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WPROWADZENIE

,Libertas Religiosa” — to interdyscyplinarne, miedzynarodowe recen-
zowane czasopismo, ktore stuzy rozpowszechnianiu nowych badan nad
wolnoscia religijna i zawiera artykuly badawcze, dokumentacje, recenzje
ksigzek oraz inne istotne pozycje. Czasopismo udostepniane jest bezptatnie
jako petne wydanie na stronie internetowej UCBWR UKSW w Warszawie
pod adresem https://centrumwolnosci.uksw.edu.pl/

Projekt Wolnosci Religijnej prowadzony w Uniwersyteckim Centrum
Badan Wolnosci Religijnej na Uniwersytecie Kardynata Stefana Wyszyn-
skiego to jedyny w kraju program uniwersytecki poswiecony wytacznie
analizie wolno$ci religijnej podstawowego prawa cztowieka ograniczo-
nego w wielu czeéciach swiata: jest to rzecz niezwykle wazna, jedyne
takie centrum w Polsce, a by¢ moze nawet na $wiecie, dziatajace na taka
skale i majace juz takie rzeczywiscie powazne osiggniecia — powiedziat
minister Przemystaw Czarnek podczas konferencji prasowej w 2022 roku
w Warszawie.

Kazde wyznanie religijne, zgodnie z zasadami konstytucyjnymi, moze
swobodnie sie wypowiada¢, a kazdy wierzacy obywatel moze swobodnie
i publicznie wyznawacé swojq religie. Na tym polega prawdziwy sekularyzm
panstwa: przyjmowanie kazdego obywatela ze wszystkimi jego przekona-
niami, takze religijnymi, bez wykluczenia, uprzywilejowania i karania ko-
gokolwiek, poszanowanie Konstytucji, a takze unikanie niebezpieczenistwa,
ze nietolerancja religijna przerodzi sie w rasizm.

Wierzymy, ze dialog miedzy wyznaniami religijnymi, miedzy wierza-
cymi i niewierzacymi, miedzy ludZzmi wiary a ateistami jest dziedzictwem
cywilizacyjnym nie ze wzgledu na forme relatywizmu kulturowego, ale
wlasnie dlatego, ze dialog na tematy religijne uczy sie spotyka¢ z innymi.
Podczas spotkania jesteSmy wezwani do nadania wiekszej gtebi naszym
ideom, a przez to przyczyniamy sie do uczynienia kraju bardziej pokojowym
i zjednoczonym oraz do pracy na rzecz pokoju i jednosci na swiecie.

Bardzo wazne jest, aby mtodzi ludzie, studenci, dzieci nauczyli sie
docenia¢ warto$¢ dialogu, docierajac do sedna probleméw, argumentujac
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swoje przekonania i pomysty, a takze dajac przestrzen do wyrazenia warto$ci
i wrazliwosci, ktérych nosicielami sg inni.

Wolnos¢ religijna jest rowniez warunkiem utrzymania pokoju religijnego
w naszym kraju. Lepsze rozumienie wartosci i znaczenia wolnosci religijnej
jest takze prawdziwym antidotum na wszelkie formy fundamentalizmu
religijnego, ktory zawsze jest nosnikiem nietolerancji i przemocy.

Wolno$¢ religijna obejmuje wszystkie lub praktycznie wszystkie aspekty
zycia zaréwno jednostek, jak i spoleczefistwa. Zapewnienie pelnej i skuteczne;j
ochrony tej wolnosci dla wszystkich, bez dyskryminacji, oznacza dopusz-
czenie rozbiezno$ci pogladéw, opinii i idei, ktére moga wzbogaci¢ nie tylko
nasze zycie osobiste, ale takze zycie spoteczne. Ponadto pomaga pielegnowac
wieksze zrozumienie i szacunek miedzy osobami o r6znych opiniach, prze-
konaniach i przekonaniach religijnych. Ludzie nie zawsze podzielaja swoje
poglady, przekonania religijne lub opinie na rézne tematy, a nawet moga
uznac je za odrazajace i nie do przyjecia. Jednak umozliwiajgc swobodny
przeplyw informacji oraz wymiane pogladoéw, idei i informacji, spoteczenistwo
pozwala ludziom wszystkich odcieni opinii bra¢ aktywny udziat w sprawach
bedacych przedmiotem ogdlnego zainteresowania. Skuteczna realizacja tych
wolnosci jest zatem takze warunkiem wstepnym spoleczenistwa, w ktérym
ludzie moga zy¢ w tolerancji, pokoju i bezpieczenstwie.

W numerze drugim ,Libertas Religiosa” mamy przyjemno$¢ zaprezen-
towac roznorodne perspektywy metodologiczne i dyscyplinarne dotyczace
wplywu badan nad wolno$cig religijng. Mamy nadzieje, ze ten bogaty zbiér
artykutéw zainspiruje kolejnych badaczy do zajecia sie ta dziedzina, ze
otwarte wspotdziatanie tradycji religijnych i kulturowych moze promowac¢
pokdj. Uwazamy, ze to wydanie pogtebi Wasze zrozumienie znaczenia
i wartosci religijnej w kraju i za granica.

Paulina Jabtoriska
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FREEDOM UNDER THREAT
IN CONTEMPORARY WORLD

Abstract: Until a few years ago, freedom was taken for granted in all Western
countries. Overall, after the end of the Cold war, Francis Fukuyama said that
history was over: freedom had won on communism, the West had won against
any other alternative political and economic model. Unfortunately, he was
wrong: freedom is under threat again. The first threat comes from Islamic
radicalism and terrorism. The second threat arrives from Russia and China,
trying to impose their power over small free countries (Ukraine and Taiwan,
overall). But two more threats arrive directly from inside the West: political cor-
rectness is the biggest threat to freedom of expression, and Covid restrictions
have been the largest limitation of civil rights in western countries since the
end of World War 2. I will try to analyse shortly these four critical situations.

Key words: freedom, political correctness, war in Ukraine, Islam, Covid
restrictions.

In his famous 1992 essay entitled “The End of History and the Last Man”
(Fukuyama, 1992, 44), the political scientist Francis Fukuyama supported
a theory that became very popular in those years, namely that history ended
with the total and definitive victory of the liberal and capitalist model on
Soviet communism after 50 years of Cold War. Indeed, the United States,
at the head of the West, had won from all points of view: in 1992 the free
world seemed to have triumphed, with all its value corollary made up of the
rule of law, free market, individual rights, multilateralism. The well-being
and lifestyle of the West completed this ideological arsenal which appeared
invincible and capable of attracting and assimilating every other culture. No
other political, social and economic model seemed to be able to offer itself
as a credible alternative to the one proposed by the West. Sadly, the world
soon realized that the end of history was just an illusion. Fukuyama himself,
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only four years later, published a second essay (entitled “Trust: The Social
Virtues and the Creation of Prosperity”; Fukuyama, 1996, 91) in which he
began to doubt that liberal democracy, pressed by the resurgence of regional
social, political and cultural identities, could really constitute the definitive
form of government of the world. Thirty years after the publication of “The
End of History and the Last Man” it is clear that history is not over and that
freedom, the cornerstone of the Western model, has not yet won its battle.
On the contrary, as Fukuyama underlines in his latest essays, freedom has to
face every day new and old threats, both external and internal to the West.

Starting from the latter, I believe that the first threat to freedom comes,
paradoxically, from the deep heart of the West, that is, from the Anglo-
Saxon world. Contemporary democracy has its roots in Great Britain and
the United States, which over the centuries have strenuously defended it
from monarchical absolutism, Fascism and Communism. For about fifteen
years, however, society in Anglo-Saxon countries seems to have forgotten
its liberal roots, increasingly favouring an excessive protection of minorities
(Tsakalakis, 2022, 112). The so-called ‘political correctness’ has now turned
into a continuous limitation of freedom of expression, and in some Anglo-
Saxon and Scandinavian countries has even taken the form of a real censor-
ship of critical thinking, which becomes evident in the world of cinema and
entertainment, as well as in the numerous restrictions imposed by the social
networks of the Meta group. In a few years we have gone from an objective
and latent discrimination against minorities to a mild form of dictatorship
of minorities. Minorities cannot be criticized, mocked and sometimes even
named. Furthermore, minorities are now exclusively allocated jobs and
shares of boards of important companies. With the goal to protect minorities,
history has even been rewritten, denying the fundamental historical role
of some great Western figures and demolishing important monuments in
their memory. ‘Diversity’ and ‘inclusion’ have become obligations that lead,
in fact, to a sort of reverse discrimination against Caucasian heterosexual
men, seen as privileged people who should be somehow marginalized in
society (Benoist, 2021, 73). The most worrying fact is that this liberticidal
tendency based on so-called political correctness is spreading also in France
and in the Mediterranean countries, above all Italy and Spain.

The second internal threat to the free world is much newer and more
insidious than political correctness. It emerged with disruptive force in the
two years of pandemic emergency, during which numerous Western gov-
ernments imposed extremely severe restrictions on the civil rights of their
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citizens. Countries like Italy and France have even gone so far as to ban
their citizens from leaving their homes for months, importing the Chinese
model in total silence from the media and opposition political forces (Stanig,
Daniele, 2021, 101). Cities have been militarized and Western states have
displayed an unprecedented repressive apparatus. The most basic rights
such as freedom of movement and assembly have been denied, without this
causing a scandal. The anti-Covid measures have been imposed as a form of
technical restriction, about which no political debate has developed, despite
the fact that the political implications of these restrictions were very strong
and evident: parliaments have been practically deprived of the technical
committees responsible for drafting restrictions on which there was no
public debate. With the excuse of protecting public health, governments
have found after several decades a way to impose very heavy restrictions on
the freedom of their citizens without arousing any scandal or reaction from
the constitutional courts, judges, media, political forces of opposition: the
system of checks and balances typical of liberal democracies has completely
disappeared, creating a precedent of absolute gravity that we do not know
what it could lead to in the future.

Moving on to the external threats to freedom, the most continuous and
long-lasting one is certainly Islamic fundamentalism (Etienne, 2001, 217).
Since the first Taliban victory in Afghanistan (1996) it became clear that
Islam would have been the main force of resistance to the Western model.
A force incapable of promoting an attractive and alternative model to the
Western one, but nonetheless capable of waking up the consciences of
numerous peoples who have shown themselves to be allergic to Western
values and lifestyles. September 11, 2001 was certainly the most violent
and glaring fact of the Islamist threat, but this threat appeared with worry-
ing continuity over time and space: the most glaring attacks were certainly
those in Kenya and Tanzania (1998), 11 September 2001, Madrid (2004),
London (2005), Mumbai (2008), Paris (2015), Berlin (2016), to which
we must add the hundreds of micro-attacks carried out by Islamic jihad in
Israel and in the Palestinian territories. In recent years, the Islamist threat
has become even more insidious, because it is no longer limited to single
attacks. It has attempted to take control of large territories in various parts
of the world (Boko Haram guerrillas in Nigeria, jihad of the Islamic Courts
in Somalia and Kenya), even going as far as to build — albeit only for a few
years — a real Islamic state between Syria and Iraq. Just a year and a half
ago Islamic fundamentalism achieved a symbolic political-strategic success
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of great importance, when the Taliban managed to overthrow the democratic
government established by the West during the twenty years of occupation
of Afghanistan. Finally, we cannot forget a sneaky but fundamental aspect
of the Islamist threat: the increasingly massive presence of Muslim im-
migrants in Europe. It is clear that most of them have nothing to do with
fundamentalism, but it is a fact that many of the Islamic attacks that have
occurred in Europe have been carried out by European citizens originating
from Islamic States (Houllebecq, 2015, 184): this poses a gigantic challenge
to Europe, which will have to defend its borders on the one hand and try
to integrate and assimilate the Muslims already present on the continent
on the other (Elsayed, Grip, 2018, 56).

The second external threat that freedom must face today is clearly the
expansionist aims of “rogue states” (as Ronald Reagan liked to call them),
led by China and, above all, by Russia (Fukuyama, 2022, 52). Up to now
China has limited itself to periodic threats against the independence of
Taiwan, a democratic outpost in the Far East. Russia, on the other hand,
has been a threat to freedom, peace and geopolitical stability since the dis-
solution of the Soviet Union. The method used by the Russians has always
been the same since 1992: instrumentally raising the issue of the ‘protection
of Russian-speaking minorities’ present in all the former Soviet states. This
happened in the Moldovan region of Transnistria in 1992, in the Georgian
regions of Abkhazia and South Ossetia in 2008, in the Ukrainian regions
of Crimea and Donbass in 2014 and now we are seeing the repetition of
the same pattern with the very violent invasion of Ukraine. The big ques-
tion is: whose turn will it be next time? To the Baltic republics? To Poland?
To Moldova? Today the real ‘fault’ of Ukraine is certainly not the alleged
‘oppression of Russian-speaking minorities’. The real ‘fault’ of Ukraine is
that it has embarked on the difficult path towards democracy and the rule
of law, looking towards the West and wriggling away from the nefarious
embrace of Moscow. From the Russian point of view, such an affront had to
be repressed and immediately punished, who are terrified that the seed of
freedom could also germinate in other former satellite states, such as Belarus
or the republics of Central Asia. But the Russians miscalculated. I believe
that the recovery of freedom is starting from Ukraine: the free world, headed
by the United States, the United Kingdom and Poland, from day one has
been on the side of the Ukrainian people, who are courageously resisting.
The free world, after taking freedom for granted for far too long, is finally
realizing its value. As President Zelensky has said many times, freedom must
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be armed better than tyranny. This is what the free world is doing, this is
what the free world will continue to do until the final Victory of Freedom!
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, HANDEL LUDZMI.
WSPOLCZESNE OBLICZA NIEWOLNICTWA

Human trafficking. The contemporary faces of slavery

Abstrakt: Artykut ukazuje problematyke handlu ludzmi w skali globalne;j.
W tym celu przedstawia definicje prezentowanego zjawiska. Wymienia naj-
wazniejsze formy eksploatacjii etiologii omawianego zagadnienia. Podejmuje
tez prébe zestawienia tematyki handlu ludZmi z przemytem imigrantdw,
konfliktami zbrojnymi, handlem dzie¢mi, organami ludzkimi. Prezentuje
statystyki dotyczace handlu ludZmi, liczbe ofiar tego procederu oraz dane
uwzgledniajace to zjawisko w poszczegblnych czesciach $wiata (Afryka, Ame-
ryki, Bliski Wschdd, Azja i Oceania, Europa i Azja Centralna).

Stowa kluczowe: handel ludzmi, formy eksploatacji, etiologia, przemyt
imigrantow, konflikty zbrojne, handel dzie¢mi, handel ludzkimi organami,
statystyki.

Abstract: The article shows the problem of human trafficking on a global
scale. For this purpose, it presents a definition of the presented phenomenon.
It lists the most important forms of exploitation and etiology of the discussed
issue. He also attempts to juxtapose the subject of trafficking in human beings
with the smuggling of immigrants, armed conflicts, trafficking in children,
and human organs. It presents statistics on trafficking in human beings, the
number of victims of this practice and data regarding this phenomenon in
various parts of the world (Africa, Americas, the Middle East, Asia and Oceania,
Europe and Central Asia).
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Key words: trafficking in human beings, forms of exploitation, etiology,
smuggling of immigrants, armed conflicts, trafficking in children, trafficking
in human organs, statistics.

Protokét o zapobieganiu, zwalczaniu oraz karaniu za handel ludz-
mi, szczegdlnie kobietami i dzie¢mi podaje nastepujaca definicje handlu
ludZmi: ,handel ludZmi oznacza werbowanie, transport, przekazywanie,
przechowywanie lub przyjmowanie oséb z zastosowaniem grozb lub uzy-
ciem sity lub tez z wykorzystaniem innej formy przymusu, uprowadzenia,
oszustwa, wprowadzenia w btad, naduzycia wiadzy lub wykorzystania
stabosci, wreczenia lub przyjecia ptatnosci lub korzysci dla uzyskania zgody
osoby majacej kontrole nad inng osoba, w celu wykorzystania. Wykorzy-
stanie obejmuje, jako minimum, wykorzystanie prostytucji innych os6b
lub inne formy wykorzystania seksualnego, prace lub ustugi o charakte-
rze przymusowym, niewolnictwo lub praktyki podobne do niewolnictwa,
zniewolenie albo usuniecie organéw” (Burdziak, Banaszak, 2016, 3-4).
Protokoét ten, zwany ,,Protokotem z Palermo”, uzupetnit Konwencje Narodow
Zjednoczonych przeciwko miedzynarodowej przestepczos$ci zorganizo-
wanej, ktdéra zostala przyjeta przez Organizacje Narodéw Zjednoczonych
15 listopada 2000 r.

18 sierpnia 2003 r. Protokot zostat ratyfikowany przez Polske. W zwigz-
ku z tym 8 wrze$nia 2010 r. weszla w zycie ustawa podpisana 20 maja
2010 r. Definicja ,handlu ludZzmi zawarta w art. 115 § 22 k.k. brzmi:
,2Handlem ludzmi jest werbowanie, transport, dostarczanie, przekazywanie,
przechowywanie lub przyjmowanie osoby z zastosowaniem: 1) przemocy
lub grozby bezprawnej, 2) uprowadzenia, 3) podstepu, 4) wprowadzenia
w btad albo wyzyskania btedu lub niezdolno$ci do nalezytego pojmowania
przedsiebranego dziafania, 5) naduzycia stosunku zalezno$ci, wykorzystania
krytycznego potozenia lub stanu bezradnosci, 6) udzielenia albo przyjecia
korzysci majatkowej lub osobistej albo jej obietnicy osobie sprawujacej opieke
lub nadzér nad inng osobg — w celu jej wykorzystania, nawet za jej zgoda,
w szczegblnosci w prostytucji, pornografii lub innych formach seksualnego
wykorzystania, w pracy lub ustugach o charakterze przymusowym, w ze-
bractwie, w niewolnictwie lub innych formach wykorzystania ponizajacych
godnos¢ cztowieka albo w celu pozyskania komorek, tkanek lub narzadéow
wbrew przepisom ustawy. Jezeli zachowanie sprawcy dotyczy matoletniego,
stanowi ono handel ludZzmi, nawet gdy nie zostaly uzyte metody lub $rodki
wymienione w pkt. 1-6” (Dz. U. Nr 98, poz. 626).



16 KS. PAWEE ANTOSIAK

Formy eksploatacji:

—  prostytucja — eksploatacja seksualna;

— pornografia dziecieca i dorostych;

—  praca przymusowa i niewolnictwo;

— zmuszanie do zebractwa;

—  przymusowe malzenstwa;

— przemyt ludzi i nielegalna imigracja;

— nielegalne adopcje;

— nielegalne macierzynstwo zastepcze (surogatki);

— handel organami, tkankami i komoérkami (Malinowski, 2015, 11-12).

Handel ludzmi w
celu wykorzystania
seksualnego

m 59%

Handel ludzmi do
pracy przymusowej

Handel ludzmi do
innych celow

Zrédto: UNODC opracowanie i dane

Etiologia handlu ludzmi

—  bezrobocie i ubdstwo;

— niski poziom wyksztalcenia i Swiadomosci prawnej;

—  spoleczna akceptacja zachowan, ktére moga stymulowacé rozwoj handlu
ludzmi (prostytucji, wezesnej inicjacji seksualnej nieletnich, tradycji
niewolniczych oraz uwarunkowan kulturowych);

—  wysokie zyski sprawcéw przy matych nakiadach finansowych i ryzyku
poniesienia konsekwencji;

—  rozwdj przestepczosci zorganizowanej ukierunkowanej na handel ludzmi;

— rekrutacja do organizacji terrorystycznych i grup rebelianckich;

— nieskuteczne i Zle stosowane prawo (brak ochrony ofiary przestepstwa);

—  niski poziom wyszkolenia organéw $cigania i wymiaru sprawiedliwosci;
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— narastajaca presja imigracyjna do krajow Unii Europejskiej (Anderson,

O’Connell Davidson, 2003, 7-9);

— migracje klimatyczne, konflikty etniczne, kleski zywiotowe — przesie-

dlenia wewnetrzne (Malinowski, Otube [i in.], 2016, 23).

Oprécz wyzej wymienionych czynnikéw popychajacych ofiary w uwikta-
nie sie w 6w proceder istniejg czynniki przyciagajace, ktére nalezy rowniez
wzigé¢ pod uwage. Do nich naleza przede wszystkim fatszywe obietnice
dobrych miejsc pracy i wysokich zarobkéw. Ponadto jako czynnik przy-
ciagajacy dziata popyt na site robocza w poszczegélnych sektorach pracy.
Razem sprawiajg one nie tylko wzrost migracji, ale réwniez wzrost liczby
ofiar handlu ludZzmi (Alexander, 2015, 7).

Handel ludZzmi a przemyt imigrantow

,Przemyt migrantéw” oznacza pozyskiwanie w celu uzyskania bezpo-
$rednio lub posrednio korzysci finansowych lub innych korzysci materialnych
z tytutu nielegalnego wjazdu osoby do kraju, ktérego osoba migrujaca nie
jest obywatelem lub stalym mieszkancem (ASEAN, 2003, 3). Konsekwencje
btednego traktowania ofiary handlu ludZzmi jako przemycanego imigranta
moga by¢ dla niej bardzo dotkliwe, gdyz osoba, ktora stata sie ofiarg handlu,
czesto potrzebuje pomocy prawnej i psychologicznej. W praktyce z wielu
powodow trudno odréznié¢ sytuacje handlu ludZzmi od sytuacji przemytu,
gdyz handlarze moga réwniez dziata¢ jako przemytnicy i korzystaé z tych
samych drég zaréwno w przypadku handlu, jak i przemytu. Obecny w ostat-
nich latach ruch migrantéw spowodowat jednocze$nie drastyczny wzrost
ofiar handlu ludzmi (Malinowski, Schulz, 2017, 35-36).

W ciggu ostatnich dziesieciu lat w wielu czesciach $wiata poprawita
sie zdolno$¢ organéw krajowych do $ledzenia i oceny modeli i przeplywéw
handlu ludZzmi. Wynika to réwniez ze szczegdlnego ukierunkowania spotecz-
nos$ci miedzynarodowej na opracowanie standardéw w zakresie gromadzenia
danych (Global Collaboration, 2018, 3). W 2009 r. tylko 26 panstw posiadato
instytucje, ktore systematycznie gromadzily i rozpowszechniaty dane doty-
czace spraw zwigzanych z handlem ludZmi, podczas gdy do 2018 r. liczba
ta wzrosta do 65. Jednak liczba takich instytucji jest wcigz niewystarczajaca
wobec wcigz wzrastajgcego handlu ludzmi. Chociaz w wiekszosci panstw
od kilku lat obowigzujg kompleksowe przepisy dotyczace karalnosci handlu
ludzmi, to liczba wyrokéw skazujacych handlarzy zaczeta rosna¢ dopiero
od niedawna. Wyrazne tendencje wzrostowe w zakresie liczby wyrokow
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skazujgcych odnotowano w Azji, obu Amerykach oraz w Afryce i na Bliskim
Wschodzie. Wzrost liczby wyrokéw skazujacych handlarzy nie jest jednak
proporcjonalny do wzrostu ofiar tego procederu (UNODC, 2018, 8).
Oproécz handlu krajowego i regionalnego zamozne kraje coraz czesciej staja
sie rynkiem dla ofiar procederu handlu ludZzmi pochodzacych z bardziej odle-
gtych miejsc. Taki trend wzrostowy obecnie odnotowujemy szczegdlnie w Eu-
ropie Zachodniej i Poludniowej oraz na Bliskim Wschodzie (UNODC, 2018, 9).

Region wykrywania ofiar z Afryki Subsaharyjskiej ~ Region wykrywania ofiar z Azji

o

Zachodnia Zachodniai
i Srodkowa Europa Srodkowa Europa

Ameryka Pétlnocna Ameryka Pétnocna

Pétnocna Afryka Pétnocna Afryka i
i Bliski Wschod Bliski Wschéd

Wschodnia Azja i

Afryka Pacyfik

Subsaharyjska

Zrédto: UNODC (United Nations Office on Drugs and Crime) opracowanie i dane

Konflikty zbrojne a handel ludzmi

Konflikty zbrojne moga zwiekszy¢ podatnos$¢ na handel ludzmi na rézne
sposoby. Obszary, na ktérych panuja stabe rzady prawa i brakuje srodkéw
na reagowanie na przestepczo$¢, zapewniajg handlarzom korzystny teren
do prowadzenia ich dziatalno$ci. Sytuacje pogarsza jeszcze wieksza liczba
0s6b znajdujacych sie w rozpaczliwej sytuacji, pozbawionych dostepu do
podstawowych potrzeb (Trafficking, 2019, 30-31).

Uprowadzenia kobiet i dziewczat dla celéw niewolnictwa seksualnego
i przymusowych matzenstw byty najczesciej zgtaszane w wielu krajach Afryki
Srodkowej i Zachodniej w zwiazku z trwajacymi tam dziataniami zbrojnymi,
a takze w zwiazku z konfliktami na Bliskim Wschodzie.

Rekrutacja dzieci do roli zotnierzy jest szeroko udokumentowana w wielu
obszarach konfliktowych Afryki, Bliskiego Wschodu i Azji. Ponadto w wielu
badaniach stwierdzono, ze grupy zbrojne rekrutuja dzieci do pracy przymu-
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sowej na roznych stanowiskach pomocniczych. Rekrutacja i wykorzystywa-
nie dzieci w przemysle wydobywczym byly zgtaszane w wielu konfliktach
trwajacych w Afryce Subsaharyjskiej. Czesto dokonywato sie to w celu
finansowania dziatalnosci grup zbrojnych. Na obszarach objetych konfliktem
grupy zbrojne wykorzystuja réwniez handel jako strategie w celu osiggniecia
dominacji terytorialnej. Kobiety i dziewczeta wykorzystywane jako niewol-
nice seksualne lub zmuszane do zawierania matzenstw, stuzyty wielokrotnie
pozyskiwaniu nowych potencjalnych rekrutéw pici meskie;j.

Grupy zbrojne nie sa jednak jedynymi podmiotami zaangazowanymi
w handel ludZzmi w kontekscie konfliktéw zbrojnych. Réwniez grupy prze-
stepcze i indywidualni handlarze pozyskuja swoje ofiary sposréd ludnosci
cywilnej, uchodzcow i ludnosci przesiedlonej w wyniku dziatan zbrojnych.
W niepewnych warunkach spoteczno-gospodarczych lub w sytuacjach
zwigzanych z przesladowaniami osoby uciekajace przed konfliktem stawaty
sie tatwym tupem dla oszustéw i przyjmowaly fatszywe oferty pracy w sa-
siednich krajach lub fatszywe propozycje matzenstw, ktére w rzeczywisto$ci
stanowily sytuacje wyzysku i niewoli. Handlowi sprzyja réwniez w tych
okolicznosciach separacja od rodziny i dramatyczna sytuacja ekonomiczna
(The Global Slavery, 2018, 13-14).

Handel dzieémi

Dzieciom bedacym przedmiotem handlu zazwyczaj odmawia sie edu-
kacji i wynagrodzenia. Sa one wykorzystywane fizycznie, psychospotecznie
i seksualnie. Narazone sa na szkodliwe warunki pracy, choroby i wczesng
ciaze, na nieludzkie warunki zycia, zte warunki sanitarne, nieodpowied-
nie zywienie, brak higieny osobistej, zagrozenia zawodowe i brak opieki
zdrowotnej. Dlatego tez handel dzie¢mi jest niezwykle szkodliwy dla dzieci
i ich rozwoju ludzkiego. Dzieci bedace przedmiotem handlu ludZmi cierpia
z powodu probleméw zdrowotnych, fizycznych i psychicznych, takich jak
strach, depresja, niska samoocena i niskie poczucie wtasnej wartosci, stabe
umiejetnos$ci spoteczne, gniew i wrogo$¢, niezdolnos¢ do zaufania i budo-
wania sensownych relacji w pézniejszym zyciu, patologiczne zachowania
seksualne, poczucie winy, wstyd, naduzywanie substancji uzalezniajacych,
samookaleczenia (w tym samobdjstwa), zaburzenia stresu pourazowego
i niepelnosprawnos¢ fizyczna (UNICEE 2018, 1).

Skutki handlu dzie¢mi sg réwniez szkodliwe i diugotrwate dla spotecz-
nosci i dla rozwoju kraju jako cato$ci. Dzieci bedace ofiarami handlu ludZzmi
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nie majg wyksztatcenia, a nawet jesli zostang uratowane, maja fizyczne
i psychiczne urazy lub choroby uniemozliwiajace ich rozwéj. Bezrobotna
mtodziez dotknieta w dziecinstwie tym procederem jest rGwniez narazona
na radykalizacje negatywnych postaw i w pdZniejszym czasie na konflikt
z prawem. To wyzwanie nie tylko dla przepisow prawnych ale przede
wszystkich dla dziatan panstw i organizacji miedzynarodowych, ktérych
obowiazkiem jest ochrona najmtodszych (Toolkit, 2008, 341-345).

Udziat dzieci w tacznej liczbie wykrywanych ofiar

Afryka i Bliski Wschod Ameryki e Azja i Pacyfik
e iy

T AN
-

& 3

Europa

Udziat dzieci w tacznej
liczbie wykrytych ofiar
. >50%

Bl 30% - 50%

. >50

Zrédto: UNODC (United Nations Office on Drugs and Crime) opracowanie i dane

Handel ludzkimi organami

Schematy handlu ludzmi w celu pobrania organéw w poréwnaniu
z najczesciej wykrywanymi przypadkami handlu ludzmi w celu wykorzysta-
nia seksualnego i pracy przymusowej sa bardzo podobne. Jednak wykryto
stosunkowo niewiele przypadkéw handlu ludZzmi w celu pobrania organéw
i stanowig one ok. 1% ogdtu ofiar (Ambagtsheer, 2016, 97-102).

Tempo przestepczosci w tym kierunku jest podyktowane niedoborem
narzadéw na rynku $wiatowym. Handlarze, umiejetni w pracy ponad gra-
nicami, wykorzystujg niski rozwdj gospodarczy w niektérych krajach i stabo
dostepng wiedze medyczng w innych (European Parliament, 2015, 8; United
Nations, General Assembly, 2017, 3).

Handlarze dziataja w coraz bardziej wyrafinowany sposéb, wykorzystujac
skorumpowane srodowisko i oszukancze srodki, wyzyskujac ludzi zyjacych
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w nedzy i ubéstwie. Przyktady przypadkow badanych przez wiadze krajowe
pokazuja, ze handlarze moga dziata¢ przez dtuzszy okres z duza liczba ofiar,
zanim i o ile zostang ztapani. Jeden z przypadkéw pokazat, ze tylko jedna
grupa handlarzy w Afryce przeprowadzita ok. 500 operacji przeszczepu
nerek w réznych domach prywatnych i szpitalach w ciggu siedmiu lat. W in-
nym przypadku handlarze zorganizowali parowanie dawcéw z biorcami,
obejmujace badania medyczne dla zapewnienia zgodnosci miedzy dawca
a biorca, procedury medyczne i leczenie pooperacyjne. Handlarze czesto
przekonuja ofiary, ze handel jedna z ich nerek jest jedynym sposobem na
poradzenie sobie z ubdstwem (Office, 2016, 20).

Chociaz na catym $wiecie istnieje niewiele informacji na temat handlu
ludZzmi w celu pobrania narzagdéw, mozna uzyskaé¢ pewien poglad, patrzac
na szersze statystyki dotyczace przeszczepdéw narzaddédw. Szacuje sie, ze
w 2015 r. na catym $wiecie dokonano 126 670 stalych przeszczepow narza-
déw. Swiatowa Organizacja Zdrowia (WHO) szacuje, ze nielegalny handel
narzadami stanowi ok. 10% $wiatowej aktywnos$ci w zakresie przeszczepow.
Dochody z nielegalnego handlu wahaja sie od 840 mln USD do 1,7 mld USD
rocznie. Kraje rozwiniete, takie jak: USA, Kanada, Australia i Wielka Bryta-
nia, otrzymuja narzady z wiekszosci krajéw rozwijajacych sie, w tym z Indii,
Chin, Filipin i Pakistanu. Sprzedaz narzadow jest nielegalna w wielu krajach
rozwijajacych sie, z wyjatkiem Iranu, gdzie odptatne oddawanie narzadéw
jest dozwolone, ale $cisle regulowane.

Statystyki

Wiekszos¢ ofiar wykrytych na calym swiecie to kobiety, gléwnie doroste
kobiety, ale takze coraz czesciej dziewczeta (w sumie ok. 35%). Jednocze$nie
ponad potowa ofiar handlu ludZmi w celu przymusowej pracy to mezczyzni
(Global, 2018, 10).

Wiekszos¢ ofiar wykrytych na catym $wiecie to ofiary handlu ludzmi
w celu wykorzystywania seksualnego. Handel kobietami i dziewczetami
w celu wykorzystywania seksualnego przewaza w obu Amerykach, Europie
oraz Azji Wschodniej i Oceanii. W Ameryce Srodkowej i na Karaibach wiecej
dziewczat jest wykrywanych jako ofiary handlu w celu wykorzystywania
seksualnego, podczas gdy kobiety doroste sg czesciej wykrywane jako ofiary
tej formy przemocy w innych regionach $wiata.

Handel ludzmi w celu przymusowej pracy jest najczesciej wykrywang
forma tego procederu w Afryce Subsaharyjskiej (Malinowski, 2016, 22-23). Na
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Gtéwne profile wykryte na rozpatrywanych obszarach geograficznych, w podziale na podregiony

%

Srodkowa i S
Ameryka Potnocna Potudniowo- Wschodnia Europa
..~ wschodnia Euggp iCentralna Azja
Zachodnia i

PotudniowaEuropa

BliskiWschod S gl -~ @
Péinocna Afryka " "
Ameryka

Srodkowa i Karaiby Potudniowa
Azja

Wschodnia Azja
iPacyfik

formy eksploatacji:

Wykorzystywanie Ameryka
seksualne Potudniowa
Potudniowa Afryka

"-? Zebranie i inne formy

‘ Praca przymusowa

Zrédto: UNODC (United Nations Office on Drugs and Crime) opracowanie i dane

Wykryto gtéwne I Zachodnia Afryka Wschodnia Afryka

Bliskim Wschodzie praca przymusowa jest réwniez gtéwna wykrywana forma
handlu ludzmi, dotyczaca przede wszystkim oséb dorostych. W Azji Srodkowej
i Potudniowej handel w celu pracy przymusowej i wykorzystywania seksual-
nego jest prawie w réwnym stopniu wykrywany, cho¢ profile ofiar sg rézne.

Z nielicznych badan krajowych przeprowadzonych w krajach europejskich
w celu oszacowania catkowitej liczby ofiar handlu ludzmi i ich profili wynika,
ze handel w celu wykorzystywania seksualnego jest najbardziej rozpowszech-
niong forma tego procederu. Jednocze$nie pokazujg one, ze handel ludzmi
w celu przymusowej pracy moze by¢ tam trudniejszy do wykrycia.

Udziat form wyzysku wsréd wykrytych ofiar handlu ludZmi

Chtopcy Dziewczeta

i

Handel ludzmi w Handel ludzmi w
i m72% i
celu wykorzystania celu wykorzystania

seksualnego seksualnego

Handel ludZzmi do B 21% Handel ludimido

pracy przymusowej pracy przymusowej

Handel ludzmi do oy Handel ludZmido
innych celow m 7% innych celow
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Mezczyzni Kobiety

. Ty, -

Handel ludzmi w
m 10% celu wykorzystania
seksualnego

Handel ludzmi w
celu wykorzystania
seksualnego

m 83%

m 82% Handel ludzmi do )
pracy przymusowej

Handel ludzmi do
pracy przymusowej

Handel w celu
pobrania narzadow
Handel ludZzmi do
innych celéw

Handel ludzmi do
innych celéw

Zrédto: UNODC (United Nations Office on Drugs and Crime) opracowanie i dane

Liczba ofiar handlu ludzmi

Wspétczesne niewolnictwo mozna znalezé w kazdym zakatku naszego
zglobalizowanego $wiata. W 2017 r., wedtug globalnych szacunkéw wspét-
czesnego niewolnictwa, 40,3 mln 0séb zyto we wspdtczesnym niewolnictwie;
osoby te byly wykorzystywane w celu wykorzystywania seksualnego, pracy
przymusowej, przymusowych matzenstw, stuzby domowej i przymusowe;j
przestepczosci (Global, 2018, 2).

Dziesig¢ krajow o najwiekszym rozpowszechnieniu wspdtczesnej formy
niewolnictwa to: Korea Pétnocna, Mauretania, Erytrea, Sudan Potudniowy,
Burundi, Pakistan, Republika Srodkowoafrykaﬁska, Kambodza, Afganistan

Udziat wykrytych ofiar handlu, wedtug form eksploatacji
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Source: UNODC elaboration of national data przymusowej lub gtéwne wykrywanie innych celow

Zrédto: UNODC (United Nations Office on Drugs and Crime) opracowanie i dane
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oraz Iran. Analiza danych z dziesieciu krajéw o najwiekszej powszechnosci
wystepowania wskazuje na zwigzek miedzy wspoétczesnym niewolnictwem
a dwoma gléwnymi czynnikami zewnetrznymi — wysoce represyjnymi re-
zimami i konfliktami.

W skali globalnej na kazde 1000 oséb na $wiecie przypada 5,4 ofiary
wspéliczesnego niewolnictwa. Patrzac z perspektywy regionalnej, roz-
powszechnienie wspéiczesnego niewolnictwa jest najwyzsze w Afryce
- 7,6 ofiary na kazde 1000 os6b w regionie; nastepnie w Azji i Oceanii
(6,1 ofiary) oraz Europie i Azji Srodkowej (3,9 ofiary). W panistwach arab-
skich i obu Amerykach jest ono nizsze i wynosi odpowiednio 3,3 i 1,9 ofiary
na 1000 os6b (odnotowujac ponizsze zastrzezenia dotyczace ograniczen
danych, szczegélnie w panstwach arabskich).

W przypadku pracy przymusowej najwiecej jest ofiar z Azji i Oceanii
(4,0 na 1000 os6b), nastepnie z Europy i Azji Srodkowej (3,6) oraz Afry-
ki (2,8). Przewaga pracy przymusowej jest najnizsza w panstwach arabskich
(2,2 ofiary) i w obu Amerykach (1,3 ofiary). Przewaga malzenstw przymu-
sowych jest najwieksza w Afryce (4,8 ofiary), nastepnie w Azji i regionie
Pacyfiku (2,0 ofiary) oraz w panstwach arabskich (1,1 ofiary). Najnizszy
procent przypadkéw ma miejsce w obu Amerykach (0,7 na 1000 os6b) oraz
w Europie i Azji Srodkowej (0,4 ofiary). Do krajéw o najwiekszej powszech-
no$ci wystepowania procederu handlu ludZzmi dla pracy przymusowej naleza:
Erytrea, Burundi i Republika Srodkowoafrykanska (Afryka); Wenezuela,
Haiti i Republika Dominikanska (obie Ameryki); Korea Pétnocna, Afganistan
i Pakistan (Azja i Pacyfik); Syria, Irak i Jemen (panstwa arabskie); oraz
Biatorus, Turkmenistan i Macedonia (Europa i Azja Srodkowa).

Dane dotyczace handlu ludZmi

Afryka

Afryka, z 51 krajami i 16 procentami ludnosci $wiata, jest niezwykle
zréznicowana pod wzgledem historii, rozwoju, ludzi, kultury i religii. Szacuje
sie, ze we wspdlczesnym niewolnictwie w Afryce zyje 9,2 mln mezczyzn,
kobiet i dzieci. Na tym kontynencie panuje najwiekszy na $wiecie odsetek
wspolczesnego niewolnictwa — 7,6 na 1000 oséb. Biorac pod uwage formy
wspotczesnego niewolnictwa, wskaznik przymusowych matzenistw (4,8 ofiar
na 1000 oséb na kontynencie) jest wyzszy od wskaznika pracy przymusowej
(2,8 ofiar na 1000 oséb w regionie). Szacuje sie, ze ok. 400 000 oséb rocznie
staje sie ofiarami przymusowego wykorzystywania seksualnego, co stanowi
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osiem procent wszystkich ofiar przymusowego wykorzystywania seksualne-
go i komercyjnego wykorzystywania seksualnego dzieci na catym $wiecie.

Te regionalne dane, cho¢ wazne, powinny by¢ interpretowane ostroz-
nie, bioragc pod uwage luki i ograniczenia danych w niektérych krajach.
Na przyktad nie jest mozliwe przeprowadzenie badan w krajach takich
jak: Libia, Sudan Potudniowy i cze$¢ Nigerii, ktére doswiadczaja gtebokie-
go i aktualnego konfliktu. Brak danych z krajow dotknietych konfliktem
oznacza, ze wspolczesne szacunki dotyczace niewolnictwa w tych krajach
prawdopodobnie zanizaja problem.

Ameryka Pélnocna i Poludniowa

W obu Amerykach znajduje sie 35 krajow i 13% ludnosci $wiata.
Szacuje sie, ze okoto 1,9 miliona mezczyzn, kobiet i dzieci zyje tam we
wspdtczesnym niewolnictwie. Na kazde 1000 os6b w tym regionie przy-
pada 1,9 osoby dotknietych tym problemem. Biorac pod uwage formy
wspdtczesnego niewolnictwa, wskaznik pracy przymusowej (1,3 ofiary na
1000 os6b) jest wyzszy niz wskaznik przymusowych matzenstw (0,7 ofiary
na 1000). Ponadto wregionie tym odnotowano cztery procent wszystkich
ofiar przymusowego wykorzystywania seksualnego na $wiecie. Wenezuela,
Haiti i Republika Dominikaniska to kraje, w ktérych dominuje wspétcze-
sne niewolnictwo. Te regionalne dane, choé¢ wazne, nalezy interpretowac
ostroznie, biorac pod uwage luki i ograniczenia danych w kluczowych
regionach poniewaz w Ameryce P6inocnej nie przeprowadza sie zadnych
badan dotyczacych tego problemu.

Bliski Wschod

Region panstw arabskich obejmuje 11 krajow, w tym Bahrajn, Irak,
Jordanie, Kuwejt, Liban, Oman, Katar, Arabie Saudyjska, Syrie, Zjednoczone
Emiraty Arabskie i Jemen, i jest domem dla dwéch procent ludno$ci $wiata.
Region ten obejmuje bogatsze kraje Rady Wspoéipracy Panstw Zatoki Per-
skiej (GCC) oraz takie kraje jak Jordania, Liban i Irak czy Syria, w ktérych
kryzys ekonomiczny potegowany jest przez trwajgce konflikty zbrojne.
Szacuje sie, ze w krajach arabskich w nowoczesnym niewolnictwie zyje
ok. 520000 mezczyzn, kobiet i dzieci. Daje to wynik 3,3 ofiary na 1000
0s6b. Bioragc pod uwage formy wspoétczesnego niewolnictwa, najwiekszy
udzial we wspodtczesnym niewolnictwie stanowig ofiary pracy przymusowej
(2,2 ofiary na 1000 oséb), podczas gdy wskaznik przymusowych matzenstw
wynosi 1,1 ofiary na 1000 os6b.
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Panstwa arabskie stanowig jeden procent ofiar przymusowego wyko-
rzystywania seksualnego na $wiecie. W regionie tym Syria, Irak i Jemen
miaty wedtug ostatnich danych najwieksza liczbe ofiar wspétczesnego nie-
wolnictwa. Szacunki regionalne dla panstw arabskich zostaty opracowane
gléwnie na podstawie wywiadow przeprowadzonych w kraju zamieszkania
respondentdéw, ktérzy informowali o sytuacji w zakresie pracy przymusowej
podczas pracy w tym regionie. Co wiecej, ocena liczby matzenstw przymu-
sowych wsréd mieszkancéw tego regionu jest szczegdlnie problematyczna
w przypadku braku obiektywnie prowadzonych tam badan. W sumie luki
te wskazujg na prawdopodobienstwo znacznego niedoszacowania zakresu
wspotczesnego niewolnictwa w tych krajach. Podobnie, poniewaz zazwyczaj
nie jest mozliwe przeprowadzenie badan w krajach, ktére doswiadczaja
konfliktéw zbrojnych, dane z tych panstw prawdopodobnie zanizaja ten
problem.

Azja i Oceania

Azja i Oceania, z 36 krajami i 56% ludnosci $wiata, jest najwiekszym
regionem $wiata. Szacuje sie, ze we wspdtczesnym niewolnictwie zyje
tam 24,9 miliona mezczyzn, kobiet i dzieci. Region ten jest drugim co do
czesto$ci wystepowania wspotczesnego niewolnictwa na $wiecie — 6,1 na
1000 os6b. Biorac pod uwage formy wspdtczesnego niewolnictwa, region
Azji i Pacyfiku charakteryzuje sie wysoka przewaga pracy przymusowej
(4,0 na 1000 os6b) w poréwnaniu z innymi regionami. Wspoétczynnik
matzenstw przymusowych wynosi dwie ofiary na 1000 oséb. Region Azji
i Oceanii ma najwiekszg liczbe ofiar we wszystkich formach wspotczesnego
niewolnictwa — 73% ofiar przymusowego wyzysku seksualnego, 68% 0s6b
zmuszanych do pracy przez wtadze panstwowe, 64% os6b zatrudnionych
w zaktadach pracy przymusowej.

Europa i Azja Centralna

Europa i Azja Centralna obejmuje 51 krajéw i 12,4% ludnosci $wiata.
Szacuje sie, ze kazdego dnia okoto 3,6 miliona mezczyzn, kobiet i dzieci
zyje we wspétczesnym niewolnictwie w Europie i Azji Srodkowej. Na kazde
1000 os6b w tym regionie przypada 3,9 osoby we wspétczesnym niewol-
nictwie. Wskaznik pracy przymusowej (3,6 na 1000 oséb) jest wyzszy niz
wskaznik przymusowych matzenstw (0,4 na 1000 os6b). W regionie tym
odnotowano réwniez 14% udziat przymusowego wyzysku seksualnego
na catym $wiecie.
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PRAWO DO PRAKTYK RELIGIJNYCH
OSOB POZBAWIONYCH WOLNOSCI

The right of persons deprived of liberty to religious practices

Abstrakt: Wolno$¢ religijna stanowi jedno z podstawowych praw przystugu-
jacych kazdemu cztowiekowi, niezaleznie od wyznawanej przez niego religii
czy $wiatopogladu. Jednym z elementéw wolnosci religijnej jest prawo do
wykonywania praktyk religijnych bez wzgledu na sytuacje osobista i miejsce
pobytu. Zgodnie z polskim prawodawstwem prawo do praktyk religijnych maja
wszyscy ludzie, takze osoby pozbawione wolnosci. Celem niniejszego artykutu
jest analiza przepisdw polskiego prawa dotyczacych oséb pozbawionych wol-
nosci na skutek wykonywania kary pozbawienia wolnosci, z uwzglednieniem
kary pozbawienia wolnosci wykonywanej w systemie dozoru elektronicznego
lub stosowania $rodka zapobiegawczego w postaci tymczasowego areszto-
wania i zwrdcenie uwagi na problemy w realizacji tego prawa.

Stowa kluczowe: wolnosc religijna, prawo do praktyk religijnych, zaktad
karny, areszt $ledczy, kara pozbawienia wolnosci, tymczasowe aresztowanie.

Abstract: Religious freedom is one of the basic rights of every person, regard-
less of their religion or worldview. One of the elements of religious freedom
is the right to perform the religious practices regardless of personal situation
and place of residence.According to Polish legislation the right to religious
practices belongs to every human being, including the person in the condi-
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tions of penitentiary isolation. The aim of the article is to analyze Polish legal
regulations in the field of rights of a convicted person as a result of execu-
tion of a prison sentence taking into account the penalty of imprisonment
executed under the electronic surveillance system or applying a preventive
measure in the form of temporary arrestdrawing attention to problems in the
implementation of this right.

Key words: religious freedom, the right to religious practices, prison, deten-
tion centre, prison sentence, pretrial detention.

Pojecie wolnosci religijnej

Wolnos¢ religijna jest jedna z podstawowych wolnosci cztowieka i oby-
watela. Prawo do wolnosci religijnej przystuguje wszystkim ludziom, nie-
zaleznie od wyznawanej religii czy innego swiatopogladu. Czlowiek jako
istota wolna i rozumna moze dokona¢ samodzielnego wyboru w zakresie
wyznawanych wartosci (Swist, 2018, 145). Pod pojeciem wolnosci religijnej
rozumie¢ nalezy uprawnienie do samookreslenia siebie w sprawach reli-
gijnych. Takie okreslenie wolnosci religijnej stanowi jej ujecie w znaczeniu
pozytywnym. W znaczeniu negatywnym wolnoscig religijng jest wolnos¢ od
jakiegokolwiek przymusu ze strony innych oséb, grup spotecznych i wtadzy
(Misztal, 1996, 44).

Wolnos¢ religijna moze by¢ takze rozumiana w aspekcie wewnetrznym
i zewnetrznym. W znaczeniu wewnetrznym wolnos¢ religijna stanowi
zdolnos$¢ osoby ludzkiej do podjecia moralnego wyboru zgodnie z nakazem
sumienia. W znaczeniu zewnetrznym natomiast polega na przyznaniu czlo-
wiekowi prawa do uzewnetrzniania swoich przekonan w zyciu prywatnym
i publicznym oraz wolnos$ci od zewnetrznego przymusu w manifestowaniu
przekonan religijnych. Wolnos¢ religijna w wymiarze zewnetrznym podlega
ochronie prawnej (Krukowski, 2000, 91).

Wolnos¢ religijna w dokumentach miedzynarodowych

Prawo do wolnosci religijnej, jako jedno z podstawowych praw cztowieka
i obywatela, objete zostato ochrong miedzynarodowg. Opracowanie norm
miedzynarodowych w drodze konwencji miedzynarodowych, zainicjowane
zostato po I wojnie Swiatowej, w czasie ktdrej wewnatrzpanstwowe systemy
prawne nie zapewnily ochrony praw i wolnosci cztowieka. Wprowadzenie
przepiséw o zasiegu nie tylko regionalnym ale i uniwersalnym stanowi¢
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mialo zatem gwarancje wprowadzenia i przestrzegania praw i wolnos$ci
cztowieka przez poszczegdlne panstwa. Gwarancje wolnosci staty sie inte-
gralnym elementem dokumentéw miedzynarodowych. Kwestie dotyczace
wolnosci religijnej wyrazone zostaly m.in. w Powszechnej Deklaracji Praw
Czlowieka, Miedzynarodowym Pakcie Praw Obywatelskich i Politycznych,
Europejskiej Konwencji Praw Cztowieka i Podstawowych Wolnosci czy De-
klaracji Organizacji Narodow Zjednoczonych o wyeliminowaniu wszelkich
form nietolerancji i dyskryminacji z powoddéw religijnych lub przekonan
(Goéralski, 2003, 110).

Wszystkie te dokumenty reguluja kwestie dotyczace swobody wyznania,
prawa do wolno$ci mysli i sumienia. Zgodnie z zawartymi w dokumentach
normami prawo do wolnosci religijnej obejmuje swoim zakresem swobode
zmiany wyznania lub wiary oraz swobode gloszenia swego wyznania lub
wiary badz indywidualnie, badz wespét z innymi ludzmi, publicznie i pry-
watnie, poprzez nauczanie, praktykowanie, uprawianie kultu i przestrzeganie
obyczajow (Deklaracja, 1948, 10-12/177, Konwencja, 1950, 61/284, Pakt,
1966, 38/167).

Reguly Minimalne i Europejskie Reguly Wiezienne

Istotne znaczenie dla sytuacji prawnej oséb pozbawionych wolnosci maja
Wytyczne Rady Europy we Wzorcowych Regutach Minimum Postepowania
z Wiezniami (Reguly Minimalne) i Europejskie Reguly Wiezienne (ERW).
Reguly te sa co prawda jedynie rekomendacjami, jednak panstwa, ktére pod-
pisaty w tym zakresie rezolucje, sa zobowigzane do przestrzegania zawartych
w nich wytycznych. Prawo os6b pozbawionych wolnosci zapisane zostato
w regutach 41 i 42 Regut Minimalnych. Zgodnie z reguta 41 w zaktadzie,
w ktérym przebywa wystarczajaca liczba wieZniéw tego samego wyznania,
ustanawia sie lub dopuszcza kanonicznie uprawnionego przedstawiciela
tego wyznania. Kanonicznie uprawnionemu przedstawicielowi, ustanowio-
nemu lub dopuszczonemu do sprawowania postugi w zaktadzie umozliwia
sie odprawianie nabozenstw oraz sktadanie na osobno$ci wiezniom wizyt
duszpasterskich w wymaganych przez dana religie przypadkach. Reguty
Minimalne zezwalaja kazdemu wieZniowi na zaspokojenie jego potrzeb
zycia religijnego przez uczestnictwo w nabozenstwach organizowanych
w zaktadzie oraz na posiadanie religijnych ksigzek dogmatycznych i poucza-
jacych w zakresie jego wyznania. Zadnemu wiezniowi nie mozna odméwi¢
dostepu do kanonicznie uprawnionego przedstawiciela jakiejkolwiek religii.
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Zaspokajanie potrzeb religijnych oséb pozbawionych wolno$ci uregulowa-
ne zostalo poprzez przyznanie prawa do uczestnictwa w nabozenstwach
odbywajacych sie w zaktadzie karnym oraz posiadania ksigzek na temat
przestrzegania wskazan religijnych i obejmujacych zasady wyznawanej
religii (Nikotajew, 2013, 111).

Europejskie Reguly Wiezienne wprowadzajq zakaz dyskryminacji ze
wzgledu na religie i konieczno$¢ poszanowania przekonan religijnych.
Zgodnie z zawartymi w nich normami rygor wiezienny powinien by¢ zorga-
nizowany w taki sposob, zeby kazdemu wiezniowi umozliwi¢ praktykowanie
ich religii i wiary, uczestniczenie w nabozenstwach lub spotkaniach pro-
wadzonych przez zaaprobowanych przedstawicieli tych religii lub wyznan,
przyjmowanie wizyt duszpasterskich sktadanych przez przedstawicieli takich
religii i wyznan oraz posiadanie ksigzek lub literatury z zakresu ich religii lub
wyznania. ERW wprowadzily takze normy dotyczace wyzywienia odpowia-
dajacego wymaganiom religijnym. Zgodnie z Regutg 22.1 wiezniom wydaje
sie pozywienie uwzgledniajgce ich wiek, zdrowie, forme fizyczna, religie,
kulture i rodzaj wykonywanej przez nich pracy (Kwiecinski, 2015, 251).

Wolnos¢ religijna os6b
pozbawionych wolnosci w Konstytucji RP

Po rozpoczeciu w Polsce przemian ustrojowych w czerwcu 1989 r.
zapoczatkowany zostat publiczny dialog zmierzajacy do wprowadzenia
reform politycznych. Oznaczato to réwniez podjecie rozméw dotyczacych
m.in. przyznania ko$ciotom i zwiazkom wyznaniowym petnej swobody
w wypelnianiu ich funkcji religijnych i organizacyjnych, a takze gwarancji
indywidualnej wolnosci sumienia i wyznania. Na kwestie dotyczace wolnos$ci
mialy wptyw racje polityczne, doswiadczenia Polski w dziedzinie tolerancji
i wolnosci religijnej, a takze dokumenty miedzynarodowe.

Na gruncie prawa polskiego wolnos¢ religijna zagwarantowana zostata
przez Konstytucje Rzeczpospolitej Polskiej, ustawy i rozporzadzenia, a takze
(w przypadku Kosciota katolickiego) — Konkordat.

Wolno$¢ religii zostata w Konstytucji Rzeczypospolitej Polskiej ujeta w zna-
czeniu instytucjonalnym i indywidualnym. Instytucjonalny aspekt wolnosci
religijnej wyraza sie w regulacji stosunkdéw miedzy panstwem a kosciotami
i innymi zwigzkami wyznaniowymi (art. 25 ust. 1 Konstytucji), a takze przy-
znaniu prawa do posiadania $wiatyn i innych miejsc kultu oraz prawo oséb
do korzystania z pomocy religijnej tam, gdzie sie znajduja (art. 53 ust. 21 4
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Konstytucji). W aspekcie indywidualnym prawo to polega z kolei na przy-
znaniu kazdemu cztowiekowi wolno$ci sumienia i religii (Swist, 2018, 145).

Takie ujecie wolnosci religijnej zobowiazuje organy panstwowe do
zorganizowania m.in. duszpasterstwa wojskowego, wieziennego i szpital-
nego. Prawo do wykonywania praktyk religijnych jest bowiem niezalezne
od aktualnej sytuacji osobistej czy miejsca pobytu. Przystuguje zatem
takze osobom pozbawionym wolnos$ci na skutek orzeczenia wobec nich
kary pozbawienia wolnosci lub zastosowania tymczasowego aresztowania
(Dz.U. z 1997 Nr 78 poz. 483).

Podstawg uregulowania prawa oséb pozbawionych wolnosci do korzy-
stania z wolnosci religijnej jest art. 53 Konstytucji RP. Zgodnie z tym prze-
pisem ,wolnos$¢ religii obejmuje [...] prawo 0s6b do korzystania z pomocy
religijnej tam, gdzie sie znajduja” (Dz.U. z 1997 Nr 78 poz. 483). Norma ta
znajduje zastosowanie w sytuacjach uzaleznienia osoby od pewnego rezimu
prawnego obowigzujacego w miejscach, w ktérych dana osoba przebywa
(szpital, garnizon, zaktad karny, areszt sledczy itd.).

Wolnos¢ religijna os6b
pozbawionych wolnosci w Konkordacie

Zgodnie z art. 17 Konkordatu Rzeczpospolita Polska zapewnia warunki
do wykonywania praktyk religijnych i korzystania z postug religijnych osobom
przebywajacym w zaktadach penitencjarnych, wychowawczych i resocjaliza-
cyjnych. Osobom tym zapewnia sie w szczegdlnosci mozliwo$¢ uczestniczenia
we Mszy $w. w niedziele i §wieta oraz w katechizacji i rekolekcjach, a takze
korzystania z indywidualnych postug religijnych (Dz.U. z 1998 r. Nr 318,
poz. 51). Panistwo polskie przyjeto na siebie obowiazek stworzenia w tych
zaktadach odpowiednich warunkéw do praktykowania religii i korzystania
z postug religijnych w celu zapewnienia swoim obywatelom mozliwos$ci
realizacji ich podstawowych praw. Koscioét katolicki zobowiazat sie z kolei do
skierowania do tych placéwek odpowiednich oséb jako kapelanéw (art. 17
ust. 3 Konkordatu). Obowiazkiem biskupa diecezjalnego jest zatroszczenie
sie o to, aby uprawnienia oséb zamknietych w zaktadach karnych i aresztach
$ledczych mogly by¢ realizowane w warunkach gwarantowanych przez
panstwo (Goralski, Adamczewski, 1994, 96-98).

Konkordat dotyczy wylacznie stosunkéw pomiedzy panstwem polskim
a Kosciotem katolickim. Jego uregulowania sa jednak zgodne z Konstytucja,
jako z nadrzednym aktem prawnym, przepisy Konstytucji natomiast wpro-
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wadzaja zasade rownouprawnienia ko$cioléw i zwigzkéw wyznaniowych'.
Wobec takiego uregulowania sytuacji kosciotéw i zwigzkéw wyznaniowych
w doktrynie prawa wyznaniowego wyprowadza sie zasade, ze uprawnienia
jakie uzyskat Kosciét katolicki w Konkordacie powinny zostaé rozciagniete
na wszystkie koscioly i zwiazki wyznaniowe (Mezglewski, 2004, 227).

Wolnos¢ religijna os6b
pozbawionych wolnosci w innych aktach prawnych

Kwestie dotyczace wolnosci religii zostaty uregulowane réwniez w ak-
tach prawnych nizszego rzedu, m.in. w Ustawie z dnia 17 maja 1989 r.
O gwarancjach wolno$ci sumienia i wyznania, ustawach wyznaniowych
regulujacych stosunek panstwa polskiego do poszczegdlnych kosciotéw
i zwigzkéw wyznaniowych oraz w aktach wykonawczych.

Ustawa o gwarancjach wolno$ci sumienia i wyznania wprowadzita
szczegbtowe uregulowania dotyczace praw oséb przebywajacych w zaktadach
karnych, zaktadach poprawczych, okregowych osrodkach wychowawczych,
mtodziezowych osrodkach wychowawczych, aresztach $ledczych oraz schro-
niskach dla nieletnich. Osoby te maja prawo do uczestnictwa w czynno$ciach
i obrzedach religijnych, wypetniania obowiazkéw religijnych, obchodzenia
$wiat religijnych oraz prawo do posiadania i korzystania z przedmiotéw po-
trzebnych do uprawiania kultu i praktyk religijnych. Kosciotom i zwigzkom
wyznaniowym zagwarantowano prawo do udzielania postug religijnych
osobom pozbawionym wolnosci.

Ustawa o stosunku panstwa do Kos$ciota katolickiego w RP reguluje sy-
tuacje prawng os6b pozostajacych w izolacji penitencjarnej, uwzgledniajac
specyficzne metody duszpasterskie, charakter tej grupy oséb, a takze ograni-
czenia wynikajace z obowigzku zachowania bezpieczenistwa wewnetrznego
i porzadku jednostek penitencjarnych. Ustawodawca przyznat osobom
osadzonym prawo do wykonywania praktyk religijnych, uwzgledniajac wol-
nos$¢ sumienia i wyznania, majgc jednak réwniez na uwadze ograniczenia
wynikajace z charakteru prowadzonych przeciwko tym osobom postepowan
(Rakoczy, 2008, 219).

W ustawie osobno zostaty uregulowane prawa os6b tymczasowo aresz-
towanych, oséb skazanych i nieletnich przebywajacych w okregowych

! Konkordat zostat podpisany 28 lipca 1993 r., jednak wszedt w zycie dopiero 25 kwietnia
1998 r., a wiec po uchwaleniu Konstytucji (2 kwietnia 1997 r.).
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os$rodkach wychowawczych, zaktadach poprawczych i schroniskach dla
nieletnich. Osoba tymczasowo aresztowana jest osoba, wobec ktorej, w toku
prowadzonego postepowania karnego, sad zastosowat srodek zapobiegawczy
w postaci tymczasowego aresztowania dla zabezpieczenia prawidiowego toku
postepowania przygotowawczego lub sadowego. Osobg skazana jest z kolei
osoba, co do ktdrej zapadl prawomocny wyrok skazujacy (w rozumieniu
Ustawy — na kare bezwzglednego pozbawienia wolno$ci, co oznacza pobyt
tej osoby w warunkach izolacji penitencjarnej) (Dz.U. z 2022 1., poz. 1375
z pézi. zm.).

Zgodnie z Ustawg osoby tymczasowo aresztowane moga wykonywacé
praktyki religijne i uczestniczy¢ we Mszy $w. transmitowanej przez srodki
masowego przekazywania oraz, za zgoda organu, do ktérego dyspozycji
pozostaja, korzysta¢ z indywidualnej postugi religijnej. Tymczasowo aresz-
towany moze zatem swobodnie oddawac sie praktykom religijnym takim jak
post, modlitwa, jednak udziat we Mszy $w. zostat takiej osobie ograniczony
do uczestnictwa poprzez srodki masowego przekazu. Uzasadnione jest to
specyfika stosowanego $rodka zapobiegawczego w postaci tymczasowego
aresztowania, ktéry ma na celu zabezpieczenie prawidtowego toku toczacego
sie wobec niego postepowania (Rakoczy, 2008, 219).

Osobom skazanym zapewnia sie z kolei mozliwo$¢ wykonywania
praktyk religijnych, korzystania z postug religijnych oraz uczestniczenia we
Mszy $w. odprawianej w niedziele i Swieta w odpowiednio przystosowanym
pomieszczeniu w zakladzie, w ktérym przebywaja. Osobom, ktére nie moga
uczestniczy¢ we Mszy $w. odprawianej na terenie zaktadu, nalezy zapewni¢
mozno$¢ wystuchania Mszy $w. transmitowane]j przez $rodki masowego
przekazywania. Nieletnim przebywajacym w okregowych osrodkach wycho-
wawczych, zaktadach poprawczych i schroniskach dla nieletnich zapewnia
sie mozliwo$¢ wykonywania praktyk religijnych, korzystania z katechiza-
¢ji i postug religijnych, uczestniczenia we Mszy $w. w niedziele i $wieta.
Nieletnim, ktérzy nie moga uczestniczy¢ we Mszy sw., nalezy zapewnié
mozno$¢ wystuchania Mszy $w. transmitowanej przez $rodki masowego
przekazywania (Dz.U. z 2019 r., poz. 1347, z p6Zn. zm.).

Podobne uregulowania dotyczace prawa oséb pozbawionych wolnos$ci
zostaly wprowadzone w indywidualnych ustawach dotyczacych stosunku
panstwa polskiego do innych kosciotéw czy zwigzkéw wyznaniowych, m.in.:
— Ustawie z dnia 20 lutego 1997 r. o Stosunku Panistwa do Kosciota

Katolickiego Mariawitéw w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. z 2023 1.

Nr 8, z p6zn. zm.);
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— Ustawie z dnia 13 maja 1994 r. o Stosunku Panstwa do Kosciota Ewan-
gelicko-Augsburskiego w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. z 2015 .
Nr 43, z p6ézn. zm.);

— Ustawie z dnia 13 maja 1994 r. o Stosunku Panstwa do Kosciota Ewan-
gelicko-Reformowanego w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. z 2015 r.
Nr 483, z pdézn. zm.);

— Ustawie z dnia 20 lutego 1997 r. o Stosunku Panstwa do Kosciota Zie-
lonoswiatkowego w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. z 2015 r. Nr 13,
z pézn. zm.);

—  Ustawie z dnia 4 lipca 1991 r. o Stosunku Panstwa do Autokefalicznego
Kosciota Prawostawnego w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. z 2014 1.
Nr 1726, z péZzn. zm.);

— Ustawie z dnia 20 lutego 1997 r. o Stosunku Panstwa do gmin wy-
znaniowych zydowskich w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. z 2014 1.
Nr 1798, z pézn. zm.).

Wolnos¢ religijna
w Kodeksie karnym wykonawczym z 1997 r.

W prawie polskim ustawa szczegétowo regulujgca sytuacje prawna
0s6b pozbawionych wolnosci jest Kodeks karny wykonawczy (kkw). Oso-
bami pozbawionymi wolno$ci sa nie tylko osoby prawomocnie skazane na
odbywanie takiej kary, ale réwniez osoby tymczasowo aresztowane dla za-
bezpieczenia prowadzonego postepowania (a wiec jeszcze przed wydaniem
wyroku w sprawie). Przepisy kkw dotycza wszystkich tych oséb. Réznica
w ich traktowaniu w zakresie przystugujacych im praw i wolnosci wynika
wylacznie z ich odmiennego statusu w procesie. Osoba tymczasowo aresz-
towana korzysta z takich uprawnien, jakie przystuguja skazanemu odbywa-
jacemu kare pozbawienia wolnosci, moga jednak by¢ wobec niej stosowane
takie ograniczenia, ktore sa konieczne do zabezpieczenia prawidtowego
toku postepowania karnego (art. 209 kkw i art. 214 kkw) (Dz.U. z 2023 .
Nr 127, z pbzn. zm.).

Zapewnienie osobom pozbawionym wolnosci prawa do praktyk religij-
nych stanowi realizacje zasady humanitaryzmu, w szczegdlnosci poszano-
wania godnosci cztowieka. W doktrynie wskazuje sie, ze ochrona godnosci
osoby ludzkiej ma na celu ochrong jej cztowieczenistwa (Complak, 2002, 68).
Przez sam fakt popelnienia przestepstwa sprawca nie traci bowiem praw
i wolno$ci obywatelskich, przez ktére nalezy rozumie¢ uprawnienia za-
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gwarantowane w Konstytucji RP i przystugujace kazdemu obywatelowi
(Dabkiewicz, 2020, [10.02.2023]).

Wolno$¢ religijna w rozumieniu przepisow kodeksu stanowi prawo

osoby osadzonej do:

— wykonywania praktyk religijnych w warunkach zaktadu karnego;

—  korzystania z postug religijnych;

— bezposredniego uczestniczenia w nabozenstwach odprawianych w za-
ktadzie karnym w dni $wiateczne;

-  stuchania nabozenstw transmitowanych przez $rodki masowego przekazu;

— posiadania w tym celu ksiazek, pism i przedmiotow;

—  uczestniczenia w prowadzonym w zaktadzie karnym nauczaniu religii;

— brania udziatu w dziatalnosci charytatywnej i spotecznej ko$ciota lub
innego zwigzku wyznaniowego;

— spotkan indywidualnych z duchownym kosciota lub innego zwigzku
wyznaniowego, do ktérego skazany nalezy;

— odwiedzin skazanych w pomieszczeniach, w ktérych przebywaja, przez

duchownych kosciota lub innego zwigzku wyznaniowego (Dz.U. z 2023 1.

Nr 127, z p6zn. zm).

Osobom pozbawionym wolnosci dla praktykowania wyznania za-
pewnia sie prawo do posiadania niezbednych w tym celu ksiazek, pism
i przedmiotéw. Moga one posiada¢ Biblie, inne $wiete ksiegi, ksiazeczki do
nabozenstwa, krzyzyki, rézance, $wiete obrazki, ksigzki oraz czasopisma
o charakterze religijnym. Przedmioty te osoby osadzone moga posiadac
w celi mieszkalnej, cho¢ skazani powinni mie¢ mozliwo$¢ posiadania takich
przedmiotéw rowniez poza cela (np. w bibliotece zaktadu) (Sitarz, Jawor-
ska-Wieloch, 2017, 117-148).

Osoby pozbawione wolnosci nie moga by¢ w zaden sposéb zmuszane
do praktykowania religii lub wiary, uczestniczenia w obrzedach lub spotka-
niach religijnych, brania udziatu w praktykach religijnych lub przyjmowania
wizyt sktadanych przez przedstawicieli jakiejkolwiek religii i wyznania. Maja
prawo do uczestniczenia w nabozenstwach i spotkaniach, takze indywidu-
alnych, o charakterze religijnym, ktére odbywaja sie w kaplicy lub innym
odpowiednio przystosowanym do tego celu pomieszczeniu albo miejscu na
terenie zaktadu karnego lub aresztu sledczego. Rygor wiezienny powinien
zosta¢ zorganizowany w sposéb pozwalajacy wiezniom na praktykowanie
ich religii i wiary (Dabkiewicz, 2020, [10.02.2023]).

Istotne znaczenie dla charakteru uczestnictwa w nabozenstwach ma typ
zaktadu, w ktorym przebywajg osadzeni. Skazani odbywajacy kare w zakla-
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dach typu zamknietego sg doprowadzani do pomieszczen i miejsc, w ktérych
odbywaja sie nabozenstwa lub spotkania religijne, przez funkcjonariuszy
Stuzby Wieziennej. Natomiast skazani odbywajacy kare w zaktadach typu
pototwartego lub otwartego udaja sie do tych pomieszczen i miejsc bez
dozoru funkcjonariusza w ustalonej kolejnosci. Praktyki i postugi religijne
o charakterze indywidualnym moga odbywac¢ si¢ réwniez w celach miesz-
kalnych, szpitalnych i izbach chorych, jezeli nie zaktécaja obowiazujacych
w zaktadzie zasad porzadku i bezpieczenstwa oraz jezeli zapewnione sg
warunki prywatnosci wykonywania tych praktyk i postug. Typ zaktadu kar-
nego wplywa zatem jedynie na sposéb korzystania przez skazanych z prawa
do wolnodci religijnej (Dz.U. z 2003 r. Nr 1546, poz. 159).

Osoby tymczasowo aresztowane, zgodnie z art. 212b kkw, moga bez-
posrednio uczestniczy¢ w nabozenstwach, spotkaniach religijnych i nauce
religii, tylko w oddziale, w ktérym sa osadzone (Dz.U. z 2023 r. Nr 127,
z pézni. zm.).

Porzadek wewnetrzny w zakresie wykonywania praktyk religijnych
i korzystania z postug religijnych dyrektor zaktadu ustala w porozumieniu
z duchownymi Kosciotéw lub innych zwigzkéw wyznaniowych, wykonu-
jacymi postugi religijne w zaktadzie. W porozumieniu z kapelanami ustala
on zasady i kolejnos¢ korzystania przez poszczegdlne grupy skazanych
z pomieszczen i miejsc, gdzie odbywaja sie nabozenistwa i spotkania o cha-
rakterze religijnym. Podejmujac decyzje, musi mie¢ na wzgledzie porzadek
i bezpieczenstwo zaktadu oraz wielko$¢ tych pomieszczen i miejsc (Kwie-
cinski, 2015, 251).

Problemem, na ktéry wskazuje sie w literaturze, jest brak uwzglednienia
indywidualnych potrzeb osadzonych co do czestotliwosci odprawianych
nabozenstw. Czestotliwos$¢ udziatu w spowiedzi lub Mszy $w., wynikajaca
z fizycznej obecnosci duchownego w wiezieniu, jest dla niektérych z nich
zbyt mata. Liczba sprawowanych nabozenstw uzalezniona jest réwniez
od wymiaru postugi kapelanskiej w danym zaktadzie. Wobec duzej liczby
osadzonych i matej liczby sprawowanych nabozenstw w zaktadach karnych
i aresztach $ledczych moze dochodzi¢ do limitowania osadzonym postugi
sakramentalnej, ktéra stanowi jedna z form wolnosci religijnej (Sitarz,
Jaworska-Wieloch, 2017, 117-148).

Jednoczesnie podnoszone jest, ze na praktyczne problemy napotyka
w Polsce realizacja prawa do wolnosci religijnej os6b wyznania innego niz
katolicyzm. Nie ulega oczywiscie watpliwosci, ze osoby innych wyznan
maja prawo do wykonywania praktyk religijnych na terenie zaktadu kar-
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nego, o ile pomiedzy panstwem polskim a religia lub zwigzkiem wyzna-
niowym zostata zawarta umowa miedzynarodowa. Ograniczeniem dla ich
faktycznej realizacji jest jednak zbyt mata liczba kaplic na terenie zaktadu
oraz przygotowanie ich w gtéwnej mierze do postugi Kosciota katolickiego
(Kilinska-Pekacz, 2019, 47).

Osoby pozbawione wolnosci maja prawo do stuchania nabozenistw
transmitowanych przez srodki masowego przekazu. Jest to forma uczest-
nictwa w nabozenstwach dostepna dla kazdego. Nie jest zalezna od ewen-
tualnych probleméw organizacyjnych mogacych wystepowaé¢ w danym
zaktadzie z uwagi na zbyt matla liczbe kapelanéw danego wyznania lub
koniecznos¢ odseparowania wieznia od innych osadzonych. Radiowezet
zaktadowy pozwala takze na transmitowanie nabozenstw do cel, w ktérych
skazani nie posiadaja wtasnego odbiornika telewizyjnego lub radiowego.
W wielu zaktadach duszpasterze wykorzystuja radiowezel, aby dotrze¢ do
calej jednostki penitencjarnej. Stuchanie nabozenstw stanowi, co oczywiste,
prawo, a nie obowigzek osadzonego. Wobec tego przymusowe wigczanie
glo$nych audycji religijnych uznawane jest za godzace w wolno$¢ religijna
skazanych. Respektowanie prawa do stuchania transmisji nabozenstw nie
moze godzi¢ w prawa innych osadzonych, przebywajacych w tej samej celi
wieloosobowej. Problemem moze zatem okaza¢ sie sytuacja, w ktdrej czesc¢
osadzonych chce stucha¢ transmisji, cze$¢ natomiast nie chce. W sytuacji,
w ktorej jeden z osadzonych chciatby stuchaé tego rodzaju audycji, a inny nie
bedzie sobie tego zyczyl, wskazane jest wigczanie radiowezla z taka trescig
jedynie w czasie nieobecnosci drugiego osadzonego (na przyklad w czasie
jego spaceru lub zaje¢ swietlicowych) (Sitarz, Jaworska-Wieloch, 2017,
117-148).

Prawo do korzystania z wolnosci religijnej moze by¢ réwniez realizowane
przez odpowiednia diete, np. zastepowanie produktéw wieprzowych innym
miesem. Zgodnie z art. 109 kkw osoba przebywajaca w zaktadzie karnym lub
areszcie $ledczym otrzymuje trzy razy dziennie nap6j i positki z uwzglednie-
niem rodzaju wykonywanej pracy i wieku skazanego, a w miare mozliwosci
takze wymogow religijnych i kulturowych. Osoby pozbawione wolnosci maja
zatem prawo do uwzglednienia ich tradycji religijnych, majacych wptyw na
spozywane positki, o ile jest to mozliwe w danym zaktadzie. Obowigzek
przygotowywania positkéw wiasciwych dla wyznania osoby osadzonej zostat
nalozony na administracje zaktadu (Kilinska-Pekacz, 2019, 29).

W literaturze podnosi sie jednak, ze prawa osadzonych w zakresie
stosowania odpowiedniej dla danego wyznania diety nie sg respektowane
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w pelny sposéb. W praktyce pojawia sie problem respektowania prawa do
wolnodci religijnej w tym aspekcie os6b nalezacych w Polsce do mniejszosci
wyznaniowej.

Przywotaé¢ w tym miejscu nalezy wyrok Europejskiego Trybunatu Praw
Cztowieka w sprawie Jakébski przeciwko Polsce, w ktorej to sprawie osoba
wyznania buddyjskiego nie otrzymata diety bezmigsnej pomimo sktada-
nych w tym zakresie wnioskéw do administracji zaktadu (Kilinska-Pekacz,
2019, 43). Trybunat zwrdécit uwage w wyroku, ze odmowa zapewnienia
wiezniowi diety bezmiesnej w zakltadzie karnym, ktéra bytaby zgodna
z nakazami jego wyznania, naruszala jego prawo do uzewnetrzniania
swej religii poprzez przestrzeganie zasad buddyzmu. Przestrzeganie zasad
dotyczacych diety moze by¢ uznawane za bezposrednie wyrazanie swych
przekonan w praktyce, a prosba o zapewnienie osadzonemu bezmiesnych
positkéw nie wymaga szczegdlnego sposobu przygotowania ani specjalnych
produktéw (Wyrok ETPCz z 7 grudnia 2010 r., 18429/06, [6.11.2023]).

Nalezy zauwazy¢, ze art. 109 kkw wprowadza co prawda mozliwos¢
uwzglednienia przy przygotowywaniu positkéw wymogdéw religijnych, nie
stanowi jednak w sposéb petny realizacji norm miedzynarodowych i euro-
pejskich. Od administracji danego zaktadu zalezy bowiem wprowadzenie
okreslonej diety dla poszczegdlnych osadzonych. Ustawodawca zobowiazat
administracje do brania pod uwage wymogéw religijnych i kulturowych
poszczegolnych osadzonych, pozostawit jednak mozliwo$¢ dowolnej inter-
pretacji tego przepisu poprzez wskazanie, Zze wymogi te maja by¢ brane pod
uwage ,w miare mozliwosci”. Wobec powyzszego w doktrynie zgtaszany
jest postulat zmiany prawa w tym zakresie (Nikotajew, 2015, 165). Nalezy
wskazaé, ze administracja zaktadu ma mozliwos$¢ realizacji natozonego
na nig obowigzku nie tylko poprzez dostarczanie osobom osadzonym go-
towych positkow, ale réwniez poprzez umozliwienie zakupu w kantynie
okreslonych pétproduktow dla przygotowania positku we wtasnym zakresie,
zwiekszenie dopuszczalnego ciezaru otrzymywanej paczki zywnosciowej
(Kwiecinski, 2015, 258). Jednak réwniez takie rozwigzania napotykajg
wpraktyce na utrudnienia.

Wolno$¢ religijna daje osadzonym takze prawo do korzystania z sa-
kramentéw. W literaturze wskazuje sie, ze katolicy moga bez istotnych
ograniczen korzysta¢ z sakramentu matzenstwa, chrztu, bierzmowania
i namaszczenia chorych (Sitarz, Jaworska-Wieloch, 2017, 117-148). Kodeks
karny wykonawczy nie wprowadza co prawda odrebnego prawa oséb pozba-
wionych wolno$ci do zawarcia zwigzku matzenskiego na terenie jednostki
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penitencjarnej, problem ten jednak pojawia sie w literaturze branzowej
skierowanej do Stuzby Wieziennej, w zwigzku z niekorzystnymi dla Polski
orzeczeniami Europejskiego Trybunatu Praw Czlowieka. Podkredla sie, ze
brak zgody na zawarcie zwigzku matzenskiego przed duchownym przez
osobe pozbawiong wolnosci na terenie jednostki penitencjarnej moze naru-
sza¢ prawo takiej osoby do wolnosci religijnej. Wolno$¢ religijna obejmujaca
korzystanie z postug religijnych, zawiera w sobie réwniez udzielanie sakra-
mentéw. Zawarcie zwiazku matzeniskiego, bedacego w Kosciele katolickim
sakramentem, nie powinno by¢ zatem ograniczane. Ceremonia zawarcia
zwigzku matzenskiego, o ile odbywa sie na terenie zaktadu karnego, podle-
ga zasadom wyznaczonym przez dyrektora. W praktyce jednak w sytuacii,
gdy osoba skazana chce zawrze¢ zwigzek matzenski, najczesciej udziela sie
jej tak zwanej przepustki losowej (art. 141a § 1 kkw) (Mazur, 2019, 121).

Przewidziana w art. 141a kkw przepustka losowa oznacza mozliwos¢
czasowego (nieprzekraczajacego pieciu dni) opuszczenia zaktadu z uwagi
na szczegodlne okolicznosci w celu m.in. uczestnictwa w pogrzebie cztonka
rodziny i innych wypadkach istotnych dla osadzonego (np. uczestnictwa
w I Komunii $w. dziecka, zawarcie zwigzku matzenskiego). Opuszczenie
zaktadu moze nastgpi¢ samodzielnie, w asy$cie osoby godnej zaufania lub
pod konwojem funkcjonariusza Stuzby Wieziennej. Decyzje o zezwoleniu
na opuszczenie zaktadu podejmuje jego dyrektor. Udzielenie zezwolenia
osobie tymczasowo aresztowanej wymaga wydania zarzadzenia o zgodzie
przez organ, do ktérego dyspozycji tymczasowo aresztowany pozostaje
(tzn. sadu lub prokuratury w zaleznosci od etapu procesu) (Dz.U. z 2023 1.
Nr 127, z pézn. zm.). Problemem spotykanym w praktyce jest natomiast
rezygnowanie przez osadzonych z korzystania z przepustki losowej, jezeli
miataby on nastgpi¢ z towarzyszeniem konwoju.

Kolejnym problemem przy korzystaniu z sakramentéw moze by¢ za-
pewnienie osobie osadzonej odpowiednich do tego warunkow. W litera-
turze zwraca si¢ uwage m.in. na sakrament pokuty i pojednania. Osobom
osadzonym powinno sie bowiem zapewni¢ nie tylko mozliwo$¢ spowiedzi,
ale réwniez dazy¢ do zachowania jej tajemnicy. Pogwalceniem zasady
wolnodci religijnej jest doprowadzenie do sytuacji, w ktérej wspdtosadzony
ma mozliwo$¢ podstuchiwania spowiedzi, co niestety zdarza sie w praktyce
(Nikotajew, 2012, 141).

Osoby rozpoczynajace odbywanie kary pozbawienia wolnos$ci badz
areszt tymczasowy powinny by¢ informowane o mozliwosciach praktyko-
wania religii w wiezieniu juz w pierwszych dniach pobytu — w ramach tzw.
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rozmowy informacyjnej (art. 101 kkw). Osadzeni maja zosta¢ zapoznani
m.in. z porzadkiem wewnetrznym w zakresie czasu i miejsca wykonywania
praktyk religijnych i postug. Zgodnie z zaleceniami norm miedzynarodowych
osoby pozbawione wolnosci powinny zosta¢ poinformowane o ich prawach,
obowigzkach i regutach dyscypliny wieziennej pisemnie lub ustnie w zro-
zumiatym dla nich jezyku (Dabkiewicz, 2020, [10.02.2023]).

Wiezienna postuga duszpasterska

W Polsce postuge duszpasterska wiezienng pelnig kapelani, a takze
osoby $wieckie, ktore reprezentuja prawie dwadziescia Kosciotow i zwiaz-
kéw wyznaniowych, w tym ponad 220 kapelanéw wieziennych Kosciota
rzymskokatolickiego, kilkunastu ksiezy Ko$ciota prawostawnego, kilku du-
chownych ewangelickich, jeden przedstawiciel Kosciota greckokatolickiego
i jeden pastor Kosciola zielonoswigtkowego. Instytucjonalnego wsparcia
dla wykonywania postug religijnych udziela Rada Gtéwna Duszpasterstwa
Wieziennego, w ktdrej sktadzie zasiadajg duchowni katoliccy, prawostawni
i luteranscy (Dabkiewicz, 2020, [10.02.2023]).

Przepisy obowigzujace w polskim systemie penitencjarnym zezwalaja
praktycznie kazdej wspolnocie religijnej na nieograniczony dostep do zaktadéw
karnych i aresztéw $ledczych oraz na swiadczenie postug w takich formach,
ktore wynikaja z ich specyfiki. W celu zapewnienia osobom osadzonym moz-
liwosci wykonywania praktyk religijnych i korzystania z postug religijnych dy-
rektor zaktadu powinien zawrze¢ z kapelanem umowe o wykonywanie postug
religijnych, w ktdrej okresla sie w szczego6lnosci zakres czynnosci kapelana,
zasady jego zastepstwa przez innego duchownego, zakres i zasady korzysta-
nia przez kapelana przy wykonywaniu postug religijnych z pomocy innych
os6b oraz zasady wspotdziatania z dyrektorem zaktadu (Mirecki, 2022, 51).

Ograniczenie prawa do praktyk religijnych

Zgodnie z art. 31 Konstytucji Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 2 kwietnia
1997 r., wolno$¢ cztowieka znajduje sie pod ochrong i opiekg Rzeczypospoli-
tej Polskiej i tym samym podlega ochronie prawnej (Dz.U. z 1997 r. Nr 483,
poz. 78). Korzystanie z konstytucyjnych praw i wolnosci moze jednak zostaé
ograniczone, jezeli bytoby to konieczne do ochrony bezpieczenstwa panstwa,
porzadku publicznego, zdrowia, moralnosci lub wolnosci i praw innych oséb,
a wiec, gdy sa konieczne demokratycznym panstwie (art. 31 ust. 3 Konsty-
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tucji). Ograniczenie moze zosta¢ ustanowione wylacznie na mocy ustawy
(Serzhanova, Tuora-Schwierskott, 2018, 303-314). Uszczeg6lowieniem tego
przepisu jest art. 53 ust. 5 Konstytucji, ktéry dopuszcza mozliwo$¢ ograni-
czenia wolnosci religijnej wytacznie w drodze ustawy i wytacznie wtedy, gdy
jest to konieczne do ochrony bezpieczenstwa panstwa, porzadku publicznego,
zdrowia, moralnosci lub wolnosci i praw innych oséb. Poréwnanie tresci
przepisow art. 31 ust. 3 i art. 53 ust. 5 Konstytucji prowadzi do wniosku, ze
wolno$¢ religijna nie moze by¢ ograniczona z uwagi na ochrone srodowiska.

Ograniczenie praw i wolnosci (w tym wolnosci religijnej) obywatela moze
nastapi¢ jednak z uwagi m.in. na zabezpieczenie prawidtowego toku postepo-
wan karnych: przygotowawczych, jurysdykcyjnych i wykonawczych, a takze
postepowan prowadzonych za granicg i przejmowanych do $cigania w Polsce.
Takie dzialania sa w kazdym demokratycznym panstwie prawa konieczne do
zapewnienia porzadku publicznego. Osoby pozbawione wolno$ci, pomimo
swojej sytuacji prawnej, korzystaja z praw i wolnosci obywatelskich. Faktycz-
na realizacja tych praw przez osoby pozbawione wolnosci moze natomiast
podlegaé ograniczeniom, ktére musza jednak by¢ legalne, proporcjonalne
i usprawiedliwione obiektywnymi przyczynami (Tuleja, 2021, [10.02.2023]).

Administracja zaktadow karnych i aresztéw $ledczych nie moze ograni-
cza¢ prawa oséb osadzonych do wykonywania praktyk religijnych. Istniejg
jednak sytuacje wyjatkowe, w ktérych prawo zezwala na wprowadzenie okre-
$lonych ograniczen praw os6b pozbawionych wolnosci zaréwno z przyczyn
niezaleznych jak i zaleznych od oséb, ktérym wolno$¢ ta jest ograniczana.
Dyrektor zaktadu karnego lub aresztu sledczego moze na czas okreslony
wstrzymac lub ograniczy¢ m.in. odprawianie nabozenstw i udzielanie postug
religijnych, jednakze wytacznie w wypadkach uzasadnionych szczegélnymi
wzgledami sanitarnymi lub zdrowotnymi albo powaznym zagrozeniem
bezpieczenstwa (art. 247 kkw). O wprowadzeniu powyzszych ograniczen
na okres do siedmiu dni dyrektor zaktadu zobowigzany jest powiadomi¢
sedziego penitencjarnego. Przedluzenie tego okresu powyzej siedmiu dni
wymaga zgody sedziego (Dz.U. z 2023 r. Nr 127, z pdzn. zm).

Mozliwos$¢ bezposredniego uczestnictwa w nabozenstwach zostata
przez obowigzujace przepisy wytaczona w stosunku do tzw. sprawcéw nie-
bezpiecznych, czyli takich, ktérzy stwarzajg powazne zagrozenie spoteczne
lub powazne zagrozenie dla bezpieczenistwa zaktadu karnego. Osoby takie
maja prawo do uczestnictwa w nabozenstwach, jednak wytacznie w od-
dziale, w ktérym przebywaja. W praktyce stwarza to niemozno$¢ udziatu
w nabozenstwach, z uwagi na brak kaplic w tych oddziatach. Prawo do
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praktyk religijnych moze zosta¢ osadzonemu ograniczone réwniez poprzez
wymierzenie kary dyscyplinarnej. Jako jedna z kar dyscyplinarnych Kodeks
karny wykonawczy wymienia pozbawienie osadzonego mozliwosci bezpo-
$redniego uczestniczenia, wspdlnie z innymi skazanymi, w nabozenstwach,
spotkaniach religijnych i nauce religii. Na zadanie skazanego nalezy mu
jednak umozliwi¢ bezposrednie uczestniczenie w nabozenstwie w warunkach
uniemozliwiajacych mu kontakt z innymi skazanymi. Prawo do uczestnictwa
w nabozenstwach ograniczane jest réwniez osobom tymczasowo areszto-
wanym z uwagi na przyjete w pewnych okolicznosciach kryterium zakazu
kontaktu okreslonych grup pomiedzy sobg (tzw. wspélnikéw w popetnieniu
czynu zabronionego) (Nikofajew, 2014, 103).

System dozoru elektronicznego (SDE)

Osobng kategorie stanowig osoby odbywajace kare pozbawienia wol-
nosci w systemie dozoru elektronicznego. Kara ta odbywana jest w miejscu
zamieszkania skazanego przy uzyciu srodkéw technicznych majacych na celu
monitorowanie, czy osoba ta nie oddala sie z domu. Osoby odbywajace kare
w tym trybie maja jednak prawo do czasowego opuszczania miejsca zamiesz-
kania w celu podejmowania pracy zarobkowej, robienia zakupéw, udania sie
do lekarza. Zgodnie z art. 43 kkw skazany ma prawo czasowego oddalania
sie od miejsca zamieszkania réwniez w celu wykonywania praktyk religijnych
lub korzystania z postug religijnych (Dz.U. z 2023 r. Nr 127, z p6zn. zm.).

W celu unikniecia tego typu zagrozen postuluje sie — w kategorii postu-
latéw de lege ferenda — ztagodzenie klauzuli zawartej w Kodeksie karnym
wykonawczym, pozwalajacej na ograniczenie wolnosci religijnej wiezniow
ze wzgledu na tak ogélnie okreslone kryteria, jak: zasady tolerancji, potrzeba
niezakt6cania ustalonego porzadku i bezpieczenstwa w zaktadzie karnym lub
areszcie $ledczym. Przyjecie rozwigzania, polegajacego np. na szczegétowym
doprecyzowaniu tych klauzul, umozliwi pelniejsza, niz dotad, realizacje idei
demokratycznego panstwa prawa, ktérego podstawe stanowig prawa wynika-
jace wprost z godnosci osoby ludzkiej, niezaleznie od miejsca ich wykonania.

*

Prawa i wolnosci obywatelskie moga by¢ ograniczone m.in. dla zabezpie-
czenia prawidtowego toku postepowan karnych: przygotowawczych, jurysdyk-
cyjnych i wykonawczych. Nie oznacza to jednak, ze osoba odbywajgca kare
pozbawienia wolnosci lub wobec ktdrej zostat zastosowany srodek w postaci
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tymczasowego aresztowania, jest pozbawiona wolnosci religijnej i prawa
wykonywania praktyk religijnych. W doktrynie powszechnie przyjmuje sie
bowiem, ze ,skazany, ktéry przekroczyt mury zaktadu karnego, wcigz pozostaje
obywatelem posiadajacym prawa i obowiazki”. Dlatego tez przepisy prawa
gwarantuja osobom pozbawionym wolnosci prawo do wolnosci religijnej —
w tym prawo do wykonywania praktyk religijnych (Sakowicz, 2004, 59).

Osoba pozbawiona wolnosci ma prawo do wykonywania praktyk re-
ligijnych w warunkach zaktadu karnego, korzystania z postug religijnych,
bezposredniego uczestniczenia w nabozenstwach odprawianych w zaktadzie
karnym w dni $wigteczne, stuchania nabozenstw transmitowanych przez
$rodki masowego przekazu, posiadania w tym celu ksiazek, pism i przed-
miotéw, uczestniczenia w prowadzonym w zaktadzie karnym nauczaniu
religii, brania udziatu w dziatalno$ci charytatywnej i spotecznej kosciota
lub innego zwiazku wyznaniowego, spotkan indywidualnych z duchownym
kosciota lub innego zwigzku wyznaniowego, do ktérego nalezy, odwiedzin
skazanych w pomieszczeniach, w ktérych przebywaja, przez duchownych
kosciota lub innego zwigzku wyznaniowego. Obowigzek zapewnienia wa-
runkéw do wypelniania przez osadzonych postug religijnych spoczywa na
administracji jednostki penitencjarnej.

W praktyce pojawiajg sie jednak problemy zwigzane z realizacja prawa
do wolnosci religijnej. Problemy te zwigzane s3 z organizacja poszczegol-
nych zaktadéw, dostepnoscia i wyposazeniem kaplic, liczbga duchownych
danego wyznania mogacych pelni¢ funkcje kapelana, co wplywa m.in. na
brak uwzglednienia indywidualnych potrzeb osadzonych co do czestotli-
wosci odprawianych nabozenstw. Trudnosci nastrecza réwniez kwestia
przygotowywania positkdw zgodnie z wymogami religii. Osoby osadzone
o wyznaniu katolickim posiadaja wieksze mozliwosci realizacji prawa nie
tylko z uwagi na wieksza dostepno$¢ duchownych rzymskokatolickich, ale
réowniez wyposazanie kaplic w zaktadach giéwnie do sprawowania nabo-
zenstw Kosciota katolickiego czy umozliwianie osadzonym zachowania
postu $cistego w Popielec i w Wielki Piatek poprzez przygotowanie wtedy,
podobnie jak w kazdy piatek, bezmiesnych potraw.

Nalezatoby postulowa¢ wprowadzenie przepiséw w sposob precyzyj-
ny regulujgcy zasady odstgpienia od podawania wyzywienia osadzonym
zgodnie z ich przekonaniami religijnymi, w miejsce obecnie obowigzujacych
ogélnych norm.

Istotnym byloby réwniez wyrazne unormowanie kwestii dotyczacych
mozliwos$ci uczestnictwa w sprawowanych nabozenstwach, tak aby za-
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spokajane byly indywidualne potrzeby osadzonych, w tym réwniez os6b
tymczasowo aresztowanych.
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Criminal law protection of religious freedom in Poland
in the context of art. 194 of the Polish Penal Code of 1997

Abstrakt: Celem artykutu jest przedstawienie koncepcji zwigzanych z zakresem
i przestankami kryminalizacji czyndéw godzacych w wolnos$¢ wyznania. Wolnosé
sumienia i wyznania jest jednym z podstawowych praw cztowieka i podstawa
demokratycznego spoteczeristwa. Nalezy podkresli¢, ze osoba posiadajaca
wtasny Swiatopoglad ma prawo go chronié, a pafistwo ma obowigzek wspierac
to prawo. W celu petnego zrozumienia poruszanych w niniejszym przedtozeniu
aspektéw zwigzanych z ochrong uczud religijnych dokonano réwniez analizy
i interpretacji art. 194 Kodeksu karnego. Dyskryminacja religijna ma miejsce
tylko wtedy, gdy sprawca dziata umyslnie, a jego dziatanie jest zdeterminowane
okreslong motywacja $wiatopogladowa lub zawodowa ofiary.

Stowa kluczowe: ochrona wyznania, odpowiedzialno$¢ karna, wolnos¢
religijna, dyskryminacja religijna, wolno$¢ sumienia i wyznania.

Abstract: The objective of this article is to present the concepts related to
the scope and reasons for the criminalization of acts harmful to freedom of

PAULINA JABLONSKA — dr nauk prawnych, mgr lic. prawa kanonicznego, peda-
gog. Prelegentka polskich i miedzynarodowych konferencji naukowych. Autorka dwéch
monografii naukowych: Wolnos¢ sumienia i wyznania osoby matoletniej w Polsce w latach
1918-2015 oraz Dziecko jako podmiot wolnosci religijnej. Nauczanie religii w polskiej szkole
publicznej a wolnos¢é sumienia i wyznania osoby maloletniej w swietle prawa swieckiego
i kanonicznego, a takze kilkunastu artykutéw naukowych z dziedziny prawa swieckiego
i kanonicznego.



50 PAULINA JABEONSKA

religion. Freedom of conscience and confession is one of the fundamental
human rights and the basis of democratic society. Penal and legal protection
of freedom of religion selected. It should be emphasized that a person with
their own worldview has the right to protect it, and the state is obliged to
support this right. In order to fully understand the aspects mentioned in this
work, related to the protection of religious feelings, Article 194 of the Code
Penal was also analyzed and interpreted. Religious discrimination takes place
only when offender acting intentionally and his actions are determined by
a particular motivation of worldview or profession of the victim.

Key words: protection of religious, criminal responsibility, religious freedom,
religious discrimination, criminal law, freedom of conscience and confession.

Wolnos¢ religijna stanowi jedno z fundamentalnych praw przystu-
gujacych jednostce ludzkiej. Jego istotg jest swoboda wyznawania religii
zgodnie z wlasnym wyborem, jak i zmiany wyznania badz niewyznawania
zadnej religii a takze prawo do manifestowania swoich pogladéw religij-
nych. Prawa tego nie mozna czlowieka pozbawi¢ ani nie moze sie on jego
zrzec. Kazde prawo czlowieka ma u swego zrédta okreslong podstawowa
potrzebe cztowieka oraz uksztaltowane przekonanie, iz powinno ono by¢
zaspakajane. Idea tego prawa na przestrzeni dziejow przechodzita dtuga
ewolucje (Warchatowski, 2021, 162-172).

We wspoélczesnym $wiecie trudno wyobrazi¢ sobie demokratyczne
panstwo prawa, niegwarantujace tej wolno$ci poprzez ustanawiane przez
siebie regulacje prawne czy przyjete normy wynikajace z uméw miedzy-
narodowych, gdzie jest ono strong. Promowanie wolnosci religijnej jest
jednym z wazniejszych celéw polskiej polityki zagranicznej w obszarze
praw czlowieka.

W 2019 r. Zgromadzenie Ogélne ONZ, z polskiej inicjatywy ustanowito
22 sierpnia miedzynarodowym dniem upamietniajacym ofiary aktéw prze-
mocy ze wzgledu na wyznawana religie badz przekonania. Wspdtczesne
debaty o wolnosci cztowieka sktaniajg do refleksji na temat poszanowania
wolnosci religijnej w dzisiejszych panstwach demokratycznych. Czy w dobie
wynoszenia cztowieka na piedestat jest takze miejsce na wolnos¢ religijna?

Abp Ivan Jurkovic zauwazyl, ze pomimo iz wspélnota miedzynarodowa
umiescita wolno$¢ religii oraz wyznania obok prawa do wolnosci stowa,
to nie brak przyktadéw dyskryminacji, nietolerancji, agresji, zniewalania
a takze zabijania z powodu wierno$ci wtasnemu sumieniu. Wspoétczesnie
coraz czesciej obok siebie zyja ludzie réznych kultur, religii, przekonan,
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dlatego nalezatoby wtgczy¢ do prawodawstwa takie opcje, ktére kazdemu
pozwolg we wiasnym sumieniu dziata¢ zgodnie z przekonaniem.

Swiety Pawet VI, ktéremu zawdzieczamy ustanowienie Swiatowego
Dnia Pokoju, poucza: ,,Przede wszystkim trzeba da¢ pokojowi inna bron niz
ta, ktéra stuzy zabijaniu i zagtadzie ludzkosci. Potrzebna jest nade wszyst-
ko bron moralna, ktéra daje moc i prestiz prawu miedzynarodowemu; po
pierwsze przestrzeganie paktéw” (Pawet VI, 1975, 668). Wolnos¢ religijna
jest autentyczng bronig pokoju, ktéra dowartosciowuje i wykorzystuje
najgtebsze zalety oraz mozliwosci cztowieka, zdolne uczyni¢ go lepszym
i zmieni¢ $wiat. To ona pozwala zywi¢ nadzieje na sprawiedliwg i pokojowa
przyszlos¢ takze w obliczu wielkich niesprawiedliwo$ci jak i nedzy moralne;j.

Wolnoé¢ religijna gwarantowana jest przez panstwo, a jego organy majq
obowiazek zwalczania przypadkéw jej bezprawnego naruszania. W tym celu
panstwo obejmuje wolno$¢ religijng karnoprawng ochrong, gwarantujac
prawa z niej wynikajace oraz penalizujac nielegalne zachowania, ktére jej
zagrazajq.

Celem artykutu jest przedstawienie istoty i funkcji regulacji prawa
karnego odnoszacych sie do karnoprawnej ochrony wolnosci religijnej
w Polsce. Niniejsze opracowanie jest takze préba odpowiedzi na pytanie:
jakimi metodami ustawodawca postuguje sie obecnie, otaczajac ochrong
wolno$¢ religijng?

Sprobujmy zatem dokona¢ analizy tresci rozdziatu XXIV kk, zwracajac
uwage na kwestie sporne i niejasne, szukajac jednoczesnie ich rozwigzan.

Etymologia terminéw ,religia”, ,,wolnos¢”,
,wolnos$¢ sumienia i wyznania — wolnos¢ religijna”

Rozwazania, odnoszace sie do poruszonego przeze mnie tematu, nalezy
rozpocza¢ od zdefiniowania podstawowych poje¢. Przedstawienie sposobu
ich pojmowania ma kluczowe znaczenie dla zrozumienia zachodzacych
miedzy nimi relacji na plaszczyznie prawnej oraz spotecznej. Najobszer-
niejszym z nich jest ,religia”. To od niej nalezy wyj$¢ zaczynajac analize.
Religia stanowi bardzo wazny i ztozony fenomen spoteczny oraz kulturowy,
ktory w roznym zakresie wptywa na zycie zaréwno pojedynczych ludzi, jak
i catych spoteczenstw oraz panstw. Nalezy zaznaczyé, ze brak jest w pelni
satysfakcjonujacej definicji tego terminu, tak w aktach prawnych i literaturze
prawniczej — gtéwnie w prawie wyznaniowym, ale réwniez wsrdéd bogatej
literatury o charakterze religioznawczym. M. Pietrzak w ksigzce Prawo wy-
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znaniowe stara sie zdefiniowac religie jako zbudowana z wierzen, pogladow
oraz wyobrazen pewna posta¢ sSwiadomosci spotecznej (Pietrzak, 2013, 11).

Natomiast B. Malinowski sprowadza wyjasnienie do zatozenia, ze religia
nie tylko wypelnia emocjonalne potrzeby cztowieka, ale réwniez wyposaza
go W teorie objasniajace $wiat, w ktérym zyje, wyjasnia sens istnienia a takze
umozliwia integracje z innymi jednostkami, ktére wyznaja zblizone poglady,
przez tworzenie swoistych organizacji o ré6znym stopniu sformalizowania
(Malinowski, 1999, 39). Z kolei ks. prof. Jézef Krukowski opisuje dwa aspekty
religii w sferze prawnej. W wymiarze indywidualnym jest to osobista wiez,
ktoéra taczy czlowieka z Bogiem, stosunek istoty ludzkiej do sacrum, ,ktéry
obejmuje uznanie okres$lonych prawd co do istnienia istoty transcendentnej
(nadprzyrodzonej), udzielajacej odpowiedzi na nurtujace kazdego cztowieka
egzystencjalne pytania dotyczace sensu zycia i zasad postepowania w zyciu
prywatnym i publicznym” (Krukowski, 2004, 17-18). W wymiarze instytu-
cjonalnym a takze zbiorowym wspomniany autor zjawisko religii sprowadza
do tworzenia przez ludzi wyznajacych te same warto$ci religijne wspélnot
religijnych odrebnych od organizacji panstwowe;.

W oparciu o analize struktury, czyli genetycznie, termin ,religia” de-
finiuje sie poprzez wskazanie zrédet oraz procesu powstawania zjawiska
religijnego. Wedle tej metody religie definiuje sie jako ,,uprzedmiotowienie
i projekcje ludzkich wtasciwosci w jakis, poza swiat, jako wynik umystowego
prostactwa, leku, zachwytu, jakiego pierwotny cztowiek doznawat ogladajac
cuda przyrody” badz ,jako neuroze kolektywna, wywotana przez warunki
podobne do tych ktére wytwarzaja neuroze dziecieca: ma swoj poczatek
w bezradnosci cztowieka wobec zewnetrznych sit natury i wewnetrznych
sit instynktownych” (Jabtoniska, 2022, 32).

Wiekszo$¢ reprezentantéw doktryny prawniczej, odnoszac sie do reli-
gii, wskazuje nielatwo$¢ w eksplanacji samego terminu ,religia”. T. Biatek
twierdzi, ze ,pojecie religii jest bardzo trudne do zdefiniowania” (Bia-
ek, 2017, 154), M. Piechowiak uznaje iz, religia ,jako fenomen jest trud-
na do opisania” (Piechowiak, 1994-1995, s. 7). Za$ M. Sadowski uwaza,
ze ,precyzyjna definicja pojecia religia nastrecza caty szereg trudnosci”
(Sadowski, 2011, 14). R. Paprzycki pisze, ze ,stworzenie zadowalajacej
definicji jest niemozliwe” (Paprzycki, 2015, 2). M. Pietrzak jest zdania,
ze ,nie istnieje do dzi$ zadowalajaca pod wzgledem naukowym definicja
religii” (Pietrzak, 2013, 11). Podobne stanowisko zajmuja H. Szewczyk,
ktéry uwaza, iz ,nie istnieje jedna ogdlna definicja religii, ktéra bytaby
w stanie obja¢ catoksztatt zjawiska religii” (Szewczyk, 2017, 45). P. Slezak
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twierdzi, ze ,istnieje mndstwo definicji religii, by¢ moze tyle, ilu ludzi my-
$lacych o religii” (Slezak, 2019, 65), natomiast C. Masek uznaje, ze kazda
,definicja wydaje sie niepelna, niewystarczajaca, nie zawsze wiarygodna”
(Masek, 2017, 143).

Niezmiernie istotne dla dalszych wywodéw jest znalezienie odpowiedzi
na pytanie: czym jest wolno$¢? Duzy wkiad w koncepcje prawa do wolnosci
czlowieka miat Pawel Wtodkowic, polski uczony przetomu XIV i XV wieku,
a wiele idei gtoszonych przez niego znalazto sie we wspolczesnych koncep-
cjach praw czlowieka (Wrocenski, 2016, 2). Wedtug K. Monteskiusza wolnosé
tworzy prawo do czynienia tego wszystkiego, na co ustawy pozwalaja (Mon-
teskiusz, 1981, 376). Pomimo iz powyzsze wyjasnienie pojecia ,wolno$¢” jest
dosy¢ szerokie, trzeba zauwazy¢, ze jest ono aktualne takze wspdtczesnie.
Dzieki wolno$ci cztowiek sam decyduje o swoim losie, a takze o swoich
poczynaniach, w wyniku ktérych krystalizuje sie jego droga zyciowa. Warto
zauwazy¢, iz w Polsce nie ma bezwzglednie obowiazujgcej definicji wolnosci.
Konstytucja RP (Dz.U. z 1997 r. Nr 78, poz. 483) dzieli wolnosci na dostepne
dla kazdego cztowieka, ktéry znajduje sie pod wiadzg RP, jak i na wolnosci,
ktore przystuguja wytacznie osobom majacym obywatelstwo polskie.

Zgodnie z art. 41 Konstytucji nikt nie moze by¢ pozbawiony wolnosci
ani ograniczony w jej korzystaniu inaczej niz na warunkach, ktore okre-
$la ustawa i ktéra musi uscisla¢ kto, z jakich powoddw, kiedy i na jakiej
podstawie moze naruszy¢ wolnos$¢ osobista jednostki. Wolno$¢ osobista
oznacza mozliwo$¢ okreslania przez jednostke tak swego zachowania jak
i postepowania, zard6wno w zyciu publicznym oraz prywatnym, ktéra nie
jest ograniczona innymi czynnikami ludzkimi (Sarnecki, 2003, 1).

Zagadnienie wolnosci szczegétowo rozpatrywano w wielu systemach
religijno-filozoficznych. Co do zasady ,wolnos¢” stanowita w nich przeci-
wienstwo stanu niewiedzy, ulegania $wiatowym namietnos$ciom, zniewala-
jacym wewnetrznie cztowieka niespeina tak samo jak czynniki zewnetrzne,
jak np. obowigzujace prawa, normy, zwyczaje. Dla Arystotelesa np. dla
zaistnienia wolnosci niezbedne byly umiejetno$¢ podejmowania decyzji
a takze okre$lony akt woli (Arystoteles, 1996, 35). Dla Platona natomiast
wolno$¢ stanowita swoisty przejaw dobra, do ktérego dazy ludzka dusza,
a takze w ktérym chce bra¢ udzial (Platon, 1974, 19). Swiety Augustyn
za$ stal na stanowisku woluntaryzmu, zgodnie z ktérym cztowiek kieruje
swym postepowaniem przez swiadome i swobodne akty woli. Rozrézniat on
podziat wolno$ci na wolno$¢ moralna, oznaczajaca wewnetrzng dyspozycje
do czynienia dobra i unikania zta, a takze wolno$¢ formalna tj. mozliwo$é
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dokonywania przez cztowieka w $wiecie wyboréw pomiedzy dobrem a ztem,
gdzie wola daje mozliwo$¢ swobodnego kierowania wtasnym postepowa-
niem (Augustyn, 1982, 73).

Pod pojeciem ,wolno$¢ religijna” rozumie sie ,,uprawnienie woli osoby
ludzkiej, nieograniczonej zadnym przymusem, do samookreslenia siebie
w sprawach religijnych, w ramach cel6éw religijnych i wedtug norm prawno-
-religijnych” (Misztal, 1997, 44). Wolnos¢ ta okreslana jest najcze$ciej jako
wolno$¢ sumienia i religii (wyznania) (Pietrzak, 2013, 21). W Europejskiej
Konwencji Praw Cztowieka zostata okreslona jako prawo do wolnosci mysli,
sumienia i wyznania, obejmujace: prawo do zmiany wyznania badz przeko-
nan, prawo do uzewnetrzniania wyznania oraz przekonan, zaréwno prywat-
nie, jak i publicznie poprzez uprawianie kultu, nauczanie, praktykowanie
oraz czynnosci rytualne przy czym prawo to moze by¢ ograniczone tylko
wéweczas, gdy jest to niezbedne w spoleczenstwie demokratycznym z uwagi
na bezpieczenstwo publiczne, ochrone porzadku publicznego, zdrowia,
moralnosci badZ ochrone praw oraz wolnosci innych oséb (Dz.U. z 1993 1.
Nr 61, poz. 284 z pdézn. zm.).

Kwestie te reguluje rowniez polski ustrojodawca w art. 53 i art. 25 ust. 2
Konstytucji, okreslajac wolno$é religijng jako wolno$¢ do nastepujacych zacho-
wan oraz dziatan. ,Wolno$¢ religii obejmuje wolno$¢ wyznawania lub przyjmo-
wania religii wedlug wtasnego wyboru oraz uzewnetrzniania indywidualnie
lub z innymi, publicznie lub prywatnie, swojej religii przez uprawianie kultu,
modlitwe, uczestniczenie w obrzedach, praktykowanie i nauczanie. Wolno$¢
religii obejmuje takze posiadanie swiatyn i innych miejsc kultu w zaleznosci od
potrzeb ludzi wierzgcych oraz prawo oséb do korzystania z pomocy religijnej
tam, gdzie sie znajduja” (Dz.U. z 1997 . Nr 78, poz. 483).

M. Pietrzak z jednej strony okres$la wolnos¢ religijng jako wolnos¢ we-
wnetrzng (psychologiczna), zwigzana z ksztaltowaniem mysli oraz pogla-
dow w sprawach religijnych, za$ z drugiej strony jako wolno$¢ zewnetrzna
polegajaca na ujawnianiu tych pogladéw i mysli a takze postgpowaniu
zgodnym z ich nakazami i zakazami. Wolno$¢ ta jest przywilejem kazdego
pelnoletniego cztowieka, natomiast o wychowaniu religijnym dzieci decyduja
dorodli (Pietrzak, 2013, 170).

W nauce prawa wyznaniowego pojecie ,wolno$¢ sumienia i wyznania”
rozumiana jest dwojako, co uzaleznione jest od stanowiska jakie zajmuje
konkretny badacz. Mozna zatem méwi¢ o dwdch przeciwnych zakresach
znaczeniowych tego terminu. Wedtug pierwszej koncepcji, wolnos$¢ sumie-
nia utozsamiana jest z wolnoscig wyznania, i w tym wypadku nie wskazuje
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sie na jakie$ istotne réznice pomiedzy tymi pojeciami. Natomiast wedtug
dominujgcego pogladu termin ,wolno$ci sumienia i wyznania” umozliwia
wyodrebnienie dwéch zakreséw tego terminu, co wynika z dualistycznego
sposobu przejawiania sie ludzkiej aktywnosci w sferze religijnej (Zakrzew-
ska, 1959, 42).

Domniemuje sig, ze taki dwuwymiarowy zakres wolno$ci sumienia
i wyznania (wolnosci religijnej) lepiej oddaje jej sens. Tak wtasnie wolnos¢
religijng ujmuja regulacje prawne deklaracji czy konwencji instytucji takich,
jak Organizacja Narodéw Zjednoczonych, Rada Europy czy Unia Europejska.

Ochrona wolnosci religijnej wystepuje na gruncie prawa cywilnego,
karnego a takze administracyjnego, ktorych wspélnym celem jest zabezpie-
czenie wolnosci sumienia i wyznania oraz uprawnien z niej wynikajgcych
przed bezprawnymi naruszeniami a takze zagrozeniami.

Ochrona wolnos$ci sumienia i wyznania
w Kodeksie karnym z 1997 r.

Karnoprawne regulacje w Kodeksie karnym z 1997 r. poswiecone
ochronie wolnosci sumienia i wyznania zaréwno w stosunku do poprzed-
niej ustawy karnej z 1969 r. jak i Dekretu o ochronie wolnosci sumienia
i wyznania z 1949 r. oraz Kodeksu karnego z 1932 r. zostaty zredukowa-
ne. Nowa ustawa karna przejeta z Kodeksu karnego PRL cze$¢ rodzajow
czynéw przestepnych przeciw wolnosci religijnej, jak np. art. 192 i 198,
jednak pewne typy przestepstw nie zostaty uwzglednione w jej przepisach,
tj. art. 194 (przestepstwo polegajace na naduzywaniu wolnosci sumienia
i wyznania na szkode intereséw PRL), art. 195 (czyn zabroniony polegajacy
na wykorzystywaniu fatwowierno$ci w sprawach wiary religijnej) a takze
art. 196 (czyn przestepny zmuszania do podjecia czynnosci religijnej lub
udziatu w obrzedzie religijnym albo do powstrzymania sie od takiej czyn-
nosci czy obrzedu), w sytuacji ktérego ustawodawca powziat decyzje, iz
penalizowane przez niego zachowanie bedzie sie mie$ci¢ w nowym Kodeksie
karnym w zakresie normowanym przez przepis art. 191, odnoszacym sie do
przestepstwa, ktére polega na zmuszaniu do okreslonego zachowania sie.
Swoistej racjonalizacji przepisow ustawodawca postanowit takze dokona¢
w rozdziale po$wieconym czynom zabronionym skierowanym przeciwko
wolnosci sumienia i wyznania. Cze$¢ z nich przesunat w nowej ustawie do
tych rozdziatéw cze$ci szczegdlnej, gdzie tytulatura lepiej odpowiada na-
ruszanym w nich dobrom prawnym tj. w art. 193 (przestepstwo polegajace
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na publicznym lzeniu, wyszydzaniu lub ponizaniu z powodu bezwyznanio-
wosci lub przynalezno$ci wyznaniowej grupy ludnosci lub poszczegdlnej
osoby). Funkcje art. 193 wspotczesnie przejety art. 119 1 257, a takze czesci
dawnego art. 197 (czyn zabroniony zniewazenia zwtok, prochéw ludzkich
lub miejsca spoczynku zmartego). Odpowiednikiem art. 197 w Kodeksie
karnym z 1997 r. stat sie art. 262 (Sobczyk, 2020, [29.11.2022]).

W odniesieniu do poprzednich ustaw karnych w Kodeksie karnym
z 1997 r. zmienione zostaly zagrozenia karne przewidziane za czyny za-
bronione przeciw wolno$ci sumienia i wyznania. Wspoélczes$nie za kazde
przestepstwo zamieszczone w rozdziale XXIV ustawodawca przewidziat
taki sam rodzaj oraz wysoko$¢ kar kryminalnych, czyli grzywne, kare ogra-
niczenia wolno$ci lub pozbawienia wolnosci do lat dwéch, co swiadczy
o wyraznym zlagodzeniu sankcji karnych. Warto dodaé, ze przestepstwa
przeciwko wolnosci sumienia i wyznania sg publicznoskargowe (Romarnski,
2021, [29.11. 2022]).

Przestepstwa przeciwko wolnosci sumienia i wyznania
w Kodeksie karnym z 1997 r.

Polska ustawa karna penalizuje trzy rodzaje przestepstw, ktore godza
w wolno$¢ religijna, a sa nimi: dyskryminacja wyznaniowa (art. 194), prze-
szkadzanie w wykonywaniu obrzedéw religijnych lub pogrzebowych (art. 195),
a takze obraza uczué religijnych (art. 196). Typizowanie tych przypadkéw
jako czynéw zabronionych sygnalizuje, iz ustawodawca uznat je za wysoce
drastyczne formy zamachu na wolnos$¢ sumienia i wyznania (Filar, 2008, 808).

Przestepstwa, ktore zostaty ujete w rozdziale XXIV kk sa wystepkami,
a sankcje za nie przewidziane sg tozsame i przewidujg: grzywne, kare ogra-
niczenia wolnosci badz kare pozbawienia wolnosci do lat dwdch. Wszystkie
z analizowanych wystepkow $cigane sa z oskarzenia publicznego i muszg
by¢ popetnione w sposéb umyslny. Sa to przestepstwa powszechne, czyli
moga by¢ popetnione przez kazda poczytalng osobe, ktdra jest w wieku, od
ktorego przewidziana jest odpowiedzialno$¢ karna (Dz.U. z 1997 r. Nr 88,
poz. 553 ze zm.).

Dyskryminacja wyznaniowa

Katalog przestepstw przeciwko wolnos$ci sumienia i wyznania otwiera
art. 194, ktdry stanowi: ,Kto ogranicza cztowieka w przystugujacych mu
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prawach ze wzgledu na jego przynalezno$¢ wyznaniowa albo bezwyzna-
niowos¢, podlega grzywnie, karze ograniczenia wolnosci albo pozbawienia
wolnosci do lat 2”. Artykut ten opisuje przestepstwo dyskryminacji wyzna-
niowej a takze dyskryminacji na tle bezwyznaniowosci. Czyn przestepny
uregulowany w art. 194 kk nie byt znany ustawodawstwu I Rzeczypospolitej
Polskiej. Pojawil sie on w polskim prawie karnym dopiero po zakonczeniu
IT wojny $wiatowej w art. 2 Dekretu z 5 sierpnia 1949 r. o ochronie wol-
nosci sumienia i wyznania (Dz.U. z 1949 r. Nr 45, poz. 334.). Art. 194 kk
jest kopig art. 192 tzw. Kodeksu karnego z 1969 r., w ktérym podobnie jak
w obowigzujacej ustawie karnej przestepstwo to rozpoczynato rozdziat
Kodeksu poswiecony czynom zabronionym skierowanym przeciwko wol-
nos$ci sumienia i wyznania (Dz.U. z 1969 r. Nr 13, poz. 94). Ograniczenie,
o jakim méwi przepis, moze dotyczy¢ wszystkich praw przystugujacych na
mocy Konstytucji, ustaw, a nawet powszechnie uznawanych zwyczajéw
(Filar, 2008, 808-809). Czyn zabroniony opisany w przepisie art. 194 kk
w doktrynie jest okreslany mianem dyskryminacji wyznaniowej (Wojciechow-
ska, 2016, 596-599), dyskryminacji religijnej (Ktaczynska, 2005, 79-82)
badz ograniczeniem w prawach (Wojciechowska, 2004, 721). Wiekszos¢
przedstawicieli doktryny uzywa tych nazw wymiennie, chociaz zdarzaja
sie glosy odmienne, jak np. M. Makarska, ktéra kwestionuje trafnos¢ okre-
$lania przez doktryne czynu zabronionego z art. 194 kk z 1997 r. mianem
»przestepstwa dyskryminacji wyznaniowej, bowiem wedtug niej: kodeksowe
znamie ograniczania zaweza zakres pojecia dyskryminacji do ograniczania
lub pozbawiania w prawach”.

Przestepstwo dyskryminacji wyznaniowej polega na ,ograniczaniu czto-
wieka w jego prawach”, podmiot dyskryminujacy musi mie¢ swiadomos¢
tego, ze jego dziatanie ogranicza cztowieka w przystugujgcych mu prawach.
Wspoiczesnie wolno$¢ sumienia i wyznania zalicza sie do fundamentalnych
praw czlowieka zagwarantowanych tak przez normy prawa miedzynarodo-
wego, gltéwnie przez Pakt Praw Obywatelskich i Politycznych Organizacji
Narodéw Zjednoczonych z 1966 r. (art. 18) i Europejska Konwencje Praw
Czlowieka (art. 9), jak i przez normy zawarte w Konstytucji RP (art. 53),
a takze szczegolowe przepisy ustawy z dnia 17 maja 1989 r. o gwarancjach
wolnosci sumienia i wyznania (Dz.U. Nr 29, poz. 155). Obecnie w polskim
prawie karnym w centrum zainteresowania ustawodawcy znajduje sie
ochrona godnosci ludzkiej. Twércom Kodeksu zalezato bowiem na tym, by
nowe przepisy odpowiadaly miedzynarodowym standardom dotyczacym
praw i wolnosci cztowieka (Wasek, 1993, 76). Wedtug art. 30 Konstytucji RP
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z 1997 r. to wtasnie godno$¢ ludzka, stanowi zZrédto praw i wolnosci czto-
wieka i obywatela, jako przyrodzony i niezbywalny atrybut istoty ludzkie;j.
Natomiast obowigzkiem panstwa jest poszanowanie oraz ochrona owych
praw i wolnosci. Zrédtem wolnoéci sumienia i wyznania cztowieka jest god-
nosc¢ ludzka, przejawiajgca sie w prawie jednostki ludzkiej do wyznawania
okreslonego $wiatopogladu religijnego czy tez postawy areligijnej a takze
w prawie do uzewnetrzniania swych pogladéw, np. poprzez praktykowanie
okreslonej religii, wykonywanie czynnosci rytualnych, nauczanie zasad
danej wiary badz dzielenie sie swiatopogladem (Filar, 1998, 75). Z uwagi
na powyzsze w Kodeksie karnym z 1997 r. na nowo ujeto prawa chronione
norma przepisu art. 194, okreslajac je mianem praw czlowieka, a nie za-
wezenie ich jedynie do praw obywatela — jak w Kodeksie karnym z 1969 r.
Obecnie ustawodawca poszerzyt tym wtasnie obszar karnoprawnej ochrony
przewidzianej przez art. 194, gdyz przepis ten gwarantuje ochrone posta-
nowien art. 53 Konstytucji RP z 1997 r., jak i art. 9 Konwencji o Ochronie
Praw Czlowieka i Podstawowych Wolnos$ci (Gérniok, 2006, 195).

Indywidualnym przedmiotem ochrony normy karnoprawnej z art. 194 kk
jest wolno$¢ sumienia i wyznania jako prawa do posiadania okreslonego
$wiatopogladu religijnego, ktéry obejmuje wyznawanie konkretnej religii
albo tez niewyznawanie zadnej z nich. Z wolnoscia przyjecia $wiatopogla-
du religijnego lub areligijnego nierozerwalnie zwigzana jest wolnos¢ od
wszelkich postaci nacisku w sferze rezygnacji lub przyjecia danego wyzna-
nia albo bezwyznaniowosci, co oznacza réwno$¢ wobec prawa wszystkich
ludzi. Przepis art. 194 kk zakazuje zatem dyskryminacji z powodu przeko-
nan religijnych czy areligijnych. Zapatrywania w sferze religijnej nie moga
okresla¢ kryterium, na gruncie ktérego sa przyznawane albo anulowane
jakiekolwiek prawa (Koztowska-Kalisz, 2019, 640).

W literaturze z zakresu prawa konstytucyjnego ugruntowat sie poglad,
iz norma prawna zawarta w art. 32 Konstytucji stanowigca, ze wszyscy sa
réwni wobec prawa, z ktérej wynika, iz nikt nie moze zosta¢ poddany dys-
kryminacji z jakiejkolwiek przyczyny w zyciu spotecznym, politycznym badz
gospodarczym. Mozna przyja¢, ze art. 194 kk obejmuje swa ochrona takze
zasade réwnosci wobec prawa, zakazujac dyskryminacji na tle wyznaniowym.

Czyn zabroniony uregulowany w art. 194 kk polega na ograniczeniu
praw czlowieka z uwagi na jego stosunek do religii. Ustawa karna nie okre$la
jednak precyzyjnie, na czym doktadnie ma polega¢ ograniczenie uprawnien
innej osoby. Przepis art. 194 kk ma zatem charakter ogélny, a przez to rozle-
gly (Hyps$, 2018, 1035). Najprawdopodobniej taki tez byt cel ustawodawcy
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— maksymalna ochrona przed dyskryminacja religijng, przyjmujgcg rézne
formy. Zatem za ,ograniczanie” czlowieka w przystugujacych mu prawach
mozna przyzna¢ pozbawianie badz pomniejszanie wszelkiego rodzaju praw
oraz wolnosci, ktére przystuguja jednostce ludzkiej, jej szykanowanie czy
przesladowanie (V SA 1937/00, LEX nr 51291).

Niescistos¢ wyrazenia ,,ogranicza” oznacza, iz w rzeczywistosci prawie
kazde zachowanie moze wypelnia¢ ustawowe znamiona, ktére odnoszg sie
do strony przedmiotowej czynu zabronionego z art. 194 kk, pod warun-
kiem, ze doprowadzi do skutku przewidzianego przez norme tego przepisu.
Wedtug W. Wrébla nalezy przyjaé, iz ,znamie czynno$ci wykonawczej jest
spelnione takze wéwczas, gdy doszlo do catkowitego pozbawienia innej
osoby okreslonych praw” (Wrébel, 2017, 574).

Ustawodawca w art. 194 kk w podobny sposéb ujmuje kwestie praw
przystugujacych cztowiekowi, ktére moga by¢ ograniczone. Zamiarem usta-
wodawcy zatem bylo rozciagniecie ochrony karnoprawnej na prawa bez
wyijatku przystugujace cztowiekowi, te wynikajace z Konstytucji RP, jak i te,
ktére zostaly mu przyznane przez obowigzujace w Polsce normy prawne
umow miedzynarodowych, ustaw oraz pozostatych aktéw prawnych. Za-
gadnienie to analogicznie ujmuje J. Wojciechowski piszac, iz ,,ograniczanie”
z art. 194 kk odnosi sie do kazdego typu praw, ,,nie tylko $cisle okreslonych
konstytucyjnych praw obywatelskich, ale i innych praw, wobec ktérych wszy-
scy obywatele sa rowni” (Wojciechowski, 1997, 337). Moga to by¢ zatem
prawa niemajgce zadnego zwiazku z religia (ale motyw ich ograniczania
bedzie mie¢ charakter religijny), jak te, ktére maja swe zrédio w prawie
cywilnym (chociazby prawo do zawierania umow cywilnoprawnych), pra-
wie gospodarczym (jak prawo do prowadzenia dziatalnosci gospodarczej),
prawie pracy (np. prawo do urlopu) albo w prawie administracyjnym (jak
prawo do zakladania stowarzyszen). Ponadto warto zauwazy¢, iz niektérzy
autorzy stusznie wskazuja tu takze na uprawnienia wynikajace z prawa
zwyczajowego (Poptawski, 1978, 317).

Wedtug H. Szewczyk przestepstwem z art. 194 kk jest ,takie zachowa-
nie sie sprawcy, ktére ogranicza dang osobe w przystugujacych jej prawach
zwigzanych z r6znymi dziedzinami zycia spotecznego, w szczegdlnosci zycia
zawodowego, np. ograniczenie prawa do pracy przez zwolnienie z zajmowa-
nego stanowiska ze wzgledu na przekonania religijne” (Szewczyk, 2006, 21).

Dyskryminacja penalizowana przez norme karnoprawna art. 194 kk
stanowi przestepstwo skutkowe (Koztowska-Kalisz, 2019, 641), co $wiadczy,
iz dopiero z chwilg ograniczenia cztowieka w przystugujacych mu prawach
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czyn ten zostaje dokonany. Zatem, aby zaistnialo to przestepstwo, musi
nastapi¢ ograniczenie okre$lonych praw (Lelental, 1989, 144), chociazby
przez ograniczanie uprawnien pracownika w zaktadzie pracy.

Dla J. Sliwowskiego czyn zabroniony zawarty w art. 194 kk ma charak-
ter przestepstwa formalnego, poniewaz, jego zdaniem, ustawodawca nie
wymaga w przepisie zaistnienia skutku, ktéry powstat w wyniku ograni-
czania czlowieka w przystugujacych mu prawach (Sliwowski, 1979, 432).
Stanowisko to nie wydaje sie stuszne, dlatego jest osamotnione. Nie mozna
bowiem czynu przestepnego opisanego w art. 194 uznac za przestepstwo
bezskutkowe, bowiem ograniczenie w prawach samo w sobie wywotu-
je negatywne nastepstwa dla uprawnionego podmiotu, ograniczonego
w swych uprawnieniach badz catkowicie pozbawionego na skutek prze-
stepnego zachowania sie. Natomiast gdy ograniczanie w prawach nie
wywoluje zadnego skutku, to mozna przewidywa¢, iz bedzie to co naj-
wyzej usitowanie ograniczenia cztowieka w przystugujacych mu prawach
(Makarska, 2005, 89).

Czyn zabroniony polegajacy na ograniczaniu cztowieka w przystugu-
jacych mu prawach z uwagi na jego przynaleznos¢ wyznaniowa lub bez-
wyznaniowo$¢ jest przestepstwem o charakterze powszechnym. Oznacza
to, ze dopusci¢ sie go moze kazdy cztowiek zdolny do ponoszenia odpo-
wiedzialnosci karnej, tj. taki ktéry w chwili popelnienia czynu przestep-
nego byt poczytalny i miat ukoniczone 17 lat (art. 10 kk). Dyskryminacja
z powodu przynalezno$ci wyznaniowej badz bezwyznaniowosci stanowi
przestepstwo popelnione umyslnie. Wiekszos$¢ przedstawicieli doktryny
w przypadku przestepstwa uregulowanego w art. 194 kk stoi na stanowi-
sku, iz dyskryminacja jest czynem przestepnym ogélnosprawczym, ktéry
popetni¢ mozna tylko umys$lnie w zamiarze bezposrednim. W doktrynie
uznaje sie réwniez, iz przestepstwo to moze takze zosta¢ popelnione
umy$lnie w zamiarze ewentualnym. Zwolennikami tej koncepcji jest
J. Sliwowski, Z. Migros, K. Buchata, ktérzy uwazaja, ze dopuszczalna jest
takze sytuacja, ktérej sprawca jest Swiadomy tego, iz jego decyzje moga
ogranicza¢ w prawach na tle wyznaniowym innego czlowieka, i na to
sie godzi (Sliwowski, 1979, 421). M. Cie$lak dopuszczat réwniez zamiar
ewentualny przy przestepstwach kierunkowych, ktérym jest przestepstwo
dyskryminacji religijnej (Cieslak, 1995, 310).

Wedtug art. 194 kk ograniczanie okreslonego cztowieka w prawach
wyczerpuje znamiona zagwarantowane ustawa tegoz przepisu w przy-
padku, jesli kluczowym motywem zachowania sie sprawcy sg przekonania
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religijne pokrzywdzonego. W doktrynie prawa karnego uwaza sie, iz przez
prowadzenie danej motywacji do zespotu ustawowych znamion konkret-
nego przestepstwa ustawodawca przesadza, ze moze sie go dopusci¢ tylko
sprawca, ktory dziata umyslnie w ramach dolus directus. Tak wiec czyn
zabroniony, ktéry polega na ograniczaniu cztowieka w przystugujacych
mu prawach ze wzgledu na jego przynaleznos¢ wyznaniowa badz bezwy-
znaniowos¢ jest przestepstwem kierunkowym. W praktyce udowodnienie
tej motywacji postepowania sprawcy jest niebywale trudne, poniewaz nie
wyjawia on z reguty realnych motywéw swojego zachowania (ukrywa
je) (Poptawski, 1978, 318). Warunkiem karalno$ci za czyn zabroniony
w art. 194 kk jest szczeg6lna motywacja, ktéra cechuje sprawce tego
przestepstwa, zwiazana z przynaleznoscia wyznaniowa badz tez bezwy-
znaniowoscig dyskryminowanej osoby. J. Wojciechowska podaje definicje
przynalezno$ci wyznaniowej, ktora oznacza: ,,przynalezno$¢ do okreslonej
wspdlnoty religijnej uznanej przez panstwo, ktérej dogmaty, wierzenia lub
obrzedy nie sprzeciwiajg sie porzadkowi publicznemu ani obyczajowosci
publicznej” (Wojciechowska, 2016, 78).

Natomiast bezwyznaniowo$¢ nalezy rozpatrywac¢ w sferze formalnej,
gdzie bedzie oznaczaé brak przynaleznos$ci do jakiejkolwiek wspolnoty
o charakterze religijnym, a takze w sferze $wiatopogladowej, gdzie przez
bezwyznaniowo$¢ bedzie sie rozumieé swiatopoglad ateistyczny, czyli nie-
wyznawanie zadnych wierzen religijnych (Marianski, 2011, [29.11.2022]).

Karalna dyskryminacja jest przestepstwem skutkowym i jest doko-
nana wtedy gdy, rzeczywiscie doszto do ograniczenia badz pozbawienia
mozliwos$ci korzystania pokrzywdzonego z przystugujacych mu praw (Le-
lental, 1989, 144). Ograniczenie to moze odnosi¢ sie do r6znego rodzaju
praw, zaréwno konstytucyjnych, jak i majacych zrédto w prawie cywilnym,
w prawie okreslajgcym prowadzenie dziatalnosci gospodarczej, kulturalnej,
charytatywnej, a przede wszystkim do praw wynikajacych z wolnosci reli-
gijnej (Wojciechowska 2016, 552).

Sankcja karna

Za przestepstwo dyskryminacji religijnej grozi kara grzywny, ogranicze-
nia wolnosci badz pozbawienia wolnosci do dwéch lat. Kara ta moze zosta¢
przez sad nadzwyczajnie ztagodzona albo obostrzona (Dz.U. z 1997 r. Nr 88,
poz. 553 ze zm.). W zwiazku z powyzszym przestepstwo dyskryminacji
religijnej ma postaé¢ wystepku (Dz.U. z 1997 r. Nr 88, poz. 553 ze zm.).
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Zgodnie z art. 53 kk kare za wyzej wymienione przestepstwo sad wy-
mierza wedlug swojego uznania (Dz.U. z 1997 r. Nr 88, poz. 553 ze zm.).
Poniewaz ustawodaweca art. 194 k.k. przewidzial mozliwo$¢ wyboru kary,
sad orzeka kare pozbawienia wolnosci bez jej warunkowego zawieszenia
tylko wowczas, gdy inna kara badz srodek karny nie moze spelni¢ celu
kary (Dz.U. z 1997 r. Nr 88, poz. 553 ze zm.). Sad moze zastosowaé
nadzwyczajne ztagodzenie kary, wymierzajac grzywne, kare ograniczenia
wolnos$ci badZ pozbawienia wolnosci, jesli zostana spetnione przestanki
okreslone w art. 60 § 2 kk (Dz.U. z 1997 r. Nr 88, poz. 553 ze zm.). Sad
moze warunkowo zawiesi¢ wykonanie orzeczonej kary przewidzianej
w art. 194 kk, jesli jest to wystarczajace dla osiggniecia wobec sprawcy
celéw kary, a przede wszystkim zapobiezenia powrotowi do przestepstwa
(Dz.U. z 1997 r. Nr 88, poz. 553 ze zm.). Moze on rowniez warunkowo
umorzy¢ postepowanie, jesli zostana spelnione przestanki okreslone
w art. 66 § 1 kk (Dz.U. z 1997 r. Nr 88, poz. 553 ze zm.). Za popelnione
przestepstwo dyskryminacji religijnej, sad moze odstgpi¢ od wymierze-
nia kary, jesli réwnoczesnie orzeka srodek karny (Dz.U. z 1997 r. Nr 88,
poz. 553 ze zm.), natomiast cele kary zostang przez ten srodek speinione
(Dz.U. z 1997 r. Nr 88, poz. 553 ze zm.).

Karalno$¢ przestepstwa dyskryminacji religijnej ustaje, jesli mineto pie¢
lat od czasu jego popetnienia (Dz.U. z 1997 r. Nr 88, poz. 553 ze zm.). Jedli
w tym okresie zostato wszczete postepowanie przeciw osobie, karalnosé¢
popelnionego przez nig przestepstwa ustaje z uplywem kolejnych pieciu
lat od zakonczenia wyzej wspomnianego okresu pieciu lat od popetnienia
przestepstwa (Dz.U. z 1997 r. Nr 88, poz. 553 ze zm.). Natomiast przedaw-
nienie wykonania kary nastepuje, jesli od uprawomocnienia sie wyroku
skazujacego uptyneto 10 lat (Dz.U. z 1997 r. Nr 88, poz. 553 ze zm.).

* *

W niniejszym artykule zostata zaprezentowana problematyka karno-
prawnej ochrony wolnosci religijnej na gruncie polskim, przedstawiona
poprzez analize obowigzujgcych krajowych przepiséw penalnych odno-
szacych sie do ochrony tej wolnosci w obowigzujacym obecnie porzadku
prawnym. Wolnos¢ religijna stanowi wspdtczesnie jedno z fundamentalnych
uprawnien, przystugujace kazdemu cztowiekowi. Swdj obecny ksztatt za-
wdziecza demokratyzacji zycia spoleczno-politycznego a takze kulturowym
przemianom, jakie nastgpity w XX w. W réznych aktach prawa krajowego,
jak i miedzynarodowego, wolno$¢ ta okreslana jest wieloma nazwami. Naj-
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popularniejsze z nich to wolnos¢ religijna, wolno$¢ sumienia i wyznania,
wolnos¢ wierzen religijnych, wolno$¢ kultu religijnego oraz wolno$¢ swiato-
pogladowa. W niniejszym opracowaniu wymiennie stosuje sie dwie nazwy
tj. ,wolnos¢ religijna” oraz ,wolno$¢ sumienia i wyznania” na okreslenie tej
samej wolnosci. Za bledne nalezy uzna¢, poglady gloszace przewodnictwo
wolnosci sumienia nad wolno$cig wyznania, bowiem obie te wolnosci sa
rownorzedne i de facto stanowia nierozerwalng catos¢ sktadajaca sie na po-
jecie wolnosci religijnej. Nie sposéb wyobrazi¢ sobie sytuacje, gdzie wolno$é¢
sumienia mogtaby istnie¢ bez wolnosci wyznania i vice versa.

Badajgc ustawodawstwo krajowe, nasuwa sie wniosek, iz wolnos¢
wyznania nie jest absolutna, gdyz czesto jest ograniczana przez r6znego
typu limitacje naktadane przez panstwo i wynikajace z réznych wzgledéw,
mianowicie: ochrona praw podstawowych innych os6b, porzadek publicz-
ny, bezpieczenstwo publiczne, zdrowie oraz moralnos$¢ publiczna. Wolno$¢
sumienia i wyznania przystuguje kazdemu cztowiekowi i nie jest powigzana
ani z posiadanym przez niego obywatelstwem, ani ze statusem spotecznym,
politycznym lub ekonomicznym czy tez z jego plcig. Konstytucja RP z 1997 r.
wyrdznia takie rodzaje podmiotéw korzystajacych z wolnosci religijnej jak:
cztowiek, rodzice oraz dzieci a takze zwigzki wyznaniowe.

Dekret z 5 sierpnia 1949 r. o ochronie wolno$ci sumienia i wyznania byt
pierwszym w historii polskim aktem prawnym, gdzie prawodawca wprost
ogtaszat ochrone wolnosci religijnej w panstwie. Dekret ten taczyt z jednej
strony catkiem nowoczeénie ujeta penalng ochrone wolnosci religijnej,
z drugiej za$ zawierat przepisy, ktorych charakter wyraznie odbiegat od jego
tytulatury. Warto jednak zaznaczy¢, iz jak na okres terroru stosowanego przez
panstwo dokument ten nalezy oceni¢ mimo wszystko pozytywnie, bowiem
wiekszos$¢ zawartych w nim regulacji karnoprawnych z pewnymi modyfi-
kacjami, zostata przeniesiona do uchwalonego 19 kwietnia 1969 r. nowego
kodeksu karnego, a nastepnie cze$¢ z nich znalazta sie takze w ustawie
karnej z 1997 r. W Kodeksie karnym z 1997 r., w rozdziale XXIV Przestep-
stwa przeciwko wolnosci sumienia i wyzgnania ustawodawca zawart normy
karnoprawne odnoszace si¢ do penalnej ochrony wolnosci religijnej w III RP.

Bezsprzeczny wydaje sie wniosek, iz wolno$¢ sumienia i wyznania
musi znajdowa¢ w demokratycznym panstwie prawnym oparcie w normach
karnoprawnych, uniemozliwiajgcych naruszenia tej wolnosci.

Nalezy wskazad, ze przestepstwo z art. 194 kk chroni jedng z podstawo-
wych wolno$ci, umozliwiajac realizacje wolnosci religijnej przez wyznawanie
religii oraz posiadanie przekonan religijnych, dzieki ktérym cztowiek moze
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wyrazac siebie w zyciu publicznym. Religia oraz przekonania sa wazne
w zyciu kazdego czlowieka. Z uwagi na wystepujace wspotczesnie zacho-
wania majace na celu ograniczenie praw cztowieka z powodéw religijnych
zachodzi potrzeba ochrony przekonan religijnych ludzi. Kazde zachowanie
dyskryminacyjne z powoddéw religii badz bezwyznaniowosci nalezy rozpa-
trywaé indywidualnie. Art. 194 kk stoi na strazy zasady réwnosci wszystkich
ludzi, a takze chroni przed dyskryminacja oséb ze wzgledu na ich stosunek
do religii oraz ich bezwyznaniowo$¢.
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Formal act of leaving the Church
as a negative manifestation of religious freedom

Abstrakt: W kan. 209 § 1 CIC/83 stanowi sie o obowiazku wiernego zachowy-
wania zawsze wspolnoty z Kosciotem. Z drugiej jednak strony kazda osoba
ludzka ma prawo do wolnosci religijnej. Znaczy to, ze nikt nie moze nikogo
zmuszac¢ do wyznawania i praktykowania wiary. Negatywnym przyktadem
wolnosci religijnej cztowieka, czyli mozliwosci wyboru lub odrzucenia religii,
sg zdefiniowane w kan. 751 CIC/83 przestepstwa apostazji, herezji i schizmy,
ktére moga zosta¢ dokonane formalnym aktem. Celem niniejszego wystapie-
nia jest ukazanie formalnego aktu wystapienia z Kosciota jako negatywnego
przejawu wolnosci religijnej i skutkdw, ktore wywotuje.

Stowa kluczowe: wystapienie z Kosciota, apostazja, herezja, schizma, eks-
komunika, akt formalny, wolno$¢ religijna.

Abstract: In can. 209 § 1 CIC/83, it is stated that the duty to always faithfully
maintain communion with the Church is stated. On the other hand, every
human person has the right to religious freedom. This means that no one can
force anyone to profess and practice the faith. A negative example of human
religious freedom, i.e. the possibility of choosing or rejecting religion, are
defined in can. 751 CIC/83 crimes of apostasy, heresy and schisms that can
be effected by a formal act. The purpose of this speech is to show the formal
act of leaving the Church as a negative manifestation of religious freedom
and the effects it causes.
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»,Prawo do wolnosci religijnej jest rzeczywiscie zakorzenione w samej
godnosci osoby ludzkiej, ktérg to godnosé poznajemy przez objawione sto-
wo Boze i samym rozumem. To prawo osoby ludzkiej do wolnosci religijnej
powinno by¢ w taki sposéb uznane w prawnym ustroju spoteczenstwa, aby
stanowito prawo cywilne” (DH, n. 58).

W Deklaracji o wolno$ci religijnej Dignitatis humanae Soboru Waty-
kanskiego II stanowi si¢ o Zrédle prawa do wolnosci religijnej, ktérym jest
godnos¢ osoby ludzkiej. Te godnos¢ jestesmy zdolni poznaé przy pomocy
objawionego stowa Bozego oraz rozumu. Podstawa wolnosci religijnej
czlowieka jest zatem jego godnos¢ jako osoby ludzkiej. Zasada ta opiera sie
na okreslonej prawdzie o cztowieku, jako bycie osobowym wyposazonym
w przymioty rozumnosci, wolnosci i sumienia.

Wspoblczesnie w rozumieniu godnosci cztowieka na pierwszym miej-
scu znajduje sie powigzana z zasadg réwnos$ci kwestia wolno$ci. Godnos¢
czlowieka wymaga zatem zapewnienia odpowiedniego obszaru wolnosci,
takze w odniesieniu cztowieka do sacrum.

Istota wolnosci religijnej wyraza sie w dwoch aspektach — wewnetrznym
i zewnetrznym. Wolno$¢ w aspekcie wewnetrznym to wolno$¢ sumienia
(Mezglewski [iin.], 2011, 70-71). Jest to zdolno$¢ osoby ludzkiej do pod-
jecia moralnego wyboru zgodnie z nakazem sumienia. W sumieniu cztowiek
odkrywa prawde, odréznia dobro od zta, podejmuje decyzje i wyraza je na
zewnatrz. Wolno$¢ sumienia obejmuje zatem zdolno$¢ cztowieka do poznania
prawdy i obowiazek jej przyjecia oraz postepowania zgodnie z jej zasadami.
Istota wolnosci sumienia w aspekcie prawnym jest mozliwo$¢ swobodnego
wyboru $wiatopogladu religijnego, jak réwniez areligijnego, w tym takze
mozliwo$¢é jego porzucenia. Wolnos¢ religijna w wymiarze zewnetrznym
obejmuje: wolno$¢ do uzewnetrzniania swoich przekonan w zyciu prywatnym
i publicznym oraz wolno$¢ od przymusu zewnetrznego w manifestowaniu
przekonan religijnych sumienia (Mezglewski [i in.], 2011, 70-71).

Jakkolwiek o wolnosci religijnej méwi sie zazwyczaj w kontekscie
ustawodawstwa cywilnego, jak cho¢by w Dignitatis humanae Soboru Wa-
tykanskiego II, gdyz jest to pojecie prawa wyznaniowego, to jednak z racji
na zakorzenienie wolno$ci w godnosci ludzkiej, naturze cztowieka, wolno$¢
religijna jest prawem uniwersalnym, uznawanym takze, a moze przede
wszystkim przez prawo koscielne.
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Prawodawca koscielny w kan. 209 § 1 Kodeksu prawa kanonicznego
z 1983 r. (CIC/83) naktada na wiernych, czyli tych, ktorzy zostali ochrzczeni
w Kosciele katolickim lub zostali do niego przyjeci, obowigzek zachowania
zawsze wspdlnoty z Kosciotem. Wspdlnota ta, wyraza sie poprzez tria vincula
Bellarmini: wiare, sakramenty i dyscypline (kan. 205 CIC/83). Jakkolwiek
wspomniany kan. 209 § 1 CIC/83 expressis verbis formutuje obowiazek,
to w istocie rzeczy zachowanie wspoélnoty z KoSciolem jest takze prawem
podmiotowym kazdego ochrzczonego do zachowania pelnej wspélnoty
z Kosciotem (Krukowski, 2006, 25).

Kiedy zestawimy ten przepis z prawda o godnosci ludzkiej, z ktérej
wyplywa dar wolosci cztowieka, tj. dziatania zgodnie z wlasnym sumieniem,
zauwazymy, ze ostatecznie nikt, nawet prawodawca ko$cielny, nie moze
nikogo przymusem skfoni¢ do wyznawania wiary, jej praktykowania czy
tez utrzymywania wspdélnoty z Kosciotem. Podobnie jak nie mozna wier-
nego zmusi¢ do coniedzielnego uczeszczania na Msze $w., spowiadania sie,
zawarcia matzenstwa kanonicznego, czy tez np. przyjecia ksiedza z wizyta
duszpasterska. W ten sposéb decyzja o formalnym akcie wystapienia z Ko-
$ciota jawi sie jako jeden z wielu przyktadéw negatywnego wykorzystania
naleznej cztowiekowi wolnos$ci, w tym kontekscie w odniesieniu do zjawiska
religii — wolnosci religijne;j.

Celem niniejszego artykutu jest ukazanie aktu formalnego wystapienia
z Ko$ciota stanowigcego negatywny przyktad korzystania z wolnosci religijne;j.

Wystepowanie wyrazenia actus formalis defectionis w CIC/83

Wyrazenie actus formalis defectionis ab Ecclesia catholica dzisiaj juz nie
wystepuje w Kodeksie prawa kanonicznego. Dnia 26 pazdziernika 2009 r.
Benedykt XVI ogtosit motu proprio Omnium in mentem (OM, n. 102), na
mocy ktérego usunat z tre$ci Kodeksu interesujace nas wyrazenie. Wy-
stepowato ono w trzech kanonach CIC/83, w tytule VII, pierwszej czesci
ksiegi czwartej. Byly to kanony: 1086 § 1 — dotyczacy przeszkody roznej
religii; 1117 — dotyczacy formy zawarcia malzenistwa oraz 1124, stanowiacy
o matzenstwach mieszanych.

Kan. 1086 § 1 - przeszkoda rdéznej religii

Kan. 1086 reguluje przeszkode, ktora zwykto nazywac sie réznej wiary
lub réznej religii (Pawluk, 1984, 133). Aczkolwiek prawodawca zagadnie-
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nie matzenstw mieszanych omawia w osobnym rozdziale CIC/83 (kan.
1124-1125 CIC/83), ten rodzaj matzenstwa, czyli matzenstwo z osoba
nieochrzczong, umieszcza w dziale poswieconym przeszkodom zrywajacym.
Kosciot katolicki od poczatku odnosi sie z niechecig do matzenistw mie-
szanych (Pawluk, 1987, 162), tym wiekszego zagrozenia dopatruje sie w za-
wieraniu matzenstw z nieochrzczonymi. Argumentujac swoje stanowisko,
powotluje sie na fakt doskonatej jednosci matzonkéw. Ta zostaje zachwiana,
cho¢ niebezposrednio, gdyz religia, ktéra réznig sie matzonkowie nalezy do
spraw niezwykle istotnych w zyciu malzenstwa i rodziny (Pawluk, 1987, 162).
Trudno wiec méwi¢ o doskonatej jednosci, gdy matzenstwo dzieli wyznawana
wiara. Do innych argumentow przemawiajacych za niechecig Ko$ciota wobec
takich matzenstw zalicza sie trudnosci, jakie moze napotka¢ strona katolicka,
wypelniajac w malzenstwie réznej wiary obowigzek zachowania wtasnej
wiary (kan. 209 § 1 CIC/83), czy tez ochrzczenia i wychowania potomstwa
zgodnie z zasadami wyznawanej wiary katolickiej (kan. 226 § 2 CIC/83).
Interesujacy nas kanon, w ktérym do 2009 r. wystepowato wyrazenie
actus formalis defectionis ab Ecclesia catholica klauzulg niewaznosci obejmowat
malzenstwo zawierane z osobg nieochrzczona przez katolika, ktéry zostat
w Kosciele katolickim ochrzczony lub do niego przyjety i nie odtaczyt sie aktem
formalnym. Nie ulega watpliwosci, ze cztowiek staje sie katolikiem poprzez
wazny chrzest (kan. 204 §1 CIC/83) lub poprzez przyjecie do wspdlnoty
Kosciota osoby ochrzczonej w innym wyznaniu chrzescijariskim, niebedacym
w pelnej jednosci z Kosciotem katolickim. Zapis kanonu sprzed Omnium in
mentem do definicji strony katolickiej zawieranego malzenstwa dodawat:
i nie porzucita go (Kosciota katolickiego) aktem formalnym”. W praktyce
oznaczato to, ze katolika, ktory odstapil od Kosciota aktem formalnym, nie
obowigzywata przeszkoda zrywajaca, o ktérej mowa w § 1 kan. 1086.
Wystepowanie w omawianych kanonach interesujacego nas wyrazenia
powodowalo wiele trudno$ci w interpretacji wynikajgcego z nich prawa.
W ogtoszonym motu proprio Omnium in mentem (OM, n. 102) Benedykt XVI
podaje, ze wtasnie te trudnosci i niejasnosci daty impuls do zmiany prawa,
w wyniku ktérej z omawianego kan. 1086 usunieto zapis o formalnym akcie
wystapienia z Kosciota katolickiego. Zaistniala zmiana nie spowodowata
jedynie literalnego przeksztatcenia brzmienia kanonu, ale pociggneta za
sobg catkowicie odmienne wymaganie dotykajace osobe, ktéra formalnym
aktem odstgpita od Kosciota.
Po wejsciu w zycie zmian dokonanych przez Benedykta XVI w prawie
kanonicznym, formalny apostata podlega przeszkodzie réznej religii. Oznacza
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to zatem, ze matzenstwo katolika, ktéry wystapil z Kosciota katolickiego
formalnym aktem z osoba nieochrzczona jest niewazne, jezeli nie uzyskano
odpowiedniej dyspensy, ktérg przewiduje prawo koscielne (kan. 1086 § 2
CIC/83).

Kan. 1117 - kanoniczna forma zawarcia malzenstwa

Obowiazek zachowania formy kanonicznej, o czym stanowi kan. 1117,
znany byt juz w Kodeksie Piobenedyktynskim z 1917 r. (Hemperek [i in.],
1986, 299) Podlegali mu nupturienci, z ktérych przynajmniej jedna osoba
byta ochrzczona w Kosciele katolickim lub zostata do niego przyjeta, a tak-
ze katolik, ktéry wystapit z Ko$ciota formalnym aktem. Zachowanie formy
kanonicznej byto konieczne do wazno$ci matzenstwa.

W CIC/83 obowigzywalnos¢ formy kanonicznej zostata zawezona. Ka-
tolik, ktory formalnym aktem wystapit z Kosciota, do wazno$ci matzenstwa
nie musiat zachowa¢ formy kanonicznej, o ile nie zawieral malzenstwa
z katolikiem zobowigzanym do zachowania formy. Przyczyne tej zmiany
upatrywano we wzgledach ekumenicznych, w przypadku bowiem zawiera-
nia matzenstwa miedzy katolikiem a niekatolikiem obrzadku wschodniego
forma kanoniczna nie jest konieczna do waznos$ci matzenstwa, ale jedynie
do jego godziwosci, warunkiem waznosci jest obecno$¢ swietego szafarza.
Inng przyczyne zmiany upatrywano w trosce o niezwiekszanie liczby mat-
zenstw niewaznych (Pawluk, 1984, 190).

Matzenstwa zawierane przez formalnych apostatéw czesto byty nara-
zone na niewazno$¢. Osoba, ktéra wystapita z Kosciota, z reguty nie chce
mie¢ z nim nic wspdlnego, dlatego tez nie respektuje nastepnie wymagan
zachowania formy kanonicznej. Prawodawca wychodzac naprzeciw tym,
ktorzy wystapili z Kosciota postanowit zwolni¢ ich z obowigzku zachowania
formy kanoniczne;j.

Od momentu promulgacji CIC/83 katolikow, ktorzy formalnym aktem
wystapili z Kosciota katolickiego do wazno$ci zawieranego matzenstwa nie
obowigzywato wiec zachowanie przewidzianej prawem formy kanonicznej
(Sztafrowski, 1986, 128). Zmiana ta spowodowata wiele trudnosci inter-
pretacyjnych w pracy duszpasterskiej oraz praktyce sadéw (OM, n. 102).
Z tego wzgledu Benedykt XVI na mocy Omnium in mentem, usunat zapis
o formalnym akcie wystgpienia z Ko$ciota katolickiego takze z kan. 1117.

Zmiana dokonana przez prawodawce jest powrotem do praktyki, ktéra
obowigzywata za rzadéw CIC/17. Zgodnie z nia, katolik, ktéry wystapit
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z Kosciota aktem formalnym, byt zobowigzany do zachowania formy ka-
nonicznej co do waznosci zawieranego matzenstwa (Zurowski, 1987, 328).

Kan. 1124 - malzenstwa mieszane

Ostatni kanon, w ktérym wystepowato wyrazenie actus formalis defectio-
nis ab Ecclesia catholica, reguluje zagadnienie matzenstw mieszanych. Chodzi
o matzenstwo dwdch oséb ochrzczonych, z ktérych jedna jest katolikiem,
a druga czlonkiem Ko$ciota lub Wspolnoty ko$cielnej niebedacej w petnej
jednosci z Ko$ciotem katolickim (kan. 1124 CIC/83).

Zgodnie z kan. 1124, zawieranie takich malzenistw jest zakazane bez
wyraznej zgody kompetentnej wladzy koscielnej. Prawodawca jednakze nie
obwarowat tego zakazu klauzula niewaznosci, przewidziat jedynie sankcje
niegodziwosci (Goralski, 1987, 97).

Taki stan prawny, ktéry wynika z analizowanego przepisu, znany byt
juz w CIC/17. Zawarcie matzenistwa mieszanego bez zgody wtasnego or-
dynariusza powodowato niegodziwos$¢, jednak nie niewazno$¢ matzenstwa
(Goéralski, 1987, 97).

Ko$ciét odradza matzonkom zawieranie malzenstw mieszanych. Réznica
pomiedzy matzonkami, ktéra dotyka tak waznej sfery, jaka jest wyznanie,
utrudnia osiggniecie doskonatej jednosci i wspdlnoty zycia. Grozi takze nie-
bezpieczefistwem utraty wiary przez strone katolicka (Zurowski, 1987, 355).

Z tego powodu strona katolicka, ktéra zamierza zawrzeé kanoniczne
malzenstwo z ochrzczonym niekatolikiem zobowigzana jest do zlozenia
rekojmi (kan. 1125 CIC/83). Rekojmia to o$wiadczenie zawierajace trzy
zobowigzania:

— odrzucenie niebezpieczenstwa utraty wiary;

—  praktykowanie wiary katolickiej;

— uczynienia wszystkiego, co w mocy strony katolickiej, by dzieci z mat-
zenstwa mieszanego otrzymatly chrzest i katolickie wychowanie.
Zgodnie z kan. 1124 CIC/83 (przed nowelizacja dokonang przez Bene-

dykta XVI) zakaz zawierania malzenstw mieszanych bez zgody ordynariusza

nie obowigzywat nupturienta, ktéry ochrzczony w Kosciele katolickim,
wystapil nastepnie z niego formalnym aktem.

Podobnie jak w dwoch powyzej analizowanych kanonach, prawo uta-
twiato zawarcie matzenistwa przez osoby, ktére wystapity z Kosciota. No-
welizacja interesujacych nas przepiséw spowodowata, ze osobe, ktora
formalnym aktem odstgpita z Ko$ciota, nadal obowiazuje zakaz zawierania
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malzenstw mieszanych bez wyraznej zgody kompetentnej wtadzy ko$cielnej
(semel catholicus, semper catholicus).

Trudnosci interpretacyjne zwigzane
z wyrazeniem actus formalis defectionis ab Ecclesia catholica

Zanim przejdziemy do bezposredniej interpretacji interesujacego nas
wyrazenia, nalezy zastanowic sie nad problemem przynaleznosci do Kosciota
katolickiego. Zarysowany obraz teologiczno-prawnego aspektu przynalez-
nosci do Kosciota pomoze w lepszym zrozumieniu natury aktu wystapienia
oraz uwydatni wage decyzji o odejsciu, ktéra rzutuje nie tylko na zycie
konkretnego czlowieka, ale réwniez catej wspoélnoty Kosciota.

Cztonkiem Kosciota katolickiego osoba staje sie poprzez chrzest. Sa-
krament ten jest pierwszym z grupy sakramentéw inicjacji chrzescijanskie;j.
Magisterium nazywa go bramg, poniewaz otwiera on na inne sakramenty,
a takze na chrzes$cijanskie zycie duchowe (KKK, n. 1213).

Obok wielu skutkéw wywotywanych przez chrzest, najbardziej nas
interesujacym jest wszczepienie w Kosciét (KKK, n. 1213). Moment stania
sie cztonkiem Kosciota nie jest jednak tozsamy z wpisaniem sie do jakiego$
stowarzyszenia czy wspdlnoty. Teologia, na okre$lenie stosunku wiernego do
Kosciota, uzywa stowa ,wszczepienie”. Stowo to ma w sobie pewien glebszy
wymiar. Méwi bowiem o jakim$ zakorzenieniu, korzystaniu z tego samego
zrédta, wzrastaniu razem z innymi. Relacja wiernych do Ko$ciota nie opiera
sie jedynie na zewnetrznych znakach tej przynaleznos$ci (zapis o dokona-
nym chrzcie w metryce chrzcielnej, uczestnictwo w kulcie, przestrzeganie
praw i obowiazkéw wynikajacych z przynaleznosci do Kosciota). Daleko
wazniejsze s3 wewnetrzne wiezy: wyznawanie tej samej wiary, przyjmowa-
nie sakramentéw oraz sukcesja apostolska (KKK, n. 815). Do tych wiezéw
jednosci nalezy jeszcze dotaczy¢ zwierzchnictwo koscielne (KKK, n. 837).

Istotnym zagadnieniem w tej kwestii jest takze niezatarte znamie, ktore
wyciskane jest w sakramencie chrztu. Magisterium Kos$ciofa okre$la je rodzajem
duchowej pieczeci, ktéra jest niezniszczalna. Swiadczy ona o przynaleznosci
do Chrystusa (KKK, n. 1272). W wyniku tego chrzescijanin raz ochrzczony juz
na zawsze pozostaje cztonkiem Kosciota, bez wzgledu na to, czy popelnit akt
apostazji, schizmy, herezji lub dokonat formalnego aktu wystgpienia z Ko$ciota.

Obok bezposredniego wszczepienia w Ko$cidt katolicki, ktére dokonuje
sie w czasie chrztu, istnieje jeszcze jedna mozliwo$¢ wiaczenia kogo$ na
fono Kosciota. Odnosi sie ona do tych, ktérzy zostali waznie ochrzczeni
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w innych Kosciotach i wspolnotach chrzescijanskich oraz wyrazili swojg

che¢ wstapienia do Kosciota katolickiego i zostali do niego przyjeci.
Poprzez chrzest cztowiek staje sie w Kosciele, z punktu widzenia prawa

kanonicznego, osobg. Kazdej osobie przystuguja prawa i obowiazki (kan. 96

CIC/83). W CIC/83 w kanonach 208-223 stanowi sie o katalogu praw

i obowigzkéw wiernych nalezacych do Kosciota katolickiego. Sposréd nich

przywotamy te, ktére w jaki$ sposéb wigza sie z problemem przynaleznosci

do wspdélnoty Kosciota.
Wierni maja nastepujace obowigzki:

— zachowanie zawsze wspélnoty z Ko$ciotem (kan. 209 § 1 CIC/83);

— prowadzenie zycia $wietego i przyczynianie sie do wzrostu Kosciota
i rozwoju jego $wietosci (kan. 210 CIC/83);

— rozszerzanie Bozego przepowiadania zbawienia na wszystkich ludzi
kazdego czasu (kan. 211 CIC/83);

— wypelnianie z chrzescijariskim postuszenstwem tego, co $wieci paste-
rze wyjasniaja jako nauczyciele wiary lub postanawiajg jako kierujacy
Kosciotem (kan. 212 § 1 CIC/83);

— zaradzenia potrzebom Kosciota, aby posiadat srodki do sprawowania
kultu Bozego, prowadzenia dziatalnosci apostolskiej i charytatywnej
oraz do tego, co jest konieczne do godziwego utrzymania szafarzy
(kan. 222 § 1 CIC/83).

Do zbioru praw wiernych m.in. nalezy prawo do:

— wyrazenia swojego zdania (kan. 212 § 2, 3 CIC/83);

— otrzymywania pomocy od swoich pasterzy, szczegdlnie stowa Bozego
i sakramentow (kan. 213 CIC/83);

—  katolickiego wychowania (kan. 217 oraz 226 § 2 CIC/83);

— ochrony dobrego imienia (kan. 220 CIC/83);

— ochrony prawnej (kan. 221 CIC/83).

Zauwazy¢ trzeba, ze kazdy obowigzek czy prawo posiada swojg warto$é

i wage. W przywotanym wybidérczym katalogu praw i obowigzkéw jedne

beda takie, ktorych nieprzestrzeganie obwarowane jest kara koscielna,

naruszenie innych z kolei nie bedzie pociagga¢ za soba zadnych sankc;ji.
Wazne jednak jest, ze cztonkostwo w Kosciele katolickim nie jest jedynie
deklaratywnym tworem bez tresci, lecz wypelnione jest konkretyzujacym
go katalogiem praw i obowigzkdéw.
Zarysowana jedynie problematyka przynaleznosci do Ko$ciota katolickiego
pomoze w dalszych rozwazaniach dotyczacych interpretacji wyrazenia actus
formalis defectionis ab Ecclesia catholica oraz trudnosci z nim zwigzanych.
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Trzeba takze zaznaczy¢, ze w CIC/83 nie stanowi sie zadnej definicji
formalnego aktu wystapienia z Kos$ciota. Fakt ten powoduje trudnosci
interpretacyjne. Z tego tez powodu powstato wiele réznych interpretacji
interesujacego nas zagadnienia. Wszelkie préby definicji aktu formalnego
zmierzajg do okreslenia istotnych elementéw actus formalis oraz ab Ecclesia
catholica deficere.

Wyrazenie actus formalis

W doktrynie znalez¢ mozna wiele opinii dotyczacych rozumienia wyra-
zenia actus formalis. Niemiecki kanonista T. Lenherr uwaza, ze zbyteczne jest
zachowanie okreslonej formy. Wedlug niego wystarczajace bytoby zlozenie
ustnego lub pisemnego oswiadczenia przed dang osobg, niekoniecznie jednak
urzednikiem cywilnym czy koscielnym (Lenherr, 1983, 120).

Wiegkszo$¢ kanonistow domaga sie jednak od wystepujacego ztozenia
deklaracji przed przedstawicielem wtadzy ko$cielnej. Istnieje réwniez mysl,
ze wystapienie z Kosciota przed urzednikiem cywilnym, niejako w tle uznaje
Kosciot jako adresata sktadanej deklaracji (Lenherr, 1983, 123). Przedsta-
wicielem tego pogladu jest S. Demel, ktéra uwaza, ze ztozenie deklaracji
o wystapieniu przed urzednikiem cywilnym wypetnia znamiona formalnego
wystapienia. Kanonista zauwaza réwniez, ze skoro w CIC/83 nie ma zadnej
definicji formalnego aktu, milczenie prawodawcy mozna zrozumie¢ jako brak
checi do rozrézniania wystapienia z Kosciota przed urzednikiem cywilnym
od wystapienia przed wtadza koscielng (Demel, 1996, 474).

Z kolei W. Aymans przyznaje jedynie Kosciotowi prawo ustalenia formy
aktu wystapienia. Zadna bowiem pozakoscielna instancja nie moze braé
udziatu w ustalaniu norm dotyczacych Kosciota. Akt wystapienia bedzie
skuteczny jedynie wtedy, gdy zostanie zadeklarowany przed wtadza ko-
$cielng (Aymans, 2001, 432). Tutaj znowu wystepuje problem koscielnego
wspétdziatania na rzecz wystapienia z Kosciota.

Pomimo réznic interpretacyjnych wielu kanonistow utozsamia actus
formalis z actus iuridicus, o ktérym stanowi kan. 124 CIC/83 (Loffler, 2007,
232). Zgodnie z nim do waznosci czynno$ci prawnej wymaga sie bowiem, by
byta ona dokonana przez zdolng do tego osobe oraz by byly w niej zawarte
wszystkie elementy konstytutywne i zostaty wypetnione formalnosci oraz
warunki wymagane przez prawo do waznosci tej czynnosci.

Papieska Rada ds. Tekstow Prawnych w Liscie okdélnym z 13 marca 2006 r.
(LO, n. 38) wyjasnita, ze do waznego dokonania aktu wystapienia z Kosciota
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musza zosta¢ spetnione trzy elementy konstytutywne: wewnetrzna decyzja
odstapienia od Kosciota katolickiego, wykonanie i zewnetrzna manifestacja
tej decyzji osobiscie lub na pi$mie oraz przyjecie do wiadomosci tej decyzji
przez kompetentng wtadze koscielng (LO, n. 38).

Aktualnie obowigzujaca interpretacjg prawna wyrazenia actus formalis
jest ta dana przez Papieska Rade ds. Tekstéw Prawnych z 2006 r., w ktorej
podana zostata ,formalnos$¢” aktu, niezbedna do waznosci jego zaistnienia.

Wyrazenie deficere ab Ecclesia catholica

Akt formalnego wystapienia z Kosciota katolickiego jest ztozonym aktem
woli. Z jednej strony obejmuje wewnetrzng decyzje wystapienia z Ko$ciota,
z drugiej natomiast zewnetrzna manifestacje tej decyzji poprzez prawnie
przepisang forme. Dopiero potgczenie tych dwoch sktadowych pozwala
mowic o zaistnieniu formalnego aktu.

Niemiecki kanonista J. Prader uwaza, ze zewnetrzne o$wiadczenie
woli musi przebiega¢ zgodnie z przepisana forma: ustna deklaracja ztozona
przed kompetentng wtadzg koscielna w obecnosci swiadkéw, z powoddw
oficjalnych lub prywatnych, przedstawionych na pi$mie (kan. 1539-1546
CIC/83) lub poprzez formalng konwersje do niekatolickiego Ko$ciota lub
wspolnoty koscielnej, innej religii lub sekty (Prader, 1994, 464).

Prader zwraca uwage na wole wystepujacego. Jego intuicja wydaje sie
stuszna. Rozpowszechniang bowiem praktyka w krajach niemieckojezycznych
jest wystgpienie z KoSciola katolickiego z powodow fiskalnych. Przejawia
sie to zlozeniem deklaracji wystapienia przed cywilnym urzednikiem, przy
jednoczesnej woli pozostania w Kosciele katolickim. Prader taki rodzaj
o$wiadczenia nazywa symulacja (Prader, Reinhardt, 2001, 166). W tego
yrodzaju” wystapieniu forma jest zachowana, brakuje jednak istotnego ele-
mentu, jakim jest wewnetrzna decyzja odej$cia od Kosciota. Powstaje tym
samym problem, bowiem wierny wystepujacy z Kosciota z przyczyn formal-
nych zacigga te same skutki karne co apostata. Dlatego niemiecki kanonista
uzaleznia zaistnienie formalnego aktu od wewnetrznej woli wystepujacego.

Formalny akt wystgpienia z Kosciota zaktada przestepstwo apostazji,
herezji lub schizmy (kan. 751 CIC/83). Niektdrzy jednak kanonisci przeciw-
stawiaja sie temu (Prader, 1994, 463), powolujac sie na role wewnetrznej
woli wystepujacego.

Interpretacja wyrazenia deficere ab Ecclesia catholica niewatpliwie po-
twierdza, ze w procesie analizy i oceniania formalnego aktu wystapienia
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z Kosciota katolickiego wazna jest wewnetrzna wola wystepujacego formal-
nym aktem. W praktyce do$¢ czesto zdarza sie, ze ktos wystepuje z Kosciota
ze wzgledow fiskalnych, a jednocze$nie nie chce zerwaé¢ wewnetrznych
wiezow z Kosciotem, jak to ma miejsce w przypadku apostazji czy schizmy.

Trudnosci interpretacyjne

Pytanie, ktore przyswieca interpretatorom prawa, dotyczy elementéw
konstytutywnych formalnego aktu. Gdy idzie o wyrazenie deficere, pyta-
nie dotyka okreslenia zewnetrznych faktoréw odejscia, ktore pozwolityby
mowic¢ o innym odejs$ciu niz catkowite porzucenie wiary, jak to ma miejsce
np. w przestepstwie apostazji (Gruber, 2009, 105).

Kanonisci czesto poszukujg definicji formalnego aktu, zestawiajac go
z notoryjnym (Dzierzon, 2008, 290) odejsciem od Ko$ciota. Wazna role w pré-
bie systematyzacji zagadnienia ma rozréznienie miedzy odejsciem z Kosciota
i odej$ciem od wiary (Ruf, 1983, 258). We wspolczesnej kanonistyce trudno
jednak wyszczegoélni¢ dystynktywne elementy tych figur (Dzierzon, 2008, 290).

W tym miejscu nalezy jeszcze przywotaé jeden problem. Chodzi miano-
wicie o wystapienie z Kosciota przed urzednikiem panstwowym, spowodo-
wane wzgledami finansowymi, czyli niechecia ptacenia podatku koscielnego,
co w Niemczech i Austrii stanowi jedna z czestszych przyczyn wystapien
z Ko$ciota (IDA, 1992).

Niemiecki kanonista R. Sebott uwaza, ze niewatpliwie pod pojeciem
formalnego aktu nalezy rozumie¢ wystgpienie z Ko$ciota (Sebott, 2005, 171).
Inny naukowiec, H. Zapp, probuje utozsami¢ wspomniane wystgpienie z Ko-
$ciota przed cywilnym urzednikiem z formalnym aktem. Zauwaza réwniez,
ze w zagadnieniu formalnego aktu nie tyle wazny jest adresat deklaracji, co
wewnetrzna intencja wystepujacego (Zapp, 1988, 178). Z kolei N. Ruf za-
stanawia sie, czy pod formalnym aktem nalezy rozumie¢ wystapienie przed
cywilnym urzednikiem, czy raczej ztozenie pisemnej deklaracji przed bisku-
pem diecezjalnym lub wtasnym proboszczem (Prader, Reinhardt, 2001, 166).

Inni autorzy, jak J. Prader i H. Reinhardt uwazaja, ze w literaturze
prawnej formalny akt (kan. 1117 CIC/83) utozsamiany jest w Niemczech
z wystgpieniem przed cywilnym urzednikiem. Jednocze$nie zwracaja uwa-
ge, ze wystapienie z Kosciota na plaszczyznie panstwowej, tylko z powodu
niepfacenia podatku koscielnego, przy jednoczesnej checi trwania w Kosciele
katolickim, nie moze by¢ traktowane jako formalny akt odejscia od Kosciota
(Prader, Reinhardt, 2001, 166).
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Definicje wyjasniajaca i porzadkujgca watpliwosci interpretacyjne
wyrazenia actus formalis defectionis ab Ecclesia catholica podaje List okélny
Papieskiej Rady ds. Tekstow Prawnych z 13 marca 2006 r. Papieska Rada
ds. Tekstéw Prawnych definiuje w nim formalny akt jako nowe, publiczne
i inne od wirtualnych sposobéw wystapienie z Kosciota.

Wyrazenie actus formalis defectionis ab Ecclesia catholica spowodowato
wiele trudno$ci i niemate zamieszanie w prawodawstwie kanonicznym
i praktyce prawnej. Wiekszos$¢ z nich dotyka pytania o interpretacje i ro-
zumienie tego wyrazenia. Watpliwo$ci wzbudza teologiczna istota i aspekt
kanoniczny formalnego aktu (Wenz, 2010, 21).

Zwrot ten jest pewnym novum, nie byt znany w CIC/17 (Géralski,
2008, 21). Wyrazenie ,formalny akt wystgpienia z Ko$ciota katolickiego” nie
na dtugo znalazio jednak swoje miejsce w nowym Kodeksie. Benedykt XVI
w 2009 r. postanowil usuna¢ z tresci Kodeksu owo wyrazenie, ktore stwa-
rzato wiele problemoéw duszpasterskich. W wielu bowiem przypadkach
okazato sie trudne okreslenie i praktyczne sformutowanie ,formalnego aktu
wystapienia”. Tym samym powstawato wiele trudno$ci w pracy duszpaster-
skiej i praktyce sadéw koscielnych. Zauwazono takze, ze zapis zawierajacy
to wyrazenie, moze stwarza¢ pewne ulatwienie lub zachete do apostazji
w miejscach, gdzie wiernych katolikéw jest niewielu lub obowiazuje nie-
korzystne prawo matzenskie, ktére dyskryminuje obywateli ze wzgledéw
religijnych. Istniato takze utrudnienie w powrocie oséb ochrzczonych, ktére
chciaty zawrze¢ malzenstwo kanoniczne po rozpadzie poprzedniego. Wiele
z tych matzenstw w wyniku obowigzujacego prawa stawato sie dla Kosciota
matzenstwami ukrytymi (OM, n. 102).

Usuniecie z CIC/83 omawianego wyrazenia nie spowodowato znikniecia
praktyki wystgpien formalnym aktem z Ko$ciota. W rzeczywisto$ci formalny
akt wystapienia stat sie nowa, inng niz apostazja, herezja czy schizma, forma
wystapien z Kosciota katolickiego.

Brak w prawodawstwie koscielnym syntetycznej i jednoznacznej de-
finicji actus formalis defectionis ab Ecclesia catholica spowodowat wielos¢
interpretacji i zdan prawnikéw kanonistéw. Nalezy jednak zwréci¢ wieksza
uwage na zwigzek formalnego aktu wystgpienia z Kosciota katolickiego
z przestepstwami apostazji, herezji i schizmy. Formalny akt wystapienia czesto
jest utozsamiany z przestepstwami, o ktérych stanowi kan. 751, ale takze
z zaniedbaniem zachowania jednos$ci z Kosciotem (kan. 209 CIC/83), czy
jak to jest w przypadku sytuacji Ko$ciota w Niemczech i Austrii, obowigzku
materialnego wspierania Kos$ciota (kan. 222 § 1 CIC/83).
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Nie ulega watpliwosci, ze wystapienie z KoSciota katolickiego jest czy-
nem godzacym w sam Kosciét i wszystkich jego cztonkéw. Obojetnie, czy
zostal on dokonany przez formalny akt, apostazje, herezje, schizme, jest
aktem wymierzonym przeciwko jednosci Kosciota (Krieg, 1930-1938, 985).

Apostazja to catkowite porzucenie wiary chrze$cijanskiej (kan. 751
CIC/83). Dopuszcza sie jej osoba bedaca w Kosciele katolickim ochrzczona
lub do niego przyjeta, ktéra catkowicie porzuca wiare katolicka (Syryj-
czyk, 2003, 51) poprzez stowa, ztozenie pisma lub zewnetrzne zachowanie,
ktérym potwierdza porzucenie Kosciota i wiary katolickiej (Wenz, 2010, 21).

Wystgpienie z Kosciota formalnym aktem, wedtug Listu okdlnego Papie-
skiej Rady ds. Tekstow Prawnych, zawsze jest apostazja. Chodzi bowiem nie
tylko o zerwanie jedno$ci z Kosciotem, ale rzeczywiste od niego odstepstwo,
nawet jezeli jest spowodowane zewnetrznymi przyczynami (Hagen, 1938, 56).

Herezja definiowana jest jako uporczywe, po przyjeciu chrztu, zaprze-
czanie jakiejs prawdzie, w kt6ra nalezy wierzy¢ wiara boska i katolicka, albo
uporczywe powatpiewanie o niej. W przypadku herezji nie ma znaczenia,
w jakiej formie zostata dokonana. Najwazniejszym jest fakt, czy dostrzezono
heretycki czyn na forum publicznym (Wenz, 2010, 21). Mozliwo$¢ utozsa-
mienia formalnego aktu z herezja nie wydaje si¢ by¢ nadinterpretacja. Jezeli
wystapienie z Ko$ciola spowodowane jest zaprzeczaniem ktoérej$ prawdy
wiary katolickiej, dochodzi do wypelnienia znamion czynu, ktéry nazywany
jest przez prawo ko$cielne herezja.

Wielu kanonistéw szczegdlnie niemieckich utozsamia formalny akt
ze schizma. W kan. 751 prawodawca definiuje ja jako odmowe uznania
zwierzchnictwa Biskupa Rzymskiego lub utrzymywania wspélnoty z czton-
kami Ko$ciota, ktérzy to zwierzchnictwo uznajg. Szczegolnie druga czesé
tej definicji wyraza to, co powoduje akt wystgpienia, mianowicie zerwanie
wiezi z cztonkami Kosciofa.

Istnieje jednak w takim spojrzeniu na akt formalny problem intencji,
ktéra powoduje cheé wystapienia z Kosciota. Schizma to przeciez odmowa
uznania zwierzchnictwa koscielnego. Nie jest prawda, ze kazde wystapienie
z Kosciota spowodowane jest odrzuceniem zwierzchnictwa Biskupa Rzymu.
Czy wiec utozsamianie aktu formalnego ze schizma jest stuszne?

Kanonisci méwia o schisma purum. Kto oddziela sie od Kosciota, jest
schizmatykiem, nawet gdy wierzy we wszystko, co Kosciét do wierzenia
podaje (Jone, 1950, 542). Poglad ten nie akcentuje intencji odstepujacego,
zwraca natomiast uwage na fakt odtaczenia sie od Kosciota, czyli zerwanie,
widoczne na forum publicznym, wiezéw z cztonkami Kosciota. Takiemu po-
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gladowi sprzeciwia sie niemiecki kanonista G. Bier. Jego zdaniem nadawanie
kazdemu aktowi wystapienia z Kosciota rangi schizmy jest nadinterpretacja
(Bier, 2008, 38).

W swojej refleksji odwotuje sie on do motywdéw wystapien z Kosciota
i zastanawia sie, czy schizma jest od nich uzalezniona. (Bier, 2008, 38)
Dla Konferencji Episkopatu Niemiec wystapienie z Kosciota utozsamiane
jest ze schizma, réwniez w przypadku, gdy motywem jest podatek kosciel-
ny (DB, 2006, 109). Argumentowane jest to kan. 209 oraz 222 CIC/83.
Kto nie wypetnia obowigzkéw wynikajacych z obowiazujacego prawa jest
niepostuszny.

Schizma bez watpienia jest aktem niepostuszenstwa, ale czy kazdy akt
niepostuszenstwa jest schizma? Bier podaje przyktady niepostuszenstw, ktore
raczej nie sg utozsamiane ze schizma np. gdy katolicy nie uczeszczaja na
niedzielng Msze $wieta, swieccy glosza homilie itp. Analizujac przykiady
z zycia Ko$ciota w Niemczech, dochodzi on do wniosku, ze nie kazde nie-
postuszenstwo wobec pasterzy Kosciota, jak réwniez nie kazde wykroczenie
przeciw wspolnocie z Kosciotem jest schizma, szczegolnie zas, gdy proble-
mem jest nieptacenie podatku koscielnego (Bier, 2008, 38).

Jak wida¢, gtosy kanonistow sg podzielone. Bezdyskusyjne jednak jest
to, ze kazdy akt formalnego wystgpienia z Ko$ciota katolickiego zawiera
znamiona apostazji, herezji czy schizmy (Wenz, 2010, 21), ale nie kazda
apostazja, herezja czy schizma jest aktem formalnym (Wenz, 2010, 21).
Do zaistnienia bowiem formalnego aktu potrzebne jest wypelnienie jego
elementow konstytutywnych. Natomiast do skutecznos$ci popetnienia wspo-
mnianych przestepstw nie obowigzuje zadna ustalona forma.

Do trudnosci zwigzanych z formalnym aktem wystapienia z Kosciota
katolickiego nalezy takze zaliczy¢ rozumienie wyrazenia semel catholicus,
semper catholicus (Gruber, 2009, 83).

Czlowiek ochrzczony w Kosciele katolickim lub do niego przyjety juz na
zawsze pozostaje katolikiem, bez znaczenia, czy p6zniej wystapit z Kosciota
(Gruber, 2009, 83). Zasada ta ma swoje zrédto w niezatartym znamieniu,
ktoére wyciskane jest w cztowieku przez sakrament chrztu. Ma ona swoje za-
stosowanie takze w przypadku wystapien z Kosciota. Bardzo czesto odstepca
sadzi, ze po dokonaniu aktu wystapienia nie jest zwigzany juz prawem ko-
$cielnym. W rzeczywistosci jednak, zgodnie z kan. 11 CIC/83 ustawom czysto
koscielnym podlegajg wszyscy ochrzczeni w Kosciele katolickim lub do niego
przyjeci. Kodeks nie wytacza z podporzadkowania sie prawom koscielnym
0s6b, ktore dokonaty aktu wystgpienia z Ko$ciota (Lombardia, 2011, 73).
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Skutki formalnego aktu wystapienia z Kosciota

Nazwany w tytule niniejszego artykutu negatywny przejaw wolnosci reli-
gijnej, jakim jest formalny akt wystapienia z Ko$ciota, nie wyraza sie jedynie
w istocie formalnego aktu — jako decyzji o opuszczeniu wspdlnoty Kosciota.
Negatywnos¢ tego przejawu wolnosci czlowieka widoczna jest takze, a moze
przede wszystkim w skutkach, jakie formalny akt wystgpienia za sobg pociaga.

Apostazja, obok schizmy i herezji, to najciezsze przestepstwo w Kosciele
katolickim. Godzi ona w jedno$¢ Ko$ciota katolickiego. Od poczatku ist-
nienia Kosciota delikt ten zaliczano do najpowazniejszych, za ktdre grozita
excommunicatio (wytaczenie ze wspolnoty).

Formalny akt, jako szczegdlna forma apostazji, w ktorej publicznie
wyraza sie swoja wole odstgpienia od KoS$ciota, niesie za sobg powazne
konsekwencje prawno-duszpasterskie.

O prawie Kosciota do stosowania sankcji karnych stanowi kan. 1311
CIC/22. Jest to jego (Kosciota) prawo wrodzone i wtasne (Rybak, 2006, 37).
Wynika ze struktury Kosciota, posiadajacego organy hierarchiczne i maja-
cego prawo do wydawania ustaw karnych oraz do ich wymierzania tym,
ktérzy na nie zastuzyli. Samo pojecie kary w CIC/83 nie wystepuje (Pawluk,
1990, 65). W doktrynie znalez¢ mozna definicje wypracowang m.in. przez
M. Myrche. Kare definiuje on jako dolegliwos¢, ktéra wymierza prawowita
wtadza koscielna przestepcy, pozbawiajac go jakiegos dobra materialnego lub
duchowego, w celu jego poprawy i ochrony innych ludzi przed podobnym
przestepstwem, z rownoczesnym zado$éuczynieniem (Myrcha, 1960, 17).
Pod pojeciem dobr duchowych rozumie sie sakramenty, sakramentalia,
wladze nauczania, uswiecania i rzagdzenia Ko$ciotem, urzedy i godnosci
koscielne. Do débr materialnych zalicza sie te, ktore przynaleza cztowieko-
wi z prawa naturalnego tj. wolno$¢, dobre imie, majatek, pensje koscielne
(Rybak, 2006, 37).

Z powyzszej definicji wynikaja trzy cele, do ktérych daza kary koscielne,
zwlaszcza cenzury, czyli kary poprawcze: poprawa winnego, naprawienie
powstatego zgorszenia, zado$¢uczynienie sprawiedliwosci.

Ponadto kary spetniaja jeszcze dwie inne funkcje: prewencje ogoélng
i szczegolna. W pierwszej chodzi o to, ze kara powstrzymuje innych ludzi
przed popetnieniem okre$lonego przestepstwa. Zadaniem zas szczegdlnej jest
powstrzymywac samego przestepce przed recydywa (Krukowski, 1970, 53).

Prawo koscielne wyréznia dwa rodzaje ekskomuniki: wymierzong
(ferendae sententiae) oraz wigzaca moca samego prawa (latae sententiae).
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W przypadku przestepstwa apostazji oraz formalnego aktu wystapienia
z Kosciota katolickiego mamy do czynienia z zaciggnieciem ekskomuniki
latae sententiae. Zaczyna ona obowigzywac z chwilg popelnienia przestep-
stwa (kan. 1364 § 1 CIC/22).

Karze ekskomuniki podlega osoba fizyczna, ochrzczona, w pelni
rozwoju umystowego, petnoletnia i nalezaca do Kosciota, ktéra popetnita
przestepstwo zagrozone ekskomunika. Kara trwa tak diugo, jak diugo
istnieje updr ze strony sprawcy (Rybak, 2006, 37). Dopdki sprawca trwa
w danym czynie i nie stara sie zmieni¢ stanowiska, dopéty znajduje sie
pod kara ekskomuniki.

Ekskomunika wywotuje nastepujace skutki (kan. 1331 CIC/22):

— zakaz uczestnictwa w sprawowaniu Eucharystii lub innych obrzedach
kultu; sprawowania sakramentéw i sakramentaliow;

— zakaz przyjmowania sakramentéw;

— zakaz sprawowania urzedéw koscielnych, postug oraz wszelkich innych
zadan.

W przypadku, gdy kara latae sententiae zostanie zadeklarowana, oprécz
wspomnianych skutkow, obowigzuja nastepujace sankcje (kan. 1331 § 2
CIC/22):

— niewazno$¢ i niegodziwosé wszelkich aktow jurysdykcyjnych lub rza-
dzenia;

— zakaz korzystania z otrzymanych przywilejéw osobistych;

— zakaz otrzymywania godnosci i zadan w Ko$ciele;

—  zakaz pobierania dochodéw z tytutu godnosci, zadan petnionych w Ko-
$ciele, pensji koscielnej;

— niezdolno$¢ do udziatu w glosowaniach przy wyborach na urzedy ko-
$cielne;

— niemozno$¢ przyjecia do stowarzyszenia publicznego wiernych;

— wydalenie z publicznego stowarzyszenia wiernych;

— wydalenie z instytutu zakonnego;

— apostata nie moze zosta¢ nauczycielem akademickim katolickiego
uniwersytetu;

— nie moze przyjac swiecen;

— nie moze wykonywa¢ zadan wynikajacych z przyjetych swiecen;

— pozbawiony jest pogrzebu katolickiego, jesli przed $miercia nie dat
oznak pokuty.

W celu unaocznienia konsekwencji formalnego aktu wystgpienia z Kosciota,
na zbior sankeji przewidzianych za to przestepstwo nalezy popatrze¢ w kluczu
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sakramentéw. Szczegdlnie interesujg nas sakramenty wtajemniczenia chrzesci-
janskiego (chrzest, bierzmowanie i Eucharystia) oraz sakrament matzenstwa.

Karze ekskomuniki podlegajg jedynie ochrzczeni wierni, ktérzy dopu-
$cili sie deliktu zagrozonego ekskomunika. Wynika z tego, ze pozbawienie
kogos$ prawa do chrztu nie moze by¢ skutkiem ekskomuniki. Wszelkie wiec
sankcje zwigzane z chrztem dotycza badz szafarza, badz rodzica chrzestnego.

Apostata, zgodnie z Instrukcjq (KEP, 1975) Konferencji Episkopatu Polski
z 1975 r. oraz kanonem 874 CIC/83, nie moze zosta¢ rodzicem chrzestnym.
Jezeli chodzi o szafarza, to moze nim zosta¢ apostata, pod warunkiem jed-
nak, ze posiada intencje udzielenia chrztu zgodnie z rozumieniem Kosciota
katolickiego. Takiego szafarza zwyklto nazywaé sie nadzwyczajnym, bo
zastepuje z powaznych powodéw zwyczajnego w sytuacji nadzwyczajne;j.
Prawo apostaty do udzielenia chrztu w przypadku wyzszej koniecznosci
ma swoja podstawe w kanonie 861 § 2 CIC/83, ktéry upowaznia kazdego
cztowieka do udzielania sakramentu chrztu.

Kolejnym sakramentem wtajemniczenia chrze$cijanskiego jest bierzmo-
wanie. W przeciwienstwie do chrztu, gdzie, jak zostato juz powiedziane, nie
ma mowy o zakazie jego udzielenia jako skutku kary latae sententiae, tak
w przypadku bierzmowania taki zakaz obowiagzuje. Nie powinno si¢ dopuscié¢
do sakramentu bierzmowania osoby, ktdra jest apostata. Argumenty broniace
to stanowisko nalezy szuka¢ w teologii interesujacego nas sakramentu. Jako
skutki bierzmowania wymienia sie m.in. wzmocnienie wiezi z Ko$ciotem. Jak
wzmocni¢ wiez, ktéra zostata zerwana przez przestepstwo wystapienia z Ko-
$ciota? Inny skutek méowi o uzdolnieniu do dawania $wiadectwa, krzewienia
i obrony wiary (OB, 2001, 17). Jak cztowiek, ktéry przeciw tej samej wierze
wystapil, porzucajac ja, moze by¢ jej wiarygodnym $wiadkiem? Tak wyglada
sprawa podmiotu. Jak wiec ksztattuje sie sytuacja szafarza? Zwyczajowo sza-
farzem bierzmowania jest biskup. Zdarza sie jednak czasem, ze inny kaptan
otrzymuje delegacje do udzielenia tego sakramentu. W kazdym przypadku,
czy to bedzie biskup, czy inny duchowny upowazniony do udzielenia bierz-
mowania, a bedacy formalnym apostata, nie moze on udzieli¢ sakramentu
dojrzatosci chrzescijaniskiej, podobnie jak i innych sakramentéw. Akt bierz-
mowania udzielany przez apostate bedzie niegodziwy (kan. 10 CIC/83).

Pozostaje jeszcze kwestia Swiadka do bierzmowania. Prawo koscielne
zabrania formalnym apostatom bycia swiadkiem w sakramencie dojrzatosci
chrzeécijanskiej. Argumentacja popierajaca ten zakaz wydaje sie stuszna.
Rola $wiadka do bierzmowania polega na przypominaniu bierzmowanemu
wszystkich zadan, do wypelnienia ktorych zobowigzat sie w czasie liturgii
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bierzmowania. $wiadek apostata nie bytby w stanie pelni¢ tej funkcji ponie-
waz zamiast zachecad, istnieje ryzyko, ze bedzie odwodzi¢ bierzmowanego
od realizacji powierzonych mu zadan.

Ostatnim sakramentem inicjacji chrzescijanskiej jest Eucharystia. Apo-
stata nie moze w jakikolwiek sposéb uczestniczy¢ w spetnianiu Ofiary eu-
charystycznej. Zakaz obejmuje takze pelne uczestnictwo w sprawowanej
Mszy Swietej, tj. zakaz przyjmowania Komunii Swietej w kazdej postaci
(Ciata i Krwi Panskiej). Osoba catkowicie porzucajaca Kosciét katolicki nie
moze by¢ ani szafarzem zwyczajnym, ani nadzwyczajnym Komunii Swiete;j.
Zakaz przyjmowania Komunii Swietej wyptywa z niemoznoéci pojednania
(apostata przeciez nie moze przyjmowac sakramentow, a wiec i uzyskac
rozgrzeszenia w sakramencie spowiedzi).

Apostacie wolno natomiast uczestniczy¢ w sprawowanej Mszy $wietej.
Jego uczestnictwo trzeba bedzie zapewne odczytywac jedynie jako obecnosé¢
w trakcie akcji liturgicznej. Jak zostato juz zaznaczone, apostata zamknat
sobie droge do przyjmowania sakramentéw, dlatego tez nie ma mozliwosci
korzystania z kolejnych sakramentdéw, jak spowiedz czy namaszczenie chorych.

W te logike prawna wpisuje sie takze sakrament swiecen. W mysl prawa
koscielnego (kan. 1041, 2° CIC/83), osoba, ktdéra odstgpita od wiary, nie
moze przystapi¢ do $wiecen jakiegokolwiek stopnia. Jezeli szafarz $wiecen
jest apostata — udziela on ich niewaznie.

Z ostatnim z sakramentéw $wietych — malzenstwem - rzecz ma sie
nieco inaczej. W przeciwienstwie do poprzednich, ten sakrament nie jest
obwarowany zakazem wynikajacym z kary ekskomuniki. Znaczy to tyle,
ze osoba, ktéra wystapita z KoSciota katolickiego, ma mozliwo$¢ zawarcia
waznego matzenstwa, nawet koscielnego (kan. 1071 § 1, 5° CIC/83).

Do ogloszenia przez papieza Benedykta XVI listu apostolskiego Omnium in
mentem osobe, ktéra wystapita z Kosciota formalnym aktem nie obowigzywata
przeszkoda réznej religii (kan. 1086 § 1 CIC/83). Apostata mégt w sposéb
wazny zawrze¢ zwigzek malzeniski z osoba nieochrzczona. Ponadto nie obo-
wigzywato go zachowanie formy kanonicznej (kan. 1117 CIC/83) w przy-
padku zawieranego malzenistwa ze strona niekatolicka. Po trzecie nie musiat
otrzymac zgody wtasnego ordynariusza na tzw. matzenstwo mieszane. Mégt
wiec waznie i godziwie zawrzeé matzenstwo z osobg ochrzczong, bedaca nie-
katolikiem (Grezlikowski, 2007, 111; Géralski, 2008, 21; Nowicka, 2011, 63).

Po wejsciu w zycie zmian dokonanych w prawie kanonicznym przez
Benedykta XVI, formalnego apostate przy zawieraniu matzenstwa co do jego
waznosci obowiazuje zachowanie formy kanonicznej, wigze go takze przeszko-
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da réznej religii oraz do godziwosci zawieranego matzenstwa potrzebna jest

zgoda wlasnego ordynariusza na malzenstwo mieszane (Jakubiak, 2014, 41).
Matzenstwo apostaty, ktory formalnym aktem wystgpit z Kosciota prawo

koscielne (KEP, 1994, 195) traktuje w kategoriach matzenstwa mieszanego.

W przypadku wiec matzenstwa zawieranego ze strong katolicka do wazno$ci

malzenstwa wymagane jest zachowanie formy kanonicznej. Potrzebna jest

takze zgoda wlasnego ordynariusza na malzenstwo mieszane, a takze zto-
zenie przez strone katolicka rekojmi, czyli zobowigzujacego oswiadczenia.

Trescig o$wiadczenia sg trzy zobowigzania:

— odrzucenia niebezpieczenstwa utraty wiary;

—  praktykowania wiary katolickiej;

— uczynienia wszystkiego, co w mocy strony katolickiej, by dzieci z mat-
zenstwa mieszanego otrzymaty chrzest i katolickie wychowanie.
Wymog ten ma zabezpieczy¢ wypelnienie obowigzkéw strony katolickiej

wynikajacych z wiary, ktére maja swoje zZrédto w prawie Bozym (Jakubiak,

2014, 67). Istnieje bowiem obawa, ze strona, ktéra wystapita z Kosciota

katolickiego, moze chcie¢ uniemozliwi¢ wypetnienie tych obowigzkow

stronie katolickiej.

Kazde ludzkie dziatanie owocuje w skutki. Nie jest inaczej w przypadku
formalnego aktu wystapienia z Kosciota katolickiego. Wraz z zaciagnieciem
ekskomuniki formalny apostata pozbawia sie prawa do pogrzebu koscielnego,
wystepowania w roli rodzica chrzestnego lub $wiadka do bierzmowania,
a takze utrudnia proces przygotowania do matzenstwa i samo jego zawarcie
oraz naktada na siebie wiele innych skutkéw swojej decyz;ji.

o

Wolno$¢ religijna, ktéra swoje zrédto czerpie z natury cztowieka i zakorze-
niona jest w godnosci osoby ludzkiej, daje cztowiekowi mozliwos$¢ porzucenia
wyznawanej wiary. W tym kontekscie formalny akt wystgpienia z Kosciota
stanowi negatywny przejaw wykorzystania wolnosci religijnej. Negatywno$¢
tego przejawu wolno$ci wyraza sie w samej naturze aktu wystapienia z Ko-
$ciota — porzuceniu wspdlnoty, ale takze widoczna jest w skutkach dokonanej
decyzji o opuszczeniu wspdlnoty Kosciota. Wolno$¢ bowiem nierozerwalnie jest
zlaczona z odpowiedzialnoscia, czyli koniecznoscia ponoszenia konsekwencji
dokonywanych wyboréw. Swiety Pawet ujat te prawde w krétkim zdaniu:
,Wszystko mi wolno, ale nie wszystko przynosi korzys$¢” (1Kor 6, 12), stad
tez formalny apostata poprzez waznie dokonany akt wystgpienia z Ko$ciota
zwigzany jest przewidziang przez prawo ko$cielne kara.
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St. John Paul II as an advocate the Lithuanian way
to religious freedom and polish-lithuanian dialogue

Abstrakt: Swiety Jan Pawet Il byt zdecydowanym obrorica praw cztowieka
i wolnosci religijnej. W czasach sowieckiej okupacji, kiedy Litwa i inne kraje
battyckie cierpiaty pod rezimem komunistycznym, Papiez otwarcie wyrazat
swoje wsparcie dla narodéw battyckich. W 1993 r. odwiedzit Litwe, co byto
wydarzeniem szczegdlnym dla tego kraju. W czasie tej pielgrzymki zachecat
Litwindw do zachowania swojej tozsamosci narodowej i kulturowej, a takze
do walki o wolnos¢.

Jan Pawet Il byt tez wielkim zwolennikiem zblizenia i dialogu miedzy Polska
a Litwa. Cho¢ odziedziczone z przesztosci roznice i kwestie historyczne two-
rzyty napiecia miedzy obydwoma narodami, Papiez starat sie budowac mosty
i promowac pojednanie. Jego pielgrzymki do Polski i Litwy stanowity wyraz
otwartosci i troski o dobre relacje miedzy obu narodami.

Stowa kluczowe: wolnosé, prawa cztowieka, Jan Pawet Il Litwa, dialog
polsko-litewski, rezim komunistyczny, Zwigzek Radziecki.

Abstract: St. John Paul Il was a strong defender of human rights and religious
freedom. During the Soviet occupation, when Lithuania and the other Baltic
countries suffered under the communist regime, the Pope openly expressed his
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support for the Baltic nations. In 1993, he visited Lithuania, which was a special
event for this country. During this pilgrimage, he encouraged Lithuanians to
preserve their national and cultural identity, as well as to fight for freedom.
John Paul Il was also a great supporter of rapprochement and dialogue be-
tween Poland and Lithuania. While differences and historical issues inherited
from the past created tensions between the two nations, the pope sought
to build bridges and promote reconciliation. His pilgrimages to Poland and
Lithuania were an expression of openness and concern for good relations
between the two nations.

Key words: freedom, human rights, John Paul Il, Lithuania, Polish-Lithuanian
dialogue, communist regime, Soviet Union.

Zakonczenie I wojny $wiatowej dla wielu panstw Europy Srodkowej
i Wschodniej nie wigzalo sie wcale z odzyskaniem upragnionej wolnosci
i suwerennosci. Pakt Ribbentrop — Molotow z 23 sierpnia 1939 1. i jego p6z-
niejsze poprawki okreslily zasieg wptywow III Rzeszy i Zwigzku Socjalistycz-
nych Republik Sowieckich. Hitlerowskie Niemcy zagarnety zachodnia czes¢
Polski, do linii rzek Pisa — Narew — Bug — San, natomiast Zwiazek Radziecki
Kresy Wschodnie, a w przyszlosci takze kraje battyckie wraz z Litwa. Kraj
ten znalazl sie w radzieckim $wiecie realnego socjalizmu przeznaczonym
dla homo sovieticus.

Wraz z ustanowieniem we wschodniej cze$ci Europy reziméw komu-
nistycznych, katolicyzm stanat w obliczu jednego z najpowazniejszych
sporéw polityczno-ideologicznych, ktéry zagrozit nie tylko pozycji, ale
nawet samemu istnieniu Kosciota rzymskokatolickiego. Decyzje dyploma-
téw podjete na konferencjach Wielkiej Tréjki w Teheranie, Jatcie i Pocz-
damie spowodowaty poddanie Europy Wschodniej sowieckiej dominacji
oraz zainstalowanie w niej niedemokratycznych reziméw politycznych,
realizujagcych interesy Zwiazku Sowieckiego i promujacych ideologie
marksizmu-leninizmu.

Jednym z waznych elementéw komunizmu byto wrogie traktowa-
nie religii, uznawanej za czynnik hamujacy rozwoj spoteczny. W po-
lityce wladz dominowato niechetne, a nawet wrogie nastawienie do
Ko$ciotow i zwigzkéw wyznaniowych. Ko$ciét rzymskokatolicki byt dla
nich szczegolnie groznym przeciwnikiem jako instytucja ksztattujaca
idealistyczny poglad na $wiat, obdarzona autorytetem licznych wiernych
oraz podporzadkowana zagranicznemu ,,oérodkowi politycznemu”, czyli
Watykanowi.
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Litwa w okowach komunistycznego rezimu
i jej dream of freedom

Litwa byta czescia ZSRR od 1940 r. do 1990 r. i nie posiadata niezalez-
nosci panstwowej (w litewskich opracowaniach historycznych uzywa sie
terminéw ,,aneksja” i ,sowiecka okupacja”; Anusauskas [i in.], 2007). Jej
mieszkancom narzucono marksistowsko-leninowska ideologie, ktérej pod-
stawa byta walka klas, dyktatura proletariatu, likwidacja klasy burzuazyjne;j.
Ideologia komunistyczna bronita polityki Zwiazku Radzieckiego, a kulture
narodowos$ciowa traktowata jako zjawisko obce interesom socjalizmu (Ti-
ninis, 1994, 61). W dziedzinie nauki, kultury i sztuki nie pozostawiono
zadnego miejsca na niezaleznos¢ mysli i jakakolwiek swobode twdrcza.

Wolnos¢ religijna stata sie nie tyle sprawg prywatna, co kategoria po-
lityczng, ktora zaktadata walke z religig i krzewienie ateizmu. Zamykano
i nacjonalizowano koscioty, seminaria duchowne i klasztory, represjonowano
duchownych i osoby zycia konsekrowanego. Prezydium Rady Najwyzszej
Litewskiej SRR wydato 19 czerwca 1948 r. dekret O nacjonalizacji doméw
modlitwy i zabudowan klasztornych, a takze domow mieszkalnych nalezqcych
do wspdlnot religijnych (Dziedzic, 2011, 133-148). Abp Romuald Jatbrzy-
kowski (1876-1955), metropolita wilenski zmuszony zostat do wyjazdu do
Polski (Szot, 2002). Usuwano wszelkie przejawy religijnosci z przestrzeni
publicznej. W dniu 13 wrze$nia 1948 r. uchwatg Rady Ministréw oficjalnie
zakazano nauczania religii (Dziedzic, 2011, 137). Wiadza sowiecka stara-
fa sie zawtadnaé¢ zyciem prywatno-rodzinnym. Szkota, domy kultury czy
organizacje miodziezowe staly sie jednym z narzedzi sowietyzacji (Zajan-
kowska, 2013, 283). W okresie totalitarnego rezimu na Litwie powstawaly
pseudohistoryczne publikacje traktujace o dziejach chrzescijanstwa i Ko$ciota
rzymskokatolickiego na Litwie (Pakarklis, 1948; Ziugida, 1948).

W warunkach totalnej wtadzy pojawialy sie jednak préby zorganizo-
wanego oporu, czego przyktadem byt protest 63 ksiezy z diecezji Telsze
(lit. TelSiai) przeciwko restrykcjom w zakresie ksztatcenia duchowienstwa.
Zostat on zlozony w styczniu 1968 r. na rece Aleksieja Kosygina — premiera
ZSRR w Moskwie. Szacuje sie, ze w latach 1968-1972 podobnych pism —
protestow, kierowanych do najwyzszych wtadz przez litewskich duchownych
byto co najmniej kilkanascie. Reakcja aparatu wtadzy byly represje wobec
opornych ksiezy i 0os6b $wieckich w postaci brutalnych pobié, wiezienia
czy tagréw. Symbolem nieztomnos$ci w walce z komunistycznym rezimem
stali sie bohaterscy biskupi i kaptani, m.in. abp Romuald Jatbrzykowski
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(1876-1955), bt. abp Teofilius Matulionis (1873-1962), kard. Vincentas
Sladkevi¢ius MIC (1920-2000), bp Julijonas Steponaviéius (1911-1991),
0. Antanas Seskevi¢ius SJ (1914-2002), ks. Juozas Zdebskis (1914-1989),
ks. Prosperas Bubnys MIC (1918-2012). Postacia, ktéra doczekata sie
najwiekszej liczby opracowan biograficznych jest beatyfikowany w 2017 .
abp Teofilius Matulionis (Kiskis, 2008; Vasiliauskaite, 2017, 21-39; Jurevi-
&iaus, 2017; Streikus, Jurevitius, 2017; Zemaitis, 2021, 89-96). Opozycja
przybierata na sile, o czym $wiadczy fakt, ze w 1979 r., w sprawie odzyska-
nia bezprawnie przejetego kosciota w Ktajpedzie, pod oficjalnym protestem
ztozyto podpis 148 tys. oséb (Dziedzic, 2011, 143).

W marcu 1972 r. zaczeto wydawaé konspiracyjnie ,Lietuvos Kataliky
Bazny¢ios Kronika” (,,Kronike Kosciota Katolickiego na Litwie”). Pismo
ukazywalo sie poza zasiegiem cenzury az do 1989 r., bedac heroldem Li-
tewskiego Ruchu Religijnego i Praw Obywatelskich. Jego tres¢ poswiecona
byta zyciu Ko$ciota w czasach Zwiazku Radzieckiego, a szczeg6lnie doku-
mentowaniu jego przesladowan przez wtadze sowieckie. Lacznie ukazato sie
81 numerdéw, wydawanych w formie powielanego maszynopisu, o objetosci
ok. 70-80 stron, z czestotliwoscia $rednio raz na dwa/trzy miesigce. Na
famach kroniki opisywano przypadki naruszania wolnosci sumienia i wy-
znania, publikowano relacje z proceséw sadowych, relacjonowano antyko-
$cielna polityke oswiatowa. Ponadto prezentowano wazniejsze wydarzenia
diecezjalne. Tekstom informacyjnym towarzyszyt komentarz dziennikarski.
Pierwszym redaktorem naczelnym byt ks. Sigitas Tamkevic¢ius (numery 1-57),
a po jego aresztowaniu w 1983 r. — ks. Jonas Boruta (numery 58-81). Pi-
smo dziatato dzieki zaangazowaniu wielu wspotpracownikéw — kaptanow,
siostr zakonnych i os6b $wieckich, ktérzy zbierali relacje, zajmowali sie
powielaniem i kolportazem biuletynu. Do wazniejszych z nich nalezeli:
ks. Juozas Zdebskis, ks. Alfonsas Svarinskas, s. Gerarda Elena Suliauskaite.
Pismo przemycano, a nastepnie rozpowszechniano w Europie Zachodniej.
Wydawcy dokonywali transkrypcji tekstéw na mikrofilmy i przesytali je za
»Zelazna kurtyne” np. w tubkach pasty do zeboéw. Spoteczno$é litewsko-
-amerykanska ttumaczyta ,,LKB Kronika” na angielski i inne jezyki, a nastep-
nie wysytata ja do rzadéw, parlamentéw i organizacji miedzynarodowych
Bloku Zachodniego. Wtedy $wiat dowiedziat sie o naruszaniu wolnosci
Kosciota, wyznania i sumienia na Litwie. Numer 59 ukazat sie w 1985 r.
w ttumaczeniu na jezyk polski naktadem podziemnego Wydawnictwa Grup
Politycznych w Warszawie (Dziedzic, 2011, 143-144; Bilittée-Aleknaviciene,
2019, 185-204, 350-352, 370-372).
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Nadzieja na odzyskanie wolnosci pojawita sie w marcu 1985 r., kiedy
Michait Gorbaczow (1931-2022) zostal nowym sekretarzem generalnym
KC KPZR. Byt on przekonany o konieczno$ci dokonania zmian w sowieckim
systemie politycznym, gospodarczym i spolecznym. Na XXVII Zjezdzie KPZS
(25 lutego — 6 marca 1986 r.) zatwierdzono program zwany ,,pieriestrojka”
(,,przebudowyq”), ktéry rozpoczat proces przemian ideologicznych i ekono-
micznych. W ramach podjetych reform wprowadzano szereg srodkéw maja-
cych na celu zwiekszenie efektywnos$ci gospodarki, decentralizacje wladzy,
zachecanie do innowacji i poprawe relacji miedzy wtadza a obywatelami
(Zajankowska, 2013, 283-285).

Wazna inicjatywa w zyciu Kosciota rzymskokatolickiego na Litwie,
konsolidujaca i angazujaca wiernych byt jubileusz 600-lecia chrztu Litwy,
przypadajacy w 1987 r., a poprzedzony trzyletnimi przygotowaniami. Miat
on wprawdzie wymiar dozwolony przez wtadze, ale odegrat znaczaca role
w dziele odrodzenia religijnego na Litwie (Dziedzic, 2011, 145). Litewski
Episkopat w swoich listach pasterskich podkreslat dziatalno$¢ kulturalng
i aktywno$¢ religijng Kosciofa katolickiego na przestrzeni wiekédw, pomijajac
jednoczesnie przeszkody wtadz w jubileuszowych obchodach. Wydarzenie to
miato ogromny wplyw na odejscie aparatu wiadzy od planéw ateistycznego
spoteczenstwa (Zajankowska, 2013, 289).

Przywotany Michaitl Gorbaczow zdawat sobie sprawe z potrzeby wspét-
pracy z krajami uprzemystowionymi i zmniejszenia wysitku zbrojeniowego.
Szukatl mozliwosci wspoétpracy pokojowej i dazyt do znormalizowania relacji
z Europa Zachodnia, Japonia i Chinami. W dobie pieriestrojki rewolucyjnych
zmian spoteczno-politycznych upatrywano w upadku dwubiegunowego po-
rzadku $wiata i zakoniczeniu ,,zimnej wojny”, czego zwiastunem byt upadek
muru berlinskiego w nocy z 8 na 9 listopada 1989 r. Odzyly nastroje patrio-
tyczne i panstwa podporzadkowane do tej pory Sowietom coraz bardziej
otwarcie i glo$no zaczety domaga¢ sie niepodleglosci.

Do obywateli Litewskiej Socjalistycznej Republiki Radzieckiej docieraty
doniesienia o tym, co dzieje sie u zachodnich sasiadow. W Polskiej Republice
Ludowej rozrastat sie ruch spoteczny ,,Solidarnos$¢”, ktéry inicjowat liczne
protesty, strajki i manifestacje, wyrazajac sprzeciw wobec rezimu i wystawia-
jac na probe jego legitymacje. Mimo brutalnej reakcji wiadz, ,,Solidarnos¢”
nie zostata unicestwiona. Akty terroru wobec spoleczenstwa polskiego
jedynie skonsolidowaty Polakéw wokét idei odzyskania niepodlegtosci i nie-
zalezno$ci od Sowietéw. Po zakonczeniu stanu wojennego 22 lipca 1983 r.
,Solidarno$¢” zaczeta sie odradzaé¢ (Upadek komunizmu w Polsce, 2019,
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[15.07.2023]). Sprzyjajacych idei wolnosci dziataczy wciaz przesladowaty
wladze komunistyczne, czego szczegélnym wyrazem byto zamordowanie
ks. Jerzego Popieluszki w pazdzierniku 1984 r. (Nitecki, 2003, 261-267).
Dalsza walka opozycji, presja miedzynarodowa oraz niewydolno$¢ gospodar-
cza kraju spowodowaty, ze w 1989 r. podjeto negocjacje miedzy wtadzami
a opozycja. W wyniku tych negocjacji doszto do czesciowego przeksztalcenia
systemu politycznego, a w 1990 r. odbyly sie pierwsze wolne wybory par-
lamentarne w Polsce od czaséw II wojny $wiatowej. Wkrétce potem Polska
odzyskata petna niepodleglos¢.

Na Litwie zazgdano potepienia paktu Ribbentrop — Molotow zawarte-
go w 1939 r. przez ministréw spraw zagranicznych hitlerowskich Niemiec
i ZSRR. Dano temu wyraz 22 lipca 1989 r., w 50. rocznice podpisania pak-
tu, gdy utworzono 650-kilometrowy fancuch ludzki taczacy wspomniane
panstwa, zadajac m.in. odbudowy ich samodzielno$ci. Powotano do zycia
Ruch na Rzecz Przebudowy Sajudis, przypominano flage narodowa i uznano
jezyk litewski za obowiazujacy na terytorium tego kraju oraz przywrécono
administracje Kosciota rzymskokatolickiego, do rozbicia ktérej dazyt Zwia-
zek Radziecki. W koficu 1989 r. zmieniono art. 50 konstytucji litewskiej,
ktéry dotyczyt wolno$ci wyznania i sumienia. W lutym 1990 r. przeprowa-
dzone zostaty wybory, ktére wygral Ruch na Rzecz Przebudowy Sajudis.
Dnia 11 marca 1990 r. nowy parlament przyjal uchwate o przeksztatceniu
Litewskiej Socjalistycznej Republiki Radzieckiej w Republike Litewska oraz
zatwierdzil ,,Akt przywrécenia niepodlegtosci Paristwa Litewskiego” (Czar-
necka, 2007, 229; Gumuliauskas, 2012, 31).

Na proklamowana niepodlegtos¢ Litwy Moskwa zareagowata wpro-
wadzeniem czotgéw do Wilna. Dnia 13 stycznia 1991 r. wojsko sowieckie
dokonato szturmu na wieze telewizyjng ochraniana przez ludno$¢ cywilna,
a w przewazajacej mierze studentéw. Litwini bronili przed zolnierzami
Michaita Gotowatowa wejscia do studia, w ktérym do ostatniej chwili
nadawany byt program wolnej Litwy. Ktadziono sie na ziemie, tworzac tym
samym zywa zapore przed gasienicami czotgéw. Wydarzenie to pochtonelo
14 ofiar $miertelnych (13 cywiléw oraz jednego Zolnierza radzieckiego),
a ponad 600 os6b zostalo rannych. Nazajutrz wielki ttum zgromadzit sie,
aby odda¢ hotd zabitym. Wobec zaistniatej sytuacji szturm na parlament nie
zostal przeprowadzony. Dnia 21 sierpnia 1991 r. zatamat sie moskiewski
pucz Gennadija Janajewa i sowieckie sily opuscity wieze telewizyjna w Wil-
nie, a na placu Lukiskim zdemontowano pomnik Wiodzimierza Lenina. Dla
upamietnienia tych wydarzen co roku 13 stycznia Litwini obchodza swieto
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narodowe o nazwie Dziefr Obronicéw Wolnosci. Rozpoczat sie proces demo-
kratyzacji i przywracania wolnosci religijnej na Litwie (Laukaityté, 2009,
135-146; Upadek imperium, 2021, [27.07.2023]).

Rola $w. Jana Pawta II w procesie upadku komunizmu
na Litwie i w Europie Srodkowo-Wschodniej

Podane wyzej fakty historyczne zbiegly sie w czasie z pontyfikatem
$w. Jana Pawta II. Jako pierwszy papiez pochodzacy spoza Wtoch od ponad
450 lat i pierwszy papiez z Europy Wschodniej, miat on szczegdlne zrozumie-
nie dla krajow, ktére ucierpiaty pod komunistycznym rezimem. Jego formacja
intelektualna i duchowa zawierata w sobie gleboka wiedze o rozmaitych
problemach przesziosci i terazniejszos$ci Litwy. Sktadaty sie na nig dwa wazne
elementy: wychowanie w jagiellonskiej tradycji wielonarodowej Rzeczypo-
spolitej Obojga Narodéw wraz z fascynacja polska literatura romantyczng
oraz doswiadczenie XX-wiecznych totalitaryzméw. Formacja ta pozwalata
mu dobrze rozumie¢ skomplikowana historie stosunkéw polsko-litewskich.

Jan Pawet II uwazat wolno$¢ za fundamentalne prawo osoby ludzkiej
i opowiadat sie za jej poszanowaniem na calym $wiecie. Zagadnienie to zaj-
mowato wiele miejsca w papieskim magisterium, implikowato jednoczesnie
kwestie wolnosci bardziej szczegétowych, ktére mozna zasadniczo sprowadzié
do wolnosci na ptaszczyznie: kulturowej, matzensko-rodzinnej, spoteczno-
-gospodarczej, politycznej i wreszcie religijnej (Skorowski, 2022, 127-129).

Walka o wolno$é narodéw Europy Srodkowo-Wschodniej byta dtugo-
trwatym procesem, na ktéry w duzej mierze rzutowaly wydarzenia w Polsce
i Kosciele rzymskokatolickim. Nadzieje na zmiany dat wybér kard. Karola
Wojtyty na Stolice Piotrowa dokonany 16 pazdziernika 1978 r. Przypomniano
od razu proroczy wiersz Juliusza Stowackiego, ktdry sie wreszcie spetnit: ,,Po-
$rod niesnaskow — Pan Bog uderza/W ogromny dzwon,/ Dla Stowianskiego
oto Papieza /Otwarty tron” (Stowacki, 1982, 263). W dniu 2 czerwca 1979 1.
podczas swojej pierwszej pielgrzymki do Polski Ojciec Swiety Jan Pawet II
wotatl na Placu Zwyciestwa w Warszawie: ,,Niech zstapi Duch Tw6j i odnowi
oblicze ziemi. Tej ziemi” (Pielgrzymka Jana Pawta II do Polski 1979, 2019,
[28.07.2023]). Stowa te sg dzi§ powszechnie interpretowane jako subtelne,
ale zarazem jednoznaczne wezwanie do zmiany systemu z totalitarnego na
demokratyczny i przywrécenia swobdd obywatelskich oraz do powrotu do war-
tosci chrzescijanskich. Papieski apel, ustyszany z Warszawy, przyczynit sie do
wzmocnienia dgzen do wolnoéci w Polsce i catej Europie Srodkowo-Wschodniej.
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Role Jana Pawta II w procesie przemian na Litwie w , krzywym zwier-
ciadle” ukazuja materialy bytego archiwum KGB w Wilnie (Andrew, Gordi-
jewski, 1990). Teczke papieza, zatozong w marcu 1980 r. pod kryptonimem
»,Kapella” (kaplica), przeanalizowata gruntownie Irena Miktaszewicz. Juz
w uzasadnieniu zatozenia teczki mozna spotkac sie z teza, ze wyboér polskiego
kardynata na tron papieski zwigzany jest z ,nawrotem konserwatyzmu” i ,,0d-
tad bardziej ostro bedzie poruszana kwestia wzmocnienia walki przeciwko
komunizmowi” (Miklaszewicz, 2009, 581). Gromadzenie materialéw miato
na celu ulatwienie przygotowania konkretnych przedsiewzie¢ mozliwych
do zastosowania wobec ,wrogiej” postawy Watykanu. W teczce chetnie
odnotowywano papieskie wypowiedzi odnoszace sie do wydarzen 1980 r.,
apele o solidarno$¢ spoteczng, z jakimi zwracat sie do Polakéw podczas
pielgrzymek do swojej ojczyzny. Skatalogowano jego gesty i konkretne
posuniecia. Zaznaczono m.in., ze nie godzil sie na uregulowanie granic
archidiecezji wilenskiej w taki sposéb, aby pokrywaty sie one z granicami
Litewskiej SRS, co oznaczatoby zgode Watykanu na aneksje krajow battyc-
kich przez ZSRS. Zauwazono, Ze papiez oddzialywatl na Kosciét katolicki na
Litwie poprzez hierarchow i duchowienstwo Kosciota katolickiego w Polsce.
Dostrzezono takze ukierunkowywanie dziatalnosci katolikéw na Litwie na
poparcie ruchéw antysowieckich, na wzoér postawy Kosciota katolickiego
w Polsce w latach osiemdziesigtych XX w. Jan Pawet II stanowit dla wywiadu
KGB wazny obiekt penetracji ze wzgledu na ponadnarodowe znaczenie.
Analitycy KGB oceniali realnie role Papieza w procesie przemian, ktére do-
prowadzity do upadku systemu komunistycznego i odzyskania przez Litwe
niepodlegtosci. Kosciot pelnit funkcje katalizatora i gwaranta stabilnosci,
a osobiste zaangazowanie i przychylno$¢ Jana Pawta II dla spraw litewskiej
drogi do wolnosci proces ten usprawnily (Miktaszewicz, 2009, 582-587).

Ojciec Swiety pragnat wzia¢ udziat w uroczystosciach 600-lecia chrztu
Litwy, przypadajacych w 1987 r., ale wiadze sowieckie — w obawie przed
niekontrolowanymi nastepstwami — nie zezwolily na jego osobisty udziat
w tym wydarzeniu. Jubileusz zostat zatem podzielony na obchody na Litwie
i w Rzymie. Dnia 5 czerwca 1987 r. papiez wystosowat specjalny list apo-
stolski do katolikow na Litwie (Jan Pawet II, 1987), a podczas uroczysto$ci
watykanskich, ktére odbyly sie 28 czerwca z udzialem przedstawicieli nie-
omal wszystkich episkopatéw europejskich, beatyfikowat abp. Jerzego Matu-
lewicza MIC (1871-1927), metropolite wileniskiego (Dziedzic, 2011, 145).
Nowo ogloszony btogostawiony byt ,,drugim Litwinem, po sw. Kazimierzu
Krélewiczu, wyniesionym na oltarze, a zarazem pierwsza osoba z nie tak
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odlegtej przesztosci, ktorg pamietaja jeszcze wspotczesnie zyjacy. Co wiecej,
btogostawiony Jerzy byt osoba, ktéra z uporem i odwaga stawata w obronie
praw KoSciota i praw wiernych w czasie pierwszej okupacji bolszewickiej na
poczatku 1919 r. Dlatego wiec i w czasie trzeciej komunistycznej okupacji
stanowit on najlepszy przyktad do nasladowania” (Subacius, 2019, 53).

Szczegodlne znaczenie dla Kosciota rzymskokatolickiego na Litwie miato
mianowanie w 1988 r. przez Jana Pawtla II kardynata, ktérym zostat biskup
koszedarski Vincentas Sladkevi¢ius MIC. Byt to pierwszy kardynat na Litwie
od czterech stuleci (Zajankowska, 2013, 290). W 1989 r. zostat on usta-
nowiony arcybiskupem Kowna. Byt to jeden z najwiekszych autorytetow
moralnych na Litwie. Swiecenia biskupie otrzymat potajemnie w 1957 r.,
bez zgody wtadz sowieckich. W latach 1959-1982 nie pozwolono mu na
pelnienie postugi biskupiej i zestano do jednej z matych parafii w rejonie
birzanskim. Dopiero w1982 r. powrdcil do diecezji koszedarskiej i objat
urzad administratora apostolskiego. Nidy nie skompromitowat sie wspot-
praca z sowieckimi wtadzami. W procesie przemian spotecznych na Litwie
w latach 1988-1990 jednoznacznie opowiedziat sie za wolnoscig Kosciota
i narodu. Podczas krwawych wydarzen w styczniu 1991 r., kiedy wazyty sie
losy niepodlegtej Litwy, powierzono mu przechowanie Aktu Niepodlegtej
Litwy, ktory zostat podpisany 11 marca 1990 r. Na Litwie moéwilo sie, ze Jan
Pawet ITi kard. V. Sladkevicius sg sobie bardzo bliscy z uwagi na wyznawane
zasady i podobne postawy zyciowe (Miklaszewicz, 2009, 584).

Catkowite wyzwolenie Litwy zwigzane z wycofaniem Armii Czerwone;j
byto bezposrednio zwiazane z pielgrzymka Jana Pawta II na Litwe w dniach
4-8 wrze$nia 1993 r. a wizyta apostolska byta jednocze$nie jego pierwsza
wizyta w krajach battyckich po uzyskaniu przez nie niepodlegtosci (Suba-
¢ius, 2019, 53). Papiez przybyt na Litwe jako ,,misjonarz pokoju” (Makow-
ski, 2015, 177-185), a jego obecnos¢ przyczynita sie do wzmocnienia pozycji
Litwy jako suwerennego panstwa w miedzynarodowym spoteczenstwie.
W trakcie wizyty papiez spotkat sie z najwazniejszymi politykami i ducho-
wienstwem, przemawiat do ttumoéw, modlit sie w miejscach waznych dla
litewskiej tozsamos$ci narodowej oraz dokonat beatyfikacji dwéch litew-
skich meczennikéw. Wizyta Jana Pawta II byta wyrazem poparcia dla Litwy
i uznania jej niepodlegtosci, a takze odegrata role w promowaniu jednosci
narodowej oraz duchowej odnowy w kraju. Byta to takze okazja do podkre-
$lenia znaczenia poszanowania praw czlowieka, wolno$ci i demokracji na
Litwie. Dzigki wizycie Jana Pawta II na Litwie, $wiat zwrdcit wieksza uwage
na sytuacje tego battyckiego kraju i jego dgzenie do suwerennosci, co z kolei
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wspieralo proces uznawania niepodlegtosci Litwy przez inne panstwa. Wi-
zyta papieska odegrata wiec istotng role w umacnianiu miedzynarodowej
pozycji Litwy jako niepodlegtego kraju.

Wszystkie trzy nadbattyckie republiki sowieckie — Litwa, L.otwa i Estonia
—wraz z odzyskaniem niepodlegtosci podjely budowe dzieta demokratyzacji
zycia publicznego, w tym takze nadania Kosciotowi rzymskokatolickiemu
i innym wyznaniom wolno$ci w sferze swobdd indywidualnych, spotecz-
nych i religijnych. Trwajaca p6t wieku sowiecka okupacja pozostawita swoj
$lad w historii nadbattyckich panstw i wywarta ogromny wptyw na zycie
religijne jej mieszkancéw.

Polsko-litewski dialog zintensyfikowany
przez sw. Jana Pawta Il i jego znaczenie

Ogromny wktad w prowadzenie dialogu polsko-litewskiego ma Kosciot
rzymskokatolicki, ktéry jako wspdélnota ponadnarodowa pod zwierzchnic-
twem Papieza jednoczy wyznaweéw Chrystusa na calej ziemi i Swiadom jest
tego, ze Dobra Nowina skierowana jest do wszystkich, zgodnie z wielkim
nakazem misyjnym: ,IdZcie wiec i nauczajcie wszystkie narody, udzielajgc im
chrztu w imie Ojca i Syna i Ducha Swietego” (Mt 28, 19; Sawicki, 2017, 119).
W ciggu dwéch tysiecy lat wiele narodéw otrzymato taske wiary. Ojciec
Swiety Jan Pawet II w liscie apostolskim Novo millennio ineunte stwierdza,
ze chrzescijanstwo ,,pozostajac w petni sobg i dochowujac bezwarunkowej
wierno$ci oredziu ewangelicznemu i ko$cielnej tradycji, bedzie przybierato
takze oblicze réznych kultur i narodéw, w ktérych zostanie przyjete i zapusci
korzenie” (NMI, n. 40).

Dialog i wspétpraca, jakie podejmowane sg miedzy naszymi narodami na
gruncie politycznym, spotecznym, kulturalnym i ekonomicznym, dotycza takze
niemniej waznej ptaszczyzny duchowej. W wymiarze religijnym oba narody
taczy wiara w Jezusa Chrystusa i przynaleznos¢ do Kosciota rzymskokatolic-
kiego. Dialog Kosciota w Polsce i na Litwie trwa od wielu wiekéw. Wystarczy
wspomnie¢ historie Chrztu Litwy czy tez posta¢ sw. Kazimierza Krélewicza,
ktory zaréwno Litwinom, jak i Polakom jest jednakowo drogi i bliski. Dialog
polsko-litewski pisany jest takze szczeg6lnym sentymentem do Matki Boze;j.

Doniostos¢ polsko-litewskiego dialogu wielokrotnie byta podkreslana
przez Ojca Swietego Jana Pawta II. Byt on $wiadom faktu, Ze stosunki miedzy
Polska a Litwa nie zawsze byly tatwe. Litwa, ktéra odzyskata niepodlegtosé¢,
byta wczesniej czesciga Rzeczypospolitej Obojga Narodow w XV-XVIII w.
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W przeszlosci relacje miedzy Polska i Litwg byly czesto napiete, ze wzgledu
na rézne kwestie polityczne, terytorialne i narodowosciowe. Litwa stata si¢
szczegblnym laboratorium, w ktérym dwa narody po wiekach zgodnego
wspolistnienia popadly w stan wrogiej rywalizacji.

Z okazji 600-lecia chrztu Litwy Papiez przygotowat list apostolski, ktére-
go zwienczeniem byty stowa modlitwy: , Ty, Matko, jeste$ pamiecig Kosciota!
W sercu swoim zachowujesz dzieje ludzi i narodéw. Tobie wiec polecam pamieé¢
tych szesciuset lat chrzescijanskiego zycia braci i siéstr Litwindw i btagam,
pomagaj im teraz i zawsze, dochowa¢ wiernosci Chrystusowi i Kosciotowi!”
(Jan Pawet II, 1987). Kiedy za$ we wrze$niu 1993 r. przybyt w pielgrzymce
na Litwe, w dziekczynnej modlitwie przed Obrazem Matki Bozej Milosierdzia
w Ostrej Bramie méwil: ,,Dziekuje Matce Chrystusa za to, ze po wielu latach
cierpien i préb Litwa i kraje oscienne zdotaly wyj$¢ z mroku obcej okupacji
i przesladowan, wymuszonego milczenia o Bogu i obezwtadniajacego braku
podstawowych swobdd” (Jan Pawet II, 1993a). W osobie Najswietszej Maryi
Panny $w. Jan Pawet II doszukiwat sie tego, co taczy, a nie dzieli.

W dniu 5 wrzeénia 1993 t. w wilefiskim kosciele Swietego Ducha Pa-
piez rozwinat te mysl, mowiac: , [...] W tej $wiatyni tak, jak w wielu innych,
gdzie sprawuje sie Eucharystie i udziela sie sakramentéw $wietych w dwéch
jezykach, Polacy i Litwini s powotani do wspdtpracy, a przede wszystkim do
stuchania siebie nawzajem, aby dzieki temu wzrastata w nich jedna wiara, ta
sama nadzieja i wszystko jednoczaca mitos¢. [...] Tak wiec Ko$ciét i Europa
potrzebuja Waszego réwniez wktadu, aby pod dzialaniem Ducha Swietego
odnawia¢ sie. Duch Swiety dziatal w naszym stuleciu w sposéb szczegélny
przez Sobor Watykanski II. W oparciu o jego przestanie wypada nam budo-
wac przyszto$¢ nadziei, gltebokiej duchowej odnowy w pokoju, w pojednaniu
i szeroko pojetej ludzkiej i ogdlnoludzkiej solidarnosci” (Jan Pawet IT, 1993d).

Na zakoniczenie spotkania z rodakami Jan Pawet II przywotat Mickiewi-
czowskie stowa: ,Panno Swieta, co Jasnej bronisz Czestochowy/I w Ostrej
$wiecisz Bramie!” (Mickiewicz, 1984, 6). Odnoszac sie do nich, zauwazyt,
ze byty to stowa prorocze: ,,Poeci maja takze jakie$ szczegolne uczestnictwo
w misji proroczej. Te stowa sg prorocze. One méwig o tym, co pozostanie bez
wzgledu na wszystkie trudnosci, na jakie mozemy napotykacé i my, i nasi bracia
Litwini. To pozostanie. I to sie nie da zwyciezy¢. Bo to jest Ona, jedna i ta sama.
Ja juz na rézne sposoby Ja poznalem, od Kalwarii Zebrzydowskiej poprzez
nasza Jasng Gore, poprzez Fatime i wreszcie przez Ostra Brame. I wiem, ze
Ona jest tg, ktora przezwycieza kazde zto, nawet to najwieksze, to ostateczne.
Depcze glowe weza. Ufam, ze pozwoli nam przezwyciezy¢ takze i te rodzaje
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zta, ktére utrudniaja droge ku przysztosci. Tej drogi ku przysztosci pod opieka
Pani Jasnogorskiej, pod opieka Pani Ostrobramskiej zycze moim rodakom
i zycze moim braciom Litwinom, w Polsce i na Litwie” (Jan Pawel II, 1993d).

Na wilenskim Antokolu przy grobach polegtych w obronie niepodlegtosci
Litwy w 1993 r. Jan Pawet II modlit sie: ,[...] Spraw, o Panie, aby te krzy-
ze, przypominajace niedawne jeszcze czasy brutalnej przemocy i zaciektej
wrogosci, byty cicha, ale stanowcza przestroga przed nowymi ztowrogimi
doswiadczeniami, do ktérych popycha $lepa moc ideologii i narodowej pychy
oraz $wiadome lekcewazenie godnosci cztowieka. Niech krzyze na grobach
zolnierzy polegtych w bratobéjczych wojnach stang sie naglacym wezwaniem
do zgody i braterstwa. Nie dopu$¢ juz nigdy, by bracia w wierze stali sie
wrogami, podzieleni przez odmienne interesy, jezyk, narodowe sztandary,
tradycje i gwaltowne namietnosci” (Jan Pawet II, 1993b).

W $wietle tych stow, dialog miedzy Kosciotem w Polsce i Kosciotem
na Litwie powinien by¢ stuzba, naglacym wezwaniem do zgody, jednosci
i do braterstwa we wzajemnych relacjach, ktérych fundamentem pozosta-
je ewangeliczna mito$¢ blizniego (Ziemba,1995, 98). O aktualnosci tego
wezwania zainspirowanego przez $w. Jana Pawla II przypomnial ¢wieré¢
wieku pdzniej jego nastepca na stolicy Piotrowej, podkreslajac, ze Litwa
ze wzgledu na swojg historie i multikulturowy charakter musi $wieci¢
przyktadem tolerancji dla innych ras, narodéw i wyznan. Powinna sta¢ sie
pomostem pomiedzy Wschodem a Zachodem (Franciszek na Litwie: wizgyta
nadziei i pamieci, 2018, [14.07.2023]).

Otwarto$¢ i dialog Kosciota w Polsce i na Litwie daja mozliwo$¢ prze-
kraczania wcze$niej istniejacych przeszkdd i granic. W ramach nowej
ewangelizacji nalezy dzisiaj szuka¢ wspolnych drég dawania swiadectwa,
dzielenia sie doswiadczeniem wiary i Kosciota w duchu dialogu.

* *

,Stowianskiego Papieza”, zapowiadanego przez Wieszczow Obojga
Narodéw, cechowata madro$¢ i profetyczne podejscie. Swiety Jan Pawel II
pojmowat dramatyzm historii naszego kontynentu, ale jednoczesnie ukazy-
wat aktywna i nieprzerwana obecno$¢ Boga w jego dziejach. Jako ,prorok
nowej Europy” zawsze roztaczat wizje mozliwosci dialogu i budzit nadzieje.

Swiety Jan Pawel II byt waznym oredownikiem litewskiej drogi do
wolnosci, wspierajac walke narodu litewskiego o niepodlegto$¢ i wyrazajac
swoje wsparcie podczas pielgrzymki na Litwe. Ponadto, jako zwolennik
dialogu i pojednania miedzy Polska a Litwa, wskazywat na wspélna historie
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i kulture jako fundament zblizenia obydwu narodéw. Jego dziatania miaty
pozytywny wplyw na relacje miedzy Litwa a Polska, przyczyniajac sie do
budowania wzajemnego zrozumienia i wspolpracy.

Zadaniem dyplomacji, w ktérej nieustannie uczestniczy takze Ko$cidt
katolicki, jest wspomaganie dialogu miedzy sitami politycznymi narodéw
i pomoc w odbudowywaniu jednosci. Jednocze$nie Kosciét odgrywa istotna
role w ksztaltowaniu i utrzymywaniu odrebno$ci narodowej. Polsko-litew-
ski dialog i wspoélpraca nie sg wylacznie sprawa politykéw, prezydentow,
premieréw, ministrow spraw zagranicznych, ambasadoréw i konsuléw. Na
plaszczyznie koscielnej jest to dialog bratnich dusz chrzescijanskich narodéw.
Znajduje on takze rezonans na innych ptaszczyznach zycia spotecznego,
kulturalnego, ekonomicznego i politycznego. W jego cieniu rézne napiecia
miedzy narodami staja sie dziwnie mate i niepotrzebne.

Z perspektywy ponad trzech dekad, jakie uptynety od ponownego nawia-
zania stosunkow dyplomatycznych miedzy Polska i Litwa w 1991 r., mozna
zauwazy¢, ze zadanie, jakie pozostawit nam $w. Jan Pawet II nie zostato
jeszcze w pelni wykonane. Warto przypomnie¢ tu stowa, ktére wypowie-
dzial 5 wrzesnia 1993 r. podczas spotkania z korpusem dyplomatycznym na
Litwie: ,,[...] Europa nie jest juz dzi$ gteboko podzielona przez zwalczajace
sie ideologie: wchodzi na droge wspoélpracy miedzy narodami; bedzie to
proces dtugotrwaty, wymagajacy wielkiej cierpliwosci i udziatu wszystkich
mieszkancéw zainteresowanych krajow, miedzy ktérymi trzeba odtworzy¢
wiezi braterstwa i solidarnosci, aby przezwyciezy¢ urazy nagromadzone
w poprzednich okresach” (Jan Pawet II, 1993c).
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Religious freedom in social terms.
A contribution to biographical research in applied theology

Abstrakt: W spotecznym nauczaniu Kosciota jednym z gtéwnych tematéw
jest sprawa rozumienia i przezywania wolnosci, zwtaszcza w znaczeniu
sreligijnym”, do ktérej prowadzi prawda. Cztowiek jest istotg biograficzna,
czyli jest Swiadomy swojego podmiotowego ,ja” (autobiografia), ale row-
nocze$nie jest istotg spoteczna, dlatego funkcjonuje w relacjach z innymi
ludzmi (biografia). Jesli autobiografie i biografie traktuje sie tacznie, to mozna
uznad, ze ,biograficzno$¢” ujeta w kontekscie spotecznym oznacza badanie
zycia ludzkiego poprzez odwotanie sie do konkretnych doswiadczen oséb
z uwzglednieniem spotecznego, kulturowego, ale przede wszystkim religij-
nego kontekstu ich zycia. Podkresli¢ jednak nalezy, ze w takim ujeciu relacji
miedzy autobiografia i biografig chodzi o poszukiwanie wiedzy stosowane;j.
W taki kontekst wpisuje sie teologia stosowana, ktérej gtdwnym przedmio-
tem badan jest cztowiek jako indywidulna, niepowtarzalna jednostka, ktéra
jednak moze sie prawidtowo rozwijaé i realizowac swoje powotanie osobowe,
egzystencjalne, ale i chrzescijanskie w relacjach spotecznych, w tym przede
wszystkim w rodzinie, ale tez we wspdlnocie koscielnej. Na podstawie
badan CBOS-u mozna stwierdzi¢, ze w spoteczenstwie polskim ujawnia sie
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powolny spadek poziomu wiary religijnej i zauwazalna jest szybka obnizka
poziomu praktykowania. W spoteczenstwie polskim ujawnia sie réwniez
coraz czesciej mato dotad znane zjawisko konwers;ji katolikdw do Ko$ciotéw
protestanckich. W poznaniu (rozumieniu) i ocenie tego zjawiska mogg poméc
konkretne biografie Polakéw. Na podstawie analizy konkretnej, osobowej
sautobiografii” i jej spotecznego kontekstu ,biografii” mozna stwierdzi¢,
ze problem ,,odchodzenia od Kosciota” lezy najpierw w samym Kosciele.
I nie chodzi tu o podwazanie prawdy o Kosciele, ale raczej o sposéb funk-
cjonowania Kosciota w zyciu ,jednostki” i ,spotecznosci”. Nalezatoby zatem
zrewidowad gtéwne trzy wymiary obecnosci Kosciota w zyciu osobowym
i spotecznym: kaptanstwo, wizje Swietosci i powotanie do zycia wiecznego
(finalizacja) z uwzglednieniem teologii stosowanej.

Stowa kluczowe: wolno$¢ religijna, teologia stosowana, konwersja religijna,
analiza biograficzna.

Abstract: In the social teaching of the Church, one of the main themes is
the matter of understanding and living freedom, especially in the ‘religious’
sense, to which truth leads. Man is a biographical being, i.e. he is aware of
his subjective self (autobiography), but at the same time he is a social being
and therefore functions in relationships with other people (biography). If
autobiography and biography are taken together, it can be considered that
“biographicality” taken in a social context means the study of human life
by referring to the concrete experiences of persons taking into account the
social, cultural, but above all religious context of their lives. It should be
emphasised, however, that in framing the relationship between autobiog-
raphy and biography in this way, it is about the search for applied knowl-
edge. Applied theology, whose main object of study is the human being as
an individual, unique individual, who, nevertheless, can properly develop
and realise his or her personal, existential, but also Christian vocation in
social relations, including above all the family, but also in the ecclesial
community, fits into such a context. On the basis of the CBOS survey, it can
be concluded that in Polish society a slow decline in the level of religious
faith is being revealed and a rapid decrease in the level of practice is notice-
able. The phenomenon of conversion of Catholics to Protestant Churches,
which has been little known so far, is also becoming increasingly apparent
in Polish society. Concrete biographies of Poles can help in getting to know
(understand) and evaluate this phenomenon. On the basis of an analysis of
a concrete, personal “autobiography” and its social context of “biography”,
it can be concluded that the problem of “leaving the Church” lies first in
the Church itself. And it is not a question of undermining the truth about
the Church, but rather about the way the Church functions in the life of the
‘individual’ and the ‘community’. It would therefore be necessary to revise
the main three dimensions of the Church’s presence in personal and social
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life: the priesthood, the vision of holiness and the call to eternal life (finali-
sation), taking into account applied theology.

Key words: religious freedom, applied theology, religious conversion, bio-
graphical analysis Keywords: religious freedom, applied theology, religious
conversion, biographical analysis.

W spotecznym nauczaniu Ko$ciota jednym z gtéwnych tematéw jest
sprawa rozumienia i przezywania wolnosci, zwlaszcza w znaczeniu ,,religij-
nym”, do ktérej prowadzi prawda: ,,poznacie prawde i prawda was wyzwoli”
(por. J 8, 3). W przemoéwieniu do srodowisk uniwersyteckich w Rzymie Jan Pa-
wet II podkreslat, ze cztowiek nie jest wolny dzieki uzywaniu swojej wolnosci;
jest wolny tylko wtedy, gdy uzywaniem wolnosci kieruje prawda (Jan Pawet II,
1992, 63). Gdzie szuka¢ prawdy? Odpowiedz katolikéw brzmi: w Kosciele.

To pytanie mozna zawezi¢ do spoleczenstwa polskiego, w ktérym
funkcjonuje okreslenie ,,Polak-katolik” (List pasterski, 1975, 479)*: dlacze-
go zatem katolicy polscy coraz czesciej odchodza od Ko$ciota i porzucaja
praktyki religijne? Mirostawa Grabowska, na podstawie wynikéw badan,
twierdzi, ze to sam Kos$cidt, jako instytucja, i ksieza ,,odpychaja”, zwtaszcza
mtodych ludzi, swoimi konkretnymi dziataniami, zachowaniami w przestrzeni
publicznej, ale takze w relacjach miedzyludzkich (ksiadz: ,wyrzucit z lekcji
religii”; , nie dopuscit do bierzmowania”; , potraktowat niesprawiedliwie”).
Gltéwne przyczyny odchodzenia od Koéciotla sa bardziej systemowe niz
konkretne: raczej nie skandale pedofilskie i proby ich tuszowania, nie pie-
niadze, ale ogolnie krytyczne nastawienie do Kosciota i ksiezy oraz wlasny
$wiatopoglad, w ktérym nie ma miejsca na wiare religijng ani potrzebe

! Dobrym komentarzem do tego okreslenia moga by¢ stowa z Listu pasterskiego Episkopatu
Polski na zakoniczenie Roku Jubileuszowego chrzescijaristwa w Polsce o $cistej wiezi katolicyzmu
z narodem w patriotyzmie Polakéw: ,To polskie Te Deum ujawnilo raz jeszcze nierozerwalng
wiez katolicyzmu z polskoscia, Kosciota z Narodem. Wiez to tysiacletnia, niezwyciezona!
Otrzymujemy listy wdzieczno$ci od niewierzacych, ktérzy czujac sie Polakami, jako Polacy brali
udziat w obchodach religijnych. Jak faska z natura, tak stapia sie chrzescijaristwo z polskoscia
w jeden ksztatt narodowego bytu. To wszystko jest Polska: klasztor i uprawna ziemia, folialy
w bibliotekach i Psalmy Kochanowskiego. My$my na tym wyrosli — na wspdlnej, nierozerwalnie
ze soba zlaczonej glebie kultury ojczystej i chrzescijanskiej. Tego sie juz nie da rozdzieli¢. Szkoty
i szpitale z szarytkami — to jest Koscidt i to jest Polska! Robotnicy z kopalni i budowy, sktadajacy
utrudzone rece do modlitwy — to jest Kosciél i to jest Polska! Kominy fabryczne budowane re-
kami katolikéw i wieze koscielne, drogowskazy i krzyze przydrozne — to wszystko jest Koscidt
i Polska! Naocznie okazato sie to raz jeszcze w dniach swietego Millennium”.
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praktykowania (Bruce, 2002, 7)2: ,Te osobiste, negatywne do$wiadczenia,
obserwacje srodowiskowe, ale zapewne takze przekazy medialne, juz ufor-
mowaty — w niektorych $srodowiskach spotecznych — uogélnione postawy
dystansu i niecheci do Kosciota. A uogélnione postawy trudno zmieni¢”
(Dlaczego Polacy, 2022, 13, [14.11.2023]).

Co zatem powinien zrobi¢ Koscidt, aby wzmocnié swdj autorytet w spote-
czenstwie? Spoérdd réznych mozliwych dziatan badani najczesciej wskazywali
na unikanie polityki i nieangazowanie sie po stronie zadnej partii (58%),
wyjasnienie przypadkéw pedofilii w Kosciele oraz ukaranie winnych (56%),
niezabieganie o pieniadze i dobra materialne (50%), dawanie przez ksiezy
przyktadu wiernym poprzez przestrzeganie gtoszonych zasad (44%) (Rogulska,
2022). W ten kontekst wpisuje sie pytanie badawcze tego artykutu, dotyczace
wolnosci religijnej: jakie sa jej fundamenty i jak nalezy do niej wychowywac?

W naszych czasach ludzie doznajg réznego rodzaju ucisku i grozi im
pozbawienie mozliwosci postepowania wedtug wtasnej woli. Z drugiej za$
strony wielu zdaje sie sktania¢ do tego, by pod pozorem wolno$ci odrzuci¢
wszelka zalezno$¢ i zlekcewazy¢ konieczne zasady postuszenistwa. Zwrécit
na to uwage Sobor Watykanski IT odnoszac sie zwtaszcza do oséb, do ktérych
nalezy troska o wychowanie innych, aby starali sie urabia¢ takich ludzi,
co respektujac tad moralny, byliby postuszni prawowitej wtadzy i zarazem
mitowali autentyczng wolno$¢. Ojcowie soborowi réwniez wskazywali na
konieczno$¢ takiej formacji ludzi, aby oni wtasnym sadem rozstrzygali pro-
blemy w $wietle prawdy, dziatali z poczuciem odpowiedzialnosci i usitowali
podazac za wszystkim, co prawdziwe i sprawiedliwe, chetnie zespalajac swoj
wysitek z praca innych. W wychowaniu zatem do wolnosci religijnej nalezy
dazy¢ do tego, aby dzieki niej ludzie, przy spelnianiu swoich obowigzkéw
w zyciu spotecznym, postepowali z wiekszg odpowiedzialnoscig (DWR, n. 8).

Wolnos¢ religijna w dziatalnosci spotecznej Kosciota

Przywotujac nauczanie Jana Pawtla II nalezy stwierdzi¢, ze prawo do
wolnosci religijnej nie jest po prostu jednym z wielu praw ludzkich, ale jest
prawem najbardziej podstawowym, poniewaz godnos¢ kazdej osoby wypltywa
przede wszystkim z jej glebokiej wiezi z Bogiem Stworcg, na ktdrego obraz

2 Warto tu przywola¢ opinie Steve’a Bruce’a, brytyjskiego socjologa religii i obroncy teorii
sekularyzacji, ze w procesie sekularyzacji gtéwna role spelnia obojetnos¢, a nie ,$wiadoma
niewiara”.



110 KS. JAN KAZIMIERZ PRZYBYEOWSKI

i podobienstwo zostata stworzona jako istota obdarzona rozumem i wolnoscig
(Jan Pawet II, 1984, 5; Jan Pawet II, 1988). Wolnos¢ religijna jest zatem naj-
glebszym wyrazem wolnosci sumienia, gdyz dotyczy samej tozsamosci osoby.

Jednym z najbardziej znamienitych zjawisk, charakteryzujacych dzisiej-
szy $wiat, jest rola religii w budzeniu poczucia narodowego i w poszukiwa-
niu wolnosci. W wielu przypadkach wtasnie dzieki wierze religijnej zostata
zachowana, a nawet umocniona tozsamo$¢ catych narodéw. W krajach,
w ktérych religia napotykata na trudnosci albo byta wrecz przesladowana,
poniewaz probowano traktowac¢ jg jak relikt przesztosci, objawila sie ona
na nowo jako potezna sita wyzwolencza. Wiara religijna jest tak wazna dla
narodéw i dla pojedynczych oséb, ze w wielu przypadkach sa one gotowe
ponies¢ wszelkie ofiary, aby ja ocali¢. Kazda bowiem préba sttumienia lub
zniweczenia tego, co jest cztowiekowi najdrozsze, moze wywota¢ reakcje
w postaci jawnego lub utajonego buntu (Jan Pawet II, 1990, 5).

Kosciét katolicki zawarl synteze owocéw swej refleksji na ten temat
w soborowej Deklaracji o wolnosci religijnej Dignitatis humanae, podkresla-
jac, ze ,,z racji swojej godnosci wszyscy ludzie, poniewaz sa osobami, czyli
istotami wyposazonymi w rozum i wolng wole, a tym samym w osobistg
odpowiedzialno$¢, nagleni sg wlasng natura, a takze obowigzani moralnie do
szukania prawdy, przede wszystkim w dziedzinie religii. Obowigzani s3 tez
trwaé przy poznanej prawdzie i cate swoje zycie uktada¢ wedtug wymagan
prawdy” (DWR, n. 2). Ojcowie soborowi wyakcentowali réwniez prawo
do wolno$ci praktykowania religii, ktére ,polega z samej jej istoty przede
wszystkim na wewnetrznych aktach dobrowolnych i swobodnych, przez
ktore cztowiek bezposrednio sie ustosunkowuje do Boga; aktéw tego rodzaju
zadna wtadza czysto ludzka nie moze ani nakazywadé, ani zabrania¢. Sama
za$ spoleczna natura czlowieka wymaga, aby cztowiek wewnetrzne akty
religijne ujawnial na zewnatrz, aby taczy! sie z innymi ludZzmi w dziedzinie
religii, wyznawat swa religie na sposéb spoteczny” (DWR, n. 3).

Jan Pawet II podkreslat, ze w wyrazaniu i praktyce wolnosci religijnej
nalezy uwzgledni¢ obecno$¢ aspektéw indywidualno-prywatnych i wspdl-
notowo-publicznych, ktére wzajemnie sie uzupetniaja. Na ptaszczyznie
osobowej trzeba wzig¢ pod uwage wolno$¢ rodzicow w wychowaniu swych
dzieci wedlug wlasnych przekonan religijnych, jak réwniez mozliwo$¢
uczeszczania dzieci na nauczanie katechetyczne i religijne, prowadzone
przez Kosciél. Wigze sie to z wolnoscia rodzin w wyborze szkét lub innych
sposobdw, ktére zapewniaja ich dzieciom wychowanie religijne. Chodzi tu
o prawo $cisle zwigzane z zasada wolnosci religijnej. Rodziny, a konkret-
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nie rodzice, maja prawo wybra¢ dla swych dzieci taki spos6b wychowania
religijnego oraz moralnego, ktéry odpowiada ich wtasnym przekonaniom.
Nawet wowczas, kiedy powierzaja oni te zadania instytucjom koscielnym
lub szkotom prowadzonym przez osoby zakonne, nadal i w sposéb czynny
powinni petni¢ swoja role wychowawcza (Jan Pawet II, 1994, 16).

W plaszczyznie wspdlnotowej trzeba natomiast wzia¢ pod uwage,
ze Koscidt istnieje i dziata w spoteczenstwie jako grupa spoteczna, ktora
organizuje sie wedlug wtasnych zasad doktrynalnych i w celach instytu-
cjonalnych dla siebie wlasciwych. Oznacza to, ze Kosciét dla swego ist-
nienia i dla realizacji wtasnych celéw moze réwniez korzysta¢ z wolnosci
prowadzenia dzialalnosci wychowawczej (Jan Pawet II, 1980, 4), ktorej
cel okresla Kodeks prawa kanonicznego. Jest nim petna formacja osoby
ludzkiej, zar6wno w odniesieniu do celu ostatecznego, jak i w odniesieniu
do dobra wspdlnego spolecznosci, dlatego dzieci i mtodziez tak powinny
by¢ wychowywane, azeby harmonijnie mogty rozwija¢ swoje przymioty
fizyczne, moralne oraz intelektualne, zdobywa¢ coraz doskonalszy zmyst
odpowiedzialnosci, wtasciwie korzysta¢ z daru wolnosci i przygotowywacé
sie do czynnego udziatu w zyciu spotecznym (KPK, kan. 795).

W dziatalnosci wychowawczej Kosciota chodzi zatem o przyblizanie wy-
chowankowi szeregu wartosci, stanowigcych dorobek spotecznosci, w ktérej
zyje i wyzwalanie ta droga jego potencjalnosci. Chodzi tez o zabezpieczanie
wychowanka przed wyborem pseudowartosci. Z powyzszego wynika, ze
celem funkcji wychowawczej jest wychowanie chrzescijan do wolnosci: do
wolnosci wyboru dobra (Adamski, 1994, 119).

Biograficzny wymiar wolnoSci religijnej
w kontekscie zjawiska zmiany wyznania

Czlowiek jest istota biograficzng, czyli jest Swiadomy swojego podmio-
towego ,,ja” (autobiografia), ale réwnoczesnie jest istotg spoteczng, dlatego
funkcjonuje w relacjach z innymi ludzmi (biografia). Rozwdj osoby ludzkiej
mozna ujaé¢ w metaforze jej ,wlasnej” drogi zyciowej, ale umieszczonej na ,,0si
czasu” catej spotecznosci ludzkiej (KDK, n. 5)3. Jesli autobiografie i biografie

3 Ojcowie soborowi mieli $wiadomos¢, ze ,,sama historia tak bardzo bieg swoj przyspiesza,
ze poszczegolni ludzie ledwo moga dotrzymac jej kroku. Los wspdlnoty ludzkiej ujednolica
sie i juz nie rozprasza sie¢ miedzy rézne niejako historie. Tak réd ludzki przechodzi od sta-
tycznego pojecia porzadku rzeczy do pojecia bardziej dynamicznego i ewolucyjnego, z czego
rodzi sie nowy, ogromny splot probleméw, domagajacy sie nowych analiz i nowych syntez”.
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traktuje sie tacznie, to mozna uznad, ze ,biograficzno$¢” ujeta w kontekscie
spotecznym oznacza badanie zycia ludzkiego poprzez odwotanie sie do
konkretnych doswiadczen osob z uwzglednieniem spotecznego, kulturo-
wego, ale przede wszystkim religijnego (Franciszek, 2023, [14.11.2023])*
kontekstu ich zycia. Jesli zatem jaka$ osoba opisuje swoje osobowe ja”
i swoje zycie, to z perspektywy spolecznej mozna zinterpretowac¢ znaczenie
tego opisu w odniesieniu do tego, jak inni postrzegaja autobiografie tego
konkretnego czlowieka. Podkresli¢ jednak nalezy, ze w takim ujeciu relacji
miedzy autobiografia i biografia chodzi o poszukiwanie wiedzy stosowa-
nej. Nauki stosowane stuzg ,,do poznawania cztowieka i jego srodowiska
spotecznego, a takze do poszukiwania rozwiazan probleméw wynikajacych
z samego istnienia czlowieka i jego funkcjonowania spotecznego. Proble-
my te moga mie¢ charakter czysto teoretyczny, albo uzyteczny, ale zawsze
ukierunkowane sg na praktyke” (Przybytowski, 2013, 31).

Na podstawie badan CBOS-u mozna stwierdzi¢, ze w spoleczenstwie
polskim ujawnia sie powolny spadek poziomu wiary religijnej i zauwazalna
jest szybka obnizka poziomu praktykowania: ,,od marca 1992 r. do czerwca
2022 odsetek oséb dorostych okre$lajacych sie jako wierzacy spadt z 94% do
84%, za$ praktykujacych regularnie (raz w tygodniu lub czesciej) z blisko
70% do niemal 42%, a jednoczesnie wzrdst odsetek niepraktykujacych —
z niespetna 9% do 19% (Bozewicz, 2022; Grabowska, 2022). Wielokrotnie
zadawalismy (nie tylko my) pytanie o przyczyny odchodzenia od Kosciota,
szybkiego zwtlaszcza w mtodym pokoleniu. I udzielalimy na to pytanie —
zawsze czastkowych — odpowiedzi, wskazujac czynniki sprzyjajace temu zja-
wisku: a to ze stabnie proces transmisji religijnosci i wychowania religijnego
w rodzinie, a to ze szkolna edukacja religijna nie przynosi spodziewanych
rezultatow, a to ze wielkomiejskie, wysoko wyksztatcone srodowiska spotecz-
ne — a w takich obraca sie znaczna cze$¢ mtodych ludzi — juz sa w znacznym
stopniu zsekularyzowane. A to ze praktyki religijne blokowata pandemia
COVID-19. A moze - skoro ludzie wciagz deklaruja wiare, ale coraz rzadziej

+ Benedykt XVI, zastanawiajac sie nad swoim do$wiadczeniem, podczas Swiatowych
Dni Mtodziezy w Madrycie w 2011 r., pytat: rado$¢, «Skad sie bierze? Jak ja wyttumaczy¢?
7 pewnoscia istnieje wiele czynnikdw, ktére oddziatujg razem. Ale tym decydujacym jest [...]
pewnos¢ wyplywajaca z wiary: jestem chciany. Mam zadanie w historii. Jestem akceptowany,
jestem milowany». I uécislal: «w ostatecznosci potrzebujemy bezwarunkowej akceptacji.
Jedynie jesli B6g mnie akceptuje, a ja nabieram co do tego pewnosci, wiem definitywnie:
dobrze, ze jestem. [...] Dobrze jest zy¢ jako osoba ludzka, takze w trudnych czasach. Wiara
czyni nas od wewnatrz radosnymi» (Przeméwienie do Kurii Rzymskiej, 22 grudnia 2011 r.)”.
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chodza do kosciota — to Ko$cidt «zawinit»?” (Dlaczego Polacy, 2022, 1,
[14.11.2023]). Pytanie to nabiera jeszcze wigekszej ostro$ci w odniesieniu
do coraz czestszych przypadkéw zmiany denominacji i aktéw apostazji
w spoteczenstwie polskim. Dlatego warto, najpierw w oparciu o konkretne
autobiografie, ustali¢ o co w tym nowym, zwtaszcza co do skali, zjawisku
w spoleczenistwie polskim chodzi.

W spoteczenstwie polskim ujawnia sie coraz cze$ciej mato dotad znane
zjawisko konwersji katolikéw do Kosciotéw protestanckich. W poznaniu (ro-
zumieniu) i ocenie tego zjawiska moga pomdc konkretne biografie Polakéw.
I tak np. zwierza sie Iza (lat 29): ,Nie chce by¢ w Ko$ciele, ktdry trzeba ciggle
usprawiedliwiaé”. ,Zaczeta o tym mysle¢ pod wplywem obserwacji i ztych
doswiadczen w Kosciele katolickim. — To $wiadoma decyzja, cho¢ wszystko
zaczelo sie od gniewu. — Mam zal do Kosciota katolickiego jako instytucji.
Boli mnie sposéb, w jaki niektorzy polscy biskupi wypowiadaja sie o drugim
cztowieku, jak manipuluje sie ludzmi i fatszuje obraz Boga na kazaniach.
Zadatam sobie pytanie, co by byto, gdybym miata dzieci. Czy chciatabym,
zeby byty w Kosciele katolickim, chodzily na religi¢ i byly poddawane tej
narracji? Skoro dla swoich dzieci chciatabym czegos gtebszego, to dlaczego
sama miatabym zostaé¢?” (Katolicy odchodzq, 2023, [14.11.2023]).

»1za Swiadomie przezywala wiare. Chodzita na msze nie tylko w niedziele,
regularnie przystepowata do sakramentéw. Poznawata r6zne wspdlnoty, z jed-
ng z nich zaczeta pomaga¢ ubogim w Poznaniu. — Dzisiaj widze, ze decyzja
o konwersji byta procesem — moéwi. — Poznatam réznych ksiezy, tez takich,
ktoérych zachowania nigdy nie powinny mie¢ miejsca. Potrafitam to usprawie-
dliwiaé. Wiele razy styszatam, ze Ko$ciét nie jest Swiety, ale najwazniejsze sg
sakramenty. Momentem, kiedy poczutam, ze co$ sie konczy, byta utrata wiary
w kaptanstwo hierarchiczne i w to, ze Bog chce tego kaptanstwa — wyjasnia.
Dziewczyna zmusita sie, by da¢ sobie jeszcze jedng szanse. — Przystepowatam
do sakramentéw, chcac wierzyé¢, ze to dziata. Chciatam by¢ ponad to — wy-
jasnia. — Dzisiaj wiem, ze brak wiary w kaptanstwo prowadzi do niewiary
w zycie sakramentalne. W tamtym okresie przestalam ufa¢ nauczaniu ksiezy
i tradycji Kosciota katolickiego. Zaczetam bardziej ufa¢ temu, co méwi Biblia
- dodaje. Mimo to Iza zaangazowala sie w etap diecezjalny synodu o synodal-
nosci, ktéry rozpoczat sie w ubiegtym roku z inicjatywy papieza Franciszka.
— Synod pomogt mi wyjs$¢ z Kosciota katolickiego — opowiada. — W czasie
tych spotkan zrozumiatam, Ze to jest juz ten moment. Spotkatam osoby, ktére
mys$la podobnie, ktére sa oburzone obecnym stanem Kosciota katolickiego:
bogactwem materialnym, sposobem traktowania kobiet i os6b homosek-
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sualnych, upolitycznieniem, bagatelizowaniem wykorzystania seksualnego
i absurdalnymi lekcjami religii. Postanowitam, ze nie chce by¢ w Kodciele,
w ktérym ciagle trzeba co$ naprawiaé, usprawiedliwia¢ i ttumaczy¢ — wylicza.
Z protestantyzmem Iza pierwszy raz zetkneta sie na YouTubie. — W propozy-
cjach wyskoczyta mi konferencja — wspomina. — My$latam, ze przemawia na
niej ksiadz bez koloratki, ale okazato sie, ze to pastor z International Christian
Fellowship (ICF). Zaczetam uczestniczy¢ w spotkaniach i nabozenstwach
online. Dowiedzialam sie, Ze w Poznaniu sa wspdlnoty protestanckie. Trafi-
fam tak do baptystéw, a nastepnie do zielonoswiatkowcéw. Znalaztam tam
spojnosé z tym, w co wierze. Dla mnie to taka religia redukcji: odejscia od
obrzedowosci i skupienia sie na Biblii, drugim czlowieku i relacji. To nie jest
tak, ze nagle statam sie protestantka. Wiele rzeczy we mnie juz byto, cho¢by
negatywny stosunek do rytuatéw religijnych i nauczania o czy$écu — wyznaje”
(Katolicy odchodzq, 2023, [14.11.2023]).

Na ten opis biograficzny mozna spojrze¢ w pespektywie wynikéw
badan, ktére w uogoélnieniu pozwalajg ,,odpowiedzie¢ na pytanie, gdzie,
wedle badanych, znajduje sie zrédto, gdzie lezy «pierwsza przyczyna» nie-
praktykowania: w podmiocie, w badanym czy tez na zewnatrz, w Kosciele,
ksiezach, we wszystkich aspektach ich dziatania. W pierwszym przypadku
bylyby to wskazania na brak potrzeby praktykowania, brak wiary (i podob-
ne, jak zmiana $wiatopogladu, ateizm, agnostycyzm). Te «wewnetrzne»
powody takze mialy (Iub wcigz maja) jakie$ swoje przyczyny, wérod ktérych
moga wystepowac czynniki «zewnetrzne», w tym negatywne postrzeganie
Kosciota, jego nauczania, i ksiezy, ale o to trzeba by pyta¢ w indywidualnym
wywiadzie poglebionym. W drugim przypadku byloby to wskazywanie na
zty Koscidt i ksiezy oraz wszystkie ich grzechy (upolitycznienie, skandale
pedofilskie, chciwo$é, hipokryzje). Przy takim podejsciu czesciej wskazywa-
ne sa powody «koscielne» niz «<wewnetrzne» (54% wobec 42%)” (Dlaczego
Polacy, 2022, 6, [14.11.2023]).

Analiza biograficzna w aspekcie teologii stosowanej

W teologii pastoralnej w centrum badan znajduje sie Kosciol, ktéry
wypelnia misje zbawcza w kontekscie zewnatrz i wewnatrzkoscielnych uwa-
runkowan. Natomiast Jan Pawet II uscislit cel misji Kosciota, a raczej wskazat
na czlowieka, ktory jest droga Kosciota, poniewaz kazdy bez wyjatku zostat
odkupiony przez Chrystusa i z kazdym cztowiekiem Chrystus jest w jakis spo-
sob zjednoczony, nawet gdyby cztowiek nie zdawat sobie z tego sprawy (Jan
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Pawel 11, 1979, 14). Papiez stawia tez jasno sprecyzowane zadanie badawcze
dla teologii, gdyz dziatalno$¢ Kosciota wspolczesnego wobec cztowieka be-
dzie tylko wtedy adekwatna, jesli Kosciét bedzie miat wiedze na temat jego
aktualnej ,,sytuacji”. Jest to Swiadomos¢ ciggle nowych mozliwosci rozwoju
czlowieka, ale jest to rownocze$nie zwigzane z koniecznoscia posiadania wie-
dzy na temat zagrozen, ktoére przeszkadzaja temu, aby ,,zycie ludzkie stawato
sie coraz bardziej ludzkie” i odpowiadato prawdziwej godnosci cztowieka (Jan
Pawet I1, 1979, 14). W tym obszarze sytuuje sie problem badawczy teologii
stosowanej; jej gtéwnym przedmiotem badan jest cztowiek jako indywidul-
na, niepowtarzalna jednostka, ktéra jednak moze sie prawidtowo rozwija¢
i realizowa¢ swoje powotanie osobowe, egzystencjalne, ale i chrzescijanskie
w relacjach spotecznych, w tym przede wszystkim w rodzinie, ale tez we
wspolnocie koscielnej (Celary, Przybytowski, 2022, 229).

7 zestawienia przedstawionej wczesniej konkretnej, osobowej ,au-
tobiografii” i jej spotecznego kontekstu ,biografii” wynika, ze problem
,odchodzenia od Kosciota” lezy jednak najpierw w samym KoSciele. I nie
chodzi tu o podwazanie prawdy o Kosciele, ale raczej o sposob funkcjono-
wania Kosciota w zyciu ,jednostki” i ,,spotecznosci”. Moze nalezaloby zatem
zrewidowa¢ gléwne trzy wymiary obecnosci Kosciota w zyciu osobowym
i spotecznym: kaptanstwo, wizje $wietosci i powotanie do zycia wiecznego
(finalizacja) z uwzglednieniem teologii stosowane;.

Najpierw nalezy stwierdzi¢, ze prawdziwym zgorszeniem dla ludzi wie-
rzacych, a tym bardziej dla niewierzacych, jest wizja kaptana bez ludzkiej
twarzy; co to za proboszcz, wikariusz, ktéry lekcewazy godnosé cztowieka
i jego prawa? Kaptanstwo i duszpasterstwo nie tacza sie automatycznie,
gdyz ich ,materig” jest i cztowieczenstwo, i duch. Godno$¢ kaptanstwa
dotyczy takze ludzkich aspektow misji kaptanskiej i oznacza ciggte doskona-
lenie cztowieczych zdolnosci, ktére utatwiaja, a w niektérych przypadkach
w ogdle umozliwiajg kaptanom wypetnianie ich misji pastoralnej w Kosciele
i w $wiecie (zob. Przybytowski, 2015, 412-430).

W przygotowaniu przysztych kaptanéw dowartosciowac zatem nalezy
przede wszystkim ich sanctitas, ale takze uwzgledni¢ trzeba znaczenie wiedzy
z zakresu psychologii, socjologii i pedagogiki w formacji ludzkiej (DP 12-21;
Jan Pawet II, 1992, 58). W zyciu i postudze kaptanéw nie powinno sie jednak
zmienia¢ znaczenie samej $wietosci, co podkreslat Jan Pawel II: \W $wietle
dtugiego doswiadczenia, posrdd tylu przerdznych sytuacji, nabratem przeko-
nania, ze tylko z gleby kaptanskiej swietos$ci moze wyrasta¢ skuteczne dusz-
pasterstwo — cura animarum. Najglebszym sekretem prawdziwych sukceséw
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duszpasterskich nie sg bowiem $rodki materialne, zwtaszcza «srodki bogate».
Trwate owoce duszpasterskich trudéw rodza sie na podtozu kaptanskich serc.
To jest podstawa! Oczywiscie konieczna jest formacja, studium, aggiornamento;
a wiec odpowiednie przygotowanie, ktére uczyni kaptana zdolnym do wyj-
$cia naprzeciw pilnym potrzebom duszpasterskim” (Jan Pawet II, 1996, 87).

Hierarchii koscielnej, czyli i prezbiteréw i biskupéw, nie mozna jednak
utozsamia¢ z Ko$ciolem, ktérego sg cztonkami, tak jak wszyscy ochrzczeni.
W $wietle teologii stosowanej nalezatoby zatem na nowo przemysle¢ to,
co $w. Augustyn pisze o pasterzach (kaptanach) i chrzescijanach: ,my za$,
ktérych Pan w swej dobroci, a nie dzieki naszym zastugom na miejscu zo-
bowiazujacym do zlozenia trudnego rachunku, powinni$my jasno rozrézni¢
dwie sprawy: jedno, ze jeste$my chrze$cijanami, drugie, ze jeste§my paste-
rzami. To, Ze jestesmy chrze$cijanami, dotyczy nas samych; ze za$ jestesSmy
pasterzami odnosi sie do was. Jako chrzescijanie mamy zabiega¢ o wtasne
zbawienie, jako pasterze powinni$my troszczy¢ sie wytacznie o wasze dobro.
Wielu jest chrzescijan, ktorzy nie sa pasterzami. Zmierzaja do Boga tatwiej-
sza — jak sie zdaje — droga i tym predzej, im mniejszy dzwigaja ciezar. My
za$, jako chrzescijanie, mamy zda¢ Bogu rachunek z wlasnego zycia; ale
ponadto jestesSmy pasterzami i dlatego bedziemy sktada¢ rachunek réwniez
z naszego pasterzowania” (Poczqtek kazania, 1988, 191).

Co do wizji $wietosci, to warto odwotaé sie do nauczania papieza Fran-
ciszka, ktéry naucza o $wietych z sasiedztwa w oparciu o prawde, Ze nie
istnieje pelna tozsamos¢ bez przynaleznosci do ludu. Z tego wzgledu nikt
nie zbawia sie sam, jako wyizolowana jednostka, ale Bég przyciaga kazdego
czlowieka, biorgc pod uwage zlozong sie¢ relacji miedzyludzkich, ktore sie
nawigzuja we wspolnocie ludzkiej: Bég zechciat wejs¢ w dynamike ludowa,
w dynamike ludu. I pisze dalej Papiez: ,Lubie dostrzega¢ swieto$¢ w cierpli-
wym ludzie Bozym: w rodzicach, ktérzy z wielkg mitoscig pomagaja dorasta¢
swoim dzieciom, w mezczyznach i kobietach pracujacych, by zarobié¢ na chleb,
w osobach chorych, w starszych zakonnicach, ktére nadal si¢ usmiechaja.
W tej wytrwatosci, aby i$¢ naprzéd, dzien po dniu, widze $wieto$¢ Kosciota
walczacego. Jest to czesto «$wietos¢ z sasiedztwa», $wieto$¢ osob, ktére zyja
blisko nas i sg odblaskiem obecnos$ci Boga, albo, by uzy¢ innego wyrazenia,
sg «klasg $rednig Swietosci»”. W nauczaniu Papieza jest rOwniez nadzieja dla
tych, ktérzy przeszli z katolicyzmu do innych wyznan chrzescijanskich. Tak
o tym pisze Franciszek: ,Swietos¢ jest najpiekniejszym obliczem Kosciota.
Ale takze poza Kosciotem katolickim, w bardzo r6znych srodowiskach, Duch
wzbudza «znaki swojej obecnosci, ktére pomagaja samym uczniom Chry-
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stusa». Ponadto $w. Jan Pawet II przypomniat nam, ze «$wiadectwo dawane
Chrystusowi az do przelania krwi, stato sie wspélnym dziedzictwem zaréwno
katolikéw, jak prawostawnych, anglikandw i protestantéw”. Podczas piekne-
go ekumenicznego nabozenstwa, ktére pragnat on sprawowaé w Koloseum,
podczas Jubileuszu Roku 2000, powiedziat, ze meczennicy sa «dziedzictwem
przemawiajacym donioslejszym gtosem niz podziaty»” (Franciszek, 2018, 6-9).

Natomiast w powotaniu do zycia wiecznego, z punktu widzenia teologii
stosowanej, podstawowg prawda jest to, Ze ,,nie znamy czasu, kiedy ma sie
skoniczy¢ ziemia i ludzkosé¢, ani nie wiemy, w jaki sposéb wszech$wiat ma
zosta¢ zmieniony. Przemija wprawdzie postaé tego $wiata znieksztatcona
grzechem, ale pouczeni jeste$my, ze Bdg gotuje nowe mieszkanie i nowg
ziemie, gdzie mieszka sprawiedliwos¢, a szczesliwos¢ zaspokoi i przewyzszy
wszelkie pragnienia pokoju, jakie zywig serca ludzkie. Wtedy to, po poko-
naniu $mierci, zmartwychwstang synowie Bozy w Chrystusie, i to, co byto
wsiane w stabosci i zepsuciu, odzieje sie nieskazonoscia, a wobec trwania
mitosci i jej dzieta cate to stworzenie, ktére Bég uczynit dla czlowieka,
bedzie uwolnione od niewoli pr6znosci” (KDK, n. 39).

Finalizacja oznacza zatem koniec, ale najpierw kazdego czlowieka indy-
widualnie. Natomiast religia wskazuje na uniwersalny charakter finalizacji —
w chrzescijanstwie oznacza to Sad Ostateczny i powszechne zmartwychwstanie
wszystkich ludzi. ,,Jezeli rozszerzymy po ziemi w duchu Pana i wedle Jego
zlecenia godno$¢ ludzka, wspolnote braterska i wolnosé, to znaczy wszystkie
dobra natury oraz owoce naszej zapobiegliwosci, to odnajdziemy je potem na
nowo, ale oczyszczone ze wszystkiego brudu, rozswietlone i przemienione —
gdy Chrystus odda Ojcu wieczne i powszechne krélestwo: krélestwo prawdy
i zycia, krélestwo $wietosci i taski, krélestwo sprawiedliwosci, mitosci i pokoju.
Na tej ziemi krélestwo obecne juz jest w sposdb tajemniczy; urzeczywistnienie
za$ jego nastapi z przyjsciem Pana” (KDK, n. 39). To jeszcze jest jezyk na-
uczania soborowego i pastoralnej teologii posoborowej (Pawel VI, 1975, 21)°.

> Nowy sposéb ewangelizowania o zyciu wiecznym zaproponowat juz Pawet VI, ktéry
stwierdzit, ze ,,to gloszenie powinno przede wszystkim dokonywaé sie przez $wiadectwo: oto
widzimy jakiego$ chrzescijanina albo grupe chrzescijan, ktérzy wposréd spotecznosci ludzkiej,
w ktdrej zyja, okazuja, ze umiejg innych rozumieé, przyjaé, dziela razem z innymi dole i los
Zzycia, solidaryzuja sie ze wszystkimi, co zmierzajg do pielegnowania tego, co szlachetne i dobre.
Ponadto widzimy tych ludzi prostych, co z wtasnej woli szerza wiare w pewne dobra duchowe,
stojace wyzej ponad wartosciami pospolitymi, oraz nadzieje w rzeczywisto$¢ niewidzialna,
jakiej nawet odwazna mys$l wytworzy¢ nie moze. Za pomoca tego cichego swiadectwa owi
chrzescijanie podsuwaja tym, co patrza na ich zycie, nieuniknione pytania: Dlaczego sa takimi?
dlaczego tak Zyja, co albo kto ich do tego pobudza? dlaczego przebywaja miedzy nami? Takie
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Wspétczesnych ludzi, zwtaszcza miodych, trzeba natomiast nauczaé
o finalizacji jezykiem papieza Franciszka, i to najpierw w $wietle nadziei.
,Czasami wieczorem wychodzicie z przyjaciétmi i, jesli jest ciemno, bierzecie
smartfon i wigczacie latarke, zeby zapewni¢ $wiatlo. Na duzych koncertach
tysiace z was porusza tymi nowoczesnymi latarkami w rytm muzyki, two-
rzac wspaniata scenerie. W nocy $wiatto sprawia, ze widzimy rzeczy na
nowo, ze nawet z ciemnosci wyltania sie oblicze piekna. Podobnie jest ze
$wiatlem nadziei, ktérym jest Chrystus. Dzieki Niemu, dzieki Jego zmar-
twychwstaniu zostaje roz$wietlone nasze zycie. Z Nim widzimy wszystko
w nowym $wietle. Podobno, kiedy ludzie zwracali sie do $w. Jana Pawta II,
aby porozmawia¢ z nim o jakim$ problemie, jego pierwsze pytanie brzmiato:
«A jak to wyglada w $wietle wiary?». Spojrzenie o$wietlone nadzieja spra-
wia rowniez, ze rzeczy ukazujg sie w innym $wietle. Zachecam was zatem
do przyjecia tego spojrzenia w waszym codziennym zyciu. Chrzescijanin
ozywiony Boza nadzieja jest wypelniony inng radoscia; radoscia, ktora
pochodzi z jego wnetrza. Wyzwania i trudnosci sa i zawsze beda, ale jesli
jeste$my obdarzeni nadziejg «petna wiary», stawiamy im czota, wiedzac,
Ze nie maja one ostatniego stowa, a my sami stajemy sie, tym samym, mata
pochodnia nadziei dla innych” (Franciszek, 2023).

* * *

Wolno$¢, o ktorej naucza Ko$ciot, jest oparta na prawdzie Chrystusowej
Ewangelii. Nauczanie o wolnosci i gloszenie prawdy Ewangelii powinno wy-
znacza¢ dzisiaj nowy sposéb dziatalnosci Kosciota instytucjonalnego i zycia
jego czlonkdéw. Pojawiajace sie negatywne i pesymistyczne zjawiska w zyciu
wspdtczesnych katolikdw nie moga jednak podwazaé zasadnosci istnienia
Kosciota i wypetniania jego misji zbawczej (Franciszek, 2023, [14.11.2023])°.

$wiadectwo juz jest wieszczeniem Dobrej Nowiny, milczacym, ale bardzo mocnym i skutecznym.
Juz tutaj ma miejsce jaki$ poczatek ewangelizacji. Te pytania moze pierwsze postawi sobie wielu
niechrzescijan, czy to beda ludzie, ktérym nigdy nie méwiono o Chrystusie, czy ochrzczeni, ale
niepraktykujacy zycia chrzescijanskiego, czy tacy, co zyja w spolecznosci chrzedcijan, ale nie
wedlug zasad chrzes$cijanskich, czy ludzie bolesnie poszukujacy czego$ lub «Kogo$», kogo prze-
czuwaja, a nie umieja nazwaé. Podniosa sie tez inne, wyzsze i natarczywsze pytania; rozbudzi
je to samo $wiadectwo, jako ze postuluje obecno$¢, wspdtuczestnictwo i wspolnote zycia i jest
konieczna, z reguly pierwszg czescia ewangelizacji. Do dawania takiego $wiadectwa powotani
sa wszyscy chrzescijanie, ktorzy z tej racji moga by¢ prawdziwymi gtosicielami Ewangelii”.

6 Szczegolnie ,,mtodos¢” jest czasem rodzenia sie watpliwosci, lekéw, bezsensownosci
zycia. ,Mlodo$¢ to czas pelen nadziei i marzen, karmiacych sie pieknem, ktére wzbogaca na-
sze zycie: wspaniato$cia stworzenia, relacjami z naszymi bliskimi i przyjaciéimi, przezyciami
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Kosciét powinien natomiast zmienia¢ swoje sposoby ewangelizacji. Dla-
tego papiez Franciszek stwierdza, Ze pytanie nie brzmi, czy glosi¢ Jezusa, ale
jak Go glosi¢, a owym ,,jak” jest rados¢. ,,Albo gtosimy Jezusa z radoscia, albo
wecale Go nie glosimy, poniewaz inny sposéb Jego gloszenia nie jest w stanie
przynie$¢ prawdziwej rzeczywistosci Jezusa. Dlatego wtasnie chrzescijanin
zdegustowany, chrzedcijanin smutny, chrzescijanin niezadowolony lub, co
gorsza, pelen urazy i pretens;ji, nie jest wiarygodny. Taki bedzie moéwit o Je-
zusie, ale nikt jemu nie uwierzy. Pewna osoba powiedziata mi kiedy$ o tych
chrzescijanach, ze sa to chrze$cijanie o twarzach dorsza, to znaczy niczego
nie wyrazajg. Rado$¢ ma znaczenie zasadnicze. Istotne jest czuwanie nad
naszymi uczuciami. W ewangelizacji mamy do czynienia z bezinteresowno-
$cig, poniewaz wynika ona z pelni, a nie presji. A jesli pragnie sie wypetnia¢
ewangelizacje — chce sie, ale to nie wychodzi — w oparciu o ideologie — nie
jest to ewangelizowanie, nie jest to Ewangelia, bowiem Ewangelia nie jest
jakas ideologia, lecz gtoszeniem, przepowiadaniem radosci. Wszystkie ide-
ologie sg zimne. Ewangelia ma w sobie ciepto radosci. Ideologie nie umieja
sie u$miechaé, Ewangelia jest u$miechem, wywotuje usmiech, poniewaz
dobra nowing dotyka duszy” (Wystarczy, 2023, [14.11.2023]).

Na koniec, odwotujac sie do gléwnej idei teologii stosowanej, mozna
odnie$¢ sie do relacji miedzy Ko$ciotem a spoteczenstwem. ,Kosciét nie
proponuje technicznych rozwigzan i jest jak najdalszy od mieszania si¢ do
rzadoéw panstw. Jednakze musi wypelnia¢ w kazdym czasie i okoliczno$ciach
misje prawdy na rzecz spoleczenstwa na miare czlowieka, jego godnosci
i powotania” (Benedykt XVI, 2009, 9). Natomiast kazdy czlonek spotecz-
nosci, ktéry ma swiadomos$¢ swojej godnos$ci osobowej i chce korzystac¢ ze

artystycznymi i kulturalnymi, wiedza naukows i techniczna, inicjatywami promujacymi pokéj,
sprawiedliwos¢ i braterstwo, i tak dalej. Jednak w dzisiejszych czasach, w zyciu wielu oséb,
w tym takze ludzi mtodych, nadzieja zdaje sie by¢ wielka nieobecna. Niestety, wielu waszych
réwiesnikéw, ktdrzy doswiadczaja wojny, przemocy, zastraszania i r6znych niedogodnosci, sa
nekani przez rozpacz, lek i depresje. Czuja sie jakby zamknieci w mrocznym wiezieniu, nie
mogac ujrze¢ promieni storica. Dramatycznie ukazuje to wysoki wskaznik samobdjstw wérdéd
ludzi mtodych w réznych krajach. Jak w takiej sytuacji mozna do$wiadczy¢ radosci i nadziei,
o ktérych mowi $w. Pawel? Pojawia sie raczej ryzyko, ze zapanuja rozpacz i my$l, ze nie ma
sensu czyni¢ dobra, poniewaz nikt go nie rozpozna i nie doceni — tak, jak czytamy w Ksiedze
Hioba: «Po c6z nadzieja, kto dojrzy nadziei mej przedmiot?» (Hi 17, 15). W obliczu dramatéw
ludzko$ci, a zwlaszcza cierpienia niewinnych, takze i my, na wzér niektérych Psalméw, ktérymi
sie modlimy, pytamy Pana: «Dlaczego?». [ to my mozemy stawac sie czescia odpowiedzi, jakiej
udzieli B6g. My, stworzeni przez Niego na Jego obraz i podobienstwo, mozemy by¢ wyrazem
Jego mitosci, ktéra rodzi rados¢ i nadzieje nawet tam, gdzie wydaje sie to niemozliwe”.
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swoich praw, powinien dba¢ o taka forme demokracji, ktéra uwzglednia
w prawodawstwie poszanowanie osobistej godnosci i wolnosci religijnej,
za czym idzie obrona, krzewienie i mozliwo$¢ korzystania z praw osoby
ludzkiej (Jan Pawet II, 1993, 101; Jan Pawel II, 1999, 5)7, zwlaszcza prawa
do wolnosci religijnej i publicznego wyznawania swojej wiary.

Z racji prawa cztowieka do korzystania z wolnosci religijnej w system
demokratyczny powinien jednak by¢ wpisany wymog pelnej akceptacji
religijnego wymiaru osoby ludzkiej, co nie jest tylko sprawa ,wyznania”,
gdyz potrzeby religijne sa wrosniete w nature cztowieka (Franciszek, 2023,
[14.11.2023])8. W spoteczenistwie demokratycznym nie wszyscy musza wie-
rzy¢ w te prawde. Natomiast w demokracji ci, ktérzy sa o niej przekonani,
,maja prawo do tego, by ich wiara spotykata sie z naleznym poszanowaniem,
podobnie jak bedace jej konsekwencjg w zyciu indywidualnym i wspélno-
towym decyzje. Na tym wtasnie polega prawo do wolno$ci sumienia i wol-
nosci religijnej, ktérego faktyczne uznanie jest jednym z najwyzszych débr
i najpowazniejszych obowiazkow kazdego ludu, ktéry naprawde ma wole
zabezpieczenia dobra osoby i spotecznosci” (Jan Pawet II, 1988, 278 1 280)°.

7 ,Po upadku w wielu krajach ideologii, ktére wiazaty polityke z totalitarna wizja swiata
— przede wszystkim marksizmu — pojawia sie dzisiaj nie mniej powazna grozba zanegowania
podstawowych praw osoby ludzkiej i ponownego wchtoniecia przez polityke nawet potrzeb
religijnych, zakorzenionych w sercu kazdej ludzkiej istoty: jest to grozba sprzymierzenia si¢
demokracji z relatywizmem etycznym, ktéry pozbawia zycie spotecznosci cywilnej trwatego
moralnego punktu odniesienia, odbierajac mu, w sposéb radykalny, zdolno$¢ rozpoznawania
prawdy. Jesli bowiem «nie istnieje Zadna ostateczna prawda, bedaca przewodnikiem dla
dziatalnosci politycznej i nadajaca jej kierunek, fatwo o instrumentalizacje idei i przekonan
dla celéw, jakie stawia sobie wtadza. Historia uczy, ze demokracja bez wartosci tatwo sie
przemienia w jawny lub zakamuflowany totalitaryzm»”.

8 Obrazowo naucza o tym papiez Franciszek: ,Chrzescijafiska nadzieja nie jest fatwym
optymizmem ani jakims placebo dla naiwnych: to pewno$¢, zakorzeniona w milosci i wierze,
ze Bog nigdy nie zostawia nas samych i dotrzymuje obietnicy: «Chociazbym chodzil ciemna
doling, zla sie nie ulekne, bo Ty jestes ze mna» (Ps 23, 4). Chrzescijaiiska nadzieja nie jest
zaprzeczeniem cierpienia i §mierci, ale jest celebracja mitosci Chrystusa zmartwychwstate-
go, ktéry jest zawsze z nami, nawet gdy zdaje sie by¢ daleko. «Sam Chrystus jest dla nas
wspaniatym $wiattem nadziei i przewodnictwa w naszej nocy, poniewaz On jest «Gwiazda
$wiecaca, poranngd» (Adhortacja apostolska Christus vivit, n. 33)”.

 ,Wolnos¢ religijna, niezbywalny wymdg godnosci kazdego cztowieka, lezy u podstaw
wszystkich praw ludzkich, a wiec jest niezbednym czynnikiem dobra osoby i calego spoteczen-
stwa, jak rowniez osobistej realizacji kazdego. Wynika stad, ze prawo jednostek i wspolnot do
wyznawania i praktykowania wtasnej religii jest istotnym warunkiem pokojowego wspétzycia
miedzy ludzmi. [...] Cywilne i spoteczne prawo do wolnosci religijnej, dotykajac najgtebszej
sfery duszy, staje sie niejako punktem odniesienia i probierzem innych podstawowych praw”.
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WOLNOSC RELIGIJNA W BADANIACH NAUKOWYCH

Religious freedom in scientific research

Abstrakt: W ostatnich latach prowadzi sie intensywne badania nad wolnoscig
religijna. Na $wiecie i w naszym kraju powstaja liczne o$rodki monitorujace
i analizujgce stan przestrzegania tego podstawowego prawa cztowieka. Pro-
wadzi sie w nich liczne badania podstawowe, ale szczegélny akcent pada
na badania stosowane, ktére majg na celu odkrycie i powigzanie wynikow
z zyciem spotecznym, oraz badania wdrozeniowe wprowadzajgce w zycie
postulaty a takze opracowane modele konkretnego postepowania. Wynika to
miedzy innymi ze wzrostu zagrozenia wolnosci religijnej w skali catego Swiata
oraz dowartosciowania roli religii w kwestiach spotecznych i ekonomicznych.
Celem niniejszego artykutu jest przedstawienie charakterystyki badan nauko-
wych dotyczacych wolnosci religijnej z podziatem na badania podstawowe,
stosowane i wdrozeniowe.

Stowa kluczowe: wolno$¢ religijna, badania podstawowe, badania stosowane,
badania wdrozeniowe, raporty wolnosci religijnej.

Abstract: In recent years, there has been intensive research on religious free-
dom. Numerous centers monitoring and analyzing the state of compliance with
this elementary human right emerge in the world and Poland. They conduct
various basic research, but particular emphasis falls on applied research,
which aims to discover and link the results to social life, and implementation
research which introduces the postulates and developed models of concrete
conduct. Contributing to this is,among other things, the increase in the threat
to religious freedom throughout the world and the appreciation of the role
of religion for social and economic issues. This article aims to present the

KS. RAFAL POKRYWINSKI — kaptan diecezji drohiczynskiej, doktor teologii, adiunkt
w Instytucie Nauk Teologicznych Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyniskiego.



124 KS. RAFAE POKRYWINSKI

characteristics of scientific research on religious freedom, divided into basic,
applied, and implementation research.

Key words: religious freedom, basic research, applied research, implementa-
tion research, religious freedom reports.

Ogolna perspektywa wolnosci religijnej

Wolnos¢ religijna jest podstawowym prawem czlowieka, ktére oznacza
prawo wszystkich ludzi do wierzenia i uzewnetrzniania swojej wiary oraz
dziatania wedtug niej indywidualnie i wspdlnotowo w sferze prywatnej
i publicznej zgodnie z rozumieniem prawdy ostatecznej (Religious Freedom
Institute, 2022, [12.12.2022]). Religijnos¢ stanowi integralng czes¢ ludzkiej
natury i dotyczy fundamentalnych pytan typu: ,,Skad pochodze?”, ,Dokad
daze?, ,Jaki jest ostateczny cel mojego istnienia?”, ,Jaka jest istota rzeczy-
wisto$ci ostatecznej?”. Poszukiwanie odpowiedzi na te pytania angazuje
w catosci umyst i wole osoby ludzkiej i zaklada kontakt z rzeczywistoscia
transcendentng w ramach tego, co jest okreslane jako religia. Wolnos¢
religijna ma charakter fundamentalny i wyraznie ludzki w dazeniach, aby
nie tylko pozna¢ prawde, ale umiejscowi¢ w niej siebie samego zgodnie
z najglebsza natura rzeczywistosci. Tak rozumiana wolno$¢ religijna uka-
zuje swoje pelne znaczenie tylko wtedy, kiedy jest zakorzeniona w ludzkiej
spolecznosci, w jej strukturze prawnej, politycznej i kulturowej.

Wolnos¢ religijna jest uznana przez spoleczno$¢ miedzynarodowa za
fundamentalne prawo czltowieka, ktére domaga sie ochrony na wszystkich
poziomach, czyli indywidualnym, spotecznym, narodowym, kontynentalnym
oraz $wiatowym. Obejmuje ona jednostki i grupy, ktére przyjmuja tradycyjne
i nietradycyjne systemy religijne, monoteistyczne i politeistyczne, a takze
przekonania niereligijne. Jest chroniona przez art. 18 Miedzynarodowego
Paktu Praw Obywatelskich i Politycznych, ktéry zostat podpisany przez
196 krajow na $wiecie, art. 9 Konwencji o Ochronie Praw Cziowieka i Pod-
stawowych Wolnosci z 4 listopada 1950 r. oraz art. 10 Karty Praw Podsta-
wowych Unii Europejskiej z 7 czerwca 2016 r. Wolno$¢ religii i swoboda jej
praktykowania jest takze ujeta w Powszechnej Deklaracji Praw Czlowieka
z 10 grudnia 1948 r. (Bernacinski, Wawrzyniak, 2022, [12.12.2022]).
Wiekszo$¢ krajéw w ramach swoich konstytucji umieszcza zapis o wolnosci
wyznania. W polskiej konstytucji wolno$ci religijnej poswiecono art. 53.
Ochrona wolnosci religijnej zaktada zabezpieczenie innych praw cztowieka,
jak prawo do wlasnego zdania i wypowiedzi, zgromadzen, prawo do zycia,
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nietykalno$ci cielesnej i zakaz tortur itp. (Jabtonska, 2022, 49). Niektore
z nich musza wcze$niej zosta¢ zapewnione, aby mozna byto w petni cieszy¢
sie wolnoscia religijng. Z drugiej strony dyskryminacja na tle religijnym do-
konuje sie najczesciej z naruszeniem ktoregos z pozostatych praw cztowieka
(Open Doors, 2022, 30, [12.12.2022]. Stanowig one bowiem catos¢ i sg
réwne miedzy sobg, cho¢ kazde z nich ma swoja specyfike.

Wyznawanie wiary obejmuje tworzenie religijnych instytucji, ktére
spelniaja wazne funkcje nie tylko w obrebie grupy religijnej, ale posiadaja
znaczenia dla calego spoleczenistwa i $wiata. Religijno$¢ wnosi ogromny
wktad w kulture. Zachodza wielorakie i gtebokie zwiazki religii ze spoteczen-
stwem, a instytucje religijne sa autentycznym dobrem publicznym (Jabton-
ska, 2023, 30). Wraz z innymi elementami oddzialywania spotecznego jak
ochrona zdrowia, edukacja, dziatalnos¢ charytatywna oraz kulturotworcza
religijno$¢ zwtaszcza w formie instytucjonalnej posiada znaczacy walor.
Zapewnienie wolno$ci religijnej stuzy rozwojowi spolecznemu oraz stanowi
antidotum na powstajace napiecia spoteczne (Foris Working Group Report,
2021, 4, [12.12.2022]). Wolnos$¢ religii zaktada i domaga sie, aby wspdlnoty
wiary miaty prawo do jej przekazywania w ramach prowadzonych szkot
wszystkich szczebli tacznie z uniwersytetami i centrami naukowymi. Obok
innych jednostek naukowych badaja one w sposéb systematyczny samo
zagadnienie wolnosci religijnej w zréznicowaniu poszczegélnych religii, co
przyczynia sie z kolei do zwiekszenia §wiadomosci rangi wolnosci religijnej
i przynosi praktyczne sposoby jej ochrony.

Pojecie badan naukowych

Istota nauki jest stawianie odpowiednich pytan i préba odpowiedzi na nie
wedlug okres$lonej metody, a wiec postugiwanie sie hipotezami naukowymi
oraz sprawdzanie ich prawdziwosci przez naukowcow w ramach instytucji
i organizacji naukowych. Dziatalno$¢ naukowa rozpoczyna sie od badan,
ktére mozna zdefiniowac jako ogdt czynnosci przygotowawczych i wyko-
nawczych w obrebie pracy naukowej majacych na celu zdobycie materiatu
naukowego i jego opracowanie. Lacznie z gromadzeniem, systematyzowa-
niem oraz prezentacja rezultatéw stanowi to okreslong cato$¢ w dziatalno-
$ci naukowej. Przekazywanie informacji naukowej ma miejsce w ramach
procesu dydaktycznego, podczas konferencji oraz za posrednictwem sze-
roko rozumianej informacji naukowej. Kolejnym etapem jest uzasadnianie
twierdzen oraz proba budowania teorii naukowej (Sobczak, 2007, 62).
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Wreszcie w ramach dziatalno$ci naukowej jest miejsce dla krytyki naukowe;j
polegajacej na analizie i ocenie dziet naukowych wedtug ich poprawnosci
formalnej i merytorycznej, warto$ci epistemicznej i praktycznej przydatnosci
(Sobczak, 2007, 65).

Obecnie w ramach nauki wyrdznia sie trzy typy badan naukowych:
podstawowe, zwane inaczej teoretycznymi, zajmujace sie wewnetrznymi
elementami danej teorii czy rzeczywistosci, stosowane — majgce na celu
zbadanie istniejacych powiazan z zyciem praktycznym i mozliwo$ci wptywu
na nie oraz wdrozeniowe, ktére aplikujg opracowane modele zmian. Taka
typologia faworyzuje praktyczne nachylenie badan. Dziatalno$¢ naukowa
zaklada ogromny wptyw spoteczny nauki, poniewaz rozwdj spoteczenstwa
jest mozliwy dzieki jej istnieniu i postepowi (Sobczak, 2007, 62). Na polu
spotecznym dziatalno$¢ naukowa przecina sie wiec z kazda inng, ktéra w ten
sposéb moze stac sie przedmiotem zainteresowania naukowcéw. Nauka nie
moze zamkna¢ sie w swoim $wiecie, a uprawiajacy ja nie sprowadza sie do
roli archiwisty czy kustosza porzadkujacego zbiory informacji. Trzeba ciggle
podejmowac¢ nowe badania we wszystkich obszarach i dyscyplinach, ponie-
waz od tego zalezy postep cywilizacyjny (Sobczak, 2007, 70). Zagadnienie
wolnosci religijnej posiada ogromny potencjat do badan podstawowych,
stosowanych i wdrozeniowych. Zwtaszcza badania stosowane sg istotne
z racji koniecznosci ochrony wolnosci religijnej i jej wptywu na catoksztatt
funkcjonowania spotecznego. Zapobiegaja instrumentalnemu wykorzysty-
waniu religii do celéw partykularnych sprzecznych z jej podstawowa natura.

Wolnosé religijna w badaniach podstawowych

Badania podstawowe maja na celu zdobycie nowej wiedzy na podstawie
okreslonych zjawisk, bez koniecznego zwiazku z praktycznym zastosowa-
niem. Wszystkie one moga posiada¢ konotacje praktyczne, ale nie przystania
to teoretycznego waloru badan, w ramach ktérych nalezy stawiaé hipotezy,
przeprowadzac¢ badania literatury, porzadkowaé otrzymywane wnioski oraz
budowac teorie. W ramach zagadnienia wolnodci religijnej wyrdznia sie licz-
ne obszary, w ktérym takie badania powinny by¢ podejmowane, zwtaszcza
w dziedzinie filozofii, teologii i prawa. Ze wzgledu na przedmiot religii —
rzeczywisto$¢ transcendentng badania przeprowadza sie miedzy innymi na
terenie teologii, filozofii, religioznawstwa i kulturoznawstwa, a ze wzgledu
na podmiot religii — w ramach socjologii, psychologii i politologii. Paradyg-
matem badan nad wolnoscig religijng sa dzieje chrze$cijanstwa i wptyw, jakie
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ono wywarlo na uksztattowanie sie wspotczesnej idei wolnosci religijne;j.
Szczegolnie istotne staja sie badania nauczania koscielnego oraz dialogu
ekumenicznego i miedzyreligijnego. Historia relacji miedzyreligijnych, np.
chrzescijansko-muzutmanskich dostarcza wielu cennych — réwniez dzisiaj
— uwag teoretycznych. Analiza wolnosci religijnej ujawnia jej podstawowe
komponenty, przez ktére taczy sie z innymi rodzajami wolnosci cztowieka.
Chodzi tu o wolnos$¢ mysli i stowa, sumienia, wyznania, kultu i praktyk reli-
gijnych, matzenstwa opartego na koncepcji religijnej (np. jako sakramentu),
wychowania dzieci zgodnie z wyznawang wiarg itp.

Pierwszym obszarem poszukiwan teoretycznych zwigzanych z wolno$cig
religijna jest samo pojecie wolnosci, bo z niego dopiero wynika pojecie wol-
nosci religijnej. Wolno$¢ jest zagadnieniem interdyscyplinarnym, obejmuje
badania filozoficzne i antropologiczne, jak réwniez teologiczne, prawnicze,
polityczne, spoteczne itp. W zwiazku z bogatym polem semantycznym za-
leznym od aspektu zainteresowania moze by¢ ona wielorako definiowana.
Réznice w pojmowaniu wolnosci nie sg jednak wytacznie aspektowe, ale
ujawniaja istnienie sporu wokét koncepcji wolnosci. Spér ten zasadza sie na
rozumieniu ludzkiej woli i odpowiedzialnosci moralnej, z ktérego wynikaja
przeciwne koncepcje wolnosci oraz konieczne jej ograniczenia w ramach
relacji jednostka — panstwo lub ekonomicznie: libertarianizm — utylitaryzm
(Zalewski [i in.], 2021, [12.12.2022]). W kregu mysli teologicznej, ktora
najmocniej wplyneta na zachodnig antropologie, wolnos¢ jest podstawowa
cecha cztowieka, stworzonego na obraz Stworcy. Wyplywa z jego godnosci
ijest forma istnienia indywidualnego i spotecznego (Jan Pawet II, 1981, 11).
To wtasnie z ontycznie pojmowanej wolnos$ci (ius naturae) pochodzi caly
katalog praw czlowieka w postaci wolnosci stowa, sumienia czy wyznania,
a takze wolnosci zatozenia rodziny, wyboru zawodu, swobody przemiesz-
czania sie i wyboru miejsca zamieszkania itp. Prawa te grupuje sie wedtug
okreslonych ptaszczyzn jako kulturowo-humanistyczne, matzensko-rodzinne,
spoteczno-gospodarcze oraz polityczne. Badania podstawowe pogtebiaja
wzajemne powigzania poszczegdlnych rodzajéw wolnosci z wolno$cig reli-
gijng, ktéra jest jednak czyms$ uprzednim wobec nich wszystkich, poniewaz
dotyka najbardziej intymnej sfery ducha ludzkiego i stanowi racje bytu
innych wolnoéci (Jan Pawet II, 1981, 11).

Wolnos¢ religijna zabezpiecza rozumne poszukiwania najwyzszej prawdy
oraz mozliwo$¢ przylgniecia do niej calg istotg bez zadnej formy nacisku czy
przemocy, jedynie w ramach imperatywu sumienia (Jan Pawet II, 1988, 6).
Taki przedmiot wolnos$ci przekracza materialny $wiat i okre$la relacje
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cztowieka do Boga. Powstaje stad prawo do poszukiwania Boga jako naj-
wyzszej wartosci prawdy i dobra, z ktérej posiadania wynika dla cztowieka
mozliwo$¢ osiggniecia szczescia. Umiejscowienie religii wytacznie w sferze
kultury jest redukcjonistyczne i nie odpowiada na pytanie, jak wyjasnié¢
przygodnos¢ bytu cztowieka. Tak zwana neutralnos$é¢ swiatopogladowa
rozumiana jako brak wszelkich elementdw religijnych jest wycofaniem sie
z pytania o ostateczne przyczyny bytu cztowieka i mozliwosci osiggniecia
szczescia absolutnego (Piechowiak, 1994, 8). Ludzka potencjalno$¢ i rozwoéj
domagaja sie wyjasnienia transcendentnego, poniewaz odwotuja sie do
rzeczywistosci absolutne;j.

Cze$ciowo w sktad badan teoretycznych, a cze$ciowo stosowanych
wchodzi kwestia relacji wolnosci religijnej i panstwa. Z teoretycznego punktu
widzenia wolno$¢ sumienia nie moze by¢ w zaden sposéb kontrolowana
treSciowo przez wladze cywilne, poniewaz nie lezy ona w ich kompeten-
cjach, cho¢ powinna by¢ przez nie zabezpieczana. Panstwo ma chroni¢
wolnos¢, a nie ja definiowaé. Wolnos$¢ sumienia odwotuje sie bowiem nie
do uwarunkowan politycznych, ale do pytania o byt ludzki oraz problema-
tyke Boga. Rozrdznia sie jednak sktadniki wolnosci religijnej, ktére maja
charakter absolutny i nie podlegaja zadnym ograniczeniom przez wtadze
cywilne, oraz kategorialne, czyli takie, ktore w szczegdlnych przypadkach
moga by¢ ograniczone.

Wolnos¢ religijna w badaniach stosowanych

Analiza naukowa wolnosci religijnej w badaniach podstawowych wy-
kazuje, ze kazdy cztowiek jest nia obdarzony z racji natury ludzkiej bez
wzgledu na inne uwarunkowania. Ludzie jednak nie zyja w samotnosci, ale
tworza wspolnoty, w ramach ktdrych chea realizowa¢ poszczegdlne wartosci
i ontyczne uprawnienia. Jesli wiec wielkim dobrem kazdego cztowieka jest
jego religijnos$¢, to musi przyczyniac¢ sie ona réwniez do harmonii spoteczne;j
oraz by¢ zrodtem jej rozwoju, bezpieczenstwa i pokoju. Postep spoteczny
nie moze dokonywac sie ani obok, ani tym bardziej wbrew religii. Wszystkie
sektory zycia spotecznego moga odnies¢ pozytek z zapewnienia wolnosci
religijnej. Ukazuja to badania naukowe wolnosci religijnej, ktérych wyniki
albo przyznaja walor danej rzeczywisto$ci, stanowigc asumpt do jeszcze
wiekszego wzrostu, albo przeciwnie — wykazujg braki i btedy, a w zwigzku
z tym postuluja ochrone danych wartosci. Dynamiczne zmiany spoteczne
i stale wystepujace zagrozenia wolnosci domagaja sie analizy w ramach
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badan empirycznych i stosowanych, ktore uwzgledniatyby uwarunkowania
geopolityczne i ekonomiczne we wszystkich krajach na $wiecie. Wolno$é
religijna jest bowiem permanentnie ograniczana w wielu regionach $wiata.
W licznych obszarach zycia gospodarczego, spotecznego i politycznego do-
chodzi do dyskryminacji ze wzgledu na wyznawana religie, o czym alarmujg
organizacje monitorujace. Ogdlna sytuacja ludzi wierzacych na swiecie jest
zta, poniewaz wzrastaja bezposrednie prze$ladowania, a takze pojawiaja
sie nowe formy dyskryminacji. Dotyczy to zwlaszcza chrze$cijanstwa, za-
réwno w postaci tzw. miekkiej jako chrystianofobia, jak réwniez krwawych
prze$ladowan. Wiele z nich ma miejsce w regionach konfliktéw zbrojnych,
ale inne dotykaja kraje o ugruntowanej tradycji demokracji i ochrony praw
cztowieka.

Badania stosowane wolnosci religijnej sa z koniecznosci multidyscypli-
narne. Obejmujg zagadnienia takich dyscyplin jak: nauki prawne, socjologia
i politologia, stosunki miedzynarodowe, pomoc spoteczna, bezpieczenstwo
narodowe i miedzynarodowe, komunikacja spoteczna. Kazda z nich po-
stuguje sie wlasnymi metodami, ktére nalezy uwzgledniaé i odpowiednio
dopasowa¢ w badaniach nad wolnoscig religijng. Ponadto konieczne jest
wziecie pod uwage samoswiadomosci poszczegélnych instytucji religijnych
i sposobéw spotecznego funkcjonowania. Tak nakreslona przestrzen badan
stosowanych od strony podmiotowej przekracza mozliwosci pojedynczego
badacza. W zwigzku z tym potrzeba wspétpracy jednostek naukowych z in-
stytutami i centrami postugujacymi sie konkretnymi metodami empirycznymi
i statystycznymi, ktére dopasowane do specyfiki danego zagadnienia moga
da¢ wymierne rezultaty.

Z racji dynamiki zmian religijnych na $wiecie oraz réznorodnosci dzie-
dzin, w ktorych przeprowadza sie badania stosowane, duza trudnoscig jest
opracowanie odpowiedniej metodologii. Samo pojecie wolnosci religijnej
jest niejednoznaczne, podobnie jak zréznicowanie wyznan. Uzywanie wy-
facznie narzedzi ilosciowych w pomiarach empirycznych nie daje tu zbyt
dobrych wynikéw. Trzeba zatem postugiwaé sie zmiennymi latentnymi,
ktére na podstawie przejawdéw réznych innych cech pozwalajg wysnué
wniosek co do badanej cechy. Ponadto tatwiej jest bada¢ wolnos¢ religijna
w aspekcie negatywnym, czyli dziatai naruszajacych jej podstawy. Wchodzi
w to szeroki wachlarz sposobéw, na jakie dana osoba lub wspdlnota moze
czué sie dyskryminowana w poréwnaniu z innymi (Instytut Statystyki,
b.r.w., [12.12.2022]). Podstawowymi indeksami pomiarowymi stosowanych
chociazby przez Pew Research Center oraz Instytut Statystyki Kosciota Ka-
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tolickiego sg: stosunek instytucji panstwa do religii (Goverment Restrictions
Index — GRI) oraz nastawienie spoleczenstwa do religii (Social Hostilities
Index — SHI). GRI obejmuje nastepujacy szereg czynnikéw: artykuty konsty-
tucyjne po$wiecone wolnosci religijnej, przenikanie sie organéw panstwa
i religii, przejawy zakazéw konwersji i szerzenia tresci religijnych, swoboda
dziatania misjonarzy, prawo dotyczace stroju religijnego, reakcja lub jej
brak na dyskryminacje i naduzycia wzgledem mniejszosci religijnych przez
inne grupy, regulacja spraw religijnych przez organy panstwowe, formalne
zakazy istnienia danego wyznania, dazenie do catkowitego wyeliminowania
danej grupy (Instytut Statystyki, b.r.w., [12.12.2022]). Za pomocg indeksu
SHI bada sie: przemoc motywowana nienawiscia religijng lub uprzedzenia-
mi, ataki terrorystyczne z pobudek religijnych, religijne konflikty zbrojne,
ograniczanie swobod jednej grupy religijnej przez druga, narzucanie norm
religijnych przez przemoc, wrogo$¢ wobec konwersji (Instytut Statystyki,
b.rw., [12.12.2022]).

Waznym elementem badan stosowanych wolno$ci religijnej jest umie-
jetno$¢ zbierania materiatu i dokumentowanie poszczegoélnych przypadkow
jej naruszania. Posiada ona dwie formy. Pierwsza polega na monitorowaniu
wiekszych regionéw, np. danego kraju, co do zgodnosci z miedzynarodowymi
czy krajowymi ustaleniami prawnymi w toczacym sie procesie legislacyjnym
i implementacyjnym. W drugiej formie zbiera sie i analizuje poszczegdlne
przypadki (case monitoring), ktére dotycza osob lub grup bedacych ofiara-
mi w celu przeprowadzenia procesu prawnego oraz zados¢uczynienia za
krzywdy. Organizacje pozarzadowe monitorujace poziom wolnosci religij-
nej najczesciej facza obie formy (Open Doors, 2022, 36, [12.12.2022]).
Poza tym monitoring sytuacji wymaga zbierania dodatkowych informacji
wplywajacych na przebieg catego procesu. Obejmuja one zagadnienia hi-
storyczne, prawne, geopolityczne, ekonomiczne, spoteczne, demograficzne,
ktére cze$ciowo obejmujg zakres badan podstawowych. Sama dokumen-
tacja réwniez jest dwojakiego typu. Pierwszy korzysta z dotychczasowych
wynikow badan, drugi natomiast jest praca na miejscu poprzez wywiad
indywidualny, grupowy, spotkania tematyczne. W przypadku zbierania
informacji konieczne jest uwzglednienie réznorodnosci zrédet potwierdza-
jacych dany fakt, poniewaz podnosi to wiarygodno$¢ materialu. Chodzi
o uzyskanie odpowiedniego przekroju spotecznego prowadzonych badan.
Famanie wolnosci religijnej dokonuje sie najczesciej w tzw. grupach ryzyka,
czyli wobec 0s6b szczegdlnie narazonych na pomniejszanie ich praw: ko-
biet, dzieci, uchodzcéow, mniejszosci religijnych, migrantéw zarobkowych,
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wiezniow (Open Doors, 2022, 38, [12.12.2022]). Monitorowanie sytuacji
daje mozliwo$¢ ukazania panujacych trendéw, odkrycia glebszych przyczyn
dyskryminacji oraz postulowania zmian w postaci okreslenia koniecznych
krokéw dziatania praktycznego we wspotpracy z instytucjami rzadowymi
lub miedzynarodowymi, a takze sagdami.

W pojedynczych badaniach opracowuje sie szczegétowa metodologie
obejmujaca cel projektu, specyfike i elementy wolnosci religijnej podlega-
jace badaniu, grupe docelowg, zasieg przestrzenny, trwanie projektu oraz
rodzaj audytorium, wobec ktérego zostana zaprezentowane wyniki i po-
stulaty zmian (Open Doors, 2022, 37, [12.12.2022]). Sam proces sktada
sie z kilku etapdw, czyli planu, zbierania informacji, weryfikacji i analizy
danych. Na konicu cato$¢ powinna zostaé jeszcze raz oceniona pod katem
realizacji postawionych na poczatku zadan oraz postulowaé dalsze, by¢
moze szersze, badania.

Rozpoczecie badan polega na okresleniu wskaznikow ilosciowych
i jakosciowych, na podstawie ktérych bedzie mozna okresli¢ stopien prze-
strzegania wolnosci religijnej. Wyznaczaja one granice zbierania informa-
¢ji i powinny by¢ zakorzenione w pozostatych prawach czlowieka oraz
odnosi¢ sie do standardow wolnosci religijnej. ONZ wyrdznia nastepujgce
typy wskaznikéw: strukturalne (dotyczace podstawowych zasad i praw),
procesowe (oddziatywanie na praktyke spoteczna) i wynikowe (kierunek
zmian) (United Nations, 2012, 97, [12.12.2022]). W porzadku prawnym
funkcjonuja trzy poziomy odniesienia: miedzynarodowy ze szczeg6lnym
uwzglednieniem ratyfikowanych przez kraj uméw; prawa krajowego oraz
aktualna sytuacja prawna i spoleczna w kraju. Jesli chodzi o kryteria badan,
to musza one odzwierciedla¢ nature wolnosci religijnej, ktéra jest dwuwy-
miarowa. Posiada charakter wewnetrzny (forum internum) i zewnetrzny
(forum externum), co w przypadku naruszen oznacza widzialne badz czysto
duchowe skutki ograniczania tej wolnosci. Dotyczy to szczegdlnie prawa do
wyznawania lub zmiany religii, zas w aspekcie zewnetrznym — sposobéw jej
publicznego wyrazania w ramach wspdlnoty wierzacych. Dlatego istnieja
dwa podstawowe sposoby tamania prawa do wolnosci: przez przemoc oraz
dyskryminacje. Dyskryminacja jest mniej oczywista i dokonuje sie na wielu
plaszczyznach. Uderza nie tyle w samo prawo do wolnosci religijnej, ile
w réwno$¢ wobec tego prawa (International Covenant, 1966, [12.12.2022]).
Famanie prawa dokonuje sie przez dwa podmioty: panstwa oraz spoleczen-
stwa. Czasami wystepujg one tacznie, zwlaszcza w przypadkach przemocy
sgsiedzkiej, wobec ktérej wtadze lokalne lub krajowe nie chcg reagowac.
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Panstwo bowiem ma obowiazek nie tylko stanowienia prawa, ale zapew-
niania jego przestrzegania przez wszystkich obywateli, ktérzy podpadaja
pod jego jurysdykcje. Poza tym rzady w panstwach nie stanowig przewaznie
monolitéw, a wiec moga istnie¢ rézne grupy wplywu aktywne na poziomie
samorzadowym i lokalnym, ktére nie zachowuja prawa do wolnosci religij-
nej. Pozapanstwowe grupy tamiace prawo do wolnosci religijnej zwykle sa
bardzo zréznicowane: od paramilitarnych bojowek, instytucji religijnych,
przywdédcéw spotecznych, biznesu, mediéw, organizacji pozarzadowych,
spotecznosci lokalnych az po jednostki (Petersen, Marshall, 2019, 27-29).
Czynnikiem, ktéry zawsze nalezy bra¢ pod uwage, jest wojsko. W niepewnych
sytuacjach politycznych odgrywa ono wazna role w danym regionie, czasami
az do catkowitego przejecia wtadzy. Ponadto z racji przecinania sie réznych
praw cztowieka z prawem do wiary zachodza dodatkowe okolicznosci dys-
kryminacji, ktore nalezy wyodrebni¢ i monitorowaé, poniewaz wplywaja na
poziom wolnosci religijnej w danym miejscu. Naleza do nich: wolno$¢ stowa,
zgromadzen, ochrony migrantéw wewnetrznych (w ramach jednego kraju)
i zewnetrznych, ludnosci rdzennej i mniejszosci, formy rasizmu, ksenofobii,
nietolerancji, terroryzmu, przemoc wobec kobiet, promocja sprawiedliwo$ci
i zado$¢uczynienia za krzywdy, arbitralne, dorazne i pozasadowe egzekucje,
tortury i nieludzkie traktowanie, system edukacji, uczestnictwo w dobrach
kultury (Open Doors, 2022, 121, [12.12.2022]).

Badania analityczne powinny obejmowaé¢ réwniez pozytywna strone
wolnoéci religijnej, czyli jej wptyw na sytuacje polityczng, spotecznag, kul-
turowa, gospodarcza itp. Wbrew rozpowszechnionemu w krajach laickich
twierdzeniu o konieczno$ci catkowitej neutralnosci wobec religii ta nie tylko
buduje wspdlnote oséb wierzacych i promuje dziatalno$¢ dobroczynna, ale
wzmacnia gospodarke. Warto prowadzi¢ badania wplywu wolnosci religijnej
na ekonomie i dziatania biznesowe, czego przykladem sa dziatania Religious
Freedom & Business Foundation (RFBF). Ta fundacja zajmuje sie edukacja
miedzynarodowych firm i organizacji pozarzagdowych na temat pozytywnej
roli religii w miejscu pracy oraz jej oddzialywania na cata gospodarke. Na
podstawie wtasnych badan RFBF wylicza, ze organizacje religijne co roku
wnoszga do gospodarki USA 1,2 bln dolaréw (Religious Freedom & Business,
b.r.w.,, [12.12.2022]). Przeprowadzane sg analizy poréwnawcze wzrostu
gospodarczego w krajach i firmach o wysokim i niskim wskazniku REDI
(Religious Equity, Diversity & Inclusion). Bada sie gtéwng dziatalno$¢ danej
organizacji pod katem tresci zwiazanych z religia, dzialania pracowniczych
grup wzmacniajacych inkluzywnos¢ i poczucie wspdlnoty w zakresie wiary
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oraz zewnetrzne szkolenia, podczas ktorych uczestnicy dzielg sie swoimi
doswiadczeniami zwigzanymi z religia (Corporate Religious Equity, 2023,
[12.12.2022]). Raporty wykazuja, ze troska o zapewnienie wolnosci religijnej
w biznesie skutkuje mniejsza korupcja, wiekszym spokojem i tolerancja, co
przeklada sie na stabilno$¢ dziatalnosci gospodarczej, ogélnie mniejszymi
restrykcjami w pozostatych dziedzinach, wieksza réznorodnoscia i wzro-
stem ekonomicznym (Grim, 2014, [12.12.2022]). Analizy podejmowane
w ramach badan sg nastepnie przekuwane w wiedze ekspercka, programy
edukacyjne, praktyke biznesowa i platforme wymiany miedzyreligijne;.

Wolnos¢ religijna w badaniach wdrozeniowych

Wyniki badan stosowanych w zakresie religii najcze$ciej sa publikowane
W postaci raportow o réznorodnym statusie naukowym. W ramach poszcze-
gblnych organizacji uktadaja sie one w serie raportéw przedstawiajacych
zmieniajace sie trendy. Ukazuja sie liczne raporty okresowe badz poswie-
cone sytuacjom kryzysowym obejmujgce swym zasiegiem cale kontynenty,
zbierajace liczne przypadki do dalszej analizy lub czes$ciowo je analizujace.
Zawieraja one wywiady, studia przypadkdw, formy dyskryminacji. Umiejet-
ne korzystanie z tych danych ma charakter wdrozeniowy, poniewaz wiele
z nich zawiera rekomendacje zmian oraz sledzi proces ich implementowa-
nia na danym poziomie, np. krajowym. Raportowanie zjawisk spotecznych
jest skutecznym narzedziem nacisku na grupy, ktére ograniczaja wolnos¢
religijng, zwtaszcza w przypadku braku réwnowagi sit.

Bardzo waznym elementem badan stosowanych jest odniesienie prak-
tyczne (polityczne), ktore w przypadku wolnosci religijnej ma rozbudowana
strukture, poczawszy od wczesnego dostrzegania rodzacych sie trudnosci
oraz okreslenia norm zachowania prawa. Wyniki badan stuza zmianom
spolecznym, poniewaz na ich podstawie wypracowuje sie mechanizmy prze-
kazu informacji oraz prébuje sie wplywa¢ na organizacje, gdzie dochodzi
do tamania prawa do wolnosci religijnej. Chodzi wiec o przeciwdziatanie
dyskryminacji oraz przesladowaniom ze wzgledu na wyznawang wiare, a od
strony pozytywnej wzmacnianie dziatalnosci charytatywnej i spotecznej
instytucji religijnych. W przypadku poszczegdlnych krajéw, gdzie tamane
jest prawo do wolnosci, pojawia sie konieczno$¢ reakcji na forum miedzy-
narodowym lub uskutecznienia rozwigzan krajowych. Ponadto dazy sie do
ukarania sprawcow przestepstw przeciwko wolnosci religijnej na drodze
sadowej lub quasi sadowej w postaci powotanych komisji oraz zados¢-
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uczynienia ofiarom. Ogolnie mozna wskaza¢ na przeprowadzanie dziatan
na poziomie lokalnym, krajowym i miedzynarodowym. Ich stopien i skala
zalezg od natury pozyskanych danych, wrazliwosci rezimu i wptywu spo-
tecznego oraz woli zmian u ofiar. Powstaje w ten sposob wiedza ekspercka,
ktéra odpowiednio wdraza sie w praktyke spoteczna.

Czastkowe wyniki badan stosowanych poddane badaniom wdroze-
niowym sktadaja sie na monitorowanie stanu wolnosci religijnej w postaci
raportéw z réznych rejondéw $wiata i poszczegdlnych krajéw, zwlaszcza
tam, gdzie jest ona zagrozona. Chodzi o spoteczne wykorzystanie informacji
naukowej w mediach o szerokim zasiegu, np. social media, organizowanie
konferencji, kampanii, publikacje raportéw. Maja one na celu nie tylko za-
poznawanie ludzi z kwestia wolno$ci religijnej, ale réwniez mobilizowanie
do dziatania, wspierania inicjatyw majacych na celu rozszerzanie wolnosci
religijnej przez petycje, pokojowe marsze, pisanie listéw itp. Szczegdlnie
istotna jest wspoétpraca z mediami, poniewaz dzieki ich pracy mozna mocniej
wplywacé na rzeczywistos¢ (Open Doors, 2022, 117, [12.12.2022]). Wyniki
badan wdrozeniowych zebrane w formie raportéw pozwalaja na wyciaga-
nie ogolniejszych wnioskéw na tle istniejacych powigzan utrudniajacych
przestrzeganie prawa. Raport taki taczy w sobie dane, aktualne trendy,
dowody oraz motywuje do zmian. Jego skuteczno$¢ obejmuje wczesniejszy
namyst nad kwestig rodzaju przekazywanej tresci oraz charakterze odbiorcy.
Raportowanie pozwala zwieksza¢ swiadomo$¢ opinii publicznej na temat
skali tamania podstawowego prawa cztowieka. Dobrze przygotowany raport
oparty na wiarygodnych dowodach famania wolnosci religijnej przyczynia
sie do budowania woli zmian, poczgwszy od poziomu najnizszego, lokalne-
go przez krajowy az do wykorzystania przez organizacje miedzynarodowe.
Z racji zastosowanych narzedzi oraz ogdlnego autorytetu nauki raporty
moga by¢ uzywane bezposrednio lub posrednio do wplywania na agendy
polityczne, powodujac — nawet jesli powolne — zmiany. Dotyczy to zaréwno
lobbowania wobec wiadz publicznych, jak i prywatnych oséb i organizacji
zaleznie od danej kwestii i rodzajow relacji miedzy podejmujacymi decyzje
a wytycznymi.

Wyroéznia sie dwa typy bezposredniego oddziatywania na zmiane sytuacji
famania prawa wolnosci religijnej, ktére moga sie wzajemnie przenika¢:
wsparcie organizacji miedzynarodowych oraz postepowanie prawne. Cho-
dzi w nich o wykorzystanie réznych metod zaangazowania i wptywu na
osrodki decyzyjne, aby zaradzity sytuacjom, w ktérych dochodzi do famania
prawa do wolnosci religijnej jednostek i grup. Cele takiego oddziatywania
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sg uzaleznione od danej sytuacji. W przypadku pojedynczej ofiary chodzi
o bezposrednie wsparcie i usuniecie szkody. Gdy celem ataku jest wspol-
nota religijna, nalezy obja¢ dziataniem wszystkich jej cztonkéw. W przy-
padku braku odpowiedniego prawa lub istnienia prawa dyskryminujacego
konieczny jest wptyw na organy ustawodawcze. Natomiast jezeli istnieje
prawo krajowe zabezpieczajace wolnos¢, ale nie jest przestrzegane, nalezy
szuka¢ poparcia organizacji miedzynarodowych oraz uzywac¢ metod przez
nie wypracowanych (Open Doors, 2022, 116-117, [12.12.2022]).

Liczne organizacje miedzynarodowe monitoruja sytuacje $wiatowa,
jesli chodzi o przestrzeganie konkretnych norm oraz podpisane konwencje
przez poszczegolne kraje. Biuro Wysokiej Komisji ONZ ds. Praw Czlowieka
podaje daty i tre$¢ konkretnych 18 traktatdw, ktére zostaty ratyfikowane na
$wiecie. Organy ONZ publikuja rowniez traktaty wedtug podziatu na obrone
poszczegolnych praw. Wydaja Powszechny Przeglad Okresowy (Universal
Periodic Reviews), ktéry w kazdym kraju raportuje stan przestrzegania
praw czlowieka. Wszystkie powyzsze instytucje podajg dane okresowe,
ktére sa na biezaco aktualizowane. Rada Praw Czlowieka ONZ powotuje
specjalnego rzecznika ds. wolnosci religijnej, ktérego zadaniem jest okre-
$lanie istniejacych i pojawiajacych sie przeszkéd w korzystaniu z prawa do
wolnosci religijnej oraz przedstawianie sposéb pokonywania tych przeszkod.
Publikuje on liczne raporty dotyczace poszczegélnych tematéw oraz krajow,
zawierajgce wyniki badan oraz postulaty zmian. W ramach zaangazowania
ONZ na polu religijnym zostaly wypracowane grupy postulatéw do wdroze-
nia, np. ,Faith4Rights” zwigzane z Deklaracja w Bejrucie (Office of the UN,
2021, [12.12.2022]).

Liczne kraje i organizacje wydaja swoje raporty wolnosci religijne;j.
Monitoring wolnosci religijnej znajduje swoje odzwierciedlenie w corocz-
nych raportach Stanéw Zjednoczonych: Annual International Religious
Freedom Report (Departament Stanu USA) (Office of International, 2022,
[12.12.2022]) oraz Roczny raport Komisji Stanéw Zjednoczonych ds. Wol-
nosci Religijnej w $wiecie (United States Commission, 2022, [12.12.2022]),
ktére zawieraja biezace rekomendacje dla administracji rzadowej i Kon-
gresu oraz wyniki realizacji rekomendacji z poprzedniego roku. Cykliczne
raporty religijne dotyczace wszystkich krajow na swiecie wydaje The Pew
Research Center, np. Annual Restrictions on Religion (Baronavski, 2022,
[12.12.2022]).

Istnieje wiele innych organizacji promujacych wolnos¢ religijng oraz
prowadzacych badania i publikujace wyniki na skale miedzynarodowa. Jed-
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na z nich jest Freedom of Religion or Belief Learning Platform. Ta nordycka
inicjatywa ekumeniczna koncentruje sie na wymiarze szkoleniowym, edu-
kacyjnym, warsztatowym i chce dociera¢ z przestaniem wolnosci religijnej
do parlamentarzystow, prawnikéw, duchownych, instytutéw religijnych,
studiow prawa miedzynarodowego, organizacji pozarzadowych, mediow.
Duze znaczenie i zasieg wsrdéd odbiorcéw maja publikacje Religious Fre-
edom Institute oraz Open Doors World Watch List. Od strony naukowej
wazng publikacja jest International Protocol on Documenting Violations
of Religious Freedom, ktéra podejmuje wiele kwestii metodologicznych
dotyczacych dokumentacji, monitoringu oraz sposobéw implementacji
wynikéw.

Co dwa lata sw6j miedzynarodowy raport publikuje Papieskie Sto-
warzyszenie Pomoc Ko$ciotowi w Potrzebie (Aid to the Church, 2021,
[12.12.2022]). Najnowszy raport pochodzi z 2021 r. i przedstawia w 0gdl-
nym wniosku, ze wiekszo$¢ swiatowej populacji (5,2 mld) zyje w krajach,
ktore naruszajg prawo do wolnosci religijnej, natomiast grupa religijng naj-
bardziej zagrozong prze$ladowaniami sa chrzescijanie. Réwniez w Europie
mimo dominacji chrze$cijanstwa raporty wskazuja na rosngcg nietolerancje
i dyskryminacje wobec wyznawcow tej religii. Observatory on Intolerance
and Discrimination against Christians in Europe Annual Report 2021 przed-
stawia dokumentacje przestepstw popetnionych przeciwko chrzescijanom
w 19 krajach europejskich; w 14 krajach miaty miejsce ataki fizyczne,
a w 4 — morderstwa (Observatory on Intolerance, 2022, [12.12.2022]).
Ponadto rosnie zjawisko autocenzury wérdd chrzescijan, tzw. chilling effect,
ktora szczegdlnie dotyczy edukacji, miejsca pracy, sfery publicznej, stosunkow
spolecznych i mediéw. Chrzescijanie staja sie przedmiotem negatywnych
stereotypow, a ich organizacje sa czesto wykluczane z platform spotecz-
nosciowych. Coraz bardziej ogranicza sie stosowanie klauzuli sumienia
w zawodach medycznych.

Raporty wolnosci religijnej dostepne w jezyku polskim oraz dotycza-
ce Polski maja bardziej charakter dokumentacyjny i monitorujacy, cho¢
mozna na ich podstawie opracowywa¢ kierunki badan wdrozeniowych.
Punktem wyjscia sg raporty Instytutu Statystyki Kosciota Katolickiego,
ostatni z 2019 r. (Instytut Statystyki, 2019b, [12.12.2022]). We wnio-
skach opracowanych na podstawie zebranych danych mozna przeczytaé,
ze naruszanie wolnosci religijnej w Polsce nie odnosi sie wytgcznie do
paragraféw prawa karnego, ale ma swoje mniej wyraziste przejawy w prze-
strzeni publicznej oraz na rynku pracy, co wskazuje na kierunki dziatan
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praktycznych. Papieskie Stowarzyszenie Pomoc Kosciolowi w Potrzebie
w Polsce we wspoélpracy z Uniwersyteckim Centrum Badan Religijnych
UKSW tlumaczy streszczenia obszernych raportow swiatowych dotyczacych
przesladowania chrzescijan oraz wolnosci religijnej, o ktérych byta mowa
wyzej (Pomoc Ko$ciotowi, 2022, [12.12.2022]). Cenny raport przedstawia-
jacy przypadki naruszenia prawa do wolnosci religijnej w Polsce w 2021 r.
opublikowalo Laboratorium Wolno$ci Religijnej z Torunia (Laboratorium
Wolnosci, 2022, [12.12.2022]). Naruszenia zostaty podzielone na siedem
kategorii: fizyczne ataki na osoby wierzace; niszczenie i zniewazanie
miejsc kultu; niszczenie i zniewazanie symboli religijnych i przedmiotow
czci religijnej; ograniczanie publicznego wyznawania wiary; dyskrymi-
nacja ze wzgledu na przekonania religijne; nawolywanie do nienawisci
na tle réznic wyznaniowych albo zniewazanie grupy ludnosci lub jakiej$
osoby z powodu jej przynaleznosci wyznaniowej; inne. Liczne raporty
i ekspertyzy prawne dotyczace wolnosci religijnej przygotowuje Insty-
tut Ordo Iuris. Na zlecenie Instytutu Wymiaru Sprawiedliwosci powstat
Raport przedstawiajacy przypadki naruszenia prawa do wolnosci religij-
nej w Polsce w odniesieniu do chrzescijan w 2019 r. (Instytut Wymiaru
Sprawiedliwosci, 2019, [12.12.2022]). Ogélnie da sie wykazaé w kwestii
wolnosci religijnej, ze narastajg napiecia spoteczne i poczucie zagrozenia,
stwierdza sie niewystarczalno$¢ kar dla sprawcéw lub zupelny ich brak,
brak programu prewencyjnego, tacznos$¢ tamania prawa do wolnosci z in-
nymi przekroczeniami, zwlaszcza w zakresie wykonywanej pracy.

* * *

Badania naukowe wolnosci religijnej dokonuja sie na trzech poziomach
teoretycznym, stosowanym i wdrozeniowym. Kazdy z nich posiada wtasng
specyfike, cho¢ jednoczesnie opiera sie na wynikach poziomu poprzedniego.
W ramach badan podstawowych mozna wyréznié¢ nastepujace sktadowe:
elementy wolnosci religijnej, model chrzescijanski wolnosci religijnej, za-
gadnienie wolnos$ci, wzajemne przenikanie sie i zwigzanie poszczegdlnych
praw czlowieka, redukcjonizm postawy neutralnosci, religia a panstwo.
Badania stosowane dotycza wplywu zapewnienia wolnosci religijnej na
sytuacje polityczno-spoteczng i gospodarcza. Chodzi o dowarto$ciowanie
harmonii spolecznej oraz monitoring przesladowan w oparciu o indeksy
pomiarowe i przygotowana dokumentacje. W badaniach wdrozeniowych
na podstawie poprzednich badan opracowuje sie rekomendacje zmian
i analizuje ich implementacje.
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Resumen: La esclavitud es un tema que tiene sus raices en la antigliedad.
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conflict between Western Christianity, whose difensor fidei was the Spain of
Philip 1, and the Ottoman Empire, represented as the infidel and the great
enemy. Within this scenario, slavery represents a true market in which men
and women lose their identity, their freedom, becoming a true consumer good.
Contemporary historiography and those of the last century have analyzed the
discourse on slavery in the Mediterranean, staging the stages, evolutions and
stories of this phenomenon. This contribution, in line with this international
conference, aims to trace the various aspects of slavery in the Mediterranean
between the 16th and 17th centuries. The proposed analysis will try to high-
light how freedom was lost in the modern age and how it could be survived.

Key words: Mediterranean, XVI-XVII centuries, Slaves, Slavery.

Introduccion

El Mediterraneo del siglo XVI se convirtié no sélo en una «frontera
liquida» caracterizada por su movilidad de hombres, benes y invenciones,
pero también fue un auténtico polvorin, formado por incursiones navales,
esclavos y corsarios berberiscos que, al servicio de la “Sublime Puerta”, se
enfrentaban continuamente con la monarquia espaiiola (Braudel, 2010).
La guerra es la gran protagonista del escenario mediterrdneo y a ella se
vincula el problema de la esclavitud, fruto de las incursiones y del con-
flicto entre el Imperio Otomano y la Espaiia de Felipe II. El origen de la
condicion esclava de hombres y mujeres en el mundo mediterraneo de la
Edad Moderna se manifiesta en la mayoria de los casos en su captura en el
contexto de la guerra y en todo caso de una situacién de abierta hostilidad
(Bosco, 2013, 57-82). Después de la captura, uno se convertia en propie-
dad de otra persona, privado de libertad y de toda autonomia de accion
y movimiento, al menos en principio; se sufria asi una evidente degrada-
cién absoluta de la propia condicién social e incluso de la propia dignidad
humana (Bono, 2018, 157-159). Especialmente en el siglo XVII es posible
rastrear el triunfo de la esclavitud; de hecho, Michael Foucault observé la
ruptura epistemolédgica que condujo a la discriminacién, las diferencias y la
cuestion de la identidad. Sobre eso Foucault en Las Palabras y cosas escribi:
«A principios del siglo XVII el pensamiento deja de moverse en el elemento
de la semejanza», observando cémo las ciencias humanas, que surgen de
este cambio de pensamiento, acabaran creando brechas en la sociedad
(Foucault, 1978, 61-92). Antonie Quartier, autor de L'esclave religieux y esc-
lavo en Tripoli bajo de Osman Pasha entre 1662 y 1668, confiesa que para
muchos esclavos el mayor tormento fue reconocer su responsabilidad al
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haberse expuesto a la posibilidad de captura: «II faut encore avouer que la
plus cruelle peine des captifs est le chagrin qu'’ils ont d’avoir abusé de leur
liberté, et d’avoir eux-mesmes forgé leurs fers par un caprice et une folle
curiosité» (Quartier, 1690, 173-174). Sin embargo, este paso de captura,
esclavitud, reduccién a objeto es un proceso abstracto, implementado en
términos concretos solo para un cierto nimero de individuos capturados.
Los esclavos destinados a los bancos de remeros, casi toda propiedad del
Estado, estan sujetos a la constriccién fisica y la inmovilidad predominan-
te; esclavos en cambio en manos privadas, insertos en la vida de la familia
y en las actividades productivas dirigidas por el amo (Stella, 2000), para el
desempefio de las multiples tareas a las que podian ser asignados, a menudo
incluso fuera de la casa sefiorial, necesariamente tenia que mudarse. En la
mayoria de los casos se impusieron signos de reconocimiento de la condi-
cion servil y no impedimentos para el desempefo de los trabajos y tareas
(Stella, 1996, 147-163). Por regla general, la movilidad dependia, como
toda la vida del esclavo, inicamente de la voluntad y las decisiones del amo:
la ocasién mds natural y frecuente era sobre todo el acompafiamiento del
propio amo en pequeilos viajes o en viajes a destinos cercanos o lejanos,
para servirle y asistirle, si no para prestarle compaifiia y defensa; una mo-
vilidad cotidiana en la vida del esclavo estaba implicita en el desempefio
de sus funciones (Bono, 2016, 139-141). Los esclavos podian experimen-
tar un mayor bienestar y una cierta promocién social, si conseguian crear
una relacién privilegiada con su amo, muchas veces con un componente
afectivo e incluso sexual, més alld de la mera violencia y opresién. Por
ejemplo, se dice que después del segundo sitio turco de Viena en el 1683,
que fracaso estrepitosamente, algunos esclavos turcos en la capital «se la
pasaba mejor que a los campesinos libres que trabajan en los campos»
(Schreiber, 1980, 251). Evidentemente las condiciones del esclavo podrian
mejorar por dos caminos: el primero es que el esclavo consiguiera mejorar
su condicién por iniciativa propia, gracias a un acuerdo con el amo para
ejercer su propia actividad laboral de la que sacar una ganancia apreciable,
que hizo posible “ahorrar” el precio del rescate. El otro camino hacia una
mejor suerte se abria para el esclavo a raiz de un cambio de duefio, por
una venta u otra circunstancia, y encontrdndose empleado directamente
por una persona poderosa y rica, cuya estima y confianza gano, recibiendo
encargos que le dirigfan. de alguna manera “compartir” la comodidad del
amo (Loualich, 2003, 181-188). Si bien la esclavitud deshumanizaba al
hombre o mujer que la padecia, los largos viajes a paises lejanos siguiendo
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al amo, a veces ampliamente relatados en las memorias de la esclavitud,
nos han brindado noticias, descripciones, incluso informaciones elaboradas
sobre aspectos de las tradiciones y costumbres de los paises. visitd; a este
respecto, las relaciones de los esclavos europeos tal vez no hayan sido uti-
lizadas en toda su utilidad potencial.

La esclavitd mediterranea en la historiografia

Salvatore Bono, uno de los mayores investigadores supra el tema de la
esclavitud en el Mediterraneo, en el 2002 recordé que sobre la esclavitud
«esta mucho por investigar, discutir y reensamblar» (Bono, 2002, 1-16).
Para analizar el fenémeno de la esclavitud, el historiador puede valerse
de numerosos tipos de fuentes para apoyar su investigacién. En primer
lugar, podemos citar las fuentes judiciales, relativas a las sentencias de los
tribunales estatales o eclesiasticos, que dictan la sentencia a remo contra
el reo que ira a servir en la flota (Petit [et au.], 1991). Continuando, es-
tan las fuentes de caracter religioso, que se refieren principalmente a los
documentos de las 6rdenes y cofradias, que trataban del pago del rescate
de los llamados cautivos de su condicién de esclavos (Casares, 2000;
cf. Verlinden, 1955)".

Mirando a la Peninsula Balcdnica, por ejemplo, Palfi sefiala la presencia
de asociaciones de cautivos en la zona de Hungria, que negocia el precio
justo del rescate con los amos, mantiene contacto con los carceleros (Pal-
fi, 2007, 35-83). Finalmente, encontramos las fuentes iconograficas como
monumentos o representaciones, que se refieren al tema de la esclavitud.
En el siglo XVIII, la cultura politica que se desarrollé en Francia entre los
reinados de Luis XV y Luis XVI creé amplias oportunidades para cuestionar
el significado de la libertad. hombres de letras, Rousseau, Voltaire y Diderot
incluidos, utilizan la metéfora de la esclavitud para criticar la tiranfa de los
dos soberanos (Peabody, 1996; Peabody, 2007, 361-383). En la historiogra-
fia europea, ciertamente fue Fernand Braudel con La Méditerranée quien
actu6 como “pionero” para los estudios sobre el tema de la esclavitud en la

! El andlisis propuesto por Martin es un ejemplo de investigacion histérica basada en
el andlisis de fuentes archivisticas de cardcter judicial y eclesiastico, en las que podemos
encontrar diversos datos de interés sobre el papel de los mercaderes, los oficios y la religion
que profesaban los esclavos. de la Granada del siglo XVI. También podemos citar el monu-
mental trabajo de Verlinden sobre el comercio de esclavos turcos y otras dreas bajo la égida
del Imperio Otomano en los puertos del Mediterrdneo occidental.
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cuenca del Mare Nostrum que, a diferencia de los trabajos anteriores que
mencionan el fenémeno en unas pocas paginas, da un amplio espacio a el
fenémeno de los esclavos (cf. Bono, 2002, 2)2.

Para encontrar en una historia general del Mediterrdneo un tratamiento
del tema de la esclavitud adecuado en proporciones y en sensibilidad a la
verdadera extensién del fenémeno, hay que remontarse a los ultimos afios,
a la Histoire de la Méditerranée de Bartolomé Bennassar (1998). No cabe
duda de que el contexto geogréafico de la esclavitud cambia en relaciéon con
la cronologia del trafico comercial y el desarrollo de las entidades estatales
y sus armadas. Entre la Edad Media y el cambio de edad moderna, por
ejemplo, vemos como las reptblicas de Génova y Venecia empiezan a mirar
hacia el Egeo y Oriente; mientras tanto, en la era moderna, notamos c6mo
los estados de Berberfa y Espafia también comenzaron a establecerse en el
Mediterraneo central occidental y los piratas Uskok en las costas del Adridtico
(Fiume, 2015, 270-271). A diferencia de lo que hizo Braudel, quien brin-
da una «historia horizontal del mediterrdneo», encontramos una «historia
vertical» en el andlisis aportado por el historiador britdnico David Abulafia
(Abulafia, 2011), que se centra en el cambio y los sujetos humanos que lo
hacen posible. De hecho, encontramos una especial atenciéon de Abulafia
al andlisis de las relaciones, que se crean a través del intercambio de ideas,
bienes y conocimientos a través de los puertos comerciales y los puertos
del Mediterrdneo. En el drea mediterranea de la Edad Moderna la esclavi-
tud asume caracteristicas peculiares: reciprocidad, es decir, los cristianos
europeos capturan y esclavizan a los norteafricanos y musulmanes “turcos”
y viceversa; temporalidad (los cautivos pueden ser rescatados o intercambia-
dos y, después de cierto tiempo, regresar a su tierra natal); la recurrencia,
es decir, que uno puede caer en cautiverio mas de una vez, sobre todo si se
hace a la mar por trabajo; la creacién de una red financiera muy unida de

2 El 4rea mediterranea se caracteriza por la palmera y el olivo, por el nomadismo y seden-
tarismo de sus poblaciones, por fendmenos sociales comunes, por ejemplo, el bandolerismo,
pero unidos por una rica y peculiar historia politica de espacios ,,regionales” interconectados
o al menos contiguo. La obra de Braudel en general destaca un nuevo método de hacer his-
toria, ya que el movimiento de les Annales ya no dio prioridad a la historia politica o militar:
la llamada “histoire événementielle”. El movimiento dara vida a un método de investigacién
innovador, basado en el andlisis de fendmenos sociales y econémicos. Entre estos fendme-
nos que analiza Fernand Braudel, ciertamente, se encuentra también la esclavitud sobre la
cual algunas producciones tuvieron algunos vacios al respecto; los méritos del historiador
francés son, como apunta Salvatore Bono, «las referencias a la esclavitud, y las indicaciones
bibliograficas precisas, aumentan desde la primera edicién (1949) a la segunda (1966)».
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comerciantes, redentores, corredores, interesados en especular sobre el res-
cate, asi como en liberar a amigos y familiares (Montalvo, 2002, 148-157).
Dentro del Mediterraneo, donde encontramos piratas y corsarios, vemos
que la esclavitud es fruto del comercio y sobre todo del conflicto que se estd
produciendo en la Edad Moderna entre el Imperio Otomano y Occidente.
Especialmente debido a la guerra, la demanda de esclavos crecié cada vez
mas, ya que eran utilizados como remeros en las galeras de las flotas esta-
tales (Fiume, 2015, 281). Luca Lo Basso, por ejemplo, analizé el sistema
de construccién y abastecimiento de la flota veneciana y genovesa, con
especial atencién a los sistemas de contratacion y pago y la divisién de la
tripulacién dentro de la flota (Lo Basso, 2003). Las carceles son por exce-
lencia los lugares donde se prolonga la trata de blancas, las tripulaciones
de todos los marinos estdn compuestas por convictos condenados a prision
por los tribunales) y por esclavos y remeros libres (buonavoglia); no hay
tripulacion sin esclavos (cf. Bono, 1987, 832)3.

De hecho, se podria decir que la esclavitud y los esclavos fueron una
fortuna para las armadas del Mediterraneo, ya que resolvieron el problema
del alistamiento dentro de las flotas (Stella, 2006, 265-282). Hablando de
esto dltimo, no se puede dejar de mencionar la esclavitud en relacién con
los corsarios y los estados berberiscos, protagonistas indiscutibles del mundo
mediterrdneo entre los siglos XVI y XVII. Los corsarios han caracterizado la
historia del Mediterraneo a lo largo y ancho, convirtiéndose en objeto de
numerosas publicaciones, a través de la guerra de carreras. Entre los mas
renombrados podemos mencionar a Khayr al-Din (1466-1546), conocido
como “el Barbarroja”, Murad Dragut (1485-1565) y Ulug Ali (1500-1587)
quienes, distinguiéndose por sus hazafias, ocuparon el cargo de Kapudan
Pasha (Gran Almirante). Los corsarios durante el periodo moderno temprano
no eran necesariamente de origen turco, algunos de ellos formaban parte
de ese grupo que se denominé “renegados” (cf. De Bunes Ibarra, 1989;
B. Bennassar, L. Bennassar, 1989)*.

% La maggior parte degli schiavi musulmani, come riferisce Salvatore Bono, prestava
servizio sulle galere di Napoli, Livorno e Genova e il numero dei vogatori variava a secondo
del modo di vogare sull'imbarcazione.

4 Entre los siglos XVI y XVII, los renegados representaron un puente entre el Occidente
cristiano y el Islam; abrazando la nueva fe y estableciéndose en los estados de Berberia se
convierten en mediadores entre culturas. Los nuevos conversos reciben nombre y vestimenta
musulmana, ingresan en la sociedad berberisca, caracterizada por una fuerte movilidad so-
cial -debido a la ausencia de una rigida adscripcién a una clase y a un estatus, que osifica la
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Los corsarios tenian sus bases en los puertos mas importantes del
Africa magrebi: Argel, Ttnez y Tripoli. Constituyeron el corazén de la po-
litica, el comercio y las incursiones de los estados o regencias de Berberia®.
Y es precisamente en este contexto que encontramos a hombres y mujeres
occidentales, que fueron hechos prisioneros y vivieron la esclavitud en el
norte de Africa.

«Barbara, e violenta sciavitu de! Barbaro Tripolino».
Algunas historias de esclavos en el Mediterraneo moderno
(siglos XVI-XVII)

Pues los autores europeos entre los siglos XVI y XVII hablan del Magreb,
que entonces se llamaba «Berberia» o «Barbaria», coincidi6 con la charla de
corsarios y esclavos. La Topographia e Historia general de Argel (1612) del
benedictino Diego de Haedo (1612), que habia visitado Argel entre 1578
y 1581, dedica dos partes (de las cinco) respectivamente a los esclavos y a los
«martires». La esclavitud es un tema muy interesante; ya que, si bien ser esclavo
equivalia a una real despersonalizacion del hombre o de la mujer, a través
de la historia del esclavo es posible obtener un punto de vista mas amplio.
El andlisis de las historias de hombres y mujeres que vivieron la esclavitud
en los estados berberiscos y en los estados italianos nos permite observar
tres aspectos fundamentales: la esclavitud vista como un factor econémico,
ya que los esclavos se convirtieron en verdaderos bienes de consumo de
la época; la esclavitud como medio de analisis de la cultura y, finalmente,
como se menciond anteriormente, cémo los esclavos contribuyeron a la
narrativa de los lugares donde estuvieron prisioneros. Durante el siglo XVI
se aprecia un repunte del comercio de esclavos moriscos, especialmente tras
la conquista de Tunez (1535), de la mano del emperador Carlos V, y tras la

jerarquia de clases sociales en la Europa catdlica, en la que podrédn hacer fortuna, participar
en empresas de corsarios, aunque frecuentemente sean presa de los cristianos. asi terminan
ante el tribunal del Santo Oficio, que tiene la tarea de hacer un escrutinio de conciencia, con
la intencién de perdonar a aquellos que se vieron obligados a renunciar a la fe para salvar
la vida o que de manera oportunista lo hicieron “por la boca”, pero no “desde el corazén”.

5 Las regencias se beneficiaron, como dice Fernand Braudel, de la salida del Mediter-
réneo de la «gran historia», del creciente interés de los imperios por las rutas transoceédnicas
frente a las, que se habian vuelto estrechas, del mar interior. En nombre de una supuesta
talasocracia, Argel, Tunez y Tripoli son capaces de imponer a las potencias interesadas en la
presencia naval en el Mediterraneo la drastica eleccién entre “comprar” la paz, mediante el
pago de tributos, o sufrir los ataques depredadores de los corsarios.
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sublevacién de los moriscos en las Alpujarras (1569-1571) (cf. Girén Pas-
qual, 2020, 115-134; Civale, 2011, 51-88; Sobre la revuelta, 1982, 13-15)°.
Un aspecto muy interesante, revelado por Jodo Mascarenhas, se refiere al
origen geografico de la mayoria de los esclavos presentes en la ciudad de
Argel (Teyssier, 1993, 74-75)".

Encontramos por ejemplo la historia de un joven espaiiol llamado
Diego Galdn de Escobar, autor del adictiva Relacidn del cautiverio y liber-
tad, narra su larga desventura (1589-1610) para escapar de la esclavitud
y regresar a su patria (Galan, 2011, 28). En el siglo XVII encontramos la
narracion del abad irlandés Giovan Battista de Burgo que, habiendo ex-
perimentado la «Barbara, je violenta sciavitu de! Barbaro Tripolino» (De
Burgo, 1686, 21), narré durante su tiempo en la esclavitud las diferencias
culturales entre occidentales y turcos. Lo que de Burgo describi6 son las
observaciones de un clérigo, que evidentemente entra en un mundo que
no es irlandés, del que proviene, o en todos los casos no es cristiano. De
hecho, afirma que «El cristiano lleva el sombrero, que se levanta para saludar
a un amigo. El turco lleva el turbante; ni se lo quita nunca a nadie, aunque
fuera el mismo Gran Sefior. El cristiano mantiene su cabello en su cabeza.
El turco se afeita y queda calvo como la palma de la mano. El cristiano se
afeita la barba. El turco nunca. El cristiano se viste con pantalones cortos.
El turco siempre largo. El cristiano usa zapatos. Las zapatillas turcas [...].
El cristiano lleva una camisa sobre la carne. Los turcos en Egipto y Tierra
Santa lo usan sobre sus tnicas. Las mujeres cristianas en su mayoria van
descubiertas. Los turcos no se dejan ver, ni la cara ni las manos» (De Burgo,
1686, 448-449). Miriam Harry analizando la historia de un esclavo negro,
que estaba al servicio de una familia judia, dice que «con vistas al mar
y rodeada de un oasis, Tripoli le habia parecido un lugar encantador, una
anticipacién del paraiso, al que esperaba ser destinado por el Dios de la

6 El norte de Africa supuso una gran oportunidad para la nobleza procedente de la pe-
ninsula itdlica, que particip6 en la campafia de Ttnez del emperador Carlos V. Por ejemplo,
en la zona de Ordn y otras zonas limitrofes, como bien observé Rafael Girén Pascual, los
miembros de la nobleza italiana comenzaron a establecer y luego a fortalecer un comercio
hecho de «carne y sangre». El caso de Tunez, en cambio, fue analizado a fondo por Gianclau-
dio Civale en su ensayo de hace unos afios, en el que se destacan las estrategias del gobierno
espafiol en la ciudad norteafricana, las relaciones y contrastes entre la poblacién indigena
y el gobierno espafiol.

7 Mascarenhas afirma que, durante su periodo de esclavitud en Argel, hubo esclavos
de diferentes partes del mundo: italianos, alemanes, ingleses, flamencos, chinos, japoneses,
hungaros, espafioles, franceses, novohispanos, etc.
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misericordia» (Harry, 1911, 273). En la zona de los estados berberiscos, tal
y como analiza Raffaella Sarti, entre los siglos XVII y XVIII encontramos una
gran concentracion de bolofieses que vivieron la esclavitud en las fronteras
del Imperio Otomano (Sarti, 2001, 437-473). Algunos de los que fueron
capturados y esclavizados en el norte de Africa durante el siglo XVII vestian
al estilo turco, como muestra de haber sido asimilados a la nueva cultura;
uno de ellos fue el aderezo «Me vistieron a = la turca». Fue narrado por
Nicolo Speranza de Trieste y Mario Speri de Livorno, ya que con el cambio
de ropa se abrazé la nueva fe (Rostagno, 1983, 61, 70). Entre los bolofeses
ilustres ciertamente podemos citar el caso del conde boloiiés Luigi Ferdinando
Marsili (1658-1730), hecho prisionero durante el conflicto entre Austria y la
“Sublime Puerta”, que sirvié a un pachd durante la batalla de Viena (1683)
y posteriormente redimido en 1684 (Marsili, 1996). El origen de la condi-
cion esclava de hombres y mujeres en el mundo mediterrdneo de la Edad
Moderna parece en la mayoria de los casos a su captura en el contexto de la
guerra y en todo caso de una situacién de abierta hostilidad. Después de la
captura, uno se convertia en propiedad de otra persona, privado de libertad
y de toda autonomia de accién y movimiento, al menos en principio; por lo
tanto, se sufre una evidente degradacion absoluta de la propia condicién
social e incluso de la propia dignidad humana (Bono, 2018, 154-155). Sin
embargo, como se menciond anteriormente, el esclavo brinda varios puntos
de vista interesantes sobre los lugares que visita acompafiando a su amo
0 ama y, sobre todo, sobre la cultura en la que se intercala.

Movilidad y viajes de esclavos en el Mediterraneo moderno

El esclavo durante la Edad Moderna esta sometido durante la mayor
parte del periodo de cautiverio a un fuerte estrés compuesto por golpes,
cadenas y abusos de todo tipo. Aunque fue privado de todo derecho, re-
presenta una fuente para conocer mejor la cultura, las costumbres de sus
captores y también puede brindarnos una descripcién detallada de los
lugares donde se encuentra. Como hemos visto anteriormente para el caso
de Giovan Battista de Burgo o el esclavo al servicio de la familia judia, entre
los siglos XVI y XVII existen numerosas historias de hombres en condiciones
de esclavitud en el Mediterrdneo, que han sido descritas por la historiogra-
fia. La aventura de Al-Hasan al-Wazzan, también conocido como Leén el
Africano, descrita con detalle por Natali Zemon Davies, representa un caso
muy interesante ambientado durante el siglo XVI (Zemon Davis, 2006). Esta
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el caso de un nifo llamado Joseph Pitts, que fue capturado y esclavizado
por un corsario turco de origen holandés en 1678 (cf. Fiume, 2009, 14)8.
En Argel la propiedad pasé de un sefior a otro, hasta un tal Omer, persona
culta, que la llevé consigo en mayo de 1685 a La Meca y Medina, donde la
manipul6; probablemente se convirtié en esa ocasion o ya lo habia hecho
antes de partir. A su regreso a Inglaterra, Pitts escribi6 y public6 A Faithfull
Account of the Religion and Manners of the Mahometans (1704), texto que
«en su conjunto nos da una imagen precisa y sensacional de lo esencial del
islam»; el mayor interés del volumen es el largo y detallado relato de su
peregrinaje a La Meca (cf. Norton, 2009, 259-268; Davis, 2003)°.

Incluso en la Rusia del siglo XVII, en la corte del Zar Pedro “el Grande”,
se cuenta la historia de un esclavo negro llamado Anibal, a quien el sobe-
rano llevo en sus viajes a las cortes europeas (Parry, 1923, 359-366). Todo
un capitulo de los viajes de los esclavos podria estar formado por aquellos
que se hacen para escapar de los lugares de la esclavitud, viajes aventure-
ros, hechos en la ansiedad de ser descubiertos y en el desafio a los peligros
y dificultades, sobre todo porque muchas veces contdbamos con medios que
no eran enteramente adecuada. Algunas historias escritas por los propios
protagonistas estdn llenas de suspenso y llenan al lector de admiracién
por la valentia y habilidad de los protagonistas. Ademads del “privilegio” de

8 Nel corso del XVII secolo vi sono casi di olandesi che decisero di servire come corsari
I'Impero Ottomano. Tra questi si puo citare il caso di Simon Simonsen (1579-1615), conos-
ciuto tra i turchi con il nome di Dangiker, Dansker, Danser o pit semplicemente Simon Re’is,
che «insegna ai corsari barbareschi come costruire grandi navi a chiglia profonda adatti alla
navigazione oceanica».

° El perfodo de esclavitud y los abusos narrados por Pitt dentro de su obra ha sido criticado
por algunos estudiosos. Claire Norton plantea la hipdtesis de varias razones por las que golpear
a un esclavo como una forma de proselitismo habria sido ilégico. Un esclavo golpeado para
convertirlo no tendria valor econdémico ya que los musulmanes enfrentaban la presién social
para liberar a sus esclavos una vez que se convertian. La costa de Berberia también era muy
igualitaria en su diversidad religiosa, los servicios cristianos se celebraban en varios lugares,
lo que disminufa la probabilidad de que un cristiano no tuviera lugar en la sociedad isldmica.
Robert Davis también duda de la validez de muchas narraciones de esclavos, al tiempo que
admite que el uso de la violencia contra un esclavo sirvi6é “como una advertencia para todos
los demads esclavos que podrian presenciar o escuchar sobre esto para que hicieran lo mejor
posible”. El propio Pitts menosprecia el tropo de la conversion forzada, afirmando que fue
una ocurrencia rara, “aunque fue mi mala suerte la que fue tratada tan despiadadamente”.
Sin embargo, Pitts da una razén por la que sus maestros usarian la fuerza violenta contra él,
a saber, que uno de sus maestros tenfa un pasado sérdido y esperaba aligerar sus pecados al
obligar a Pitts a convertirse y luego liberarlo, un rito sagrado dentro del islam.
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poder seguir a su amo en los viajes que éste realizaba, los esclavos del drea
mediterrdnea podian encontrarse en contextos de fuerte movilidad social,
sin embargo, como ha sefialado Salvatore Bono, «la esclavitud es la peor
forma de movilidad social» (Bono, 2018, 155). No obstante, se pueden en-
contrar episodios repartidos por toda Europa y el drea mediterranea en los
que la esclavitud ha supuesto “beneficios” para quienes la padecian. Esta
el ejemplo de Johan Wild, un granjero austriaco del siglo XVIII, que fue
capturado por los htingaros. El afirma en su historia cémo su condicién de
esclavo no era una carga, de hecho, como dijo el mismo Wild: «La pasé bien,
tuve un trabajo facil y nunca me falté nada en cuanto a comida y bebida».
Durante su viaje a Marruecos siguiendo a John Braithwaite, diplomatico
inglés y autor de la obra The History of the Revolution in the Empire of Mo-
rocco upon the Death of the late Emperor Muley Ishmael, revela que muchos
esclavos «vivieron mejor de lo que podrian haber esperado en sus propios
paises» (Wild, 1964, 52-53)1°,

El mismo Braithwaite relata la presencia de esclavos britdnicos en las
carceles de aquellas zonas y cémo uno de ellos gozaba del favor de la reina;
el diplomatico escribe al respecto: «...Recibimos la visita de la mayoria de
los cautivos cristianos y de todos los que tenian la menor expectativa de
obtener su libertad a través de los medios del Sr. Russel... solo pudimos
escuchar de dos ingleses en cautiverio en todo el Imperio; uno era un Mu-
chacho dejado por el Capitan Steward cuando era Embajador aqui: Parece
que entonces estaba en tan gran favor con una Reina, de quien era Esclavo,
que ella no quiso ni ofr hablar de separarse de él; y se aconsejé al Embajador
que no insistiera demasiado con él por temor a que su Interés interrumpiera
todas sus Negociaciones...» (Braithwaite, 1729, 167). Como se mencion6
anteriormente, los esclavos y las esclavas podian experimentar un mayor
bienestar y una cierta promocién social, aunque todavia en la privacién de
la libertad personal, si consegufan crear una relacién privilegiada con su
amo, muchas veces de caracter afectivo y/o sexual. componente, més alla
de la mera violencia y opresién. Un caso, parece positivo, fue el de Bernarda
Juana de los Angeles, una mujer turca traida a Cadiz en la década de 1660

10 Dopera di Braithwaite & molto interessante, poiché ¢ dedicata ai Governatori della
Royal African Company of England, una compagnia fondata agli inizi del XVII secolo e che
si occupava del commercio di schiavi nel continente. Inoltre, 'opera in sé raccoglie alcuni
episodi della vita del diplomatico inglese, pere esempio una volta fu incaricato di una spedi-
zione a St Lucia e St Vincent per conto della compagnia e poi fece un girovagare per I’Africa
dove scrisse un resoconto dei suoi viaggi attraverso la Gold Coast.
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por su duefio, el comerciante aleman Bernardo Drayer, quien le dejo dine-
ro, joyas, muebles, ropa, tras probablemente una vida, al menos durante
un cierto tramo, de afecto y consuelo compartidos; Bernarda agradecida
ordend miles de misas en sufragio de su benefactor (Stella, 2000, 26-27).
La movilidad social y espacial més frecuente de los esclavos podria derivar
de dos caminos potenciales diferentes: uno, que el esclavo lograra mejorar
su condicién por su propia iniciativa y mérito, gracias a un acuerdo con el
amo para ejercer su propio trabajo o actividad empresarial a partir de la
cual sacar una ganancia apreciable, que le permitié “ahorrar” el precio del
rescate; una tipica ocupacién generalizada de los esclavos europeos en las
ciudades magrebies era la de recorrer la ciudad repartiendo agua potable;
también lo hicieron, como él mismo cuenta, René de Chastelet des Boys y, del
mismo modo y antes, de Rocqueville, ambos en Argel respectivamente en
1642-1645 y unas décadas mas tarde (Loualich, 2003, 181-188). Los casos
reseflados anteriormente representan un ejemplo de cémo el ser esclavo
condujo a la posibilidad de cambiar de estatus, a través de la movilidad
social; sin embargo, la esclavitud representé un verdadero negocio para
los amos y esto representd siempre el elemento caracteristico del trafico.

El esclavo como bien de consumo ostativo
dentro del mercado globalizado

La dindmica econémica del Mediterrdneo moderno temprano fue
producto de contactos internacionales tanto internos como externos: por
un lado, las relaciones politicas y econémicas entre los litorales cristianos
del sur de Europa y los musulmanes del norte de Africa y, por otro lado, la
creciente importancia de las economias de Europa occidental y del Atlantico
y el modelo econémico que presentaban. El destino de la esclavitud en el
Mediterraneo estuvo determinado por las relaciones entre estas economias.
Esto es evidente en la economia corsaria del Mediterraneo. El ntimero de
victimas europeas cristianas de los corsarios del Mediterrdneo entre 1530
y 1780 se estima entre un millén y un millén y cuarto (Davis, 2003), igualado
por un ntmero similar de norteafricanos asaltados por barcos europeos. La
estimacioén solo para Italia es de 400 000 a 500 000 (Bono, 1999). Cierto
numero de las victimas de los corsarios fueron rescatadas por sumas que
superaron con creces su precio como esclavos gracias a organizaciones eu-
ropeas, tanto 6rdenes de caridad como agencias privadas, que ofrecieron
ayuda economica para rescatar a los cautivos cristianos. Estudios recientes
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han revelado que las condiciones financieras para ello se crearon ad hoc en
Italia, Provenza y Espafia, y evolucionaron hacia sistemas mercantiles locales
de crédito y préstamo (Kaiser, 2008). La economia del rescate que se habia
practicado desde la Edad Media central se generalizé debido principalmente
a las condiciones financieras imperantes. Las familias de los cautivos resca-
tados ahora dependian de nuevas firmas financieras que se ofrecian a res-
catar a sus seres queridos. Una vez de vuelta en sus ciudades de origen, los
cautivos rescatados no eran libres de seguir su propio camino. Si no tenian
los medios econémicos para reembolsar su rescate, se convertian en depen-
dientes de sus redentores, pero la mayoria de los cautivos eran vendidos
como esclavos en los mercados del sudoeste de Europa y del norte de Africa.
Por lo tanto, la “economia corsaria” dependia de los medios financieros de
las economias mediterrdneas tanto para comprar como para rescatar a los
cautivos. También se baso en el hecho de que los mercados del norte de
Africa e Italia perdieron su hegemonia en el comercio de esclavos debido
a las nuevas rutas atlanticas que conectaban el sur de Europa directamente
con los mercados de esclavos africanos y la posicién del Imperio Otomano
en el Levante. Los corsarios cristianos europeos y musulmanes del norte de
Africa, por lo tanto, catalizaron la economia mediterranea ofreciendo cautivos
en venta o rescate. El hecho de que la mitad de los capitanes inscritos en los
corsarios berberiscos fueran cristianos-europeos demuestra la razén de ser
economica de estas actividades que atrafan a oportunistas y emprendedores.
Las redadas, el cautiverio y el rescate también fueron comunes en los Balcanes
y el Mediterrdaneo oriental, gracias a los medios financieros disponibles en
el Imperio Otomano para comprar cautivos extranjeros secuestrados y para
rescatar a sus propios habitantes (David, Fodor, 2007). Este es un ejemplo
caracteristico de la funcién de mercantilizacién de los seres humanos en la
economia mediterrdnea internacional. La historia de la trata de esclavos
en el Mediterraneo occidental a la luz de la historia de la trata de esclavos
en el Atlantico atn esté por escribirse. Los mercados del Mediterrdneo oc-
cidental perdieron su hegemonia. una vez que las companias del noroeste
de Europa comenzaron a dominar el comercio de esclavos en el Atldntico en
el siglo XVIIL. Los puertos del noroeste de Europa en Gran Bretafia, Francia
y Holanda ahora controlaban las transferencias directas de africanos des-
de Africa occidental a las Américas gracias a su monopolio maritimo. Sin
embargo, el futuro de la esclavitud en el Mediterraneo no solo se debié al
cambio de rutas comerciales en Occidente, sino también a la expansion de
la economia de Europa occidental, que en el siglo XVIII pas6 a depender de
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una nueva forma de esclavitud en las grandes plantaciones, para lucrar con
la mercantilizacién de seres humanos y bienes. Como siempre, la expansion
econdmica y el poder politico iban de la mano. Los corsarios del norte de
Africa perdieron una vez que los gobiernos de Europa occidental pudieron
asegurar las rutas de navegacion pagando a los corsarios y la proteccion
que ofrecian sus coronas. Es bien sabido que fue la hegemonia britdnica en
el comercio internacional en el siglo XIX lo que hizo posible la aplicacion
de la ley de abolicion en el Atlantico. La esclavitud y la trata de esclavos
en Europa y el Mediterrdneo fueron asuntos de politica internacional a lo
largo del siglo XIX. La Asamblea Nacional Francesa abolié la esclavitud en
Francia y la mayoria de sus colonias en 1794, solo para restaurarla en 1802.
Después de la abolicion de la trata de esclavos y de la esclavitud en Gran
Bretafia (1807) y en Francia (1848), fue el turno de Portugal (1865) y Es-
pafa (1880) de aprobar decretos generales de emancipacién. En 1850, Gran
Bretafia ya habia obligado a Portugal a abolir la esclavitud en Brasil. Tam-
bién en el este, la abolicién de la trata de esclavos otomana, y la esclavitud
en el mundo musulmdn en general, fue un proceso que fue de la mano de
britanicos y franceses. Expansion en el Mediterraneo otomano. Francia se
apoderd del norte de Africa, y la nueva posicién del Imperio Britanico en el
este de Africa, el Océano Indico y el Golfo Pérsico le permitié actuar para
cortar las fuentes africanas del comercio otomano de esclavos (Toledano,
1982). La abolicién del mercado de esclavos de Estambul en 1847 no eli-
minoé el comercio del C4ucaso y el Caspio. Esto fue esencial para la incor-
poracion de los seres humanos a la casa otomana, que dependia en gran
medida de los esclavos, tantos varones (kul) y hembra (harem) (cf. Anoni-
mo, 1770, IV-IX; Andri¢, 2016, 18-19; Mantran, 2000, 193, La abolicion
de la esclavitud encontré asi oposicidn, especialmente para este tipo de
esclavos. Pero las convenciones internacionales y el discurso intelectual se
salieron con la suya. Gran Bretafia presion6 al Imperio Otomano para que

1 La palabra kul se refiere a la condicién de esclavitud. En el Imperio Otomano, esta
palabra se usaba para indicar a los esclavos que servian en la “Sublime Puerta” y en este
caso al sultdn, que tomaba el nombre de kapikuli. Este término se utilizé para indicar en
este caso el cuerpo de jenizaros y algin cuerpo de caballeria otomana. Como consta en un
panfleto anénimo del siglo XVIII, fechado en 1770, «La infanteria de tierra de los turcos no
es toda de la misma fuerza, sino que se compone de varios cuerpos de tropas diferentes,
mas o menos valientes, y se divide en Capiculy y Serratculy». Los kapikuli eran hijos de un
“tributo de sangre”, también conocido como devsirme. Este instituto fue la base del sistema
de conscripcién para enrolar nuevos miembros del cuerpo de los jenizaros, que servirfan en
la infanteria y protegerian la persona del sultdn.
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firmara un tratado de aboliciéon en 1880, y en 1891 también firmo la Ley
de la Conferencia de Bruselas, que suprimi6 todo el comercio de esclavos
(Rotman, 2014, 274-275).

Conclusiones

Durante tres milenios, la esclavitud ha sido una parte inseparable de
la vida social y econémica del Mediterrdneo. Su existencia y expansiéon han
estado condicionadas por dos factores principales: la evolucién del mapa
politico mediterrdneo, que determind las relaciones entre las civilizaciones
mediterraneas, y el mapa econémico internacional. La prosperidad impli-
caba grandes mercados de esclavos. Pero el valor de un ser humano era en
si mismo un motor de la dindmica econdmica, y la prosperidad también
dependia de la esclavitud. Los esclavos no se utilizaron exclusivamente
en ningun sector econdmico. Muchos esclavos avanzaron en sus puestos
gracias a las oportunidades que les brindaba el orden social en el que
se intercalaban. Algunos, especialmente en el sector publico musulman,
lograron escalar las jerarquias hasta lo mas alto. Esto no significaba que
fueran menos maltratados o sufrieran menos crueldad que los esclavos en
otros lugares. Asi como no podemos clasificar a los esclavos en las socie-
dades mediterrdneas como una clase segiin su posicién socioeconémica,
no podemos clasificarlos segun la crueldad con la que fueron tratados.
La crueldad, el abuso, la violacién y la muerte siempre fueron frecuentes,
y aunque los esclavos no los padecian exclusivamente, su estatus legal los
hacfa particularmente vulnerables y su sujecién particularmente extrema.
Los legisladores han tratado de limitar la crueldad con los esclavos, pero
las culturas han encontrado razones para justificar la inferioridad de los
esclavos, la existencia de la esclavitud y su perpetuacion. determinando su
curso por su impacto en las relaciones entre estados, sociedades y culturas,
y por un flujo constante de seres humanos en y dentro del Mediterraneo. El
hecho de que la mayoria de los esclavos fueran desarraigados, transporta-
dos y trasplantados a la fuerza no entraba en conflicto con el hecho de que
se los consideraba vitales en la mayoria de las sociedades mediterraneas,
tanto en el sector privado como en el pablico. Por el contrario, explica muy
claramente por qué fueron traficadas a la fuerza. Los esclavos se consi-
deraban vitales porque eran humanos y bienes. Y esta definicién de dos
caras aparentemente contradictoria ha demostrado ser extremadamente
elastica y adaptable a la realidad cambiante. Algunos eran originalmente
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habitantes de una parte diferente del mismo Mediterrdneo, mientras que
otros fueron importados de Africa y Eurasia. Rara vez vemos esclavos
comerciados desde el Mediterraneo. En la mayoria de los casos, se utilizd
una distinciéon de “origen”, “etnicidad”, “fe” o “color”, para justificar la
esclavitud y el sometimiento. Esta era una de las formas en que la mente
humana enfrentaba la explotacién del préjimo, sin considerar al esclavo
como préjimo. Pero a pesar de su distincién, los esclavos formaban parte de
las sociedades mediterraneas gracias a sus funciones socioecondémicas que
hacfan necesaria su integracion y manumisién. Méas de un siglo después de
la abolicion de la esclavitud en el Mediterraneo, ahora es imposible indicar
qué habitantes del Mediterrdaneo son descendientes de esclavos, aunque
hay casos de personas segregadas por ser marcados como “descendientes
de esclavos”. A pesar de los convenios internacionales que los estados me-
diterrdneos han firmado, la trata de seres humanos, las limitaciones a la
libertad de las personas explotadas o la desigualdad con otros miembros
de las mismas sociedades, legales o ilegales, no son infrecuentes, y se han
probado casos extremos en varios paises mediterrdneos como violaciones
de la prohibicion legal de la esclavitud. A diferencia de otras partes del
mundo, en el Mediterrdneo estos casos son mayoritariamente el destino de
inmigrantes ilegales (procedentes de estados mediterrdneos menos pros-
peros o de otras partes del mundo) cuyo movimiento sigue condicionado
por los dos factores principales que hicieron posible la esclavitud en el
Mediterrdneo: la politica. y economia. Aunque hoy en dia este movimiento
demogréfico es mayoritariamente “voluntario”, deberiamos preguntarnos si
realmente se ha dado a estas personas una verdadera libertad de eleccién.
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monoteistas: el judaismoy el cristianismo. La presencia de judios y cristianos
dentro del imperio se convirtié en un ejemplo de multiculturalismo, que ca-
racterizé al Imperio Otomano, y de autogobierno con la formacion del sistema
mijo. Este trabajo analiza el papel de las minorias religiosas, concretamente
judiasy cristianas ortodoxas, presentes en el Imperio Otomano entre los siglos
XVII'y XVIII. La institucion de los mijos deseada por los sultanes se convirtié no
solo en un ejemplo de libertad religiosa, ya que no se impuso la conversion
a cristianos y judios, sino en una forma de mantener estable el poder y la
autoridad del sultan en todo el imperio.

Palabras clave: Imperio Otomano, dhimma, multiculturalismo, libertad
religiosa.

Introduction

The end of the Byzantine Empire, with the conquest of Constantinople
in 1453 by Sultan Mehmed II “the Conqueror” (1432-1481), the Ottoman
sultanate grew to become a transcontinental state. The empire, at the height
of its power, created a multicultural, multireligious, and multilingual reality
during the many and incessant conquests between the 16 and 17 centuries.
In doing so, it incorporated a diverse range of non-Muslim communities
who, to some extent, enjoyed life under the rule of the Ottoman Empire.
Even though the Caliphate was mainly made up of Muslims, it still allowed
“Ahl al-Kitab” (the people of the Book), namely: the Rums, the Armenians,
and the Jews to enjoy Ottoman citizenship and some privileges through
the millet institute. As one of the most important models for pre-modern
religious plurality, the Ottoman millet system aimed to implement legal
and social regulations under which minorities could, in some way, govern
themselves. However, the millet system has been immensely criticized by
some scholars who have argued that it led to the very crisis of the Ottoman
Empire. This article will endeavor to present a historical-critical analysis of
the pluralistic nature of the millet system, taking into consideration three
key questions: how did the millet system define the role of other religions
within the territories of the Ottoman Empire? How fair was the Ottoman
millet system? Finally, did the millet system, in relation to the theme of
freedom and religious tolerance, guarantee the full profession of faith by
non-Muslims? As such, this contribution will be divided into three main
sections; the first of which will present an overview of the emergence of the
term: millet, as well as its usage, implications, and key principles. Second,
it will shed a lot of light on the role of religious minorities in the Ottoman
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Empire under the millet system. Here, he will focus on the role of the millet
base of the millet and on the religious, political, and sociological structure of
the millets. He will then deepen the concept of justice in Ottoman society by
contrasting it with the egalitarian doctrine. In the conclusion, an overview
of the gradual abolition of the millet system with the approval of the liberal
decree Giilhane Hatt-i Serif (1839) will be highlighted.

Power and Minorities:
The Millet System between 16" and 18™ Centuries

Linguistically, the word millet originally comes from the Arabic word:
millah, and is often translated as: nation (Oztiirk, 2014). The term seems
to have emerged during the 18th century in the terminology of the Ot-
toman state (Dimitrios, 2006). Moreover, the transition in use of the ter-
minology from taife kl-firlerin to Millet-i Rum - in reference to Orthodox
Christians — can be dated to around the 18th century, when the term was
used to refer to non-Muslim religious communities under Ottoman rule
(Balta, 2003). However, any look at the aftermath of the conquest of
Constantinople in 1453 would be sufficient to trace the origins of religious
pluralism and tolerance within the Ottoman Empire. Sultan Mehmed II,
after taking control of Constantinople, the new capital of his empire, ap-
pointed Gennadius Scholarius II (1405-1473) as patriarch of the Greek
population, thus keeping the Orthodox Church intact. However, it is worth
pointing out that Gennadius II, had been chosen by the sultan, as he be-
came known for opposing the attempted rapprochement with the Latin
West (Braude, 2014).Therefore, the appointment of Gennadius seemed
to be in the best interests of the sultanate. Because of this, and in return
for accepting Ottoman authority, the sultan granted the church a few
privileges, allowing it to keep its land and assuming authority over legal
autonomy for the Orthodox community (Plested, 2012). Although it may
seem that the conquest of the capital of the Byzantine Empire marked the
establishment of Ottoman religious pluralism within the empire, however,
“the Ottoman sultans did not introduce the millet system into their empire
only at the capture of Constantinople, but were already applying its prin-
ciples to the non-Muslim communities already under their rule” (Bowen,
Gibb, 1957). This, perhaps, reinforces the hypothesis that the Ottomans
did, in fact, adapt and regulate religious pluralism in their approach to
the non-Muslim minorities in the Ottoman Empire even before the fall
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of Constantinople. Contrary to Braude’s assertion that such a system of
tolerance was only implemented in the 15" century (Konortas, 1998).
Thus, paving the way in the 16™ century for some exponents of the m,
not in the entire empire (Braude, 2014). Above all, it is worth noting that
the pillars and principles of the millet system had already been instilled
in the Islamic tradition since the Medina and medieval Islamic era. Fur-
thermore, it can be argued that the millet system finds its basic principles
in the ‘Medina Charter’ that was established by Muhammad during the
post-Medina era. The constitution probably guaranteed protection for
Muslims, Jews, and other religious minorities in Medina (Cook, 1996). In
support of this, Peters suggests that Muhammad effectively created a plu-
ralistic society in which “the contracting parties, although not embracing
Islam, recognised the Prophet’s authority, accepted him as the leader of
the community, and respected his policy judgments” (Peters, 1994). Thus,
the constitution of Medina regulated personal and public norms for mi-
norities living under Islamic rule. Unlike the followers of other religions,
the Qur’an recognized Jews and Christians as “Ahl al-Kitab”, meaning:
the people of the book (Qur’an, 5:19). In quanto tali, ai cittadini ebrei
e cristiani dello stato islamico veniva concesso un rango speciale noto
come: il popolo della dhimmah, in altre parole, la popolazione protetta
(Sadan, 1995).The dhimmah agreement is defined as a contractual bond
established between a Muslim ruler and a non-Muslim subject, whereby
the latter must be granted permission to live and practise their religion
(Braude, 2014). Even though dhimmis were obliged to pay the jizyah, they
still enjoyed significant privileges under Shar’ah law. For example, they
were granted the authority to govern themselves according to their own
laws. This is evidently exemplified in the Jewish halakhic communities in
Medina, through which the Jewish community regulated their religious
and social affairs under the Islamic state in Medina (Cohen, 1995). Despite
the many privileges granted to non-Muslim minorities under Islamic rule,
some have argued that Ottoman practices failed to recognize individual
autonomy and instead “followed and dictated the community’s orthodox
socio-religious orders” (Oztiirk, 2014, 73). However, those who belonged
to the dhimmah - like Muslim subjects — were internal elements of Islamic
society, with obligations and rights towards the state deriving from their
status. Derived from historical Islamic models, the Ottoman millet sys-
tem served as a vehicle for administrative purposes (Hovannisian, 2004)
whereby each milletbasi: be it the Romanian-Armenian patriarch or the
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rabbi represented their religious community. This, in essence, is the cor-
nerstone of the millet system and the foundation of Ottoman politics.

Patronage politics and privileges:
Armenians, Jews, and Orthodox in the Ottoman Empire

As stated above, Sultan Mehmed II appointed Gennadius Scholarius II
Patriarch of the Orthodox Church. As the first of the three millets, the Otto-
man Caliphate referred to the Orthodox sect as Millet-i Rum or Rum Millet.
The milletbasi — in this case the Ecumenical Patriarch — was considered to
hold the highest religious and political authority over the Sultan’s Orthodox
subjects. However, the Ecumenical Patriarch was responsible to the Sultan
for the conduct of the people in his millet, as well as being the main inter-
locutor of the Sublime Port. Although the Rum-millet consisted mainly of
Greeks, it nevertheless included more than five ethnic groups: Albanians,
Bulgarians, Georgians, Serbs and Wallachians (Dragostinova, 2011). They
were all considered part of the Christian Orthodox millet despite their dif-
ferences in language and ethnicity. Like the case of the Rum Millet, in 1461
Mehmed II granted the Armenians millet status by officially recognising
them as citizens of the Ottoman Empire and Hovakim I was chosen by the
sultan as Armenian patriarch. As milletbasi and Armenian patriarch of Con-
stantinople, Hovakim was also considered the religious and secular leader
of the Armenian subjects in the empire (Maksoudian, 2004). Interestingly,
until the 19% century, there was a single Armenian millet that served all
Armenians regardless of whether they were affiliated with the Armenian
Protestant Church, the Armenian Apostolic Church, or the Armenian Catholic
Church (ilber, 2006). Jews also enjoyed privileges like those of the Rums and
Armenians. The thousands of Jews who fled the Spanish Inquisition in the
aftermath of the Edict of Expulsion (1492) were formally invited into the
empire by Bayezid II. They were also represented under the millet system
by the Hakham Basi, who held powers with which he would regulate the
administrative autonomy of the inhabitants of the Jewish religion. Here it is
of great importance to refer to Stillman’s analysis of Jewish-Muslim relations.
He notes that the prosperity of medieval Jews was closely linked to that of
their Muslim rulers (Stillman, 1991); indicating that many Jews viewed the
millet system favourably. So much so that Rabbi Sarfati reportedly wrote to
some European Jews inviting them to the Ottoman Empire: “Is it not bet-
ter for you to live under Muslims than under Christians?” (Lewis, 2014).
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Moreover, Ottoman religious and ethnic pluralism evidently manifested
itself through the notion of equality in the civil service for both Muslims
and non-Muslims. As such, Christians and Jews held prominent roles in the
bureaucratic, organisational apparatus of the empire (Oztiirk, 2014). For
example, among the women of the Jewish religion, we can cite the cases of
Esperanza Malchi and Esther Handali, who held the role of Kira and served
the Sultan Valides, the title held by the mothers of the sultans, and the
Haseki, the favourites of the rulers (Zilfi, 1997). Among the men, we can
mention the finance minister of Sultan Mehmed II: Hekim Yakup Pasa and
his doctor of Portuguese origin: Moses Hamon (Barnay, 1992). The millet
system was based on community and socio-cultural frameworks, primarily
according to religion and secondarily to ethnicity (Karpat, 1982). Communi-
ties were divided within the empire according to their religious affiliations
and as such, each religious community formed a singular millet; whose re-
sponsibility was to establish and maintain their own institutions. The millets
were responsible for the governance of their institutions, in the educational,
religious and judicial fields (Shaw, 1976). Within the millet system, each
religious community maintained its own courts, judges and legal principles
relating to civil and family laws. Moreover, the millet system allowed the
Rum, Armenians, and Jews to form their own religious communities and
establish independent religious institutions within Istanbul. As part of the
Ottoman Empire’s multi-religious environment, its millet system included
several legal systems. The Ottomans recognised that they were unable to
impose all aspects of Islamic SharTah law on the three major non-Muslim
millets: Greeks, Armenians, and Jews. Consequently, non-Muslims were al-
lowed to maintain their own courts and legal systems through which they
legislated their own religious rules, independent of imperial law.Although
non-Muslims were granted the privilege of being tried by their own courts
according to the millet system, they were nevertheless allowed to “apply their
own religious community court or Sharia court and when they went to the
Sharia court, the verdicts of the Muslim judge were based on Islamic law”
(Oztiirk, 2014). This further indicates that religious affiliation was decisive
in one’s identity within the Ottoman Empire (Ungor, 2009). Which clearly
shows the extent to which the millet system was driven by religion. This
is because it grants powers to patriarchal leaders within minority groups,
thus representing a form of patronage politics (Inalcik, Quataert, 1994).
verdicts in a similar way to how the verdicts of Shari’ah courts are applied
(Bostanci, 2005).Here, it is worth mentioning that Jews and Christians were
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exempt from the Ottoman imperial court in cases of succession, legitimacy,
and family law (Aydin, 1996). However, there were some restrictions to the
above privileges. The Ottomans decreed that if the case was criminal, or if
either party to the conflict was Muslim, non-Muslims would be obliged to
join the SharTah court in such cases (Akgiindiiz, 2002). Thus, it may seem
that the millet system did not offer equal constitutional citizenship based
on the notion that everything is equal in the eyes of the law.

Minorities in dialogue: The case of the Janissaries
and Jews in the city of Thessaloniki

Between the 16" and 17™ century, Christians and Jews residing in the
Ottoman Empire performed different tasks at the Ottoman court, coming
to hold important positions and to be influential within it. The expulsion of
Sephardic Jews from the Iberian Peninsula to the Ottoman Empire brought
not only craftsmen, merchants, and bankers, but also a considerable number
of physicians. The Jewish medical tradition was quite famous in Europe,
so much so that rulers of the Iberian Peninsula such as Alfonso X and even
Isabella of Castile and Ferdinand of Aragon had Jewish doctors in their
service (Amran, 2015). With the arrival of the Sephardim in the Ottoman
Empire, sultans, and high officials of the ‘Sublime Porte’ began to have Jewish
doctors in their service. In the middle of this century, there were 41 Jew-
ish doctors in the palace compared to 21 surgeons (Nuri Pasa, 1979, 152).
This hegemony of Jewish doctors did not last long, and in time they were
replaced by their European-educated Greek colleagues. Infact However, it
is seen that Jewish surgeons and doctors continued to be used in the Otto-
man army (BOA, C.AS., 193/8510, 29 S 1237; BOA., C.AS., 507/21070,
25 Ra 1230). The “Levantins” Jews, besides being renowned doctors, were
very famous for their trading activities in the Mediterranean and, at a cer-
tain point in the history of the Ottoman Empire, for having entered into
business with the Janissary Corps. In a decree dated 1808-1809, it is stated
that there was no merchant officer named Ocak in earlier periods and this
duty was performed by a Janissary officer. However, in a report, one of
the officer’s assistant’s states that a dhimmi named istavrakioglu aspired
to become a merchant «at the time of the deceased celestial firdevs-i dsiydn
and magfilriin-leh Sultan Mustafa Han tabe serdhu», before the opposition
from the landlords, Jews were given the opportunity to act as intermediar-
ies on behalf of the Janissary corps (BOA, A.DVN.MHM.d 230/110/328,
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Evahir B 1223). The ruling does not clarify who Sultan Mustafa is, how-
ever, according to information provided by Ignatius Mouradgea D’Ohsson,
the domestic merchant worked in the retinue of the beytiilmalci, and this
task has long been monopolized by the Zonana Jewish family (Mouradgea
D’Ohsson, 1824, 318). David Zonana was the first of this family to practice
the profession of marker during the reign of Mahmud I (1730-1754); based
on this information, it Is possible to say that the sultan mentioned in the
ruling was Mustafa II (1695-1703) (Skolnik, 2007, 668). The exact num-
ber of Jews who fulfilled their duty as merchants could not be determined;
however, a trader who was laid off or died was usually replaced by another
relative and the Begzirgan title could be passed from father to son or from
one brother to another. After 1768 the affairs of the janissary company of
the ocak, for a certain period monopolized by the Zonana family, passed
into the hands of the Aciman family (Skolnik, 2007, 669-670). As a sign of
this, those who were appointed as trade managers of the stone quarry were
dressed in hilat and among other things received numerous orders for the
raw material (BOA, A.DVN.MHM.d 230/110/340, Evahir B 1223). This is
testified by what is reported in the sources, which refer to various masonry
rooms in the Valide Han and in other inns for conducting the merchants’
business and storing their money, possessions and documents belonging to
the quarries (BOA, HAT., 1382/54698, tsz.; Uzuncarsli, 1988, 407).

The merchants of ocak had various tasks in financial matters, the most
important of which was to carry out the tasks related to the salaries of the
Janissaries in Serhats. Some items of income were intended for the salaries
of the janissaries who worked on the front lines and performed other types
of duties. Even the Jewish merchants, who collected this revenue through
the Salyane vendors, paid their wages through them, in return, they would
receive a certain share of the revenue collected in the month of January
(Kaya, 2010, 81). Another duty of the home traders was to provide for the
needs in cash or in kind of the officers, clerks and soup men who would
go to the front. With the permission of the owners and officials, the trader
bought the goods with the money he needed or with a stamped bill (BOA.,
A.DVNS.AHK.IS. d., 5/41/126, Evéail Ca 1172; BOA., A.DVNS.AHK.IS. d.,
5/259/787, Evahir Z 1173).The Thessaloniki merchants’ guild, between
the 16™ and 17% centuries, had the custom of electing a leader from among
members of the city’s Jewish families. The surprising point here is that the
end of the practice of choosing the head of the merchant guild coincided
with the rule of Alemdar Mustafa Pasha, that is, a period when the janissary
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corps collapsed, and soon after Alemdar’s death, the old method returned
to increase at the request of the corporation. It seems that traders under
the auspices of the Janissary corps had a great influence on the ocak.
Jewish family members protect the merchants even when the Sultan and
the Porte feel threatened. Everard Fawkener (1694-1758), who was Brit-
ish ambassador in 1742, draws attention to this point in his report to the
country about him on an incident. According to the ambassador’s report,
the merchant’s servant, who was arrested by the grand vizier’s men for not
complying with the dress restrictions for non-Muslims, was rescued by the
janissaries.Although the Grand Vizier is dissatisfied with this event, he can
do nothing. The Jewish merchant is so influential that all family members
are under his control and any candidate seeking admission to the janissary
needs his approval (Olson, 1996, 23-24). The fact that David Zonana, the
merchant mentioned by the British ambassador, reached the height of his
power during the grand vizirate of Seyyid Hasan Pasha, and by the way
a great ally of the Janissaries, and was executed after his dismissal, it also
shows the extent of the bond between the militia’s Ocak Company and the
merchant. The advantageous relations between the janissary corps and
the Jews will remain stable and profitable until the time when the sultans
decide to modernize the Ottoman Empire, in which the janissary caste will
be suppressed (1826) and subsequently the millet system will be abolished.
The Jews, now weak, will be replaced in the 19" century in the fields of
business, commerce, education and medicine by the Greek elite of the
Phanariots, since the latter had begun to study in Europe.

The rise of a modern empire:
The crisis of the millet system and the Tanzimat period

The empire’s fall was marked by its progressive decline and weakness
which started in the late 17% century and accelerated during the eighteenth
and nineteenth centuries (Cagatbay, 2006). The Ottomans experienced major
military shortcomings, whereby accepting the fact that they have grown to
become weak in the eyes of the European nations. Thereupon, they started
to make amends and reformations to catch up with the West and modernize
the empire (Yetisgin, 2007). Some reforms were developed and implemented
during the reign of Sultan Selim IIT (1789-1807) and Sultan Mahmud II
(1808-1839). However, the subsequent Tanzimant reforms during that era
were arguably,“the most remarkable efforts of administrative organization
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ever displayed in any country” (Midhat, 1903, 22). The Tanzimat, which
literally referred to the reorganization of the Ottoman empire (Cleveland,
Bunton, 2009) sought to reform the overall administration, health, educa-
tion, and communication systems amongst other governmental and mili-
tary sectors within the state. The reforms, decreed by Sultan Abdiilmecid I
(1839-1861) in 1839, granted the non-Muslim minorities more privileges
within the empire (Devereux, 1963). Although the Tanzimat Ferman de-
cree was formally issued by Sultan Abdiilmecid, it nonetheless emerged
from the mind of a European- educated Ottoman reformist, namely: the
Grand Vizier Mustafa Resid Pasa. Having been the empire’s ambassador to
London and France, he was greatly influenced by Western politicians, their
political and social life as well as their administrative methods (Yetisgin,
2007). As such, the Tanzimat reforms promised the reform of conscription,
the abolition of tax farming, and most notably the promise to guarantee
equal rights to all Ottoman citizens regardless of their religion or ethnic
descent (Cleveland, Bunton, 2009). Furthermore, to counteract the rising
nationalist movements created by the millet system, the Tangimat Ferman
aimed at promoting Ottomanism amongst the diverse ethnic groups in the
empire. The Ottomans understood that nationalization — through-religion
— which was deeply rooted within the millet system — contributed towards
the decline of the empire. Thus, the minorities” understanding of ethnic-
ity and nationalism was moulded by the millet system (Cagatbay, 2006).
The first major reform of the Tanzimat was the imperial decree of Giilhane.
Having been named after the Rose Chamber of the Topkapi Palace, the
decree created a bureaucratic system of taxation with salaried tax collec-
tors (Trencsényi, Kopecek, 2006). The Giilhane edict comprised of many
clauses, however it may be debated that the most significant decree was
the enforcement of the rule of law upon all subjects, whether Muslims or
non-Muslims (Barbieri, 2014). By doing so, the Ottomans abolished the
kul system: which allowed the ruler to confiscate his servant™s properties
at his desire (Toledano, 1998). Also, it gradually led to the elimination
the millet system by establishing legal and social equality for all Ottoman
citizens (Barbieri, 2014). Therefore, the application of the Giilhane Hatt-i
Serif meant that religious communities were no longer allowed to operate
their religious communities independent of the state’s law, consequently
putting an end to their privileges. The millet system, therefore, precluded
the development of a well-integrated community withinthe state. This
is primarily since each millet looked upon its own personal affairs whilst
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completely disregarding the welfare of other millets (Payton, 2006). Besides
the continuous divisions caused by the millet system, it also prevented the
religo-ethnic minorities to have a similar culture, and accordingly failed in
unifying all subjects as a single Ottoman nation. This — in addition to the
devsirme practice — further paved the way for the emergence of some millet-
born separatist groups (Yetisgin, 2007; Nicolle, 2011, 273-274). It has been
alleged that the millet system was seen as the most prominent stumbling
block to the formation of an integrated society, hence it is believed to be
the fundamental weakness of the Ottoman state (Sugar, 1983). The millet
system transformed from an example of a tolerant religious model to the
very reason for the abolition of the economic, social and demographical
structures of the Ottoman empire (Al-Izzawi, 2003). The French Orientalist
André Miquel reveals some of those reasons. He particularly confirms that
the dense activities of the Western religious missionaries started to link the
Christian sects economically and culturally in the Ottoman empire, or some
of them, to the West (Miquel, 1981). This would not have been possible,
had it not been for the manifold privileges which were guaranteed by Otto-
man millet system since the reign of Mehmed II until the late seventeenth
century. The Ottomans also allowed the West to send Christian missionar-
ies and establish Christian schools within the Sultanate (Al-Izzawi, 2003).
Furthermore, the well-established relationship between the non-Muslim
minorities and their Western custodians could be further illustrated through
the observation of the French consul in August 1702. During a visit to the
Maronite Church — in nowadays Lebanon — he noticed the picture of the
French King in the church; during which the Maronite Patriarch was sup-
plicating for the protection of the King (Al-Nadwi, 1983). Accordingly, it
is believed that the privileges provided by the millet system did, in fact,
facilitate the good ties between Christian minorities and the West; allowing
this particular ottoman religious sect to hang up the picture of the French
King and supplicate of him instead of the Sultan (Al-Izzawi, 2003).

Conclusion

In conclusion, scholarly consensus indicates that the millet system did
exist, as it was acknowledged by historians and formally adopted by the
Ottomans. Contrary to Braude’s claims that there is no confirmation for
the existence of any agreement document which shows that only Chris-
tians and Jews were granted a special status. He surprisingly regards the
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system as “a myth” (Tas, 2014). The Ottomans have endeavoured, since
the fourteenth century, to establish a multireligious state wherein citizens
from different ethnicities and religious allegiances would coexist under
one state. The millet system was the manifestation of this endeavour. As
an administrative system, it had some advantages but also several disad-
vantages. Regarding to the former, it created a mild and advanced system
of legal autonomy under which the Rums, Armenians and Jews would
regulate their affairs and enjoy certain rights and privileges. Moreover,
both Muslims and non-Muslims were equally required to pay towards the
state’s treasury; whether in the form of zakah or jizyah. Albeit the fact that
Muslims were obligated by law to join the army, unlike the non-Muslims
who were, for a very long time, exempted from military service. Although
the does not portray egalitarian equality, however it illustrates the extent
to which the millet system strived so as accommodate religious minorities
in the state. Yet, it was described as fundamental weakness of the Otto-
man state whose granting of many privileges turned religious factions into
nationalist separatists. Alongside the millet system, Western powers played
a significant role in the weakening of the Ottoman Sultanate. With the rise
of millet-born separatists, as well as the strengthening of ties between the
Christian minorities and their Western custodians. Such episodes led the
Ottomans to internal change and reformation. The minorities aspired for
freedom, human rights, individualism, constitutional rights, and democracy.
To this, Ottomans attempted, to a certain degree, to adopt such notions.
However, it was quite late as the minorities had begun to revolt against the
empire. The millet system was not the sole reason for the destruction of
Islamic Caliphate, but it did lend itself to the destruction of the Caliphate.
On the other hand, historical facts affirm that for hundreds of years, the
Ottoman society was a mosaic of religions and cultures whose members
lived in peace and harmony.
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Abstract: This contribution wants to reconsider the massacre of the Wal-
densians of Calabria in 1561. Therefore, the chronicles following the succes-
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Introduction: the echo of the Waldensian
massacres before the 19" century

Since the 1940’s, several scholars have conducted an exhaustive inves-
tigation of the Calabrian-Waldensian extermination. At the same time, these
historians have clarified the effective involvement of the Spanish Crown in
the fight against the Provencal communities that had settled in Calabria. In
this context, Ernesto Pontieri considered the desire of “religious freedom”
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in the southern territories, as hardly adhering to the rigid policy of “inter-
nal and external” balance and to the “criterion of authority” demanded by
the viceroy Pietro di Toledo and by his successor Don Perafan de Ribera.
Principles that were opposed to any form of “deviance or heterodoxy” but
were, at the same time, considered essential elements for the peace and
religious unity of the Iberian Peninsula and its domains (Pontieri, 1939;
Scaduto, 1946; Pontieri, 1966; Scaduto, 1966; Mariotti, 1988; Monteleone,
1990, Intrieri, 1997; Scaramella, 1999; Intrieri, 2013). A few years after
the event, the Calabrian-Waldensian massacres became a subject of disclo-
sure by a specific Protestant propaganda. The extent of the massacre was
of considerable importance within and beyond European borders. In fact,
several characters of the reformed faith began to earnestly narrate the cruel
martyrdom suffered by the Calabrian brothers (Foxe, 1563; Perrin, 1618;
Crespin, 1619; Gilles, 1881; Lentolo, 1906). In fact, in chapter XXIX of the
Histoire Ecclésiastique Des Eglises Vaudoises [...], Pierre Gilles did not fail
to emphasize the purposes that led him to retrace the dramatic story of the
Waldensian massacres in Calabria, i.e. return a “catalogue [...] des person-

! We must remember how Perrin wrote his work on behalf of the reformed synod of
the Dauphiné. He is among the main chroniclers to reflect on the Waldensian migration
from the Alps in search of new lands. His story is particularly important as it also details the
relationships between the Waldensians who arrived in Calabria with the feudal lords and
the local clergy. These, according to Gilles, stood out for their industriousness obtaining nu-
merous benefits from the local lords. Gilles’ work offers a much more detailed and in-depth
insight into southern Waldensianism. According to the latter, the Waldensian settlements
date back to the second twenty years of the fifteenth century. An entire section of Gilles’
work concerns the privileges granted by Ferdinad of Aragon (i.e. Ferrante II). Furthermore,
the author also proposes, in his volume, the origin of San Sisto (destroyed during the mas-
sacre of 1561), which became a village only in the early 1500s; as far as the propaganda of
the Calabrian-Waldensian massacres is concerned, in addition to the texts cited, we should
keep in mind J. Crespin, J. Foxe and S. Lentolo. Lentolo’s work is indispensable and not only
for the precise references on the martyrs and on the persecution against the Waldensians
of Calabria. The Neapolitan minister considers the pre-existing settlements of the terrible
massacre and specifies the condition of “dissimulation” in which the Waldensians lived in
San Sisto and Guardia Piemontese. Also, Jean Crispin, in the eighth book of the Histoire de
martyrs, dealing with the profile of Giovan Luigi Pascale, introduces the terrible story of the
Calabrian Waldensian massacres by referring to the geographical area in which the Alpine
community had settled. Subsequently, the Waldensian pastor emphasised how these people,
who “habitent es extremitez d’Italie, prochains de la Sicilie & suiet du Roi d’Espagne”, had
felt the need to know the “vraye Religion”. It was precisely this sought-after cultic freedom
that would be at the root of the cruel persecutions launched against them by the Spanish
Crown (Crespin, Lib. 8, p. 555).
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nes particulieres cruellement tormntées, selon le tesmognage bien vérifié
que nous en ont rendu des personnes honorables, qui Dieu conservoit sur
les lieu enc e temps la pour tesmoins oculaires, et auxquelles Dieu a fait la
grace apres de se retirer és églises des valées de Piedmont, et ailleurs, et
rendre fidele tesmognage de ce qu’ils avoyent veut et oui” (Gilles, 1881).
On the other hand, some of these sources, as in the case of Historia
delle grandi e crudeli persecuzioni fatte ai tempi nostri contro il popolo
che chiamano valdese by Scipione Lentolo, often resorted to anonymous
works and writings — re-written by the authors themselves — and to the
direct testimonies of those who managed to escape persecution. Precisely
Lentolo’s work, during the long drafting process, underwent considerable
alterations, thus presenting a heterogeneity of style and content. If Euan
Cameron has brought to light an unpublished copy of the work preserved
in the Bodleian Library in Oxford, dating back to the seventeenth century,
Jean Francois Gilmont is responsible for a systematic study of the composi-
tion of the reformed pastor (Comba, 1897; Gilmont, 1982; Gonnet, 1988;
Zuliani, 2017)2. Lentolo’s work was followed by the chronicles of Jean Paul
Perrin and Pierre Gilles, to which the works of Matteo Flacio Illirico and
Gerolamo Miolo?® are linked (Miolo, 1971; Tortora, 2004). These are sources
which, produced in different historical phases, are nonetheless relevant for
the study of the presence of Alpine communities in Calabria. Lothar Vogel
has accurately expressed himself on this documentary support, considering
the Waldensian chronicles a first form of «sixteenth-century historiography
for Calabria». It is certainly a complicated subject, and it seems that Vo-
gel does not want to renounce the existence of a “Waldensian memory of
southern origin” (Vogel, 2012). However, the historian underlines how the
annihilation perpetrated by Spain against these communities probably led
to the dispersion and destruction of the southern documentary heritage
(Gregory, 1999; De Lange, 2009; De Lange, 2012; Vogel 2012). Contextually,

2 Zuliani states that Gilmont’s merit was to deal with the editorial events that charac-
terized the work of Scipione Lentolo. Zuliani’s work is very useful for his analysis of the
extrinsic characters relating to the Bernese edition of the work in question and on the various
editorial states of the Historia.

3 Miolo’s work, with twenty questions, also focuses on the themes of Calabrian Walden-
sianism. Calabria is indicated as a land where the Waldensians arrived. In the work, we also
find a list of the “barba” (those present and those who have disappeared). Therefore, Miolo’s
work is very useful because it refers to the path taken by the “barba” towards the Calabrian
territories. As for the list of the “barba” (p. 107 e ss.).
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a crucial point arises around the problem of oral tradition. It is undoubtedly
a recurring method in the transmission of information which converged in
the sixteenth-seventeenth-century Waldensian chronicles are therefore sub-
jected to continuous modifications and re-elaborations. The protestant-style
production was counterbalanced by the works of the Catholics Tommaso
Costo* and Colanello Pacca (Giannone, 1760; Giannone, 1970; Vivanti,
1974). As highlighted by Luigi Amabile, Pacca’s approach was oriented
towards an exquisitely Catholic interpretation®. The Neapolitan doctor and
lecturer emphasised, in fact, how the Waldensians of Calabria preferred “be-
ing obstinate, they preferred to die in their perfidy. In fact, many of them
went out into the countryside, made squads and tried to resist the soldiers
sent by the court, but in the end, they were all extinguished, so that in
a single day about one hundred and eighty died, and Spinello, as a Christian
and a Catholic, was more content to have his lands almost deserted than
to endure such a plague. The belongings of those, then brought to Naples,
were sold at the court’s request for a good sum of money” (Amabile, 1892).

Linked to this catholic production is the work of the Capuchin Father
Giovanni Fiore, who in the volume Della Calabria Illustrata. Opera Varia
Istorica, attributed to Father Giovanni Antonio Anania of Taverna, chap-
lain of Spinelli, the merit of having discovered that «nascent infection»
(Fiore, 1691). Consolidated in the binomial “religious freedom and mar-
tyrdom” this specific production came to the attention of Pietro Giannone

4In Amabile’s study on the exact geographical location of the Waldensians in Calabria
and Apulia, the research of Pietro Giannone, Baldacchini and Cantl is mentioned. However,
they had proceeded with an erroneous analysis while, faithfully following Amabile’s text,
Costo was able to enumerate the lands infected by the heresy, also indicating their location
and even the lords who owned them: “It was the Guardia of Salvatore Spinello who was then
Marquis of Fuscaldo and San Sisto of the Duke of Montalto” [...], p. 238, n. 2; Remember also
what Father Fiore wrote in 1691 about the Waldensian presence in Calabria. The Waldensians,
defined as ‘heretics and Lutherans’, were considered guilty of spreading a new and nascent
infection with the germ of heresy. They were discovered by a religious man named Giovanni
Antonio Ananias, who warned Rome of this dangerous presence.

° It is an important work that demonstrates Pietro Giannone’s interest, not only in the
Calabrian.Waldensian massacres but also in the history of medieval Waldensians. Scaramella
recalls how Tommaso Costo and Colonnello Pacca had described the Waldensian massacres
of Calabria underlining their obstinacy during the executions A different vision will come
from the sources of Paolo Sarpi and Jacques Auguste de Thou. Both will overcome Protestant
apologetics and treaties of Catholic origin, see. P. Sarpi, Historia del Concilio Tridentino,
(curated by) C. Vivanti, Torino, 1974, pp. 676-678; on Thou’s source, instead, refer to the
bibliography proposed by Scaramella.
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during the 18th century. However, the analysis proposed by Giannone was
moving towards a profound and reasoned criticism of what happened in the
towns of Guardia, San Sisto, Vaccarizzo and Montalto. Furthermore, coerced
repeatedly by the grip of the Inquisition, the philosopher of Ischitella signed
an abjuration in 1738 which didn’t convince the judges of the faith® very
much. (Merlotti, 2000; Imbruglia, 2013; Lavenia, 2015). In the document,
the seventeenth-century libertine (Bertelli, Ricuperati, 1977), and exponent
of pre-enlightenments, stated about the Istoria Civile del Regno di Napoli,
that “Intorno alla Storia Civile del Regno di Napoli non ebbi altra mira se
non dichiarare la politica, e le leggi di quel Regno; e poiché non potea net-
tamente concepirgli, se non con il dar un’idea dell’Ordine Ecclesiastico, che
occupa la maggior parte di questo, mi convenne trattar delli ordini Religiosi,
e con tal occasione delli abusi. Se ho ecceduto narrandoli, come ora me ne
accordo, intendo ritrattarmene, e se potessi, vorrei fossero annullate tali
stampe, affinché non si apporti per quelle scandalo alli altri, e danno alla
Chiesa, con che li condanno e ritratto” (ADDF, S.O, 15 d 23).

Luigi Amabile’s archival approach.
The Spanish policy against the Waldensians of Calabria

The story of the Waldensian massacres in Calabria constitutes a focal
point of the work Il Sant’ Officio dell ‘Inquisizione in Napoli by Luigi Amabile
(1828-1892). In the first volume, the historian considers the previously
mentioned Protestant chronicles (Scaramella, 1999). Amabile’s text contains
precious references on Gilles’ journey to the colonies of Calabria, i.e., in

¢ Both Merlotti and Imbruglia carefully described the life and cultural, political and
social formation of Pietro Giannone. Although decidedly ‘cosmopolitan’, the training of the
philosopher from Ischitella was influenced by the socio-cultural ferments that agitated Naples
in the late 17" century. Giannone, in fact, found himself involved in the bitter controversy
concerning ‘ecclesiastical feudality’. Moreover, in his Istoria Civile, the philosopher questioned
papal authority, thus creating a deep rift that would lead him to the Inquisition.

7 «As for the Civil History of the Kingdom of Naples, I had no other aim but to declare the
politics and laws of that Kingdom; and since I could not clearly conceive it, except by giving
an idea of the Ecclesiastical Order, which occupies the greater part of it, it was appropriate
for me to deal with the Religious Orders, and on this occasion with the abuses. If I have gone
too far in narrating them, as I now agree to do, I intend to retract myself from them, and if
I could, I would like to have them annulled, so that they do not bring scandal to others, and
damage to the Church, with which I condemn them and retract».
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the second volume of the Histoire Ecclésiastique des Eglises Vaudoises where
the chronicler mentions the ultramontane settlements present in the south.
However, the rigor imposed by the positivist current urged the historian
from Avellino to make a necessary comparison with the documents that
dealt with the Waldensian massacres. A large part of this documentation
was recovered from numerous national and international archival sites.
The papers, which Amabile was able to effectively exploit, confirmed the
role of Spain in the destruction of the historical memory pertaining to the
Waldensian communities of Calabria. This was achieved through a massive
intervention by the vice-regal militia (Coniglio, 1978; Gonnet, 1983; Lopez,
1984; Gonnet, 1989; Scaramella, 1999; Cameron, 2002; Stancati, 2008)8.
During his narration, however, the former deputy insisted on the crucial
causes that had led to Spain’s intervention. The massacres were in fact to
be considered as the inevitable consequence of the religious and cultural
freedom demanded by the Calabrian-Waldensians during the 1560s (Scara-
mella, 1999; Benedict, Seidel Menchi, Taillon, 2007; Peyronel Rambaldi,
Fratini, 2011; Ciaccio, 2014; De Leo, 2014; Tortora, 2019; Tortora 2020).
A summary of the extent of the repression perpetrated by the Spanish
Crown against the Waldensian community of Calabria, in which Ascanio
Caracciolo and the Marquis of Bucchianico played a decisive role, can be
found in the Relacion de las cartas del Duque de Alcala [...] dating back to
July 1561. The report, kept in the General Archives of Simancas, explains
“que para solicitar la execution del castigo de los herejes que se levantaron
en la tierra de la Guarda y Santo Sisto en las provincias de Calabria avia
enviado Ascanio Caraccolo, con la infanteria necesaria y orden que qualquier
persona pueda matar sni pena al hereje que se defenderie, y a todos los que

8 We must recall how Scaramella’s analysis focused above all on the militias employed
by the viceroy. It is an element that greatly fuelled the historiographical debate, and which
was joining the phenomenon of brigandage present in Calabria; on this issue see also the
works by E. Stancati, Gli Ultramontani. Storia dei Valdesi di Calabria, Cosenza, Pellegrini
Editore, 2008; we must recall what Coniglio wrote about the elimination of the Waldensians in
Calabria. Coniglio argued that the persecutions of the Jews and the slaughter of the Calabrian-
-Waldensians (“hardworking rural populations”) had political roots. Don Perafan de Rivera,
using the arm of the Marquis of Bucchianico, promoted a crusade aimed at eradicating the
new ideas that were circulating in the South by re-establishing, once and for all, the unitary
model established by the Counter-Reformation. Cameron’s work intervenes on myths and
stereotypes concerning the history of the Waldensians. The historian wonders about the ways
in which the Church had initiated the persecution against these people, about the relative
fusion with the Swiss-Strasbourg reform and about the practices they officiated.
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tomare defendiendose se les proponga la confesion, y en confesandose los
ahorquen, y lo mismo se haga delos que no quisieren confessar, excepto los
que fuere de XVII anos abaso, que assi mismo se proceda contra las mujeres
fuere relassas, y se queme las casas, y allanar las possessiones de todos los
herejes. Tambien se ha pugonado que qualquiera persona que traxere vivo
alguno de los dichos predicatores se le daran X ducatos, y XX por qualqui-
era de los herejes particulares, y X ducatos trayendole muerto, con otras
prevenciones per particularidades, que se pone en la Institution del Domino
Caraccolo y cartas de marques de Buccianico governatore dela provincia”
(AGS, SSP Leg, 1, 38; cfr. Stancati, 2008).

Amabile, who had the opportunity to visit the rooms of the Simancas
Archive for his research on Tommaso Campanella, added, as strongly indica-
tive, the story of the risky proselytism carried out by Giovan Luigi Pascale’.
The intervention of the reformed minister was one of the triggers for the
massacre, precisely because it brought about the end of that practice ori-
ented towards studied caution and, especially for Calabrian villages, in «not
making one’s religious beliefs public» (Scaramella, 2009)*°. This tendency
towards nicodemism seems to continue in the territories of San Sisto and
Vaccarizzo during the 17" century. The detailed report of the archbishop of
Cosenza relating to the places where the Calabrian-Waldensian massacres
had taken place, underlines how a good part of the citizens of San Sisto
and Vaccarizzo «pretend to be Catholics but that intrinsically and as far
as they can discover each other they still remain in their ancient errors»
(ADDE, L7c - ff. 15r ss, 1600; Scaramella, 1999; Stancati, 2008). Returning
to Giovan Luigi Pascale, recent studies have carefully analysed the impact
that the advent of the reformed minister had on these territories. Antonino
De Pasquale considered him as the supreme bearer of a “noble testimony
of freedom and faith, not extinguished by the stake [...] and which reaches

2 On the proselytism of Giovan Luigi Pascale one should also consult the already men-
tioned work by Scipione Lentolo and the eighth book of Histoire Des Martyrs [...] by Jean
Crispin. Crespin recalls that, as soon as he arrived in Calabria, Pascale began «incontinent
a prescher la doctrine de 'Evangile aux povres fideles, qui estoyent affamez de ceste pasture
de vie», p. 556.

10 Scaramella underlines how the Waldensians preserved their prerogatives and traditional
lifestyles. These, as confirmed by a specific historiography, enjoyed the protection of the local
feudal lords, who had requested their transfer to those places. Preserving these communities
from the intervention of the Inquisition, before 1561 and prior to the provisions sanctioned
by the Swiss-Strasburg Reform, was the lack of interest in any form of proselytism and, at
the same time, the endogamous marriage system.
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contemporary times, vibrant and triumphant” (De Pasquale; Gay, 1906;
Muston, 1926; Gilmont, 2009; Tortora, 2017)*'. On the other hand, Amabile
suggested a greater care towards the recovery and analysis of the procedural
detail through which previous historiography had recounted the burning of
the Waldensian minister. With the great care that always distinguished the
doctor from Irpinia, he re-read the sources that told of the Cuneo relapse
as directly “burned alive” (note 1, p. 242). Although loyal to the truth of
the facts, Amabile seized the opportunity, studying these details, to strike
at the Church of the Counter-Reformation and at the Church of his time
(Amabile, 1882).

«A common enemy for social and religious freedom».
The use of the Waldensians massacres
in De Boni’s historiography

In the same years as Amabile, Giovenale Vegezzi Ruscalla and Filippo
De Boni adhered more radically to the principles of nineteenth-century
liberalism and anti-clericalism. The research of both, during the 1860s,
contain — through the study of the persecutions perpetuated by the Catholic
Church - continuous references to the anti-unification action perpetrated
by the Catholic Church in the History of Italy (Tedesco, 2020; Del Col, 2021).
This is described, above all by De Boni through a reasoned apology for the
crimes committed during the years of the Counter-Reformation (Sestan, 1987;
Biasuz, 1949). From this period, De Boni again highlighted the profound
“religious intolerance” and the suffocation of all individual and collective
freedom (Mattioli, Pancrazi, Schiaffini, 1951; Mikoletzky, 1965; Antoniuc-
ci, 1974; Proto, 1996; Mozzarelli, 2009). This interpretation became the
cornerstone on which the entire work on the history of the Waldensians of
Calabria was based. In the edgy introduction, which did not hide the liberal
and anti-clerical orientation of the journalist and writer from Caupo, which
had already emerged a few years earlier in the polemical writing addressed
to the papal curia and to Pope Pius IX, a reasoned admonition to the Italian
people was reported (De Boni, 1849). The latter was in fact accused of hav-

11 De Pasquale especially highlights the heroism of Giovan Luigi Pascale by specifying
some anecdotes about his life before the mission to Calabria. In these pages a great deal is
dedicated to the imprisonment of the Waldensian minister, to his sufferings in the prisons of
Cosenza, up to the stake in front of Castel Sant’Angelo.
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ing forgotten the blood shed by the “jealous wrath of Rome” (De Boni, 1864).
The heartfelt appeal to cultural and cultual freedom was needed by the
historian of Belluno to denounce every form of tyranny suffered, over the
centuries, by the Italian people. However, this specific narration was the
setting of the diversity (social and religious) which, after the laws of 1860,
continued to perpetuate and characterize specific areas of the peninsular
geography. In his study, De Boni also draws a parallel on the concepts of
«race» and «nation». The question is addressed above all to the character of
the Anglo-Saxons (who were able to find their own way towards freedom)
and subsequently to the Latin nations. He believes that in the latter the
power of the Church has manifested itself in a radical way. Its power had,
in fact, the consequence of censoring every form of ingenuity by handing
down a profound form of terror to the different generations. De Boni’s
analysis was not exemplified in the exclusive appeal of Italian citizens —
considered as “a people characterized by general indifference” — to the new
principles of the freedom of the nation and of its liberation from the dominion
of the Church. Many other topics were chosen, amplified by the historian
from Belluno and placed as a historical-ethnographic introduction to the
massacres of Calabria. These are themes which, closely linked to the prin-
ciples of religious independence, but also oriented towards greater “social
and political freedom”, included an accurate examination of the character-
istics of the “Latin and Anglo-Saxon nation”. Precisely on this comparison,
De Boni proved to be a sensitive scholar!?. In the parallel between the two
national identities, it inevitably emerged how the territories subjected to
Spanish hegemony had suffered “from the terror and suffocation of individual
and collective freedom”. On the other hand, these were precisely the feelings
generated by the persecution against every cultural and cultic form consid-
ered by Roman dogmatism — on which De Boni expressed himself repeatedly
— as bordering on orthodoxy (De Boni, 1866). De Boni offered an exquisitely
political reading of that very painful history of prisons, stakes and martyrs.
The philological analysis of the crimes that had crossed the history of Italy,
confident of the support of the positivist method, introduced the historian

12 De Boni also draws a parallel between the concepts of «race» and «nation». The issue
is addressed above all to the character of the Anglo-Saxons (who were able to find their
own way towards freedom) and subsequently to the Latin nations. He believes that in the
latter the power of the Church has manifested itself in a radical way. His power had in fact
the consequence of censoring every form of ingenuity by handing down a profound form of
terror to the different generations.
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from Belluno to the maturation of an indispensable historiographical process.
That is, to retrace the history of the Calabrian-Waldensians, creating a real
“martyrology of the Italian conscience”, to encourage the people of the
Unification to re-appropriate the values that have now disappeared due to
the ecclesiastical interference inflicted, perceived as very up to date by the
historian (De Boni, 1864). On the other hand, De Boni wrote that “where
there is no freedom, fraternity is a word devoid of meaning” and, with refer-
ence to the curial circles, he admitted to “fighting the tyranny of the soul
[...] root of all the others” and that he deliberately chose to “leave the very
narrow circle of the papacy”. Against the latter, the historian of Caupo con-
sidered it necessary “to wage war in order to truly live in the ecumenical
council of humanity”. The oppression of the Curia was then, for De Boni,
in the persistent superstitions among the multitude of the southern coun-
tryside. Even on this issue the acrid pen of the historian of Caupo left precise
references. In fact, the peasant world presented itself as that part of society
over which Rome, since the Council of Trento, had tried to exercise personal
control. It is an indisputably delicate topic on which, in addition to the stud-
ies of the historian from Belluno, much has been written since the last century
(Scirocco, 1963; D’Azzeglio, 1963; De Rosa, 1971; De Rosa, 1976; Vil-
lari, 1977; Pellegrino, 1979; Fiorelli, 2006; De Spirito, 2008)*3. De Boni’s
thoughts on the role played by the papal curia, especially during the 16%
and 17" centuries, took on clearer contours in the celebration of those
characters who, riding the wave of reformed turmoil, chose to oppose papal
tyranny. In these examples of constancy, freedom of faith and martyrdom,
the historian came to perceive a “first Italian Risorgimento” capable of
spreading the «precious seed of freedom» (De Boni, 1864). If the privileged
centre was established precisely in the Alps — mentioned to introduce the
origins and history of the medieval and modern Waldensians — there is no
lack of references to the reformed principles of which, in the Kingdom of
Naples, Juan De Valdés was the promoter (Firpo, 2016). The story of the
Spanish nobleman constituted only the first of the nodal points of the long
narration of the historian from Belluno. Shortly afterwards, the latter re-

13 ADS, Capitolo Metropolitano, b. 91, V. Caressa, Il Colmo della Superstizione, in «La
Civilta Evangelica. Sveglia Contemporanea. Periodico Mensile del Movimento Religioso in
Italia», Anno X, N.4, Napoli, 1898. For the Lamb Ritual in Todi see Arnaldo, Che bravi preti!,
in «Evangelista», Anno X, N.12, Roma, 1898; ADS, Capitolo Metropolitano, b.91, Notizie
Cattoliche. Propaganda Malefica, in «La Civilta Evangelica. Sveglia Contemporanea. Periodico
Mensile del Movimento Religioso in Italia», Anno X, N. 4, Napoli, 1898.
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viewed the deeds of those who, opposing the claimed hegemony of Rome,
were forced into exile, perpetual prison or abandonment to the secular arm'4.
On the other hand, an example in this regard comes precisely from the nar-
ration of Bernardino Ochino’s flight to Geneva and his persistence in cor-
responding with his Italian brothers so that they would rebel against the
oppression of Rome (Benrath, 1876; Nicolini, 1935; Bainton, 1940; Nicolini,
1970; Prosperi, 2003; Cantimori, 2009; Prosperi, 2010; Felici, 2016; Cama-
ioni, 2019). Examples that De Boni needed — who also considered the influ-
ence of the Church during his years — to introduce the effects that the inqui-
sition had on the people of sixteenth and seventeenth-century Italy. The
initial dismay sown by persecutions and public executions, both dictated by
what the historian from Belluno defines as “the religion of force”, was trans-
formed for most citizens into a dangerous customary practice, which fire
and censorship deeply consolidated. The Waldensian massacres of Calabria
took place precisely in this historical setting. De Boni dedicated the second
part of his work on the Calabrian-Waldensians to the event. Unquestionably,
in addition to the Protestant chronicle to which he resorted, the agile volume
by Vegezzi Ruscalla, dedicated to the origins and end of the Piedmontese
colony of Calabria, was very valid for its linguistic references and for the
reconstruction of the geography of Calabria. De Boni began his study by
going back to the origins and persecutions which, since the early Middle
Ages, were carried out by the Roman Curia against the Alpine communities
(De Boni, 1864; Comba, 1880; Maisonneuve, 1942; Benedetti, 1999; Mer-
lo, 2000; Tourn, 2008; Merlo, 2008; Merlo, 2010; Biller, 2000; Biller, 2016).
The historian highlighted his pride for having “abhorred and resisted the
idolatry of the Roman curia”. Pride that intensified with the advent of the
Swiss-Strasburg Reform, to which the Alpine Waldensians adhered in 1532,
and which prompted the members of the Calabrian community to abandon
dissimulation, demonstrating, instead, a certain propensity in the decision
to freely officiate their cult (Audisio & Ronchi, 1979; Audisio & Camer-
on, 1979; Hugon, 1984; Tedeschi & Biondi, 1987; Audisio, 2000; Audis-
io, 2001; De Lange, 2009; Tortora, 2013; Tortora, 2017; Peyronel Ram-

14 Starting from the edict of Charles V, De Boni introduces the painful story of Bernardino
Ochino and Mollio. Furthermore, in dealing with Valdés and Ochino, he did not spare precise
accusations against the Popes Paul III and Gian Pietro Carafa. Referring to his notions on the
“Latin nation”, De Boni also recalled the support given by Spain in the crusade against the
new heretics; it is worth considering Scrittori politici dell’Ottocento. Giuseppe Mazzini e i de-
mocratici, (curated by) E Della Peruta, vol. 1, Milano — Napoli, 1969, p. 961-995.
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baldi, 2017). This passage, which due to its importance has found, up to
the present day, the support of a robust historiography, introduced De Boni’s
narration to the profiles of Stefano Negrino and the already mentioned
Giovan Luigi Pascale. Compared to the first, it was the reformed minister
from Cuneo who distinguished himself as an “ardent soul of the temper of
apostles and confessors” and who, despite personal ties, chose to “pursue
the office of martyrs”. The intransigent profile of Cardinal Ghislieri (the
future Pius V) was therefore set against the latter. His inquisitorial zeal
prompted the historian from Belluno to call him a “revived Dominican” in
his writings. But he too was responsible for having eradicated any possibility
of free thought and free study in the Italy of the second half of the sixteenth
century. Both therefore paved the way for the story of the Waldensian mas-
sacres of Calabria. The detailed analysis of the tortures to which the citizens
of La Guardia, San Sisto and Vaccarizzo were destined, assumes considerable
relevance if one understands the purpose for which these massacres are
listed and underlined in the narration of the historian from Belluno. The
blood stoically shed by the Calabrian-Waldensians, for which the intellectual
believed the Church of Rome responsible, was to be understood as a “guar-
antee for the evils to come* and as a “medicine for sick souls” (De Boni,
1864). With a different approach from that of Luigi Amabile, but at the same
time similar for the numerical analysis of the victims produced by the armed
intervention, Filippo De Boni was however respectful of the historiographical
tradition preceding him and of the archival documentation. Elements to
which an ethnographic study was added, conducted in Calabria and which,
in fact, brought him very close to the method used by Vegezzi Ruscalla.
Wishing above all to «unearth the bones of those martyrs» (De Boni, 1864)
— an attempt pursued years later by the Presbyterian James Gibson to give
the Waldensians a prominent place in history, then in a more meticulous
way by Emilio Comba (Comba, 1901; Vinay, 1980; Biagetti, 1989)'> — De

15 Gibson’s aim was to transfer the historical memory of the Waldensians and, at the same
time, illustrate their function in the process of Italian evangelization over the centuries. The
Presbyterian underlined how the history of the Waldensians was configured as a history of
martyrs and heroes. Both were elements through which the people of the Alps demonstrated
the truthfulness of their faith despite the conditions of persecution and clandestinity. The
years of Gibson were also those in which Emilio Combo worked. Towards the end of the 19"
century, the Waldensian historian and pastor proceeded with the recovery of archival data to
free the history of the Waldensians from distinct apologetic orientations and give that story
of martyrs and heroes a precise historiographical and historical collocation.
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Boni interrogated the historical memory of the citizens of La Guardia. The
result, recalling the premise of this chapter, was extremely disappointing for
him, even though he understood the causes. The latter returned from his
stay at La Guardia stating that among those men interviewed “some were
able to tell me nothing, some very little. And it’s not their fault, since at that
time, along with the men, the municipal archives were also destroyed. And
no one is unaware that the Inquisition through which everything passes
erases and even hides the documents of its deeds, almost as if, out of intimate
and unconfessed conscience of what is right, they were ashamed. Therefore,
the memories of those disasters have fallen, just as the Waldensian faith was
extinguished in those districts” (De Boni, 1864).
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Wstep

Monografia Wspdtczesny Kosciél i ponowoczesny swiat wydana w 2015 r.
przez Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Jana Pawta IT w Krakowie, wpisuje
sie w szerszg debate naukowg na temat studiéw nad Ko$ciotem, jego istota,
historia, wspolczesnoscia oraz przysztoscia. Autor wykazat w niej znajomosé
tematu, ogromng erudycje, a takze umitowanie Kosciota. Wszystkie zagadnienia
sg kompetentnie potraktowane. Posiadaja historyczne uzasadnienie. Sg czytel-
nikowi wyjasnione i przyblizone prostym, przystepnym jezykiem. Obcowanie
z ksigzka Andrzeja Napiérkowskiego to intelektualna przygoda, odkrywajaca
uroki Ko$ciota, wzywajgca do umitowania Jezusa Chrystusa. To warto$ciowa
publikacja teologiczna adresowana do szerokiego kregu odbiorcow.

Czego oczekuje ponowoczesny swiat od Kosciola? — autorstwa o. prof.
zw. dr. hab. Andrzeja Napiérkowskiego — to obszerna cze$¢ dziewiatego
rozdziatu ksigzki Wspdtczesny Koscidt i ponowoczesny swiat. Artykut obej-
muje sze$¢ tematycznie réznigcych sie od siebie czesci, na ktore sktadaja
sie, m.in.: pozegnanie wielkich utopii ponowoczesnos$ci?; zmieniajacy sie
Kosciét...; niepotrzebna kontradykcja: swiat a Kosciét; czy swiat potrzebuje
czego$ od Kosciota katolickiego?; nowe drogi Kos$ciota katolickiego.

Pierwsza z nich skupia uwage autora na problematyce filozoficznej
teorii rozwoju nowoczesnosci, ktorej zasieg czasowy obejmuje wczesne
lata siedemdziesigte XX stulecia oraz poczatek XXI wieku. Mam na mysli
szeroki aspekt rozwoju wspoétczesnosci, ale wylgcznie przez pryzmat wy-
stepujacych w $wiecie kryzysow. Powotujac sie na niemieckiego filozofa
Jiirgena Habermasa i wielu podobnych mu teoretykdw — A. Napiérkowski
z dystansem podchodzi do tezy, ze wspoéiczesny swiat dysponujac duzym
,potencjatem ratunkowym”, potrafi skutecznie , przezwyciezy¢ kryzys bez-
sensu, nihilizmu, odcztowieczenia i uciskajacej wladzy”, przeciwstawiajac
je czterem utopiom, ktore doprowadzity ludzko$¢ na skraj moralnej nedzy
i spoteczno-ekonomicznej zapasci. Mam na mys$li wspomniany przez profe-
sora ,,rosyjski marksizm, niemiecki faszyzm i postep naukowo-techniczny”,
z ateistycznym humanizmem na czele. Pochylajac sie nad ogromem nieszczesé
wynikajacych z tych ideologii — autor zwrdcit uwage na rozpowszechniana
w $wiecie i na Starym Kontynencie utopie ,,iluzji wiary w ludzki rozsadek
i parlamentarng demokracje”. Jego zdaniem $wiat prébuje wymazacé z zycia
spotecznego chrzescijanskie zasady trzech najbardziej bliskich sercu Ko$ciota
powszechnego i czlowieka cndt, jakimi s3: wiara, nadzieja i mito$¢. Dla-
czego? By wprowadzi¢ na grunt wspoétczesnosci, hasta: wolnosé, rownosé¢
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i braterstwo, tak bardzo skompromitowane przez spoteczne i polityczne
dziatania cztowieka, szczegdlnie w czasach wielkich przemian ustrojowych
i wojennych XX w., mam na mysli czasy kapitalizmu i socjalizmu, z II wojna
$wiatowa w tle, kiedy to cztowiek jako jednostka doznat najwiecej upokorzen
na tle rasowym, ekonomicznym i spotecznym, siegajac szeroko posunietej
degradacji, cokolwiek to znaczy. Oczywiscie nie mogto w tym wszystkim
zabrakna¢ Kosciota wraz jego wiernymi, od ktérego swiat chrzescijanski
mogtby sie uczy¢ duchowych wartosci, sprzyjajacych rozwojowi i dosko-
naleniu cztowieka, bowiem w powotaniu Ko$ciota zawiera sie bogactwo
Bozego Objawienia z wszystkimi jego naturalnymi warto$ciami i daleko
posunietymi konsekwencjami.

Druga cze$é to podrdz po ksigzce Johna L. Allena Nowa twarz Kosciota...
ijego teoria, jakoby Ko$ciét europejski, czyli katolicki, prawem naturalnych
przemian wewnatrz samego Kosciota — powotanie na urzad papieza trzech
kardynatow, ktérzy z pochodzenia nie s3 Wtochami — wychodzi z Europy,
przechodzac w tzw. Ko$ciot swiatowy wraz z biskupami i kardynatami,
ktérzy rekrutuja sie z ,,Azji, Afryki czy Ameryki Lacinskiej”. Jakby tego nie
konstatowat, potwierdzajac faktami, A. Napiorkowski brnac przez kolejne
trendy, wymieniane przez amerykanskiego pisarza, zadaje sobie pytanie,
jaka rola przypada Kosciotowi katolickiemu, prawostawnemu i protestanc-
kiemu, majac na uwadze, ze odegraty one najwieksza role w dziejach
chrzescijanstwa na $wiecie.

Zawieszajac to pytanie w czasoprzestrzeni swojego artykutu, przechodzi
przez kolejne trendy i dywagacje, zwracajac uwage na takie problemy, jak:
,hapiecie miedzy tradycja a unowocze$nieniem”; modelem ,katolicyzmu
ewangelicznego” (zbliZenie sie do Kos$ciota protestanckiego w plaszczyznie
nowoczesnych metod i mediéw pastoralnych, ale utrzymanie tradycyjnej,
konserwatywnej powsciagliwosci ,w ptaszczyznie seksualnej moralnosci
i stosunkow ptciowych”, patrzac przez pryzmat nowej ewangelizacji wspol-
not religijnych i odnowy Kosciota).

Nie godzi sie jednak na stanowisko Johna Allena, ze Ko$ciét katolicki nie
ma w tym wzgledzie znaczacych doswiadczen, ktérymi mégtby sie dzieli¢
z nowymi Ko$ciotami w Afryce, Azji czy Ameryce Laciniskie;j.

Ciekawym spostrzezeniem autora artykutu jest trend konfrontowania sie
Kosciota i chrzescijan z islamem i judaizmem. Chodzi o pokojowo-kulturowy
dialog miedzy wyznawcami trzech najwiekszych religii monoteistycznych
w $wiecie i nie tylko nimi, takze neohinduizmem, buddyzmem, konfucja-
nizmem, szintoizmem, taoizmem.
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Kolejne rozwazania skupiaja sie wokot watku demograficznego — obni-
zenia wskaznikéw demograficznych w Europie i jego wptywie na postuge
Kosciota, tj. ,kaznodziejskg, pastoralng i charytatywng, w spoteczenstwach,
gdzie 6w wskaznik znacznie wzrasta (zob. naturalna kontrola poczeé, $wiado-
me — ,,madre obchodzenie sie z seksualnoscig cztowieka i jego ptodnoscia”).

Nie bez znaczenia jest takze zwr6cenie uwagi autora na problem do-
warto$ciowania roli oséb $wieckich we wspoéiczesnym Kosciele. Mam na
mysli urzad diakonatu, ktéry moca Soboru Watykanskiego II stat sie druga
sita, po duchownych, postugi sakramentalnej we wspdtczesnym Kosciele,
gdyz zmaga sie on dzi$ z obnizeniem zainteresowania mtodych mezczyzn
stanem kaplanskim na $wiecie, szczegdlnie za$§ w Europie, co stanowi nie-
maty problem.

Idac sladem kolejnych trendéw zwrdcit uwage na wyzwania Kosciota
w obszarze etyki chrzescijanskiej i biotechnologicznego eksperymentowa-
nia nauki. Chodzi przede o badania naukowcéw i eksperymentowanie na
komorkach embrionalnych czlowieka, klonowanie ludzi (w przysztosci),
eutanazje.

Trudno pominaé¢ w tym obszernym artykule tematu globalizacji sktonnej
do znieksztalcania $wiatopogladu cztowieka poprzez medialne i spoteczne
manipulacje srodowisk dalekich od chrze$cijanistwa i gromadzenie ludzi
w tzw. popkulturowych grupach i wspélnotach. Jest w tej czesci pracy takze
mowa o Matce Jezusa jako Matce Kosciota, swietych i meczennikach, i ich
wymiarze duchowym w praktykowaniu religii, a takze roli Biblii w zyciu
chrze$cijanina, ¢wiczeniach duchowych itp.

Czes¢ trzecia to obraz Ko$ciota powszedniego niosacego wraz z wiarg
fascynacje Bogiem, z jednej strony wzbudzajacego respekt i trwoge, z dru-
giej — niosacego nadzieje i dostrzezenie $wiata jako przestrzeni, ktora nie
jest czy$ ztym i wrogim dla Ko$ciota, bo przeciez ,,jako stworzenie Boze jest
miejscem judeochrzescijaniskiego objawienia”. I chociaz w praktyce, wedtug
Gertruda von Le Forta, cytowanego przez profesora A. Napioérkowskiego,
wspdlczesny Kosciot powszechny neguje $wiat, dostrzegajac w nim ogrom
przes$ladowania, cierpienia, a nawet $mierci meczenskiej swoich wiernych,
to ma $wiadomos¢ tego, ze dzieje sie tak dlatego, gdyz wspdtczesnosé jest
czasem réznorodnych sit i wplywoéw ,wrogiego, napastliwego ateizmu”
i przemian zmierzajacych do sekularyzacji Europy. Na szczescie nie catego
$wiata, ktéry mimo wszystko (zob. Azja, Afryka, Ameryka tacinska) i wbrew
wszystkiemu pobrzmiewa gtosem i echem Ducha Swietego, Pocieszyciela,
ktéry prowadzi, mimo ciagle zmieniajacej sie sytuacji, $wiat i ludzkos$¢ —
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z btogostawienstwem Tréjjedynego Boga i samego Jezusa Chrystusa — do
dzieta odkupienia tego $wiata, w ktérego mistycyzm (dramat Jezusowego
ukrzyzowania i cierpienia, jak rowniez proces mitosiernego przebaczania
win i grzech6w) zaangazowany jest sam Bdég Ojciec, a wraz z nim Kosciét.

Whbrew tendencji odchodzenia wiernych w Europie od Matki Ko$ciota,
liczba ludzi umiejacych sie samookresli¢ i strzec w sobie wartosci religijne
wzrasta. Nawet liczne kampanie i poglady ateistycznych moderatoréw:
Ariane Sherine, Polly Toynebee, Stephena Hawkinga czy Richarda Dawkin-
sa, tworcy pamfletu Bdg urojony, a na polskim gruncie Janusza Palikota,
Joanny Senyszyn, Magdaleny Srody oraz ich licznych nasladowcéw i re-
prezentantow w przestrzeni publicznej, nie byly i nie sg tego w stanie na
trwate zmienié, gdyz miejsce dla ludzi wierzacych i stanowigcych o swojej
duchowosci jest w Kosciele.

Czwarta cze$¢ to retrospekcyjna podroz przez mroki minionych wie-
kéw, dotykajaca spraw doktrynalnych nowozytnego Ko$ciota oraz Urzedu
Nauczycielskiego Kosciota. Powotujac sie na Sobdr Trydencki (1545-1563)
oraz wielu wybitnych teologéw okresu $redniowiecza, cho¢by Tomasza
z Akwinu, Piotra Damianiego, Anzelma z Canterbury, Bernarda z Clairvaux
i innych — wedtug A. Napiérkowskiego — Ko$cio6t ciagle korzysta z autory-
tetu Biblii, pism ojcow Kosciota, a takze $redniowiecznych scholastykow,
bowiem w nowozytnym Kosciele oficjalne kryterium wiary oparte jest nie
tylko na prawdach objawionych przez Jezusa Chrystusa, ale takze na mysli
teologicznej pietnastu wiekow historii Ko$ciota katolickiego.

W dalszej czesci swojej pracy przypomina wktad mysli niemieckich
mistykow i teologéw franciszkanskich w rozwdj nowozytnego Kosciota i zna-
czacym dziele Mikotaja Kopernika O obrotach sfer niebieskich oraz polskich
teologéw — Jakuba z Paradyza, Pawta z Worczyna, Andrzeja z taskarza,
ktorych prace teologiczne z etyki prawa i teorii panstwa zyskaly uwage,
splendor i rozgtos w renesansowej Europie, by podnie$¢ autorytet i morale
Kosciota, a takze da¢ swiadectwo prawdzie.

Pigta i szdsta czes$¢ to proba udzielenia odpowiedzi na pytanie: co Ko$cidt
katolicki proponuje poszukujacemu $wiatu? i czy w nieustannej budowie
i przebudowywaniu warto$ci oraz reform ,,porzadku publicznego, politycz-
nego i ekonomicznego” nie powinna tkwi¢ jego znaczaca rola? Zdaniem
autora Kosciét powinien ingerowaé¢ w proces wielkich przemian, a takze
przeciwstawia¢ sie ,instrumentalizacji i dyktatorskim zapedom panstw”,
by ustrzec wiernych przed konsekwencjami tych przemian. Rolg Kosciota
jest przekazywanie ludziom (,,catemu stworzeniu”) duchowych wartosci,
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by nie btadzili i nie musieli czci¢ idoli czy bozkéw wilasnego pomystu, ale
prawdziwego Boga.

Odwotujac sie do ksiag Starego i Nowego Testamentu, zwraca uwage,
ze s3 w nich zawarte stowa Boga skierowane do cztowieka. Wspomina o da-
rach taski i ruchach ,,odnowy koscielnej” przez ,katolicyzm ewangeliczny”
za posrednictwem sakramentéw, by wzmocni¢ ducha wiary. Pisze o roli
duszpasterstwa w chrystianizacji $wiata, przyczynach odejscia miodziezy
do sekt religijnych i wielu innych aspektach utwierdzania w wierze, cho¢by
przez modlitwe, adoracje i braterska mitos¢.

W konicowej fazie rozwazen podejmuje dyskusje nad weryfikacjg ludz-
kiej tozsamosci, bez uswiadomienia ktérej zamykaja sie drogi do Kosciota,
ktérego obowiazkiem jest otwarcie ludzkich serc na takie mys$lenie, by Bog
byt gtéwna figura” w ich zyciu.

Pod nazwiskami takich teologéw, jak Emmanuel Levinas, Paul Ricoeur,
Michel Henry, Jaques Derrida i Ganni Vatttimo widzi wieki powré6t Boga
na karty filozofii i dostrzega w nim site chrzescijanistwa nie tylko jako
religii, ale takze czlowieka szukajacego Jezusa Chrystusa, w ktérym chce
osiggnac¢ zbawienie, a takze Ko$ciotem otwartym na potrzeby cztowieka
i chrzescijanskiego $wiata, bedacego strézem chrzescijanistwa i reprezen-
tujacego Boga.

Whnioski

Monografia stanowi oryginalne, teologiczne studium ztozonosci oraz
wielowymiarowosci przemian religijnosci i duchowosci. Stawia przed
czytelnikiem wazne problemy filozoficzne, psychologiczne, socjologiczne.
Nie zawsze udziela ostatecznych odpowiedzi, ale prowokuje do stawiania
dalszych pytan i namystu nad kondycja duchowa wspoétczesnego swiata.
Dzisiejsza nauka podejmuje te problemy, ktére niegdy$ zarezerwowane
byly dla teologéw. Nowa duchowos¢ nalezy rozpatrywaé jako fenomen
o charakterze indywidualnym, podmiotowym i emocjonalnym.

Ksiazka Andrzeja Napidrkowskiego to donioste dzieto w polskiej
teologii. ,Wspoélczesny Kosciét” to Bosko-ludzka rzeczywistos$é, ktora
z jednej strony jest otwarta na $§wiat, a z drugiej strzeze swojej tozsamosci
i pozostaje wierna misji, by jedna¢ cztowieka w Duchu Swietym z Bo-
giem. Natomiast ,ponowoczesny $wiat” stanowi zaréwno wezwanie dla
chrzescijan do dialogu i gloszenia Ewangelii, jak tez ukazuje zagubienie
podstawowych wartosci.
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Podsumowanie

Tytut ksiazki Wspdiczesny Koscidt i ponowoczesny Swiat domaga sie
wyjasnienia. Sformutowanie Kosciét wspdtczesny uwzglednia prezentacje
aktualnego stanu Kosciota, ktéry wykonat nad soba potezng prace, wcielajac
w zycie soborowe postulaty reformy. Natomiast okreslenie ,,ponowoczesny
$wiat” pragnie ukaza¢ rzeczywistos¢, ktéra z jednej strony idzie dalej,
z drugiej za$ jest ,zagubiona”. Nalezy zaznaczy¢, iz wspotczesny Koscidt
nie tyle jest zainteresowany ponowoczesnym $wiatem, co przede wszystkim
cztowiekiem. W centrum uwagi Kosciota znajduje sie osoba ludzka. Czto-
wiek i jego spelnienie w Chrystusie jest fundamentem misji Kosciota. Stad
pragnie on stuzy¢ cztowiekowi. Jego podstawowa zasada i silg jest Jezus
Chrystus, ktéry stat sie cztowiekiem, nie przestajac by¢ Bogiem.
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PRZYPADKI NARUSZENIA PRAWA
DO WOLNOSCI RELIGIJNEJ W POLSCE W 2022 R.!

Artykut recenzyjny Raportu przedstawiajqcego przypadki naruszenia prawa
do wolnosci religijnej w Polsce w 2022 1., [Torun] — Pelplin 2022, 168 s.

Abstrakt: Artykut prezentuje przypadki naruszenia prawa do wolnosci reli-
gijnej w Polsce w 2022 r. Opiera sie na monitoringu doniesiern medialnych.
Zebrane dane pochodza ze stron internetowych, komunikatoréw i portali
spoteczno$ciowych oraz zgtoszer do Osrodkdw Informacji Kryzysowej przez
formularze i maile. Badania przypadkéw naruszenia prawa do wolnosci re-
ligijnej obejmuja trzy etapy: 1) przyjecie informacji odnosnie danego czynu,
weryfikacja zdarzenia jako naruszajacego wolnosc religijng i potwierdzonego
w co najmniej dwdch niezaleznych Zrédtach; 2) zgromadzenie danych o spraw-
cach i natozonych na nich konsekwencjach prawnych, jesli byty one dostepne
w mediach; 3) klasyfikacja czynu wedtug przyjetej kategorii i stworzenie
metryki zdarzenia. Raport podaje rodzaje przypadkéw, kategorie wiekowe
oraz pte¢ sprawcow, wojewddztwa, w ktdrych doszto do przestepstwa, stan
postepowania w sprawach, religie, jakiej dotycza poszczegdlne przypadki.

Stowa kluczowe: wolnosc religijna, naruszenie prawa do wolnosci religijnej,
Polska.

PAWEL SZUPPE - doktor nauk teologicznych w zakresie teologii religii, misjolog,
religioznawca. Autor ksiazek: Nagzistowski mistycyzm w polskojezycznej literaturze przed-
miotu, Sekty. Realne zagrozenie, Polskojezyczna bibliografia dotyczqca sekt i nowych ruchéw
religijnych (2005-2009); Nowe ruchy religijne z perspektywy teologiczno-duszpasterskiej
Kosciota katolickiego. Obszary badan naukowych: nowe ruchy religijne, edukacja i wy-
chowanie w kulturach $wiata, parareligijny charakter nazizmu.

! Recenzja raportéw przedstawiajacych przypadki naruszenia prawa do wolnosci reli-
gijnej w Polsce w latach 2020-2021 znajduje sie w czasopismie ,Collectanea Theologica”,
93(2023), nr 3, s. 233-235.
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Abstract: The article presents violations of the right to religious freedom
in Poland in 2022. It is based on monitoring of media reports. The collected
data comes from websites, instant messaging and social networks, as well
as reports to the Crisis Information Centers through forms and emails. The
investigation of violations of the right to religious freedom involves three
stages: 1) acceptance of information regarding the act in question, verifica-
tion of the incident as violating religious freedom and confirmed by at least
two independent sources; 2) collection of data on perpetrators and the legal
consequences imposed on them, if available in the media; 3) classification
of the act according to the adopted category and creation of a metric of the
incident. The report gives the types of cases, age categories and gender of
the perpetrators, the provinces where the crime occurred, the status of the
cases, the religion involved in each case.

Key words: religious freedom, violation of the right to religious freedom,
Poland.

Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej zapewnia kazdemu obywate-
lowi prawo do wolnosci mysli, sumienia, religii. Jednak na terenie Polski
mozna dostrzec rézne przypadki fizycznej agresji wobec oséb wierzacych,
niszczenie i zniewazanie miejsc kultu, symboli religijnych, przedmiotéw
czci religijnej, ograniczanie publicznego wyznawania wiary, dyskrymina-
cje ze wzgledu na poglady religijne, nawotywanie do nienawi$ci na tle
r6znic wyznaniowych, zniewazanie grupy ludzi lub osoby z powodu jej
przynalezno$ci wyznaniowe;j.

W 2023 r. powstaje raport dotyczacy naruszenia prawa do wolnosci
religijnej w Polsce. Sq tam dane pochodzace z 2022 r. Zebrane oraz opi-
sane w nich przypadki opieraja sie na monitoringu doniesien medialnych.
Pochodza z przegladu stron internetowych, komunikatoréw i portali
spotecznosciowych, zgloszeri do Osrodkéw Informacji Kryzysowej przez
formularze, maile.

Poczatkowy etap badan stanowi przyjecie informacji odnosnie danego
czynu, weryfikacja zdarzenia jako naruszajacego wolnos¢ religijng oraz
potwierdzonego przynajmniej w dwdch zrédtach. W przypadku monito-
ringu medialnego takie kryteria spetniaja: dwa niezalezne Zrédta prasowe,
komunikatory internetowe, posty spotecznosciowe; jedno zrédto prasowe,
komunikator internetowy, post spoteczno$ciowy i weryfikacja tego zrodta
przez kontakt z osobami lub instytucjami zwigzanymi z czynem (sprawca,
poszkodowany, parafia, urzad odpowiedzialny za opieke nad obiektem
kultu). Klasyfikacja czynu zgloszonego do Osrodka Informacji Kryzysowej
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nastepuje po sprawdzeniu zrédta informacji, jak w przypadku jednego zré-
dta prasowego, komunikatora internetowego czy postu spoteczno$ciowego.
Za naruszenie prawa do wolnosci religijnej przyjmuje sie takze informacje
w postaci zdjecia, ukazujacego doznang szkode, ale pod warunkiem po-
twierdzenia daty wydarzenia przynajmniej przez jedno zrédto medialne
lub instytucjonalne (kuria, parafia, zwiazek wyznaniowy, urzad miasta).

Kolejnym poziomem badan jest zgromadzenie danych o sprawcach
i natozonych na nich konsekwencjach prawnych, jesli byly one dostepne
w mediach. Ostatni etap to klasyfikacja czynu wedtug przyjetej kategorii
i stworzenie metryki zdarzenia.

Raport nie zawiera wszystkich przypadkow naruszenia prawa do wol-
nosci religijnej w 2022 r., lecz ukazuje skale problemu. W czasie objetym
badaniami odnotowuje sie 87 przypadkéw niszczenia oraz zniewazania
miejsc kultu, 19 wypadkéw niszczenia i zniewazania symboli religijnych
i przedmiotéw czci religijnej, 10 wykroczen przypisanych do kategorii ,,inne”,
sze$¢ incydentéw zwigzanych z ograniczaniem publicznego wyznawania
wiary, cztery nawotywania do nienawisci na tle réznic wyznaniowych,
zniewazania grupy ludnosci badz jakiej$ osoby z powodu jej przynaleznosci
wyznaniowej, trzy fizyczne ataki na osoby wierzace, jeden przypadek doty-
czacy dyskryminacji ze wzgledu na przekonania religijne. Sprawcy to osoby
fizyczne w kategoriach wiekowych: status nieznany (73); 18-30 lat (22);
30-45 lat (9); powyzej 45 lat (5); ponizej 18 roku zycia (4).

Rys. 1. Rodzaje przypadkéw

Wl niszczenie oraz zniewazanie miejsc kultu

W niszczenie i zniewazanie symboli religijnych i przedmiotéw czci
religijnej

LJinne wykroczenia”
ograniczanie publicznego wyznawania wiary

W nawotywanie do nienawisci na tle réznic wyznaniowych,
zniewazanie grupy ludnosci lub jakiej$ osoby z powodu jej
przynaleznosci wyznaniowej

M fizyczne ataki na osoby wierzace

Rys. 2. Kategorie wiekowe

W statut nieznany
W 18-30lat
30-45 lat
powyzej 45 lat
W ponizej 18 roku zycia
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Na 130 przypadkéw naruszenia wolnosci religijnej sprawcami sg: 0so-
by nieznane (64); mezczyzni (58); kobiety (7). Przekraczanie tego prawa
obejmuje wojewodztwa: pomorskie (20); $laskie (15); dolnoslaskie, wiel-
kopolskie (po 12); matopolskie, mazowieckie (po 11); warminsko-mazur-
skie, opolskie (po 7); zachodniopomorskie, lubelskie (po 6); podkarpackie,
lubuskie (po 5); kujawsko-pomorskie, t6dzkie (po 4); swietokrzyskie (3);
podlaskie (1).

Rys. 3. Ptec sprawcow

W osoby nieznane
W mezczyini
kobiety

Rys. 4. Wojewddztwa

W pomorskie W zachodniopomorskie

W $laskie W ubelskie
dolnoslaskie podkarpackie
wielkopolskie lubuskie

B matopolskie B kujawsko-pomorskie

M mazowieckie W todzkie

W warminsko-mazurskie W swietokrzyskie
opolskie W podlaskie

Raport wymienia réwniez stan postepowania w poszczegdlnych spra-
wach. Najwiecej przypadkow mozna przypisa¢ do kategorii spraw zgtoszo-
nych na Policje (62). Dalej znajduja sie: brak informacji o postepowaniu (32);
zatrzymanie sprawcy/sprawcéw (31); brak zgtoszenia sprawy na Policje (2);
postawienie zarzutéw sprawcy (1); wszczecie dochodzenia przez Policje (1);
skazanie sprawcéw (1).

Rys. 5. Stan postepowania

W sprawy zgtoszone na Policje

W brak informacji o postepowaniu
zatrzymanie sprawcy/sprawcow
brak zgtoszenia sprawy na Policje

M postawienie zarzutow sprawcy

M wszczecie dochodzenia przez Policje

W skazanie sprawcow
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Podstawowym kryterium naruszenia wolnosci religijnej jest religia
(wyznanie). Raport podaje tu nastepujace dane: chrzescijanstwo (rzym-
skokatolickie — 110, prawostawne — 1, ewangelickie — 1); judaizm - 2;
hinduizm - 1.

Rys. 6. Religia

W chrzedcijanstwo
M judaizm

hinduizm

Analiza przedstawionych w raporcie przypadkow sktania do kilku
refleksji. Wydaje sie, ze przynajmniej niektére z nich mozna okresli¢ jako
akty wandalizmu i trudno jest wskaza¢ motywacje religijna sprawcéw. Sa
to czesto postawy antyklerykalne, zwigzane z niszczeniem mienia Kosciota.

Druga sprawa dotyczy zrddel, na ktorych opiera sie raport. W kazdym
opisie przypadku wystepuja jedynie strony internetowe. Korzystanie w takich
dokumentach tylko z Internetu $wiadczy o skromnych zasobach informacji.
Powstaje pytanie: czy przynajmniej niektére przypadki nie byly w centrum
zainteresowania prasy lub telewizji? Przy opisie warto takze korzysta¢
z materialéw archiwalnych Policji i Prokuratury. Wiedza oparta na r6znych
zrédtach podnosi jako$¢ publikacji. Dobrze jest zamiesci¢ podstawowa lite-
rature przedmiotu, dotyczaca nie tylko przekraczania wolnosci religijnej,
ale réwniez jej ochrony, do ktérej moga siegna¢ osoby zainteresowane ta
problematyka.

Mimo pewnych niedociagnie¢, ktére nie podwazajg wartosci raportu,
trzeba stwierdzi¢, ze zebrany materiat stanowi cenne zZrédto informacji na
temat przypadkow tamania prawa do wolnosci religijnej w Polsce. Moze
on by¢ podstawa dla interdyscyplinarnych badan, obejmujacych przyczyny
naruszania wolnosci religijnej czy motywacje sprawcéw. Nalezy udostepnic¢
go organom $cigania, celem stworzenia nowych lub lepszego wykorzystania
istniejacych juz przepiséw prawnych stuzacych ochronie wolnosci religijne;j.



RECENZJE

Paulina Jabtonska, Wolnos¢ sumienia i wyznania osoby matoletniej
w Polsce w latach 1918-2015, Pelplin : Wydawnictwo Bernardinum 2022,
475 s.

Powyzsza publikacja, oprécz Wykazu skrotéw oraz Wstepu, ktdre ja
kompetentnie otwieraja, zawiera sze$¢ rozdziatow, ktére zostaty nastepu-
jaco zatytutowane: 1) Wolnos¢ sumienia i wyznania w ujeciu historyczno-
-prawnym; 2) Osoba matoletnia w ujeciu historyczno-prawnym; 3) Osoba
maloletnia w $wietle regulacji prawnych; 4) Wolnos¢é sumienia i wyznania
osoby matoletniej w Polsce w latach 1918-1939; 5) Zakres i gwarancje wol-
nosci sumienia i wyznania osoby matoletniej w okresie Polskiej Rzeczypospo-
litej Ludowej; 6) Gwarancje wolnosci sumienia i wyznania osoby maloletniej
w Polsce po 1989 roku.

Zanim przejde do ukazania problematyki poszczegdlnych rozdziatow,
warto wskaza¢, ze we wstepie do publikacji, juz na samym poczatku, jej
autorka, niewatpliwie bardzo stusznie wskazata na s. 13, ze ,,obecnie wiele
mowi sie o prawach czlowieka i ich respektowaniu. Jednym z fundamen-
talnych praw wolnosciowych cztowieka, takze matoletniego, jest wolnosé
sumienia i wyznania. W latach dziewiec¢dziesiatych 6wczesna sekretarz stanu
USA Madeleine Albright wyrazita poglad, iz «tam gdzie nie jest przestrzegane
prawo do wolnodci religijnej, nie ma gwarancji respektowania zadnego innego
prawa ludzkiego», oraz, ze «<we wspotczesnych panstwach demokratycznych
wolnos¢ religijna stanowi powszechnie obowiazujace prawo, bowiem stata
sie nieodtaczng czescia demokracji». Przedmiotem rozwazan mojej ksigzki
jest zakres wolnosci sumienia i wyznania przystugujacej osobom matoletnim
w prawie obowigzujacym na terytorium Rzeczypospolitej Polskiej”.

Sukcesywnie zadata krétkie pytanie i na nie odpowiedziata: ,Co mnie
sktonito do podjecia sie tego tematu? Przede wszystkim brak catosciowego
opracowania monograficznego obejmujacego czasookres blisko 100 lat
ustawodawstwa wyznaniowego w naszym kraju gwarantujacego osobie
matoletniej wolno$¢ sumienia i wyznania” (s. 13n).
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Pomijajgc inne elementy, charakterystyczne dla wprowadzenia do roz-
prawy naukowej, warto wskazaé, ze w zakonczeniu do tej czesci publikacji
autorka napisata: ,W ostatniej czesci pracy (zakonczeniu) przedstawitam
wnioski wyprowadzone z analizy stanu prawnego przedstawionego we
wczesniejszych czesciach ksiazki. Wskazatam takze uwagi odnosnie czyn-
nikéw mogacych generowaé zagrozenia dla gwarancji wolnosci sumienia
i wyznania osoby matoletniej w przysztosci. Wsréd zagrozen dostrzegam:
koncepcje liberalnego i zeswiecczonego panstwa i spoteczenistwa, postula-
ty zmniejszenia lub usuniecia nauki religii ze szkot, alternatywne sposoby
wychowywania dzieci z dala od warto$ci konfesyjnych, wykorzystywanie
matoletnich do celéw terrorystycznych, zmuszanie matoletnich do zawie-
rania matzenstw religijnych czy tez okaleczanie matoletnich z powodow
religijno-kulturowych (obrzezanie kobiet matoletnich)” (s. 19). Wida¢
zatem juz po analizie wprowadzenia do publikacji, jak réwniez po syntezie
przeprowadzonych badan, ze zostaly one, poprzez wilasciwie wskazane
wnioski, twérczo ukierunkowane na przysztosc.

Rozdzial pierwszy, niewatpliwie o charakterze wprowadzajacym, przed-
stawia etymologie terminéw ,religia”, ,wyznanie” i ,sumienie”; problematyke
pojecia wolnosci sumienia i wyznania a pojecia wolnosci sumienia i religii;
wolnos$¢ sumienia i wyznania jako prawo podmiotowe; geneze i ewolucje
pojecia wolno$¢ sumienia i wyznania w $wietle filozofii $wieckiej od filo-
zofii starozytnej do czasow wspolczesnych oraz wolno$é¢ sumienia i religii
w filozofii chrzescijanskiej, aby na koncu ukazaé¢ wolno$¢ sumienia osoby
matoletniej w kontekscie wladzy rodzicielskiej. Rozdziat drugi podejmuje
cztery tematy: 1) Dziecko w $wietle nauk humanistycznych; 2) Ewolucja
praw dziecka; 3) Religijnos¢ dziecka; oraz 4) Wolno$¢ sumienia i wyznania
osoby matloletniej w Polsce w latach 1918-2015. Rozdziat trzeci ukazuje
najpierw dziecko w prawie polskim oraz sukcesywnie osobe matoletnig w ro-
zumieniu polskiego prawa cywilnego i rodzinnego, w rozumieniu polskiego
prawa karnego oraz w $wietle prawa kanonicznego Kosciota katolickiego.
Sukcesywny rozdzial czwarty prezentuje konstytucyjny zakres wolnosci
sumienia i wyznania osoby matoletniej w nastepujacych dokumentach:
w Konstytucji marcowej z 1921 r., w Konstytucji kwietniowej z 1935 r.,
w $wietle konkordatu z 10 lutego 1925 r. oraz zakres i gwarancje wolnosci
sumienia i wyznania osoby matoletniej w $wietle przepiséw oswiatowych:
Prawo o$wiatowe do 1932 r., Prawo o$wiatowe po 1932 r., jak réwniez
wolno$¢ sumienia i wyznania w $wietle indywidualnych nastepujacych
ustaw wyznaniowych: Gminy wyznaniowe zydowskie (1927), Wschodni
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Koscidt Staroobrzedowy nieposiadajgcy hierarchii duchownej, Muzutmanski
Zwiazek Religijny w RP (1936), Karaimski Zwiazek Religijny w RP (1936),
Kosciot Ewangelicko-Augsburski w RP (1936), Polski Autokefaliczny Ko$ciét
Prawostawny (1938). Kolejne zagadnienie to gwarancja wolnosci sumienia
i wyznania w prawie cywilnym, gwarancja wolnos$ci sumienia i wyznania
w prawie karnym (poprzez podzial na stan prawny do 1932 r. oraz stan
prawny po 1932 r.). Rozdziat piaty ukazuje natomiast system zrédet prawa
w okresie PRL, wolno$¢ sumienia i wyznania osoby matoletniej na gruncie
przepisow konstytucyjnych (gdzie analizie zostata poddana tzw. Mata Kon-
stytucja z 1947 r. i Konstytucja PRL z 22 lipca 1952 r.), wolno$¢ sumienia
i wyznania na gruncie dekretu z 5 sierpnia 1949 r. Prawo o stowarzysze-
niach wolno$¢ sumienia i wyznania osoby matoletniej na gruncie ustaw
os$wiatowych (stan prawny do 1956 r., stan prawny w latach 1956-1961,
stan prawny w latach 1961-1990), gwarancje ochrony wolnosci sumienia
i wyznania osoby matoletniej na gruncie prawa karnego (stan prawny przed
1969 r., stan prawny po 1969 r.), ochrone wolno$ci sumienia i wyznania
osoby matoletniej na gruncie prawa cywilnego (stan prawny przed 1964 r.,
stan prawny po 1964 r.). Rozdzial sz6sty na temat gwarancji wolnosci
sumienia i wyznania osoby matoletniej w Polsce po 1989 r. wskazuje na
nastepujace zagadnienia: gwarancje konstytucyjne, (tzw. Mata Konstytucja
z 1992 r., Konstytucja RP z dnia 2 kwietnia 1997 r.), ratyfikowane akty
prawa miedzynarodowego (w tym: gwarancje prawa unijnego po 1 maja
2004 r., gwarancje na gruncie polskiego konkordatu z 28 lipca 1993 r.), oraz
gwarancje ustawowe (Ustawa o gwarancjach wolnosci sumienia i wyznania
z 17 maja 1989 r., Ustawa o systemie o$wiaty z 1991 r., Indywidualne usta-
wy wyznaniowe, Gwarancje wolno$ci sumienia osoby matoletniej w innych
gateziach prawa, oraz wolno$¢ sumienia i wyznania osoby matoletniej
w prawie karnym).

W Zakonczeniu autorka napisata w jednej ze swoich ogoélnych kon-
kluzji: ,,Jak wykazatam w powyzszych rozwazaniach obecny ksztalt i za-
warto$¢ tego, co kryje sie pod terminem «wolnos$ci sumienia i wyznania»
jest wynikiem diugiego procesu ewolucji r6znych koncepcji filozoficznych,
teologicznych i prawniczych” (s. 407), oraz na s. 413: ,Przeprowadzone
badania pozwolily szczegétowo zweryfikowaé hipotezy przyjete w pracy.
Nalezy uzna¢, iz wolno$¢ sumienia i wyznania matoletnich nie w kazdej
epoce historycznej byta warto$cig dostrzegang i akceptowang. Ewolucja
norm prawnych wskazuje, ze dopiero niedawno osiagnieto stan prawny,
ktéry w znaczgcym stopniu uznaje te wolnos$ci”.
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Ocena ogdlna

Chcac, naturalnie bardzo ogélnie ocenié, niewatpliwie cenng publikacje
dr Pauliny Jabtonskiej nalezy wskazaé, ze mamy do czynienia z interesujaca
oraz aktualng publikacja z zakresu polskiego prawa wyznaniowego, bardzo
doktadnie zredagowana w oparciu o bogaty materiat zrodtowy oraz obszerna
literature. Podjeta problematyka ma charakter powszechny, aczkolwiek zosta-
ta precyzyjnie zawezona do Polski, czyli mamy do czynienia z zagadnieniem
ogélnym odniesionym do partykularnych rozwiagzan. Niewatpliwie interesu-
jacy jest takze, doktadnie okreslony czasokres przedmiotu badan. Sg to lata
kiedy Polska, po odzyskaniu niepodlegtosci w 1918 r. wielokierunkowo sie
rozwijata, mimo réznych zagrozen wewnetrznych i zewnetrznych, a przede
wszystkim nauka polska stawata przed réznymi wyzwaniami, i to réznej
natury, na ktére starata sie kompetentnie odpowiedzie¢, dajac jednoczesnie
odpowiednie wskazéwki merytoryczne i proponujac konkretne rozwigzania
prawne. Stad tez publikacja w zakreslonym przedmiocie badan jest bardzo
spojna, logiczna, zawiera wiele cennych informacji oraz wnioskéw, ktore
uwzgledniaja prawo polskie, prawo miedzynarodowe, prawo Unii Euro-
pejskiej oraz orzecznictwo w analizowanej sprawie. Podjeta problematyka
jest niewatpliwie wazna, kompetentnie potraktowana, wazna nie tylko
z teoretycznego punktu widzenia, ale publikacja jest niewatpliwie bardzo
przydatna do dzisiejszych dyskusji w $wiecie, ktéry stawia wiele pytan
i przedstawia wiele watpliwosci, a jednoczesnie oczekuje jasnych wskazd-
wek i konkretnych propozycji rozwiazujacych wspétczesne problemy, ktére
niekiedy moga takze budzi¢ duze emocje. Stad tez potrzebne jest wtasciwe
spojrzenie i kompetentna analiza naukowa omawianej problematyki, ktéra
pozostaje wazna i aktualna nie tylko dla samych rodzicow, ale takze dla
wszystkich podmiotéw odpowiedzialnych za poprawne ksztattowanie po-
staw i sumien przysztych pokolen. Nie ulega watpliwosci, ze z publikacji
przebija takze jeszcze jeden jej istotny walor; problematyka zostata podjeta
ze wzgledu na dobro osoby.

Tarnéw ks. Tomasz Rozkrut





