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RELACJA PANSTWO - RELIGIA
W UJECIU ISLAMU I KATOLICYZMU

Studium historyczno-poréwnawcze na temat sekularyzacji

Sekularyzacja oznacza zakwestionowanie tradycyjnych form reli-
gijnosci oraz deklerykalizacje i desakralizacje zycia spolecznego; wy-
pieranie przez wartosci Swieckie (profanum) sakralnych wymiaréw
zycia czlowieka (sacrum)'. Dla mieszkancow Zachodu stanowi ona
zjawisko uniwersalne polgczone z demokracjg, ale dla wielu muzul-
manéw jest to twor obcy®. Zatem czy ma sens zestawianie fenomenéw
tak odmiennych kultur? Wydaje sig, ze tak. Po pierwsze, niektorzy
muzulmanie (np. Hasan Hanafil) wykazuja, ze aspekty demokracji nie
sg obce islamowi, a wspolczesne spoleczenstwo wkroczylo w proces
odnowy, ktory moze doprowadzi¢ do demokratycznych przemian. Po
wtore, mozna odwolywa¢ sie do pewnych sytuacji pierwotnego islamu,

1 Na temat natury i znaczenia proceséw sekularyzacyjnych zob.: H. Liibre, Sd-
kularisierung, Freiburg 1965; H. Blumenberg, Die Legitimitit der Neuzeit,
Frankfurt 1966; A. Keller, Sidkularisierung, [w:] Sacramentum Mundi. Theologi-
sches Lexikon fiir die Praxis, hrsg. von K. Rahner, A Darlapp, Bd. 4, Freiburg
1969, s. 360-372; U. Ruh, Sdkularisierung als Interpretationskategorie, Freiburg
1980; H. Wandelfels, Religionen und Christentum und der Sdkularisierungs-
Prozef in Asien, ,Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und die Kunde der Alteren
Kirche” 58:1974, s. 81-112; tenze, Kontextuelle Fundamentaltheologie, Paderborn
1985; G. Rid e, Sekularyzacja, [w:] Leksykon religii, red. F. Konig, H Walden-
fels, Warszawa 1997, s. 431-432; Sdkularisierung, Sdkularisation, [w:] Der grosse
Brockhaus, Bd. 10, Wiesbaden 1956, s. 214; D. Olsze wski, Sekularyzacja, [w:]
Stownik teologiczny, red. A. Zuberbier, t. 2, Katowice 1989, s. 236-238; tenze,
Szkice z dziejow kultury religijnej, Katowice 1986, s. 184-197; Socjologia religii, red.
F Adamski, Krakéw 1984; L. Nevbigin, Une religion pour le monde seculier,
Paris 1967; Secularism, [w:] The New Encyclopaedia Britannica, vol. 10, Chicago
1988, s. 594; Islam a demokracja, red. A. Mrozek-Dumanowska, Warszawa
1999; S. Ashm awy,Islam and the Political Order, Washington 1994.

2 Por. J. Wronecka, Rodzime elementy demokracji w swietle 2rédet arabskich.
Kryzys czy odnowa wspdiczesnej mysli arabsko-muzulmarnskiej, [w:] Islam a demo-
kracja..., s. 417.
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ktory byl — przynajmniej pod pewnymi wzgledami — otwarty na nowe
idee®. Wreszcie, istniejg ponadreligijne prawidlowosci laczace panstwo
i religie. Od poczatkéw historii wladza swiecka wigzala sie ze sferg
sacrum, aby legitymowac¢ si¢ przed ludem. Z drugiej strony, wyznawcy
religii potrzebowali przychylnosci rzadzacych. Dlatego niejednokrot-
nie odchylenia polityczne byly potepiane w imie religii, a podzialy re-
ligii postrzegane byly jako wystgpienia przeciw autorytetowi wiadzy
Swieckiej®.

Islam a panstwo

Trudno na zaledwie kilku stronicach przedstawi¢ skomplikowany
rozwdj relacji religia — panstwo w islamie na przestrzeni kilkunastu
wiek6w®. Mozna jednak uchwycié najbardziej zasadnicze rysy ewolucji
tych zalezno$ci poczgwszy od tekstu Koranu do konstytucji panstw
muzulmanskich naszych czaséw.

3 Por. J. Wronecka, Interview avec Hasan Hanafi, ,Hemispheres” 8:1993,
s. 21-31.

4 Na przyklad pierwsi meczennicy chrzesdcijafiscy byli oficjalnie skazywani na
Smier¢ z powodu ignorancji kultu cesarza, a w rzeczywistoSci wyniszczano ich ze
wzgledu na ich poglady, ktore godzily w jeden z najwazniejszych mechanizméw za-
chowania jednodci cesarstwa, tzn. w politeistyczno-synkretystyczny system religijny.
Podobnie pierwsi muzulmanie oficjalnie przesladowani byli przez Mekkanczykow
z powodu wyznawanych idei monoteistycznych. W rzeczywistosci racje Mekkanczy-
kow wykraczaly poza sfere religii; chodzilo o utrzymanie dochodowego monopolu na
handel zwierzetami skladanymi w ofierze w politeistycznej Swigtyni Al-Ka'aba; por.
Groupe de Recherches Islamo-Chrétien, Etat et religion, ,Islamochristiana” 12:1986,
s. 49-72.

® Takie przedsiewziecie podejmowali bgdz w formie syntezy, badz fragmentarycz-
nych opracowan liczni orientalisci; por. m.in.: T. N agel, Staat und Glaubensgemein-
schaft im Islam. Geschichte der politischen Ordnungsvorstellungen der Muslime, Bd.
1-2, Minchen 1981; E. 1. J. Rosenthal, Political Thought in Medieval Islam. An
Introductory Outline, Cambridge 1968% W. Montgommery Watt, M. Samu-
ra, Der Islam. Politische Etwicklungen und theologische Konzepte, Bd. 2, Stuttgart
1985; I. M. Le pidus, The Separation of State and Religion in the Development of
Early Islamic Society, ,International Journal of Middle Eastern Studies” 6:1975,
s. 363-385; P. Crone, Slaves on Horses. The Evolution of the Islamic Polity, Cam-
bridge 1980; F. Donner, The formation of the Islamic state, ,Journal of the Ameri-
can Oriental Society” 106:1986, s. 282-296; S. Goitein, A Turning-point in the Hi-
story of the Muslim State, ,Islamic Culture” 23:1949, s. 120-135; A . K Lambton,
State and Government in Medieval Islam. An lintroduction to the Study of Islamic
Political Theory, London 1981 [London Oriental Series 36}; B. Johansen, Islam
und Staat, Berlin 1982.
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Podstawe do formulowania prawa o wolnoéci religijnej znajduje sie
w surze II 256: ,Nie ma przymusu w religii!” i XVIII 29: ,Przeto kto
chce, niech wierzy, a kto nie chce, niech nie wierzy”. Réwniez w surze
X 99 znajduje sie pytanie: ,,Czy ty potrafisz zmusié¢ ludzi do tego, zeby
stali si¢ wierzgcymi?” Koran formuluje umme, ale nie zawiera szcze-
golow organizacyjnych wspélnoty. Wystepuje tam jedynie rozréznienie
na wladze prawno-religijng Boga hukm (VI, 52; XXVIII, 70. 88) i wla-
dze cywilng ili l-amr (IV, 59. 83)°,

Mahomet lgczyl nierozdzielnie dwie funkcje: polityczng i proroc-
ka'. Po jego $mierci nastepca Aba Bakr (632-634) probowal kontynu-
owaé te kumulacje funkeji®. Szybko jednak okazalo sie, ze urzad na-
stepcy Mahometa rozni sie od postannictwa Proroka. Pierwsi czterej
kalifowie zwani al-pulafa’ ar-rasidin (,kalifowie sprawiedliwi” 632-
—661) nie byli prorokami. Dlatego juz we wczesnym islamie zaczeto
szuka¢ elementu boskiego, uwierzytelniajgcego ich urzgd. Wypraco-
wano definicje kalifa, ktora akcentowala nie nastepstwo po Mahome-
cie, ale zastepstwo Boga na ziemi®’. Nastapilo to w czasach panowania
kalifa ‘Umara ibn al-Hattaba (634-644). Dalsza ewolucja urzedu kali-
fa w kierunku teokratycznego centralizmu postepowala za panowania
Umajjadéw (661-750)"'. Kalifowie, w imie Boga, mieli dopilnowaé

® Por. Groupe de Recherches Islamo-Chrétien, Etat et religion..., s. 60-61; M. A.
Cook, Early Muslim Dogma. A Source-critical Study, Cambridge 1981.

" Por.: The Life of Muhammad. A Translation of Ishag’s Sirat Rasal Allah, ed.
A.Guillaume, London 1955; Das Leben des Propheten. Aus dem Arabischen iiber-
tragen und bearbeitet von G. Rotter, Tibingen 1976; W. Montgommery
Watt, Muhammad at Mecca, Oxford 1953.

8 Por. F. Buhl, Abia Bakr, [w:] Handworterbuch des Islam, Leiden 1941, s. 6-8;
P. Heine, Abu Bakr, [w:] Islam-Lexikon, edd. A. Th. Khoury..., vol. 1, Freiburg
1991, s. 37-38; C. H. Be ck er, Islamstudien, Bd. 1, Leipzig 1928.

® Por. D. M adeyska, Historia $wiata arabskiego. Okres klasyczny od starozyt-
noéci do roku 750, Warszawa 1999, s. 117-151; M. A. Shaban, Islamic History.
A New Interpretation, vol. 1, Cambridge 1971; M. Muranyi, Die Prophetengenossen
in der friihislamische Geschichte, Bonn 1973; I. Goldzieher, Du sens propre des
expressions Ombre de Dieu. Khalife de Dieu pour désigner les chefs dans lislam,
_Revue de I'Histoire des Religions” 35:1897; A. Abel, Le Khalife, présence sacrée,
,Studia Islamica” 7:1957, s. 2945; J. Hauzinski, Burzliwe dzieje Kalifatu Bag-
dadzkiego, Warszawa 1993, s. 15-23.

10 por. G. R. Puin, Der Diwan von ‘Umara ibn al-Hattaba. Ein Beitrag zur friih-
islamischen Verwaltungsrecht, Bonn 1969.

11 por. L. Veccia Valieri, The Patriarchal und Umayyad Caliphates, [w:]
The Cambridge History of Islam, Cambridge 1970, s. 57-103; J. Wellhausen, Das
arabische Reich und sein Sturz, Berlin 1902; C. Werne r, Der Felsdom und die Wall-
fahrt nach Jerusalem, Kéln 1963; R. Gernot, Die Umayyaden und der zweite Biir-
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nalezytego stosowania tradycji (sunna), wtadzy (hukm), kar koranicz-
nych (hudid), nakazéw (fard’id) i prawa (huqigq). Kalif co prawda nie
posiadat boskiej wtadzy tworzenia praw, ale kierowal ummsg muzul-
manska jako najwyiszy zwierzchnik duchowy i $wiecki'?. Wedlug
teologow sunnickich kalif w ostatniej instancji odpowiedzialny by}
tylko przed Bogiem. Panowalo przekonanie, ze ten, kto wypowie mu
postuszenstwo, poniesie kare w zyciu doczesnym i przyszlym'®. Zatem
nastgpilo zréwnanie prorokow z kalifami; prorocy mieli za zadanie
przekazywaé polecenia Stworcy, a kalifowie dopilnowaé, aby byly one
nalezycie stosowane w praktyce. Zatem tymi, kim byli kiedys prorocy,
stali si¢ kalifowie, poniewaz w jednakowym stopniu zostali wykonaw-
cami woli Boga. Zatem kalif nie by! ,zastepcg proroka Boga” (halifa
rasil Allah)**, lecz wprost ,zastepca Boga” (halifa Allah)'® i nosil tytul

gerkrieg (680-692), Wiesbaden 1983; W. E nd e, Arabische Nation und islamische Ge-
schichte. Die Umayyaden im Urteil arabischer Autoren des 20. Jahrhunderts, Beirut—
—Wiesbaden 1977.

12 W $wiecie muzulmanskim przyjela sie zasada, ze kalif nie musi byé bez-
posrednio zwigzany z rodzing Mahometa, mimo religijno-dynastycznych aspiracji po-
tomkow czwartego kalifa Alego (656—661). Niemniej zawsze istnialy grupy muzulma-
néw przyjmujgce specyficzng koncepcje wladzy w oparciu o legitymizm islamski
(szyici); por. C. Brockelmann, History of the Islamic Poeples, London 19642
s. 68-70; N. A. Faris, Development in Arab Historiography as Reflected in the
Struggle between ‘Ali and Mu’awiya, [w:] Historians of the Middle East, edd. B.
Lewis, P. M. Holt, London 1962, s. 435-441; P. Heine, Ali, [w:] Islam-Lexikon...,
Bd. 1, 55-58; tenze, Umayyaden, [w:] Islam-Lexikon..., Bd. 3, Freiburg 1991, s. 730;
W. Ende, Der schiitische Islam, [w:] Der Islam in der Gegenwart, hrsg. von W,
Ende,U.Seinbach, Miinchen 1984, s. 70-90; J. Frie d1and er, Heterodoxies of
the Shiites, New York 1909; H. Hal m, Die Schia, Darmstadt 1988; H. Lammens,
Etudes sur le régne du calife omaiyade Mo’awia, Beirut 1908; S. M. J afri, The Ori-
gins and Early Development of Shi'a Islam, London—-New York 1979; M. Hodgson,
How Did the Early Shi'a Become Sectarian, ,Journal of the American Oriental So-
ciety” 75:1955, s. 1-13; H. Laoust, Les Schismes dans lIslam. Introduction a une
étude de la religion musulmane, Paris 1965.

3 Por. W. Montgommery Watt, God’s Caliph. Qurianic Interpretation and
Umayyad Claims, [w:] Iran and Islam, ed. C. E. Bosworth, Edynburg 1971;
T. N agel, Rechtleitung und Kalifat, Bonn 1975.

1 Umar, nastepca Abu Bakra, miat na poczatku podobno tytulowaé siebie skrom-
nie ,zastepcg nastepcy Bozego Postafica”, co jednak wydawalo si¢ otoczeniu
tego kalifa malo zrozumiale i zbyt dlugie. Poprzestano wigc na samym tytule ,za-
stepcy” — zalifa.

° Por. R. Paret, Halifat Allah — Vicarius Dei, [w:] Mélanges d’islamologie,
Leiden 1974, s. 224-232; tenze, Signification coranique de halifa et d’autres dérivés
de la racine halafa, ,Studia Islamica” 31:1970, s. 211-217; W. Montgommery
Watt, M. Samura, Der islam. Politische Etwicklungen und theologische Konzep-
te..., 8. 58, 73-75.
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scienia Boga na ziemi”. Wiladcy umajjadzey (661-750) i abbasydzcy
(750-1258) roscili sobie prawo do posiadania najwyzszego autorytetu
religijno-politycznego zwigzanego z piastowanym urzedem kalifa'’.
Z czasem jednak wladza polityczna kaliféw abbasydzkich stala sie ilu-
zoryczna. W miejsce zwartego panstwa islamskiego powstat bowiem
zroznicowany Swiat muzulmanski, w ktérym kalifat cieszyl sie du-
chowym autorytetem, a wladcy lokalni z réznych rejonéw pozwalali
sie ﬁltwierdzaé oficjalnie przez marionetkowych kaliféow abbasydz-
kich™.

16 Por. Y. B. Achour, L’Etat Nouveau..., s. 74-75. Pojawily sie tez zaciekle spory
o to, kto powinien sprawowacé urzad kalifa. W tej kwestii uksztaltowaly sie cztery teo-
rie-odpowiedzi: dowolna osoba, najbardziej zasluzona osoba, najbardziej wplywowa
postaé, osoba najblizej spokrewniona z Prorokiem.

17 Na temat burzliwych dziejéw kalifatu abbasydzkiego i powigzania wtadzy z re-
ligia w tym okresie zob. szerzej: J. Hauzifski, Burzliwe dzieje Kalifatu Bagdadz-
kiego...; T. Nagel, Untersuchungen zur Entstehung des abbasidischen Kalifates,
Bonn 1972; G. E. von Grinebaum, Der Islam in seiner klassischen Epoche (622—
—1258), Zirich 1966; F. Rosenthal, Das Fortleben der Antike im Islam, Zirich
1965; T. Arnot, The Caliphate, Oxford 1924; H. B u s s e, Chalif und Grosskénig. Die
Buyiden im Iraq (945-1055), Beirut 1969; H. Kenne dy, The early Abbasid calipha-
te: a political history, London 1981; J. Lassner, The Shaping of Abbasid rule,
Princeton 1980; G. Le Strange, Baghdad during the Abbasid Caliphate, London
1900; A. M e z, Renesans islamu, Warszawa 1980; M. A. Sh ab an, The Abbasid revo-
lution, Cambridge 1970.

18 Juz w IX wieku Abbasydzi utracili kontrole nad Syrig i Egiptem na rzecz Tulu-
nidéw (868-905) oraz PéInocng Afryke na rzecz niezaleznej dynastii Aghlabidow. Nie-
zaleznymi pod wzgledem politycznym byly réwniez dynastie Almorawidéw, Almoha-
déw i Abdalwadyéw rzgdzace na terenach péinocnej Afryki i Hiszpanii. Na temat ru-
chéw odsrodkowych w panstwie Abbasydow i niezaleznych emiratéw zob. szerzej: H.
R. Idris, La Berbérie orientale sous les Zirides, X-XII* siécles, Paris 1962;
M. Talbi, L'émirat aghlabide 184-296/800-909. Histoire politique, Paris 1966,
J. van Ess, Chiliastische Erwartung und die Versuchung der Gottheit. Der Kalif
Al-Hakim (836—411H.), Heidelberg 1977; H. Heinz, Das Reich des Mahdi. Der
Aufstieg der Fatymiden, Minchen 1991; C. E. Bosworth, The Ghaznavids. Their
empire in Afghanistan and Eastern Iran 944-1040, Edinburgh 1963; tenze, The Early
Ghaznavids, [(w:) The Cambridge History of Iran, vol. 4: The Period from the Arab
Invasion to the Saljugs, ed. R. N. Frye, Cambridge 1975, s. 162-197; tenze, The
Tahirids and the Saffarids, [w:] The Cambridge History of Iran, vol. 4..., 8. 90-135;
R. N. Frye, The Samanids, (w:] The Cambridge History of Iran, vol. 4..., s. 136—
-161; W. Madelung, The minor dynasties of Northern Iran, [w:] The Cambridge
History of Iran, vol. 4..., s. 198-249; H. Busse, Iran under the Buyids, [w:] The
Cambridge History of Iran, vol. 4..., 8. 250-304; Histoire de l’Espagne musulmane,
t. 1: La conquete et l'émirat hispano-umaiyade (710-912), Paris 1950; t. 2: La califat
umaiyade de Cordoue (912-1031), Paris 1950; t. 3: Le siécle du califat de Cordoue,
Paris 1953; A. Hartmann, An-Nasir li-Din Allah (1180-1225). Politik, Religion,
Kultur in der spdten ‘Abbasidenzeit, Berlin 1975; J. Bosch Vila, Los Almordvides,
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Na politycznej mysli islamu zawazyly wplywy perskie i greckie,
nie naruszajgc jednak powigzania religii i panstwa. Perski teolog
i prawnik ‘Abd Allih Ibn al-Mugaffa‘ (f 757) w swoim podreczniku dla
kalifa abbasydzkiego Abu Ga‘fara al-Mansira pt. Ar-risala fi as-sahaba
(List o otoczeniu wtadcy) stwierdza, ze kalifowi nalezy si¢ absolutne
postuszenstwo poddanych we wszystkich sprawach z wyjatkiem buntu
przeciw Bogu. Kalif ma dba¢ o jedno§¢ ummy budowanej w oparciu
o islam®. Dziedzictwo mysli greckiej wprowadzono do teorii politycz-
nej islamu w poczgtkach IX wieku. Tworzono wtedy idealne koncep-
cje panstwa w oparciu o oryginalne powigzania mysli teologii muzul-
manskiej z greckg filozofig Platona, Arystotelesa i neoplatonizmu. Do
pierwszych dziel tego nurtu naleiy Magqala fi amadrat al-igbal wa
ad-dawla (Stowo o znakach akceptacji i wiadzy) Ar-Raziego (7 923),
w ktorym autor koncentruje si¢ na psychologii wladzy, a szczegolnie
na pytaniu, co sprawia, ze niektore postacie przyciaggajg ludzi i sg
chetnie akceptowane jako rzadzacy. Z kolei prace Al-Farabiego (1 950)
Ara’ ahl al-madina al-fadila (Parnstwo doskonate), As-Siyasa al-mada-
niyya (Polityka) oraz Fusil al-madani (Aforyzmy meza stanu) starajg
sie pogodzi¢ dziedzictwo greckiej politologii z przepisami islamu.
Wedlug Al-Farabiego, panstwem doskonalym winien kierowaé¢ wiadca
idealny, czyli kalif bedacy réwny prorokom?.

Poglebione badania na temat witadzy i jej powigzan z religig podjat
Al-Mawardi (f 1058) w Al-Ahkam as-sultaniyya wa al-wilayat ad-
diniyya (Zasady wtadzy i urzedy religijne). Autor wiele miejsca po-
Swiecit legitymizmowi wladzy przyczyniajac sie¢ do utrwalenia idei
kalifa w teologii muzulmanskiej. Al-Mawardi nie zna chrzescijanskie-
go rozrdoznienia na to, co Boskie i cesarskie. Wszystko, a wiec sama
wladza i prawo pochodzg od Boga. Nie wystepuje podzial na fun-
kcje religijne i polityczne, poniewaz oba te zakresy skupiajg sie
w jednej osobie kalifa?’. Inne szczegélowe kwestie rozwiazywano po

Tetuan 1956; J.-F. Ho pkins, Medieval Muslim Gouvernement in Barbary until the
sixth century of the Hijra, London 1958; A Hauici-Miranda, Historia politica
del imperio almohade, t. 1-2, Tetuan 1956-1957; R. Le Tourneau, The Almohad
movement in North Africa in the twelfth and thirteenth centuries, Princeton 1969;
G.Marcais, Les Arabes en Berbérie du XI’ au XIV® siécle, Constantine 1913.

19 Na temat centralizmu kaliféw zob. szerzej: A. N oth, Zum Verhdltnis von kali-
faler Zentralgewelt und Provinzen in umayyadischer Zeit: ,Sul™ - ,‘Anwa” - Tradi-
tionen fiir Agypten und den Iraq, ,Die Welt des Islams” 14:1973, s. 150-162.

20 Por.: J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, t. 1, Warszawa 1998,
s. 244-245; E. 1. J. Rosenthal, The Place of Politics in the Philosophy of Al-
Farabi, [w:) Studia Semitica, t. 1: Islamic Themes, Cambridge 1971, s. 101.

21 por.: H. A. R. Gibb, Al-Mawardi’s Theory of the Caliphate, [w:] Studies on the
civilization of Islam, ed. J. Standford, London 1962, s. 151-165; H. Laoust, La
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Al-Mawardim w oparciu o tradycyjne wzorce i do XX wieku dziela te
nie wniosty nowych ustaleh?.

Po upadku kalifatu abbasydzkiego (1258) utrwalila sie idea, ze
kazdy sultan, ktéry zachowuje prawa religijne, moze nosié tytut kali-
fa. Jednakze przez dhugi czas wsréd muzulmanéw panowala nostalgia
za duchowym przewodnictwem haszymickich Abbasydéw®. Wskrze-
szenia kalifatu dokonali egipscy Mamelucy, ktérzy byli twércami linii
szesnastu pseudokalifow. Zadaniem tych figurantéw, ktorych okresla
sie¢ kairskimi Abbasydami, bylo udzielanie inwestytury sultanom
mameluckim. O takg inwestyture zwracali sie do nich réwniez wladcy
dalekich Indii i sultanowie osmanscy. Koniec marionetkowego kalifatu
w Kairze nastgpit po zdobyciu Egiptu przez sultana osmanskiego
Selima I (1512-1520)*. W tym czasie wsréd muzulmanéw odzyla
idea kalifatu, ktorg wykorzystala Turcja. Dwiescie lat pozniej K. M.
d’Ohsson propagowatl juz teze, ze po wkroczeniu Turkow do Kairu
w 1517 roku ostatni z abbasydzkich kalifow Al-Mutawakkil III
(f 1543) przekazal Selimowi I uprawnienia kalifackie®®. To wyjasnie-
nie bylo czesto kwestionowane, co jednak w Swietle 6wczesnych re-

pensée et Uaction politique d’al-Mawardi 364-450/974-1068, ,Revue des Etudes Is-
lamiques” 36:1968, s. 11-92.

2 Ciekawa kompilacja na temat natury wiadzy jest XIII-wieczne, eklektyczne
dzielo Ibn Abi ar-Rabi’ego, ktore zamyka klasyczny okres politycznej mysli islamu.
Pojawily sie tez teorie negujace wartosé perskiego i greckiego dziedzictwa polityczne-
go; np. Ibn Taymiyya (1 1328) odrzucal wszelkie obce zapozyczenia w islamskiej teorii
wladzy. Ciekawe rozwazania socjologiczno-polityczne Ibn Halduna (+ 1406) w jego
Al-Muqaddimah (Prolegomena) wzmocnity klasyczne powigzania religii i panstwa
w islamie; por. J. Danecki, Idee polityczne Ibn Abi ar-Rabiego, ,Przeglad Orientali-
styczny” 1-4:1992, s. 13-24; Ibn Haldun, Al-Mugaddimah, [w:} V. Monteil, Ibn
Hal-dina, Discours sur I’Histoire universelle, Beyrouth 1968; P. von Sivers, Khali-
fat, Konigtum und Verfall. Die politische Theorie Ibn Khadins, Miinchen 1968.

2 Przywigzanie do nominalnej kalifatu abbasydzkiego deklarowali niektérzy
wladcy muzulmanscy w Indiach umieszczajgc na monetach imi¢ ostatniego kalifa
Bagdadu jeszcze trzydziesci lat po jego Smierci.

24 Szerzej na temat koncepcji wiadzy i polityki Mamelukéw w Egipcie i Syrii zob.:
D. Ayalon, Mamluk military society, London 1979; tenze, Studies on the Mamluks
of Egypt (1250-1517), London 1977; J.-C. Garcin, Espaces, pouvoir et idéologies de
UEgypte médiévale, London 1987; tenze, Le systéme militaire mamluk et le blocage
de la sociéte musulmane médiévale, ,Annales islamologiques” 24:1988, s. 93-110;
M.Gaudefroy-Demombynes, La Syrie a l'époque des Mamelouks d’aprés les
auters arabes. Description géographique, économique et administrative, Paris 1923;
R. Irwin, The Middle East in the middle ages. The early Mamluk Sultanat 1250-
-1382, London 1986.

% por. J. Hauzinski, Burzliwe dzieje Kalifatu Bagdadzkiego..., s. 542; P. M.
Holt, Egypt and the Fertile Crescent 1516-1922. A political history, Ithaca 19672
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aliéw nie mialo wigkszego znaczenia, poniewaz sultan turecki byl naj-
potezniejszym wladcg muzulmanskim?.

Do ostatecznego zniesienia kalifatu w Turcji przyczynily si¢ refor-
my Mustafy Kemala Atatiirka. Tureccy republikanie znies§li najpierw
sultanat (1 XI 1922), a nastepnie kalifat (3 III 1924). Wywolalo to
wielkie oburzenie wéréd wielu muzulmanéw. Po raz pierwszy w histo-
rii odwazono sie oddzieli¢ religie od panstwa w kraju tradycyjnie mu-
zulmanskim?. W okresie miedzywojennym prébowano odtworzyé kali-
fat kurajszycko-arabski w osobie przywodcy Mekki, co gorgco propa-
gowal Muhammad ‘Abduh Rasid Rida (+ 1935)%. Na wielu kongresach
muzulmanskich w latach 1929-1935 nie brakowato chetnych do obje-
cia urzedu kalifa. Ostatecznie jednak swiat muzulmanski zrezygno-
wal z ustanawiania tego urzedu®, a dzi§ nie widaé rzeczywistych sil
politycznych, ktore bylyby zdolne go wskrzesi¢ (wyjatek stanowig
Bracia Muzulmanie, kontynuatorzy Hasana al-Banna [1906-1949]%).

26 Dokumenty osmanskie z XVIII wicku okreslaja sultana tureckiego jako ,kalifa,
ksigcia wiernych”. Por. J. Hauzinski, Burzliwe dzieje Kalifatu Bagdadzkiego...,
s. 542-543.

27 Zob. szerzej: H. W. Du d a, Vom Kalifat zur Republik, Wien 1948; N. Berkes,
The development of secularism in Turkey, Montreal 1964.

28 Por. M. H. Kerr, The political and legal theories of Muhammad ‘Abduh Rasid
Rida, Berkeley 1966.

29 Por. Groupe de Recherches Islamo-Chrétien, Etat et religion..., 64.

30 Zalozyciel Stowarzyszenia Braci Muzulmanéw (Gam’iyyat al-Ihwan al-
Muslimin) Hasan al-Banna stwierdza, iz islam obejmuje wszystkie zagadnienia Zycia
w ich caloksztalcie, determinuje kazde z nich 1 okresla jego wewnetrzng strukture
w sposob doskonaly i precyzyjny. W swych dgzeniach Bracia Muzulmanie nawigzujg
do odtworzenia obalonego kalifatu i wielkiego panstwa arabsko-muzulmanskiego.
Z czasem organizacja ta uznala terror za uprawniony Srodek do walki o realizacje
swych celow odwotlujac sie do idei ,Swietej wojny” (gihadu) w jej najskrajniejszej for-
mie. Uzasadnienia ekstremalnych form walki za sprawe islamu podjgt wspolczesny
mysliciel Sayyid Qutb (1906-1966), ktorego idee sg nadal inspiracjg do dzialan fun-
damentalistéw muzulmanskich. Niezaprzeczalnie ksztaltowanie sie idei Sayyid Qutba
dokonywalo si¢ pod wplywem indyjskiego teoretyka islamu Abu al-A’la al-Maw-
dudiego (1903-1979). Mysl tego autora charakteryzuje silne powigzanie uniwersali-
stycznych roszczen islamu w aspekcie religijnym i politycznym. Zdaniem Abu al-A’la
al-Mawdudiego najwazniejszym zadaniem ludzi i ich organizacji politycznych jest re-
alizacja Boskiego planu na ziemi. Cel ten mozna osiagngé za pomocg rewolucji mu-
zulmanskiej, zas kazdy wojownik rewolucji islamskiej nalezy do spolecznosci muzui-
manskiej i Partii Boga (Hizb Allah). Por. i szerzej zob.: J. Zd anowski, Bracia mu-
zutmanie i inni, Szczecin 1986; P. H e in e, Radikale Muslimorganisationen im heuti-
gen Agypten, ,Zeitschrift fir Missionwissenschaft und Religionwissenschaft” 67:1983,
s. 110-119; J. Reissner, Die Militant-islamischen Gruppen, [w:] W. Ende,
U. Steinbach, Der Islam in Gegenwart, Miinchen 1984, s. 470-486; A. Th. Kho-
ury, Fundamentalismus, [w:] Islam-Lexikon..., t. 1, s. 266-272; J. Danecki, Poli-
tyczne funkcje islamu, Warszawa 1991; tenze, Podstawowe wiadomosci o islamie...,
t. 2, s. 130-134.
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W wyniku upadku kalifatu pojawily sie¢ tez nowe ujecia relacji reli-
gia — panstwo w islamie. W 1925 roku ‘Ali ‘Abderraziq wywolal burze
wsrod teologow muzulmanskich dzielem Islam i podstawy wiladzy.
Autor postawil teze, ze funkcje prorockie i religijne lgczyt Mahomet,
natomiast kalifowie dziedziczg jedynie wladze ziemska®'. Obecnie wy-
krystalizowaly sig trzy grupy pogladow na ten temat. Islamisci propa-
gujg odnowienie panstwa islamskiego opartego na Sari'a. Zwolennicy
demokratyzacji postulujg rézne formy laicyzacji panstwa. Wreszcie
umiarkowani reformatorzy twierdzg, ze laicyzacja, jako fenomen za-
chodni, nie odpowiada sytuacji panstw muzulmanskich. Nalezy co
prawda rozrozni¢ panstwo i religie, ale posiadajg one charakter orga-
niczny*.

W konsekwencji sytuacja polityczna w panstwach muzulmanskich
jest zréznicowana od fundamentalizmu do ostroznej demokratyzacji®®
(w $wiecie muzulmanskim nie istnieje panstwo do konica laickie). Po
pierwsze, istniejg republiki islamskie tradycyjnie oparte na sari‘a, jak
np. Pakistan, Mauretania czy Iran. Ale i tutaj istniejg pewne niuanse;
Pakistan nie definiuje islamu jako religii panstwa, ale rownoczesnie
podstawg prawa czyni Saria. Z kolei Mauretania oglosila islam jako
religie panstwowg i Sari'a jako system prawa. Konstytucja Iranu
w art. 1 mowi, Ze jest republikg islamskg, art. 2 wymienia dogmaty
wiary, na ktérych winien opieraé sie ustréj panstwa®, a art. 4 stwier-

31 Na ten temat zob. szerzej: B. Tibi, Vom Gottesreich zum Nationalstaat. Islam
und panarabischer Nationalismus, Frankfurt 1987; tenze, Der Islam und das Pro-
blem der kulturellen Bewdltigung sozialen Wandels, Frankfurt 1985; E. I. Rosen-
thal, Islam in the modern national state, Cambridge 1965; W. C. Smith, Der Islam
in der Gegenwart, Hamburg 1963; P. J. Vatikiotis, Islam and the nation-state,
London 1983; B. Lewis, Die politische Sprache des Islam, Berlin 1991; J. N. D.
Anderson, Islamic law in the modern world, New York 1959; J. L. Esposito,
J. 0. Voll, Islam and Democracy, New York 1996.

32 Por, Groupe de Recherches Islamo-Chrétien, Etat et religion..., s. 64—65.

33 Na ten temat zob. szerzej: K. Duran, Islam und politischer Extremismus. Ei-
nfiithrung und Dokumentation, Hamburg 1985; M. Gilse nan, Recognizing Islam.
An anthropologist’s approach, London 1982; E. Ked o urie, Afghani and ‘Abduh: an
essay on religious unbelief and political activism in modern islam, London 1966;
J. N. Landau, The Politics of Pan-Islam, Ideology and Organization, Oxford 1990;
R. Schulze, Islamischer Internationalismus im 20. Jahrhundert. Untersuchungen
zur Geschichte der islamischen Weltliga, Leiden 1990; E. Siv a n, Radical Islam. Me-
dieval Theology and Modern Politics, New Hawen 1985; J. Voll, Islam. Continuity
and Change in the Modern World, Boulder 1982.

3 Por. R. S. Humpreys, Islam and Political Values in Saudi Arabia, Egypt
and Syria, ,The Middle East Journal” 33:1979, s. 58.

35 Por. Konstytucja Republiki Islamskiej Iranu, [w:] M. Stolarczyk, Iran. Pai-
stwo i religia, Warszawa 1997, s. 187.



338 Ks. Krzysztof Koécielniak

dza, ze ,system praw cywilnych, karnych, finansowych, ekonomicz-
nych, administracyjnych, kulturalnych, militarnych, politycznych oraz
innych przepiséow prawnych winien byé wzorowany na nakazach
islamu”. Druga grupe stanowia kraje posiadajace system bedacy
mieszaning zmodyfikowanych form tradycyjnego powigzania religii
z panstwem i nalecialoSci demokratycznych. Sg to kraje ,na roz-
drozu”, takie jak np. Egipt, w ktérych konstytucjach art. 1 méwi o is-
lamie jako religii panstwowej, a nastgpne paragrafy paradoksalnie
glosza réwnoéé i wolnosé religijng. W tych krajach Sari‘a jest zrodlem
albo jednym z filaréw prawa panstwowego®. Wreszcie istniejg kraje
islamskie oparte na laickich konstytucjach, co nie oznacza, ze pan-
stwa te sg wolne od ruchéw fundamentalistycznych®®. Oryginalny sys-
tem reprezentuje Indonezja; za panstwowe uznano pie¢ religii: islam,
buddyzm, hinduizm, katolicyzm i protestantyzm. Turcja, Syria®, Se-
negal, Mali i Niger definiujg siebie jako republiki laickie z tolerancjg
religijng (choé¢ praktyka niejednokrotnie odbiega od teorii).

Islam jest powigzany z panstwem, poniewaz zalozyciel tej religii,
Mahomet, byl zarazem tworcg panstwa oraz religii. Utrwalenie przez
pozniejszy islam tego powigzania powoduje, ze dla wielu muzulmanow
proby rozerwania zwigzku panstwa i religii postrzegane sg jako za-
mach na islam*. Z drugiej strony idee demokracji znalazly sie w kon-

36 Por. tamze, s. 189.

37 Szerzej na ten temat zob.: S. E. Ibrahim, Egypt, Islam and Democracy, Cairo
1996; B. Iwasiow-Pardus, Swobody demokratyczne w konstytucjach wybranych
panstw arabskich, [w:] Islam a demokracja..., s. 103-122; Democracy without Demo-
crats? The Renewal of Politics in the Muslim World, ed. G. Salam é, London 1996;
Ksztaltowanie sig nowoczesnej panstwowosci egipskiej, red. A, Mrozek-Duma-
nowska, Warszawa 1991; A Mrozek-Dumanowska, Migdzy ascetyzmem
a reformacjq. Islam w Libii, Warszawa 1994; Rules and Rights in the Middle East.
Democracy, Law and Society, edd. E. Goldberg..., London 1993.

B Por. A Amo r, La notion d’'Umma dans les constitutions des Etats arabes,
»Arabica” 30:1983, s. 267-290.

3 Syria przyjela w 1973 roku konstytucje, w ktorej zrezygnowano z zapisu po-
przedniej konstytucji z 1950 roku, ze islam jest ,religia wigkszosci Syryjezykoéw”.
Obecnie ustawa podstawowa méwi tylko o islamie jako ,religii glowy panstwa”; por.
Groupe de Recherches Islamo-Chrétien, Etat et religion..., 8. 53-54.

40 Na temat demokratyzacji w krajach islamskich zob.: P. L e wic k a, Demokraty-
zacja w $wiecie islamu na przykladzie wyboréw parlamentarnych, (w:] Islam a demo-
kracja..., s. 125-1178.
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stytucjach panstw islamskich, ktore sg sygnatariuszami dokumentow
ONZ i innych miedzynarodowych organizacji. Stad powstaje problem,
jak uzgodni¢ zapisy konstytucji panstw islamskich o obowigzujace;j
mocy $ari‘a z deklaracja o uniwersalnych prawach czlowieka*'.

Procesy sekularyzacyjne nie przyniosly w krajach muzulmanskich
emancypacji Swiata spod wplywow islamu. Wynika to z uniwersali-
stycznych roszczen islamu, ktory pragnie uchodzi¢ jednocze$nie za
yreligie, spoleczenstwo i panstwo” (din wa dunya wa dawlah). Islam
bowiem reprezentuje totalny system, ktory dotyczy wszystkich dzie-
dzin zycia*’. Zatem S§wiat islamu nie wypracowal konsekwentnego
rozdzialu na sacrum i profanum, a §wiecka czy inna niezalezna kultu-
ra zdobyla jedynie czeSciowg autonomie i to w niektorych krajach mu-
zulmanskich®. Stan ten wynika réwniez z odmiennego niz na Zacho-
dzie rozumienia demokracji. O ile islam na plan pierwszy wysuwa
suwerennos$¢ Boga, co ujawnia si¢ np. w preambule Islamskiej Dekla-
racji Praw Czlowieka*, o tyle demokracje zachodnie podkreslajg su-
werennos$¢ czlowieka. Dla wielu muzulmanow przekonujgca jest mysl
Sayyida Qutby, ze skoro wiladza nalezy do Boga, to rzady laickie nie
opierajace sie na sari'a sa bezprawne®.

41 Na tym tle pojawiaja si¢ najwieksze niekonsekwencje. Chociaz w pewnych
aspektach prawa czlowieka sg teoretycznie obecne w konstytucjach krajow islam-
skich, to jednak czesto wykracza si¢ przeciw nim ze wzgledu na niekonsekwencje
i dwuznacznosé prawa oraz na skutek niedostatecznego rozwoju demokracji. Z punktu
wolnosci sumienia zastrzezenia budzg np. ciggle obecne zapisy o karze Smierci za od-
stepstwo od islamu. Chociaz ta surowos¢ prawa stracila juz w niektérych krajach mu-
zulmanskich na znaczeniu, to jednak nalezy pami¢tac, ze w kilku panstwach jest ona
nadal respektowana. Czasem tez funkcjonuje jako zapis prawny bez pragmatyki. Na-
czelna zasada chronienia islamu autorytetem panstwa i prawa podtrzymuje do dzis
zakaz zawierania malzenstwa muzulmanki z niemuzulmaninem. Stoi to w jawnej
sprzeczno$ci z przepisem moéwigcym, ze muzulmanin moze poslubi¢ kobiete nie wy-
znajgcg islam.

42 Wszyscy, np. takze chrzescijanie, silg rzeczy zmuszeni sg do uczestniczenia
w zyciu spolecznoéci muzulmanskiej: w jej systemie prawnym, bankowym, politycz-
nym, rodzinnym. Czg¢sto islam wkracza nawet w Swiat spraw osobistych i mody, krét-
ko méwigc jest nadal wszechobecny w zyciu spoleczenstwa. Chrzescijanie nigdy nie
byli w stanie ani si¢ do konca odizolowaé¢, ani wyzwoli¢ z muzulmanskiego ukiadu
spolecznego. Ten, kto nie akceptowal schematu spolecznego ummy, automatycznie
skazywal si¢ na represje. Do dzi§ chrzescijanie z niektérych krajow muzulmanskich
uskarzaja sie na tg calkowitq wszechobecnosé islamu w szkole, w mass mediach, na
ulicy, w urzedach, w pracy itd.

43 por. Groupe de Recherches Islamo-Chrétien, Etat et religion..., s. 53-54; tamze,
Etat et islam dans les textes constitutionnels maghrébiens, Rabat 1984.

44 por. Die Islamische Deklaration der Menschenrechte, Miinchen 1993, s. 8.

46 Niemniej pojawiajg si¢ tez tacy teoretycy, jak np. Al-ASmawi, ktérzy uwazaja,
ze przenikanie elementow religijnych do polityki stwarza niebezpieczenstwo legitymi-
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Chrzescijanstwo a panstwo

Podobnie jak w przypadku islamu napotyka si¢ na olbrzymie
trudnosci przy syntezowaniu relacji religia — panstwo w katolicyzmie
na przestrzeni blisko dwudziestu wiekow. W §wiecie chrzescijanskim
sekularyzacja dokonywala sie¢ systematycznie i rozumiana byla jako
emancypacja spod wplywow Kosciota®®.

Podstawg stanowiska katolikow wobec panstwa sg wypowiedzi Je-
zusa. Przyszed! On nie po to, aby panowac, ale by stuzyé¢ (Mt 20, 28),
a Jego Krdlestwo nie jest z tego swiata (J 18, 36). Zakazywal tez uzy-
wania przemocy, ,bo ktorzy za miecz chwytajg, od miecza ging” (Mt
26, 52). W ciggu swej publicznej dzialalnosci Jezus nigdy nie akcepto-
wal wysuwania na plan pierwszy elementéow doczesnych swego Kro-
lestwa. Nie przeciwstawia si¢ ani wladzy tetrarchy Heroda (Lk 13,
31-32), ani rozporzgdzeniom cesarza, ktéremu nalezy placi¢ podatek
(Mk 12, 13-17)"". Jezus respektuje wiec wladze doczesng, ale tez po-
trafi sie jej przeciwstawiac, jesSli naduzywa swych kompetencji (J 18,
19-24). Slynne slowa Jezusa: ,,Oddajcie wiec Cezarowi to, co nalezy do
Cezara, a Bogu to, co nalezy do Boga” wcale nie kladg akcentu na po-
winnosci platnicze wzgledem wiadcy, ale na obowigzki wobec Boga.

Apostolowie i pierwsze wspdlnoty chrzescijanskie wdrazali w prak-
tyke slowa Jezusa gloszgc odwaznie stowo Boze narodom (Dz 4, 31; Mt
28, 18-20). Bylo to przepowiadanie — jak méwi Biblia — z calg mocg
Stowa Boga (1 Kor 2, 3-5), bez prowadzenia ,walki wedlug ciala”
(2 Kor 10, 4; 1 Tes 5, 8-9), ale z gotowoscig do obrony prawdy wobec
kazdego, kto domaga sie jej uzasadnienia (1 P 3, 15). W rezultacie
rowniez Swiat, cieszacy si¢ swa autonomia, poddany jest dzialaniu
zbawczemu Jezusa (1 Kor 3, 22-23)%.

W pierwszych wiekach chrzescijanie zyli jako lojalni obywatele ce-
sarstwa, bedgc zarazem wiernymi wierze w jednego Boga. Za te po-

zmu wladzy przez siebie samg za pomocg Koranu i Sari’a. Szerzej na temat poglgdow
Al-A3mawiego zob.: J. Wrone ck a, Rodzime elementy demokracji..., s. 53—63.

‘“f Na ten temat powstawaly cale dziela, por.: E. Ch énon, Histoire des rapports
de UEglise et U'Etat du I'" au XX® siécle, Paris 1913; P. Feine, Kirche und Staat, ihr
Verhdltnis zueinander im Laufe der Jahrhunderte, Halle 1914; J.lo Grasso, Ecc-
lesia et status. Fontes selecti, Roma 1952% F. Stratmann, Die Heiligen und der
Staat, Bd. 14, Frankfurt/M, 1949-1958.

‘" Por. P. Grelot, Krol i krélowanie, [w:] Stownik teologii biblijnej, red. X.
Leon-Dufour Poznan—-Warszawa 1985, s. 401.

8 Por. O. Cullmann, Der Staat im Neuen Testament, Tibingen 1956; H.
Schlier, Die Beurteilung des Staates im Neuen Testament, [w:] Die Zeit der Kirche,
Freiburg 1956; H.-D. Wendland, Zur kritischen Bedeutung der neutestamentlichen
Lehre von den beiden Reichen, ,Theologische Literaturzeitung” 79:1954, s. 321 nn.
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stawe byli niejednokrotnie krwawo przesladowani, poniewaz w cesar-
stwie obowigzywala religia politeistyczna i kult cesarza. Na tym tle
rodzit si¢ pierwszy konflikt chrzescijafistwa z oficjalng wladza*®. Wraz
z edyktem Mediolahskim (313) chrzescijanstwo zyskalo tolerancje
w Cesarstwie Rzymskim. Kilkadziesigt lat pézniej, rozporzadzeniem
cesarza Teodozjusza z 380 roku, chrzescijanstwo stalo sie oficjalng re-
ligig imperium. Fakty te bynajmniej nie zakonczyly napie¢ pomiedzy
kontrolujgeg zycie wspélnot chrzescijanskich wladzg $wieckg a Ko-
$ciotem™. Szczegélnie po ostatecznym podziale cesarstwa (395), cesa-
rze bizantyjscy bezustannie ingerowali w sprawy organizacyjne Ko-
Sciola, a nawet wypowiadali sie na tematy teologiczne doktryny chrze-
§cijanskiej’’. Natomiast na Zachodzie biskup Rzymu stal si¢ wiadca
miasta, a z czasem, po tzw. ,darowiznie” Pepina Malego (754), Pan-
stwa Koscielnego®?, ktére raz po raz wiazalo papiestwo z polityka.

49 Na ten temat zob. szerzej: K. Piper, Urkirche und Staat, Paderborn 1935;
H. Lietzmann, Die Anfinge des Problems Kirche und Staat, Berlin 1938;
G. Kittel, Christus und Imperator. Das Urteil der ersten Christenheit iiber den Sta-
at, Stuttgart 1939; O. E ck, Urgemeinde und Imperium, Giitersloh 1940; R. L. So-
tillo, La potestad arbitral y juridical de la Iglesia en las causas temporales entre los
cristianos de los primeros siglos, ,Micelanea Comillos” 1:1942, s. 154 nn.; W. Barec-
lay, Church and State in the Apologists, ,The Expository Times” 49:1937/1938, s. 154
nn.; H. F. Hallock, Church and State in Tertullian, ,Church Quaterly Review”
119:1934/1935, s. 61 nn.; A. Bigelmair, Die Betailigung der Christen am dffentli-
chen Leben in vorkonstantinischer Zeit, Minchen 1902; G. Bovini, La propriétF
ecclesiastica e la condizione giuridica della Chiesa in etr preconstantiniana, Roma
1949.

8 Por: J.-R. Palanque, S. Ambroise et l'empire romain. Contribution
a Uhistoire de rapports entre l'état a fin du quatriéme siécle, Paris 1933; H. Eger,
Kaiser und Kirche in der Geschichtstheologie Eusebus von Cdsarea, ,Zeitschrift fir
neutestamentliche Wissenschaft” 38:1939, s. 97 nn.; M. Vogelstein, Kaiseridee —
Romidee und das Verhdltnis von Staat und Kirche seit Constantin, Stuttgart 1930,
W. Kissling, Das Verhdltnis zwischen Sacerdotium und Imperium nach den
Anschauungen der Péapste von Leo dem Grossen bis Gelasius I. (440-496), Paderborn
1922,

51 por.: H. Berkhof, Kirche und Keiser. Eine Untersuchung der Entstehung der
byzantinischen und der theokratischen Staatsauffassung im 4. Jahrhundert, Freiburg
1947; H. Gelzer, Das Verhiltnis von Staat und Kirche in Byzanz, Historische Zeit-
schrift 86:1901, s. 193 nn.; A. Michel, Die Keisermacht in der Ostkirche (843-1204),
,Ostkirchliche Studien” 2:1953; F. Bauer, Des hl. Johannes Chrysostomus Lehre
iiber den Staat und die Kirche und ihr gegenseitiges Verhdltnis, Wien 1946; K.
Rahner, Abendlindische Kirchenfreiheit. Dokumente iiber Kirche und Staat im
frithen Christentum, Einsideln 1943; L. Brechier, Les institutions de l'empire by-
zantin, Paris 1970; W. Nyssen, Fruhchristliches Byzanz, Leipzig 1973; H. G.
B e ck, Das byzantinische Jahrtausend, Mainz 1978; S. Runcim an, Teokracja bi-
zantyjska, Warszawa 1982.

52 por. K. Voigt, Staat und Kirche von Konstantin dem Grossen bis zum Ende
der Karolingerzeit, Stuttgart 1936. K. Jantere, Die rémische Reichsidee und die
Entstehung der weltlichen Macht des Papstes, Turku 1936; E. Caspar, Romische
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Wraz z nawréceniem si¢ na chrzeécijanstwo nowych narodéw po-
wstala swoista symbioza dwoch wtadz. Ujawnila si¢ ona w IX wieku
w podziale rzadow: Karol Wielki koronowany na cesarza Zachodu
przez papieza Leona III (800) okreslany jako ,przedstawiciel Boga na
ziemi” i papiez jako glowa Kosciola. Nastal okres powigzania KoSciola
i panstwa®. Sytuacja ta powodowala dominacje pahstwa nad Koscio-
lem, co ujawnilo sie¢ szczegolnie w tzw. inwestyturze swieckiej ducho-
wienstwa. Dawala ona wielkie pole do naduzy¢, gtownie poprzez sy-
moni¢. Ruchy zmierzajace do odnowy chrzescijanstwa w X i XI wieku
musialy zwalczyé¢ inwestyture jako przejaw Swieckiej wiadzy nad Ko-
Sciolem. Przerodzilo sie to w ostry spor pomiedzy papiestwem a cesar-
stwem, ktory zakonczy! sie pokojem wormackim (1122) neutralizujg-
cym pretensje wladzy swieckiej do kierowania Kosciolem®. Reforma
gregorianska dazyla do oddzielenia dziedziny duchowosci od wiladzy
Swieckiej. Papiez mial by¢ ojcem duchowym wszystkich, a cesarz
sprawowal swg wladze jako sila przyczyniajaca sie do pomyslnosci
spoleczenstwa i mogl by¢ ganiony, a nawet ekskomunikowany, jesli
nie przyczynial sie do wspélnego dobra®. Idea ta zdobyla akcepta-
cje na polu religijnym i politycznym, skoro w XIII wieku papiestwo
w obronie wolnosci Kosciola posiadalo realng moc usuwania wiadcow

Kirche und Imperium Romanum, Tubingen 1930; R. Castillo Lara, Caccién
ecclesidstica y Sacro Romanum Imperio, Turin 1956; L. Duchesne, Les premiers
temps UEtat pontifical, Paris 1911°.

3 Por. P. E. Schramm, Kaiser, Rom und Renovatio, Darmstadt 1961; R. Folz,
Le couronnement imperial de Charlemagne, Paris 1964; H. Beumann [i in.], Karl
der Grosse, Lebenswerk und Nachleben, Bd. 14, Disseldorf 1965; R. H. Loyn,
J. Percival, The Reigne of Charlemagne. Documents on Carolingian Goverment
and Administration, London 1975; P. Rich é, Les carolingiens. Une famille qui fit
UEurope, Paris 1983.

4 Por. S. Beulertz, Das Verbot der Laieninvestitur im Investiturstreit, Han
1991; A. J. Carlyle, A History of Medieval Political Theory in the West, Edinburgh
1922; G. Tellenbach, Libertas, Kirche und Weltordnung im Zeitalter des Investi-
turstreits, Stuttgart 1936; H. Hoffmann, Ivo von Chartres und die Losung des
Investiturproblems, ,Deutsches Archiv fir Erforschung des Mittelalters” 15:1959,
8. 393—440; R. Sprandel, Ivo von Chartres und seine Stellung in der Kirchenge-
schichte, Stuttgart 1962; E. Werner, Zwischen Canossa und Worms. Staat und Kir-
che 1073-1077, Berlin 1973; H. Zimm e rm ann, Der Canossagang von 1077. Wir-
kungen und Wirklichkeit, Mainz 1975; U. R. Blumenthal, Der Investiturstreit,
Stuttgart 1982; J. Vo g e l, Gregor VII und Heinrich IV nach Canossa. Zeugnisse ihres
Selbverstindnisses, Berlin 1983; H. Jakobs, Kirchenreform und Hochmittelalter
1046-1215, Minchen 1984.

5 Por. A. B. Cavanagh, Pope Gregory VII and the Theocratic State, Washing-
ton 1934.
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(np. Innocenty IV [1243-1254] zdetronizowal Fryderyka II). Doktryna
0 supremacji papieskiej, ktorg papiez Grzegorz VII (1073-1085) i jego
nastepcy wywiedli ze starozytnych kanonéw Kosciola, zawdzieczala
swg zZywotno$é w Sredniowieczu przede wszystkim kanonistom®®. Mie-
dzy innymi ewangeliczny fragment o dwéch mieczach (Lk 22, 38)%
stuzyl Sredniowiecznym prawnikom do laczenia wiadzy duchowej
i $wieckiej w rekach papieza®. Ale mimo kanonistycznej podbudowy
juz w XIV wieku nie mozna bylo wciela¢ w zycie takiej teorii. Wypo-
wiedz Bonifacego IX (1294-1303) z bulli Ausculta fili wyrazala tylko
niemozliwe do spelienia roszczenia: ,,Bog nas wyniost ponad ksigze-
tami, aby budowa¢, siaé¢, wyrywaé, niszczy¢”. Bulla Unam Sanctam
Bonifacego IX uchodzi za kulminacyjny punkt roszczen Sredniowiecz-
nego papiestwa; stanowczym i klarownym jezykiem stwierdza, ze
wiladza nad S§wiatem winna byé skupiona w jednych rekach — papie-
za®. Warto podkreslié, ze wedlug kryteriéw teologicznych definicja
Bonifacego IX jest powtdrzeniem roszczenia opartego na Ewangelii
wedlug Swietego Mateusza 16: wladza nad Kosciolem Chrystusowym
nalezy do papieza, a do tego Kosciola powolani sg wszyscy®. Sytuacja
XIV-wiecznego papiestwa byla w rzeczywistosci bardzo smutna: sze-
Sciu papiezy awinionskich bylo zaleznych od kapryséw krola fran-
cuskiego. ,Niewola babilonska”, jakg wedlug powiedzenia Dantego
okreslano pobyt papiezy w Awinionie (1309-1378), byla w rzeczywi-
stosci slabo$cig Sredniowiecznego Kosciola wobec panstwa®’.

% Por. W. Ul1m a n n, Medieval Papalism. The political Theories of the Medieval
Canonists, London 1949; tenze, The Growth of Papal Government in the Middle Ages,
London 1965% F. Kempf, Die pdpstliche Gewalt in der mittelalterlichen Welt,
,Miscellanea Historiae Pontificiae” 21:1959, s. 117-169.

57 Lk 22, 38: ,Oni rzekli: «Panie, tu s3 dwa miecze». Odpowiedzial im [Jezus]:
«Wystarczy»”.

58 Na temat wartosci tego dowodu zob.: J. Lecler, L'argument des deux glaives
(Luk XXII, 38), ,Recherches de Science Religieuse” 22:1932, s. 151 nn.; L. Knabe,
Die gelasianischen Zweigewaltentheorie bis zum Ende es Investiturstreites, Berlin
1936; W. Le wison, Die mittelalterliche Lehre von den beiden Schwertern, ,Deu-
tsches Archiv der Geschichte des Mittelatters” 9:1951, s. 14 nn.

59 Mimo ostrego sporu z materialistycznie nastawionym krélem Filipem IV, pa-
piez nie umiescit w Unam sanctam zadnej bezposredmeJ aluzji do tego wladcy. Na ten
temat zob. szerzej: J. Rivicre, Le probléme de IEglise et l'état au temps de Philippe
le Bel (1285-1314), Leuwen 1926.

8 por, M. David Knowles, D. Obolensky, Téza i antyteza w Kosciele
i krolestwie, (w:] Historia Kosciola, red. J. Daniélou i in., t. 2, Warszawa 1988,
s. 258.

61 Por. L. Gaugusch, Staat und Kirche nach Dantes Schrift ,De monarchia®,
_Theologische Qurtalschrift” 1912, s. 30 nn.
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Przeciw reformacji, kwestionujgcej instytucje i autorytet Kosciola,
sobor trydencki (1545-1563) zdefiniowat hierarchiczny ustrdj Kosciota
i Magisterium Ecclesiae. Katolicyzm nadszarpniety po wojnie trzy-
dziestoletniej nie miat sil, aby zahamowaé¢ odradzajace si¢ tendencje
do podporzadkowania Kosciola panstwu®®. Przykladem tego byl galli-
kanizm, ktéry dazyt do krélewskiej kontroli Kosciola we Francji®.
Ruch ten lezal u podstaw XVIII-wiecznego absolutyzmu niechetnego
Kosciolowi i religii®*. Panstwo stawalo sie coraz bardziej wszechwlad-
ne i uzurpowato sobie wszelka wladze, zgodnie z ideg, ktorg wyrazil
minister kréla francuskiego F.-M. Louvois (1641-1691). Nieustannie
postepowal tez upadek autorytetu papieza, nad ktorym pracowaly
rozne dwory europejskie. Na podsycanej fali niecheci do papiestwa ce-
sarz austriacki Jozef II (1765—-1790) zastgpil wladze koscielng wladza
Swiecka, zniosl zakony kontemplacyjne, wprowadzit kontrole nad no-
minacjami koscielnymi i §luby cywilne. Dzialania te, zwane jo6zefini-
zmem, zmierzaly do skrajnej etatyzacji Kosciola przybierajgc charak-
ter antychrzescijanski i antyklervkalny®. Za przykladem Jézefa II po-
szly inne rzady®. Rewolucja we Francji z 1789 roku, obok potwornych

%2 Por.: F. Fau, Luthers Lehre von den beiden Reichen, Berlin 1953; A. Alt-
haus, Luthers Lehre von den beiden Reichen im Feuer der Kritik, ,Luther-
-Jahrbuch” 1957, s. 40 nn.; J. Heckel, Im Irrgarten der Zwei-Reiche-Lehre. Zwei
Abhandlungen zum Reichs- und Kirchenbegriff Martin Luthers, Miinchen 1957,
R. Nirnberger, Kirchliche und weltliche Obrigkeit bei Melanchthon, Freiburg
1937; G. Beyerhaus, Studien zur Staatsanschauung Kalvins, Freiburg 1910;
J. Bohatec, Calvins Lehre von Staat und Kirche mit besonderer Beriicksichtigung
des Organismusgedankens, Breslau 1937; A. Farner, Die Lehre von Kirche und
Staat bei Zwingli, Tiibingen 1930; A. Pfankuche, Staat und Kirche in ihrem ge-
genseitigen Verhdltnis seit der Reformation, Leipzig 1915; F. Hoffet, L’imerialisme
protestant, Paris 1948.

% Por. Ch. Link, Christentum und modernen Staats zur Grundlegung eines
fretheitlichen Staatskirchenrechts im Aufklirungszeitalter, (w:] Christianesimo, seco-
larizzazione e dritto moderno, vol. 2, Milano 1981, s. 853—872; J. Rivicre, Le prob-
léme de UEglise et de l'état au temps de Philippe le Bel, Louvain 1926; B. Nevenu,
Mabillon et lhistoriographie du gallicanisme vers 1700, [w:] Historische Forschung
im 18. Jahrhundert. Organisation — Zielsetzung — Ergebnisse, Bonn 1976, s. 27-81.

®“Por. P Honigsheim, Le gallicanisme précurseur du XVIII® siécle, Paris
1939.

% Por.: D. Beales, Joseph II, Cambridge 1987; H. Fr a n z, Studien zur kirchli-
chen Reform Josephs II, Freiburg 1908; E. Winter, Joseph II. Von den geistigen
Quellen und letzten Beweggriinden seiner Reformideen, Wien 1946; F. Maass,
Friihjosephinismus, Wien 1969; H. Magenschab, Joseph II. Revolutiondr von Got-
tes Gnaden, Graz 1979.

% Por. J. Mercier, Dwadziescia wiekéw historii Watykanu, Warszawa 1986,
8. 223.
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przesladowan Kos$ciola, przyniosta skrajny rozdzial Kosciola od pan-
stwa. Wraz z Napoleonem, ktéry pod pewnymi wzgledami zlagodzil
kurs antychrzescijanski, rozpoczela sie era konkordatéw. Dawaly one
co prawda pewne przywileje Kosciolowi ze strony panstwa, ale tez
niejednokrotnie powaznie utrudnialy mu nalezyte wypehianie swej
misji. Na przyklad pragmatyka wybierania biskupéw przez wladze
swieckg i ,przedstawiania” ich do zatwierdzenia papiezowi byla kom-
promisem ze strony Watykanu, ktoéry nie byl w stanie zapewnié¢ kato-
licyzmowi pelnej autonomii.

W XIX i XX wieku wzmogly sie tendencje laicyzujgce i ateizujgce
w wielu spoteczenstwach Europy. Rozpoczeto tez walke z Kosciolem.
Nagminnie stosowano rozdzial Kosciola od panstwa, bedacy okazjg do
konfiskaty débr koscielnych. Tego rodzaju grabieze pozbawiajgce Ko-
Sci6l srodkow do prowadzenia swej misji potepiali papieze. Kosciol go-
dzit sie¢ na rozdzial z panstwem, jesli przeprowadzano go w duchu
wzglednej tolerancji. Odcigcie Kosciola od struktur panstwa przyno-
silo czasem tez pozytywne skutki: nastepowala konsolidacja katolikow
na roznych odcinkach zycia, takich jak szkolnictwo, dziela dobroczyn-
ne, organizacje itd.%” Kosci6l zrozumial, ze zdrowy rozdzial — na zasa-
dzie prawdziwej autonomii — nie przynosi szkody wierzgcym (np. pa-
piestwo dazylo do rozwigzania tzw. kwestii rzymskiej, tzn. odszkodo-
wania za zajete Pahstwo KosScielne przez zjednoczone Wlochy®®). Jed-
nakze wraz z coraz bardziej akceptowanym przez papiestwo rozdzia-
lem Kosciola od panstwa szlo w parze przeciwstawianie si¢ wladz ko-
Scielnych narzucaniu chrzescijanom nowej quasi-religii — ateizmu.
Klasyczny juz model postawy Kosciola katolickiego wobec panstwa
obrazujg dokumenty soboru watykanskiego II: Konstytucja duszpa-
sterska o Kosciele w Swiecie wspétczesnym ,Gaudium et spes” oraz
Deklaracja o wolnoéci religijnej ,,Dignitatis humanae”. Po pierwsze,
Kos$ciol w pelni akceptuje dwa podstawowe filary: autonomie rzeczy-

67 Por. H. Maier, Revolution unde Kirche. Studien zur Friihgeschichte der
christlichen Demokratie 1789-1850, Freiburg 1919; H. Kremer-Auenrode,
Actenstiicke zur Geschichte des Verhdltnisse zwischen Staat und Kirche im 19. und
20. Jahrhundert, Bd. 1-4, Leipzig 1873-1880; Z. Giacometti, Quellen zur
Geschichte der Trennung von Kirche und Staat, Freiburg 1926; C. Eckhardt, The
Papacy and world-affairs as reflected in the secularization of politics, Chicago 1937,
J.Lecler, LEgllse et la souverainété de UEtat, Paris 1946; K. D. Schmidt, Die ka-
tholische Staatslehre, Liineburg 1955; E. Beau de Loménie, L’Eglise et Uétat.
Un probléme permanent, Paris 1957; H. Bronk a m m, Steat und Kirche in der Sicht
des neueren Katholizismus, ,Zeitschrift fur Kirchenrecht” 7:1960, s. 273 nn.

68 Traktat Lateranenski z 1929 roku ustanowil nowe, 44-hektarowe, niezalezne
Panstwo Watykan.
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wistosci ziemskich® oraz wolnosé religijna, jako harmonizujaca z god-
noscig ludzks i objawieniem Bozym™. Po wtére, Kosci6l i panstwo
w swoich dziedzinach stanowig niezalezne elementy spoleczenstwa.
Obydwie jednostki, chociaz z réznego tytulu stuzg powolaniu jednost-
kowemu i spolecznemu tych samych ludzi’’. Po trzecie, Kosciél po-
dejmuje sie¢ zadania odpowiedzialno$ci za zachowanie wolnosci religij-
nej, przyznajac kazdemu réwne prawa w wyznawaniu swej religii -
Wreszcie, aby zachowaé swg autonomie, Kosciét z racji swego zadania
i kompetencji w zaden sposob nie utozsamia si¢ ze wspoélnotg poli-
tyczng ™.

Regulacje prawne Kosciél — panstwo posiadaja dzis rozne oblicza.
Radykalny, zmierzajacy do ateizacji spoleczenstwa, rozdzial Kosciola
od panstwa (na zasadzie izolacji katolicyzmu) ma miejsce we Francji
po roku 1905, za wyjatkiem Alzacji i Lotaryngii, w ktérych obowigzuje
konkordat napoleonski z roku 1802. Inne, bardziej sprawiedliwe dla
Kosciola sa konkordaty: wloski z roku 1929 renegocjowany w roku
1984 oraz hiszpanski z 1953 przepracowany ostatecznie w roku 1976.
Konkordat niemiecki gwarantuje dobrg kondycje finansowg Kosciola;
panstwo odprowadza na rzecz Kosciola 8,5% sum podatkowych. Zaden
wspolczesny konkordat nie zawiera klauzuli o koniecznosci katolic-
kiego charakteru panstwa’*.

Sumujgc rozwazania na temat stosunkow panstwo — Kosciol pod-
kresla sie kilka wymiarow tej zlozonej problematyki. Po pierwsze,
wbrew obiegowym opiniom, Kosciél zazwyczaj zmuszony byl bronié
swej autonomii przed zakusami panstwa, szczegélnie za$ przed grozbg
etatyzacji. Ujawnia si¢ to rowniez w okresie Sredniowiecza, ktoére
zwyklo sie uwazaé¢ za okres dominacji Kosciola (np. walka o inwesty-
ture). Po wtore, proces sekularyzacji w chrzescijanstwie zarysowat sie
najwczes$niej na plaszczyznie politycznej. Wzmacnial sie on coraz bar-

% Por. Gaudium et spes, 35, [w:] Sobér Watykanski II, Konstytucje, dekrety, de-
klaracje. Tekst lacinsko-polski, Paris 1967, s. 571.

™ Por. Dignitatis humanae, 10-12, [w:] Sobér Watykanski II, Konstytucje, dekrety,
deklaracje..., s. 437—439.

1 Por. Gaudium et spes, 76, [w:] tamze, s. 635.

2 Por. Dignitatis Humanae, 6, [w:] tamze, s. 409.

3 Por. tamze.

™ Por.: J.-P. Gabus, Histoire de la sécularisation en Occident, Bruxelles 1984;
A.Béatrix, Les rapports de I’Eglise et de I'Etat en Europe, Paris 1984.
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dziej, w miare jak rozkladala si¢ Sredniowieczna uniwersalistyczna
koncepcja respublica christiana, a krystalizowal si¢ model panstwa
scentralizowanego z wladzg stojacg ponad prawem i bedgcg zrodlem
prawa. Doprowadzito to w konsekwencji do tego, ze polityka stala sie
dziedzing autonomiczng, a panstwo instytucjg swieckg. Sekularyzacja
prowadzila najpierw do podkres§lania autonomii §wiata, a nastepnie
do jego absolutyzowania; czlowiek i jego kultura — to stalo si¢ jedyng
rzeczywistoscig. Nastgpilo wyeliminowanie Boga, radykalna desakra-
lizacja Swiata, zwana inaczej sekularyzmem. Zatem sekularyzacja
kultury europejskiej od walczgcego o autonomie XV-wiecznego rene-
sansu przeobrazila sie¢ w radykalne formy laicyzacji, rozumiane jako
Swiadomy, ateistyczny program rozwoju kultury i stosunkéw spolecz-
nych poza polem oddzialywania Kosciola i religii. Po trzecie, z punktu
widzenia chrzescijanskiego, nie zawsze desakralizacja musi oznaczaé
ateizacje. Desakralizacja oznacza bowiem ograniczenie oddzialywania
sacrum na rzecz profanum, ale nie oznacza zmniejszania si¢ zasiegu
uswiecajacego dzialania Bozego, poniewaz Boza ekonomia zbawienia
obejmuje zarowno sacrum jak i profanum. Zresztg samo chrzescijan-
stwo przynioslo swoistg desakralizacje burzac sakralno$ci wyznaczone
przez przedchrzescijanskie systemy religijne. Gloszono Boga jedynego
i przygodnosé¢ stworzonego swiata, ktory nie posiadal dla chrzescijan
natury Boskiej. Ale w niczym to nie zmienia faktu, ze chrzescijanstwo
przynioslo uswiecenie calego stworzenia. Wreszcie, omawiane powyzej
procesy sekularyzacji przyniosly w rezultacie pelng emancypacje
Swiata spod wplywow Kosciola i religii i uS§wiadomienie sobie przez
S§wiat i Swieckg kulture wlasnej autonomii. Laicyzacja jako
§wiadomy program budowy kultury i zycia spo-
lecznego bez religii i KosSciola jest sprzeczna
z chrzescijanska wizjg §wiata. Natomiast sekularyzacja ro-
zumiana jako uznanie pelnej autonomii swiata i wartosci doczesnych
miesci sie w zbawczym planie Boga i chrzescijanskiej misji uswiecania
Swiata.

Propozycje uniwersalnego rozwigzania relacji panstwo — religia
dla chrzescijanstwa i islamu

We wspoélczesnym Swiecie, o ktorym czesto mowi sie, ze jest on
y2redukowany do wymiaréw malej wioski”, réznorodno$é etniczna,
kulturalna, religijna i ideologiczna stala sie czyms$ normalnym. Zatem
podstawowym fundamentem dla relacji panstwo — religia jest akcep-
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tacja pluralizmu, ktory gwarantuje wolnos¢ kazdej jednostki. Cho-
ciaz pomiedzy muzulmanskg i chrzescijanskg koncepcjg demokracji
w Swiecie wspoélczesnym zachodzi réznica, to jednak posiadajg one
wiele cech wspélnych™. Warto podkreslié, ze od czaséw slynnego
przemoéwienia papieza Pawla VI do mlodych demokratéw chrzescijan-
skich Kosciol katolicki rozpoczgl intensywnie dopracowywaé pojecie
demokracji chrzescijanskiej nie stojgcej bynajmniej w sprzecznosci
z religia i wolnoscig czlowieka’. Poniewaz réwniez islam posiada
w sobie rzeczywiste przestanki do budowania demokracji (np. kora-
niczna wypowiedz II 256: ,Nie ma przymusu w religii!”), dlatego wy-
pracowywanie koncepcji o cechach uniwersalistycznych dla obu naj-
wigkszych monoteistycznych religii §wiata na temat stosunku religii
do panstwa z uwzglednieniem prawa wolnosci kazdego czlowieka nie
nalezy bynajmniej do sfery utopii.

Teoretyczne propozycje ulozenia relacji panstwo — religia dla
chrzescijanstwa i islamu napotykajg trudnosci wynikajgce ze zlozono-
$ci problemow nekajgcych $§wiat muzulmanski, dziedzictwa kulturo-
wego i dysproporcji pomiedzy stronami. Niemniej warto wyznaczaé
zakres jak najbardziej sprawiedliwych i zgodnych z humanizmem
oczekiwan na przysztos¢, ktore niwelowaé¢ winny to wszystko, co ogra-
nicza wolnos¢ i godnosé czlowieka.

1) Priorytet pluralizmu winien byé¢ lgczony z po-
prawng laickoScig panstwa. Laicki charakter panstwa nie
moze by¢ rozumiany jako ateistyczny model spoleczenstwa (tak byto
np. w tzw. krajach demokracji ludowej). Réwniez dyskryminowanie
wartosci religijnych na rzecz ateizujgcej opcji w panstwie jest
sprzeczne z demokracjg. Mozna by méowi¢ za E. Bornem o programo-
wym ateizmie jako nowej ,religii”, ktéra poprzez swojg agresywnos¢
jest bardziej niebezpieczna w swoich zalozeniach i przyszloSci niz
wszystkie religie i teizmy’".

2) Nalezy walczy¢ o autonomie religii i panstwa.
Religia i panstwo posiadajg swe zakresy oddzialywania, ktore nie po-
winny byé przeciwstawiane. Konflikty pomiedzy religig a panstwem
pojawialy sie zazwyczaj wtedy, gdy jedna ze stron probowala zdomi-
nowa¢ drugg. Na przyklad ingerencja panstwa w obsade hierarchii
katolickiej jest przykladem ograniczania autonomii religii.

" Por. A. Mrozek-Dumanowska, Islam a demokracja, [w:] Islam a demo-
kracja..., s. 9-317.

6 Zob. Przeméwienie do mlodych przedstawicieli europejskiej demokracji chrze-
Scijanskiej z dnia 31 I 1964 roku ,La documentation Catholique” 61:1964, s. 193-
-194).

" Por. E. Bor n, Bég nie umard, tham. J. Ritt, Paris 1968, s. 59.
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3) Neutralnosé panstwa nie oznacza odrzucenia
etycznych wartosci religijnych. Istniejg wspolne ludzkosci
wartosci, ktore pojawiajg si¢ — z pewnymi odchyleniami — regularnie
we wszystkich religiach. Dotyczg one przede wszystkim obrony zycia
czlowieka, jego godnosci i praw. Przy zachowaniu priorytetu wolnosci
religijnej i neutralnosci panstwa — spolecznosci religijne slusznie
oczekujg respektowania tych wartosci przez wladze.

4) Szacunek dla mniejszosci jest barometrem po-
prawnych relacji religii do nowoczesnego panstwa.
Pluralistyczne spoteczenstwa nie mogg sta¢ sie areng dyskryminacji.
Mniejszosci religijne winny posiada¢ prawo do organizacji kultu, swo-
bodnego wyznawania religii i publikacji.

5) Tolerancja religii ze strony ateistow jest ko-
niecznym warunkiem sprawiedliwo$éci spoltecznej
laickiego panstwa. Obecnie w wielu krajach, takich jak np.
Francja czy Holandia, obserwuje si¢ laicyzacje polgczong z ateizacjg.
Sytuacja ta na pozér zgodna z wymogami demokracji sprawia, ze
dzieki systematycznej izolacji spoleczenstwa od tresci religijnych
w mass mediach szczatki kultury religijnej w zyciu spoleczenstwa za-
grozone sg zaginieciem.

6) Panstwo nie ma podstaw do obaw, ze misyjny
charakter chrzescijanstwa czy islamu musi prowa-
dzi¢ do konfliktow religijnych. Obydwie te religie pewne sg
swego dziejowego postannictwa i tego nie mozna im odmawiac.
Z drugiej strony zaréwno chrzescijanstwo jak i islam (przynajmnie;j
w Koranie) podkreslajg prawo czlowieka do wyboru religii. Zatem na-
lezy zabiegaé¢, aby prowadzacy misje szanowali prawo do wyboru reli-
gii. Panstwo nie powinno przeszkadzaé¢ misjom, lecz ingerowaé wtedy,
gdy zagrozona jest wolnoéé¢ czlowieka. Sens misji zasadza si¢ bowiem
na prezentacji czlowiekowi chrzescijanstwa czy islamu jako propozy-
cji, z ktorej moze on, a nie musi skorzysta¢. Dlatego sprzeczne
z duchem neutralnosci religii i panstwa oraz wolnosci religijnej sg za-

™ Mieszana grupa do badan islamu i chrzescijanstwa (Groupe de Recherches
Islamo-chrétien) wydala szereg dokumentoéw rzucajgcych wiele Swiatla na trudne
problemy, ktore niejednokrotnie stojg u podstaw wzajemnych uprzedzen. Niewatpli-
wie relacja religia — panstwo w Swiecie islamu jest w wielu przypadkach nie do zaak-
ceptowania przez chrzescijan. Na ten temat zob. szerzej: Groupe de Recherches Isla-
mo-chrétien, Rapport de Bruxelles. La sécularisation vue ¥ la lumicre de la foi; Etat,
religion majoritaire et liberté religieuse, Bruxelles 1984; tamze, Rapport de Tunis.
Sécularisation et réinterprétation des Ecritures, Tunis 1984; tamze, Rapport de Tunis.
Pluralisme religieux et idéologie, Tunis 1984; R. Caspar, Le théologiens de la sécu-
larisation, Tunis 1984; M. M ensi a, Les pouvoir en islam, Tunis 1984.
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kazy misji chrzescijanskich w krajach islamu oraz kara $mierci dla
muzulmanina za konwersje na chrzescijanstwo. Do dzi§ pewna liczba
konwertytow z islamu na chrzeScijanstwo w krajach muzulmanskich
potajemnie przyjmuje chrzest z obawy przed represjami, podczas gdy
— co jest stuszne — przechodzacy z chrzescijanstwa na islam Euro-
pejczycy nie spotykajg sie z chrzescijanskimi akcjami odwetowymi
i ograniczaniem wolnosci wyboru.

Badania newralgicznej kwestii relacji panstwo — religia muszg by¢
podejmowane uczciwie i z calg konsekwencjg. Latwo bowiem jest —
zwlaszcza gdy mieszka si¢ w Europie — poprzestaé¢ jedynie na powta-
rzaniu utartych frazesow czy odmienianiu przez przypadki slowa
»dialog”, co z wielkg wprawg czynia niektorzy tzw. specjalisci od dia-
logu. Do istoty chrzescijanstwa nalezy gloszenie Ewangelii w Swiecie
pluralistycznym, co czyni Koscidl, tak aby w niczym nie naruszac
godnosci i wolnosci czlowieka. Natomiast po stronie islamu jest bar-
dzo duzo do nadrobienia w tej dziedzinie. Od muzulmanéw oczekuje
sie dzi$§ pelnego wdrozenia w praktyke koranicznego wezwania do re-
spektowania wolnoSci religijnej kazdego czlowieka bez ograniczen wy-
nikajgcych z politycznych ukladow. Dzis pojawia sie coraz wiecej mu-
zulmanow, ktorzy zauwazajg niewystarczalno§é tradycyjnych modeli
politycznych islamu. Na przykiad wspomniany juz mysliciel egipski
Hasan Hanafl stwierdza, ze ,z historycznego punktu widzenia zyjemy
w XX wieku, cho¢ z punktu widzenia naszej Swiadomosci znajdujemy
sie w wieku XV""?, Wypracowanie wspélnego modelu relacji panstwo —
religia w chrzescijanstwie i islamie staje si¢ jednym z najpilniejszych
zadan na przyszlos¢, elementem sprawiedliwosci, ktora jest warun-
kiem ogolnoludzkiego humanizmu i pokojowego wspolistnienia tych
religii.

" Cytat za: J. Wronecka, Interview avec Hasan Hanafi..., s. 21-31; taz, Ro-
dzime elementy demokracji w $wietle 2rodet arabskich. Kryzys czy odnowa wspélcze-
snej mysli arabsko-muzulmarnskiej, [w:] Islam a demokracja..., 8. 43.
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LA RELATION KTAT - RELIGION D’APRES L'ISLAM ET CATHOLICISME
L’étude historique-comparative sur le théme de la sécularisation

Résumé

Cet article présente une analyse comparative de la relation 1'état — la religion
dans l'islam et le christianisme (catholicisme). L'Islam est lié a 1’état parce que le
fondateur de cette religion, Muhammad était en méme temps ’auteur de 1’état et de
la religion. L’affermissement de cet enchainement par l'islam ultérieur provoque
I'une tentative de rompre 'union de I'état et la religion est considéré par plusieurs
musulmans comme un attentat contre lislam. Les processus de la sécularisation
n’ont pas apporté dans les pays musulmans une emancipation du monde, un dégage-
ment de l'influance de l'islam. Cela résulte de prétensions universelles de I’islam, qui
veut se faire simultanément une religion, une société et un état (din wa dunyd wa
dawlah). L'islam présente en effet le systéme totale, qui concerne tous les aspectes de
la vie. Le monde d’islam n’a pas alors élabore encore une séparation conséquente de
sacrum et profanum, et la culture laique ou d’autres cultures indépendantes ont ga-
gné seulement une autonomie partielle. Cette situation résulte aussi d’'une autre
compréhension différente de la démocratie que dans Europe I'Ouest. L'islam sur le
premier plan expose la souveraineté du Dieu, tendis que les democtraties de l'ouest
soulignent la souveraineté de ’'nomme.

Par contre I'Eglise catholique était le plus souvent obligée a défendre sa sou-
veraineté contre des tentatives de l'état, il s’opposait spécialement & la ménace
d’étatisme. Le processus de la sécularisation se faisait d’abord voir au niveau politi-
que. Il se fortifiait systematigement, & mesure quequand succombait la conception
médiévale de I'universalisme respublica christiana et se cristallisait un modele d’état
centralisé avec le pouvoir absolu étant au-dela de la loi et créant la loi. Cela a aboutit
en conséquence a la situation ou la politique est devenue une réalité totalement in-
dépendante et l'état une institution laique. La sécularisation exposait d’abord
I’'autonomie du monde, et ensuite de la faire absolue; ’'homme et sa culture devenait
la réalité unique. On a commencé a eliminer le Dieu et désacraliser le monde, ce qui
s’'appele d’autrement secularisme. Alors, la sécularisation de la culture europénne se
transformait du rénnaissance de XV™ siécle, se battant pour 'autonomie en formes
radicales de laicisation, comprises comme un programme athé développement de la
culture et des rélations sociales au dela de la religion et 'Eglise. Mais du point de vue
du christianisme la désacralisation ne désigne pas toujours ’athéisation. La désacra-
lisation signifie la limitation de l'influance du sacrum au profit du profanum, mais
n’implique pas une diminution de l'influance de I'action sacrée du Dieu, parce que
I’économie divinne de salut embrasse aussi bien sacrum que profanum.

Cette étude contient aussi les propositions d’'une solution universelle de la rela-
tion état — religion pour l'islam et le christianisme:

1) La priorité du pluralisme doit étre lié avec une laicité correcte de I’état. La
laicité de I'état ne peut pas étre comprise comme l'athéisation de la societé.

2) Il faut toujour lutter pour I'autonomie de la religion et de 1’état. La religion et
Pétat ont ses devoirs, qui ne peuvent pas étre opposés réciproquement.

3) La neutralité de I'état ne signifie pas un rejet des valeurs éthiques de la reli-

gion.
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4) Le respect pour les minorités religieuses est un barometre les relations correc-
tes de la religion envers I’état moderne.

5) La tolérance de la religion de la part des athées est une condition nécessaire de
la justice sociale de 1'état moderne.

6) L’état ne doit pas avoir des craintes, que le caractére misionnaire du christia-
nisme ou de l'islam provoque des conflicts religieux. Les mission doivent étre suele-
ment une proposition pour ’'homme libre, qui peut, mais il n'y est pas obligé, de choi-
sir le christainisme ou bien l'islam. La sens de la mission consiste dans une présenta-
tion a 'homme du christianisme ou d’islam comme une proposition de laquelle il
peut, mais il ne doit pas profiter.



