania pojednania na obszarze Bosni i Hercegowiny. Okazja ku
temu stat si¢ 4. European Workshop on dealing with the violence burdened past
of Bosnia and Herzegovina zorganizowany w dniach 23-26 kwietnia 2018 roku
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w Sarajewie przez Maximilian Kolbe Stiftung oraz Renovabis wraz z jedna najwaz-
niejszych organizacji miedzyreligijnych dzialajacych na rzecz odbudowywania
relacji na obszarze Bo$ni i Hercegoviny, jaka jest Rada Miedzyreligijna w Bo$ni
i Hercegowinie (Anna Jagietfo-Szostak, Joanna Kulska, The Role of Religion in the
Reconciliation Process and Peacebuilding - the Case of Bosnia and Herzegovina
(Ahmiéi, Trusina, Bradina).

Podczas drugiej sesji w pierwszym dniu konferencji podejmowane byty zagad-
nienia odnoszace si¢ do odmiennego wpltywu wywieranego przez rozne religie
i systemu filozoficzne wspdlczesnego swiata na ksztaltowanie wymiaru spoteczno-
-politycznego wspoélczesnych spoleczenstw i panstw. W panelu podjeto miedzy
innymi kwesti¢ wpltywu personalizmu francuskiego na formowanie si¢ debaty
intelektualnej w powojenne Polsce (Aleksei Lokmatov: Theory in Action. French
Personalism on the Intellectural Landscape of Post-war Poland) oraz zagadnienie
zdolnosci adaptacyjnych islamu w warunkach liberalnej demokracji oferowanej
w Europie przybywajacym do niej migrantom muzutmanskim i ich potomkom
(Bianca Maria Speidl, Resilience as Advocacy for European Islam Today). Waznym
gltosem w panelu bylo wystapienie Iriny Paert z Uniwersytetu w Tartu, ktdra
wskazala na role, jaka w konstytuowaniu si¢ estoniskiego Kosciota prawostaw-
nego odegrato meczenstwo jego pierwszych dostojnikow, na czele z biskupem
Platonem, zamordowanych przez wladze komunistyczne w 1919 roku. Referentka
podkreslala w swoim wystgpieniu polityczne i semantyczne konsekwencje tego
wydarzenia sprzed wieku jako elementu konstytutywnego tozsamosci estonskiego
Ko$ciota prawostawnego (Irina Paert, The Blood of Martyrs and the Making of the
Estonian Orthodoxy: 1917-1919).

W trzeciej sesji pierwszego dnia konferencji zainteresowanie stuchaczy wzbudzi-
ta prezentacja analizujaca role instytucji religijnych we wspdlczesnej litewskiej
diasporze na terenie Anglii. Koscioly chrzescijanskie zostaly tu zaprezentowane
jako kluczowe dla proceséw socjalizacji i integracji w obrebie diaspory litew-
skiej, stanowiacej po 2004 roku 30% ogoétu populacji Litwy (Rasa Racitnaité-
-Pauzuoliené: The Reciprocity of Religious Movements of Lithuanina Diaspora and
the Role of Religious Institutions in the Post-Secular England Society).

W sesji czwartej, ktora otworzyla drugi dzien konferencji, dyskutowane byty
kwestie ewolucji idei i symboliki religijnej, zaréwno w ujeciu historycznym,
jak i wspdlczesnym. W panelu zaprezentowano miedzy innymi analize zagad-
nienia przestrzeni religijnej i turystyki religijnej w kontekscie figury Jezusa
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w Swiebodzinie. W referacie podjeto prébe dokonania rozréznienia miedzy
turystyka i pielgrzymowaniem, a Polska zostala przedstawiona w nim jako
przyklad spoleczeristwa post- sekularnego (Robert Parkin, How Swiebodzin Got
its Statue: Reflections on Sacred Spaces and Religious Tourism). Kwestia postseku-
laryzmu zostala zaprezentowana réwniez jako jedna z najbardziej przelomowych
propozycji odnoszacych si¢ do wzajemnych relacji miedzy sfera §wiecka i religijna
ostatnich dekad. Habermasowska koncepcja ,,spoleczenstwa postsekularnego”
jako takiego, w ktérym wierzacy i niewierzacy maja kognitywne powody, aby
korzysta¢ wzajemnie ze swoich zasobéw w obszarze debaty publicznej, zostala
ujeta jako nowa propozycja intelektualna dokonujaca ,,przewrotu kopernikan-
skiego” w zakresie ksztaltowania dialogicznych relacji miedzy sacrum i profanum,
nie jedynie jako rzeczywisto$¢ postulowana, ale jako rzeczywisto$¢ odnajdujaca
juz swoje praktyczne odniesienia w obszarze debaty publicznej (Dalia Marija
Stanciené: Inter-Confessional Dialogue in the Post-Secular Society). Z kolei Michat
Gierycz z Uniwersytetu Kardynala Stefana Wyszynskiego podjat dyskusje zagad-
nienia ,nowego paradygmatu katolicyzmu”, dostrzegalnego — m.in. zdaniem kard.
P. Parolina i kard. B. Cupicha - w nauczaniu papieza Franciszka, i jego konse-
kwenciji dla spoteczno-politycznej roli Kosciola katolickiego (Michat Gierycz: On
the ,,New Paradigm of Catholicity” and its Possible Consequences for Socio-Political
Role of Catholic Church).

W kolejnych panelach podejmowano przede wszystkim zagadnienia miejsca i roli
religii, w szczegolnosci prawostawia, w okresie komunizmu, w obliczu przeslado-
wan religijnych na obszarze bylego ZSRR, zaréwno Rosji, jak i Lotwy. Waznym
przedmiotem analiz byta kwestia dziedzictwa procesow ateizacji oraz dzialan KGB
na terenie dzisiejszej Lotwy zaprezentowana miedzy innymi przez organizatorke
konferencji Inese Runce oraz Mire Kiope z Uniwersytetu Lotewskiego. Autorki
przyblizyly w swoim referacie zalozenia teoretyczne i konsekwencje spoleczne
kolektywizmu jako systemu ekonomicznego oraz ateizmu jako programu spotecz-
no-politycznego zakladajacego stworzenie ,nowego czlowieka radzieckiego”
calkowicie odrzucajacego wymiar transcendentny. Jak podkreslily autorki, dziata-
nia te stuzyly jako gtéwne instrumenty ,transformacji antropologiczne;j”, w ktdrej
jednym z celéw wobec spoleczenstw panstw baltyckich bylo réwniez ostabienie
ich poczucia odrgbnosci narodowej (Mira Kiope, Inese Runce, Secularization in
the Soviet Latvia: Tendencies, Methods and Experiments).

Podsumowaniem tej czesci konferencji stato si¢ wystapienia Boryse Philippova,
ktoéry podjat analize wspodtczesnych konsekwencji trwajacej wiele dekad adaptacji
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kosciotéw i duchowienstwa w ramach systemu socjalistycznego. Jak zauwazyt
autor, najwazniejszym wspoélczesnym pytaniem dla bylego obszaru radzieckiego
w odniesieniu do relacji panstwo-Kosciol nie jest pytanie o zwrot skonfiskowanego
przez wladze majatku kos$cielnego, ani kwestia wolnosci religijnej. Najbardziej
palace zagadnienie to, zdaniem referenta, gteboka psychologiczna deformacja
duchowienstwa, ktérego system moralny ulegt transformacji pod wplywem
realiow narzucanych przez komunizm i socjalizm. W tych warunkach nie chodzi
jedynie o adaptacje polegajaca na wspoltpracy z rezimem i stuzbami specjalnymi,
ale o takie kwestie jak fapownictwo, ktamstwa, dostosowanie si¢ do dominujacej
ideologii, 1, co szczegdlnie wazne, racjonalizacja takich zachowan. Jak podkreslit
autor, dla tych przedstawicieli duchowienstwa, ktérzy podlegli owej adaptacji,
calkowicie niemozliwe jest dostosowanie si¢ do wymagan i wyzwan, ktére wigza
sie z funkcjonowaniem we wspoélczesnych, zmodernizowanych spoteczenstwach
(Boris Philippov: Exiting the Socialist System: the Problems of Churches in the
Post-Soviet States).
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Michat Kmieé

Uniwesytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie, Polska

Paradoksy wspétczesnych Europejczykow

Recenzja ksigzki Chantal Delsol
pt. Kamienie wegielne. Na czym nam zalezy?, tl. M. Kowalska,
Znak, Krakow 2018, ss. 352.

Chantal Delsol jest francuska filozofka, dobrze znang polskiemu czytelnikowi,
identyfikowang jako osoba, ktdra reprezentuje poglady na Zachodzie, oglednie
mowiac, niepopularne. Wydana przez Wydawnictwo Znak ksigzka Kamienie
wegielne. Na czym nam zalezy to kolejny gloény apel tej wybitnej intelektualistki do
Europejczykéw, w tym takze i do Polakéw, obok ktérego nie sposob przejs¢ obojetnie
ze wzgledu na tres¢ i jezyk, ktory porusza struny duszy i zmusza do refleksji.

Ksigzka w swoim zamysle charakteryzuje ,kamienie wegielne” europejskiej kultury,
a wlasciwie cywilizacji. S to kolejno: osoba ludzka, rados¢, nadzieja, prawda i trans-
cendencja. Kamienie te stanowig odpowiedz na tytulowe pytanie: na czym nam
(Europejczykom) zalezy w zyciu najbardziej. Delsol przekonuje nas, ze wlasnie te
pojecia gleboko tkwig w naszym zyciu spolecznym, to na nich ono si¢ opiera a proba
pozbycia si¢ ich doprowadzi wprost do katastrofy ludzkosci. W tym kontekscie
nalezy zauwazy¢ pierwsza oznake postnowoczesnoséci myslenia Delsol. Nie pyta
ona o to, co jest dobre i prawdziwe, lecz bada nasze pragnienia i potrzeby. Mozna
odnie$¢ wrazenie, ze ksigzka ma wymiar nie tyle pragmatyczny, co wrecz utylitarny.

Europejski fundament zostal wybudowany na gruncie judeochrzescijanstwa.
Pozbycie si¢ religii z zycia sprawito, ze Europa wraca do idei, ktore religie
Chrystusowa poprzedzaty, badz tez przyjmuje idee, ktore do tej pory istniaty
obok chrzescijanistwa. Interesujace w tym kontekscie wydaja sie by¢ rozwazania
na temat eugeniki. Europa, odrzuciwszy chrzescijanstwo, wraca do mysli Platona
i Arystotelesa, ktdre ta religia oczyscila i odrzucila. Nie moze jednak przyjac
dziedzictwa greckich filozoféw, ktdre chrzescijanstwo przyjeto jako swoje, bowiem
utozsamiane jest ono juz tylko z nim.
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W postnowoczesnej Europie tkwi gleboki paradoks. Kultura europejska charakte-
ryzuje si¢ gleboka niespdjnoscig. Chantal Delsol pokazuje, Ze nieustannie odrzuca-
my kamienie wegielne, na ktorych, w gruncie rzeczy, nam najbardziej zalezy, ktore
w sposob nieswiadomy sa czyms jak najbardziej pozadanym. Jednakze mysl Delsol
réwniez charakteryzuje sie niespojnoscia. Z jednej strony zauwaza, ze usunigcie
zrédla sprawilo, ze takie pojecia jak wolnosé czy godnosé staly sie puste. Z drugiej
za$ Delsol przyjmuje postnowoczesnos¢ jako swoja. Adaptuje pewien postmo-
dernistyczny sposob myslenia i méwienia o rzeczywistosci, i nie tylko po to, by
porozumie¢ si¢ ze wspdlczesnym czytelnikiem. Ciekawym faktem jest rowniez
to, Ze wspomina czesto o innych niz europejska kulturach, ktére wcale ,,nie maja
sie gorzej”, jakby chciala przekresli¢ wszelkie ,tradycyjne przywiazanie”, wrecz
zabobonne, do tego co wlasne, do tego co jej, co byloby swoistym paradoksem.
Ksigzka przeciez zostata napisana z mitosci.

Rozdzial pierwszy poswiecony jest omowieniu koncepcji osoby ludzkiej i jej
godnosci. To najwazniejsza czeg$¢ tej ksiazki i chyba najbardziej niespdjna
w swych niejednoznacznych konkluzjach. Wspélczesny $wiat w rozwoju nauk
biologicznych postrzega czlowieka jako zwierze catkowite zniewolone swa
naturg. Jednak w obliczu katastrofy drugiej wojny $wiatowej czlowiek staje si¢
najwyzsza wartoscig. Ten paradoks rodzi przerdzne problemy. Wspomniany
rozdzial stawia pytanie: czy my, ludzie, chcemy po prostu by¢? Nie otrzymujemy
wyczerpujacej odpowiedzi. Przez stowa autorki przebija si¢ niejasna idea bycia dla
samego bycia. Cho¢ Delsol wyraza smutek z powodu wymycia chrzescijanskiego
znaczenia owych kamieni wegielnych, ostatecznie przyjmuje to za fakt i uznaje,
ze odwolywanie sie do tych znaczen byloby niezrozumiale dla jej czytelnikow
(s. 29). Wiara zmienia si¢ w tradycje spoteczne, bedace jedynie preferencja, ktorej
nie mozna dowies¢. Godnosci osoby ludzkiej, twierdzi, trzeba broni¢, ale nie tak
jak weczesniej (znaczy bez odwolania do chrzescijanstwa). Problem polega na tym,
ze odarcie z racjonalizmu chrzescijanskiego kamieni wegielnych zmienia sposob
ujecia relacji spolecznych. Zamiast etyki personalistycznej pojawia si¢ logika
pragmatyzmu czy nawet utylitaryzmu spolecznego. Godnos¢ ludzka staje si¢
u Delsol pojeciem technicznym. Celem obrony kamieni wegielnych jest ochrona
ludzkosci jako takiej. Skoro godnos¢, prawda czy nadzieja nie s3 warte ochrony ze
wzgledu na to, ze sg czyms dobrym, prawdziwym, to staja si¢ jedynie narzedziami
ocalenia ludzi dla samego bycia. Jedynym celem staje si¢ przetrwanie czlowieka.
Autorka przyznaje jednak, ze bez duchowosci, bez religii koncepcja godnosci
upadnie. Jesli bowiem Panem zycia nie jest juz Bdg, to jest nim spoteczenstwo,
ktdére decyduje o tym, kto powinien zy¢ (s. 64). Czy zatem mozna twierdzi¢, ze
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nieistotny jest fakt, iz godno$¢ wywodzaca si¢ z koncepcji Boga zostala utraco-
na na rzecz konstruktu tradycji spotecznej czy mitu? Czy rzeczywiscie istotne
jest tylko to, Zze musimy te koncepcje obroni¢? Tym bardziej, ze bronimy tego
z powodu doswiadczenia zta (Holokaustu). Czy faktycznie zto moze nas sktoni¢
do zachowania godnosci ludzkiej?

I tu pojawiaja si¢ kolejne ciekawe rozwazania. Delsol z optymizmem podchodzi do
mysli ekologicznej, ktéra ma naprawic¢ wiele btedéw postnowoczesnosci. Ekologia
uczy bowiem o obiektywnej rzeczywistosci, o prawie danym ludziom, a nie przez
nich stworzonym. Ten optymizm jest zaskakujacy - stronnictwa ekologiczne sg
dzisiaj kojarzone jawnie ze $wiatem antychrzescijanskim. Delsol przyznaje, ze
czlowiek bez Boga przyznaje sobie status Absolutu w sposéb naturalny. Jednak nie
staje w pelni po stronie obiektywnej prawdy. Jej celem jest zwalczanie zla.

Kolejny rozdzial rozprawia si¢ z koncepcja szczescia na rzecz radosci. Ten
rozdzial z kolei wydaje si¢ najbardziej spojny. Szczescie to koncepcja, ktora usypia
Europejczykéw. Uznano, ze najlepszy dla ludzkosci bedzie brak myslenia, zadawa-
nia sobie najtrudniejszych pytan, by osiagna¢ blogi spokoéj. Ludzkos¢ zajmuje
sie jedynie ztem, w ktdrego cieniu tkwi. Jedyne, co jesteSmy w stanie zrobi¢, to
ustawic kilka ,,znakéw” w miejscach, gdzie naprawde mozemy sie skrzywdzi¢. To
nam wystarcza.

Rozdziat trzeci ukazuje Delsol jako czlowieka nadziei. Nie wszystko jest straco-
ne. Pisze, bo ma nadzieje. Czlowiek, przypomina, nie jest samowystarczalny.
Przeciwnie, potrzebuje do zycia innych, a takze nadziei na osiagniecie dobra, do
ktérego dazy. Dzieki nadziei jesteSmy straznikami tego, czego sami nie tworzy-
my. Zostala ona wyrugowana z Zycia publicznego, poniewaz nakiada obowigzek
czekania na cud. Nowoczesny racjonalista odrzuca wszelka obietnice i wszelka
tajemnice. Obietnica zbawienia jest kluczowa dla postepu. Postep dany jest tylko
w momencie, kiedy widzimy co$ poza rzeczywistoscia. Mozliwy jest, tylko gdy
przyjmujemy dziedzictwo historii. Delsol, piszac o postepie, rozwaza go przez
pryzmat pojecia emancypacji spoleczenstwa, ukazujgc, moim zdaniem niestusz-
nie, zacofanie katolicyzmu na tym polu (wytyka cho¢by poparcie dla niewolnic-
twa, pomimo wielu dokumentéw Magisterium $wiadczacych o czyms zupelnie
przeciwnym). Miejscami mozna odnie$¢ wrazenie, ze Delsol uprawia na swéj
sposob ,,nowa teologie polityczng”, zainicjowang przez ].B. Metza. Kamienie
wegielne stuzy¢ maja ludzkosci do emancypacji od réznych form zta. W ksigzce
przeczyta¢ nawet mozemy, ze Chrystus, ktérego Europa odrzucila, pozostawit
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po sobie koncepcje wyzwolenia od zta doczesnego (s. 196). A te wszystkie rozwa-
zania wienczy stwierdzeniem, ze nadzieja jak i postep bez koncepcji zbawienia
upadna. Utrata nadziei rodzi nihilizm. Nadzieja jest cnotg boska. Czy bez Boga
jestesmy w stanie ocali¢ nadziej¢? Na to pytanie Delsol nie odpowiada w sposdb
jednoznaczny.

Rozdzial czwarty poswigcony jest prawdzie jako gwarancji wolnosci. To bardzo
mocne nawigzanie do Ewangelii. Prawda wyzwala cztowieka. To niezwykle trudne
stowa w $wiecie, ktory prawde utozsamia z fanatyzmem. Rozdzial ten zawiera
w sobie jeszcze wiecej paradoksow. Raz Delsol wspomina o tym, ze prawda sama
sie narzuca, ze przychodzi z zewnatrz (s. 236). Kiedy indziej powie: ,,Prawda nie
jest wiec dana z gory i nie narzuca swej uniwersalnosci, lecz wytania si¢ z konkret-
nego powszechnika. Obdarza nas racjonalnoscia bardziej poetycka niz naukows”
(s. 272). Kiedy indziej powie, ze Prawdy nie mozna posiada¢, lecz mozna jej tylko
szukac. Czy zatem prawda sama w sobie, aby nie przeobrazila sie w fanatyzm musi
by¢ niepewna? Jak to pogodzi¢ z Chrystusem, ktéry mowi o sobie, ze jest Prawdg?!
To nie prawda stanowi problem, lecz jej oderwanie od mitosci.

Ostatni rozdzial, cho¢ powinien by¢ poswiecony koncepcji Boga, nie jest jednak
prosta obrong religii i wiary. Delsol nie ukazuje dobra, ktore niesie ze soba
wiara. Walczy z ateizmem jako czyms$ szkodliwym dla wspolnoty polityczne;.
Zaskakujace uwagi czyni na temat naturalnosci politeizmu, co w $wietle wspot-
czesnych badan wydaje sie by¢ co najmniej problematyczne. Ateizm jest walka z
chrzescijanstwem, ktdre stanowi o istocie kamieni wegielnych. Delsol zdaje sobie
sprawe, Ze nie mozna zbudowac¢ jednosci wspdlnoty politycznej bez stanowiska,
ktore nalezaloby okresli¢ jako agnostycyzm zyczliwy. Jest to postawa jawnie
odmawiajgca wsparcia Boga jako rzeczywistosci, lecz sceptycznie podchodza-
ca do catkowitego odrzucenia Jego istnienia. Odrzucenie Boga, powie Delsol,
sprawilo, ze ludzie przestali zadawac pytania egzystencjalne. A jest to niezbedne
dla normalnego funkcjonowania czlowieka w tym $wiecie. Kazdy, kto wychyla
sie w te strone, uznawany jest za osobe chorg psychicznie, i to wlasnie stanowi
postnowoczesny totalitaryzm.

Ostatecznie Delsol jasno przyznaje, ze opisane przez nia kamienie wegielne nie
powstaly ot tak, lecz sg dziedzictwem kultury judeochrzescijanskiej. Co wigcej,
zdecydowanie stwierdza, ze wspodlczesny schylek chrzescijanstwa nie jest jego
koncem. Jest ono wieczne, nie da si¢ go zniszczy¢. Mozna zatem uznad, ze dopiero
w koncowych konkluzjach Delsol staje w obronie wiary w Ewangelie.
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Chantal Delsol ofiaruje nam niezwykle ciekawg ksigzke, bedaca opisem upadku
Zachodu i obrong wartosci, na ktérych nam najbardziej zalezy. Mysle, ze trafnie
zdiagnozowala te wartosci. Delsol jednak porusza si¢ nieustannie w cieniu zta
(a konkretnie w obliczu historii Holokaustu). Broni warto$ci, chcac uchronié
Europe od ponownego doswiadczenia cierpienia. W rzeczywisto$ci optakuje §mier¢
Boga. Adam i Ewa znajac dobro, przez grzech poznali takze zfo. Delsol prowadzi
dialog ze $wiatem, ktdry utracil znajomos¢ dobra jako takiego. Wspolczesni ludzie
znajg tylko zfo. Mozna by odnie$¢ wrazenie, Ze dialog z nimi mozna prowadzi¢
tylko poprzez negacje zta. Jak zauwaza ttumaczka ksigzki na jezyk polski ,,nie jest
to solidny fundament, ale nic lepszego chyba mie¢ nie bedziemy” (s. 347). Bylaby to
smutna konstatacja. Chrzescijanin jednak zyje w pelnym $wietle dobra i prawdy.
Metoda Delsol na pierwszy rzut oka wydaje sie pickna, ale - jak si¢ wydaje — nie
dotyka istoty problemu.
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