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I. Wprowadzenie

1.1. Radykalny hermeneuta i ponowoczesny teolog

John D. Caputo (ur. 26 pazdziernika 1940) laczy wiloski temperament z
amerykanskim idealizmem. Jest doskonatym przykladem hybrydowego mysliciela,
ktéry w swojej dzialalnosci intelektualnej swobodnie przekracza granice oddzielajace
filozofie, teologi¢, nauke, polityke i sztuke. Specjalizuje si¢ w europejskiej filozofii
kontynentalnej, a w szczegdlnosci bada mys$l Jacquesa Derridy, Fryderyka
Nietzschego, Serena Kierkegaarda i Martina Heideggera. Jest takze jednym z
najwazniejszych wspolczesnych propagatoréw idei dekonstrukcji, ktére wykorzystat
do wypracowania wilasnej postmodernistycznej odmiany mysli hermeneutycznej,
ktérej nadat miano radykalnej hermeneutyki.

Caputo od lat podejmuje si¢ takze obrony dobrego imienia filozofii
postmodernistycznej przed oskarzeniami jej licznych krytykéw. Amerykanski
filozof/teolog jest jednym z ostatnich, oprocz Gianniego Vattimo i Zygmunta
Baumana, wptywowych obroncéw postmoderny. Jej ideaty przenidst z obszaru
filozoficznych dociekan na pole rozwazan teologicznych. To wilasnie Caputo jest
czotowym teoretykiem postmodernistycznego chrzescijanstwa, w ramach ktorego
dokonuje tworczej reinterpretacji listow $w. Pawla z Tarsu, filozofii Kierkegaarda i
mistycyzmu Mistrza Eckharta. Nie moze wigc dziwi¢, ze faczenie filozofii
postmodernistycznej z chrzescijanska teologia zaowocowalo stworzeniem
nowatorskiej koncepcji ,,stabej teologii”, znanej takze jako teologia ,,stabego Boga™.

W mitodosci Caputo byt cztonkiem katolickiej wspdlnoty zakonnej i w tym okresie
swego zycia poshugiwal si¢ zakonnym imieniem brat Pawel'. Po konflikcie z
przetozonymi odszedt z zakonu i oddal si¢ studiowaniu filozofii oraz pracy
akademickiej. Miedzy innymi od poczatku lat dziewiecdziesigtych  organizuje
cykliczne migdzynarodowe konferencje naukowe i1 sympozja na temat relacji
postmodernizmu do religii. Obecnie jest emerytowanym profesorem Uniwersytetu

Syracuse i Uniwersytetu Villanova.

1 John D. Caputo, Holding On by Our Teeth: A Response to Putt, [w:] Mark Dooley (red.), Passion for
the Impossible: John D. Caputo in Focus, State University of New York Press, Albany 2003, s. 251.



1.2. Recepcja w Polsce

Do dnia dzisiejszego na jezyk polski nie zostala przettumaczona zadna z ksigzek
amerykanskiego hermeneuty. Dostepne sa jedynie przeklady jego dwoch artykutow?.
Pomimo tego prace Caputo zostaly w naszym kraju dostrzezone i doczekaly sie
krytycznego omdwienia ze strony polskich badaczy i badaczek.

W pierwszej kolejnosci nalezy wspomnie¢ o pionierskiej pracy O hermeneutyce
radykalnej, autorstwa Norberta Lesniewskiego, ktory przetart szlaki dla pozniejszych
interpretatorow pism Caputo. W ujeciu Le$niewskiego filozoficzny projekt radykalne;j
hermeneutyki wykracza daleko poza ramy filozofii Caputo i dotyczy takze koncepcji
zawartych w intelektualnej tworczosci takich myslicieli jak Hugh J. Silverman Iub
Gianni Vattimo. Ksigzka Le$niewskiego jest gruntownym studium metodologicznym

radykalnej hermeneutyki, ktora poznanski filozof opisuje w nastgpujacy sposob:

Hermeneutyka radykalna jest wiec propozycjg takiego rozumiejgco-
interpetacyjnego  myslenia, ktore w otwartym (pod wzgledem
projekcyjnych mozliwosci), ale 1 skonczonym (pod wzgledem zasiggu
projekcji) polu stara si¢ przywroci¢ (w powtorzeniu) bliskos¢ tego, co
takiego myslenia wymaga. Pole mozliwego rozumienia — jedyny horyzont
hermeneutyczny, jaki pozostat po de(kon)strukcji obecnosci — przywraca
wigc pierwotng trudno$¢ zycia bez metafizycznego certyfikatu (Caputo), a
nieufno$¢ wobec okreslen ostatecznych na stale wprzega w aktywnos$¢

rozumienia (Silverman)?.

Natomiast rozdzial przytoczonej pracy w catosci poswiecony filozofii
amerykanskiego radykalnego hermeneuty koncentruje si¢ na koncepcji tworczego
powtdrzenia w przod, ktére w paradoksalny sposdb wytwarza to, co powtarza.
Zrodtem dla tak rozumianej idei powtdrzenia sa oczywiscie pisma Sgrena
Kierkegaarda, ktorego egzystencjalne powtodrzenie dotyczy procesu stawania si¢ ,,Ja”
chrzescijanina, ktory podnoszac si¢ z upadku grzechu dokonuje moralnej odnowy

swej tozsamosci.

2 Tenze, Jak odréznié strong lewq (niewtasciwg) od prawej (wtasciwej)?, [w:] ,,Sztuka i Filozofia” 22-
23 2003, ttum. A. Przybystawski, s. 14-15; tenze, Zimna hermeneutyka, ttum. T. K. Sieczkowski, [w:]
http://www.nowakrytyka.pl/spip.php?article66, (dostepnos¢ 18 marca 2013).

3 Norbert Le$niewski, O hermeneutyce radykalnej, Wydawnictwo Naukowe Instytutu Filozofii UAM,
Poznan 1998, s. 56-57.



Z innego typu powtdrzeniem o charakterze epistemicznym mamy takze do
czynienia w fenomenologii Husserla. Husserlowskie powto6rzenie epistemiczne
zwigzane jest z geneza sensu, ktory konstytuuje si¢ w uptywie naszych ludzkich
doswiadczen. By ukonstytuowac sens tego, co jawi si¢ w uptywie, trzeba zwrécic si¢
wstecz ku temu, co juz uprzednio byto ukonstytuowane. Caputo ujmuje powtorzenie

epistemiczne w nastepujacy sposob:

Jest to proces, w ktorym momenty do$wiadczenia przeplataja sig
wzajemnie w tkaninie oczekiwan w taki sposob, ze §wiadomos¢ jest w
stanie zawsze pozosta¢ o jeden krok przed uptywem, jest zwrocona i
skierowana na przeptyw doswiadczen i na tyle elastyczna, by uczy¢ si¢ na

swych wlasnych zawiedzonych oczekiwaniach®,

Nalezy jednak zaznaczy¢, ze powtdrzenie w ujeciu Husserla nie jest powtorzeniem
w przdd, lecz jest powtdrzeniem o przypomnieniowym charakterze, ktére powtarza

wstecz 1 ciggle powraca do coraz bardziej pierwotnych Zrddet:

Z tych wilasnie powodow, Husserlowskie powtOrzenie, a wiasciwie jego
dynamika, kontrolowane jest, wedlug Caputo, przez metafizycznie
nacechowane wspomnienie, poprzez powrdt do zrodet, poprzez Ja
powracajace w refleksji do siebie, ostatecznie wiec jest to powtdrzenie
regresywne 1 represyjne, gdyz powtarza w tyt ustanawiajac tym samym
transcendentalny =~ wzorzec  powszechnie  obowigzujacej  czystej

$wiadomosci®.

Ostatnim rodzajem powtdrzenia rozwazanym przez Caputo jest propagowane
przez Heideggera powtdrzenie hermeneutyczne. Heideggerowskie powtorzenie
hermeneutyczne jest swoistym potgczeniem dwoch uprzednio przytoczonych
koncepcji powtéOrzenia. Z jednej strony zawiera W sobie nawigzanie do
egzystencjalnego powtorzenia Kierkegaarda, a z drugiej strony odwotuje si¢ takze do

idei epistemicznego powtorzenia Husserla:

4 Cytat za: tamze, s. 139.
5 Tamze, s. 143.



W ujeciu Caputo, hermeneutyka zawarta w Byciu i czasie zestawia obok
siebie te dwie rozne filozofie powtorzenia dokonujac fuzji
kierkegaardowskiego projektu genezy ,,ja” z Husserlowskim projektem
genezy sensu. Heidegger tworzac wspotczesng forme hermeneutyki
naktada, wedtug Caputo, temporalno$¢ oraz egzystencjalng ontologig ,,ja”,
jako bytu stajacego sig, na husserlowska teori¢ konstytucji, ktora opierac
si¢ ma na ,przedstrukturowaniu”. Heidegger przeto, ustanawia przed-

strukture $wiadomosci na gruncie ontologicznym®.

Powtdrzenie w ujeciu Heideggera jest wigec skoncentrowane na cyrkularnym
przywracaniu lub  odzyskiwaniu mozliwosci bycia Dasein. Na cigglym
przeskakiwaniu pomigdzy byloscig Dasein i przyszioSciowa projekcja jego
mozliwego bycia.

Natomiast bardzo krytycznej analizie projekt radykalnej hermeneutyki poddata
Agata Bielik-Robson, ktora =zarzucita filozofii amerykanskiego hermencuty

afirmowanie trudu zycia dla samego trudzenia si¢:

Cho¢ Caputo zapewnia nas, ze jest jak najdalszy od nihilizmu, ktory
»chcialby sprowadzi¢ ludzkie dziatania do ludzkiej krzataniny”, to jednak
nie udaje mu si¢ zachowaé¢ réwnowagi pomiedzy ,hermeneutyczna
ekspozycjg napig¢ 1 zataman” a ich wyrazna, przynajmniej w warstwie
retorycznej, pochwatg. Radykalny hermeneuta przywraca ,,pierwotnie
trudny $wiat” z takim zapatem, ze w koncu zaczyna postrzegaé w owej

pierwotnej trudno$ci gtéwng atrakcje egzystencjalng’.

Radykalno-hermeneutyczna filozofia ma wigc przywraca¢ trud zycia i
podtrzymywa¢ poczucie jego niezakorzenienia w $wiecie. Pod tym wzgledem
filozoficzny projekt Caputo rozni si¢ bardzo od propozycji Leo Straussa, ktory
wychodzac od pierwotnego niezadomowienia si¢ czlowieka w otaczajacym go
$wiecie, filozofii przypisywal zadanie przezwycigzania nieswojskosci zycia W

swiecie. Jednakze trzeba wyraznie zaznaczy¢, ze Caputo zwraca si¢ ku trudowi zycia

® Tenze, Projekt hermeneutyki radykalnej Johna D. Caputo, [w:] ,,Ruch Filozoficzny”, Tom LIII, Nr. 2-
3, 1996, s. 382.

" Agata Bielik-Robson, Inna nowoczesnos$é, Pytania o wspotczesng formute duchowosci, Universitas,
Krakow 2000, s. 340.



pozbawionego metafizycznego bezpieczenstwa, a nie ku pomnazaniu cierpien i
uprzykrzaniu codziennego zycia w taki sposob, by stato si¢ ono niezno$ne.

Na zupelnie inny motyw radykalno-hermeneutycznej filozofii Caputo zwrocit
uwage Bogdan Baran, ktory poswiecit niewielki fragment swojej rozprawy na temat
amerykanskich nurtow filozofii fenomenologicznej na ukazanie pewnych powigzan
pomigdzy fenomenologia i radykalng hermeneutyka. Baran skoncentrowal si¢ na
przytoczeniu interesujacego spostrzezenia Caputo, ktéry w fenomenologicznych
ideach Husserla dostrzegt pewne podobienstwo do filozoficznych zatozen typowych
dla hermeneutyki. Z tych powodéw amerykanski filozof okreslit nawet fenomenologie
mianem proto-hermenutyki®. Sama radykalng hermeneutyke, autor polskiego
przektadu Sein und Zeit, przedstawia jako radykalng opozycj¢ wobec martwoty
struktur metafizycznych systemow i trwanie w drzeniu pomigdzy rwacymi wirami
strumienia zycia. Natomiast zaproponowang przez Caputo interpretacje fenomenologii

Husserla jako proto-hermeneutyki, Baran komentuje w nastepujacy sposob:

»Proto-hermeneutyka” Husserla pokazuje, jak ,torujemy sobie droge”
posréd przeptywu doswiadczen, ale w ostatecznosci ,.cofa sie przed
wyciagnieciem wszystkich wnioskéw z wlasnego odkrycia”. Husserl —
wbrew rozpowszechnionemu pogladowi — wecale nie roézni si¢ od
Heideggera tym, ze prowadzi bezzatozeniowe badanie czystych danych,
podczas gdy  Heidegger poszukuje  wlasciwych  przestanek
hermeneutycznej fenomenologii. Rowniez Husserl przyjmuje pewne
przedstruktury: horyzont, perspektywe historyczng i jezykowa, ogdlnie
moéwiac, przedrozumienie. Caputo uwaza, ze dla obu tych filozofow praca
fenomenologii polega na wydobywaniu i eksplikacji ukrytych

,przedstruktur’®,

Jednakze Husserl opuscit droge zmierzajaca ku  hermeneutycznemu
zradykalizowaniu jego filozofii i faktycznosci empirycznego ego przeciwstawit
nieuwarunkowane i wyizolowane z empirycznych ograniczen fenomenologiczne ego

transcendentalne. Dopiero pdzniejszy zwrot Husserla ku realnosci ,,$wiata zycia”

8 John D. Caputo, Husserl, Heidegger and the Question of a ,, Hermeneutic” Phenomenology, [W:]
Husserl Studies” Nr. 1(1984), s. 157-178.
® Bogdan Baran, Fenomenologia amerykariska, Inter Esse, Krakéw 1990, s. 159.



(Lebenswelt) moze by¢ odczytywany z perspektywy Caputo jako przejaw
pozytywnego podjecia badan nad trudem faktycznej egzystencji.

Trzeba jednak wyraznie zaznaczy¢, ze Caputo w swojej filozofii nawigzuje do
mysli Husserla przede wszystkim w swoich najwczes$niejszych pismach, w ktorych
idee zwigzane z postmodernizmem nie zajmujg jeszcze dominujacej pozycji. W pracy
Radical Hermeneutics (najbardziej znanym dziele Caputo) odnajdujemy dwa obszerne
rozdziaty poswigcone filozofii Husserla. Natomiast w pozniejszej ksigzce
zatytulowanej More Radical Hermeneutics, odniesienia do fenomenologii Husserla
pojawiaja sie¢ juz tylko na jej marginesach, a w jeszcze pozniejszych dzietach idee
Husserla sg juz praktycznie nieobecne, a jesli si¢ pojawiaja, to s3 omawiane w sposob
dystansujaco-krytyczny.

Na jeszcze inny sposéb do radykalno-hermeneutycznej filozofii Caputo podszedt
Wilodzimierz Lorenc, ktory w swojej pracy Hermeneutyczne koncepcje cztowieka. W
kregu inspiracji  heideggerowskich, jeden z rozdzialéw poswigcit filozofii
amerykanskiego hermeneuty. W tej pracy podstawowe zatozenia radykalnej
hermeneutyki zostaly przeegzaminowane pod wzgledem ich mozliwego
wykorzystania na polu wspotczesnych badan z zakresu filozofii cztowieka. Dla
Lorenca filozofia Caputo jest przede wszystkim radykalnym sposobem myslenia,
ktorego gtownym zadaniem jest ujawnianie problematycznos$ci wszedzie tam, gdzie
do tej pory nie byta ona dostrzegana lub kamuflowana przez r6znego rodzaju systemy
klasycznej metafizyki. Tego typu mys$lenie owocuje radykalng interpretacja ludzkiej
egzystencji. Lorenc w nastepujacy sposob opisuje proby rozumienia ludzkiego

istnienia zaproponowane przez Caputo:

Pisze on, ze szuka wyjasnienia ludzkiego istnienia. Wyjasnieniem tym
okazuje si¢ to, ze charakteryzuje nas nie-identycznos¢, rdznica, a ja wcale
nie przebywa w sobie samym. Hermeneutyka Caputo pozbawia nas
dotychczasowych iluzji. Nie zajmuje si¢ ona odnajdywaniem sensu i
prawdy raz na zawsze, lecz chodzi w niej o jego upadek. Nie oferuje wigc
komfortu, jaki wigzaliSmy z dawng hermeneutyks. Nasza otwarto$¢ na
tajemnice¢ pokazuje natomiast, ze stajemy si¢ problematyczni sami dla
siebie 1 wrgcz nie mozemy powiedzie¢ ,my”, lub nazwaé si¢

»czlowiekiem”. O ile dotychczasowa hermeneutyka szukata sensu i

10



stabilnosci, o ile t¢ hermeneutyke charakteryzuje dazenie odwrotne, i

dlatego wtasnie nazywa ja Caputo , hermeneutyka poza hermeneutyka”*.

Dla Lorenca radykalno-hemeneutyczna proba odpowiedzi na pytanie o cztowieka i
jego kondycje musi prowadzi¢ do pesymistycznego przeswiadczenia o niemozliwosci
przezwyci¢zenia problematycznosci ludzkiej egzystencji. Lorenc zarzuca takze
amerykanskiemu hermeneucie koncentrowanie si¢ na czysto intelektualnym wymiarze
nedzy ludzkiej egzystencji oraz zbytnig abstrakcyjno$¢ jego rozwazan. Dalsze
rozdzialy niniejszej pracy poswiecone omoéwieniu radykalno-hermeneutycznej
filozofii ciala begda stanowi¢ probe polemicznego odniesienia si¢ do tak
formutowanych zarzutow.

W bardziej przychylnym tonie filozofi¢ Caputo komentuje Michatl Januszkiewicz,
ktéry w swoich dwoch ksigzkach poswiecil pojedyncze rozdzialy rozwazaniom nad
ideami propagowanymi przez radykalnego hermeneute. Januszkiewicz w swojej pracy
W-koto hermeneutyki literackiej'' wskazywat, ze dla radykalnych hermeneutow
wszystko jest interpretacja, a samo interpretowanie jest naszym specyficznym
sposobem funkcjonowania w $wiecie. Zastosowanie radykalno-hermeneutycznych
idei na polu literaturoznawczym oznacza zgod¢ na ponowne tworcze odczytanie
kazdego tekstu i przyzwolenie na rozumienie go inaczej, niz zyczylyby sobie tego
ortodoksyjne interpretacje ujete w klasyczne kanony.

Natomiast w pracy Kim jestem Ja, Kim jestes Ty'??, Januszkiewicz pos$wiecit jej
fragmenty na przesledzenie drogi Caputo ku jego postmodernistycznej refleksji nad
religig. Ta droga rozpoczyna si¢ od przytoczenia wspomnien o sakralnym $wiecie, w
ktorym Bog 1 doswiadczenia religijne s3 integralnymi czgSciami codziennej
egzystencji wielu ludzi. Nastepnym przystankiem podczas tej duchowej podrozy jest
nowozytno$¢ jako epoka sekularyzacji, w ramach ktorej religia staje si¢ deistycznym
kultem uprawianym w obrebie samego rozumu lub ulega ateistycznej negacji.
Zwienczeniem tej podrézy poprzez dzieje ewolucji religijnych postaw ludzkosci jest
wspolczesna epoka postsekularna, ktora odrzucajgc skrajnosci ortodoksyjnych kultow

religijnych i dogmatycznych wersji o$wieceniowego ateizmu, otwiera mozliwo$¢

10 Wiodzimierz Lorenc, Hermeneutyczne koncepcje cztowieka. W kregu inspiracji heideggerowskich,
Wydawnictwo Naukowe SCHOLAR, Warszawa 2003, s. 380-381.

1 Michat Januszkiewicz, W-koto hermeneutyki literackiej, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa
2007, s. 112-134.

12 Tenze, Kim jestem Ja, Kim jestes Ty? Etyka, Tozsamos¢, Rozumienie, Wydawnictwo Poznanskie,
Poznan 2012, s. 190-195.
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podazenia trzecig droga, ktoérg bedzie promowana przez Caputo o0pcja
ponowoczesnego chrzescijanstwa opartego na koncepcji teologii ,,stabego Boga”.

Idee radykalno-hermeneutycznej filozofii wykorzystata takze w swoich pracach
badawczych Zuzanna Dziuban, ktéra filozofii Caputo poswiecita dwa artykuty i liczne
fragmenty swojej ksigzki poruszajgcej problematyke atopii. Jeden z artykuldow
podejmowat klasyczny dla postmodernizmu temat spotkania z obliczem Innego®®.
Dziuban pokazuje w nim jak Caputo stara si¢ nas przekona¢, ze witanie Innego z ufng
otwartoscig prowadzi do zburzenia autonomii i1 tozsamosci naszego ,,Ja”. Natomiast
drugi z artykutéw zostal posSwiecony zaprezentowaniu idei hermeneutycznej kinetyki,
ktora jest S$ciSle powigzang z promowang przez Caputo koncepcjg radykalno-
hermeneutycznego uptywu (flux). Zycie, ktére zanurza sic w rwacych strumieniach
uplywu odrywa si¢ od stabilnego brzegu metafizyki 1 oddaje si¢ kinetycznej

dynamiczno$ci przemian:

Dzieje si¢ tak przede wszystkim dlatego, ze za Heideggerem Caputo nie
probuje rozumieé zycia w kategoriach stabilizujacej ousia, lecz kinesis,
ruchu i zmiany. W kategoriach wiec, od ktérych odzegnuje si¢ mysl
metafizyczna i wspierajagca si¢ na jej rozstrzygnieciach powszednia

wykladnia Dasein®.

Filozotka 1 kulturoznawczyni wykorzystata takze idee zaczerpnigte 2z
filozoficznego projektu Caputo do przeprowadzenia wilasnych badan i analiz
wspodlczesnego przezywania obcosci, bezdomnosci i do$wiadczania utraty™®.

Trzeba jeszcze krotka wspomnie¢, iz nazwisko amerykanskiego radykalnego
hermeneuty pojawia sporadycznie w najnowszej ksigzce Pawlg Dybla zatytutowane;j
Oblicza hermeneutyki'®, oraz w artykule Agnieszki Badury?’, ktéra idee zaczerpnicte

z filozofii ciata Caputo wykorzystuje do analiz fenomenu body artu.

13 Zuzanna Dziuban, Jak przygotowa¢ sie na nadejscie Innego — odpowiedz radykalnej hermeneutyki,
[w:] http://www.badanialiterackie.pl/obcy/dziuban.pdf, (dostepnos¢ 18 marca 2013).

14 Tejze, Kinetyka hermeneutyczna. Rozwazania na marginesie filozoficznego projektu Johna D.
Caputo, [w:] Grzegorz Dziamski, Ewa Rewers (red.) Nowoczesnos¢ po ponowoczesnosci,
Wydawnictwo Naukowe UAM, Poznan 2007, s. 57.

15 Tejze, Obcosé, bezdomnosé, utrata. Wymiar atopii wspétczesnego doswiadczenia kulturowego,
Wydawnictwo Naukowe Wydzialu Nauk spotecznych UAM, Poznan 2009.

16 pawel Dybel, Oblicza hermeneutyki, Universitas, Krakow 2012.

17 Agnieszka Bandura, Czym jest ciato w body art?, [w]
http://www.asp.wroc.pl/dyskurs/Dyskurs12/Agnieszka_Bandura.pdf, (dostepnos¢ 18 marca 2013).
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1.3. Krzyz i chora, dlaczego?

Caputo podkresla, ze w swojej pracy intelektualnej stara si¢ caly czas pisaé
obiema r¢gkami, co oznacza, ze jego filozofia przenika do komentarzy poswieconych
interpretacji biblijnych opowiesci, a jego teologia caly czas zaktoca dogmatyczne
przeswiadczenie o samowystarczalno$ci filozoficznego rozumu. Nie dziwi wigc, ze
amerykanski filozof prowadzi swoje dociekania wraz ze $§w. Pawlem z Tarsu i
Derridg, Platonem i $w. Augustynem, Eckhartem i Heideggerem, Lévinasem i
prorokiem Amosem.

Na polu filozoficznym najwazniejszym osiggni¢ciem Caputo jest wypracowana
przez niego koncepcja radykalnej hermeneutyki. Natomiast na polu teologicznym
najbardziej znaczacym efektem jego pracy jest postmodernistyczna interpretacja
chrzescijanstwa, ktora zaowocowata koncepcja ,,stabej teologii” (weak theology).
Filozoficzno-teologicznemu projektowi Caputo mozna przypisaé¢ dwa paradoksalne
symbole, ktore bardzo dobrze streszczaja i1 reprezentuja jego najwazniejsze idee.
Marko Zlomisli¢ i Neal DeRoo, poszukujac takich emblematycznych symboli,
filozofii Caputo przypisali chore Platona, a jego teologii krzyz Jezusa®®.

W tytule niniejszej rozprawy radykalno-hermeneutyczng filozofi¢ reprezentuje
chora, owa pierwotna macierz réznicujaca wszelki byt. Wskazuje ona na filozoficzng
ideg, do ktorej w swym projekcie radykalnej hermeneutyki nawigzuje Caputo.
Klasyczna filozofia metafizyczna zwraca swoja uwage przede wszystkim ku
Platonskiej idei najwyzszego Dobra (agathon) poza bytem. Idea Dobra znajdujaca si¢
poza bytem reprezentuje archiczny fundamentem, ktory wytwarza $cisle okreslong
hierarchi¢ bytow. To wiasnie tak ujmowanej idei Dobra, przeciwstawia si¢
afirmowana przez Caputo chora, ktéra jest postrzegana jako zasada an-archiczna,
wprowadzajacg pordznienie w system tozsamego bytu. Natomiast tytutowy krzyz
Jezusa odsyla do teologicznych watkow twoérczosci Caputo. W ujeciu preferowane;j
przez niego teologii ,,stabego Boga”, to wlasnie poprzez swoja $mier¢ na krzyzu,
rzekomo wszechmocny Boég ortodoksyjnej ontoteologii objawit ludzkosci prawde o

swojej bezsilnosci.

18 Marko Zlomisli¢, Neal DeRoo, Cross and Khdra. Deconstruction and Christianity in the Work of
John D. Caputo, Pickwick Publications, Eugen 2010, s. 2-4.
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Tak dziwnie zestawiong par¢ moze wiele faczy¢ 1 jeszcze wigcej dzieli¢. Proba
udzielenia odpowiedzi na pytanie o to, co laczy atensko-paryskal® chore z

jerozolimskim krzyzem Jezusa stanie si¢ jednym z zadan niniejszej rozprawy.

1.4. Gléwne cele i struktura rozprawy

Niniejsza rozprawa podzielona jest na dwie zasadnicze czesci. Pierwsza z nich ma
trzy cele przewodnie. Pierwszym z nich jest ukazanie w jaki sposéb podstawowe idee
radykalnej hermeneutyki mozna wykorzysta¢ do otwarcia drogi dla nowego
spojrzenia na zagadnienia zwigzane z postmetafizyczng etyka. Drugim celem jest
zaprezentowanie efektow wykorzystania radykalnej hermeneutyki jako narzedzia
interpretowania Biblii i teologicznej tradycji chrze$cijanstwa. Trzecim celem jest
wskazanie  konsekwencji  przeniesienia  postulatow  filozofii  radykalno-
hermeneutycznej na pole zarezerwowane dla filozofii politycznej. Natomiast druga
cze$¢ rozprawy przyjmuje charakter zdecydowanie bardziej polemiczny i zawiera
seri¢ krytycznych konfrontacji z filozoficzno-teologicznymi ideami sformutowanymi
w pierwszej czesci rozprawy. Cze$¢ pierwsza pracy sktada si¢ z czterech obszernych
rozdziatow poruszajacych nastepujaca zagadnienia.

Rozdziat drugi rozprawy rozpoczyna si¢ 0od umieszczenia filozofii Caputo w
szerszym kontek$cie mysli postmodernistycznej. Nastgpnie zaprezentowane zostaja
podstawowe idee projektu radykalno-hermenutycznej filozofii. Rozdzial porusza
takze kwestie stosunku filozofii Caputo do mysli Martina Heideggera, krytycznego
spojrzenia na hermeneutyke uprawiang przez Hansa Georga Gadamera oraz na
charakter relacji taczacej radykalng hermeneutyke z dekonstrukcja znang z pism
Jacquesa Derridy.

Rozdzial trzeci rozpoczyna si¢ od zaprezentowania dwoch koncepcji
postmetafizycznej etyki, ktore Caputo okresla mianem etyki rozproszenia i etyki
Gelassenheit. Nastgpnie zaprezentowana zostaje idea moralnego zobowigzania
pozbawionego zaplecza metafizycznie ugruntowanej etyki oraz zostaje zadane pytanie
0 konsekwencje zastosowania takich idei postmodernistycznej filozofii praktycznej do

filozoficznej refleksji nad zbrodnig Holocaustu.

19 Caputo odczytuje znany z dialogu Platona motyw chory poprzez pryzmat interpretacji
zaproponowanej przez Derridg. Zob. Jacques Derrida, Chora, M. Golgbiewska, Wydawnictwo KR,
Warszawa 1999.
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Rozdzial czwarty w cato$ci poswiecony jest zaprezentowaniu postmodernistycznej
interpretacji religii chrzescijanskiej. Z jednej strony w rozdziale tym zaprezentowana
zostaje postsekularna interpretacja dekonstrukcji, ktora zaowocowat koncepcja ,,religii
bez religii”. Z drugiej strony rozdziat przedstawia dwa flagowe dla refleksji religijnej
Caputo projekty: teologie ,,stabego Boga™ oraz teologie wydarzenia.

Natomiast rozdzial pigty ukazuje w jaki sposéb Caputo kontynuuje
zapoczatkowang przez Derride tematyke zwigzana z ideami radykalnej demokracji,
tozsamosci ponowoczesnych wspdlnot politycznych i1 koncepcji sprawiedliwosci, w
imig¢ ktoérej dekonstruuje si¢ kazdy niesprawiedliwy system prawny.

Polemiczna cze$¢ druga niniejszej rozprawy sklada si¢ z trzech obszernych
rozdzialow i konczacego podsumowania calej pracy. Rozdziat szosty konfrontuje
radykalng hermeneutyke Caputo z krytycznym realizmem Christophera Norrisa. W
pierwszej kolejnosci gltosy obu myslicieli zostaja umieszczone w kontekscie szerszego
filozoficznego sporu o ocen¢ dorobku Derridy i jego dekonstrukcji, a nastepnie
zaprezentowana zostaje krytyka zastosowania idei postmodernistycznych na obszarze
filozofii nauki, ktorg w swoich licznych pismach formutowat Norris.

Rozdziat siodmy umieszcza filozoficzno-teologiczny projekt Caputo w kontekscie
wspoélczesnych sporow o postsekularyzm. Promowana przez amerykanskiego filozofa
koncepcja mysli postsekularnej zostaje poddana krytyce formulowanej z trzech
radykalnie odmiennych perspektyw teoretycznych. Pierwsza z nich jest perspektywa
przyjeta przez Martina Hagglunda, ktory odrzuca religijng interpretacje dekonstrukcji
I zamiast niej proponuje postrzeganie dekonstrukcji jako przejawu radykalnego
ateizmu. Druga krytyczng perspektywe reprezentuje Gilbert Keith Chesterton, ktory
liberalizmowi postgpowej religijno$ci przeciwstawia argumenty wielowiekowej
tradycji chrzescijanskiej ortodoksji. Trzecia perspektywe reprezentuje Slavoj Zizek,
ktory upolitycznia swoja wersje filozofii postsekularnej, czynigc z niej uzyteczne
narzedzie w propagowaniu ideatow lewicowej rewolucji spoteczne;.

Rozdziat 6smy rozpoczyna si¢ od przeniesienia idei radykalnej demokracji na
obszar polityki miedzynarodowej, co prowadzi do sformutowania egalitarnej wizji
wielobiegunowego swiata. W dalszej czesci rozdzialu idea radykalnej demokracji
zostaje skonfrontowana z promowanym przez nastepcow Leo Straussa postulatem
,uszlachetniania  demokracji”, a  wielobiegunowej wizji $§wiata  zostaje
przeciwstawiona neokonserwatywna doktryna unipolarnego $wiata ,,zyczliwej

hegemonii” amerykanskiego mocarstwa.
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Natomiast w ostatnim podsumowujacym rozdziale sformutowanych zostaje pigé
krytycznych pytan odnoszacych si¢ do najwazniejszych zagadnien i problemow

filozoficzno-teologicznego projektu Caputo.

Nota bibliograficzna

Niniejsza rozprawa jest wynikiem moich czteroletnich badan nad radykalno-
hermeneutyczng filozofig Johna D. Caputo. Zawarte w niej idee byly prezentowane
podczas licznych referatow konferencyjnych. Niewielkie i zmodyfikowane fragmenty
niniejszej rozprawy zostaly zaprezentowane na tamach nastepujacych publikacji: 1)
Czlowiek jako cierpigce ciato w filozofii Johna D. Caputo, [w:] ,,Przeglad
Filozoficzny. Nowa Seria” 2 (82), s. 425-440; 2) Radykalna hermeneutyka i Bdg.
Johna D. Caputo zmagania z teologiq, [w:] Rafat Ilnicki, Juliusz lwanicki (red.), Sfery
refleksji religioznawczej, Wydawnictwo Naukowe Wydziatu Nauk Spotecznych

Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza, Poznan 2012, s. 67-79.

Podzi¢kowania

Pragne serdecznie podzigkowac¢ wszystkim osobom, ktore w okresie minionych
kilku lat udzielaly mi r6znorodnego wsparcia w trakcie mojej pracy badawczej.
Dzigkuje za korekty i poprawki nanoszone na wstepne szkice poszczegodlnych
rozdziatow. Dzigkuje za ich wspdlng lekture 1 inspirujace sugestie. Dzigkuje za
rozmowy o meandrach radykalno-hermeneutycznej filozofii. W szczegdlny sposob

dziekuje za wsparcie w chwilach tworczego zwatpienia.
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»Tu stoje i moge stac coraz to inaczej”.

Odo Marquard
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Rozdzial 11. Postmodernizm a filozofia radykalno-hermeneutyczna

2.1. Filozofia Caputo jako przejaw mysli postmodernistycznej

Dla mys$li prenowozytnej najwazniejsze bylo poszukiwanie tego co state i
niezmienne. Celem bylo zawsze przedarcie si¢ poprzez pozory przygodnej i zmiennej
powierzchni bytow ku ich gl¢boko skrytej istocie, ktorg cechowata stabilnos$¢ i
doskonato$¢. Prawdziwie realnymi strukturami rzeczywistosci byly jedynie jej
wieczne fundamenty. Dlatego Parmenides z intelektualng gorliwoscia wystapil z
obrong niezmienno$ci doskonatego bytu, ktéremu przeciwstawial marnos¢ i
pozornos¢ zmiennosci wszelkiego ruchu. Doskonale w ten typ mysSlenia wypisywat
si¢ takze Platon, dla ktorego naznaczony zmienno$cig i przygodnosciag materialny
$wiat ludzkiej egzystencji byt jedynie utuda lub senna maja, z ktorej trzeba bylo si¢
przebudzié. Tej zniewolonej egzystencji w iluzorycznym §wiecie cienia przeciwstawit
grecki filozof doskonaly $wiat wiecznych Idei, w ktorym wyrdzniong pozycje
zajmowala idea najwyzszego Dobra. O$wiecenie, ktore otwiera na odwieczny §wiat
wiecznych idei jest tozsame w wyzwoleniem 2z kajdanéw przygodnosci i
przemijalnosci.

Sredniowieczni mysliciele kontynuowali ten typ myslenia i rozwijali go ideami
czerpanymi z chrzescijanskiego objawienia. Takze dla Sredniowiecznych Swietych
Smiertelne 1 przygodne Zzycie w materialnym $wiecie byto momentem ich dlugiej drogi
1 podrozy ku wiecznos$ci doskonatej pelni Zycia w niematerialnym $wiecie, w ktorym
nie panuje juz cierpienie zwigzane z kruchoscig 1 przemijaniem $miertelnego ciala.
Dla myslicieli chrzescijanskich prawda 1 doskonato$¢ jest tozsama z wiecznym
Bogiem. Tylko Bogu moze wigc przystugiwaé prawdziwie realna egzystencja, a cale
stworzenie napigtnowane przygodnoscia i niekoniecznoscig swego istnienia, to ze jest,
zawdziecza sprawczej mocy Boga 1 partycypacji w doskonato$ci boskiego bytu, ktéry
jest fundamentem podtrzymujacym przygodne istnienie catego stworzenia. Tak wigc
dla myslenia prenowozytnego cenne jest to, co wieczne, state, doskonale, czyste i
niezmienne, a wszelka zmienno$¢, przygodno$¢ i niedoskonato$¢ jest godna

przezwycigzenia.
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Charakter relacji wiecznos$ci do skonczono$ci zaczyna si¢ zmieniaé wraz z
spopularyzowaniem si¢ filozofii nowozytnej, ktorej finalnym zwienczeniem byta mysl
modernistyczna. To wlasnie dopiero w paradygmacie myslenia modernistycznego
doszto do pewnej rehabilitacji skonczonosci 1 jej Scistego powigzania z wiecznos$cia.
Skonczonosci nie trzeba juz egzorcyzmowacd, lecz ja zaakceptowac i si¢ z nig
pogodzi¢, gdyz droga ku wiecznosci wiedzie tylko poprzez skonczong egzystencje¢, w
ktorej przygodnosci nalezy poszukiwaé drobnych przebtyskow doskonatosci.
Mistrzem tak rozumianego myslenia nowoczesnego byl francuski poeta Charles
Baudelaire. Etos 1 przeslanie jego modernistycznej poezji doskonale uchwycit

Ryszard Engelking:

Whbrew temu strasznemu $wiatu, w ktoérym przyszto wam zy¢, szukajcie
wzniostosci 1 pigkna; patrzcie, wspdtczujcie i marzcie, ale nie upijajcie sie
marzeniem; myslcie i tworzcie w samotno$ci, posrod cierpien, na ktore
jestescie skazani; probujcie wydoby¢ to, co wieczne, z tego, co przemija, i

przemieni¢ bloto codzienno$ci w ztoto prawdziwej sztuki®.

Tak wigc dla myslenia modernistycznego kontakt z doskonalo$ciag wiecznosci jest
mozliwy jedynie poprzez posrednictwo skonczonej egzystencji. Dlatego dla
modernisty (filozofa, poety, teologa) naczelnym zadaniem bedzie wydobywanie tego,
co wieczne z przygodnosci tego, co skonczone.

Sytuacja ponownie ulega zmianie wraz z pojawieniem si¢ mysh
postmodernistycznej, ktéra dokonata radykalnego wywyzszenia wymiaru
skonczono$ci 1 przygodno$ci ludzkiej egzystencji. Dla postmodernistow jedyng i
prawdziwie realng egzystencja jest faktycznos$¢ przygodnego, $miertelnego,
niedoskonatego 1 zmiennego zycia. Natomiast idee wiecznej niezmiennosci lub petni
doskonatosci zostaja uznane za iluzje spekulacji metafizycznej i przeszkody dla
zmienno$ci 1 roznorodnosci, ktére wprowadzaja mozliwos¢ rozwoju. Skonczono$¢ i
wynikajaca z niej podatno$¢ na zmiany, owe metafizyczne horrory, zostaly przez
postmodernistow nobilitowane i wyniesione do godnosci w peini afirmowanych i
nieusuwalnych  elementow kondycji  ludzkiej. Permanentna zmienno$¢ i

wynajdywanie nowych rdéznic stalo si¢ jednym =z naczelnych aksjomatow

! Ryszard Engelking, Testament poety, [w:] Charles Baudelaire, Paryski spleen, ttum. R. Engelking,
Wydawnictwo Klio, £.6dz 1993, s. 240.
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postmoderny. Tym samym mys$l postmodernistyczna stara si¢ odwrdci¢ radykalizm
mys$li prenowozytnej 1 prymat wiecznosci zastapi¢ dominacja skonczonosci.
Podsumowujac mozna stwierdzi¢, ze myslenie prenowozytne za wszelka cen¢ dazy do
przezwyci¢zenia skonczonosci na rzecz wiecznosci. Myslenie modernistyczne chce
dociera¢ do wieczno$ci poprzez skonczonos¢, a mysl postmodernistyczna dazy do
marginalizacji idei doskonatej wiecznosci i apologii przypadkowosci skonczonosci?.
Radykalna hermeneutyka Caputo wpisuje si¢ w ramy tak rozumianego myslenia
postmodernistycznego.

Nalezy wiec w tym miejscu postawi¢ pytanie: czym jest filozofia
postmodernistyczna postrzegana z perspektywy amerykanskiego radykalnego
hermeneuty3? DIla Caputo ideowe przestanie postmodernizmu koncentruje sic na
trzech ideach. Pierwszg z nich jest idea afirmacji radykalnego pluralizmu, ktory jest
nieusuwalny 1 nie da si¢ go sprowadzi¢ do zadnej wyzszej jedno$ci. Druga idea
zwigzana jest z postulatem odejscia od uniwersalnych systeméw metafizycznych
aspirujacych do miana catosciowego ujecia i wyjasnienia wszelkich aspektow
rzeczywistosci, czyli jest to sceptycyzm wobec tego, co Lyotard okreslit mianem
metanarracji. Natomiast trzecia idea dotyczy sceptycyzmu 1 nieche¢ci do opierania
myslenia na wyraznie okreslonych binarnych opozycjach, do czego dazyta nie tylko
klasyczna mysl metafizyczna, ale takze strukturalizm.

W opinii Caputo postmodernizm czerpie inspiracj¢ dla swojej afirmacji pluralizmu
miedzy innymi z filozofii nauki Thomasa S. Kuhna, ktéry postulowat, by na
zagadnienie rozwojowych zmian w nauce spojrzec jako na seri¢ zmian holistycznych 1
nieporownywalnych paradygmatéw naukowych, ktéorych nie mozna jednoznacznie
porownywa¢ pod wzgledem ich adekwatnego opisywania praw rzadzacych natura.
Sojusznikiem postmodernistycznego pluralizmu jest takze anarchizm metodologiczny
Paula Feyerabenda, ktory rehabilituje pozanaukowe zrodta wiedzy i nienaukowe
procedury badawcze. Taka pozytywng inspiracj¢ moze takze stanowi¢ zaproponowana
przez poznego Wittgensteina idea nieredukowalnej kompleksowosci 1 wielosci

réznorodnych gier jezykowych.

2 Zaproponowany podziat odnosi sie do odrebnych sposobé6w myslenia i nie jest podziatem na pewne
epoki historyczne, poniewaz przedstawicieli ré6znych stylow myslenia mozna odszuka¢ w kazdej z
poszczegodlnych epok historycznych. Wystarczy w tym kontekScie przytoczy¢ przyktad Diogenesa,
ktory bronit ruchu przed Eleatami i podkresli¢, ze pojawienie si¢ mysli postmodernistycznej nie
oznaczalo wyrugowania z wspotczesnego zycia intelektualnego przejawow myslenia prenowozytnego.
3 John D. Caputo, Atheism, A/theology, and the Postmodern Condition, [w:] Michael Martin (red.), The
Cambridge Companion to Atheism, Cambridge University Press, Cambridge 2007, s. 267-269.
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Natomiast jesli chodzi o kwestie oporu postmodernistow wobec metanarracji, to
pod tym wzgledem najwickszym wrogiem postmoderny jest Hegel. Jednakze obie
rywalizujace ze sobg strony tego filozoficznego sporu taczy wspolna nieche¢ do
oswieceniowego racjonalizmu, a w szczegdlnosci do jego abstrakcyjnosci i tendencji
do przyjmowania ahistorycznej perspektywy. Abstrakcyjnej, wyzbytej z empirii i
uniwersalnej etyce Kantowskich imperatywow, Hegel przeciwstawial konkretng
etyczno$¢ charakterystyczng dla poszczegdlnych wspolnot. To podejscie do etyki
moze budzi¢ pewne zainteresowanie postmodernistow ze wzgledu na jego odejscie od
etyki uniwersalnych imperatywow, lecz przede wszystkim takie podejscie bedzie
atrakcyjne dla przedstawicieli filozofii politycznej komunitaryzmu, ktérej jednym z
najwazniejszych przedstawicieli jest Alasdair Maclntyre. Natomiast zdecydowany
sprzeciw postmodernistdw wzbudza proponowana przez Hegla idea wiedzy absolutnej
1 w szczeg6lnosci wielka historiozoficzna narracja znana z filozofii dziejow
niemieckiego filozofa. Sprzeciw wobec dziejowej opowiesci Hegla wyptywa glownie
z pobudek moralnych, gdyz zaproponowana przez autora Fenomenologii ducha wizja
dziejow poszukujaca racjonalnego wyjasnienia i zmierzajaca ku nadaniu dziejowego
sensu réznorodnym wydarzeniem historycznym, moze postuzy¢ do nadania sensu
niewyobrazalnej zbrodni Auschwitz, ktéra postrzegana z takiej perspektywy
historiozoficznej mogtaby sta¢ si¢ jedynie kolejnym etapem w procesie triumfalnego
postepu ducha dziejow.

Sceptycyzm postmodernizmu budzi takze wyznaczanie binarnych opozycji, ktore
skrupulatnie zakre$lajg granice pomiedzy teizmem 1 ateizmem, wiarg 1 wiedza lub
tym, co $wieckie 1 tym, co religijne. Jest tak, poniewaz postmodernizm jest filozofig
hybrydyczna, ktora dazy do zacierania oddzielajacych granic 1 wzajemnego
przenikania si¢ nawet najbardziej opozycyjnych przeciwnosci. Obawe 1 sprzeciw
postmoderny wzbudza takze podejmowanie jakiejkolwiek proby zniesienia
opozycyjnych réznic poprzez probe ich pojednania za pomoca dialektycznej
procedury pozytywnego zniesienia owocujacego wyzszg synteza lub asymilujacej
fuzji horyzontow. Takie postepowanie postrzegane jest bowiem przez
postmodernistow jako negatywny proces redukcji lub uniewazniania jednej z réznic.

W pismach Caputo mozemy odnalez¢ jeszcze inng probe ujecia ideowych ram
filozoficznego postmodernizmu, ktérego zaistnienie amerykanski radykalny

hermeneuta powiazal z zajSciem we wspoélczesnej filozofii trzech intelektualnych

21



zwrotow?*, z ktorych dziedzictwa obszernie czerpie filozofia postmodernistyczna.
Pierwszy zwrot Caputo okre$la mianem hermeneutycznego. Zawsze jestesmy juz
jako$ zakorzenieni w §wiecie zycia, w ktérym przyszto nam egzystowac. Probujac
dokona¢ aktu rozumienia czegokolwiek zawsze korzystamy juz z posiadanych
presupozycji, ktore stanowig punkt wyjécia dla kazdego procesu rozumienia. Z tego
powodu niemozliwo$cig jest ustanowienie jakiego$ transcendentalnego i
bezzatozeniowego punktu startu. To presupozycje wyznaczaja antycypujaca
perspektywe rozumienia oraz zapewniajg takze pierwsze 1 wst¢pne rozumienie.

Swoje rozwazania nad drugim zwrotem wspotczesnej filozofii rozpoczyna Caputo
od spostrzezenia, ze Kartezjusz nie dostrzegal podczas pisania swoich Medytacji, ze
cala jego praca sceptycznego watpienia oparta byla na jezyku, byla przez jezyk
zaposredniczona. Kartezjusz poprzez odwolanie si¢ do praktyki medytacji sugerowat
mozliwo$¢ zaglebienia si¢ w wewnetrzne do§wiadczenie dialogu duszy z sama soba,
ktére byloby doswiadczeniem pre-jezykowym. Sceptycyzm wobec mozliwosci
ustanowienia pre-jezykowego doswiadczania egzystencji stal si¢ gloéwng ideg
drugiego filozoficznego zwrotu, ktory przez Caputo okreslany jest mianem zwrotu
lingwistycznego. W zgodzie z jego postulatami wszelkie poznanie, dos§wiadczenie lub
rozumienie jest zaposredniczone przez jezyk, ktorym si¢ postugujemy. Wittgenstein
stwierdzal, ze nie ma jezykow prywatnych, dlatego jezyk jest zawsze czyms$
spotecznym, a to oznacza, ze na jego ksztalttowanie ma wptyw kultura i historyczna
tradycja, w ktorej on obowigzuje 1 z niej wyrasta. Zamiast zwraca¢ si¢ ku prébom
dotarcia do bezposredniego 1 pre-jezykowego doswiadczenia zycia, nalezy raczej
obra¢ droge wypracowywania coraz to bardziej ztozonych i1 zniuansowanych
stownikow, ktore pozwolityby otworzy¢ si¢ nam na dotad niedostgpne wymiary i
doswiadczenia zycia.

Natomiast trzeci zwrot, okreslany przez Caputo mianem zwrotu rewolucyjnego,
zwigzany jest z ideami promowanymi przez wspomnianego juz wczesniej historyka
nauki Kuhna. Tym razem chodzi glownie o przeswiadczenie, Ze naukowcy nie sa
jedynie pasywnymi obserwatorami obrazu §wiata, lecz uczestniczg takze do pewnego
stopnia w jego projektowaniu oraz o dostrzezenie, ze naukowe rewolucje wykazuja
pewne podobienstwo do rewolucji politycznych lub estetycznych. Tak jak niektére

awangardowe prace artystow (np. dziela Marcela Duchampa) muszg poczeka¢ na

4 Tenze, Philosophy and Theology, Abingdon Press, Nashville 2006, 45-48.
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przeformulowanie kryteriow estetycznej oceny dzieta, by mozliwym stato si¢
postrzeganie takich nietypowych prac w kategoriach dzieta sztuki. W podobny sposéb
niektore odwazne idee naukowe musza poczeka¢ na zmiang panujacego paradygmatu
naukowego, by mogty one zosta¢ uznane za prawowierny sktadnik wiedzy naukowe;.
Caputo wigze takze z filozofia Kuhna redyskrypcje naukowej racjonalnosci i
obiektywnosci, a nie ich odrzucenie. Obiektywno$¢ nie oznacza dotarcia do jakiej$
wiecznej prawdy, ale jest wiedza skorelowang z regutami obowigzujacego w danym
momencie paradygmatu ,,normalnej nauki”. Natomiast rozum ma wskazywac ,,dobre
racje” (good reasons) dla popierania danej teorii, a nie innej, bez koniecznosci
docierania do absolutnej wiedzy lub wypracowywania uniwersalnego Kklucza do
ostatecznego rozwigzania problemow i zaprzestania debatowania nad nimi.

Zwroty: hermeneutyczny, lingwistyczny i rewolucyjny wskazuja, ze ludzkie
myS$lenie skazane jest na konieczno$¢ ciagltego lawirowania i przeskakiwania
pomiedzy réznymi perspektywami, stownikami i paradygmatami, ktére nie spadty z
nieba jako gotowe juz twory, lecz zostaly skonstruowane w trudzie ludzkiej
egzystencji. Wszystkie trzy zwroty zebrane razem sktadajg si¢ zdaniem Caputo na
postmodernistyczng  sytuacje, w ramach ktorej $wiat staje si¢ nieco
nieuporzadkowany, mniej zaprogramowany i niedokonczony. Tym samym
postmodernistyczny obraz $wiata staje sie¢ podobny do chaosmosu® (chaos/kosmos)
znanego z tworczosci Jamesa Joyca. Chaosmos nie jest totalnym nieporzadkiem
kreowanym przez permanentne erupcje niszczace] anarchii, lecz  jest
chaosem/kosmosem, czyli porzadkiem, ktorego reguly sa poluzowane przez ekspansje
nieporzadku, ktéra czyni go réznorodnym i otwartym na mozliwoéci zmiany®.

Postmodernizm w ujeciu Caputo nie jest nihilistycznym relatywizmem ani
radykalnym sceptycyzmem odrzucajacym wszelka wiedze, lecz filozofig, ktora
zwraca uwage na wszelkie detale, na kompleksowo$¢ $wiata oraz uwrazliwia na
obecnos¢ w tym $wiecie wielosci réznic. Prenowozytni metafizycy 1 obroncy
»fillozoficznego dyskursu nowoczesno$ci” buduja swoje teoretyczne konstrukcje,
ktoére przypominaja Caputo biblijng wieze Babel’. W takiej sytuacji postmodernizm

staje po stronie Boga, ktory zdekonstruowat ludzka wiez¢ systemow metafizycznych i

5 Tamze, s. 49.

® Takze wspotczesna kosmologia wyraznie podkresla, ze to wiasnie réznorodno$¢ Wszech$wiata jest
warunkiem koniecznym dla jego rozwoju. Zob. Honorata Korpikiewicz, Kosmoekologia obraz zjawisk,
Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza, Poznan 2006, s. 38-42.

7 John D. Caputo, Philosophy and..., dz. cyt., s. 50.
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wybral droge multiplikacji jezykoéw, a co za tym idzie takze wielosci perspektyw,
poprzez ktére mozliwym staje si¢ spogladanie na $wiat. Postmodernizm, ktérego
afirmacji oddaje si¢ Caputo, zastrzega boski punkt widzenia dla samego Boga,
ludziom pozostawiajgc skromniejszg opcj¢ wielosci perspektyw nie dajacych dostepu
do petnej wiedzy.

Dla Caputo jego radykalno-hermeneutyczny postmodernizm jest takze tworczym
potaczeniem dwdch postaw: minimalistycznej i maksymalistycznej®. Amerykanski
filozof do grona minimalistow zalicza tych, ktoérych Johannes Climacus zwykt
okresla¢ mianem ,,biednych egzystujacych indywiduow” (poor existing individuals).
Minimalisci przyznaja, ze nie maja dostepu do ,,Sekretu” (ostatecznej prawdy)
rzeczywistosci i nie przeceniajg swojej wiedzy. Caty czas zyja obawiajac si¢, ze watle
konstrukcje teoretyczne ludzkich umystow zeslizng si¢ w chaos nieuporzadkowania.
Sa takze przekonani, ze kazdy byt, z ktorym przychodzi nam obcowac nie jest nam w
pelni dany, dlatego wymaga interpretacyjnego uzupelnienia. Dla minimalistow
wszelkie granice 1 ograniczenia sg czyms$ pozytywnym, to raczej nieograniczenie jest
czym$ niepozadanym. Kazdy ksztalt 1 okreslono$¢ rodzi si¢ poprzez wyznaczenie
granic, ktére wyodrebniaja pewng forme z bezpostaciowej nieskoficzonej petni.

Natomiast maksymalisci stoja na stanowisku, ze w bytach, z ktorymi si¢
konfrontujemy skrywa si¢ co§ znacznie wigkszego 1 je przerastajagcego, na co nie
wskazuje ich skromna fenomenalna manifestacja. W takim przypadku byty o
zarysowanych granicach jawig si¢ jako niedoskonate obrazy i formy, ktére nie moga
w sobie pomies$ci¢ nadmiaru nieograniczonej petni i perfekcji wykraczajacej poza
skonczong przygodno$¢ zycia. Dla maksymalistow bardzo wazny jest wigc ruch
ekscesu, wszelkiego przepehienia. Zyciowym zadaniem jest wtaénie otwarcie wlasnej
egzystencji na tego typu ekscesywne przepehienie, ktore ujawnia glebsza istote
tkwigcg w ograniczonej skonczonosci bytow. W takim przypadku nie moze dziwié, iz
dla maksymalistow granica, skonczonos¢ lub wszelkie ograniczenie bedzie czyms$
niepozadanym, co chce zatrzyma¢ ekspansj¢ nieskonczonosci wyzierajacej z
zarysowanych granic bytow. Maksymali§ci, chcac uwolni¢ ekscesywnos¢
nieskonczonos$ci, podejmuja si¢ prob zdekonstruowania ograniczen stanowiacych

przeszkody dla realizacji tego celu. Natomiast minimaliSci przyznaja, ze nie majg

8 Tenze, God and Anonymity: Prolegomena to an Ankhoral Religion, [w:] Mark Dooley (red.), A
Passion for the Impossible..., dz. cyt., s. 1-4.
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wystarczajgco tegiej glowy, by si¢ zajmowac takimi wielkimi i1 epickimi tematami jak
nieskonczonos¢.

Postawa jaka przyjmuje postmodernistyczna filozofia Caputo jest wyjatkowym i
tworczym polaczeniem elementéw postawy minimalistycznej i maksymalistycznej®.
Efekty takiego polaczenia najlepiej zaobserwowaé przygladajac si¢ podejsciu Caputo
do jednego z najwazniejszych ponowoczesnych tematéw jakim jest spotkanie z
obliczem Innego. Minimalizm w podejsciu do Innego pozwala zapobiec narzucaniu
mu naszej wlasnej perspektywy oraz powstrzymuje proby asymilowania jego
odmienno$ci do naszej tozsamos$ci. Minimalizm pozwala na wycofanie si¢ i
pozwolenie Innemu by¢ takim, jakim on jest. JeSli przyjmujemy ograniczono$¢
naszych wladz poznawczych i niemozliwos¢ uchwycenia petni doskonatosci prawdy,
to otwiera si¢ tym samym droga ku maksymalistycznej pluralizacji 1 afirmacji
réznorodnej odmienno$ci Innego. W ten sposéb wychodzac od minimalistycznego
ograniczenia samych siebie dochodzimy do maksymalistycznej aprobaty ekscesu
roznic Innego®®.

Podkreslajac wielokrotnie, ze radykalno-hermeneutyczny postmodernizm Caputo
jest zorientowany na wynajdywanie i pomnazanie nowych rdznic, nalezy jeszcze
wyraznie zaznaczyC¢, ze Caputo wyrdznia dwie heterologie, ktore glosza dwie
odmienne idee rdznicy. Jedno z tych dwoch ujec roznicy amerykanski filozof okresla
mianem heteromorfizmu (heteromorphism), a drugie opisuje jako heteronomizm
(heteronomism)**. Heteromorfizm kojarzy Caputo z postacig Nietzschego i jest on dla
niego wyrazem umitowania réznych form rdéznic oraz akceptacja ich wolnej
gry/zabawy. Jest dionizyjska afirmacja ich nieskonczonego pluralizmu i multiplikacji.
Dzigki temu nie mamy do czynienia z roznica, lecz z wieloma roznicami.
Heteromorfizm niczym wulkan rozsadza od wewnatrz, poprzez swoj pluralizujacy
eksces, wszelkie monolityczne struktury. Dazy takze do uwolnienia si¢ spod ci¢zaru
przygniatajacej rzeczywistosci, tradycji, prawdy, wszystkiego tego, co ograniczatoby i

powstrzymywato jego multiplikujacy taniec réznorodnosci. Nic bowiem nie moze

9 Tamze, s. 18

10 W miejsce Innego mozna takze postawi¢ tekst i zobaczy¢ jak w odniesieniu do niego przyjecie
postawy minimalizmu owocuje maksymalizmem. Je$li minimalistycznie ograniczymy Sswoje
uroszczenia do dekodowania ostatecznego znaczenia tekstu i przyjmiemy, ze tekst nigdy nie jest w
pelni dany, czyli wymaga uzupetnienia poprzez akt jego interpretowania, to tym samym otwieramy si¢
na maksymalistyczng nieskonczono$¢ wielosci roznych odczytan tekstu.

1 Tenze, Against Ethics. Contributions to a Poetics of Obligation with Constant Reference to
Deconstruction, Indiana University Press, Bloomington & Indianapolis 1993, s. 55-64.
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ogranicza¢ wolnosci tworzenia nowych réznic. Kultywujgc heteromorfizm dzwigamy
zobowigzanie jedynie wobec siebie, wobec swojej wlasnej autonomii i wyjatkowosci.
JesteSmy odpowiedzialni za bycie tak bardzo innym jak to tylko jest mozliwe.
Heteromorfizm w swym pluralistycznym radykalizmie nie jest w stanie wykluczy¢
straznikoéw metafizyki i ortodoks;ji.

Natomiast heteronomizm kojarzy Caputo z postacig Lévinasa (cho¢ ma on takze
wyrazny rodowdd biblijny) i jest on dla radykalnego hermeneuty przejawem
umitowania konkretnego Innego w jego niepowtarzalnej osobliwosci. W tym
przypadku réznica Innego nawiedza nas z zewnatrz i niczym meteor wstrzgsa
poczuciem naszej autonomii, co prowadzi do sytuacji, w ktérej stajemy si¢
zaktadnikami Innego i oddajemy si¢ stuzbie jemu. Inny jest zawsze na pierwszym
miejscu, poniewaz wigze nas moralne zobowigzanie wobec niego i odpowiedzialno$¢
za jego los. W heteronomizmie wolnos$¢ jest ograniczona, gdyz moja wolno$¢ moze
by¢ zagrozeniem dla Innego. Podczas gdy heteromorfizm jest przepetniony frywolng
zabawg 1 celebracja, to heteronomizm jest przesigknigty duchem powagi i szacunku
wobec Innego, ktory nie pozwala mu zabroni¢ ekscentrykom i heretykom wstepu do
synagogi, jesli sobie tego zycza. Swdj opis owych dwdch uje¢ zagadnienia roznicy

Caputo podsumowuje w nastepujacy sposob:

Réznica pomiedzy tymi roznicami, pomigdzy heteromorfizmem a
heteronomizmem jest r6znicag pomiedzy alias a alter. Alias znaczy rézny
w sensie diversitas, discrepans, dissensio. R6zni ludzie robia rozne rzeczy
(alii alia faciunt) i robig je inaczej (aliter). Alias jest bardzo
heteromorficzny. Alter, z drugiej strony, znaczy inny z dwojga, ten jeden
inny, z sita pojedynczosci a nie multiplikacji, nie jeden wigcej posrod
wielu innych, lecz tylko jeden, ten konkretny inny. Inno$¢ oznacza bycie

jeden na jeden z innym (der Andere)??.

Omawiajgc zaproponowane przez Caputo ujecie filozofii postmodernistycznej i jej
krytycznego odniesienia do klasycznych idei metafizycznych nalezy jeszcze
zaznaczy¢, ze odzegnuje si¢ on od gloszenia kolejnej narracji o koncu metafizyki.
Wobec jej systemow Caputo pragnie zastosowac swoistg brzytwe Ockhama, przy

pomocy ktorej mozna zredukowaé metafizyczny bagaz filozofii do niezbednego

2 Tamze, s. 60.
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minimum?3. Dla Caputo bowiem nie ma wyjs$cia poza metafizyke, ale to nie oznacza,
ze nalezy wraca¢ do jej najbardziej totalizujacych projektow. Jego sprzeciw
koncentruje si¢ przede wszystkim na tych systemach metafizycznych, ktore za
wszelka cen¢ chca zachowaé czysto$¢ swej tozsamo$ci poprzez wykluczanie
wszystkiego, co mogloby owa przejrzystos¢ metafizycznej tozsamosci zanieczyscic.
Wyrazem sprzeciwu wobec takiej metafizyki czystosci jest idea Zydogreka
(Jewgreek)!*. Figury Zydogreka uzywa Caputo takze jako wyrazu sprzeciwu wobec
idei monogenezy intelektualnej tradycji Zachodu, ktérg w swoich pismach zawart
Heidegger. Niemiecki filozof wyraznie faworyzowat greckie poczatki cywilizacji
zachodniej i systematycznie eliminowat jej inne zrddta. Zydogreek ma wigc byé
wyrzutem sumienia nawiedzajagcym wszystkich promotorow mitu o wywyzszeniu
grecko-germanskiej kultury ponad wszystkie inne. To wyjatkowe imi¢ ma
przekonywaé takze, ze nie ma czystej tozsamosci, ze jest to imi¢ dla gos$cinnosci i
ufnego witania Innego. Nie jest to jednak do konca dobre imi¢, gdyz nie uwzglednia
W sobie Arabow, mieszkancow Dalekiego Wschodu lub przedstawicieli Afryki. Tu
natrafiamy na ograniczenia j¢zyka, gdyz nie mozna w nieskonczono$¢ dodawaé do
tego imienia kolejnych elementéw. Jednakze dla Caputo Zydogrek jest
niewykluczajacym 1 otwartym na kolejne inkluzje imieniem o -charakterze
patchworkowym, do ktorego ciggle mozna doczepia¢ r6znokolorowe taty.

W tym miejscu pozostaje jeszcze przedstawi¢ glosy krytyczne wobec filozofii
postmodernistycznej, ktore zarzucaja jej bycie nowa wersja reakcjonistycznej mysli
kontroswieceniowe] oraz zaprezentowac¢ replike na te zarzuty sformulowang przez
Caputo. Amerykanski historyk idei Richard Wolin wyodrgbnit dwa obozy mysli
kontro$wieceniowej. Pierwszy z nich tworzyli kontrrewolucyjni antyfilozofowie®®,
tacy jak Joseph de Maistre lub Louis Gabriel Ambroise de Bonald. De Maistre
wystagpit przeciwko koncepcji uniwersalnego czlowieczenstwa zawartej w Deklaracji
Praw Czlowieka i Obywatela. Z uporem podkreslat, ze spotkal jedynie Francuzéow,
Anglikow, Rosjan, a dzieki Monteskiuszowi wie takze, ze istniejg Persowie, ale nigdy
nie spotkal cztowieka jako takiego. W ten sposob francuscy kontrrewolucjonisci

chcieli broni¢ partykularyzmu narodowych tradycji przed uniwersalistycznymi

18 Tamze, s. 220-221.

14 Ten termin zaczerpnat Caputo z tworczosci Joyce’a, ktory w ten sposob probowat nazwaé tozsamosé,
w ktorej spotykaja si¢ ekstrema. Zob. tamze, s. 258.

15 Richard Wolin, Answer to the Question: What is Counter-Enlightenment, [w:] tenze, The Seduction
of Unreason: The Intellectual Romance with Fascism from Nietzsche to Postmodernism, Princeton
University Press, 2004, s. 5.
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zalozeniami o$wieceniowego kosmopolityzmu. Istot¢ tego sporu pomiedzy tymi

dwiema doktrynami znakomicie opisat Alain Finkielkraut:

Pierwsza umieszcza na tej samej skali wartoSci wszystkie narody
zamieszkujace ziemig, druga glosi, iz niepodobna mierzy¢ jedng miarg
rozmaitych sposobdw zycia; pierwsza hierarchizuje mentalno$¢, druga
rozbija jedno$¢ gatunku ludzkiego; pierwsza tlumaczy kazda roznice
nizszo$cig, druga glosi absolutny, niezwyci¢zony i niewymienialny
charakter réznic; pierwsza klasyfikuje, druga dzieli; dla pierwszej nie
mozna by¢ Persem, dla drugiej nie mozna by¢ cztowiekiem, gdyz miedzy
Persem a Europejczykiem nie ma wspolnej ludzkiej miary; pierwsza
deklaruje, ze cywilizacja jest jedna, druga — ze narody sg rozmaite i
nieporéwnywalne?®,

Drugi ob6z mysli kontro§wieceniowej stanowig dla Wolina postmodernisci, ktorzy
czerpigc z dorobku antropologii kulturowej Levi-Straussa, uznaja, ze idea
uniwersalnych praw czlowieka jest de facto przejawem ideologii zachodniego
humanizmu, ktoéry pod przykrywka uniwersalnych praw narzuca innym kulturom
swoje partykularne wartosci. Dlatego postmodernisci dokonali zwrotu ku
kulturowemu relatywizmowi, ktory uznaje, ze kazda kultura dokonata wyboru swoich
wartosci, ktore trzeba szanowac, gdyz jest to jedyny sposob na ocalenie pluralizmu i
réznorodno$ci  kulturowej. Zdaniem Wolina taka postawa intelektualna moze
prowadzi¢ do bezkrytycznego kultu radykalnych idei o antyzachodnim wydzwigku,
ktore rodza si¢ w krajach Trzeciego Swiatal’. W ten sposdb postmodernizm
doprowadza do wybuchowego potaczenia antyhumanizmu, radykalnej krytyki
cywilizacji zachodniej 1 relatywizmu kulturowego. Wszystko to razem moze otwieraé
droge dla takich zachowan, jak entuzjastyczne przyjecie przez Michela Foucaulta
islamskiej rewolucji w Iranie, cho¢ byla to rewolucja antymodernistyczna i
antyliberalna. Wolin podkresla takze, ze dla postmoderny demokracja, ktora nie jest

demokracja radykalng i przyjmuje jakas wizje dobra wspolnego jest ,,migkkim

16 Alain Finkielkraut, Porazka mysienia, ttum. M. Ochab, Niezalezna Oficyna Wydawnicza, Warszawa
1992, s. 78.

17 Tak jak francuscy kontrrewolucjonisci popierali partykularyzm narodowych wspélnot, tak
postmodernisci afirmujg partykularyzm krajow Trzeciego Swiata oraz ich prawo stawiania oporu
zachodniemu kolonializmowi cywilizacyjnemu poprzez pielggnowanie swych kulturowych
odmiennosci.
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totalitaryzmem?'®”, marginalizujacym odmiennoéci i roéznice. Dlatego amerykanski
historyk idei obawia si¢, ze postmodernistyczna polityka oparta na kulcie réznicy
moze otwiera¢ drzwi dla powrotu nacjonalistycznych ruchéw politycznych (np. partii
niezyjgcego juz austriackiego polityka Jorga Haidera), ktoére bedg promowac
nacjonalizm pod sztandarem prawa do podazania swojg wiasng i odrebng droga.

W obronie dziedzictwa mysli o$wieceniowej stanagt takze zydowski historyk i
ekspert z zakresu faszystowskiej ideologii, Zeev Sternhell, ktory podkresla, ze kultura
oswieceniowa jest jak najbardziej kulturg krytyczng, gdyz zaden porzadek swiata nie
moze zosta¢ uznany za prawomocny tylko i wylgcznie na podstawie tego, ze istnieje
w danej formie od dtuzszego czasu. Sternhell stwierdza, ze za faszystowska przemoca
wobec Zydow skrywata sie idea radykalnego dzielenia ludzkosci na odrebne grupy

etniczne lub kulturowe. Swoj zarzut formutuje w nastgpujacy sposob:

Zydzi byli przesladowani nie jako istoty ludzkie pozbawione swej
specyficznej politycznosci, lecz wlasnie dlatego, ze padli ofiarg
rozcztonkowania rodzaju ludzkiego na grupy etniczne, historyczne i
kulturowe,  zantagonizowane w  stopniu  niespotykanym  w
dotychczasowych dziejach. Zostali zmasakrowani jako cztonkowie grupy
etnicznej — dla jednych byta ona etnig, dla innych rasg — precyzyjnie
okreslonej wedle kryteridow opiewanych przez Burke’a i wynoszonych pod

niebiosa przez Herdera jako jedyne zrodlo godnosci i bezpieczenstwa
9

zapewniajace egzystencjalna okreslono$¢'®.

Tym samym zdaniem zydowskiego historyka za zbrodnie XX wieku nie
odpowiada przeswiadczenie o istnieniu uniwersalnej prawdy, lecz raczej odrzucenie
idei jednosci ludzko$ci 1 wiara w mozliwos¢ radykalnego przeksztatcenia
spoteczenstwa.

Caputo na tak sformulowane =zarzuty odpowiada, ze jego radykalno-
hermeneutyczny postmodernizm nie jest antyo$wieceniem, lecz ,,nowym
oswieceniem”, ktore kwestionuje aksjomaty 1 pewniki ,starego oswiecenia’. W
starym mysleniu oswieceniowym filozof osadza i o$wieca innych oraz jest
skoncentrowany na kultywowaniu swojej wtasnej autonomii i duchowej wyzszoSci.

,otare  oswiecenie” zwraca si¢ catkowicie ku rozumowi, natomiast

18 Tamze, s. 14
19 Zeev Sternhell, Antyoswiecenie, tham. M. Warchala, [w:] ,,Przeglad Polityczny” Nr. 108/2011, s. 103.
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postmodernistyczne ,,nowe o$wiecenie” pyta o racje uprawomocniajgce 0sgdy rozumu
oraz zwraca troskliwg uwage na to wszystko, CO przez scjentystyczny rozum
okreslane jest mianem irracjonalizmu. ,,Nowe o§wiecenie”, za ktorym opowiada si¢
Caputo, na pierwszym miejscu stawia odpowiedzialnos¢ za Innego, dlatego autonomia
oswieceniowego podmiotu musi by¢ stale zaktécana przez heteronomie Innego. Dla
radykalnego hermeneuty zwolennicy ,,nowego os$wiecenia” wcielaja si¢ w role
,,zbieraczy szmat?®” (rag pickers), czyli kolekcjoneréw tych wszystkich idei i opinii,
ktore wypadly z gltownych nurtow intelektualnych tradycji ludzkos$ci 1 zostaly
wyciszone przez donosny glos ortodoksyjnych doktryn religijnych i §wieckich. ,,Stare
o$wiecenie” wyznaczato wyrazne granice oddzielajace filozofig, literaturg, nauke i
religie. ,,Nowe os$wiecenie” chce by wszystkie te dziedziny ludzkiej dzialalnosci
intelektualnej wzajemnie si¢ przenikaly i1 przebudzaty z dogmatycznej drzemki.
Caputo podkres$la takze, ze postmodernistyczne nawotywanie do radykalnego
pluralizmu nie oznacza zgody na swobodne promowanie ekstremistycznych idei
nacjonalistycznych, gdyz radykalno-hermeneutyczny postmodernizm zwraca si¢ ku
tym wszystkim osobliwos$cig 1 odmiennos$cia, ktére ekskluzywizm nacjonalizmu
probuje wykluczy¢ 1 marginalizowaé. Wezwanie do pluralizmu nie oznacza wigc
afirmacji tych doktryn, ktore pluralizm chca radykalnie ograniczac.

Podsumowujac mozna stwierdzi¢, ze postmodernizm w ujeciu Caputo jest pewna
krytyczng kontynuacja tradycji mysli o$wieceniowej, z ktdrej pragnie on zachowaé
ideaty politycznego pluralizmu, apologii demokracji oraz rozdziatu wtadzy §wieckiej i
religijnej. Natomiast demaskatorski krytycyzm ,,nowego oswiecenia” zwraca si¢ ku
takim ideom klasycznej mysli o$wieceniowej jak uniwersalizm, ahistorycyzm 1
dogmatyczne wywyzszenie scjentystycznej racjonalnosci. Dla Caputo postmodernizm
jest wiec poszukiwaniem nowej drogi do o$wiecenia samego o$wieceniowego
myslenia, ktore skonfrontowane by¢ musi z ograniczeniami wilasnych projektow

intelektualnych.

20 John D. Caputo, Deconstruction in the Nutshell. A Conversation with Jacques Derrida, Fordham
University Press, New York 1997, s. 52.
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2.2 Radykalna hermeneutyka — podstawowe idee

Radykalna hermeneutyka jest projektem filozoficznym, ktory stanowi odpowiedz
Caputo na nowe wyzwania pojawiajgce si¢ wraz z ponowoczesnym zwrotem w
filozofii. Jest takze wynikiem zdystansowania si¢ wobec klasycznej hermeneutyki
starozytnej 1 nowozytnej. Podejmujac si¢ proby zarysowania radykalno-
hermenutycznego projektu Caputo trzeba rozpocza¢ od wyjasnienia czym nie jest
hermeneutyka, ktorg uprawia amerykanski filozof.

Radykalna hermeneutyka nie jest podobna do tradycyjnej hermeneutyki
biblijnej?!, ktora jest stosowana jako metoda interpretacyjna stuzaca do wyjasniania
niejednoznacznych i aporetycznych fragmentéw Pisma Swietego. Takie dazenie do
pozbawienie tekstu wieloznacznosci jest charakterystyczne dla interpretacji
rabinicznej??, ktéra podporzadkowujac czytany tekst autorytetowi instytucji
religijnych, dokonuje pokornej eksplikacji i wyartykutowania zawartego w tekscie
przestania?®. Rabinowi sprzeciwia si¢ poeta®, ktory nie klaniajac sie ortodoksyjnym
odczytaniom tekstow, wykracza poza uniwersalne schematy ich objasniania oraz
niczym wolny strzelec oddaje si¢ zabawie czytania.

Zradykalizowana hermeneutyka nie chce takze nasladowaé specyficznej
hermeneutyki podejrzen®®, ktérej praktykowaniu oddawat si¢ Leo Strauss. Jego
metoda uwaznego czytania (close-reading) dziet filozoficznej tradycji ma
doprowadzi¢ do odkrycia, ukrytej przez autora, ezoterycznej prawdy tekstu. Autor

szyfruje swoj tekst, a wyksztatlcony filozoficznie czytelnik-hermeneuta ma go

2L Hermeneutyczna egzegeza $wietych tekstow, ktéra wyjasnia ich sprzeczne ze sobg fragmenty
poprzez odwotanie si¢ do ich symbolicznego odczytania moze by¢ postrzegana przez religijnych
fundamentalistow jako metoda sprzyjajaca heretykom. Taka postawe reprezentowat Luter, ktory
domagajac si¢ literalnego odczytania Biblii uznat, ze jej symboliczne lub alegoryczne interpretowanie
oznacza dostosowanie dostownej tresci tekstu do przekonan interpretatora.

22 Chodzi oczywiécie o zaproponowane przez Derride dwie interpretacje interpretacji, ktorych
metaforycznymi przedstawieniami sa figury rabina i poety. Zob. John D. Caputo, Radical
Hermeneutics: Repetition, Deconstruction and the Hermeneutic Project, Indiana University Press,
Bloomington & Indianapolis 1987, s. 116.

23 Jak shusznie zauwazyl Stanley Rosen hermeneutyka, ktéra miata prowadzié¢ do jedynie prawdziwego
odczytania Biblii, wcale do tego nie doprowadzila, a raczej przyczynila si¢ do rozmnozenia
interpretacji pretendujacych do miana ortodoksyjnych. Zob. Stanley Rosen, Hermeneutyka jako
polityka, thum. P. Maciejko, Fundacja Aletheia, Warszawa 1998, s. 200-201.

24 Tegi poeta znany z pism Rorty’ego, ktéry oddaje sie permanentnemu wynajdowaniu nowych
stownikow stuzacych wzbogacaniu niekonczacej si¢ konwersacji ludzkosci, jest sprzymierzencem
radykalnego hermeneuty.

% O nietypowej wersji hermeneutyki podejrzen w odniesieniu do filozofii Leo Straussa pisal Pawet
Spiewak, ktory wskazywal, ze Strauss podejrzliwie tropi ezoteryczne przestania ukryte w klasycznych
tekstach filozofii. Zob. Pawet Spiewak, Filozofia jako utopia zrealizowana, [w:] Leo Strauss,
Sokratejskie pytania. Eseje wybrane, thum. P. Maciejko, Fundacja Aletheia, Warszawa 1998, s. 5-21.
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odkodowa¢. Natomiast dla Caputo hermencuta nie ma ujawniaé¢ ukrytej prawdy
tekstu, ani przeciwdziata¢ multiplikacji potencjalnych interpretac;ji.

Klasyczna hermeneutyka jest zbyt mocno przesigknicta metafizyka, ktoéra chce
by¢ policjantem aresztujacym wolng gre interpretacji. Gra, w ktorej uczestniczy
radykalny hermencuta jest swobodng grag bez sztywnych i nieprzekraczalnych regut,
bez wyznaczonego 1 jednoznacznego celu oraz jest pozbawiona mozliwosci
ostatecznego zwycigstwa. Staje si¢ przez to bardziej podobna do radosnej i niczym
nieskrgpowanej zabawy.

Zradykalizowana hermeneutyka ma dokona¢ przekroczenia dziedzictwa
metafizycznie ugruntowywanej hermeneutyki i zaproponowac jej nowe oblicze, ktore
bedzie zgodne z postmodernistycznym stylem uprawiania filozofii. Mozna
sformutowa¢ dwa naczelne hasta, ktore Caputo umieszcza na swoich radykalno-
hermeneutycznych sztandarach. Pierwszy postulat dotyczy przywrdcenia zyciu jego
faktycznej trudno$ci. Natomiast drugi zwigzany jest z postulatem podtrzymania
cigglej pasji nie-wiedzy?® (passion of non-knowledge) o tym kim jeste$my.

Zwrot ku faktycznosci zycia i wynikajace z tego podkreslanie trudu ludzkiej
egzystencji jest zwigzany z odrzuceniem stabilizujacych rozwigzan metafizyki oraz
uznaniem nieusuwalnos$ci zanurzenia zycia w rwacym uptywie?’ (flux) §wiata naszego
zycia. Czym jest 6w radykalno-hermeneutyczny flux? Jest ponowoczesng wersja
strumienia Heraklita. Jest ciagta zmiennos$cia fizycznego $wiata, ktory w zadnym
momencie swego istnienia nie jest tym samym $wiatem, ktérym byl przed chwila. Jest
pltynnym strumieniem $§wiadomosci 1 permanentng kreacja ludzkiej tozsamosci. Jest
swobodng zabawg znaczen, sensow, znakow i interpretacji. Jest takze, jak celnie
postuluje Norbert Lesniewski?®, stabo-ontologicznym polem, po ktérym porusza sic
radykalna hermeneutyka. Flux jest wyrazem ruchu, ptynnosci i niestabilnosci
otaczajgcego nas $wiata zycia. Radykalny hermeneuta, ktéry afirmuje taki stan rzeczy

poddaje sie swobodnemu przeptywowi?® (flow) w rwacym uptywie (flux). Trud zycia,

% Nie chodzi o zwykla niewiedze lub odmowe zdobywania nowej wiedzy, co prowadzitoby do
afirmacji wlasnej ignorancji. Nie-wiedza jest warunkiem mozliwosci zaistnienia w naszym zyciu pasji
poszukiwania nowosci oraz tworczego kreowania §wiata naszego zycia. Nie-wiedza kim jesteSmy
mozemy z pasjg oddac si¢ kreacji.

2T'W zgodzie z Norbertem Le$niewskim thumacze flux jako uptyw, ten termin jest czgsto uzywany przez
Caputo zamiennie z terminem flow. Wprowadzajac rozréznienie na flux i flow, ten drugi termin
tlumaczg jako przeptyw.

28 Norbert Lesniewski, O hermeneutyce radykalnej..., dz. cyt., s. 50-51.

2 Flow jest wyrazem zgody na przeptywanie w radykalno-hermeneutycznym flux. W $wietle filozofii
Caputo klasyczne teorie metafizyczne sa proba wykroczenia poza tak rozumiany flux i skonstruowania
pewnych uniwersalnych fundamentow, ktore maja zapewnic stabilizujace bezpieczenstwo. Dla Caputo
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o ktorym tak czgsto pisze Caputo, jest trudem zycia pograzonego we flux i flow.
Mozna przyjaé trzy postawy wobec tak rozumianego radykalno-hermeneutycznego
flux. Pierwsza nie zgadza si¢ na uptyw i go odrzuca, oddajac si¢ poszukiwaniu
idealnych i stabilnych struktur ontologicznych oraz obiektywnych senséw. Taka
postawe przyjmuje metafizyk obecnosci. Druga postawa wigze si¢ z akceptacja
uptywu i przyjeciem trudu zanurzonego w nim zycia, co oznacza podjecie sie prob
konstruowania niestabilnych senséw, zawsze podatnych na przeksztalcenia. Jest to
postawa radykalnego hermeneuty, ktory stara si¢ utrzymac¢ na powierzchni rwacego
strumienia flux. Trzecig postaw¢ reprezentuje nihilista, ktory tongc w radykalno-
hermeneutycznym uptywie oddaje si¢ realizacji zasady anything goes. Idea flux moze
w swojej niejednoznacznosci prowokowac zarzut niekonsekwencji filozoficznego
projektu Caputo. Koncepcja uptywu moze bowiem uchodzi¢ za odmiang
metafizycznego stanowiska ujawniajacego glteboka prawde o naturze rzeczywistosci.
Jednakze koncepcje¢ flux nalezy raczej rozpatrywaé na poziomie egzystencjalnego
nastawienia do $wiata, a nie metafizycznej teorii. W takim przypadku idea flux jest
jedynie wyrazem przyjecia pewnej hermeneutycznej perspektywy, poprzez ktora
mozemy stara¢ si¢ rozumie¢ nasze bycie-w-$wiecie.

Drugi postulat radykalnej hermeneutyki Caputo zwiazany jest z pasja nie-wiedzy*°
0 tym kim jesteSmy. Amerykanski filozof oponuje przeciwko idei stalej i niezmienne;j
natury ludzkiej®!. Z jednej strony kieruje sie epistemologicznym sceptycyzmem, ktory
powatpiewa w mozliwos¢ obiektywnego poznania istoty czlowieczenstwa. Z drugiej
strony uwaza, ze pozytywne definiowanie natury ludzkiej prowadzi do ograniczania
pluralizmu réznic 1 wykluczania pewnych sposoboéw bycia. Na to radykalna
hermeneutyka, ktora ma sceptycznie analizowac to wszystko, co uchodzi za naturalne
lub oczywiste nie moze si¢ zgodzic.

Thomas S. Carlson slusznie dostrzega, ze w przypadku radykalno-
hermeneutycznej filozofii cztowieka mozemy moéwi¢ o pewnej antropologii

negatywnej, ktdra inspirujac si¢ teologig apofatyczna, unika formutowania w

metafizyka daje tylko iluzoryczne poczucie bezpieczenstwa, poniewaz nie mozna wykroczy¢ poza flux,
ale poprzez akt woli indywidualnych jednostek mozna go nie akceptowac i szuka¢ pocieszenia w
konstruktach metafizyki.

30 John D. Caputo, More Radical Hermeneutics: On Not Knowing Who We Are, Indiana University
Press, Bloomington & Indianapolis 2000, s.17.

31 Caputo zamiast podejmowaé problematyke zwigzang z idea natury ludzkiej stara si¢ raczej
przedstawi¢ radykalno-hermeneutyczng sytuacje, w ktorej wydarza si¢ ludzka egzystencja.
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pozytywnych kategoriach odpowiedzi na pytanie o to kim jest cztowiek®. Niewiedza
o tym kim jeste§my nie ma prowadzi¢ do pograzenia si¢ w pesymizmie i marazmie,
ale ma stanowi¢ sposobno$¢ do przepelnionego tworcza pasja kreowania samego
siebie. Jesli nie wiemy kim jesteSmy, to musimy jako$ siebie kreowac, ale jesli
tkwimy w stanie permanentnej autokreacji, to wilasnie z powodu tej ciaglej
zmiennosci nigdy nie mozemy ostatecznie ustali¢ tego kim jestesmy.

Caputo zamierzal swojej pierwszej ksigzce prezentujacej zarys radykalnej
hermeneutyki nadaé tytut: Odzyskanie czlowieka®. Zrezygnowat z niego, gdyz
sugerowal on reaktywacje pewnej okreSlonej 1 prawdziwej koncepcji
czlowieczenstwa, ktora trzeba przywroci¢ wspolczesnosci biakajacej sie¢ pomigdzy
btedami. Cztowiek nie ma sobie przypomnie¢ (recollection) kim naprawdg jest, lecz w
akcie tworczego powtdrzenia® (repetition) konstruowaé samego siebie.

Cho¢ Caputo bez watpliwos$ci zglasza akces do obozu postmodernistow, to jednak
jego refleksj¢ nad czltowiekiem uruchamia antyczne wyznanie §w. Augustyna z
Hippony, ktdry stwierdzal, ze stat sie pytaniem dla samego siebie®. Autor Wyznan
odnalazl odpowiedZz na to pytanie w stowach Boga przekazywanych przez religie
chrzescijanska. Caputo pozostawia to pytanie otwartym, ciagle zadajac je na nowo z
przeswiadczeniem, ze nie mozna na nie udzieli¢ ostatecznej odpowiedzi. Dobrym
podsumowaniem tej postawy poznawczej sg stowa sw. Pawta, ktory pisat 0 jedynym
dostepnym w ziemskim zyciu widzeniu, ktorym jest widzenie czg$ciowe, niejasne, nie
wprost, widzenie jakby poprzez zwierciadto (1 Kor 13, 12).

Caputo podkresla takze, ze bardzo czesto jesteSmy zmuszeni do dziatania 1
podejmowania decyzji w sytuacjach braku dajacej pewnos¢ wiedzy. Gdy narzeczeni
wypowiadajg sakramentalne ,,tak”, to nie wynika ono ze zdobycia absolutnie pewnej
wiedzy o ukochanej osobie. Nigdy nie ma pewno$ci czy przysiega zostanie
zachowana, czy nowozency sg tymi osobami, za ktore chcg uchodzi¢, ani czy w

przysztosci ich osobowo$¢ nie ulegnie drastycznej przemianie. Ta nieusuwalna

32 Thomas S. Carlton, Negative Theology and Deconstructive Ethics: Caputo’s Reading of the Mystics,
[w:] M. Zlomisli¢, N. DeRoo, Cross and Khora..., dz. cyt., s. 151-152.

3 Widocznym $ladem po tym zamiarze jest artykul zatytulowany Hermeneutyka jako odzyskanie
cztowieka. Zob. John D. Caputo, Hermeneutics as the Recovery of Man, [w:] ,,Man and World”
15:(1982), s. 343-367; tenze, Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 187.

3 W tym momencie wida¢ dhug jaki Caputo zaciaga u Kierkegaarda. Dunski filozof, okre$lany przez
Caputo mianem proto-postmodernisty, dokonat podzialu na przypomnienie i powtorzenie.
Przypomnienie jest reakcyjnym ruchem wstecz, zwroceniem si¢ ku prawdzie wyartykutowanej juz w
przesztosci i jej wiernym odtworzeniem. Natomiast powtdrzenie jest progresywnym skokiem w przod,
ktéry paradoksalnie wytwarza to, co powtarza.

% Sw. Augustyn, Wyznania, tlum. Z. Kubiak, Wydawnictwo Znak, Krakow 2004, 5.294.
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niepewno$¢ nie stanowi jednak przeszkody dla podjecia decyzji. Gdy zamiast
pewnosci wiedzy pojawia si¢ wiara, to sakramentalne ,tak” staje si¢ wyrazem
obietnicy wspdlnego zmagania si¢ z trudami zycia oraz nadzieja na pomysing
malzenska przysztos¢. W tym przypadku wiara prowadzi do nadziei, a z nich obu
moze rozkwita¢ mitos¢.

Przechodzenie przez cigzka probe niezdecydowania jest oznaka prawdziwie
ludzkiej egzystencji. Decyzj¢ pozbawiong zawahania i niepewno$ci podejmuje
jedynie zaprogramowany automat, ktory kieruje si¢ zaprojektowanym algorytmem.
Miano prawdziwego osadu moze nosi¢ tylko decyzja wylaniajaca si¢ z watpliwosci
niezdecydowania nawiedzajacego nas nawet po podjeciu decyzji i jej zrealizowaniu,
gdyz niczym widma z przeszio$ci powracaja watpliwosci co do stusznosci podjete;
decyzji lub wydanego sadu.

Omawiajac podstawowe zatozenia radykalnej hermeneutyki nie sposdb pomingé
kwestii stosunku Caputo do prawdy. Pod tym wzgledem trzeba podda¢ analizie jedno
z najbardziej kontrowersyjnych stwierdzen amerykanskiego filozofa: ,,jedyna prawda
jest, ze nie ma Prawdy>®”. Jak powinno sie rozumie¢ te radykalng deklaracje? Juz na
pierwszy rzut oka to stwierdzenie wydaje si¢ by¢ doskonalym przykladem
postmodernistycznej tezy zawierajacej w sobie sprzeczno$¢. Caputo najpierw
deklaruje, ze radykalni hermeneuci uznajg tylko jedng prawde, by nast¢pnie oglosic,
ze t3 jedyng prawda jest nieistnienie Prawdy. Czy w tym stwierdzeniu Caputo przeczy
samemu sobie? Czy podcina gataz, na ktorej sam si¢ znajduje, tym samym tracac
grunt pod nogami? Jesli nie ma Prawdy, to dlaczego ktokolwiek mialtby traktowac
powaznie tezy radykalnej hermeneutyki 1 przyznawac im stusznos$¢?

Caputo odpowiada na tego typu krytyke stwierdzajac, ze w przypadku jego tezy
mamy do czynienia nie z jednym rozumieniem tego czym jest prawda, lecz z dwoma
rywalizujgcymi ze sobg sposobami jej ujmowania. Gdy Caputo stwierdza, ze nie ma
Prawdy, to ma na mysli uniwersalng lub ujmowang bezposrednio bez zadnego
zaposredniczenia Prawde sama w sobie, ktdrej poszukuje metafizyka. Tak rozumiang
prawde zapisujemy duza litera. Natomiast owa jedyna prawda akceptowang przez
radykalnych hermeneutéw jest prawda pisana matg litera, ktéra podlega
mechanizmom jezykowego, kulturowego 1 historycznego konstruowania oraz jest

stale podatna na roznego typu reinterpretacje i rekontekstualizacje. Laczac elementy

36 John D. Caputo, A Final Word (Eight Famous One), [w:] James L. Marsh, Merold Westphal, John D.
Caputo, Modernity and Its Discontents, Fordham University Press, New York 1992, s. 184.
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filozofii Rorty’ego 1 Lyotarda mozna okresli¢ tego typu radykalno-hermeneutyczng
prawd¢ mianem lokalnej mikronarracji. W twierdzeniu Caputo pierwsza prawda nie
jest tozsama z druga Prawda. W ten sposob odpowiada on na zarzutu obecnosci w
jego tezie sprzecznosci.

Inna kontrowersja moze dotyczy¢ zarzutu promowania przez Caputo idei
relatywizmu. Radykalna hermeneutyka nie przyjmuje postawy anything goes, ktora
zrownuje ze sobg wszystkie Swiatopoglady. Nawet tkwigc w postmodernistycznej
sytuacji nadal trzeba dokonywa¢ podzialéw na lepsze i gorsze koncepcje, wizje lub
narracje, ktore maja budowac relacje do otaczajacego nas swiata. W tym miejscu musi
si¢ pojawi¢ pytanie o kryteria uzasadniajace dokonywanie takich wyborow. Tym
naczelnym kryterium nie ma by¢ zgodno$¢ proponowanego teoretycznego opisu
Swiata z rzeczywistoscig. Podstawa do wyboru pomiedzy réznorodnymi teoriami ma
by¢ ich moralna waloryzacja zwracajaca uwage na to, czy dane poglady lub teorie sa
otwarte na multiplikowanie roéznic, czy tez sa pod tym wzgledem bardziej opresyjne i
wykluczajace.

Caputo podkresla takze, ze status kazdego zdania pretendujagcego do mian
wyrazenia prawdziwego lub nieprawdziwego, sensownego lub bezsensownego, moze
ulec zmianie w wyniku poddania procedurom rekontekstualizacji. Jesli wezmiemy za
przyktad Husserlowska fraze ,,zielone jest lub” (green is or), to wydaje si¢ by¢ ona
sentencja pozbawiong sensu, a przez to nie podlegajaca prawdziwosciowej
weryfikacji. Jednakze wystarczy, ze umieScimy ja w odpowiednim konteks$cie, by
nabrata ona sensu. Wyobrazmy sobie, ze wydajemy nastgpujace polecenie: ,,sformutyj
sekwencj¢ stow sktadajaca si¢ z dowolnego przymiotnika, czasownika i spojnika”
(doktadnie w tej kolejnosci). W takim przypadku propozycja Husserla ,,zielone jest
lub” staje si¢ jak najbardziej sensowng i wilasciwa odpowiedzig na sformulowane
zadanie®’.

Dla radykalnego hermeneuty prawda przejawia si¢ poprzez rdéznorodnosé
historyczno-kulturowych ~ form  zycia®®. Ciagle dokonujace sie  procesy
rekontekstualizacyjne sprawiaja, ze kazda teza, ktora mozemy sformutowac tkwi

jednocze$nie w prawdzie i poza nig (being inside/outsider truth). Poszczegdlne tezy

37 Tenze, On Being Inside/Outside Truth, [w:] James L. Marsh, Merold Westphal, John D. Caputo
(red.), Modernity and..., dz. cyt., s. 51.

3 Takze sama radykalna hermeneutyka w roznych kontekstach przybiera rézne nazwy i nie ma jednego
wilasciwego imienia (proper name). Caputo akceptujac reguty iterabilno$ci w roézny sposob okresla
swoja radykalng hermeneutyk¢ mianem zimnej hermeneutyki, diabelskiej hermeneutyki lub widmowej
hermeneutyki.
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rozpatrywane w ramach pewnego historyczno-kulturowego kontekstu moga stusznie
pretendowa¢ do miana prawdziwych (moga sta¢ w prawdzie), ale w ramach innych
kontekstéw owo pretendowanie do miana prawdy moze by¢ shusznie kontestowane
(mogg by¢ poza prawdg). Nie mamy dostepu do metaperspektywy, owego
Naglowskiego spojrzenia znikad, ktore zapewnitoby ostateczne ugruntowanie prawdy
1 jej niepodwazalnosc¢.

Cho¢ Caputo w swoich licznych komentarzach dotyczacych historii filozofii
najczesciej przejawia sceptycyzm wobec intelektualnego dorobku filozofii zachodnie;,
to mimo tego nie potrafi oprze¢ si¢ urokowi filozofowania Sokratesa, doszukujgc si¢
w nim wzoru do nasladowania przez radykalnych hermeneutow. Taki postulat mozna
uzna¢ za uzasadniony, jednakze trzeba doda¢ pewne zastrzezenie stwierdzajace, ze
musi to by¢ Sokrates nie postugujacy si¢ metoda majeutyczng. Takze dzi§ mozna
czegsto spotka¢ si¢ z pogladami przypisujacymi Sokratesowi poslugiwanie sie
majeutyka jako jedng z gldwnych metod jego filozofowania. W kontrze do takich
pogladow warto przytoczy¢ opini¢ Gregory’ego Vlastosa, ktory w korpusie pism
Platona wyodrebnil dialogi weczesne i pozne®. Dialogi wczesne (takie jak Obrona
Sokratesa lub I ksiega Paristwa) zawieraja w sobie filozoficzne poglady Sokratesa i
przedstawiaja sokratyczng technike prowadzenia dialogu opierajaca si¢ na
zastosowaniu metody elenktycznego zbijania bigdnych mnieman oraz przyjeciu
podczas rozmowy postawy ironicznej. Natomiast pozne dialogi Platona (np. Timaios,
ksiggi Panstwa od Il do X) pod wzgledem formy prowadzenia dialogu i zawartej w
nim tresci odtwarzaja poglady samego Platona, a Sokrates jest tam wytacznie
bohaterem literackiej narracji. To wilasnie w pozniejszych dialogach pojawia sie
metoda majeutyczna wsparta na fundamencie konstruowanej przez Platona
metafizyki. Vlastos powatpiewal czy Sokrates, ktory oddawal si¢ gldéwnie uprawianiu
filozofii praktycznej (etyka plus elementy filozofii politycznej) mogt postugiwaé sig
metoda majeutyczng, ktorej formule przekazat Platon w swoich dialogach. Majeutyka
wymaga bowiem przyjecia koncepcji anamnezy, w ramach ktérej dusza preegzystujac
w innym $wiecie oglada tam wieczne idee, ale przed inkarnacja w fizyczne ciato pije
wodg z rzeki zapomnienia (Lete), dlatego w ziemskim Zyciu dusza przypomina sobie

to, co bylo jej juz wczesniej znane. Wyraznie widac¢, ze metoda majeutyczna opiera

39 Szerzej na ten temat zob. Piotr W. Juchacz, Sokrates. Filozofia w dziataniu, Wydawnictwo Naukowe
Instytutu Filozofii UAM, Poznan 2004, s. 34-37.
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si¢ na fundamencie rozbudowanej metafizyki Platona®, ktérej Sokrates nie mogt
zna¢. Radykalny hermeneuta musi odrzuci¢ majeutyke, gdyz zawarta w niej
anamneza jest najlepszym przykladem Kierkegaardowskiego przypomnienia, ktore
jest przeciwienstwem radykalno-hermeneutycznego powtorzenia. Natomiast pozostate
dwie metody dialogizowania historycznego Sokratesa bardzo dobrze inkorporujg si¢
w paradygmatyczne ramy filozoficznego projektu Caputo. Metoda elenktyczna
polegajaca na zbijaniu pospolitych mnieman*' (doxa) w radykalno-hermeneutycznej
wersji przybiera postac¢ rozbijania idoli metafizyki, ktore stawiajg si¢ przedstawiac to,
co przygodne i skonstruowane jako to, co uniwersalne, naturalne i bezposrednio dane.
Natomiast poprzez ironi¢ sokratejska, ktora polega¢ ma na powstrzymaniu si¢ przed
wygloszeniem wiasnego sadu, by wpierw pozwoli¢ uczyni¢ to innym uczestnikom
dialogu, radykalny hermeneuta moze realizowac postulat ufnego otwarcia si¢ na glosy
innych.

Podsumowujac mozna stwierdzi¢, ze Sokrates zadajacy pytania wytracajace jego
rozméwcow z dobrego samopoczucia*? i pobudzajace do myslenia oraz Sokrates
kierujacy si¢ swoista ,,pasja niewiedzy”’ moze by¢ inspirujacym wzorem dla
radykalno-hermeneutycznej praktyki Caputo. Natomiast Sokrates platonski, ktory
odpowiada na pytania i docieraja do episteme, taka inspiracjg by¢ nie moze.

Roy Martinez*, redaktor pierwszej pracy zbiorowej poswieconej filozofii Caputo,
stwierdzil, ze trzy zrodla radykalne; hermeneutyki wywodza si¢ z hermeneutyki

faktyczno$ci Heideggera, z hermeneutyki filozoficznej Gadamera oraz z dekonstrukcji

40 Problematycznym dla powyzszego wywodu moze byé pewien zagadkowy epizod z Chmur
Arystofanesa. Chodzi o fragment przedstawiajacy moment, ktorym glowny bohater komedii
Strepsjades udaje si¢ do prowadzonej przez Sokratesa ,,Myslarni”. Jego gwattowne pukanie do drzwi
wzbudzito zaskakujaca reakcje uczniow Sokratesa, ktorzy rzekli do natarczywego goscia: ,,Spdjrz co
uczynite§! Doprowadzites do poronienia mysli”. Czy ten fragment z dzieta Arystofanesa moze
sugerowa¢ postugiwanie si¢ przez Sokratesa metoda poloznicza. By¢ moze Sokrates zadajac pytania
pomagat urodzi¢ si¢ mys$la, a Platon jedynie dobudowal do jego filozoficznego dialogizowania
teoretyczne podtoze. Trzeba jednak zaznaczy¢, ze pisma Arystofanesa i Platona, to dwa odrgbne zrédta
wiedzy o Sokratesie, ktore nie sa ze sobg kompatybilne i faczenie pochodzacych z nich tresci jest
metodologicznie watpliwe. Zob. Arystofanes, Chmury, [w:] tenze, Komedie Tom |, thum. J. Lawinska-
Tyszkowska, Proszynski i S-ka, Warszawa 2001, s. 181.

1 Trzeba zaznaczy¢ jednakze, ze Caputo nie dgzy do wyznaczenia wyraznej granicy oddzielajacej doxa
od episteme.

42 Taki Sokrates jest dretwa lub gzem, ktore zaktdcaja spokojny sen metafizykow.

4 Roy Martinez, John D. Caputo, A Philosophical Propaedeutic: on the Very Idea of Radical
Hermeneutics, [w:] Roy Martinez (red.), The Very Idea of Radical Hermeneutics, Humanity Books,
Ambherst 1997, s. 13.
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hermeneutyki zaproponowanej przez Derride. Doktadnie w taki sam sposob Caputo
dokonal podziatu na trzy rézne drogi jakimi podazyla hermeneutyka po Byciu i
czasie**. Pierwsza droge wyznaczyl sam Heidegger, ktory w swoim filozofowaniu po
Kehre dokonal radykalnego przeformutowania swoich wcze$niejszych idei
hermeneutycznych. Na prawym skrzydle hermeneutyki ulokowat si¢ Gadamera, ktory
w swoim projekcie filozoficznym dokonat proby zahamowania radykalizacji
hermeneutyki. Natomiast Derrida bardzo mocno przechylit si¢ w lewa strone i
poprzez dekonstrukcje hermeneutyki stat sie filozofem uptywu par excellence. Czas
przejs¢ do omowienia wptywu tych trzech koncepcji filozoficznych na ide¢ radykalne;

hermeneutyki Caputo.

2.3. Heidegger — od hermeneutyki faktycznosci do ,,mitu Bycia”

Martin Heidegger jest gléwnym bohaterem wczesnych prac Caputo, ktory
poszukiwat usilnie punktow wspolnych laczacych myslenie Bycia z chrze$cijanska
teologia. Owe badania koncentrowaly si¢ na poszukiwaniu odpowiedzi na dwa
pytania®. Po pierwsze, czy tomistyczna refleksja nad istnieniem wykracza poza ramy
ontoteologicznej metafizyki i tym samym upodabnia si¢ do Heideggerowskiego
myslenia Bycia? Po drugie, czy pdzna mysl Heideggera wykazuje pewne
podobienstwo do medytacyjnego mistycyzmu?

To jednak hermeneutyka autora Bycia i czasu, wyznaczyta droge prowadzaca ku
radykalizacji filozofii amerykanskiego hermeneuty. Z perspektywy Caputo
najcenniejszym elementem filozofii heideggerowskiej jest refleksja nad faktycznoscia
zycia, ktora to zostala odrzucona przez pdznego Heideggera i1 zastapiona wielka
opowiesci o historii zapominania Bycia. To wilasnie ten zwrot w mysSleniu
niemieckiego filozofa wzbudzil zdecydowanag krytyke autora Demythologizing
Heidegger, ktéry postulujgc demitologizacj¢ poznej mysli heideggerowskiej zaleca
filozofowa¢ z Heideggerem przeciwko niemu, by wyzwoli¢ bardziej radykalne
oblicze jego myslenia. Wczesny Heidegger przeciwko poéznemu, faktyczno$é zycia

przeciwko ,,mitowi Bycia”.

44 John D. Caputo, Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 95.
% Do odpowiedzi na oba pytania wracam w rozdziale 1V, ktory jest po$wiecony relacji radykalnej
hermeneutyki do religii.
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Gdy Wilhelm Dilthey odnosit si¢ do ,faktycznego zycia” rozumial przez to
konkretng i faktyczng egzystencje. Natomiast Heidegger postrzegat faktyczno$¢ zycia
poprzez pryzmat kategorii kinesis, ktora zaczerpnat z pism Arystotelesa. Faktyczne
zycie jest wigc byciem w ciggltym ruchu. Jest autoporuszeniem, ktore swoje zrodto
bierze z wnetrza zycia samego®®. Pojeciowe uchwycenie faktycznosci zycia jest
zawsze wymagajacym zadaniem dla filozofa. Niestabilno$¢ i dynamizm Kinesis
zakloca bowiem jedno$¢ i1 trwato$¢ Arystotelesowskiej substancji (ousia).

Innym waznym zrodlem doswiadczania faktyczno$ci zycia sg S$wiadectwa
pierwszych wspdlnot chrzescijanskich. Faktyczno$¢ nowotestamentowego zycia
odsyta nas nie tylko do troski o ,,chleb nasz powszedni”, ale takze ukazuje egzystencje
pograzong w niepewnosci ciggltego oczekiwania na ponowne przyjscie Chrystusa,
ktéry moze nadej$¢ niczym ztodziej w samym $rodku nocy. Zycie chrzescijanina jest
cigzka proba i testem do zdania, ciggla walka o zachowanie wiary i permanentnym
stawaniem si¢ chrzeScijaninem (dazeniem do bycia godnym tego miana).
Wecezesnochrzescijanska wspdlnota uczestniczyla w  dobrej walce wojujacego
Kosciota, ktory nigdy nie moze spa¢ spokojnie, gdyz nigdy nie wie kiedy nadejdzie
sedzia sprawiedliwy, ktory oceni jego zyciowe dokonania. Dlatego statym trudem i
zadaniem dla kazdego chrze$cijanina jest ciggle nawracanie si¢, odwracania od
grzechu, dokonywania przemiany serca (metanoia). W ten sposob chrzescijanska
egzystencja tkwi w cigglym ruchu upadania i podnoszenia si¢ z grzechu.

Doswiadczenie greckiej koiné i chrzescijanskiej ecclesia, tworza zdaniem Caputo
zydogrecka strukture faktycznosci zycia. Cho¢ Heidegger przygotowujac wlasng
hermeneutyke faktyczno$ci zycia czerpat z obu tych zrodel, to jednak trzeba
zaznaczyC, ze oba te Swiaty faktycznego Zycia w sposdb zasadniczy rdznig si¢ od
siebie. Arystotelesowski trud zycia dotyczy dazenia do doskonato$ci cnoty (arete), w
trakcie zmierzania do moralnej doskonato$ci mozna obra¢ wiele drog prowadzacych
w $lepe uliczki, a do upragnionego celu wiedzie tylko jedna droga. Jest tylko jeden
sposob, by trafi¢ do celu i wlasnie w tym, zdaniem Arystotelesa, tkwi trud zycia, a
jego podstawowa troska jest dbanie o nasza wtasng doskonato$¢ i szlachetno$¢ zycia
poswieconego na pielegnowanie cnoty. Cho¢ Arystoteles, czytany poprzez pryzmat
jego pism etycznych, pozwala zepchng¢ na dalszy plan metafizycznego Stagiryte od
pierwszych przyczyn i ontologicznych substancji, to zorientowanie jego etyki na

4 Tenze, Demythologizing Heidegger, Indiana University Press, Bloomington & Indianapolis 1993, s.
44
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trosk¢ o samego siebie sprawia, ze Heideggerowskiemu odczytaniu Nowego
Testamentu brakuje zorientowania na to, co w nim najwazniejsze. Brakuje
dostrzezenia cierpigcych 1 schorowanych cial oraz daru taski prowadzacego do
moralnego 1 fizycznego uzdrowienia. Nasza codzienng troskg ma by¢ przede
wszystkim troska o los cierpigcego Innego, a nie o nas samych. W filozofii
Heideggera jest wiele miejsca na mtotki, plugi i mosty, a radykalna hermeneutyka
Caputo domaga sie, by w $wiecie faktycznego zycia bylo miejsce na realnos¢
niesprawnych ciat, ktore nie sg w stanie postugiwac si¢ narzedziami Heideggera.
Trzeba takze podkresli¢, iz trud zycia jest przez Heideggera rdznorodnie
definiowany w réznych okresach jego filozoficznej dziatalnosci. Caputo wyr6znia u
niego trzy etapy takiej filozofii trudu*’ (philosophy of difficulty). W pierwszej,
pawlowo-arystotelesowskiej fazie, trud faktycznego zycia jest konfrontowany z
wysitkiem metafizyki zmierzajacej do neutralizacji problematyczno$ci egzystencji
pograzonej w ciagltej zmiennos$ci. Ta faza filozofii trudu bardzo mocno zarysowuje si¢
w wyktadach fryburskich (1919-1923), a jej zwienczeniem jest filozoficzny projekt
zaproponowany w Byciu i czasie. Druga faza zwigzana jest z przylaczeniem si¢
Heideggera do narodowej rewolucji lat trzydziestych XX wieku. Pod wptywem pism
Ernsta Jungera trud zycia zostaje powigzany z niebezpieczenstwem i bolem
doznawanym na polu bitwy. To w trudzie Zolnierskiej codzienno$ci mialty wykuwac
si¢ nowe elity zdolne swym czynem dokona¢ przebudzenia narodu niemieckiego z
burzuazyjnej drzemki*® epoki Weimaru. Wyrazem tej filozofii trudu jest Mowa
rektorska z 1933 roku i fragmenty z Wprowadzenia do metafizyki. Natomiast
charakter ostatniej fazy ksztaltowat si¢ w dialogu Heideggera z Holderlinem. W tym
przypadku trud Zycia ulegt poetycznej transformacji i zwigzany byl z nastaniem
okresu panowania planetarnej techniki, ktéra bedac zwienczeniem metafizyki jest
najwigkszym niebezpieczenstwem dla Bycia 1 ludzi postrzeganych jako pasterzy
owego Bycia*®. Caputo podsumowuje ten zaproponowany podzial nastepujacymi

stowami:

47 Tamze, s. 55.

8 Dla Jingera im wicksze grozi nam niebezpieczefistwo, tym korzystniejsze stwarza to warunki do
hartowania narodowego ducha. Natomiast czasy pokoju i bezpieczenstwa sprzyjaja ostabianiu sit
witalnych narodu.

9 Jednakze w chwili, w ktorej niebezpieczenstwo jest najwigksze wzrasta takze nadzieja na ocalenie i
nowy poczatek.
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Trzy wersje filozofii trudu: egzystencjalna, mito-heroiczna i mito-
poetyczna;, onto-hermeneutyczna, onto-polityczna, onto-mito-
poetyczna; pre-polityczna, polityczna, meta-polityczna. Trzy
ekonomie trudu zycia: jedna, ktora przynalezy do ekonomii
faktycznego zycia, do samego 0ikos; jedna, ktora zostata wciggnieta
do armii, w militarng ekonomie, gdzie stata si¢ materialem, z
ktorego Geist i Volk sg tworzone; i wreszcie jedna, ktora zdejmuje
swoj stalowy hetm 1 przystaje wraz z pasterzami wzdluz polnych
Sciezek podazajagc wedrownymi drogami epokowych ekonomii
zsylania i zapominania Bycia w glgboko mitycznym obrazie jego

historii®°,

Z czasem hermeneutyka, ktora kultywowat wczesny Heidegger zostata przez
niego uznana za nadal zbyt mocno uwiktang w transcendentalne schematy myslenia i
na tej podstawie odrzucona. Cho¢ autor Bycia i czasu zdystansowal si¢ od
hermeneutyki, to mimo tego w swoim ,,mysleniu” uprawianym po filozoficznym
zwrocie raz jeszcze powrdcit do hermeneutyki nadajac jej przy tym zupetnie nowa
funkcje.

W Byciu i czasie hermeneutyka miata pomaga¢ Dasein w samorozumieniu siebie i
wlasnego bycia-w-$wiecie oraz stanowita permanentng aktywnos$¢ Dasein, ktore nie
moglo nie oddawac si¢ interpretacyjnej praktyce. Natomiast dla pdZznego Heideggera,
ktory oddat sie snuciu mityczno-poetycznej narracji o historii Bycia, hermeneutyka
miata peli¢ sprecyzowang funkcje posredniczenia w epokowej komunikacji
pomigdzy Byciem a czlowiekiem. Hermeneutyka miata by¢ niczym mitologiczny
Hermes, ktory przekazywat i objasniat ludziom przestania pochodzace od bogow.
Heidegger rekonstruujac dzieje Bycia wskazywatl na roznorodne epokowe wydarzenia
zeslania/nadania Bycia, ktore przybierato rozne formy 1 skrywato si¢ miedzy innymi
za ldeami Platona, ousia Arystotelesa, zasadg racji dostatecznej Leibniza, wolg mocy
Nietzschego lub panowaniem planetarnej techniki. Zadaniem hermeneutyki jest
ustyszenie prawdziwego przestania Bycia, ktore skryto si¢ za réoznymi dziejowymi

wersjami metafizyki.

50 Tamze, s. 56.
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Przyktadem takiego hermeneutycznego czytania metafizycznej tradycji jest
Heideggerowska wyktadnia zasady racji Leibniza®’. W klasycznym metafizycznym
odczytaniu brzmi ona w nastepujacy sposéb (podaje w jezyku angielskim za Caputo):
Nothing is without reason (Nichts ist ohne Grund, Nic nie jest bez racji). Jest to
mocne 1 pryncypialne stwierdzenie nowozytnej metafizyki racjonalistyczne;.
Wszystko co istnieje musi mie¢ swoja racje, podstawe, fundament. W tym odczytaniu
zrédtowy glos Bycia nie jest styszalny, ale wszystko si¢ zmienia, gdy pojawia si¢
Heidegger, ktory niczym Hermes wyjasnia ludzko$ci prawdziwe przestanie Bycia.
Skupiajac si¢ na pierwszym stowie ,nic” 1 oddzielajac je od reszty zdania
otrzymujemy: Nothing — is without reason. W tym momencie ujawnia sig, skryte za
metafizyczng powierzchnia, prawdziwe przestanie Bycia: ,,Nic - jest bez racji”. W ten
sposOb nastepuje przekroczenie zasady racji 1 otwarcie na bardziej Zrodlowe
doswiadczenie tego, co jest bez racji, podstawy, fundamentu, bez dlaczego. Tym
czyms jest Nic, nico$é, otchtan (Abgrund®?).

Tak postrzegana hermeneutyka jest tylko jednym z elementéw spektakularnej
opowiesci Heideggera, ktorg Caputo okreéla mianem ,,mitu Bycia®®”. W skréconym
zarysie mitologia Bycia zarysowuje si¢ w nastgpujacy sposob: Bycie najpierw
ujawnilo si¢ wczesnogreckim myslicielom, ktérzy oddawali si¢ mys$leniu Bycia w
jego nieskrytosci. Po nich nastgpit czas dtugotrwatego procesu zapominania o Byciu,
ktory zostal zainaugurowany przez platonsko-arystotelesowska metafizyke bytu jako
permanentnej obecnosci (eidos, ousia), za ktorg skrywa sie Bycie. Kulminacjg owego
procesu, swoistym zwienczeniem metafizyki, jest panowanie planetarnej techniki,
ktorej wola panowania i1 obramowywania $wiata zgodnie z redukcjonistycznymi
paradygmatami rozumu instrumentalnego sprowadza wszystko do roli zasobu
surowego materiatu (raw material) poddawanego obrébce w naukowych instytutach.
Jednakze w tym najbardziej radykalnym etapie zapominania Bycia wzrasta szansa na
ocalenie. Najbardziej mroczny moment nocy poprzedza nadejscie §witu, ktory stanie
sie¢ nowym poczatkiem, nowym wydarzaniem si¢ Bycia i powrotem do pierwszego
greckiego poczatku. W tym momencie objawia si¢ to, co Caputo (za Lyotardem)

okresla mianem geofilozofii Heideggera. W jej ramach ustanowiona zostaje

%1 Tenze, The Mystical Element in the Heidegger’s Thought, Fordham University Press, New York
1986, s. 67-69; Michael E. Zimmerman, John D. Caputo: A Postmodern, Prophetic. Liberal American
in Paris, [w:] ,,Continental Philosophy Review” 31:1998, s. 196-197.

52 John D. Caputo, Being, Ground and Play in Heidegger, [w:] ,,Man and World” 3,1 (1970), s. 30-36.
%8 Tenze, Demythologizing... dz. cyt., s. 1
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wyjatkowa wigz taczaca Grekow i1 Niemcow. Pierwszy grecki poczatek zostaje
powtorzony w nowym niemieckim poczatku. Niemcy stajg si¢ ziemig wybrana,
nowym domostwem dla Bycia, a poprzez jezyk niemiecki (tak jak niegdy$ poprzez
grecki) przemawia jezyk jako taki. Grecy i Niemcy sg w swej istocie takimi samymi
narodami, w ktorych kulturze samo Bycie manifestuje si¢ w najpetniejszy sposob.
Zdaniem Caputo w rekonstruowanym przez niego ,,micie Bycia” przejawia si¢ to,
co okresla on mianem prawa esencjalizacji/istoczenia (law of essentialization) lub
logika istoty (logic of essence)®. Heidegger stopniowo coraz bardziej porzucat
perspektywe faktycznosci zycia i sktaniat si¢ ku poszukiwaniu bardziej zrédtowej
prawdy o roznorodnych do$wiadczanych fenomenach. Rozpoznanie owej bardziej
zrodlowej prawdy wymaga spogladania na otaczajaca nas rzeczywisto$¢ nie ze
skonczonej ludzkiej perspektywy, lecz z perspektywy samego Bycia. W takim
przypadku istota ludzkiego bycia nie moze by¢ definiowana w empirycznych
kategoriach fizycznosci. Istota prawdy o0 ludzkim byciu przejawia si¢ w
przeswiadczeniu stwierdzajacym, ze czlowiek jest otwartym miejscem, w ktorym
samo Bycie moze si¢ wydarza¢ i manifestowa¢. Podobng logike zastosowat Heidegger
w swoich refleksjach nad zrédtowa prawda fenomendéw zamieszkiwania i bolu. Dla
niemieckiego mysliciela problem z zamieszkiwaniem nie dotyczyt kwestii posiadania
wlasnego domu lub innego miejsca schronienia, lecz zwigzany byt z nieumiejetnoscia
poetycznego zamieszkiwania §wiata, w ktorym obecne sa $lady Heideggerowskiej
czworni (Geviert)®. Natomiast istota bl nie dotyczy do$wiadczania bolu przez
zmystowa cielesnos$¢, lecz jest zwigzana z rozdarciem, ktore rozdziela byt i Bycie.
Chodzi o zrodtowy bdl rozdarcia w samym Byciu, a nie o rozdartg ran¢ cierpigcego
ciala. Istota zamieszkiwania nie jest zwigzana z posiadaniem czterech $cian stuzacych
jako bezpieczne schronienie, a istota bolu nie ma nic wspolnego z jego fizycznym
dos$wiadczaniem. Wszystkie powyzsze przyklady sa przejawami esencjalizujgcego
myslenia (wesentlichen Denken). Heidegger, zdaniem Caputo, nie porzuca logiki
tradycyjnego esencjalizmu, a jedynie powtarza ja na swoj specyficzny sposob.
Dokonuje bowiem przejscia od essentia do Wesen, od statycznej istoty do

dynamicznego istoczenia.

5 Tamze, s. 119.

%5 Martin Heidegger, Budowad, mieszkaé, mysle¢, thum. J. Mizera, [w:] tenze, Odczyty i rozprawy,
Wydawnictwo Aletheia, Warszawa 2007, s. 140-157; tenze, ,, ... Poetycko mieszka cztowiek...”, tamze,
s. 183-201.
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Wczesny Heidegger odrdzniat filozofig¢ (rozumiang jako jedna z akademickich
dyscyplin) od filozofowania, ktére miato by¢ niepokornym i zywym aktem
kwestionowania ustandaryzowanej wiedzy. Pozny Heidegger wprowadzit
rozrdznienie na filozofi¢ i myslenie. Filozofi¢ utozsamiat z metafizyka, a doktadnie z
jej zwienczeniem przejawiajagcym si¢ w instrumentalnym podej$ciu nauki do
otaczajacej nhas rzeczywisto$ci. Natomiast Heideggerowskie ,mys$lenie” miato
wykracza¢ poza redukcjonizm naukowej racjonalno$ci i otwiera¢ si¢ na zrédtowa
manifestacje prawdy samego Bycia®®.

Caputo bardzo mocno podkresla negatywne konsekwencje takiego zwrotu ku

> przyjmiemy, ze

esencjalizujgcemu mysleniu. Je$li idac $ladami Habermasa
Heidegger dokonat pewnej abstrakcji poprzez esencjalizacje, to efektem tego bedzie
pewna mistyfikacja konkretnej faktycznosci danego fenomenu oraz faworyzowanie
zrédtowej prawdy, do ktoérej dostep maja tylko elitarni mysliciele (wybrancy Bycia).
Nie moze takze dziwi¢, iz w ramach Heideggerowskiego myslenia zacieraja si¢
réznice pomigdzy amerykanskim liberalizmem, niemieckim nazizmem i rosyjskim
komunizmem, gdyz w swej istocie wszystkie te systemy polityczne sa zdominowane
przez planetarng technike z jej uprzedmiotawiajacym 1 redukcjonistycznym
podejsciem do bytu®. Przedsiebiorstwa kapitalistycznych demokracji poprzez
zmechanizowane rolnictwo bezwzglednie eksploatujag planete grabigc ja z
zyciodajnych zasobow naturalnych. Nazistowskie Niemcy zamiast odnawiania
duchowej wielko$ci narodu oddaly si¢ militarystycznemu 1 technologicznemu
terrorowi, ktory swoje zwienczenie znalazt w wojnie btyskawicznej Wehrmachtu i
komorach gazowych obozéw zaglady. Natomiast komunizm w swoich monstrualnych
fabrykach wykuwal maszyny, ktére na ogromng skal¢ przeobrazaty Srodowisko
naturalne.

Gdyby Heidegger nie zrezygnowal ze swojej wczesne] filozofii faktyczno$ci
zycia, to moglby dostrzec znaczace roznice migdzy tymi politycznymi systemami.

Jednakze dla esencjalizujacego myslenia sa to trzy wersje technologicznego

% Dokladnie w tym pogladzie znajduje si¢ zrodto pamigtnego stwierdzenia Heideggera, ze nauka nie
mysli.

57 John D. Caputo, Demythologizing..., dz. cyt., s. 223.

%8 Podobny sposob zrownywania réznych ustrojow politycznych mozna dostrzec w pismach Herberta
Marcusego, ktory taczac elementy filozofii Heideggera z marksizmem stwierdzal, ze zachodnia
demokracja liberalna moze by¢ systemem politycznym rownie totalitarnym jak sowiecki komunizm.
Roznica pomiedzy nimi jest jednak taka, iz komunizm ZSRS byl systemem jawnie totalitarnym, a
zachodni liberalizm sprzymierzony z kapitalizmem skrywa swoja autorytarng natur¢ za pozorami
wolnosci.
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zwienczenia metafizyki woli mocy. Takze Heideggerowskie Dasein, ktore byto tu-
oto-byciem faktycznej egzystencji, po poddaniu esencjalizujacym zabiegom zostato
zredukowane do odcielesnionego widma, ktére jest miejscem przeswitu dla
manifestujgcego si¢ Bycia.

Z tych wszystkich powodéw Caputo wprowadzit w jednej ze swoich wczesnych
prac postulat ,,demitologizacji Heideggera”. Nalezy odej$¢ od faworyzowania grecko-
germanskiego filozofowania i otworzy¢ si¢ na babelianska réznorodno$¢ jezykow,
wyrazajagcych  odmienno$¢  sposobow  bycia-w-§wiecie. Nalezy  zaprzestaé
poszukiwania jednie prawdziwego przestania Bycia i odda¢ si¢ afirmacji
temporalnych manifestacji wielu jego prawd. Natomiast najwazniejszy postulat
zwigzany z procesem demitologizowania dotyczy koniecznosci dostrzezenia
pograzonych w realnym bdlu ciat, ktorych Heidegger systematycznie zdawat si¢ nie
dostrzega¢. W tym momencie przechodzimy juz od demitologizacji do ponownej
remitologizacji zwigzanej z zastgpieniem ,,mitu Bycia” innym mitem hiperbolicznej

% W ten sposdb grecko-germanska my$l Heideggera zostaje

sprawiedliwosci
zainfekowana przez  francusko-zydowskie = nawotywanie do  zapanowania
sprawiedliwos$ci. Dekonstrukcyjnemu wezwaniu do afirmowania osobliwosci
(singularities) towarzyszy profetyczny glos prorokéw Starego Testamentu,
zapowiadajgcych nastanie kresu cierpienia ciemi¢zonych i zaprowadzenie
sprawiedliwo$ci. Caputo nie wciela si¢ w role o$wieceniowego demaskatora, ktory
pragnie wszelkie pozostato§ci mityczno-poetycznego myslenia zastapi¢ czysto
racjonalnymi pojeciami. On chce zastgpienia greckich i1 niemieckich hymnow na czes¢
I$nigcego  splendoru  Bycia, mityczno-poetycznymi  piesniami o  oddaniu

sprawiedliwo$ci zapomnianemu cierpieniu ume¢czonych ciat:

Zabierz pompatyczno$¢ tych §wigtynnych hymnoéw i inwokacji do chwaty
Bycia. Zabierz ode mnie halasliwo$¢ twych grecko-germanskich piesni.
Nie mam upodobania w zgromadzeniach wszech-gromadzacego logosu.
Nie bede spoglada¢ na wznoszenie si¢ twoich poteznych $wiatyn, ich
twardych kamiennych kolumn dumnie wpychajacych si¢ w niebo. Nie
zaakceptuje ofiary od takich poetéw lub kaptanow takiej poboznosci, ktora
modli si¢ bez spojrzenia na wszystko to, co $wiete, na to, co unizone. Tych

melodii  grecko-niemieckich harf nie bed¢ stuchal. Ale niech

% Tamze, s. 186.
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sprawiedliwo$¢ pokryje ziemi¢ niczym przeptywajaca woda unoszac tych,

ktorzy byli unizeni®.

2.4. Spor z hermeneutyka filozoficzng Gadamera

Leo Strauss okreslit Prawde i metode mianem najwybitniejszej ksigzki napisanej
przez heideggeryste. Gadamer zapewnit sobie dzigki temu dzielu pozycje jednego z
najwazniejszych hermeneutow w dziejach filozofii. Nie moze budzi¢ wi¢c zdziwienia
fakt, iz to wlasnie z jego imieniem jest wspotczesnie utozsamiana hermeneutyka.
Jednakze, to Heidegger rozniecit na nowo hermeneutyczny ptomien, a Gadamer byt
tworczym kontynuatorem weczesnej filozofii swego nauczyciela. Filozofii, ktorej
kluczowym elementem byt projekt hermeneutyki faktycznosci. To wlasnie wczesna
filozofia sprzed zwrotu mys$li Heideggera, jest najbardziej obecna w filozoficznej
tworczosci Gadamera®!. Filozofowanie autora Prawdy i metody bylo bowiem
historyczne, ale nie dziejowe, a to o0znacza, ze odrzucit on Heideggerowska opowiesé
o nadchodzacym nowym $wicie Bycia i skupit si¢ na faktyczno$ci hermeneutycznej
sytuacji z jej wszelkimi trudno$ciami.

Podejmujac kazda probe rozumienia, jesteSmy zawsze zanurzeni w historycznos$ci
1 jezykowosci naszej egzystencji. Oswieceniowa wizja rozumu wolnego od wszelkich
wplywow konkretnej sytuacji egzystencjalnej, zostaje zastgpiona przez koncepcje
rozumu, ktorego kazda proba rozumienia jest predeterminowana przez pewne
produktywne przedsady. Ow przedsad (Vorurteil) to nie dogmatyczny przesad lub
uprzedzenie, lecz pewne wstepne 1 orientacyjne prerozumienie, ktore poprzedza kazda

62

probe naszego zrozumienia czegokolwiek. Mylne utozsamianie przedsadow™ ze

Slepymi i btgdnymi uprzedzeniami, ktére zamykaja na do$wiadczenie innosci,

% Tamze, s. 146.

61 Sledzac spér Gadamera i Caputo trzeba rozpocza¢ od ukazania pozytywnego dlugu, jaki zaciaga
radykalna hermeneutyka u hermeneutyki Gadamera. Nastepnie przedstawi¢ krytyke filozoficznej
hermeneutyki z perspektywy radykalno-hermeneutycznej i postawi¢ dwa kluczowe pytania: 1) Na
czym polega radykalizm hermeneutyki Caputo, ktéry odrdznia ja od filozoficznej hermeneutyki
Gadamera?; 2) Dlaczego Caputo mimo zdystansowania si¢ od hermeneutycznych idei Gadamera, nadal
okres$la swoja filozofi¢ mianem hermeneutyki?

62 7rodla idei przedsadow nalezy upatrywaé w koncepcji pre-struktur rozumienia znanej z
hermeneutyki Heideggera.
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doprowadzitlo do niestusznego oskarzenia filozofii Gadamera o reakcjonistyczny
konserwatyzm®:,

Cho¢ Gadamer czerpal inspiracj¢ z wczesnej filozofii Heideggera, to swojej
hermencutyce filozoficznej nadawat charakter bardzie dialogiczny. Tym samym
przetamywal Heideggerowskie skoncentrowanie na ,,mojosci” egzystencji Dasein i
wprowadzal ~ dynamiczng relacje dialogiczng wzajemnych oraz przyjacielskich
zapytan 1 wezwan do odpowiedzi. Gadamer krytykujac Heideggera stwierdzal, iz jego
wspotbycie (Mitsein) nie jest bezposrednim i bliskim byciem-ze-sobg, lecz raczej
jedynie ,,pozwoleniem innemu by¢”, jest jedynie tolerowaniem bycia innych®. Ten
zwrot ku zywej konwersacji oraz podkreslanie skoficzonosci i historycznosci kazdego
rozumienia, to aspekty hermeneutyki filozoficznej, do ktérych radykalna
hermeneutyka moze odnies$¢ si¢ w sposob afirmatywny.

Natomiast za najwigkszy plus Gadamerowskiej filozofii Caputo uznaje
przeniesienie Arystotelesowskiej fronezy na obszar hermeneutycznej praktyki
rozumienia®. Froneza jako praktyczna madro$¢ umozliwiajagca dziatanie w
wyjatkowych sytuacjach, w ktérych nie sprawdzaja si¢ ogélne schematy
postgpowania, ma takze przewodzi¢ procesowi kreatywnego dostosowywania
0gdblnych schematéw rozumienia do konkretnych sytuacji interpretacyjnych. Dlatego
do humanistyki nie mozna implikowa¢ obiektywizujacych metod nauk
przyrodniczych. Sfera nauk o duchu powinna by¢ domeng racjonalnosci typu
phronesis.

Fronetyczna madros¢ napotyka jednak na pewne ograniczenia. Tym
ograniczeniem jest problematyczno$¢ dziatania w sytuacji ponowoczesne] paralogii
(paralogy), ktdra jest permanentnym konfliktem nieporéwnywalnych paradygmatéw
Swiatopogladowych, dla ktorych nie ma metareguty jednoznacznie rozstrzygajacej ten

konflikt. Klasyczna froneza®® sprawdza si¢ w sytuacjach zakorzenienia i operowania

®3Richard Wolin, Fascism and Hermeneutics: Gadamer and the Ambiguities of ,,Inner Emigration”,
[w:] tenze, The Seduction of Unreason..., dz. cyt., 89-128.

8 Por. Andrzej Przylebski, Hermeneutyczny zwrot filozofii, Wydawnictwo Naukowe UAM, Poznan
2005, s. 262-263. Heideggerowskie Dasein jest zbyt mocno skoncentrowane na trosce o swoje wlasne
bycie, a swoja relacje do innych ogranicza do wyzwalania si¢ spod dominacji umasowionego ,,Si¢”,
ktore jest zagrozeniem dla jego autentycznego bycia. Zob. tenze, Etyka w Swietle hermeneutyki,
Oficyna Naukowa, Warszawa 2010, s. 69-70.

8 Hans Georg Gadamer, Prawda i metoda, thum. B. Baran, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa
2007, s. 427-443.

8 Froneza dziala w sytuacjach, ktore Kuhn okre$lit mianem panowania ,normalnej nauki”.
Metafroneza jest potrzebna w momentach zatamania si¢ dominujacego paradygmatu i wejscia w stan
permanentnej rewolucji naukowe;j.

48



w ramach pewnego paradygmaty intelektualnego lub moralnego etosu. W sytuacji
ponowoczesnej paralogi rozum jest zmuszony do wzigcia udzialu w wolnej grze
rywalizujacych perspektyw oraz do podtrzymywania nicustajacej konwersacji
ludzkosci na dynamicznej agorze. W takim przypadku potrzebna staje si¢
metafroneza, ktora bedzie praktyczng madroscig poruszania si¢ pomi¢dzy radykalnie
odmiennymi i rywalizujgcymi ze sobg teoriami.

Shaun Gallagher®” w swoim krytycznym komentarzu wobec idei metafronezy
stwierdza, ze sytuacja ponowoczesnej paralogii, projektowana przez takich myslicieli
jak Caputo lub Lyotard, jest zbyt radykalna i w rzeczywistosci nigdy nie mamy z nig
do czynienia. Zaden nowy paradygmat nie jest nigdy kreowany ex nihilo, a raczej jest
pewna kreatywna transformacja dorobku wiedzy minionych pokolen. Nigdy nie
znajdujemy si¢ w catkowicie obcym nam $wiecie, raczej zawsze juz tkwimy w
hermeneutycznej sytuacji zanurzenia w S$wiecie, z ktorym jesteSmy juz jakos
zaznajomieni, i w ktérym potrafimy si¢ odnalez¢ i dziatac.

Natomiast najpowazniejszy zarzut formutowany przez Caputo pod adresem
hermeneutyki filozoficznej Gadamera dotyczy jej ukrytego esencjalizmu®. Dla
amerykanskiego filozofa Gadamerowska analityka skonczonosci jest tylko wstgpem
do filozofii nieskonczonos$ci, z ktdrg jest gteboko powigzana. To prowadzi do zarzutu
obecnosci  w filozofii Gadamera pewnych elementow metafizyki Hegla. Gadamer
starat si¢ pokaza¢, jak w trakcie historycznego procesu potencjalnie nieskonczona
pelnia znaczenia jest stopniowo ujawniana i aktualizowana w procesie historycznej
artykulacji tego znaczenia. Mamy tu wigec do czynienia z dualistycznym podziatem na
zawsze skonczony i1 niepetny akt rozumienia danego znaczenia i nieskonczonos¢ peini
znaczenia tego, co ma by¢ zrozumiane. Historyczny proces ,,rozumienia inaczej”
danego sensu, prawdy lub dzieta sztuki nie moze si¢ nigdy zakonczy¢ i zaowocowac
petnig Heglowskiej wiedzy absolutnej. Gadamerowi obca jest Heglowska teleologia i
metanarracja o postepie Ducha, ale idea pozytywnego zniesienia (Aufhebung) odzywa
w zmodyfikowanej formie w koncepcji fuzji horyzontow®. W takim ujeciu stopienie

horyzontéw ma by¢ kolejnym wcieleniem Heglowskiej mediacji oraz ma polega¢ na

57 Shaun Gallagher, The Place of Phronesis In Postmodern Hermeneutics, [w:] Roy Martinez (red.),
The Very Idea of... dz. cyt., s 22-32.

88 John D. Caputo, Gadamer’s Closet Essentialism: A Derridean Critique, [w:] Diane P. Michelfelder,
Richard E. Palmer (red.), Dialogue and Deconstruction. The Gadamer-Derrida Encounter, State
University of New York Press, Albany 1989, s. 258-264.

8 John D. Caputo, Radical Hermeneutics .... dz. cyt., s. 113.
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wigczeniu tego, co inne w ramy naszej wlasnej tozsamosci. Jednakze, w wyniku fuzji
horyzontdéw nigdy nie moze dojs¢ do ostatecznej i konczacej wszystko syntezy.

Wszystkie te zastrzezenia sprawily, ze Caputo okres$lit Gadamera mianem
,falszywego przyjaciela” zmiennosci Kinesis, ktory pod powierzchnig historycznej
wielo$ci manifestacji znaczen, gleboko skrywa esencjalizm ponadhistorycznej i
niezmiennej prawdy. Nie jest on antyo$wieceniowym reakcjonistg, ale mozliwie
najbardziej liberalnym propagatorem tradycyjnej idei metafizycznej.

Dlaczego zatem Caputo, mimo calego swojego krytycyzmu wobec
hermeneutycznego dziedzictwa, ciggle obstaje przy okreslaniu swojej aktywnos$ci
filozoficznej mianem hermeneutyki? Skad taka zadziwiajaca tesknota i cheé
zachowania takiego starego stowa z klasycznego filozoficznego stownika? Caputo
podaje dwa wazne powody uzasadniajace jego wyborC.

W pierwszym uzasadnieniu swojego wyboru Caputo stwierdza, ze hermeneutyka
rozpoczyna swoja aktywnos¢ nie od poszukiwania fundamentu arche lub
ustanowienia ostatecznego telosu, lecz od konkretnej faktycznej sytuacji
egzystencjalnej, w ktorej si¢ znajdujemy. Kazda probe rozumienia podejmujemy w
sytuacji naszego zakorzenienia w zastanym $wiecie faktycznego zycia, w ktoérym
dzwigamy ciezki bagaz historycznych 1 jezykowych doswiadczen, ktorych nie
mozemy si¢ pozby¢. Hermeneutyka radykalna pragnie intensyfikowac
problematyczno$¢ zycia do granic mozliwosci, zachowujac wierno$¢ wobec
faktycznych ograniczen naszej egzystencji.

Drugi powdd opiera si¢ na przeswiadczeniu, ze hermeneutyka w samym swoim
rdzeniu zawiera nakaz niezbednosci wystawienia siebie na ryzyko konfrontacji z
innoscig. Na ryzyko konfrontacji z Innym wystawiamy nasza tozsamos¢, prawde,
wierzenia i instytucje. Tylko postawienie na ryzyko takiej konfrontacji moze
zaowocowa¢ wzbogaceniem nas samych 1 odda¢ sprawiedliwo$¢ innosci obcego
goscia.

Wiedzac juz dlaczego Caputo okre§la swoja filozofi¢ mianem hermeneutyki,
mozemy rozwazy¢ sens jej radykalnosci. Na czym polega radykalizm jego
hermeneutyki, ktory odroznia ja od hermeneutyki Gadamera?

Zadanie stawiane przed radykalng hermeneutyka nie polega na powrocie do

pierwotnych zrddet, ktore skrywaja sie pod fenomenalng powierzchnig bytu. Tak

0 Tenze, More Radical... dz. cyt., s. 55-59.
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rozumiany radykalizm mysli oznaczatby pelng zgodg¢ na restytucje metafizycznego
dualizmu, ktory w binarnej opozycji przeciwstawia sobie przygodna powierzchnie¢
bytu oraz jego gleboka i niezmienng istote.

Radykalizm hermeneutyki Caputo ma raczej polega¢ na cigglym naglasnianiu
spornych kwestii oraz problematyzowaniu prawd i przekonan, ktére dotad uchodzity
za oczywiste lub naturalne. Radykalna hermeneutyka nigdy nie daje odpoczaé
metafizyce, ciggle trwajac w akcie permanentnego podwazania metafizycznego status
quo.

Radykalizm jest przez Caputo utozsamiany z pozytywna i godng afirmowania
postawa zdecydowanego przezwyci¢zania opresyjnych koncepcji metafizycznych,
ktore ograniczaja pluralizm i stanowig pretekst do wykluczania tego co inne, obce i
niezgodne z wizja cato§ciowego, domknigtego systemu. Jednakze radykalizm mys$li
wcale nie musi oznacza¢ czego$ pozytywnego. Moze by¢ on konsekwencjg braku
cnoty sophrosyne i prowadzi¢ do dogmatycznej jednostronno$ci w mysleniu. Jezeli
bedziemy postrzegaé klasyczng filozofi¢ metafizyczng jedynie jako pewien bazowy
material, ktéry musimy podda¢ licznym dekonstrukcyjnym praktykom uwalniajagcym
skryty w nim radykalny potencjat, to odmawiamy tej tradycji filozoficznej miana
realnej alternatywy dla antysystemowej filozofii Caputo. Jednostronno$é, ktora
nakazuje wyzwalanie rewolucyjnego potencjatu tkwigcego w klasycznych tekstach
filozoficzno-religijnych, utrudnia interpretatorom realne rozpatrzenie ich bardziej
ortodoksyjnych odczytan. Tak rozumiany radykalizm mysli moze ptynnie przej$¢ od
pluralizowania interpretacji do wykluczania pewnych interpretacji za tkwigcy w nich
totalizm. Jest to niebezpieczenstwo, z ktorym kazdy radykalny hermeneuta musi si¢

zmierzy¢ w swojej interpretacyjnej praktyce.

2.5. Derrida — dekonstrukcja i radykalna hermeneutyka

Najwazniejszym impulsem, ktory pchnat Caputo ku skonstruowaniu koncepcji
radykalnej hermeneutyki byto twoércze skonfrontowania filozofii Heideggera i
Derridy. Pod tym wzgledem kluczowym watkiem jest dekonstrukcjonistyczna krytyka
»zasady pocztowej”, ktorej dziatanie mozna zaobserwowaé w przytoczonym juz
wcezesniej przeSwiadczeniu poznego Heideggera, iz zadaniem hermeneuty jest
prawidlowe odczytywanie wiadomos$ci nadsytanych przez samo Bycie. Owa krytyka

nie dotyczy jedynie pewnych watkéw zaczerpnigtych z filozofii Heideggera, lecz jest

51



zwrocona przeciw  wszelkiej hermeneutyce skupiajacej swoje wysitki na
wypracowywaniu stabilnego sensu otrzymywanych komunikatow. Wiele przeszkod
staje bowiem na drodze kazdej kartki pocztowej’r. Rozsylany tekst utrwalony na
pewnym nosniku (kartka papieru, plik elektroniczny) moze po drodze zagina¢ i nigdy
nie dotrze¢ do swojego adresata lub trafi¢ omylkowo do niewtasciwej skrzynki
pocztowej. Tekst, ktory dotrze do adresatéw i zostanie odczytany, moze pozosta¢ w
swej tresci tekstem niezrozumiatym. Ostatecznie kazdy tekst, ktory zostat zrozumiany
moze zosta¢ ponownie odczytany i rozumiany na zupeklnie inny sposob. Z tych
zawitych loséw kartek pocztowych mozna wyciagna¢ trzy wazne wnioski dla
radykalnej hermeneutyki. Po pierwsze, nie mozemy by¢ pewni czy mamy dostep to
pelni otrzymanego tekstu, gdyz nie mozna wykluczy¢ mozliwosci, ze jakie§ jego
cze¢sci lub wczedniejsze wersje zostaty utracone. Po drugie, odczytywane teksty
poprzez swoje czeste niedookreslenie uniemozliwiaja ich pelne i1 uniwersalne
zrozumienie. Po trzecie, nic nie moze powstrzymaé tworczego interpretatora przed
dokonaniem rekontekstualizacji danego tekstu i rozumienia go na inny sposob.

To wlasnie uwalnianie wielo$ci znaczen i sensOw zawierajacych si¢ immanentnie
w kazdym teks$cie jest najwazniejszym zadaniem dla dekonstrukcjonistycznej praktyki
ich czytania. Caputo bardzo mocno oponuje przeciwko postrzeganiu dekonstrukcji
jako nihilistycznego rozbijania (przy pomocy zapozyczonych od Nietzschego mlotow)
wszelkich prawd, prowadzacego do nieodpowiedzialnej anarchii i bezsensownosci
ludzkiej egzystencji. Dekonstrukcja nie jest bowiem niszczycielska destrukcja sensu i
sprowadzaniem go do bezsensu, lecz jest nieustajacg afirmacja mnozacych si¢ nowych
znaczen. Derrida stara si¢ wciska¢ w szczeliny réznorodnych tekstow 1 umieszczaé w
nich nasiona, ktoérych kwiaty rozsadzaja ramy kanonicznych odczytan. Sposrod wielu
mozliwych metaforycznych przedstawien dekonstrukcyjnej praktyki przytoczmy tylko
dwie’2. Pierwsza przyrownuje dekonstrukcjoniste do wiewiorki, ktora zbierajac
orzechy i nasiona pozostawia je w roéznorodnych dziuplach 1 szczelinach rozsianych
po catym terytorium lasu. Z owych pozostawionych nasion wyrastaja rosliny, ktore
wczesniej nie wystepowaty w niektoérych obszarach lasu, ale dzigki pracy wiewidrki
zajmuja nowe terytoria. W tym przypadku ukazywany jest dyseminacyjny potencjat
dekonstrukcji. Druga metafora przyrownuje efekty dekonstrukcjonistycznej praktyki

1 Tenze, What Would Jesus Deconstruct? The Good News of Postmodernism for the Church, Baker
Academics, Grant Rapids 2007, s. 47
2 Tenze, Deconstruction in a Nutshell... dz. cyt., s. 34.
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do wybuchu kolorowych fajerwerkéw, ktéore uwalniajac energie roz§wietlajg mrok
nocy, w ktorej ,,wszystkie krowy sg czarne” i wzbudzaja nastrdj swobodnej zabawy.
Derrida jest dla Caputo inwencjonalista (inventionalist), ktéry wykracza poza
konwencjonalne odczytania tekstow 1 swojg dekonstrukcyjng prace zawsze
rozpoczyna od stow afirmacji: ,,tak, tak!” (oui, oui!). Tak dla pluralizmu r6zni¢, tak
dla wypracowywania nowych interpretacji, tak dla podtrzymania swobodnej gry
znakow.

Bardzo dobrym przyktadem tak rozumianej dekonstrukcyjnej lektury tekstu jest
zaproponowane przez Derride odczytanie fragmentéw dialogu platonskiego Timaios,
w ktorych pojawia si¢ zagadkowy motyw chory. Derrida poprzez swojg alternatywna
lekture pism Platona starat si¢ pokazaé, ze mozna w nich znalez¢ takie elementy, ktore
moga postuzy¢ do zdekonstruowania platonizmu rozumianego jako pewien
metafizyczny system, ktorego naczelnym spoiwem jest centralna idea najwyzszego
Dobra (agathon).

Dla Platona chora jest czes$cig jego kosmologicznej narracji o poczatkach
Wszechéwiata i pochodzeniu wszelkich widzialnych bytow’. Platonski Demiurg
stwarzajac materialny $wiat obral sobie za wzor odwieczne 1 doskonate Idee, a
wszelkie fizyczne byty sa ich niedoskonalymi kopiami. Opréocz Demiurga i
niezmiennych Idei, Platon wprowadzit do swojej opowiesci trzeci element, ktorym
jest zagadkowa chora. To wlasnie ona jest owym zagadkowym miejscem
poprzedzajacym wszelkie $wiatowe byty, ktore zradzaja sie¢ w bezksztalcie i
nieokreslono$ci tworu, ktory nie znajduje si¢ ponad bytem (tak jak agathon), lecz
ponizej bytu. To wilasnie oddzialywanie chory sprawia, ze byt si¢ roznicuje, CO
owocuje wieloscig i1 réznorodno$cig stworzenia. Tak naprawde Platon staral sie
przedstawi¢ nam opowie$¢ o mito-poetycznej rodzinie, w ktorej Demiurg jest ojcem,
Idee to zaptadniajgce nasienie, chora to matka, a byty materialne sg potomkami.

Natomiast Derrida podejmujac si¢ dekonstrukcyjnej lektury tekstu Platona opisuje
chore w nastepujacy sposob:

Chora ,,do$wiadczenie chory” to — przynajmniej wedtug interpretacji,
ktérg uznatem za godna wyprébowania — nazwa miejsca, jedna z nazw
miejsca, bardzo osobliwa, okreSlajaca tg przestrzenno$é, ktora, nie

pozwalajac si¢ zdominowaé¢ przez zadng instancje teologiczna,

78 Platon, Timaios, ttum. W. Witwicki, Wydawnictwo Antyk, Kety 2003, s. 48-51.
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ontologiczng czy antropologiczng, bedac pozaczasowa, pozahistoryczng i
,»starsza” niz wszelkie przeciwienstwa (na przyktad
zmystowy/intelligibilny), nie ukazuje si¢ nawet, zgodnie z via negativa,
jako ,,ponad byciem”. Co za tym idzie, chora pozostaje absolutnie
obojetna i obca wszelkim procesom objawienia historycznego lub
doswiadczenia  antropo-teologicznego,  ktére  jednak  zaktadaja
charakterystyczng dla niej abstrakcj¢. Nigdy nie wejdzie ona w obreb
religii 1 nigdy nie podda sakralizacji, us$wigceniu, uczlowieczeniu,

teologizacji, udoskonaleniu, uhistorycznieniu’.

W dekonstrukcjonistycznym odczytaniu chora staje si¢ wyparta przez metafizyke
skazg, ktora zanieczyszcza swym réznicujacym oddziatywaniem stabilng tozsamos$¢
filozoficznych systeméw. Chora jest powaznym wyzwaniem dla filozofii, poniewaz
jej nicokreslonos$¢ stawia opor wszelkim proba jej pojeciowego uchwycenia. Chora
nie jest podobna do zadnego bytu, a przez to jest czyms radykalnie innym, bez Zadnej
twarzy lub oblicza. Chora nie jest obecna, ale pozostawita po sobie efekty swojej
roznicujgcej dziatalnosci. Piszac, mowiac lub myslac o chorze konfrontujemy si¢ z
granicami jezyka, ktory probuje wpisa¢ chore w ramy pewnych narracji.

James H. Olthuis™ przyjmuje, ze jesli aktywno$cia dekonstrukcji i radykalnej
hermeneutyki kieruje przepelniona mitoscig afirmacja réznorodnosci, to chora musi
byé postrzegana jako kochajgca matka’®. To wtasnie w jej cieptym i bezpiecznym
tonie wszystko si¢ zradza 1 ma swoOj poczatek. Alternatywa jest duzo bardziej
negatywna 1 zlowroga narracja opisujaca chore jako mroczng otchlan lub czarng
dziurg, z ktorej chaotycznych wiré6w czym predzej pragna si¢ wydosta¢ byty chcace
wreszcie okrzepng¢ w spokoju, cho¢by tymczasowej, tozsamos$ci. Natomiast sam
Caputo nie opowiada si¢ za zadng z powyzszych narracji i uznaje, ze najbardziej
adekwatny sposob myslenia o chorze postrzega ja jako co$ neutralnego i obojetnego,
nie bedacego cieptym matczynym lonem, ani ztowroga otchtanig. Poprzez chore

wszystko sie rdznicuje i juz zawsze w tym pordznieniu pozostaje. Rola chory polega

4 Jacques Derrida, Wiara i wiedza, [w:] Maurizio Ferraris, Gianni Vattimo (red.), Religia. Seminarium
na Capri prowadzone przez Jacquesa Derride i Gianniego Vattimo, thum. M. Kowalska, E. Lukaszyk,
P. Mrowcezynski, R. Reszke, J. Wojcieszak, Wydawnictwo KR, Warszawa 1999, s. 31-32.

s James H. Olthuis, Testing the Heart of Khora: Anonymous or Amorous, [w:] M. Zlomisi¢, N. DeRoo,
Cross and Khéra..., dz. cyt., s. 175.

76 Tg drogg podazat sam Platon, ktory przyrownywat chore do opiekunczej piastunki.
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na nasladowaniu anonimowosci Heideggeroskiego Es gibt i cigglym kontynuowaniu
rozdawania nieskonczonych daréw réznorodnosci.
Jednakze w tym cigglym obdarowywaniu chora ma wyjatkowego pomocnika,

ktorym jest Derridianska différance’’. ,Rorznica’®”

jest kuzynka chory, taczy je
pokrewienstwo rodzinne. Platonska narracja o chorze jest antyczng alegorig o
ponowoczesnej ,,rorznicy”. Derridianska différance potrzebuje chory, by ukazaé, ze
nie tylko znaki jezykowe sa naznaczone przez gr¢ rdznic, ale dotyczy to takze
instytucji, systemow politycznych, fizycznych bytow oraz samych ludzi. ,,Rorznica”
jest imieniem, a chora jest nazwiskiem dla niekonczacej si¢ gry roznic i $ladow’®.
Razem stanowig quasi-transcendentalny warunek mozliwosci multiplikacji réznic i
niemozliwosci ustanowienia czystej tozsamosci.

W tym miejscu czas najwyzszy przeegzaminowac niejednoznaczng relacj¢ taczaca
Derridianska dekonstrukcje z radykalng hermeneutyka Caputo. Amerykanski
hermeneuta uznat Derride za doskonaty przyktad mysliciela afirmujacego radykalno-
hermeneutyczny flux®. Natomiast francuski filozof z aprobata odnidst si¢ do
zaproponowanych przez Caputo interpretacji jego pism, stwierdzajac wrecz, ze
uwielbia byé czytany w sposob, w jaki czyni to Caputo®.

Analizujac powigzania taczace dekonstrukcje i radykalng hermeneutyke trzeba
rozpoczaé od waznej deklaracji Caputo®?, w ktorej stwierdza on, ze dekonstrukcija jest
brama, przez ktdrag przechodzi radykalna hermeneutyka. Jak mozna rozumieé te
stowa? Wraz z wkroczeniem dekonstrukcji w obszar filozofii tradycyjna

hermeneutyka, poszukujagca wlasciwych senséw, traci swoje metafizyczne

" Byé moze inspiracji dla Derridianskiej différance nalezy doszukiwaé sie w Heideggerowskiej
wyktadni terminu Austrag, ttumaczonego przez Caputo jako dif-ference (najczesciej spotykanym polski
przektad to wyrdznia, jednakze idac za propozycja Caputo ttumacze ten termin jako réz-nica. Zob. John
D. Caputo, Heidegger and Aquinas. An Essay on Overcoming Metaphysics, Fordham University Press,
New York 1982, s. 147-148.

8 Différance tlumacze za propozycja Andrzeja Marca jako ,rorznice” Szerzej na temat polskich
sporow o tlumaczenie tego kluczowego dla dekonstrukcji terminu zob. Andrzej Marzec, Différance
Derridy. Czy blgd daje sie (wy)ttumaczyé?, [W]: , Przekladaniec. Potrocznik Katedry UNESCO do
Badan nad Przektadem i Komunikacjg Mi¢dzykulturowg UJ 7, Nr 24 2010, s. 263-279.

8 Chora pomaga wydostaé sie ,,rorznicy” (différance) poza sfere jezyka i wkroczy¢ w obszar realnych
bytow. Dlatego nalezy méwié o réznicujacej grze sladow, a nie tylko znaczacych.

8 Jednakze nie zawsze amerykanski hermeneuta odnosit si¢ z takg afirmacjg do koncepcji Derridy. W
swoich pierwszych komentarzach sktaniat si¢ on do postrzegania filozofii Derridy jako manifestacji
postawy estetycznej , o ktorej pisat Kierkegaard. Zob. B. Keith Putt, Faith, Hope and Love: Radical
Hermeneutics as a Pauline Philosophy of Religion, [w:] Mark Dooley, Passion for the Impossible...,

dz. cyt., s. 237.

81 Mark Dooley, The Becoming Possible of the Impossible: An Interview With Jacques Derrida, [w]:
tenze, Passion for the Impossible..., dz. cyt., s. 21.

82 John D. Caputo, Radical Hermeneutics... dz. cyt., s. 97.
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ugruntowanie. Postmodernistyczna krytyka metafizyki obecno$ci sprawita, iz
hermeneutyka sensu zostata zastgpiona przez hermeneutyke multiplikujaca réznice.
Radykalna hermeneutyka jest wlasnie taka afirmujaca rdznice hermeneutyka
uprawiang po wyciagni¢ciu wnioskéw z dekonstrukcji metafizyki zaproponowanej
przez Derride.

Wyznaczajac granice pomigdzy hermeneutykg Caputo a Derridianska
dekonstrukcja mozna podazy¢é dwiema drogami. Pierwsza oddziela oba filozoficzne
projekty, a droga prowadzi do zacierania oddzielajacych je granic. Wybierajac
pierwsza opcje mozna przyja¢, ze dekonstrukcja jest wstepnym poluzowaniem
struktury tekstu i rozbiciem roszczen ortodoksyjnych interpretacji do posiadania
jedynie stusznego odczytania danych tekstow. W takim przypadku dekonstrukcja
bylaby postrzegana jako pewna negatywna operacja oslabiajaca jedno$¢ metafizycznej
tozsamos$ci, po ktorej przychodzi czas na prace radykalnej hermeneutyki, ktora
podejmuje si¢ proby skonstruowania temporalnego i podatnego na kolejne
reinterpretacje sensu, ktory bedzie wznoszony na slabo-ontologicznym gruncie
uplywu. Tak zarysowana relacja dekonstrukcji i radykalnej hermeneutyki jest, z
perspektywy Caputo, trudna do zaakceptowania, gdyz zdecydowanie opowiada si¢ on
za postrzeganiem dekonstrukcji w kategoriach afirmacji®® pluralizmu roznic, a nie
destruktywnej negacji®.

Z tego powodu trzeba przytoczy¢ inng waznag deklaracje Caputo, w ktorej
stwierdzil, ze czgsto rozwaza mozliwos¢ kwalifikowania dekonstrukcji jako pewnej
wersji radykalnej hermeneutyki®. Caputo nie jest krytykiem Derridy, lecz tworczym
kontynuatorem jego filozofii, ktéry przez wielu komentatoréw jest zaliczany do grona

6

czotowych dekonstrukcjonistow®. Mozna wiec probowaé interpretowaé filozofie

8 Przeszkoda w dostrzezeniu afirmatywnego oblicza dekonstrukcji jest sam termin ,,dekonstrukcja”,
ktory nie niesie ze soba skojarzen z afirmacja czegokolwiek, a wregcz przeciwnie jest powszechnie
utozsamiany z procesem destrukcji. Podobnie niefortunnego wyboru dokonat Heidegger, ktorego
destrukcja/rozbidrka (Abbau, Destruction) nie kojarzy si¢ z zreinterpretowaniem dziejow metafizyki.
By¢ moze gdyby Derrida zamiast o dekonstrukcji pisat o radykalnej hermeneutyce, to tatwiej byloby
mu przekona¢ krytykow do tego, ze dekonstrukcja jest afirmatywna pracg mitosci.

8 Tenze, Love Among The Deconstructibles: A Response To Gregg Lambert [w:] ,,Journal for Cultural
and Religious Theory” Vol. 5 No. 2 (April 2004), s. 57.

8 Tenze, Abyssus Abyssum Invocat: a Response to Kerney, [w:] Mark Dooley (red.), Passion for the
Impossible... dz. cyt., s. 126.

8 Caputo, na$ladujgc pod tym wzgledem Derride, czesto wyktada swojg filozofie poprzez
komentowanie tekstow innych myslicieli, co prowadzi do trudno$ci z wyodrebnieniem jego wlasnego
stanowiska. Tak jak Saul Kripke filozofujac $ladami Wittgensteina zyskal miano Kripkensteina, tak
Caputo moglby uzyska¢ przydomek Capurridy. Z drugiej strony Caputo czgsto umieszcza w swoich
ksiazkach rozdzialy, ktore napisat skrywajac si¢ za literackimi pseudonimami, a ktore nastgpnie
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Caputo jako egzemplifikacje swoistej dekonstrukcjonistycznej hermeneutyki®’.
Przenoszac dekonstrukcje w nieco inny kontekst mozna dokona¢ jej przettumaczenia
na hermeneutyczny jezyk Caputo. Dekonstrukcja nie ma jednego imienia, a jednym z
jej wielu imion moze by¢ radykalna hermeneutyka, ktéra bylaby jednoczesnie jej
tworczym powtorzeniem.

Jednakze mozna spojrze¢ na stosunek dekonstrukcji do radykalnej hermeneutyki
w jeszcze inny sposob, dla ktorego inspiracja bedzie relacja différance i chory.
Radykalna hermeneutyka Caputo i Derridianska dekonstrukcja nie sg ze sobg tozsame,
ale sa uzupehiajacym si¢ blizniaczym rodzenstwem. Afirmatywne ,tak” dla
pluralizmu réznic jest suplementowane®® przez przywracajaca trud zycia przygodno$é
zycia pograzonego w nieustannym uptywie. To prowadzi do ukonstytuowania si¢
zrgbu postmodernistycznej praktyki interpretowania i rozumienia inaczej. Imi¢ tej

praktyki to dekonstrukcja, a jej nazwisko to radykalna hermeneutyka.

komentuje pod swoim wilasnym nazwiskiem, co podkresla nieustanng oscylacje jego radykalno-
hermeneutycznej mysli pomigdzy réznymi ideowymi perspektywami.

87 Geoffrey Bennington zdecydowanie sprzeciwit sie kojarzeniu dekonstrukcji z nawet najbardziej
radykalna hermeneutyka, gdyz jego zdaniem hermeneutyka jest zawsze nakierowana na ustanowienie
jakiej$ (chocby kruchej) jednosci znaczenia, a dekonstrukcja ma przyjmowac perspektywe, w Swietle
ktérej takiego jednego znaczenia nie ma. Zob. Thomas R. Flynn, Squaring the Hermeneutic Circle:
Caputo as Reader of Foucault, [w:] Mark Dooley, Passion for the Impossible... dz. cyt., s. 194.

8 Mozna rozwaza¢ dekonstrukcje bez odnoszenia sie do radykalnej hermeneutyki, ale jednoczesnie jest
ona jej waznym uzupehieniem.
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Rozdzial I11. Radykalno-hermeneutyczne spojrzenie na etyke

3.1. Etyka rozproszenia i Gelassenheit

Filozofia Caputo nie zamyka si¢ w waskiej dziedzinie teoretyzowania na temat
r6znych sposobdw radykalizowania hermeneutyki. Radykalny hermeneuta nie moze
poprzesta¢ na spotykaniu Innego poprzez odczytywanie pozostawionych przez niego
tekstow. To bezposrednia konfrontacja z realnos$cig cierpigcych ciat pchneta Caputo
do podjecia proby sformutowania analizy granic filozoficznej etyki uprawianej w
ramach radykalno-hermencutycznej sytuacji. To zaowocowato wielowymiarowg
refleksja na tematy zwigzane z etyka ponowoczesng oraz koncepcjami moralnego
zobowigzania i odpowiedzialno$ci pozbawionych metafizycznego ugruntowania.

Najwczesniejsze rozwazania z zakresu filozofii moralnosci przywiodty Caputo do
naszkicowania zarysow dwoch uzupehniajacych si¢ wzajemnie postmetafizycznych
koncepcji etycznych. Pierwsza z nich jest (przesigknigta ideami Derridianskiej
dekonstrukcji) etyka rozproszenia® (ethics of dissemination). W jej ramach dochodzi
do odrzucenia uniwersalistycznych wizji jednego wspolnego dobra lub etosu i
zwrdcenia si¢ ku rywalizacji roznorodnie definiowanych warto$ci. Owa rywalizacja
ma si¢ odbywaé¢ w ramach demokratycznej deliberacji opartej na zasadach fair play,
ktore maja zapewni¢ mozliwo$¢ proponowania wilasnych wizji dobrego Zzycia i
zapewnia¢ prawo do krytyki konkurencyjnych stanowisk. Naczelnym celem takiej
deliberacji ma by¢ wypracowanie takiej formuly spoteczno-politycznego wspodibycia,
ktora bedzie zapewnia¢ mozliwie jak najszerszg szans¢ na indywidualne definiowanie
wizji dobra i1 ich wyboru z posréd wielu dostgpnych opcji. To natomiast musi
prowadzi¢ do ustanowienia nowych instytucji spotecznych, politycznych,
biznesowych 1 religijnych, ktorych reguly funkcjonowania beda mozliwie jak
najmniej wykluczajace 1 sprzyjajace inkluzji nowych cztonkoéw. Takie instytucje nie
moga nigdy sta¢ si¢ skostniatymi molochami, ktorych drzwi i1 okna s3 pozamykane,
lecz maja by¢ w ciaglej gotowosci do potencjalnego reformowania, odnawiania i
uelastyczniania swoich struktur. Wlasnie w ten sposob demokratyczna agora i
elastyczne inkluzywne instytucje maja doprowadzi¢ do rozproszenia jednej wizji

wspodlnego dobra i rozplenienia wielosci konkurujacych ze sobg wartos$ci.

1 John D. Caputo, Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 257-264.
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Dla Caputo z przeswiadczenia o konieczno$ci cigglego zmagania si¢ z
dynamizmem 1 przygodnoscia radykalno-hermeneutycznego flux  wynika
niemozliwos¢ uzyskania uprzywilejowanego wejrzenia w istote rzeczy. Wszyscy
tkwigcy w stanie kruchosci egzystencji 1 niepewnos$ci naszej wiedzy tworzg wspdlnote
Smiertelnych, ktéorych taczy wspoOlny los zanurzenia w cigglym uplywie i
niestabilno$ci §wiata naszego zycia oraz wspolna bojazn wobec podejmowania
kluczowych dla zycia decyzji, dla ktéorych nie mozna podda¢ niepodwazalnego
ugruntowania. Sgren Kierkegaard zwykt nazywac jednostki tkwigce w takiej sytuacji
mianem ,,biednych egzystujacych indywiduow”, ktoére reagowaty bojaznig i drzeniem
na zalamanie si¢ obietnic zapewnienia metafizycznego bezpieczenstwa dawanego
przez wielkie systemy filozoficzne.

Tak postrzegane indywiduum za swoje dwie naczelne cnoty obiera pokorg i
wspoltczucie?. Pokora wynika z przyjecia za punkt wyijscia Sokratejskiej ignorancii,
owego pami¢tnego ,,wiem, ze nic nie wiem”, ktore staje si¢ hamulcem bezpieczenstwa
chronigcym nas przed absolutyzacja naszych moralnych osagdéw. Natomiast
wspoOtczucie ma z jednej strony oznacza¢ wspolprzezywanie wspolnego trudu
zmagania si¢ z przygodnoscia flux, a z drugiej strony oznacza wspotodczuwanie lub
solidaryzowanie si¢ z cierpieniem innych i wynikajaca z tego gotowos¢ do udzielenia
pomocy przynoszacej ulge w bolu. Caputo podkresla, ze wspdlczucie nie moze by¢
mylone z lito$cig. Wspotczucie jest cnotg pielegnowang przez ludzi rownych sobie, a
litosciwos¢ jest arystokratyczng cechg uprzywilejowanych, ktorzy znajduja si¢ wyzej
w réznorodnych strukturach hierarchicznych danego spoteczenstwa. Poza tym litosé¢
okazuja nadludzie Nietzschego, ktorzy jako nieliczni mimo pelnej $wiadomosci
wzgledno$ci wyznawanych prawd 1 warto$ci sa3 w stanie zy¢ ,tak jakby”
przystugiwalo im obiektywne i uniwersalne obowigzywanie. Tylko oni nie potrzebuja
szlachetnego ktamstwa, ktore pozwolitloby im przetrwa¢ $miertelng prawde (Caputo
nazywa j3 zimng prawdg) o nieistnieniu Prawdy. Nadludzie potrafig poskromi¢ lek
zwigzany z usytuowaniem ludzkiej egzystencji w radykalno-hermeneutycznym flux,
co zdaniem Nietzschego predestynuje ich do zajecia uprzywilejowanej pozycji W
hierarchii spotecznej. Caputo pod tym wzglgdem zdecydowanie staje w obronie
chrzescijanskiego egalitaryzmu 1 powszechnego wspotczucia dla wszystkich

cierpigcych 1 wotajacych o pomoc, ktorych Nietzsche w wykluczajacy sposob okresla

2 Tamze, s. 259.
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mianem niewolnikdw. Zadaniem etyki rozproszenia jest takze dekonstuowanie tego
typu hierarchicznych struktur, ktére marginalizujg pewne grupy spoteczne.

Pozostaje jeszcze wspomnie¢ o kwestii tradycji. Czy takze jej powinno dosiggnac
radykalne ostrze etyki rozproszenia? Przed zaprezentowaniem stanowiska samego
Caputo nalezy wpierw wyjs¢ od podania dwoch alternatywnych drog obchodzenia si¢
z tradycja®. Pierwsze stanowisko (mniej lub bardziej konserwatywne) postrzega
tradycje jako wytwor madrosci minionych wiekdéw i postuluje, by jej kluczowe
elementy przekazywa¢ w niezmienionym stanie nowym pokoleniom. Zliberalizowang
wersje tego stanowiska glosit Gadamer?, ktory przyjmowat, ze jestesmy ,,zagadywani”
przez tradycje przeszioSci i naszym zadaniem jest dokonanie jej aktualizacji i
tworczego przeniesienia we wspotczesne nam czasy. Skrajnie inne podejscie do
tradycji reprezentowat Michel Foucault, ktory postrzegal tradycje jako wytwor
opresyjnej wladzy, ktéra wykluczata z kultywowanych przez siebie tradycji wszelkie
marginalne lub niezgodne z jej ortodoksja poglady. Tradycja, podobnie jak historia,
jest pisana 1 kultywowana przez zwycigzcow, ktorzy przy pomocy swojej
hegemoniczne] sity zrepresjonowali wszelkie alternatywne praktyki kulturowe,
polityczne lub religijne. Mamy wigec do czynienia z klasycznym binarnym
przeciwstawieniem tradycji postrzeganej z nostalgia jako bezcenng skarbnice
minionej madro$ci oraz tradycji rozumianej jako narzedzie wykluczania, ktorym
postuguje sie¢ panujaca wiadza.

Natomiast radykalno-hermeneutyczne stanowisko wobec tradycji bedzie sie¢
starato wykroczy¢ poza takg binarng opozycje. Celem etyki rozproszenia nie powinno
by¢ totalne =zanegowanie dominujacej tradycji, lecz jedynie pozbawienie
przynaleznego jej uprzywilejowanego statusu. To ma doprowadzi¢ do ukazania, Ze nie
mozna mowi¢ o jednej tradycji, lecz jedynie o wielu roznorodnych tradycjach.
Zadaniem etyki rozproszenia bedzie w takim przypadku przyczynienie si¢ do
uformowania takiej egalitarnej sfery publicznej, w ktorej bedzie moglo rozkwitaé
mozliwie wiele bukietow kwiatow uformowanych przez réznorodne tradycje.

Druga, proponowang przez Caputo, postmetafizyczng koncepcja etyczng jest etyka

Gelassenheit®. Przytoczony niemiecki termin Gelassenheit® pojawit  sic w

3 Tamze, s. 263.

4 Pawel Dybel, Granice rozumienia i interpretacji. O hermeneutyce Hansa-Georga Gadamera,
Universitas, Krakéw 2004, s. 300.

5 John D. Caputo, Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 264-267.
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mistycznych traktatach Mistrza Eckharta, a nastgpnie powrdcit w poznej filozofii
Heideggera. W mistycyzmie Eckharta Gelassenheit jest zwigzane z wyzbywaniem si¢
naszych ludzkich wyobrazen o Bogu’, z pozwoleniem Bogu by¢ takim jakim jest oraz
z kochaniem Boga jedynie dla niego samego. Caty mistyczny proces opisywany przez
niemieckiego teologa ma swoje dwie glowne fazy®. W pierwszej negatywnej fazie
dusza uwalnia si¢ od pragnien, od swojego wlasnego chcenia oraz od §wiata, ktérym
jest otaczana. To sprawia, ze dusza znajduje si¢ w stanie odosobnienia (detachment),
ktory z kolei prowadzi do przyjgcia postawy ascezy wewnagtrz§wiatowej. Ten typ
ascezy charakteryzuje si¢ aktywnym uczestniczeniem w codziennym zyciu, ale nie
przywigzywaniem si¢ do niego, tak by nie mogto ono przestoni¢ Boga. Dodatkowo
dusza, ktéra znajduje si¢ w stanie doskonatego odosobnienia wyrzeka si¢ swojej
wiasnej woli. Nie chodzi tu o pragnienie realizowania tylko woli Boga, ani o chcenie
niechcenia, lecz bardziej radykalny stan bezwolnosci (willlessness), nie przejawiania
jakiegokolwiek chcenia. Natomiast druga pozytywna faza mistycznej drogi Eckharta
zwigzana jest z otwarciem si¢ na pelng obecno$¢ Boga w nas samych oraz na
pozwoleniu Bogu by¢ Bogiem. W tej ostatniej fazie dusza nie kocha juz Boga dlatego,
ze moze to jej przynies¢ korzysci w postaci wiecznego szczgscia W niebie, lecz kocha
Boga tak, jak zycie, ze wzglgdu na niego samego. Mituje Boga nie pytajac, dlaczego.
Na swoj sposdb do koncepcji Gelassenheit zaczerpnietej od Eckharta nawigzywat
w swojej poznej filozofii Heidegger®. Takze w tym przypadku mozemy moéwié¢ o
dwoch etapach zawracania si¢ Dasein ku Byciu. W pierwszej, negatywnej fazie
Dasein uwalnia si¢ od transcendentalno-horyzontalnego myslenia oraz od troszczenia
si¢ 0 byty. Oznacza to takze zrezygnowanie z woli chcenia, gdyz samo chcenie,
zdaniem Heideggera, takze przynalezy do rozumianego w szerszym sensie myslenia
reprezentacyjnego. Natomiast w drugiej fazie pozytywnej dochodzi do otwarcia si¢
Dasein na samo Bycie. Jest to otwarcie pozwalajgce Byciu by¢ i manifestowac si¢ w
swojej nieskrytosci. Dzigki takiemu otwarciu si¢ Dasein, takze rzeczy, ktére do tej
pory byly wtlaczane w roézne ramy pojeciowe transcendentalno-horyzontalnego

myslenia, mogg teraz manifestowac si¢ takimi jakimi sa, jako rzeczy same.

6 Caputo tlumaczy ten termin na dwa sposoby. Po pierwsze jako letting-be (pozwolenie byé), a po
drugie jaki realesement (uwolnienie).

" Caputo interpretuje zagadkowej stwierdzenie Eckharta: ,,Modle si¢ do Boga, by mnie od Boga
uwolnit”, jako wezwanie do przekroczenia pojeciowego ujmowania Boga w kategoriach scholastycznej
metafizyki.

8 Tenze, The Mystical Element in..., dz. cyt., s. 119.

9 Tamze, 173-183.
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Caputo krytykujac Heideggera zarzuca mu, ze jego myslenie otwierato si¢ i
pozwalalo by¢ mostom, plugom lub mtotkom, ale nie zwracalo si¢ ku innym jako
$miertelnym. Dlatego Caputo w swojej filozofii postuluje, by umiesci¢ Gelassenheit
Eckharta i Heideggera w etycznym kontekscie. Etyka Gelassenheit zwraca si¢ wiec ku
niezglebionej tajemnicy Innego, ktory jest przeciwlegltym brzegiem, do ktérego nie
mozemy nigdy ostatecznie dotrze¢. W relacji z Innym nalezy wyzby¢ si¢ pragnienia
udomowienia lub spacyfikowania jego odmienno$ci. Trzeba uwolni¢ si¢ od chcenia
sprowadzenia jego innosci do naszej tozsamosci. Tym samym musi nastgpi¢ $Smiale
otwarcie si¢ na Innego 1 pozwolenie mu by¢ takim, jakim jest w pelni jego
odmiennosci®®.

Podsumowujac swoje rozwazania nad etyka rozproszenia i Gelassenheit Caputo
stwierdzil, ze ich najwazniejsze postulaty strescit w swojej krotkiej 1 pamietnej
maksymie $w. Augustyn z Hippony, ktory stwierdzit: ,,Dilige, et quod vis fac”
(Kochaj, 1 r6b co cheesz). ,,Kochaj” oznacza otwieranie si¢ na Innego i pozwalanie mu
by¢ takim, jakim jest. Natomiast ,,r6b co chcesz” odnosi si¢ do afirmowania
réznorodnych wizji dobrego zycia. W ten sposob Caputo dokonal reinterpretacji
antycznej  filozofii  chrze$cijanskiej w  kategoriach  wspodlczesnej mysli

postmodernistycznejtl.

3.2. Koniec etyKki i poetyka zobowigzania

Juz u zarania zachodniej filozofii Arystoteles przestrzegat, ze ci, ktorzy pragna 1
poszukuja precyzji muszg odda¢ si¢ studiowaniu matematyki i geometrii, gdyz w
etyce jej nie znajdg. Etyka bowiem musi zajmowac si¢ wyjatkowymi sytuacjami z
ludzkiego zycia, ktére opieraja si¢ adekwatnemu opisaniu ich w kategoriach
jakichkolwiek uniwersalnych regut. Caputo w ksiazce Against Ethics?, wychodzac od
przytoczonego pogladu Arystotelesa, podjat si¢ proby zarysowania granic etyki
uprawianej w ramach radykalno-hermeneutycznej sytuacji. Amerykanski radykalny
hermeneuta utozsamia etyke (ktorej si¢ sprzeciwia) z uniwersalnym systemem regut

wlasciwego postgpowania oraz z metafizycznym postulatem uczynienia z etyki

10 Caputo nie zapomina jednakze podkresli¢, Ze takie ufne otwarcie si¢ na Innego zawsze bedzie sig
wigza¢ z pewnym ryzykiem. Nigdy nie mozemy mie¢ pewnosci, czy Inny, ktory przychodzi do nas,
przychodzi jako przyjaciel czy tez wrog.

11 Tenze, Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 267.

12 Jego najwazniejszym dziele z zakresu filozoficznej refleksji nad etyka.
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pewnej wiedzy o charakterze episteme!®. Tak rozumiana etyka ma za zadanie
dostarcza¢ przewodniki etyczne, ktorych ogdélne schematy dzialania miatyby stuzy¢ za
uniwersalne wzory postepowania w roznych sytuacjach!®. Dla Caputo koniec takiej
etyki nie oznacza triumfu nihilistycznego immoralizmu, ani biernego przyzwolenia na
zdawanie cierpienia. Koniec etyki, w uj¢ciu Caputo, ma by¢ raczej podobny do
»smierci Boga” znanej z pism Nietzschego lub konca metafizyki, ktory nie oznacza
przeciez kresu filozofiil®. Koniec pewnego paradygmatycznego sposobu ujmowania
etyki ma by¢ szansg do przemyslenia kwestii zwigzanych z etyka na inny sposéb,
ktory bedzie stanowi¢ nowe otwarcie na mozliwo$¢ zaproponowania ponowoczesnej
refleksji nad tematami filozofii praktycznej*®.

Zadaniem jakie postawit sobie Caputo jest zaprezentowanie koncepcji moéwiacej o
moralnym zobowigzaniu bez etyki. Zobowigzanie nie potrzebuje etyki i nie czeka na
jej pouczajace traktaty. Jeszcze zanim greccy filozofowie zaprezentowali swoje
systemy etyczne, to moralne zobowigzanie bylo juz tematem wielkich greckich
tragedii. To poeci przed mito$nikami madrosci i poszukiwaczami wiedzy byli glosem
sprzeciwu wobec zadawanego cierpienia i czynionej niesprawiedliwosci. Filozofowie
sa jedynie spdznionymi obserwatorami sytuacji konfliktow roéznych osadow
moralnych, ktérzy post factum dopisuja do nich swoje uczone komentarze. Wtasnie z
tego powodu Caputo okresla siebie mianem skromnego skryby 1 poety zobowigzania,

dla ktérego mottem przewodnim sg stowa Johannesa de Silentio:

Piszacy niniejsze wcale nie jest filozofem, nie rozumie systemu, o ile
istnigje takowy, o ile jest juz gotdw (...) Piszacy niniejsze nie jest ani

troche filozofem; jest on poetice et eleganter pisarzem amatorem, ktory

13 Por. Christopher B. Simpson, Religion, Metaphysics and the Postmodern: William Desmond and
John D. Caputo, Indiana University Press, Bloomington 2009, s. 13-14.

14 John D. Caputo, Reason, History, and a Little Madness. Toward an Ethics of the Kingdom, [w:]
Richard Kerney, Mark Dooley (red.), Questioning Ethics. The Contemporary Debate in Philosophy,
Routledge, London 2002, s. 84.

15 Tenze, More Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 174.

18 Czy to oznacza, ze Caputo zrezygnowal z omawianych wczesniej etyk rozproszenia i Gelassenheit?
Zdecydowanie nie, gdyz obie przytoczone etyki stanowia przyklady postmetafizycznej refleksji z
zakresu filozofii praktycznej. Caputo od czasu opublikowania Against Ethics zrezygnowal z
postugiwania si¢ terminem ,.etyka”, ale wszystkie podstawowe watki zawarte w koncepcjach etyki
rozproszenia i Gelassenheit zostaly przez niego zachowane i wykorzystane w ramach jego refleksji nad
ponowoczesnym filozofowaniem o etyce.
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nie uktada systemdéw ani nawet szkicow systemow; hie zapisuje si¢ do

systemu ani nie dopisuje si¢ do niego?’.

Caputo przyjmuje role poetyckiego wolnego strzelca, ktory zbiera $wiadectwa o
bohaterach, ktérzy odpowiedzieli na wezwanie zobowigzania oraz uwiecznia ich
czyny w postaci liryczno-filozoficznych rozpraw!®, Owe rozprawy nie maja by¢
przepeklione specjalistycznym slownictwem analitycznych filozoféw, ani zargonem
zrodlowej etyki Heideggera, lecz majg byé przesigkniete poetyka zobowigzania®®,
ktorej zadaniem bedzie podkreslanie osobliwosci sytuacji konfliktéw roéznych
moralnych osagdow, w ktérych przychodzi nam uczestniczy¢. Takie odwotanie si¢ do
bardziej lirycznej formy, zamiast $cistego analitycznego wywodu, ma dla Caputo dwa
uzasadnienia®.

W pierwszej kolejnosci taki liryczno-filozoficzny dyskurs poetyki zobowigzania
ma zapobiec zdryfowaniu w Kkierunku utworzenia kolejnego uniwersalnego
przewodnika etycznego, ktory podajac schematy postgpowania w roznych sytuacjach
ostabialby nasza zdolno$¢ do krytycznego mys$lenia i oceniania kazdego konfliktu
réznych racji poprzez pryzmat wyjatkowego dla niego kontekstu. Pisarstwo
odwotlujace si¢ do poetyki zobowigzania ma by¢ wyrazem sprzeciwu wobec
konkretnej niesprawiedliwo$ci, realnych aktéw przemocy lub przypadkow
zobojg¢tnienia na cierpienia innych. Nie chodzi o to by filozofia praktyczna totalnie
zanegowala swoje uczone i analityczne traktaty o etyce, lecz o przekonywanie, ze
samo intelektualne badanie zagadnien takich jak sprawiedliwos¢ lub dobro 1 zto, nie
wystarczy by uczyni¢ praktyke zycia codziennego bardziej wrazliwg 1 skora do
przeciwstawiania sie niesprawiedliwosci, przemocy i cierpieniu?.

Dlatego drugim uzasadnieniem dla postugiwania si¢ poetyka zobowigzania jest
pragnienie odwotywania si¢ nie tylko do porzadku rozumu, lecz takze do poruszen

serca. Taka niepozbawiona emocjonalnosci retoryka ma wywrze¢ presje na

17 Sgren Kierkegaard, Bojazn i drienie, thum. J. Iwaszkiewicz, Panstwowe Wydawnictwo Naukowe,
Warszawa 1982, s. 6.

18 W Against Ethics Caputo umiescit 7 takich rozpraw napisanych pod nastepujacymi pseudonimami:
Felix Sineculpa, Johanna de Silentio, Magdalena de la Cruz, Rebecca Morgenstern.

19 John D. Caputo, Against Ethics..., dz. cyt., s. 20-21.

20 Merold Westphal, Postmodernism and Ethics: The Case of Caputo, [w:] Mark Dooley (red.), A
Passion for the Impossible..., dz. cyt., s. 167.

2L Jaki realny wptyw na ksztatltowanie si¢ moralnego kregostupa mlodego pokolenia moze wywrze¢
uczony traktat Barucha Spinozy o etyce wyktadanej metodg geometryczng? Czy pod tym wzglgdem
moze on si¢ rownac ze stowami Jezusa, by ,,ten kto jest bez grzechu pierwszy rzucit kamieniem” lub z
przepelionymi emocjami wersami Zbigniewa Herberta z Przestania Pana Cogito?

64



odbiorcach, ktorzy nie mogg zwleka¢ z odpowiedzig na wezwanie zobowigzania do
przerwania spirali przemocy i niesprawiedliwosci.

W tym miejscu trzeba postawi¢ kolejne wazne pytanie. Jesli radykalno-
hermeneutyczne filozofowanie Caputo podejmuje temat moralnego zobowigzania, to
do czego konkretnie jestesmy zobowigzani?? Po pierwsze, jesteémy zobowiazani do
przeciwstawiania si¢ przemocy, ktora moze przyjmowac réoznorodne formy. Moze to
by¢ oczywista przemoc fizyczna, ale takze przemoc strukturalna (wykluczajace
instytucje) lub symboliczna (zwigzana np. Z jezykiem dyskursOw mowy nienawisci).
Po drugie, jesteémy zobowigzani do pomnazania réznic i przeciwdziatania probom ich
niwelowania. Jednakze zdecydowanie najczes$ciej przytaczanym przez Caputo
przyktadem zobowigzania jest zobowigzanie do troski i udzielania pomocy cierpigcym
ciatom.

Natomiast co do samego zobowigzania, to Caputo stwierdza, ze zobowigzanie jest
czym$, co si¢ nam przydarza. Tak po prostu, zrazu i zwykle jestesmy juz
konfrontowani z wezwaniem zobowigzania. Caputo zaczyna wiec refleksje nad
zobowigzaniem w duchu hermeneutycznym, czyli tu gdzie si¢ znajduje, posrodku
zycia codziennego, w ktorym zobowigzanie si¢ wydarza. Nie jesteSmy autorami
zobowigzania, bowiem ono przychodzi z zewnatrz, nawiedza nas i nie pozwala siebie

zignorowac. Jest skandalem dla autonomii naszego Ja.

Stwierdzi¢, ze zobowiazania si¢ przydarzaja, to oznajmi¢, ze zobowigzanie
nie jest czyms$, o co si¢ prositem, ani czym$ co wynegocjowatem, lecz
raczej czyms$, co mi si¢ przydarza. Zobowigzanie nie pyta o moja zgode.
Zobowigzanie nie jest niczym kontrakt, ktory podpisalem po
przestudiowaniu go uwaznie i skonsultowaniu z prawnikiem. Nie jest

czym§ na czego bycia cze$cig sie zgodzitem. Peta mnie?,

Zobowigzanie nie jest takze podobne do powinnosci, gdyz ta ogranicza si¢ do
pewnego minimum, ktére powinienem wykonaé¢?*. Natomiast zobowiazaniem rzadzi
logika ekscesu, ktéra pcha ku czynieniu tego, czego si¢ od nikogo nie wymaga.
Wzorem dla takiego ekscesu zobowigzania bg¢dzie ewangeliczne nauczanie Jezusa

stwierdzajacego, iz nie wystarczy tylko przestrzega¢ Prawa (nie kras¢, nie zabijac

22 Tamze, 163.
2 John D. Caputo, Against Ethics...., dz. cyt., s. 7.
24 Tenze, More Radical Hermeneutics. .., dz. cyt., s. 184-185.
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itp.), lecz nalezy jeszcze praktykowacé hojne czyny milosierdzia i ofiarowywac innym
dar z wlasnego zycia.

Zobowigzanie dochodzi z glebi Innego®. Najbardziej przemozne wezwanie
zobowigzania dochodzi z oblicza cierpigcego ciata, ktére wyniszcza choroba lub
tortury. Ciato Innego nie jest zrodlem zobowiazania w sensie metafizycznym?®. Ciato
nie wytwarza zobowigzania, nie jest jego przyczyna sprawczg. Ciato jest raczej
miejscem lub sceng, na ktérej zobowigzanie si¢ manifestuje.

Amerykanski hermeneuta wprowadza bardzo wazne dla jego poetyki
zobowigzania rozréznienie na cialo rozumiane jako flesh i body?’. Ciato jako body jest
zdrowym organizmem, zdolnym do dziatania i emanujagcym przejawami zycia. Ideat
tak postrzeganego ciala urzeczywistnia stynna rzezba Michata Aniofa, ktora
przedstawia atletycznego, silnego i pelnego wigoru Dawida. Takie cialo nie jest
miejscem manifestacji zobowigzania, lecz jego adresatem, ktdry ma na nie

pozytywnie odpowiedzie¢?®.

To wiasnie cialo jako body ma si¢ pochyli¢ nad
cierpigcymi cialami i przynies¢ im cho¢by namiastkg ukojenia bolu. Natomiast ciato
rozumiane jako flesh jest organizmem konsumowanym przez najbardziej
wyniszczajace choroby, torturowanym w miejscach kazni 1 wydzielajgcym ohydny
odér. To wihasnie ono jest jednym z miejsc, w ktorym zobowigzanie si¢ manifestuje
wzywajac do podjecia interwencji przerywajacej spirale cierpienia. Przykladem
takiego ciata bedzie poranione i umeczone katorga ciato Jezusa przedstawione w
filmie Pasja?°.

Ciato, ktore jest aktywnym body moze w kazdej chwili przeistoczy¢ sie¢ w
pasywne flesh, ktore eksponuje si¢, zaznacza swojg obecnos¢, przypomina nam si¢ w
tych momentach zycia, w ktorych dotad zdrowy organizm przestaje sprawnie

funkcjonowac. Przypominamy sobie o ptucach, gdy zaczynamy si¢ dusi¢ lub o sercu,

gdy doznajemy zawalu. To natychmiast przywotuje skojarzenia z Heideggerowski

% Caputo postuluje by kategorie Innego rozszerzy¢ na zwierzeta, organizmy roslinne oraz takze na
planete jako pewna holistyczna cato$¢ Natury.

% Radykalni hermeneuci nie wiedza co jest zrodlem zobowigzania (Bég, Bycie, Rozum, Natura) i skad
doktadnie ono pochodzi. Zobowigzanie si¢ przydarza i z hermeneutycznej perspektywy jest to
najwazniejszy fakt, ktory stanowi punkt wyjscia dla podejmowanych dziatan. Pytania o zrdédia
zobowigzania zadaja sobie metafizycy, a nie radykalni hermeneuci. Zob. tenze, Against Ethics...., dz.
cyt., s. 7.

2" Tamze, s. 194-196.

28 Tenze, Infestations: The Religion of the Death of God and Scott's Ascetic Ideal, [w:] ,,Research in
Phenomenology” 25 (1995), s. 265

2 Dzieto Mela Gibsona spotkalo si¢ z odrzuceniem ze strony niektorych krytykéw filmowych, ktorzy
widzieli w tym filmie jedynie brutalne eksponowanie ludzkiego migsa. To wlasnie ciatem
sprowadzonym do wulgarnego, biologicznego wymiaru migsistosci najbardziej interesuje si¢ Caputo.
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spojrzeniem na poreczne narzedzia®

. Takie sprawnie funkcjonujgce narzedzie (np.
zegarek na rgce) zostaje w petni wintegrowane w codzienno$¢ naszego bycia-Ww-
$wiecie 1 nie narzuca nam on0 swojej w nim obecnosci. Narzgdzie eksponuje w
sposOb wyrazny swoja obecnos¢ dopiero w momencie, gdy jest zepsute. Doktadnie w
ten sam sposOb o swoim istnieniu przypominajg niesprawne narzady naszych
chorujacych ciat.

Cho¢ Caputo podkresla, ze cierpigce, niesprawne lub wrecz martwe ciata
sprawiaja, ze konfrontujemy si¢ z wezwaniem zobowigzania, to jednak nic nie moze
zapobiec temu, by owe ciala jednoczes$nie nie prowokowaly gniewu, nienawisci i
pogardy. Obecno$¢ osoby 2z niepelnosprawnoscia moze wzbudza¢ moralne
zobowigzanie do udzielenia jej pomocy, ale jej stabo$¢ moze jednoczesnie
prowokowac¢ uczucia pogardy, ktore prowadza do wyszydzania i gngbienia osob z
niesprawnymi ciatami. Widok zmasakrowanych cial moze wzbudza¢ poczucie
zobowigzania do ich nalezytego pochowania, ale nawet martwe cialo moze nadal
wzbudzaé¢ nienawis¢ i sta¢ si¢ celem brutalnych atakéw. Przyktadow takiej wrogosci
wobec martwego ciala mozemy doszuka¢ si¢ w roznych kulturach 1 epokach
historycznych. Taka nienawi$§¢ widzimy w postepowaniu Achillesa, ktory targat
wzdhuiz muréw Troi cialo Hektora. Podobny los spotkal amerykanskich pilotow,
ktorych helikopter Black Hawk zostal zestrzelony w Somalii podczas walk w stolicy
kraju Mogadiszu. Analogiczng wrogo$¢ wobec ciata mozna byto zaobserwowac takze
we wrzesniu 2012 roku, w ktoérym to cialo zamordowanego ambasadora USA byto
bezczeszczone przez libijskich islamistow na ulicach Bengazi. Nienawis¢ wobec ciata
w pewnych przypadkach moze stanowi¢ probe zaghuszenia dochodzacego z jego
strony moralnego zobowigzania. Zniszczenie, ukrycie lub ztoZzenie w anonimowym i
zbiorowym grobie ma na celu zagluszenie wezwania owego zobowigzania do
zaprzestania przemocy=>L.

Caputo dokonujac napigtnowania oprawcoOw ciala, jednocze$nie wskazuje na

szlachetne przyklady kobiecych bohaterek, ktore odpowiadajac na zobowigzanie

30" Sprawne cialo wytwarza mtotek projektujac go w taki sposob, by byt dopasowany do jego dloni. W
ten sposob miotek staje si¢ porecznym narzgdziem. Okaleczone ciato, ktére nie posiada rak, potrafi
sprawnie postugiwa¢ si¢ narzedziami, ktore z jego perspektywy sa absolutnie niefunkcjonalne, bo nie
sa dopasowane do stop lub ust.

31 Jednakze nawet ciato, ktore zostalo usuniete z pola widzenia ludzkich oczu, moze powréci¢ jako
widmo nawiedzajace swoich oprawcow, co podkreslal Edgar Allan Poe w swojej Zgladzie domu
Usheréw. Zob. Edgar Allan Poe, Wybér opowiadan, thum. S. Studniarz, Swiat Ksigzki, Warszawa
2009, s. 38-58.
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dobiegajace z otchtani zgtadzonego ciala, zostaly jego opiekunczymi strazniczkami®?,
Pierwsza strazniczka ciata rzuconego na pozarcie zwierzetom byla Antygona®, ktéra
pilnowata zmasakrowanych zwlok swojego brata Polinejkesa. Antygona nie
wypowiadata wojny, lecz troszczyta si¢ o jej ofiary. Nie ranita ciat, lecz chciata je
pochowa¢. To wlasnie z tych powodow zostata skazana na pogrzebanie zywcem, za
sprzeciwianie sie prawu polis. Zydowskimi odpowiedniczkami Antygony sg
nowotestamentowe kobiety, ktore towarzyszyly Jezusowi podczas jego kazni i
przybyly do grobu, by pielggnowaé ztozone w nim ciato. Ich modlitwa byt lament,
ktory nie pozwalal zapomnie¢ o cierpieniu zadanym ciatu. Caputo parafrazujgc stowa
Nietzschego z Poza dobrem i zlem®* pyta: ,,czy zobowigzanie jest kobieta?”. Jesli tak,
to jest zydogrecka kobieta, ktdra jest strazniczka ciata i towarzyszka jego cierpienia.
Cztowiek, ktory staje si¢ cialem zanurzonym w ogromie cierpienia, uzyskuje
absolutng pewnos¢ co do realnosci swojego bolu. Mie¢ bol, to mie¢ pewnos¢. Tu nie
ma miejsca na sceptycyzm i watpliwosci. Jednakze pewnos¢ bolu przystuguje jedynie
mojemu subiektywnemu doswiadczaniu jego intensywnosci. M6j bol spoczywa w
krypcie mojego ciata, dlatego jego realno$¢ lub intensywno$¢ moze wzbudzaé
watpliwosci osob trzecich, ktérym nie moze przystugiwaé bezposredni wglad w
intymne do$wiadczenie mojej cielesnosci. Niewiara innych w realno$¢ mojego bolu
moze wplywaé na zwigkszenie si¢ jego intensywnos$ci, co wskazuje na potrzebe
zachowania przez osoby wchodzace w kontakt z cierpigcymi ciatami nalezytej
wrazliwosci, solidarnosci i1 zaufania poktadanego w stowach wyrazajacych cierpienie.
To wlasnie wyrazanie naszego bolu przy pomocy jezyka okazuje si¢ bardzo
trudnym zadaniem. Jak bowiem przyodzia¢ w slowa nasz subiektywnie odczuwany
bl i tym samym uczyni¢ go intersubiektywnie komunikowalnym? Bol jest jednym z
tych aspektow ludzkiego Zycia, ktory stawia jezykowi potezny opor. Elaine Scarry w
swoim studium nad ciatem doznajacym bdlu powotata si¢ na stowa Virginii Wolf,

ktora stwierdzita, ze jezyk angielski potrafi opisa¢ egzystencjalne rozterki Hamleta

32 John D. Caputo, Against Ethics..., dz. cyt., s. 170-174.

3 Takze Andrzej Horubata w swoich publikacjach z zakresu krytyki teatralnej przywolal postaé
Antygony w odniesieniu do os6b domagajacych si¢ prawdy o losie ciat ofiar katastrofy w Smolensku
oraz wszystkich tych, ktorzy z uporem poszukuja ukrytych w zbiorowych grobach ciat ofiar
komunistycznego rezimu PRL. Zob. Andrzej Horubata, Upokorzenia teatralne, [w:] ,,Uwazam Rze”
40(87), s. 48-50.

3 Fryderyk Nietzsche, Poza dobrem i ztem: Preludium do filozofii przysztosci, thum. P. Pienigzek,
Wydawnictwo Zielona Sowa, Krakéw 2005, s. 5.
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lub traumatycznos$¢ tragedii Kroéla Leara, ale nie potrafi jednak znalez¢ stow, by
wyrazi¢ do§wiadczenie fizycznego bélu glowy®.

Najoczywistszym sposobem ekspresji silnego bolu fizycznego jest przerazliwy
krzyk. Jednakze okropny krzyk wydobywajacy si¢ z glebi cierpigcego ciata nie jest
jeszcze probg wyrazenia bolu na poziomie jezykowym. Krzyk jest raczej blizszy
zwierzgcemu sposobowi ekspresji odczué. Mozemy przenies¢ krzyk w sfere jezykowa
poprzez dokonanie proby jego zapisania. Dobrym punktem odniesienia mogg by¢
powiesci graficzne lub popularne komiksy, ktorych autorzy starajg si¢ wyrazi¢ krzyk
pochwycony w statycznosci graficznych znakéw. Oto zaledwie kilka takich prob
zapisania krzyku cierpienia: AH!, AHHHHHHHH!, AAAACCHH!, UNNH!,
HNNGHH!, EEEIIIGGHHH!.

Na przytoczonych powyzej przyktadach wida¢ wyraznie, jak bardzo jezyk jest
nieporadny w swoich podejsciach do ekspresji bolu. Jednakze fizyczny bol nie tylko
stawia opor jezykowi, lecz moze by¢ wrecz czynnikiem, ktory dokonuje destrukcji
jezyka. Potworny bol doznawany przez torturowanego czlowieka sprawia, ze taka
osoba cofa si¢ do stanu pre-jezykowej egzystencji. Gdy wyniszczone cialo nie moze
juz uzywac stow, to jedynym sposobem ekspresji wewnetrznych przezy¢ pozostaje
wydobywanie z siebie odgltoséw jekoéw, charczenia lub rzgzenia. W ten sposob bol
niszczy mozliwos¢ jezykowej ekspresji 1 komunikac;ji.

Ofiarg bolu pada nie tylko jezyk, ale takze Swiat, w ktérym Zyjemy, a ktory traci
dla nas wszelkie znaczenie. Swiat torturowanej osoby ulega radykalnemu zawezeniu.
Na poczatku katorgi §wiat osoby poddawanej torturom konczy si¢ na $cianach miejsca
kazni. Wraz z intensyfikacja doznawanego bolu zerwaniu ulegajg wszelkie wiezi
taczace osobe torturowang ze S$wiatem. Doswiadczajac ogromnego cierpienia
zapadamy sie¢ w siebie, a nasze zmysty i umyst koncentrujg si¢ wytacznie na bolu. W
ten sposOb $wiat zewnetrzny ulega destrukcji 1 przestaje si¢ liczy¢.

Nieco inaczej na kwesti¢ przerazliwego bolu spogladal Leszek Kotakowski®,
ktory wskazywatl, ze poprzez bol fizyczny manifestuje si¢ réznica migdzy nami i
naszymi cialami, ktorymi nagle przestajemy witada¢. W takich przypadkach skrajny
bol fizyczny ujawnia przed nami potencjalng obco$¢ naszej fizjologicznej natury.

Zwalczajac bol staramy si¢ przywrdci¢ jednos¢ naszej jazni i cielesnosci. Tym samym

3 Elanie Scarry, The Body in Pain. The Making and Unmaking of the World, Oxford University Press,
New York 1985, s. 4.
3 Leszek Kotakowski, Obecnosé mitu, Proszyhska i S-ka, Warszawa 2005, s. 106-107.
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przezwyci¢zenie bolu otwiera droge ku powrotowi i ponownemu pojednaniu z naszg
cielesnos$cig.

Pomimo licznych trudno$ci z wyrazaniem bolu poprzez medium jezyka, nie
mozna porzuci¢ prob ich przezwyci¢zenia, ktore moga by¢é motywowane
przynajmniej dwoma waznymi powodami®’. Pierwszy zwiazany jest z moralnym
zobowigzaniem do $wiadczenia o losie przesladowanych osob. Te ofiary, ktore
doznawaly tortur i odczuwajg w sobie palaca potrzebe §wiadczenia o ogromie zla,
ktore je dotkngto, muszg szturmowac granice jezyka, by zachowujac powage oddac
groze swoich przepelnionych bolem doswiadczen. W takich przypadkach bol przekuty
w stowa stuzy wyrazeniu sprzeciwu wobec obecnosci zta w §wiecie. Drugi powdd
wigze si¢ ze Stricte medycznym podejsciem do bolu jako przejawu choroby.
Konieczno$¢ precyzyjnego okreslenia typu i natezenia bolu, to kluczowy element
procesu diagnostycznego. Dokladne nazwanie rodzaju bdlu przez pacjenta moze
przyspieszy¢ proces wdrazania wlasciwej procedury terapeutycznej. Wlasciwe
rozpoznanie dolegliwosci po charakterystycznym dla niej typie bolu jest kwestig
najwyzszej wagi, gdy lekarze nie dysponujacy fachowg aparatura, moga dzigki temu
zidentyfikowa¢ rodzaj choroby, na ktdra cierpi pacjent.

W takich przypadkach ponownie przed nami pojawia si¢ kluczowe pytanie
filozofii o charakter relacji jezyka do $wiata. Na ile adekwatnie dyskursy jezykowe
moga opisywac rzeczywisto$¢? To pytanie w przytoczonym medycznym kontekscie
przybiera na wadze, gdyz nie mamy tu do czynienia z zabawa poetycznymi
metaforami literatury, lecz z absolutnic powazng walkg o zycie pacjentow.
Niewtasciwe opisanie wilasnego bolu przez pacjenta moze zaowocowac bledng
diagnoza i zastosowaniem nieskutecznej kuracji lecznicze;j.

W tym temacie problematycznym staje si¢ postmodernistyczny postulat gloszacy
potrzebe ciaglego  multiplikowania  wszelkich interpretacji 1  odrzucenie
realistycznego® podejscia do relacji jezyk-rzeczywistosé. Cho¢ nigdy nie mozemy

przesta¢ funkcjonowa¢ w ramach hermeneutycznej sytuacji skazujacej nas na

37 Elanie Scarry, The Body in Pain..., dz. cyt., s. 7-11.

% Diagnostyka medyczna musi funkcjonowaé w ramach realistycznego podejscia do relacji jezyk-
rzeczywisto$¢. Lekarz musi przyjac, ze formutowane przez pacjenta jezykowe ekspresje przezywanego
przez niego bolu (np. bol palacy, pulsujacy lub promieniujacy) adekwatnie odzwierciedlaja wewngtrzne
stany w jego ciele. To moze doprowadzi¢ do zidentyfikowania choroby (po charakterze bolu) i
zastosowania skutecznego leczenia. Jezeli lekarzowi i1 pacjentowi uda si¢ skutecznie polaczy¢ sferg
jezykowa z ontologicznym wymiarem rzeczywisto$ci, to wspolnie moga osiagna¢ pozytywny efekt
koncowy jakim jest interwencja transformujaca rzeczywistos¢ (przej$cie od stanu chorobowego do
wyzdrowienia ciata).
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konieczno$¢ zaposredniczenia poznania przez jego interpretacje, to mimo tego
diagnostyczna potrzeba prawidlowego opisywania przezywanego bolu, wymaga od
nas wzmozenia wysitkow, ktorych celem bedzie mozliwie jak najdoktadniejsze
przyleganie stow do opisywanych przez nie zjawisk. Afirmowana przez Caputo
swobodna gra znakéw na polu diagnostyki medycznej moze si¢ okazal praktyka
bardzo ryzykowna i przynoszaca stabe efekty. Starcia réznych interpretacji nie da si¢
unikngé, ale zamiast skupia¢ si¢ na ich komplikowaniu, nalezy prébowaé je
precyzowac 1 uszczegotawiac.

Poruszajac problematyke zwigzang z przezywaniem bolu nie sposéb pomingc
kwestii poréwnania bolu fizycznego i duchowego®. Duchowym cierpieniem jest
egzystencjalny Weltschmerz Wertera, paryski spleen Baudelaire’a lub trwoga zycia,
ktére utracitlo swoj sens. Takie cierpienie wcale nie musi by¢ postrzegane jako co$
negatywnego i godnego zwalczania. Wielu poetow dekadentyzmu (Verlaine,
Rimbaud, Baudelaire, Korab-Brzozowski) afirmowalo swoje egzystencjalne
cierpienie dopatrujac si¢ W nim przejawOw wyzszego czlowieczenstwa,
charakterystycznego dla przedstawicieli duchowej arystokracji, ktéra pogardzata
prymitywnym stylem zycia filistrow. Bol egzystencjalny, owa swoista choroba
ludzkiego ducha, moze by¢ wregcz postrzegany jako warunek konieczny dla owocnej
artystycznej tworczosci, ktora rodzi si¢ z bolu nadwrazliwej duszy.

Podczas gdy bol egzystencjalny moze sta¢ si¢ obiektem afirmacji, to bol fizyczny
(poza skrajnymi patologicznymi przypadkami) jest przed wszystkim zwalczany i
unikany*’. Niejako w kontrze do takiego spojrzenia na bol fizyczny trzeba przywotaé
poglad Ernsta Jlngera, ktéry pochodzi z jego wojennych pism. Dla Jingera bol
fizyczny doznawany na froncie stanowi czynnik hartujacy charakter, ktory ostabia si¢
w okresach pokoju i dobrobytu. Jednak takze w tym przypadku nie chodzi o afirmacje
cigglego trwania w bolu, lecz o jego przetrwanie 1 przezwyci¢zenie, ktore prowadzi do
umocnienia ducha.

Caputo koncentrujac swoje pisma z zakresu filozofii praktycznej na tematyce

fizycznego bolu zadawanego cialu, dokonuje takiego wyboru z przynajmniej jednego

3 Trudno moéwié o cierpieniu ducha bez cierpigcego ciata. Egzystencjalne kryzysy znajduja swoje
odzwierciedlenie w stanach ciata. To wlasnie reakcje ciata (drzenie glosu, pocenie, zaczerwienienie
twarzy, martwe spojrzenie) zdradzaja chorobg ducha.

40 Bol egzystencjalny stosunkowo fatwo skry¢ (jak formutowat to Stanistaw Korab-Brzozowski) ,,w
sercu na dnie”, co bardzo utrudnia przybycie z pomoca w odpowiednim czasie. Natomiast, osobie
doswiadczajacej silnego bolu fizycznego trudno skry¢ swoje cierpienie, a to moze prowadzi¢ do prob
usuwania obecnosci cierpigcych chorych ze sfery publicznej, dokonywanych w imi¢ kultu zdrowia i
mlodosci.
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waznego powodu. Obawia si¢ on, ze pograzenie w egzystencjalnych bolach moze
przestoni¢ nam widok na obecno$¢ w $wiecie ogromu fizycznego cierpienia. Bol
duchowy moze sta¢ si¢ anestetykiem, ktory czyni nas niewrazliwymi na cierpienia
sponiewieranych cial. Dla Caputo dobrym tego przyktadem jest mocno
zmitologizowana pé6zna filozofia Heideggera, ktorej ,,mit Bycia” funkcjonuje jako
bardzo mocne znieczulenie na realnosci fizycznego cierpienie. Dla Heideggera nie
majg znaczenia przepelnione bolem stowa z wojennych poematéw Trakla*!, ktdre
niemiecki filozof odczytuje jako $wiadectwa o utracie Bycia w epoce panowania
zestawu (Gestell). Gdyby umeczony zotnierz z Traklowskiego poematu Grodek
dotart do gorskiej Hitte Heideggera, to najpewniej ustyszalby, ze istota
zamieszkiwania nie ma nic wspolnego z posiadaniem bezpiecznego schronienia. Czy
mozna poetyzowa¢ o czwoérni, gdy Smiertelni zamarzajg $pigc nocami na ziemi,
spogladajac w niebo, z ktérego nie stycha¢ glosu boskich, lecz da si¢ juz dostrzec

ztowrogie zwiastuny nastgpnej katastrofy. Katastrofy dla Bycia, czy cial?

3.3. Poetyka zobowiazania wobec Holocaustu

Poeci zobowigzania nie moga przej$¢ obojetnie i bez stowa koto wielkiej erupcji
przemocy i cierpienia, jaka byt zbrodniczy plan wymordowania narodu zydowskiego.
Jednakze jeszcze przed samym otwarciem ust natrafiaja oni na przeszkod¢ aporii
mozliwosci 1 niemozliwo$ci poetyzowania o Zagladzie. Ciggle powraca i pobrzmiewa
w ich uszach pamigtne pytanie Theodora Adorna: ,,czy po Auschwitz mozna jeszcze
uprawia¢ poezj¢ 1 pisa¢ wiersze?”. Pytanie frankfurtczyka nie bylo zawieszone w
prozni i skierowane do ogoétu publicznosci, lecz miato swojego konkretnego adresata,
ktorym byl ocalaty z Zagtady, niemiecki Zyd, Paul Celan. To wiasnie jego
niezapomniana Fuga smierci (Todesfuge), a zwlaszcza jej wyjatkowe liryczne pigkno,
wzbudzita kontrowersje co do niestosownosci przektadania §wiadectwa o Zagtadzie
na pigkne stowa poezji. By¢ moze jesli na pytanie autora Dialektyki negatywnej
udzielilibySmy negatywnej odpowiedzi, to jedyny poemat na temat Zaglady jaki
moglby powsta¢ musiatby przyja¢ forme¢ pustej kartki papieru, ktora Sswiadczy
poprzez swoje milczenie. Leo Strauss czesto powtarzal, ze milczenie medrca jest
bardzo wymowne. Czy po Auschwitz powinni umilknaé nie tylko poeci, ale takze

mito$nicy madrosci?

41 John D. Caputo, Demythologizing..., dz. cyt., s. 158.
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Sam Celan byl takze przepelniony watpliwosciami co do daleko idacych
konsekwencji opublikowania wlasnego poematu. Obawial si¢, ze poetyckie piekno
Fugi smierci moze przeksztatci¢ Zagtade w dzieto sztuki. Nie mogt jednak nie napisac
Fugi, gdyz czut si¢ przymuszony do tego przez niemozliwo$¢ milczenia o Szoa*. W
ten sposob dochodzi do konfrontacji dwoch koncepcji  barbarzynstwa®,
Barbarzynstwa rozumianego jako niestosowne poetyczne pisanie o Holocauscie i
barbarzynstwa, ktorym jest milczenie o zbrodni.

Poemat Celana przybrat forme¢ zatlobnego lamentu, ktérego stowa przywracaja
pamie¢ o Izach ofiar. Wersy Fugi nie majg metaforyzowaé okrutnej rzeczywistosci,
bowiem dla Auschwitz nie ma metafory. Stowa poezji Celana maja doktadnie
przylega¢ do rzeczy i je nazywad, tak jak popioty wydostajace si¢ z krematoryjnych
komindw, ktore przylegaty do cial wiezniow obozéw zagtady**. Fuga Smierci jest
pickna, ale sama nie przydaje piekna Zagltadzie®.

Otwarcie si¢ na mozliwo$¢ pisania o Szoa ma swoje daleko idace konsekwencje.
Zagtada moze by¢ opisywana i przepisywana na roézne sposoby. Jezyk moze shuzy¢
przywracaniu pami¢ci o ofiarach ludobodjstwa, ale moze takze sta¢ si¢ narzgdziem,
ktérym postuzg si¢ zbrodniarze, by wymaza¢ §lady swojej zbrodni. W rozkazach
ludobojstwa nie ma mowy o transportowaniu ludzi do obozoéw $mierci ani o ich
eksterminacji. Jest za to miejsce na stwierdzenia o ,ewakuacji ludnosci” i
,»czynnos$ciach sanitarnych”. Tak wtasnie formowat si¢ jezyk zbrodni, ktora wypierata
si¢ sama siebie*®. Sama zbrodnia nie zostata okreslona mianem planu ludobdjstwa,
lecz nadano jej eufemistyczng nazwe ,,ostatecznego rozwigzania kwestii zydowskie;j”.
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Zdaniem Bernarda H. Levy’ego, francuskiego ,,nowego filozofa*"”, juz u samego

poczatku wdrazania planu ludobdjczej eksterminacji uwzgledniono w nim przyszte

%2 Radykalny hermeneuta moze zastapi¢ niemozliwo$¢ milczenia przemoznoscia zobowigzania do
dawania §wiadectwa o cierpieniu.

4 Tamze, s. 180.

4 Cezary Wodzinski, O milczeniu, [w:] ,,Przeglad polityczny” Nr. 97/98 2009, s. 148.

45 John D. Caputo, Against Ethics..., dz. cyt., s. 183.

46 Ciekawym przypadkiem jest amerykanski film Vaterland (rez. Christopher Menaul, 1996), ktory
przedstawia Europe pod panowaniem nazistowskich Niemiec, ktore zwyciezylty w II Wojnie
Swiatowej. W tym nowym $wiecie nie mowi sie o eksterminacji Zydow. Muzea historyczne i szkolni
nauczyciele milcza w tej sprawie, ktora stata si¢ najbardziej skrywang tajemnica nowych wiadcow
Europy.

47 _Nowi filozofowie” to grupa francuskich myslicieli, ktorzy wyrastajagc z ducha rewolty Maja 68
stopniowo dystansowali si¢ od idei marksistowskich 1 poststrktalistycznych. Do gltéwnych
przedstawicieli tej grupy naleza tacy filozofowie jak: Alain Finkielkraut, André Glucksmann, Bernard
Henry Levy i Luc Ferry.

73



rewizjonistyczne przepisanie historii Zagtady. Rewizjonizm jest wigc immanentng
cze¢scig zbrodni, jest jej ostatnig faza.

Dla Caputo zobowigzanie wobec ofiar Holocaustu nie pozwala milcze¢ takze
filozofom. Wtasnie z tego powodu uznaje on powojenne milczenie Heideggera za
skandaliczne. Milczenie, do ktérego nawotywat Adorno i milczenie, ktoremu oddawat
si¢ Heidegger nie sg do siebie podobne. W przypadku Adorna milczenie ma wynikaé
z respektu wobec nieadekwatnosci oddawania poprzez stowa grozy i cierpienia z
komor gazowych Os$wigcimia. Natomiast milczenie Heideggera jawi si¢ jako co$
ktopotliwego, jako nieche¢ do rozliczenia swojej nazistowskiej przesztosci lub jako
odmowa przemyslenia Szoa jako tematu godnego wielkiego mysliciela Bycia.

Mimo tego milczenia relacja faczaca filozofie Heideggera z koszmarem
Holocaustu pozostaje nadzwyczaj ambiwalentna. Z jednej strony znamy bowiem
Haideggerowska krytyke dominacji planetarnej techniki, ktdrej stosunek do bytow
Heidegger okresla mianem Gestell, zestawiania lub obramowywania bytéw w taki
sposdb, by zostaly one sprowadzone do materialnego zasobu (Bestand), ktory
poddany zostanie naukowym eksperymentom w laboratoriach lub przemystowe;j
obrébce w fabrykach*®. Holocaust byt pierwszym tak bardzo stechnicyzowanym
ludobojstwem 1 wlasnie w perfekcyjnie zorganizowanych przedsigbiorstwach $mierci,
jakimi byly niemieckie obozy zaglady, objawila si¢ opisywana przez Heideggera
istota planetarnej techniki. W Auschwitz ciata ludzkie zostaly sprowadzone do
obiektow naukowych doswiadczen oraz do zasobow, z ktorych wytwarzano produkty
przemystowe. Obozy zaglady zrodzity takze przerazajaca posta¢ ,,muzuimana”, ktory
jako nieumarly zajmowal najnizsze miejsce w obozowej hierarchii. Muzulman
zawieszony pomigdzy zyciem 1 $miercig, odarty z godnosci, niezdolny do
komunikacji i nie reagujacy na bicie patka®® zostat pozbawiony mozliwosci
skonfrontowania si¢ (bycia ku $mierci) z nadchodzacym koncem zycia. Muzutman nie
umieral, lecz byl usuwany niczym zbedne resztki.

Zupehie inne oblicze filozofii Heideggera prezentuje Caputo, ktory skupia si¢ na

ukazywaniu szkodliwos$ci wielu pdznych idei heideggerowskich dla myslenia o

48 Alan Milchamn, Alan Rosenberg, Eksperymenty w mysleniu o Holocauscie. Auschwitz,
nowoczesnosc i filozofia, ttum. L. Krowicki, J. Szacki, Wydawnictwo Naukowe Scholar, Warszawa
2003, s. 229-233.

49 Dla Agambena palka byla obozowym ttumaczem, (Dolmetscher). Zob. Georgio Agamben, Co
pozostaje z Auschwitz, ttum. S. Kroélak, Wydawnictwo Sic! Warszawa 2008, s. 68.
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Holocauscie®®. Niemiecki filozof wzbudzit najwicksze oburzenie nie swoim

milczeniem o Zagladzie, lecz przerywajacymi je stlowami, w ktorych przyréwnat
masowe produkowanie zwlok w obozach zaglady do dziatan zmotoryzowanego
rolnictwa. Caputo dostrzega w tym stwierdzeniu konsekwencje porzucenia przez
Heideggera perspektywy faktycznosci zycia 1 oddania si¢ praktykowaniu
esencjalizujacego myslenia. To sprawito, ze niemiecki filozof dostrzegal w
zmotoryzowanym rolnictwie i pracy komér gazowych identyczne przejawy triumfu
planetarnej techniki, ktora jako zwienczenie metafizyki stanowi najwigksze
zagrozenie dla Bycia. Rolnictwo i eksterminacja ludzi sa w swej istocie tym samym®!
(im Wesen das Selbe). Caputo w mocny stowach podsumowatl wypowiedz

Heideggera, ktora przerwata jego milczenie o Holocauscie

Pozniejsze mys$lenie Heideggera jest etycznie pozbawione smaku,
nieczute, skandalicznie bezmys$lne. Monomaniakalne rozrdznienie
pomiedzy Geviert a Gestell ignoruje roznice miedzy morderstwem a
produkcjg zywnos$ci, miedzy utrata mitycznego Ding a spopieleniem
nuklearnym. [...] Etyka ma do czynienia z nagimi, glodnymi,
zbolatymi ludzmi i pomyst, ze oto jakies myslenie przebija si¢ przez

to do bardziej istotnego bolu, jest groteskowym i niebezpiecznym?®2.

Heidegger uchodzi za wnikliwego interpretatora poezji. Wskazuje si¢ takze na
podobienstwa pomiedzy poezja (Dichtung) a jego ,,mysleniem” (Denken). Jednakze w
opinii Caputo Heidegger traktuje poezj¢ nadzwyczaj instrumentalnie. Niemiecki
mysliciel nie byt wcale wrazliwym stuchaczem glosow poetow, poniewaz caty czas
pomiedzy ich wierszami starat si¢ uslysze¢ glos samego Bycia. W ten sposob
Antygona z tragedii o zobowigzaniu wobec sprofanowanego ciata brata stata si¢

opowiescia traktowang jako alegoria troski o Bycie®,

%0 John D. Caputo, Against Ethics..., dz. cyt., s. 159-166.

51 Obroncy Heideggera moga argumentowag, ze dokonat on zréwnania jedynie na poziomie istotowo-
ontologicznym, podczas gdy na poziomie ontycznej faktycznos$ci zycia rdznice pomigdzy przemystem
rolniczym a mechanizmami masowego u$miercania ludzi zostaly podtrzymane. Dla Caputo nie usuwa
to jednak skandalicznosci owego przyrownania, a raczej ukazuje bezdroza zrodtowej etyki, w ktore
moze prowadzi¢ oddawanie si¢ Heideggerowskiemu mysleniu istoty.

52 Cytat za: Cezary Wodzinski, Kairos. Konferencja w Todnaubergu Celan — Heidegger, Wydawnictwo
Stowo/Obraz Terytoria, Gdansk 2010, s. 190.

%3 John D. Caputo, Against Ethics..., dz. cyt., s. 281.
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Caputo nie dziwi wi¢c, iz pamigtne spotkanie Heideggera 1 Celana w Todnaubergu
zakonczyto si¢ niepowodzeniem, gdyz filozof nie chciat wshuchaé¢ si¢ w glos
zobowigzania wobec ofiar Szoa. Wlasnie w tym momencie rozeszty si¢ drogi
myslenia i poezji, cho¢ pod jednym wzgledem poeta 1 mysliciel pozostali sobie bliscy.
Heidegger przyznawatl ojczystemu jezykowi wyrdzniong pozycje uznajac, ze jezyk
niemiecki (tak jak wcze$niej grecki) jest jezykiem Bycia. Natomiast Celan takze
dokonal wyréznienia jezyka Germanow stwierdzajac, ze jego Swiadectwo o cierpieniu
1 $mierci Sulamith z Fugi smierci musi zosta¢ spisane wtasnie w jezyku niemieckim.
Powodd ku temu skrywa si¢ w najwazniejszym fragmencie poematu Celana, ktéry
glosi: ,,Der Tod ist ein Meister aus Deutschland sein Auge ist Blau®*”. ,,Smieré jest
mistrzem z Niemiec” 1 wiasnie dlatego $wiadectwo o ofiarach Zagltady musi by¢
spisane w jezyku samej $mierci. W Auschwitz jezyk niemiecki nie byt bowiem
jezykiem manifestowania chwaty Bycia, lecz jezykiem $mierci.

W tym momencie mozna juz przejs¢ do omdéwienia radykalno-hermeneutycznej
interpretacji Szoa. Dla radykalnego hermeneuty Zagtada nie jest wyjatkiem i takze w
jej przypadku znajdujemy si¢ posrodku konfrontacji wielu alternatywnych
interpretacji i préb jej rozumienia.

Jedna z teologicznych interpretacji przyroéwnuje Zaglade do zlozenia ofiary
catopalnej, w ktorej nardd zydowski powtarza histori¢ ofiarowania Izaaka. Inne
interpretacje postrzegaja Szoa w kategoriach kary za odrzucenie przez Zydow
nauczania Tory, a w wersji antyjudaistycznej, za odrzucenie mesjanskosci Jezusa i
Jego S$mier¢. Mozna takze podejmowac si¢ karkotomnych proéb wpisania zta
Holocaustu w ramy metanarracji o postepie ludzkich dziejow, zmierzajacych ku
zrealizowaniu swego telosu. W takim przypadku wydarzenie Zagtady staje si¢ jednym
z wielu elementow wielkiej mozaiki, ktéra ogladana z bliska sprawia wrazenie
bezwladnego chaosu, ale podziwiana z szerszej perspektywy ujawnia swoja
harmoniczng petnie. Zto Auschwitz jest wtedy pewnym koniecznym etapem w drodze
ku realizacji wyzszego dobra.

Zupehie inne spojrzenie na Szoa uzyskamy gdy odwolamy si¢ do perspektywy
zaproponowanej przez Nietzschego, ktory swoj traktat O prawdzie i ktamstwie w

pozamoralnym sensie rozpoczat od stow:

% Paul Celan, Fuga Smierci, [w:] ,,Przeglad polityczny” Nr. 97/98 2009, s. 145.
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W  pewnym odleglym zakatku wszech$§wiata ws$rdd migotu
nieskonczonych systemow stonecznych byta sobie raz gwiazda, na ktorej
madre zwierzeta wynalazty poznanie. Byla to chwila najwigkszej pych i
najwickszego zaktamania w ,,dziejach $wiata” — ale tez tylko chwila. Po
kilku tchnieniach natury gwiazda wystygta i madre zwierzgta wymarty.
Taka to bajke moglby kto§ wymysle¢, a i1 tak nieco$ by pokazal, jak
zatosny, jak marny i powierzchowny, jak daremny i przypadkowy okazuje
si¢ ludzki umyst na tle natury; sg wiecznosci, w ktorych go nie bylo; kiedy

przeminie, nie zdarzy sie¢ nic zgota®™.

Niemiecki filozof proponuje perspektywe ,niewinno$ci stawania” oraz wizje
zycia, w ktorym trwa ciaggly konflikt anonimowych kosmicznych sit . Kosmos
pozostaje indyferentny wzgledem ogromu cierpienia i ignoruje wszelkie ludzkie proby
nadawania mu sensu. Amor fati ma by¢ afirmacjg pelni zycia, a wiec takze
nieodlagcznego od niego cierpienia. Nietzsche przekazuje brutalng prawde o zyciu,
ktoremu nie mozna nada¢ glgbszego metafizycznego sensu. Z takiej perspektywy dym
ze spopielanego ciala Sulamith miesza si¢ z chmurami i z czasem staje si¢
deszczem®®. Natomiast zobowiazanie jest jedynie partykularng perspektywa stabych
niewolnikéw, ktorzy cheg ja narzuci¢ nadludziom i ograniczy¢ ich swobodg.

Do tej rywalizacji interpretacji Caputo stara si¢ doda¢ swoja hermeneutyczng
perspektywe, w ramach ktorej Zaglada nie jest rozumiana jako ofiara, kara, moment w
postepie dziejow lub niewinno$¢ stawania, lecz jako katastrofa (disaster), ktora jest
niepowetowana stratg®’. Szoa nie jest punktem kulminacyjnym w historii zachodniej
cywilizacji (swoistym zwiefczeniem jej ludobdjczego potencjatu), ani przetomowym
punktem zwrotnym, ktory bytby nowym poczatkiem ludzkosci. Katastrofa masowego
wyniszczania cial nie zakonczyta si¢ wraz z Holocaustem, lecz ponownie powracata
w zbrodniach chinskich 1 rosyjskich komunistow, rezimoéw potnocnokoreanskiego i
kambodzanskich Czerwonych Khmerow oraz w ludobdjstwach w Darfurze i Kongu
Belgijskim. Takze wcze$niejsze dzieje ludzkosci (poprzedzajace eksterminacje
Zydéw) znaly niewyobrazalne zbrodnie popelione na Ormianach, oponentach
Wielkiej Rewolucji Francuskiej, Katarach, czy tez plemionach podbijanego przez

Izraelitow Kanaanu. Caputo stwierdza wigc, Zze pytanie Adorna bylo zawsze aktualne,

% Fryderyk Nietzsche, O prawdzie i ktamstwie w pozamoralnym sensie, [W:] tenze, Pisma pozostale,
thum. B. Baran, Wydawnictwo Aletheia, Warszawa 2009, s. 143.

%6 John D. Caputo, Against Ethics..., dz. cyt., s. 189.

5" Tamze, 27-30.
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gdyz Holocaust nie byl jedyng zbrodnig podwazajaca zasadno$¢ oddawania si¢
pisaniu poezji.

Czy w takim razie mozna uznaé, ze Caputo dokonuje umniejszenia wyjatkowosci
Szoa 1 wpisania Zaglady w niekonczacy si¢ cigg ludobojczych zbrodni? Przemawiajac
Z perspektywy zobowigzania wobec cierpigcych ciat nalezy podkresli¢, ze Holocaust
byl jednostkowym ludobdjczym wydarzeniem, ktére nalezy rozwazaé poprzez
pryzmat specyficznych kategorii i wyjatkowosci jego kontekstu. Jednakze nie nalezy
stawia¢ Zaglady niejako ponad historig, w uprzywilejowanej sytuacji wzgledem
innych niepowetowanych strat istnien ludzkich. Nie nalezy rozpoczynac licytacji na
ogromy cierpienia réznych zbrodni. Pami¢¢ o Zagladzie jest arcywazna, ale
podkreslanie jej niepowtarzalnej wyjatkowosci moze doprowadzi¢ do ostabienia
pamieci o ofiarach innych masowych mordéw. Kazde wyniszczone cialo w rdownym
stopniu zobowiazuje do pamieci o cierpieniu®®.

Caputo w swoich refleksjach nad Holocaustem nie angazuje si¢ w spory o zrodta
Zagtady, w ktorych dominuja dwie perspektywy™. Pierwsza dostrzega przyczyny
nazistowskiego ludobdjstwa w atawistycznym powrocie do barbarzynstwa, w
niemieckim antymodernizmie 1 odrzuceniu idei o$§wieceniowych. W takim przypadku
Auschwitz staje si¢ przestroga o kruchosci fundamentéw cywilizacji i impulsem do
zreformowania lub ,,dokonczenia projektu nowoczesnosci”. W tym kierunku zmierza
refleksja takich intelektualistow jak Jirgen Habermas lub amerykanski historyk idei
Richard Wolin. Natomiast druga perspektywa reprezentowana przez wielu
postmodernistow (od Lyotarda po Baumana) dopatruje si¢ przyczyn Zaglady w
racjonalnosci nowoczesnosci, ktora stata za stechnicyzowanym obliczem ludobdjstwa.

Obroncy nowoczesno$ci czesto formuluja pod adresem postmodernistow zarzut
otwierania drogi do negowania historycznej prawdy o Holocauscie, poprzez

promowanie koncepcji moralnego i poznawczego relatywizmu®®. Caputo, ktory nie

%8 W tym miejscu pojawia sie problem zwigzany z niemozliwosécig udzielenia odpowiedzi na wszystkie
dobiegajace do nas wezwania zobowigzania. Udzielenie pomocy jednej z ofiar moze oznaczad
niemozliwo$¢ uczynienia tego wzgledem innej osoby. Poswiecenie siebie dla innych moze oznaczad
zaniedbanie wiasnych bliskich. Takze w tej rozprawie nie zostalo wymienionych wiele zbrodni i tym
samym cierpienie ich ofiar zostato przemilczane.

%9 Alan Milchman, Alan Rosenberg, Eksperymenty w mysleniu..., dz. cyt., s. 33-36.

80 Rewizjonisci w swojej argumentacji najcze$ciej nie odwolujg sie do postmodernistycznego
ostabienia prawdy, lecz do twardych faktow. Brytyjski historyk, David Irwing sformulowat tezg
gloszaca, ze Hitler mogt nie wiedzie¢ o zbrodni Holocaustu, gdyz nikt nigdy nie przedstawil zadnego
rozkazu dotyczacego wdrozenia planu eksterminacji, ktory bylby podpisany jego nazwiskiem. W
podobny sposob probuje si¢ negowaé odpowiedzialno$¢ generala Czestawa Kiszczaka za masakre
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skrywa przynaleznosci do grona filozoficznej postmoderny jest sceptyczny wobec idei
obiektywnej, niezaposredniczonej i uniwersalnej prawdy, ale nie afirmuje takze
relatywizmu. Kazdy przypadek podlegajacy moralnemu osadowi powinien by¢
rozpatrywany w S$wietle osobliwego dla niego kontekstu. Oczywiscie zawsze
bedziemy korzysta¢ z pewnych ogdélnych schematow, ktére odziedziczyliSmy po
poprzednikach, ale owe ogolne zalecenia powinny by¢ elastyczne i podatne na
zreformowanie pod wptywem konfrontacji z nowymi i wyjatkowymi sytuacjami. W
radykalnej hermeneutyce Caputo nie ma wezwania do afirmowania relatywistycznego
anything goes, a jedynie postulat do indywidualnego oceniania kazdego przypadku.
Istotg filozoficznej refleksji Caputo nad Holocaustem jest odpowiadanie na
wezwanie zobowigzania do przywrocenia i kultywowania pamigci o ofiarach Zagtady.
Poeci zobowigzania (powotujac si¢ na idee zaczerpnigta od Waltera Benjamina)
przyjmuja, ze to my zyjacy jesteémy prawdziwie ,,mesjanska generacja”®l. To my
jestesmy mesjaszami, ktorych wyczekiwaly spoczywajace w anonimowych grobach
ofiary. To wlasnie my mozemy przywroci¢c pami¢é¢ o ich zapomnianym lub
nieznanym cierpieniu i w ten sposob wskrzesi¢ ofiary do zycia w zbiorowej pamigci

narodoéw.

strajkujacych gornikow w kopalni Wujek, uzasadniajac to brakiem pisemnego rozkazu z sygnaturg
generata.

61 John D. Caputo, Hearing the Voices of the Dead. Wyschogrod, Megill, and the Heterological
Historian, [w:] Eric Boynton, Martin Kavka (red.) Saintly Influence. Edith Wyschogrod and the
Possibilities of Philosophy of Religion, Fordham University Press, New York 2009, s. 161.
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Rozdzial IV. John D. Caputo jako postmodernistyczny teolog

4.1. Teologiczne tropy w filozofii Heideggera

Radykalna hermeneutyka zawsze poszukiwata ,Innego” filozofii. Podczas gdy
wielu ponowoczesnych myslicieli owego ,Innego” odnalazto w artystycznych
dzietach poetycznej literatury, to dla Caputo gtownym ,,Innym” filozofii jest teologia
zawarta w religijnych traktatach. Autor The Weakness of God od samych poczatkOw
swojej intelektualnej drogi pracowat na dwoch polach teologii 1 filozofii. W jego
pismach obie dyscypliny caly czas si¢ przenikaja. Filozoficzne argumenty konfrontuja
si¢ z religijnymi wyznaniami, a $w. Augustyn spotyka na ponowoczesnej agorze
Derride.

W historii chrze$cijanstwa znane sg okresy tworczej kooperacji pomigdzy filozofia
i teologig oraz momenty burzliwych konfliktow. Pierwsi chrzescijanie oddajacy si¢
uprawianiu apologetyki bardzo cze¢sto siggali po narzedzia poganskiej filozofii, by
wykaza¢ wyzszo$¢ religii monoteistycznej nad kultami politeistycznymi. Jednakze juz
w pierwszych wiekach formowania si¢ chrzescijanstwa pojawita si¢ kontrtendencja
reprezentowana przez Tertuliana, ktory domagatl si¢ oddzielenia filozofii atenskiej
akademii i wiary jerozolimskich §wiatyn. Wiele wiekow pozniej atak na metafizyke
scholastyczng przypuscil takze Marcin Luter. Natomiast dla Caputo filozofia i
teologia s3 sobie nawzajem potrzebne. Teologia pozbawiona filozofii moze szybko
zredukowac si¢ do recytowania biblijnych cytatow 1 wyspiewywania gregorianskich
hymnéw, a filozofia bez teologii mumifikuje swoje analityczne pojecia w
abstrakcyjnych systemach, ktore pozbawione sa ekscesywnej nieuchwytnos$ci
religijnych imion Boga®.

Caputo zwrodcit takze uwage na wewnatrzreligijne napigcie miedzy teologia
odwotujaca si¢ do spuscizny greckiej metafizyki a mysla mistyczng. Heidegger w
konkluzjach swojej rozprawy habilitacyjnej? stwierdzat, ze w S$redniowiecznym
$wiatopogladzie scholastyka i mistyka przenikaja siebie nawzajem. Scholastyka

bowiem nie moze by¢ rozpatrywana w oderwaniu od religijnego do$wiadczenia, z

1 John D. Caputo, The Weakness of God. A Theology of the Event, Indiana University Press,
Bloomington& Indianapolis 2006, s. 289.

2 Cho¢ Heidegger byt przekonany, ze swoja rozprawe w calosci poswiecit rozwazaniom nad filozofig
Dunsa Szkota, to dzi§ wiemy, ze czg$¢ jego rozprawy zostata po§wigcona komentowaniu pracy De
modis significandi, ktorej prawdziwym autorem byt Tomasz z Erfurtu. Zob. tenze, Heidegger and
Aquinas..., dz. cyt., s. 19.
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ktorego wyrastata®. Filozofia scholastyczna oderwana od religijnego zycia stataby sie
pusta, a mistyka, ktora stoczytaby si¢ w irracjonalizm, stataby si¢ bezcelowa. W
podobny sposéb Caputo broni takze Anzelma przed zarzutami o czysta abstrakcyjno$¢
jego dowodu na istnienie Boga®. Chrzeécijanski filozof sformutowal bowiem idee
Boga, ktora nie byla efektem czystej spekulacji, lecz wyrastata z doswiadczen
codziennej religijnej egzystencji przezywanej ,,poprzez Boga, z Nim i ku Niemu”.
Amerykanski filozof podjal takze temat mistycznego zycia najwigkszego
scholastyka $redniowiecznej Europy, jakim byt $w. Tomasz z Akwinu®. Punktem
wyjscia jest dla niego tajemnicze wydarzenie z koncowego okresu zycia Doktora
Kosciota. 6 grudnia, w dzien wspominania $w. Mikotaja, podczas odprawiania mszy
swigtej Akwinata doswiadczyl mistycznej wizji, po ktérej wycofal sie ze swojej
filozoficznej aktywnosci i zamilkt. To milczenie miat pono¢ przerwac jedynie na
krotki moment, oddajac si¢ komentowaniu Piesni nad piesniami, mistycznego
poematu o milosci duszy do Boga. Sekretarz najwybitniejszego $redniowiecznego
filozofa usilnie prosit mistrza, by ten kontynuowat swoja prace na rzecz chwaty Boga
1 ku o$wieceniu $wiata. Niestety jego blagalne nalegania spotykaly si¢ z ciagla
odmowa $w. Tomasza: ,,Reginaldzie, nie moge! Nie moge¢, poniewaz wszystko co
napisalem, w poréwnaniu do tego, co zostato mi objawione, wydaje si¢ stoma”. W ten
sposOb rozpoczat si¢ moment przekraczania metafizyki 1 zwrotu ku mistyce. Rozum
dyskursywny (ratio), ktory jest fundamentem metafizyki scholastycznej zostaje
uzupetniony poprzez sprawno$é intelektu® (intellectus), ktéra pozwala poprzez
intelekcje na niezaposredniczone doswiadczenie istoty rzeczy i bezposrednie
doswiadczanie istnienia (esse). Rozum dyskursywny w konfrontacji z intelektem
doswiadcza swoich poznawczych ograniczen, a scholastyczna metafizyka staje si¢
podobna do Wittgensteinowskiej drabiny, ktdrag po wdrapaniu si¢ na jej szczyt mozna
odrzuci¢ i poprzez $wiatto intelektu zwrécié si¢ ku mistyce’. Jednakze dla Caputo
chrzescijanska mistyka wcale nie dokonuje przezwyciezenia metafizyki, lecz raczej

stanowi jej zwienczenie. Mistyka jest ,.korong metafizyki”, gdyz jej przedmiotem jest

% Poglady Heideggera w tek kwestii podlegaty ewolucji, z czasem scholastyka zostata oddzielona od
mistycyzmu i uznana za przyktad wrogiej dos§wiadczeniu Bycia ontoteologii.

* Tenze, Kant’s Refutation of the Cosmological Argument, [w:] ,,Journal of the American Academy of
Religion” 42/(1974), s. 686-691

® Tenze, Heidegger and Aquinas..., dz. cyt., s. 246-284.

® Caputo postrzega koncepcje intelektu jako przyklad filozoficznego opracowania mistycznego
doswiadczenia.

" Tamze, s. 250.
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hyperousia, hipersubstancja w petni swej czystosci i obecnosci®. W mistyce Dalekiego
Wschodu sprawa komplikuje si¢ jeszcze bardziej, gdyz pojawia si¢ w niej koncepcja
absolutnego rozptynig¢cia si¢ w Absolucie. Taka asymilacji inno$ci i zniesienie roznicy
nie moze (z perspektywy radykalnej hermeneutyki) stanowi¢ skutecznego
przekroczenie metafizyki.

Caputo badajac scholastyczng filozofi¢ autora Sumy teologicznej zastanawiat si¢
takze nad jej umiejscowieniem w kontekscie zaproponowanej przez Heideggera
narracji o historii zapominania Bycia®. Stawia on pytanie: czy filozofia istnienia §w.
Tomasza mysli Bycie jako Bycie i nie przestania Bycia zadnymi bytami? Caputo
odpowiada, ze cho¢ egzystencjalna metafizyka Akwinaty daje prymat aktowi
egzystencji i istnienia, to mimo tego nie mozna uznaé, Ze nie uczestniczy ona w
historii zapominania o Byciu. Tu trzeba zaznaczy¢, ze 6w proces zapominania jest
dwustopniowy. Z jednej strony mamy do czynienia z procesem zapominania Bycia,
ktére skrywa si¢ za obecno$cig bytow. W takich przypadkach Bycie jest zawsze
mys$lane jako bycie czego$ innego, a nie jako samo Bycie. Pod tym wzgledem
filozofia istnienia (esse) w wydaniu Akwinaty pozytywnie si¢ wyrdznia na tle innych
koncepcji metafizycznych. Z drugiej strony Heidegger opisuje jeszcze bardziej
radykalne zapominanie, ktére dotyczy zapomnienia tego, co stoi za podzialem na
Bycie 1 byty, wytwarzajac roznice pomiedzy nimi. Ta przestrzenig, otwarciem
roznicujacym Bycie i byty jest dla Heideggera roz-nica (Austrag, dif-ference). Mamy
wigc do czynienia z dwoma typami zapominania: z zapominaniem Bycia jako Bycia i
z zapominaniem roz-nicy odpowiadajacej za roznice ontologiczng. W filozofii sw.
Tomasza nie ma refleksji nad tym bardziej radykalnym rodzajem zapominania, nie ma
refleksji nad tym, co otwiera jego réznice na esse i ens. Dlatego takze jego
egzystencjalna metafizyka podpada pod krytyke ze strony Heideggera.

Caputo dopatrujgc si¢ mistycznego zwrotu w zyciu $w. Tomasz z Akwinu
zapytuje takze o zwigzki pdznego i bardziej poetycznego myslenia Heideggera z
mistycyzmem?®. Czy mysliciel, ktory zamieszkuje w sasiedztwie poetow ma co$
wspoOlnego takze z mistykami? Caputo zdecydowanie odpowiada stwierdzajac, iz
Heidegger nie jest mistykiem, a jego pozne ,myslenie” nie jest niereligijnym

mistycyzmem. W odniesieniu do mysli Heideggera mozna jedynie méwi¢ o obecnosci

8 Tamze, s. 272; tenze, The Prayers and Tears of Jacques Derrida. Religion Without Religion, Indiana
University Press, Bloomington & Indianapolis 1997, s. 11.

® Tenze, Heidegger and Aquinas..., dz. cyt., s. 148-154.

10 Tenze, The Mystical Element in..., dz. cyt., s. 223-240.
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w niej pewnych elementéw mistycznych lub zapozyczonych od mistykéw motywow.
Mozna w niej dostrzec nawigzania do religijnej mys$li mistyki nadrenskiej, a
zwlaszcza do tworczosci Mistrza Eckhartal!. Mistyczny element my$li Heideggera
polega na zapozyczeniu od Eckharta omawianej przez niego formalnej struktury
relacji duszy do Boga i dostosowaniu jej do relacji pomiedzy Dasein a Byciem. Takze
gdy Heidegger dokonuje krytyki zasady racji znanej z filozofii Leibniza, to da si¢ w
niej ustysze¢ dalekie poklosie mistycznych poematéw Aniota Slazaka'?, w ktérych
delikatna r6za rozkwita bez przyczyny, powodu lub racji ku temu (rose is without
why). Rozkwita tak po prostu, nie pytajac dlaczego. Natomiast Heidegger
zdecydowanie nie jest mistykiem®®, poniewaz w przedstawianej przez niego relacji
anonimowego Bycia do Dasein nie ma podobienstwa do mistycznego zwracania si¢
duszy do osobowego, kochajacego i troszczacego si¢ o nig Boga.

Caputo poswiecajac swoje pierwsze prace badaniu réznorodnych religijnych
watkéw  filozofii Heideggera naszkicowat kreta droge ich przemian®®,
Najwczesniejsze prace mlodego Heideggera z lat 1910-1912 zostaty zamieszczone w
ultrakatolickim periodyku Der Akademiker. Znajdziemy w nich gorliwe nawolywanie
do obrony madrosci katolickiej tradycji przed sceptycyzmem 1 relatywizmem
religijnego modernizmu. W tym okresie niemiecki filozof dostrzegal korzenie
scholastyki wyrastajgce z witalnej tradycji religijnego zycia. Nastepnie pod wptywem
inspiracji ze strony takich protestanckich myslicieli jak Luter i1 Kierkegaard,
Heidegger sktania si¢ ku refleksji nad autentycznoscig religijnej faktycznosci zycia
pierwszych wspodlnot chrzescijanskich!®. Kulminacja tego okresu jest dokonanie
formalno-ontologicznej  konceptualizacji ~ faktyczno$ci  zycia  zydogreckiej
egzystencji*.

Zwrotny moment przypada na okres nazistowskiego zaangazowania Heideggera,

w ktérym wykracza on poza ,,metodologiczny ateizm” wczeSniejszych prac i pod

W rozdziale poswieconym radykalno-hermeneutycznej refleksji nad etykg przedstawiony zostat
sposob wykorzystania przez Heideggera motywu Gelassenheit pochodzacego z mistycznego stownika
Eckharta.

12 Tamze, s. 60-66.

13 Nie mozna jednak zapomnie¢ o probach przyrownywania poznej mys$li Heideggera do
dalekowschodniej mistyki Tao i buddyzmu zen, ktérego jednym z gtownych reprezentantow byt D. T.
Suzuki. Zob. tamze, s. 203-217.

14 Tenze, Heidegger and Theology, [w:] Charles B. Guignon (red.) The Cambridge Companion to
Heidegger, Cambridge University Press, Cambridge 1993, s. 270-285.

15 Ta refleksja zostala uzupelniona badaniami nad etyka Arystotelesa i faktyczno$cia zycia greckiej
oikos.

18 Caputo postrzega Jezusa jako zydowskiego nauczyciela, a wezesnych chrzedcijan uznaje za ruch
roztamowy wewnatrz judaizmu.
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wptywem radykalnej filozofii Nietzschego przestaje zywi¢ zainteresowanie ideami
takich chrzescijanskich myslicieli jak Luter, Kierkegaard, Pascal lub Augustyn. W
tym okresie pojawiaja si¢ hasla powrotu do wczesnych Grekow i oczyszczenia
filozofii z wplywow mysli chrzescijanskiej, gdyz jest ona dekadenckim odejsciem od
greckich poczatkow filozofii. W tym naznaczonym Nietzscheanskim woluntaryzmem
okresie Heidegger podkresla takze sprzecznos¢ pomigdzy niezbgdnoscig radykalnego
zapytywania filozofii a przyjeciem postawy czlowieka wierzacego. Cztowiek
przepeliony religijng wiarag nigdy nie bedzie mogl odda¢ si¢ radykalnemu
kwestionowaniu, gdyz jego zapytywanie bedzie zawsze przybieralo forme
hipotetycznego ,,tak jakby”.

Natomiast w poznej filozofii uprawianej po Kehre wida¢ zdecydowane porzucenie
woluntaryzmu Nietzschego i zwrot ku mityczno-poetycznej medytacji nad $wiatem
czworni (Geviert). W tym okresie Heidegger dokonatl przechwycenia (i dopasowania
do wtasnych koncepcji) pewnych mistycznych watkow z mysli Eckharta i poematow
Aniota Slazaka, mozna takze wskaza¢ na pewne analogie do mistycyzmu buddyzmu
zen. Poza tym przy okazji wprowadzenia motywu czwoérni (jedno$ci ziemi, nieba,
boskich i $miertelnych) pojawia si¢ watek sakralizacji ziemi, ktory spotkat si¢ z

zainteresowaniem przedstawicieli filozofii gigbokiej ekologii.

4.2. Mesjanicznos¢ ,,religii bez religii”

Czy Derrida moze by¢ myslicielem, ktory poprzez tzy modli si¢ caty czas? Czy
dekonstrukcja przechodzac religijny zwrot moze otworzy¢ si¢ na mesjaniczng ,.religie
bez religii”? Caputo jest jednym z najwazniejszych orgdownikow i propagatorow
religijnego zwrotu w dekonstrukcji, calty czas prowadzacym intensywne spory z
ateistycznymi interpretacjami filozoficznego dziedzictwa Derridy.

Dla teologdw ,,smierci Boga” (ktorych jednym z najwazniejszych przedstawicieli
jest Thomas J. Altizer) dekonstrukcja jest zwienczeniem dlugiego procesu
u$miercania Boga'’, ktéry zostat rozpoczety przez takich filozofow jak Feuerbach,
mlodoheglisci (Marks, Bauer) i oczywiscie Nietzsche. W takim przypadku
dekonstrukcja ma by¢ ostatnim gwozdziem do trumny Boga 1 jednoczes$nie droga do

wydostania cztowieka z boskiego cienia. Caputo oponuje przeciwko takiej

17 Tenze, Spectral Hermeneutics. On the Weakness of God ant the Theology of the Event, [w:] Jeffrey
W. Robbins (red.), After the Death of God, Columbia University Press, New York 2007, s. 66-68.
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interpretacji dekonstrukcji z kilku powoddéw?®. Jego zdaniem rézne teologie ,,$mierci
Boga” zbyt bardzo zblizaja si¢ do metannaracji o tym jak transcendentny Bog
rozptywa si¢ w immanencji ludzkos$ci. Caly ten proces odbywa si¢ zgodnie ze
schematem przechodzenia od religii Ojca (Stary Testament) poprzez religie Syna
(Nowy Testament) az po religic Ducha (teologia smierci Boga), w ktorej Bog
catkowicie rozplywa si¢ we wspdlnocie wierzacych i od tego czasu nie jest juz
postrzegany jako transcendentna sita, lecz jako immanentna uniwersalna mito$¢
taczgca wspolnote. W ramach takich narracji judaizm jako religia alienacji jest
prezentowany w najgorszym S$wietle. Poza tym Caputo podkresla, ze zadaniem
dekonstrukcji nie jest uSmiercaniem czegokolwiek, lecz wprowadzanie innowacji i
ozywianiem tego co zastyglo w skostniatych schematach. Dla Caputo Nietzscheanska
»Smier¢ Boga” powinna by¢ traktowana jedynie jako ,.$mier¢ pewnego Boga”, 0
ktérym rozpisywali si¢ ontoteologowie lub deistyczni zwolennicy Boga filozofow.
Tak rozumiana ,,$mier¢ Boga” ma stanowi¢ szans¢ do pomyslenia Boga na nowy
sposob, w innym konteks$cie i poprzez pryzmat innych kategorii. Dekonstrukcja
doprowadza do oslabienia ortodoksyjnych koncepcji Boga, ale nie czyni tego przy
pomocy mlota Nietzschego, ktory pozostawia po sobie zgliszcza. Dekonstrukcja jest
pracg afirmacji i jej zadaniem jest uwolnienie skrywajacego si¢ za doktrynalnymi
dogmatami ekscesywnego potencjaly reinwencji idei Boga 1 religii.

Derridianska praca afirmacji owocuje w postaci koncepcji ,.religii bez religii”®
(religion without religion), ktora poluzowujac autorytaryzm dogmatow otwiera si¢ na
wielo$¢ alternatywnych interpretacji, nie wyznacza $cistych regut sprawowania kultu,
lecz poszukuje rdéznorodnych form modlitwy. ,Religia bez religii” nie
podporzadkowuje si¢ konfesyjnym formom zinstytucjonalizowanych religii. Jest
niczym widmowy impuls, ktdry nawiedza je z samego wnetrza roznorodnych tradycji,
ktore je formowaly i1 caly czas przypomina o religijnych glosach, ktore zostaty
zmarginalizowanie oraz o tym, ze do dobrej nowiny o boskiej mito$ci mozna ciggle
dopisywa¢ nowe rozdziaty. ,,Bez” (without) z dekonstrukcyjnej ,,religii bez religii” nie
oznacza wigc jakiego$ braku, lecz raczej ekscesywny nadmiar, ktérego nie moga w
sobie pomiesci¢ konfesyjne religie.

Jedna z mozliwych interpretacji religii bez religii postuluje, by uznac¢ ja za pewng

ponowoczesng wersj¢ religii w obrgbie samego rozumu, ktéora w duzym stopniu

18 Tamze, s. 82.
19 Tenze, On Religion, Routledge, London 201, s. 109-149.
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sprowadzalaby religie do wymiaru etyki?®. Takze taka interpretacja spotkata sie ze
sceptycznym przyjeciem ze strony Caputo, ktoéry wskazuje, ze u Derridy mamy do
czynienia z przenikaniem si¢ wiary i wiedzy oraz zacieraniem si¢ binarnej opozycji na
teizm/ateizm?!, a o$wieceniowa religia rozumu stara si¢ te sfery mozliwie jak
najdoktadniej rozdziela¢. Poza tym ,,religia bez religii” jest przepelniona i napedzana
przez pasje niemozliwego?? (passion of the impossible). Niemozliwe nie oznacza w
tym przypadku logicznej sprzecznosci (sytuacji, w ktorej co$ istnieje i jednocze$nie
nie istnieje). Niemozliwym (w ujeciu Derridy 1 Caputo) jest to, czego absolutnie nie
mozemy oczekiwaé i spodziewaé sie, ze to moze siec wydarzy¢?®. To co niemozliwe
nie musi tama¢ zadnego prawa natury. Wystarczy, ze to co niemozliwe wydarzy si¢
nieoczekiwanie i zaskoczy nas w totalnym nieprzygotowaniu. Zyé pasja
niemozliwego, to mie¢ nadziej¢ na mozliwos¢ wydarzenia si¢ czego$ niemozliwego.
Natomiast religia rozumu stara si¢ zawsze porusza¢ w polu tego co mozliwe, co
przewidywalne, co daje si¢ kontrolowac.

Wychodzac od tej koncepcji mozna pokusic¢ si¢ o probe sformutowania apologii
Abrahama i ocalenia go od zarzutu niezachwianej checi zabicia swojego syna lIzaaka.
Przyjmijmy wigc, ze Abraham idac na gér¢ Moria byl caty czas przepeliony tego
typu pasja niemozliwego. Wczesniej otrzymat jasny rozkaz od Boga: ,,Izaak musi
umrze¢!”. Jako patriarcha dobrze wiedzial, ze nakazy Boga sa niecodwotalne, wiec
jego syn umitowany bedzie musial niechybnie zgina¢. Caly czas pamigtat jednak
pigkng obietnic¢ zostania ojcem dla catego Izraela, ktora wczesniej ztozyl mu Bog.
Ruszyl wigc Abraham na gor¢ Moria i1 cho¢ rozum podpowiadal mu, Ze nie ma szans
na ocalenie Izaaka, to on mimo tego oddal si¢ szalonej nadziei wbrew wszelkiej
nadziei na to, ze wydarzy si¢ to, co niemozliwe 1 Izaak zostaniu mu zwrocony.

Abraham podczas calej swej podrdzy nie maszerowal z przekonaniem w glowie, ze

20 Kevin Hart, Without, [w:] Marko Zlomisli¢, Neal DeRoo (red.), Cross and Khora..., dz. cyt., s. 84;
John D. Caputo, The Prayers and Tears of Jacques Derrida..., dz. cyt., s. 151-156.

2L Przenikanie si¢ wiary i niewiary sugeruje juz sama Ewangelia Marka, w ktorej padaja stowa:
,»Wierzg, ratuj mnie z mojego niedowiarstwa” (Mk 9, 24).

22 John D. Caputo, The Weakness of God..., dz. cyt., s. 103; tenze, The Poetics of the Impossible and
the Kingdom of God, [w:] G. Ward (red.), The Blackwell Companion to the Postmodern Theology,
Blackwell Publishing, Oxford 2005, s. 470-472.

2 Derrida wyrdznia dwa typy przysztoéci. Pierwsza jest przysztoéé, ktora w wiekszym lub mniejszym
stopniu mozemy przewidzie¢ i zaplanowacé. Jest to tak zwana ,przyszta terazniejszo$¢” (future
present). Na nadejscie drugiego rodzaju przysziosci absolutnie nie mozemy si¢ przygotowac i gdy co$
si¢ wydarza jestesmy totalnie zaskoczeni. Jest to absolutna przysztos¢ (abolute future), ktora Derrida
nazywa terminem ,,d venir’”, a Caputo thumaczy go jako ,,to come”. Tylko to co nieprzewidywalne
wydarza si¢ naprawde. Zob. tenze, On Religion..., dz. cyt., s. 7-8. Refleksja nad przytoczonymi dwoma
typami przyszto$ci otwiera takze biograficzny film zatytutowany Derrida, w rezyserii Kirby’ego Dicka
i Amy Ziering.
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idzie zabi¢ wlasnego syna. Abraham przez catg droge wierzyl (nawet w momencie
gdy podnosil n6z), ze wydarzy si¢ co$ niemozliwego i Izaak zostanie ocalony. I tak
wiasnie si¢ stalo! W ten sposob Abraham ukazal w dziataniu trzy cnoty $wigtego
Pawta. Musial wierzy¢, bo byt zdezorientowany sprzecznymi ze sobg stowami Boga.
Musial mie¢ nadzieje do samego konca na to, ze Izaak ocaleje, a by moc zawierzy¢
Bogu i poktada¢ w Nim nadziej¢ musial Boga kochac.

Innym waznym elementem Derridianskiej ,.religii bez religii” jest koncepcja
mesjanicznosci (messianicity), ktora ma przyjmowac¢ forme uniwersalnej struktury
oczekiwania na przyszlo$é. Mesjanskosé?* (mesianic) lub mesjaniczno$é nalezy
oddzieli¢ od kazdego konkretnego mesjanizmu znanego z historii religii?®, ale takze
od $wieckich mesjanizméw obecnych w filozofii Marksa, Hegla, w ,,micie Bycia”
Heideggera lub w polskim mesjanizmie romantykow. Juz na samym poczatku
formutowania tej koncepcji pojawia si¢ pytanie: czy mesjaniczno$¢ poprzedza
wszelkie konkretne formy mesjanizméw?®? Z jednej strony mesjaniczno$é moze by¢
postrzegana jako ontologiczny warunek mozliwosci kazdego przyktadu historycznego
mesjanizmu. W takim przypadku mesjanicznos¢ jest formalng i aprioryczng strukturg
poprzedzajaca kazdy mesjanizm, ktory nie jest mozliwy bez niej. Z drugiej strony to
konkretne mesjanizmy moga objawia¢ 1 ustanawia¢ mozliwo$¢ sformutowania
uniwersalnej mesjaniczno$ci. Tu mesjaniczno$¢ jest wywodzona a posteriori z
konkretnych mesjanizmoéw. Caputo stwierdza, ze obie mozliwosci wcale nie musza
si¢ wyklucza¢. Wystarczy przyja¢, ze w porzadku bycia mesjaniczno$¢ to formalny
warunek mesjanizmu. Natomiast w porzadku wiedzy konkretne mesjanizmy to jedyne
drogi, poprzez ktore mozemy uczy¢ si¢ o mesjanskiej strukturze jako takiej. Pozostaje
jeszcze pytanie: czy mesjanicznos¢ to pewien uniwersalny pojemnik, w ktorym
zawierajg si¢ wszystkie konkretne mesjanizmy? Istnieje bowiem mozliwos¢
potraktowania konkretnych mesjanizmoéw jako pojedynczych i osobliwych wydarzen,

ktorych nie mozna podporzadkowacé generalizujgcej formalnej strukturze, przez to nie

24 Tenze, What Do | Love When | Love My God? Deconstruction and Radical Orthodoxy, [w:] Mark
Dooley, Michael J. Scanlon, John D. Caputo (red.), Questioning God, Indiana University Press,
Bloomington 2001, s. 308.

% Mesjanizm jest centralng ideg wszystkich trzech wielkich religii monoteistycznych. Zydzi
Systematycznie odrzucaja kolejnych kandydatow na mesjasza i kontynuuja swoje mesjanskie
wyczekiwanie. Szyicki odlam muzutmanéw wyczekuje na powrot ,,ukrytego imama”. Natomiast dla
chrzescijan mesjasz juz nadszedl, ale nie oznaczalo to kresu wszystkiego i zakonczylo si¢ przyjgciem
postawy oczekiwania na jego drugie przyjscie.

2 Tenze, Deconstruction in the Nutshell.. ., dz. cyt., s. 160.
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moga one stanowié¢ przykladow czego$ bardziej uniwersalnego?’. Tu rozwiazania
poszukuje Caputo w przyréwnaniu mesjanicznosci do formalnej wskazowkiZ® znanej z
wczesnej filozofii Heideggera. W nast¢pujacy sposob dokonuje jej odrdznienia od

uniwersalnego pojecia:

Podstawowa rdznica jest taka, ze formalne wskazniki sg pustymi
schematami i tak naprawde nic nie znacza dopoki nie wdrozysz ich w

konkretno$¢, w ktorej nabierajg ciata i kosci®.

Takze czysta mesjaniczno$¢ Derridy nabiera ciala poprzez ukonkretyzowanie si¢
w postaci mesjanizmu nadchodzacej radykalnej demokracji. Czysta mesjaniczno$¢ to
formalna wskazéwka dla konkretnej struktury, ktéra dekonstrukcja probuje
sformalizowac.

Jednakze najwazniejsza réznica oddzielajaca mesjanicznosci od konkretnych
mesjanizmow jest oczekiwanie na mesjasza, ktory ciggle nadchodzi, ale nigdy nie
moze nadej$¢. Najwazniejsze jest dokonanie otwarcia na przyszitosé, zwrocenie si¢ ku
niej, ku jej nieoczekiwanym wydarzeniom i ku niespodziewanemu nadejsciu Innego.
Nadejscie mesjasza jest jednoczesnie oczekiwane 1 zarazem z powodu jego
nieprzewidywalno$¢ wywoluje bojazn, ktoéra prowadzi do wzbudzenia checi
odroczenia owego nadejscia mesjasza. Padajg wtedy stowa: ,,Przyjdz, ale jeszcze nie
teraz!”. Jednakze zaré6wno Derrida jak 1 Caputo najbardziej obawiaja si¢ tego, ze
spelnienie si¢ mesjanskiej obietnicy oznacza absolutny koniec wszystkiego i
niemozliwos$¢ nadej$cia niczego nowego. Dlatego nawet gdyby mesjasz pojawil si¢ na
ulicach $wiata, to musialby odpowiedzie¢ na pytanie zaproponowane przez

Blanchota®: , Kiedy przyjdziesz (ponownie)?”.

2" Tamze, 169-170.

28 Martin Heidegger, Ontologia. Hermeneutyka faktycznosci, tam. M. Bonecki, J. Duraj, Wydawnictwo
Rolewski 2007, s. 83-85.

2 Keith B. Putt, What Do | Love When | Love My God: An Interview with John D. Caputo, [w:] James
H. Olthuis, Religion With/Out Religion: Prayers and Tears of John D. Caputo, Routledge, London
2002 s. 165.

30 John D. Caputo, Deconstruction in the Nutshell..., dz. cyt., s.163.
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4.3. Teologia ,,stabego Boga”

Prezentacje najwazniejszej teologicznej koncepcji Caputo nalezy rozpoczaé od
pytania: jak radykalny hermeneuta czyta Biblig¢ i interpretuje chrzescijanska tradycje?
Zdaniem Caputo nie mamy do czynienia z jedng 1 spdjng Tradycja chrzescijanstwa,
ale z wieloma ro6znorodnymi tradycjami, ktére rywalizowaly ze soba juz od
pierwszych wiekow wykuwania si¢ doktryny chrzescijanskiej. Biblia czytana przez
radykalnych hermeneutéw jest postrzegana jako obszerne archiwum gromadzgce
roznorodne religijne $§wiadectwa, koncepcje teologiczne i oblicza Boga®!. Znajdujemy
W niej opisy gniewnego i zazdrosnego Boga, ktory jest surowym s¢dzig, ale takze
przypowiesci o mitosiernym i faskawym Bogu, ktory jest dobrym pasterzem.

Jeden z kluczowych probleméw dotyczy kwestii jezyka, poprzez ktory Bog
przekazuje ludziom swoje objawienie. Czy jezyk Boga jest wolny od interpretacyjne;j
niejednoznacznosci i w probach jego rozumienia nie trzeba korzystaé z pomocy
hermeneutyki? Johannes Climacus konstatujac ogromng przepasé¢ oddzielajaca
doskonatos$¢ egzystencji Boga od marnos$ci i przygodnosci biednych egzystujacych
ludzkich indywiduow, poszukiwal mozliwo$ci zasypania tej przepasci oddzielajacej
Stworce od stworzenia. Zaproponowat dwie drogi®2. Pierwsza wigze sie z
podniesieniem czlowieka do godnosci samego Boga. Ta opcja jest niemozliwa do
zrealizowania, a wszelkie historyczne przyklady prob podazania ta droga zakonczyty
si¢ szalenstwem totalitarnej przemocy. Pozostaje wigc liczy¢ na to, ze Bog sam znizy
si¢ do poziomu cztowieka 1 przemowi jego jezykiem. Nie chodzi tu tylko o konkretny
fakt wcielenia, poprzez ktory Bog stal sie cztowiekiem, ale o kazdy przypadek proby
komunikacji Boga z ludzmi. By dotrze¢ do ludzi B6g musial postuzy¢ si¢ doktadnie
takim samym jezykiem, jakim na co dzief si¢ oni postuguja. Jesli jezyk Boga musi z
koniecznosci by¢ jezykiem ludzkim, to takze on jest jezykiem niejednoznacznym,
podatnym na réznorodne interpretacje i podlegajgcym prawom ,,rorznicy” (différance)
Derridy.

Spokdj biblijnej lektury zaktoca takze tajemnicza sredniowieczna ilustracja z XIII
wieku, ktéra przedstawia Sokratesa siedzacego przy pulpicie skryby i stojacego za
nim Platona, ktory szepcze mu co$ do ucha. Ilustracja sugeruje, ze stowa Sokratesa,

ktore przekazala nam filozoficzna tradycja, zostaly wypowiedziane przez samego

31 Tenze, More Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 198.
32 Tamze, s. 201.
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Platona, ktory przemawial ustami swojego filozoficznego mistrza. Dla Caputo w tym
miejscu moze si¢ pojawic niepokojaca analogia do ewangelicznych narracji z Nowego
Testamentu. By¢ moze przekazywane w nich stowa Jezusa sg bardziej stowami
samych autoréw Ewangelii, niz samego Chrystusa.

Wychodzac z takich hermeneutycznych zatozen Caputo, formutujac zarys wlasnej

teologii ,,stabego Boga®®”

, podjat si¢ proby ponownego odczytania poczatkow
biblijnej Ksiegi Rodzaju**. Wypracowujac ja Caputo odwotywat sie do
chrzescijanskich® i zydowskich®® sporéw o sposob stworzenia $wiata przez Boga,
korzystal z nowej teologii stworzenia Catherine Keller oraz odwotat si¢ takze do
kosmogonicznego mitu Platona z jego Timaiosa. W teologicznej interpretacji
zaproponowanej przez Caputo w momencie, w ktorym Bog przystepowat do dzieta
kreacji, $wiat istnial juz jako bezksztaltna pustka (tohu wa-bohu), ktorg pokrywata
ciemno$¢ oceanicznej glebi (tehom) wod, nad ktorg unosit si¢ wiatr/Duch (rauch). To
sa wlasnie owe pierwotne elementy, z ktérych biblijny Elohim ksztatltowal $wiat.
Doktadniej moéwige, to Bog rozdzielajac owe nieozywione i jalowe elementy
(wprowadzajac w nie pordznienie) tchngt w nie $wiatlo zycia, ktére byto jego darem.
Kreacja $wiata to nie przejscie od niebytu do bytu, lecz od nieozywionego pustkowia
do rozkwitajacego ogrodu. Creatio ex nihilo zostaje tym samym zastapione przez
creatio de profundis, w ktdrej potaczeniu ulega aktywna i formujaca sita Boga oraz
bierna nieokreslono$¢ pierwotnych elementéw. Same pierwotne elementy nie niosg ze
sobg pigtna zta, ale ich nieokre$lono$¢ i niedoskonato$¢ sprawia, ze niemozliwym
staje si¢ petne przewidzenie efektow kreacji. Okazuje si¢ jednak, ze wbrew
Einsteinowi Bog jednak gra w kosci i podjat si¢ ,,picknego ryzyka kreacji” (beautiful
risk of creation). Picknego, bo bez jego podjecia nie bytoby szans na rozkwit zycia, a
ryzyka bo stworzenie moze odrzuci¢ dar zycia jaki otrzymalo (tym wiasnie byt mord

Kaina dokonany na swym bracie Ablu, destrukcyjnym odwrdceniem ozywiajacej

33 Formulowana przez Caputo teologia ,,stabego Boga” opiera si¢ na trzech fundamentach: odrzuceniu
koncepcji creatio ex nihilo, uznaniu, ze $mieré Jezusa na krzyzu jest ikonicznym przedstawieniem
Boga oraz na nauczaniu §w. Pawla o tym jak Bog wybratl to co stabe i glupie, by zawstydzi¢ madrych i
poteznych.

34 Tenze, The Weakness of God..., dz. cyt., s. 55-83.

% Zdaniem Caputo koncepcja stworzenia z niczego zyskata na popularnosci w efekcie wptywow
gnostykow, ktorzy postrzegali materi¢ jako przesigknigta ztem. Stworzenie z niczego uwalnia Boga od
zarzutu obcowania ze zta materia.

% Caputo przytacza talmudyczny komentarz, w ktorym zapisano, iz Bog stwarzat $wiat az 27 razy,
powotluje si¢ takze na biblijne komentarze Sredniowiecznego rabina Rashiego. Przypomina takze, ze
pierwsze stowo (bereshit) otwierajace Ksigge Rodzaju nie rozpoczyna si¢ od pierwszej litery alfabetu
(aleph, alpha), lecz od drugiej (bet, beta).
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dziatalnosci Boga). Caputo rysuje wiec biblijnego Boga na pewne podobienstwo
Demiurga z Timaiosa Platona, a bezksztaltng pustke tohu wa-bohu przyréwnuje do
nieokreslonosci chory. W ostateczno$ci Bog jawi si¢ jako dobry, ale nie wszechmocy
dawca zycia.

Kolejnym bardzo waznym elementem teologii ,,stabego Boga” jest refleksja nad
$miercig Jezusa na krzyzu. Ortodoksyjna interpretacja przyjmuje, ze $mier¢ Jezusa
byta odkupiencza $miercig, poprzez ktérg splacony zostat dlug ludzkosci za jej
grzechy. Odnoszac si¢ krytycznie do tej interpretacji, Caputo przywotuje
ewangeliczne nauczanie o Krolestwie Bozym, w ktorym naczelng zasadg nie jest
logika splaty dlugu i konieczno$ci wniesienia rekompensaty za wyrzadzone straty,
lecz przepetniona darem ftaski i mitosierdzia idea przebaczenia. Jego zdaniem
interpretacja wydarzenia Krzyza jako aktu sptacenia dtugu kloci si¢ z ideami, do
ktorych kultywowania nawolywat sam Jezus®’. W ujeciu propagowanym przez
Caputo Jezus narodzit si¢ nie po to by¢ umrze¢, lecz po to by zy¢ i by¢ glosem
sprzeciwiajagcym si¢ niesprawiedliwo$ci oraz wzywajacym do czynienia aktow
bezinteresownego milosierdzia wobec cierpigcych. Przez swoja radykalng dziatalno$é¢
spoteczno-religijng popadt w konflikt z wladzag Rzymu 1 religijnymi hierarchami.
Jego $mieré stata sie profetyczng®® zapowiedzig drogi krzyza jaka beda musieli
podazy¢ wszyscy ci, ktorzy beda mieli odwage naruszy¢ uprzywilejowang pozycje
moznowladcoOw $wiata. Natomiast sam znak krzyza ma przypominaé o
niesprawiedliwo$ci uczynionej niewinnemu cztowiekowi. Wspominanie $mierci
Jezusa ma sta¢ sie ,niebezpieczng pamiecia cierpienia®®” (dangerous memory of
suffering), niebezpieczng dla wladzy tych, ktorzy dopuszczajg si¢ przemocy. Przede
wszystkim jednak dla Caputo $mier¢ Jezusa na krzyzu jest ikonicznym
przedstawieniem Boga, ktory objawia, Ze jest Bogiem stabym i nie moze w cudowny
sposOb zapobiegac cierpieniu. Jedyng moca stabego Boga jest sita bezsilnosci, ktora
jest dar przebaczenia. To przebaczenie nie ma by¢ udzielane w pierwszej kolejnosci
tym, ktorzy okazali juz skruch¢ i1 przyznali si¢ do popetionego zla, lecz przede
wszystkim tym, ktorzy tej skruchy nie okazali i nadal czynig zto. Zdrowy cztowiek nie

potrzebuje bowiem lekarstwa, lecz jest ono potrzebne tym, ktdrzy sa trawieni przez

37 Trzeba wyraznie zaznaczy¢, ze w tej kwestii Caputo ignoruje nauczanie samego $w. Pawla, w
ktorego pismach idea odkupienczej §mierci Jezusa jest takze obecna.

38 Tenze, The Weakness of God and the Iconic Logic of the Cross, [w:] Marko Zlomisli¢, Neal DeRoo,
Cross and Khéra ..., dz. cyt., s. 24.

3 Tenze, The Weakness of God..., dz. cyt., s. 255.
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najpowazniejsze moralne schorzenia. Takie udzielane na wyrost przebaczenie ma stac¢
si¢ pozytywna prowokacja wstrzasajaca ludzkim sumieniem i sprawiajacg, ze w
cztowieku dokona si¢ metanoia, czyli przemiana serca. Jednakze takie przebaczenie
zawsze bedzie niosto ze sobg potencjal ryzyka, ze jego dar zostania odrzucony lub
wykorzystany przeciwko udzielajgcemu przebaczenie. By¢ moze $ladow takiego
przebaczenia, ktére miato by¢ pozytywng prowokacjg przywodzgca do dobra,
mozemy si¢ doszukiwa¢ w pamigtnym gescie polskich biskupéw, ktorzy skierowali
do biskupoéw niemieckich stowa: ,,Przebaczamy i prosimy o przebaczenie”. Czy w
tym przestaniu nie zawierat si¢ eksces dobra, ktéry miat zaowocowac¢ wkroczeniem
obu zwasnionych narodow na wspdlna droge pojednania po okrutnych
do$wiadczeniach I Wojny Swiatowe;?

Caputo w swojej teologii ,,stabego Boga” powoluje si¢ takze na bardzo wazne

stowa $§w. Pawta z jego | Listu do Koryntian:

Przypatrzcie si¢ waszemu powotaniu. Niewielu wéréd was madrych w
pojeciu ludzkim, niewielu wptywowych i szlachetnie urodzonych. Bog
wybrat bowiem to, co glupie wedtug swiata, aby zawstydzi¢ madrych, i co
stabe wedtug swiata wybrat Bog, aby zawstydzi¢ to co mocne. B6g wybrat
rowniez to, co Swiat ma za nic 1 uwaza za nieszlachetnie urodzone oraz
godne pogardy, aby unicestwi¢ to, co czyms jest, w tym celu, aby nikt z

ludzi nie chlubit si¢ przed Bogiem (1 Kor 1, 26-29).

Bog $w. Pawla jest Bogiem slabych, wyszydzanych i pogardzanych®. Jest
Bogiem wszystkich marginalizowanych, ktorzy zyjac na obrzezach spoteczenstw sg
przesladowani z powodu swej bezsilnosci. Jest Bogiem tych wszystkich ofiar
poteznych wiadcow, ktorych Lyotard okreslat jako les juifs* (zydy). To co stuszne w
oczach Boga jest glupota dla medrcow ,tego Swiata”. ,, Tym $wiatem” rzadzi logika
ekonomii optacalnej wymiany 1 bezpiecznej transakcji finansowej. Dla medrcow
,tego Swiata” wszystko ma swoja ceng, swoja racj¢ istnienia lub fundujaca podstawe

arche. Kazda dziedzina zycia ma dazy¢ do racjonalizacji swych praktyk. Zupetnie

“0 Tenze, Postcards from Paul: Subtraction Versus Grafting, [w:] Linda M. Alcoff, John D. Caputo
(red.), St. Paul Among The Philosophers, Indiana University Press, Bloomington 2009, s. 11.

41 Caputo do grona les juifs zalicza te wszystkie bezbronne grupy spoteczne, ktore na przestrzeni
wiekow byly wykluczane, wypedzane, przymusowo asymilowane lub eksterminowane. Por. Jean F.
Lyotard, Heidegger i ,,zydy”, tham. S. Magala, [w:] ,,Odra” 2 (1994), s. 51-57.
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czym innym jest $wicta anarchia®? (sacred anarchy), ktora obowiazuje w
ewangelicznym Kroélestwie Bozym. Kieruje nig logika odwrdcenia, ktéra nakazuje
kocha¢ nieprzyjaciot, cieszy¢ si¢ bardziej z 1 nawrdconego niz 99 sprawiedliwych
oraz tych ostatnich czyni¢ pierwszymi. Wtasnie dlatego $wigta an-archia, jako uczona
glupota ,,stabego Boga” bezsilnych, wstrzgsa fundamentami wtadzy ,,tego Swiata” 1
metafizycznej madrosci greckiej filozofii.

Neal DeRoo* zaproponowat by tak rozumiang teologie ,,stabego Boga” uzna¢ za
ponowoczesng wersj¢ teodycei, czyli obrony Boga przed zarzutem ponoszenia
odpowiedzialnosci za dopuszczenie do wydarzania si¢ zta w $wiecie. Ortodoksyjna
teologia od zawsze zmagata si¢ z problemem istnienia zta w $wiecie, ktorego stworca
jest wszechmocy, wszechwiedzacy i wszechdobry Bog. Sw. Augustyn z Hippony
stwierdzal, ze Bog akceptuje istnienie zla w $wiecie ze wzgledu na wolng wolg
cztowieka 1 dar wyboru pomigedzy dobrem i zlem. Bég musial dopusci¢ mozliwosé
zaistnienia zla w $wiecie, by dar wyboru dobra lub zta byl darem realnym. Podczas
gdy dla ortodoksyjnej teologii problem istnienia zla jest problematyczny, to w
przypadku teologii ,,stabego Boga” takiego problemu nie ma. Dlatego Caputo
podkresla, ze nie proponuje on nowej teodycei, bo zmieniajac sposéb myslenia o
Bogu usuwamy problem relacji Boga do zta i nie ma zadnych powodéw obwiniaé
Boga za zlo §wiata. W ten sposob Caputo rozwigzuje problem relacji Boga do zla,

poprzez usuniecie problematycznosci tej kwestii.

4.4. Teologia wydarzenia

Caputo realizujac wiernie postulaty radykalnej hermeneutyki czgsto powraca do
tematow swoich wczesniejszych badan i dokonuje ich kolejnych reinterpretacji. Nie
inaczej jest takze z jego teologicznymi rozwazaniami, do ktérych oprocz koncepcji
,religii bez religii” i teologii ,,stabego Boga” dodaje projekt teologii wydarzenia
(theology of the event). Nie oznacza to porzucenia wczesniej prezentowanych idei, a
jedynie dodanie jeszcze jednej mozliwej perspektywy mys$lenia o religii i samym

Bogu.

42John D. Caputo, The Weakness of God..., dz. cyt., s. 14.
43 Neal DeRoo, The Weakness of God: A New Theodicy, [w:] M. Zlomisli¢, N. DeRoo (red.), Cross and
Khora..., dz. cyt., s. 311-315.
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Teologia wydarzenia rozpoczyna si¢ od epoché, od zawieszenia pytania o istnienie
Boga rozumianego jako pewien realnie istniejacy byt. Punktem wyjscia jest
konstatacja prostego faktu dotyczacego swiadectw ludzi, ktoérzy przyznaja si¢ do
posiadania egzystencjalnych doswiadczen, ktorym nadaja miano doswiadczen o
charakterze religijnym 1 odrozniajg je od doswiadczen innego typu, np. doswiadczen
estetycznych. Te doswiadczenia ogniskuja si¢ najczesSciej na do$wiadczaniu
transcendujacego wykraczaniu poza siebie ku réznorodnie rozumianemu Boga, a
raczej ku réznorodnosci form imienia Boga. Tym samym dokonuje si¢ przeniesienia
metafizycznego pytania o istnienie Boga na poziom egzystencjalny i jego
przeformutowania do postaci pytania o to, jak my sami odpowiadamy na réznorodne
imiona Boga.

Caputo dokonuje kluczowego rozréznienia na imie i wydarzenie Boga*.
Wydarzenie Boga jest niezastyglym w zadnej definitywnej okreslonosci ekscesem i
przepehlieniem, pozostajacym w nieskonczonym ruchu. Natomiast imi¢ Boga jest
prowizoryczng proba uchwycenia i formalizacji ekscesu tkwigcego w wydarzeniu
Boga, jest jego relatywnie stabilng, historyczna ekspresja. Samo wydarzenie Boga jest
tez tym co rozne imiona starajg si¢ w sposob niedoskonaty nazywac, jest tym o co
chodzi w imionach i co chce by¢ wyczuwalne w nich. Wydarzenie Boga realizuje si¢
zawsze W sposOb niepelny w konkretnych imionach, zyskuje w nich pewna
szczatkowa obecnos¢ 1 aktualno$é, zawsze jednak w sposdb prowizoryczny i podatny
na transformacj¢. Nieskonczona wielo$¢ imion Boga wynika z ekscesywnego impulsu
wydarzenia, ktore starajg si¢ w sobie zawrze¢. Imiona Boga jako co$ tymczasowo
skonstruowanego sga stale podatne na ich zdekonstruowanie 1 to wlasnie
dyseminacyjne przepetnienie wydarzenia Boga owa dekonstrukcje umozliwia.
Natomiast samo wydarzenie, ktore nigdy nie przybiera zadnej w pelni okreslone;j
formy takiej dekonstrukcji nie podlega. Wydarzenie Boga nie jest czym$ obecnym,
czyms co si¢ w pehni ziscilo, lecz raczej czyms co przyzywa nas z daleka i zwraca ku
nieprzewidywalnej przysztosci. Jest wzbudzajaca poruszenie prowokacja, obietnicg
czego$ nowego, ciaglym nadchodzeniem, ale nigdy pelng obecno$cia. Wydarzenie
Boga zwraca nas ku przysztosci, ku nowym imionom, ktérych formy nie mozemy
przewidzie¢, ale jednoczesnie nawotuje nas z zamierzchtej przeszitosci przypominajac

o swoich zapomnianych imionach. Wydarzenie cechuje si¢ hiperrealnoscig zawsze

44 John D. Caputo, Spectral Hermeneutics..., dz. cyt., s. 47-51.
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jest czym$ wigcej 1 wiecej ponad to, co moga zaoferowac¢ konkretne imiona Boga
znane z pism konfesyjnych religii. Parafrazujac stowa apostota Pawla z Tarsu mozna
stwierdzié, ze ,,ani oko nie widzialo, ani ucho nie styszato, ani rozum nie zdotat nigdy
uchwyci¢” ekscesywnego dynamizmu wydarzenia Boga. Teologia wydarzenia ma by¢
pewna hermeneutyka uwalniajagca potencjal wydarzenia tkwigcego w przygodnych
imionach Boga.

Caputo wskazuje na to, ze postmodernistyczny nomada wybierajacy si¢ w
duchowg podréz bez nakre$lonego planu i ustalonego miejsca docelowego, musi
przejsé przez trzy stadia ponowoczesnej religijnej egzystencji®®. W kazdym z tych
stadiow naczelnym zadaniem jest konfrontacja z parafrazami probleméw i pytan jakie
podejmowat §w. Augustyn w swoich Wyznaniach. Pierwsze stadium powigzane jest z
problemem niezdecydowania: ,,Nie wiem kim jestem, ani czy wierze¢ w Boga”. W tym
stadium radykalny hermeneuta jest zagadka dla samego siebie. Znajduje si¢ w stanie
ciggtego wahania pomiedzy przeciwno$ciami. Zeglujac po niespokojnych wodach flux
nie moze si¢ zdecydowaé, w ktorym kierunku podazac. Derrida czesto podkreslat, ze
,,stusznie uchodzi za ateiste*®”. Dlaczego nie mogt wprost stwierdzi¢, ze jest ateistg?
Nie moégt tego uczyni¢, poniewaz caly czas znajdowal si¢ w stanie radykalnego
rozdarcia pomigdzy wiarg i niewiarg. Dlatego jego refleksje na temat religii mozna
klasyfikowa¢ jako a/teologiczne, czyli uprawiane na granicy oddzielajgcej dyskurs
ateistyczny i teistyczny. Takze Caputo podkre$la niestabilno$¢ ponowoczesnej
tozsamosci religijnej i afirmuje postawe Kierkegaarda, ktory zawsze podkreslat, ze nie
jest chrzescijaninem, ale ciggle stara si¢ nim stac.

Drugie stadium zwigzane jest z przetamaniem impasu i podjeciem decyzji, ktorej
towarzyszy jednak problematyczno$¢ niepewno$ci co do obranej drogi: ,,Nie wiem
czy to, w co wierze jest lub nie jest Bogiem”. W tym stadium pierwszy krok zostat
uczyniony. Decyzji 0 ruchu w przod towarzyszy element niewiedzy i niepewnosci.
Nigdy nie mamy pelnej wiedzy, ani nie mozemy w pelni przewidzie¢ przysztych
konsekwencji wynikajacych z podejmowanych decyzji. W tym stadium radykalny
hermeneuta decyduje si¢ na akt wiary, ale nie wie, w co wierzy. Moze to, w co wierzy
jest zaledwie ludzkim idolem.

W trzecim stadium dochodzi do dalekiego skoku, ktoremu towarzyszy pytanie:

,Jak kocham, kochajac mojego Boga”. W ostatnim etapie tej ponowoczesnej podrozy

4 Tenze, On Religion..., dz. cyt., s. 132-135.
% Tenze, Philosophy and..., dz. cyt., s. 63.

95



duchowej dochodzi do radykalnego skoku, nie w mrok wiary, ale w afirmacj¢ pasji i
pragnienia wzbudzanego w nas przez wydarzenie Boga, ktore skrywa si¢ za
przygodnymi imionami, ktére mozna przetlumaczy¢ na takie imiona jak mitos¢ lub
sprawiedliwos$¢. Mito§¢ do Boga nie jest kwestig stow, lecz czynow. Kocha¢ Boga to
sprawia¢, by $wiat byl przepeliony Bogiem, czyli by rozkwital przebaczeniem,
mitoscig 1 sprawiedliwos$cia.

Refleksja nad postmodernistycznymi zmaganiami z religig nie bytaby petna gdyby
pomijata kluczowa kwesti¢ modlitwy. Dla radykalnego hermeneuty, ktory wyruszyt w
duchowg podr6éz modlitwa bedzie zawsze przybierata posta¢ modlitwy do nieznanego
Boga. Radykalny hermeneuta modli si¢ nie dlatego, ze zna adresata, do ktérego
wznoszone s3 modlitwy, lecz z powodu zagubienia. Nie wie kim jest, nie wie jaki
eksces wydarzenia skrywa si¢ za imionami Boga, nie wie nawet czy jego modlitwy sa
wystuchiwane. Dlatego jest cztowiekiem wiary. Taka modlitwa do nieznanego Boga
wcale nie musi by¢ pozbawiona pigkna i gorliwej pasji. Za przyktad wykorzystajmy
pickne stowa rozmowy z Bogiem, ktore zapisat Stanistaw Korab-Brzozowski, jeden z

najwybitniejszych poetéw Mtodej Polski:

Boze, ja Ciebie nie uwielbiam stowy,
Ktore powtarza co dzien ludzi rzesza;
Mnie w Twych $wiatyniach kaptan nie rozgrzesza,

I przed posagiem nie uchylam gtowy:

Lecz Ty wiesz, Panie, ze si¢ modlg¢ Tobie
Modtg goraca, cho¢ bez stow pacierza,
Na skrzydtach dusza ma do Ciebie zmierza,

Za Tobg teskni w zycia zimnym grobie*’!

Mozna pokusi¢ si¢ o zaproponowanie dwodch alternatywnych interpretacji
przejmujacych stow tej modlitwy. W pierwszym ujeciu mozna dostrzec w tym
poemacie manifestacj¢ niecheci do instytucjonalnych religii. W przytoczonych
wersach da si¢ uslysze¢ glos odrzucenia oficjalnych rytuatéw i instytucji religijnych
opartych na hierarchii kaptanskiej. Poeta zdaje si¢ poszukiwaé indywidualnej drogi

prowadzacej do Boga 1 do przezywania intymnej wiezi z Absolutem. Podobng droga

47 Stanistaw Korab-Brzozowski, Modlitwa, [w:] Maria Podraza-Kwiatkowska (red.), Stanistaw Korab-
Brzozowski. Poezje zebrane, Wydawnictwo Literackie, Krakdw 1978 s. 58.
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podazat niegdys$ Kierkegaard, ktory buntowat si¢ przeciwko pogodzonej ze §wiatem
instytucji Ko$ciota protestanckiego.

Jednakze o wiele bardziej interesujaca begdzie interpretacja, ktora sprobuje uwolnic¢
tkwigcy w tym tek$cie potencjal, ktory pozwoli pchnagé¢ poemat w strong
przeistoczenia go w przyktad przepelionej pasja modlitwy do nieznanego Boga. W
tej sytuacji kluczowy stanie si¢ wers: ,,I przed posagiem nie uchylam gtowy”. Posag,
przed ktorym nie klania si¢ poeta moze zosta¢ przyréwnany do idola, ktory
prawdziwg boskos¢ przestania przygodnymi ludzkimi konstrukcjami. Dla radykalnego
hermeneuty takim idolem moze sta¢ si¢ takze konkretne imi¢ Boga kazdej z
konfesyjnych religii. Absolutyzujac jedno z historycznych imion Boga zapominamy o
stojacym za nim ekscesie wydarzenia, tym samym czyniagc z imienia
balwochwalczego idola. Odrzucajac tak rozumiane idole konkretnych imion Boga,
poeta otwieralby sie na nieokre§lono$¢ i nieuchwytno$§¢ wydarzenia Boga, a w ten
sposob jego gorliwa modlitwa stataby si¢ modlitwa do nieznanego Boga.

Niech rozwazania nad spotkaniem radykalnej hermeneutyki i religii zakoncza
stowa innej modlitwy, ktérg Caputo zamiescil komentujac modlitwy 1 izy Jacques’a

Derridy. Modlitwe podpisat pseudonimem Rabbi Augustinus Judaeus:

Kiedy nadejdziesz?
Viens! Blagam.
Dilige, et quod vis fac.

Amen, oui, oui*®.

“8 John D. Caputo, The Prayers and Tears of Jacques Derrida..., dz. cyt., s. 308.
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Rozdzial V. Ku radykalno-hermeneutycznej filozofii politycznej

5.1. Niedokonczona demokratyczna rewolucja

Teologiczne rozwazania Caputo majg swoje daleko idace konsekwencije
polityczne. Dla amerykanskiego radykalnego hermeneuty preferowanie pewnej
okreslonej koncepcji Boga moze rzutowa¢ na sposob definiowania ludzkiej
podmiotowosci lub wizj¢ sposobu sprawowania witadzy w danym ustroju. Jesli
stuszng jest teza Carla Schmitta o teologicznych zrdédtach podstawowych pojec
nowozytnej filozofii politycznej, to wynika z tego, ze rewolucji politycznej powinna
towarzyszy¢ takze rewolucja teologiczna, ktora dokona zmiany w sposobie
postrzegania Boga oraz jego relacji do czlowieka i $wiata. Dla Caputo postrzeganie
Boga w kategoriach wszechmocnego pantokratoral moze przektada¢ si¢ na wizje
wladcy jako suwerennego imperatora, ktérego witadza zmierza ku jak najwigkszej
autonomii i nieograniczonosci®. Natomiast punktem wyjscia do wypracowania mniej
autorytarnej koncepcji wladzy moze by¢ teologiczna propozycja, ktora postrzega
Boga raczej jako pozbawionego suwerennej wladzy nad $§wiatem, podatnego na
zranienie 1 wspoltcierpigcego z ludzmi.

Zreformowanie teologicznych paradygmatéw ma pomoc w transformacji oblicza
wspotczesnej formy demokracji liberalnej, ktora jest owocem o$wieceniowe;j filozofii
politycznej. Os$wieceniowe rewolucje demokratyczne odrzucily autorytaryzm
monarchicznej wladzy, przyczyniajac si¢ tym samym do upadku ancien régime i
przerwania $cistego sojuszu tronu i oftarza. Jednakze rewolucje demokratyczne
nowozytnej Europy bardzo szybko przeszly przez proces samoograniczenia swego
emancypacyjnego potencjatu. Dla ponowoczesnych radykalnych demokratow
wspotczesne demokracje liberalne, zbudowane na fundamencie o$wieceniowej mysli
politycznej, ograniczyty wptyw demosu na sprawowanie witadzy do sporadycznego
udziatu w wyborach lub referendach, de facto oddajac realng wladze w rgce waskich

elit biznesowo-politycznych.

1'W tym przypadku bardzo latwo zaobserwowaé wielojezyczno$é chrzeécijanskiej tradycji, ktora tak
bardzo podkresla Caputo. Z jednej strony mamy bowiem przedstawienia Jezusa jako wszechmogacego
pantokratora, stworce i wladcg Wszechswiata, czego jednym z najbardziej znanych przyktadow jest
mozaika z niegdysiejszego koSciola bizantyjskiego, a dzi§ meczetu Hagia Sofia. Z drugiej strony
ewangeliczne przestania mowia zupelnie innym jezykiem przedstawiajacym Jezusa jako
przeciwienstwo kroéla, tym samym ustawiajac Go w bardzo mocnej opozycji do ziemskich wladcow.

2 John D. Caputo, The Weakness of God..., dz. cyt., s. 96.
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Dla Caputo innym mankamentem wspotczesnych demokracji jest preferowana
przez nie wizja obywatela wzorowanego na koncepcji Kantowskiego autonomicznego
podmiotu. Nowozytnymi obywatelami rzadzi o$wieceniowa idea autonomii, ktdra
sprawia, ze podporzadkowuja si¢ tylko takiemu prawu, ktore sami moga ustanowic.
W ten sposob odpowiadajac na Kantowskie wezwanie do samodzielnego myslenia,
daza do pelnego zracjonalizowania swych decyzji, niezaktécanych juz dhuzej przez
afektywne wptywy emocji. Takze w tym przypadku Caputo doszukuje si¢
teologicznych zrodet dla o$wieceniowej koncepcji autonomicznego podmiotu.
Dostrzega w niej zsekularyzowang kopie religijnej idei wszechmogacego Boga,
ktoremu przystuguje petna autonomia dzialania i nieograniczona suwerenno$¢ w
sprawowaniu wladzy®. Tak rozumiany Bog staje si¢ podobny do suwerenna znanego z
pism wspomnianego juz Schmitta, ktory moze na mocy swej autonomicznej decyzji
zawiesi¢ obowigzujagce prawo 1 wprowadzi¢ stan wyjatkowy. Religijnym
odpowiednikiem Schmitta jest XlI-wieczny teolog Piotr Damiani, ktory w swoich
teologicznych spekulacjach stwierdzat, ze suwerenny Bég moze swobodnie zawiesi¢
obowigzywanie praw natury lub logiki*, poniewaz ogranicza go jedynie dobro. Taki
Bdg-suweren sprawuje takze peilni¢ wiladzy nad przeszto$cia i moze wymazaé
zdarzenia z minionej historii ludzko$ci i tym samym sprawié, ze one nigdy nie
zaistniaty’. Caputo komentujac teologiczne postulaty Damianiego przenosi je z
obszaru ontologicznych rozwazah na pole etycznej refleksji nad przebaczeniem,
ktéremu przypisuje przemozng sil¢ odmieniania naszego stosunku do przeszlosci.
Owocem tego jest sformutowanie radykalnej koncepcji przebaczenia®. Takie
radykalne przebaczenie nie poprzestaje na udzieleniu przebaczenia 1 ciggtym
pamigtaniu o winie grzesznika, lecz sprawia, ze jego grzech zostaje wymazany i nie
obcigza juz jego przesztosci. Grzesznik dzigki temu rozpoczyna nowe zycie

pozbawione balastu przesztosci’. Zapomnie¢ o grzechu maja ci, ktérzy od niego

3 Tenze, Without Sovereignty, Without Being: Unconditionality, The Coming God and Derrida’s
Democracy to Come, [w:] ,,Journal for Cultural and Religious Theory” 4.3 (August 2003), s. 10.

4 Tenze, The Weakness of God..., dz. cyt., s. 183-184.

5 Dla Damianiego Bég moze np. tak zmienié przesztoéé, by nie doszto nigdy do powstania Rzymu lub z
mitosci do grzesznika moze wymazac z jego przesztosci grzeszny czyn, by w ten sposéb uniewaznié
jego grzech.

6 Tamze, s. 209.

" Czyz przyktadu takiego pigknego przebaczenia nie odnajdujemy na stronicach Nedznikéw, powiesci
autorstwa Wiktora Hugo. W jednej z kluczowych scen tej powiesci obserwujemy glownego bohatera
Jeana Valjeana, ktory okradt biskupa, ktory udzielit mu pomocy i schronienia w trudnych dla niego
chwilach. Valjean pochwycony przez stuzby porzadkowe okltamywat je stwierdzajac, ze srebrne
kielichy liturgiczne otrzymat w darze od biskupa. Gdy straznicy prawa zapytali o to samego biskupa,
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ucierpieli, by w ten sposdb mogli ponownie w pelni otworzy¢ si¢ na odmienionego
winowajce i traktowag¢ jego przewiny za niebyte®.

Jeszcze innym mankamentem wspoétczesnych demokracji liberalnych jest dla
Caputo ich autoimmunologiczna  sktonno$¢ do  atakowania  wtasnych
demokratycznych procedur i naduzywania przez reprezentantow demosu powierzonej
im wladzy. Przejawem takiej autoimmunologicznej reakcji jest zdaniem Caputo
ograniczenie swobdd obywatelskich (inwigilacja naruszajaca prywatnos¢ obywateli),
wprowadzone w imi¢ zwalczania terroryzmu po zamachach na World Trade Center z
11 wrzesnia 2001 roku oraz zawieszenie obowigzywania praw czlowieka w
odniesieniu do wieznidéw Guantanamo.

Zbierajac ponownie wszystkie zastrzezenia jakie Caputo formuluje wzgledem,
wywodzacych si¢ z oswieceniowej tradycji politycznej, wspotczesnych demokracji
liberalnych mozna wskaza¢ na trzy najwazniejsze elementy jego krytyki. Pierwszy
dotyczy ograniczenia wplywu demosu na sprawowanie wiladzy i przekazania jej
waskiej grupie technokratycznych elit®, drugi zwigzany jest z forsowaniem wizji
obywatela postrzeganego w kategoriach Kantowskiego autonomicznego podmiotu, a
trzeci dotyczy autoimmunologicznej tendencji demokracji do ograniczania swego
egalitarnego 1 emancypacyjnego potencjatu.

Z tych powodow amerykanski radykalny hermeneuta przedstawia postulat
niezbednosci dokonczenia demokratycznej rewolucji. Nie chodzi juz o rewolucje
ustanawiajaca demokracje, lecz o rewolucje wewnatrz samej demokracjil®. Efektem
takiej immanentnej rewolucji ma by¢ przejscie do formuty radykalnej demokracji. W
jej ramach mozliwie wielu ludzi ma mie¢ mozliwo$¢ decydowania o mozliwie wielu
sprawach. W procedury demokratyczne zostaja wiaczeni takze ci, ktorym z réznych
wzgledow do tej pory odmawiano prawa do uczestniczenia w demokratycznym
sprawowaniu wtadzy (Caputo chodzi gléwnie o imigrantéw, zwlaszcza tych

uznawanych za nielegalnych). Zadaniem radykalnej demokracji jest takze

ten nieoczekiwanie odparl, ze doktadnie tak bylo, i ze cieszy si¢ z doprowadzenia do niego Valjeana,
gdyz ten nie zabral jeszcze wszystkich cennych przedmiotow, ktore biskup chcial mu ofiarowac.
Valjean porazony dobrocig czynu biskupa dokonuje przemiany swojego serca i oddaje si¢ w shuzbe
nedznikom ,,tego §wiata”.

8 Jednakze sam winowajca jest stale zobowigzany do podtrzymywania pamieci o wyrzadzonym przez
siebie cierpieniu, by juz nigdy ponownie go nie wyrzadzat.

® Z bardzo podobnymi hastami mozna si¢ spotka¢ podczas manifestacji globalnego Ruchu Oburzonych,
ktory 99% zwyktych obywateli przeciwstawia 1% uprzywilejowanych elit dysponujacych wigkszoscia
zasobow dobr i szerokim zakresem sprawowanej wladzy.

10 Tenze, Without Sovereignty..., dz. cyt., s. 11.
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wzmocnienie réznych marginalizowanych grup spotecznych, by mogly one
wyartykutowa¢ swodj glos podczas demokratycznej konwersacji na wspotczesnej
agorze. Poza tym w pelnej zgodzie z etycznymi postulatami radykalno-
hermeneutycznej filozofii Caputo autonomia liberalnego demokraty ma zostaé
zaktocona przez heteronomie i dostrzeganie cudzych punktow widzenia. Tym samym
ciggte ponawiany krytycyzm wzgledem istniejacych ustrojow 1 instytucji
demokratycznych nie ma doprowadzi¢ do ograniczenia zakresu stosowania
demokratycznych procedur, lecz do ich ciaglego intensyfikowania i wprowadzania w
coraz to nowe obszary zycia.

Droga umozliwiajaca intensyfikacje demokracji ma by¢ zaproponowana przez
Derride i rozwijana przez Caputo koncepcja ,,nadchodzacej demokracjit!” (democracy
to come). Na co dzien podczas uczestniczenia w spolecznych praktykach
wspotczesnych wspolnot mamy do czynienia z demokracja, ktora przybrata pewna
historycznie zdeterminowang polityczng forme, ktora jest pewna skonczong
empiryczng strukturg lub pozytywnie okreslonym systemem politycznym. Natomiast
,demokracja, ktéra ma nadejs¢” jest nawiedzajaca wspoiczesnych demokratéw
widmowa obietnica moznosci zintensyfikowania 1 wigkszego nasycenia demokracja
praktyk codziennego zycia obywateli. ,,Nadchodzaca demokracja” obiecuje wigcej i
wiecej demokracji, to wlasnie w imi¢ tej obietnicy, ktorej nie moze speini¢ zadna z
obecnych demokracji, dokonuje si¢ autodekonstrukcja demokratycznych instytucji,
ktére stopniowo intensyfikuja swoj egalitaryzm. Demokracja nie moze ustawaé w
kontynuowaniu drogi reform, gdyz nadal nie jest ona wolna od przemocy, przymusu
sity 1 wykluczania niektorych z prawa do pelnego uczestnictwa w demokratycznym
sprawowaniu wladzy. Mimo tego to wlasnie w demokracji zawiera si¢ najpigkniejsza
obietnica egalitarnej sprawiedliwo$ci. Dlatego tym wyczekiwanym przez Derride 1
Caputo nowym ustrojem ma by¢ radykalna demokracja, a nie monarchia lub
oligarchia. To wlasnie demokracja jest najlepszym punktem wyjscia do
intensyfikowania pluralizmu ro6znorodnosci, gdyz jest ustrojem w najmniejszym
stopniu homogenicznie zamknietym i najbardziej podatnym na elastyczne reformy*?,

Obietnica ,,nadchodzacej demokracji” otwiera istniejagce demokracje na cigglos¢

transformujacych je reform. Demokracja, ktora nie podtrzymuje swojej otwartosci na

1 Tenze, Temporal Transcendence. The Very Idea a venir in Derrida, [w:] Michael J. Scanlon, John D.
Caputo (red.), Transcendence and Beyond. A Postmodern Inquiry, Indiana University Press,
Bloomington 2007, s. 191.

2 Tamze, s. 193-194.
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reformy staje si¢ skamienialtym idolem, zastygajacym w swej przygodnej formie. Bez
otwarcia si¢ na obietnice ,,nadchodzacej demokracji” instytucje demokratyczne
zapadaja si¢ w swojej terazniejszosci i odcinaja si¢ od zwrdcenia ku przysztosci,
dzigki ktéremu mogtyby transcendujagco wykracza¢ poza swoje tu i1 teraz. To
dobiegajace z przysziosci wezwanie ,nadchodzacej demokracji” ma wzbudzad
poczucie winny zwigzane z ciagle niezadowalajagcym nasyceniem spolecznych
praktyk procedurami demokratycznymi, ktore wspieratyby egalitaryzm i chronity
pluralizm réznic.

13 ta radykalno-

,»,O moi demokratyczni przyjaciele, nie ma demokratow
demokratyczng parafraza stow Arystotelesa, Caputo i Derrida podkreslaja, ze
wspotczesne demokracje nie moga triumfalnie oglosi¢ zwyciestwa i pelnego
ziszczenia si¢ demokratycznej obietnicy. O ciggltym niezrealizowaniu demokratycznej
obietnicy stale przypomina przemozne wolanie o sprawiedliwo$¢ dobiegajace z
twarzy wykluczonych, obcych przybyszow i marginalizowanych imigrantow.
Obietnica ,,nadchodzacej demokracji” jest wezwaniem do oddania im
sprawiedliwo$ci, gdyz to wilasnie oni pozostaja poza demokratycznym systemem
prawnym 1 wtadza moze sobie pozwoli¢ wzgledem nich na duzo wigcej przemocy, niz
moze to uczyni¢ w stosunku do obywateli. Zwrocenie si¢ ku wezwaniu ,,nadchodzacej
demokracji” ma wzbudzi¢ pasj¢ transformowania demokratycznego swiata, w ktérym
nadal wyciszane sg glosy jednostkowych osobliwosci.

To wszystko musi prowadzi¢ do przedefiniowania, w duchu radykalno-
demorkatycznym, tradycyjnej koncepcji wspdlnoty politycznej. Taka ponowoczesna i
radykalno-demokratyczna wspolnota musi by¢ pozbawiona nacjonalistycznej
tendencji do formowania czystej narodowej tozsamosci bez elementow
multikulturowej réznicy. Tozsamos$¢ radykalno-demokratycznej wspolnoty zawsze
tkwi w niestabilnym rozedrganiu wynikajacym z afirmacji jej heterogenicznosci.
Bardziej tradycyjne wspoOlnoty dokonuja w mniejszym lub wigkszym stopniu
protekcyjnego zamknigcia na tozsamos¢ Innego, a radykalnej demokracji chodzi o to,

by takie wspolnoty dekonstrukcyjnie otworzyé na kulturowo obce im wptywy**. To

13 Tenze, Without Sovereignty..., dz. cyt., s. 20.

14 Za przyklad takiego otwierania homogenicznych wspolnot na obce im kulturowo wplywy moze
uchodzi¢ artystyczny projekt Joanny Rajkowskiej, ktora chciata przerobi¢ komin starej poznanskiej
papierni na muzutmanski Minaret, ktory znalaztby si¢ w niedalekim sasiedztwie zabytkowej katedry 1
nieopodal budynku, w ktérym niegdy$ znajdowala si¢ zydowska synagoga. Taki minaret mialby
stanowi¢ swoiste ,,ciato obce” w homogenicznej przestrzeni miasta. Jednakze duzo lepszym dziataniem
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natomiast wiaze si¢ pielegnowaniem goscinnosci'®, ktora jest cnota gospodarza, czyli
tego, ktory ma witadze nad domem Ilub panstwem. Derrida i Caputo wskazuja, ze
otwarto$¢ goscinnosci czesto dokonuje asekuranckiego samoograniczenia poprzez
zarysowanie wyraznego dystansu pomiedzy obcym gosciem a wiascicielem domu.
Obcy ma si¢ czuc jak u siebie w domu, ale caty czas ma pamigtaé, ze to nie jego dom i
kto inny jest tu panem sprawujacym wiadze nad tym domostwem®®, W ten sposob
zachodnie demokracje zapraszaja do siebie imigrantdw, ktérzy prywatnie moga
kultywowa¢ swoje tradycje, ale w sferze publicznej majg zachowywac si¢ zgodnie z
regutami gospodarzy!’. Dystans, ktory zarysowuje si¢ podczas praktykowania
goscinno$ci moze zosta¢ zasypany jedynie poprzez szalony eksces gospodarza, ktory
ofiarowujac swemu gosciowi swoja wlasno$¢ zaciera tym samym roznice oddzielajaca
go od jego goscia. Tylko w ten sposob gosé moze si¢ czué prawdziwie u siebie'®.

Nieoczekiwanie okazuje si¢ takze, ze pomimo afirmowania otwarto$ci na
odmienno$¢ Innego, nalezy sceptycznie spojrze¢ na idee zbyt radykalnej goscinnosci,
gdyz w ostatecznosci moze ona doprowadzi¢ do zniszczenia tozsamosci gospodarzy,
ktérzy moga zosta¢ skolonizowani przez silniejsze tozsamosci obcych przybyszow.
Tym samym radykalna go$cinno$¢ moze przyczyni¢ si¢ do zaniku jednej z
tozsamosci, co bedzie oznaczato ograniczenie tozsamosciowego pluralizmu. Z drugiej
strony zbyt mata gos$cinnos$¢ i nieche¢ do afirmatywnego otwarcia si¢ na odmiennos$¢
Innych prowadzi do polityki wykluczenia i agresywnej asymilacji.

Dla Caputo kazda proba ustanowienia tozsamos$ci nowej wspdlnoty niesie ze sobg
pewna pozytywng nadziej¢ na przyszto$¢ 1 jednoczesnie zarysowujgce si¢ na
horyzoncie zagrozenie!®. Nadzieja na przysztos¢ wiaze sic z obietnica utworzenia

przez nowa wspolnote ciepta bezpiecznego domostwa, w ktérym zycie bedzie mogto

otwierajagcym spoteczenstwa zamknigte na odmienne kultury, byloby bronienie praw chrzescijan do
budowania swoich §wiatyn w takich radykalnie islamskich krajach jak Arabia Saudyjska.

15 Tenze, Deconstruction in the Nutshell..., dz. cyt., s. 109-110.

16 7 analogiczng sytuacja mamy do czynienia w przypadku omawianego wcze$niej przebaczenia
udzielanego zgodnie z formufa: ,,Przebaczam, ale pamigtam o krzywdzie jaka mi uczynites”. Taka
postawe proponuje Caputo zastapi¢ przez koncepcje radykalnego przebaczenia zgodnego z formuta:
,Wybaczam Tobie, Ty pamigtaj o wyrzadzonej mi krzywdzie, a Ja zapomne o krzywdzie jaka mi
wyrzadzites$, od tej chwili masz u mnie czyste konto”.

17 Przyktadem moze by¢ w tym przypadku laicka Francja, ktéra zezwala muzulmankom na noszenie w
domach religijnych chust zastaniajacych wlosy, ale nie pozwala na to w sferze publicznej, uznajac to
za ingerencj¢ w laicka tradycje kraju. Inny przyktad moga stanowic religijni Polacy, ktorzy emigruja do
takich postchrzescijanskich krajow jak Holandia, w ktorych prywatnie moga pielegnowac przywigzanie
do wartoéci chrzescijanskich, ale ich okazywanie lub gloszenie w sferze publicznej uznawane jest za
przejaw religijnego zelotyzmu.

18 Tamze, s. 111.

19 Tamze, s. 113.
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rozkwita¢ w petni swego witalnego potencjatu. Natomiast zagrozenie zwigzane jest z
wyznaczaniem granic danej wspdlnoty i wykluczajacym oddzieleniem Nas od Innych.

W sytuacji, w ktérej wydaje si¢ niemozliwym ustanowienie absolutnie
uniwersalnej wspolnoty, w ktérej ramy wszyscy mogliby zostaé wiaczeni i1
dobrowolnie chcie¢ si¢ do niej przylgczyé, nie mozna porzuci¢ pytania o charakter

20 nonowoczesnosci. Dlatego

tozsamosci jaka beda musiaty przyjac ,,stabe wspolnoty
Caputo podkresla, ze tozsamos$ci wspolnot nie nalezy totalnie odrzucaé, lecz je
dekonstruowa¢ 1 ich  homogeniczne tendencje  zastgpowaé  afirmacja
heterogeniczno$ci. Tozsamos$¢ radykalno-demokratycznej wspolnoty Caputo ma by¢
tozsamoscia, ktora rozni sie w sobie?! (diffrent in itself). Czyli nie tylko otwiera si¢ na
zewngtrzne wpltywy innych wspolnotowych tozsamosci, ale zrazu juz sama w sobie
poroznia si¢ wewnetrznie dopuszczajac do ciggltego agonu wielu $§wiatopogladow,
wizji dobrego zycia i koncepcji wspolnotowej tozsamosci.

Po przedstawieniu zarysu koncepcji radykalnej demokracji zawartej w pismach
Caputo, koniecznoscig staje si¢ postawienie pytania: czy koncepcja ,,nadchodzacej
demokracji” jest pewna ponowoczesng utopig o doskonatej demokracji, ktora zawsze
nadchodzi, ale ktoérej ideal nigdy si¢ w pelni nie zrealizuje? Je$li na to pytanie
odpowiemy twierdzaco i koncepcje ,,nadchodzacej demokracji” uznamy za przyktad
kolejnej utopii politycznej z jaka mieliSmy juz do czynienie w pismach Platona,
Morusa lub Campanelli, to takze ta ponowoczesna utopia moze zosta¢ poddana
krytyce podwazajacej zasadno§¢ snucia takich spekulatywno-utopijnych wizji
politycznych.

Czesto spotykana krytyka utopijnych projektow stwierdza, ze moze 1 s3 one
pigkne, szlachetne i stuszne w teorii, ale nic nie s3 warte w praktyce zycia
spotecznego, a wszelkie proby praktycznej implementacji spekulatywnych postulatow
utopii konczyty si¢ upadkiem w dyktature terroru 1 zaprowadzeniem piekta na ziemi.
W tym sporze pomigdzy przeciwnikami i1 obroncami utopii swoje radykalne
stanowisko sformutowat Slavoj Zizek?. Stwierdzit on, ze dokladne analizowanie i
dopracowywanie utopijnego projektu na poziomie teorii nic nie da, gdyz potencjalne

zto skrywajace si¢ w utopijnych koncepcjach nowych spoteczenstw nie jest widoczne

20 Tamze, s. 124.

2 Tamze, s. 114.

22 Slavoj Zizek, W obronie przegranych spraw, thum. J. Kutyta, Wydawnictwo Krytyki Politycznej,
Warszawa 2008, s. 107.
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na abstrakcyjnym poziomie ich teoretycznych zatozen, lecz ujawnia si¢ dopiero
podczas wdrazania tych postulatow w praktyke zycia codziennego.

Natomiast bardzo wyrazny glos w obronie zasadno$ci tworzenia utopijnych
projektow sformutowat Max Horkheimer?®. Niemiecki filozof postanowit ocali¢
utopi¢, poniewaz dostrzegt w niej potencjat krytyczny zwigzany z wyrazang w niej
niezgoda na niesprawiedliwosci otaczajacego nas $wiata. Wszyscy utopisci tworzyli
swoje pomysly na nowy $wiat, poniewaz dostrzegali stabosci instytucji panstwowych
i struktur spoteczno-politycznych, w ktorych przyszto im zy¢. W takich przypadkach
utopia staje si¢ probg ponownego stworzenia §wiata. Dlatego wedle Horkheimera
warto oddawaé si¢ tworzeniu utopii, gdyz moga one obnazy¢ zwyrodnienia
istniejacych systemoéw spoteczno-politycznych.

Cho¢ spojrzenie na utopi¢ z perspektywy zaproponowanej przez Horkheimera
wydaje si¢ wykazywa¢ pewne podobiefistwa do politycznych rozwazan Caputo?, to
jednak amerykanski radykalny hermeneuta zdecydowanie sprzeciwia si¢ utozsamianiu
koncepcji ,,nadchodzacej demokracji” z tradycyjnie rozumiang utopig. Przede
wszystkim Caputo nie proponuje procesu abstrakcyjnej idealizacji demokracji, lecz
intensyfikacje obecno$ci demokratycznych procedur w praktykach zycia codziennego.
Zwracajac si¢ ku ,nadchodzacej demokracji” nie konfrontujemy si¢ z czyms$
podobnym do eidos Platona lub Kantowskiej idei regulatywnej®. ,Nadchodzaca
demokracja” nie przyjmuje nigdy formy jakiego$ pozytywnie okreslonego idealu, do
ktorego mozemy si¢ malymi krokami zbliza¢, ale nigdy nie mozemy w petni
zrealizowa¢ w praktyce zycia codziennego. Derrida 1 Caputo nie nadajg obietnicy
zawarte] w ,,nadchodzacej demokracji” zadnej pozytywnie okreslonej lub
zdeterminowanej tresci, ktora posiadaja klasyczne projekty utopijnych ustrojow. Obaj
filozofowie podkreslaja, ze to, co ma nadejs¢ tkwi caly czas w elastycznym i
ekscesywnym niedookresleniu.

Odpowiadanie na wezwanie ,,nadchodzacej demokracji” wiaze si¢ z aktywnym
przemienianiem instytucji panstwowych i wprowadzaniem do nich coraz to wigcej i
wigcej demokracji, a nie na stopniowym przyblizaniu si¢ do pelnego zrealizowania z

gory okres$lonej wizji idealnego spoleczenstwa. Jesli utopia jest jednocze$nie

2 Max Horkheimer, Spoteczna funkcja filozofii, [w:] tenze, Spoteczna funkcja filozofii. Wybdr pism,
thum. J. Doktor, PIW, Warszawa 1987, s. 238-241.

24 Takze ,,nadchodzaca demokracja” ma stanowi¢ impuls do korygowania niesprawiedliwo$ci tkwigcej
w istniejacych ustrojach liberalnej demokracji.

2 John D. Caputo, Temporal Transcendence..., dz. cyt., s. 198-200.
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doskonatym miejscem i1 miejscem, ktérego nie ma, to ,,nadchodzaca demokracja”
zdecydowanie nie jest (nie istnieje), lecz przyzywa nas jako widmowa obietnica
przysztosci, ktora nigdy nie zakrzepnie w zadnej doskonatej istocie. Dlatego zamiast o
utopii Caputo woli méwié o ,,nadchodzacej demokracji”, jako o pewnej atopii®®, ktora

rozumie jako utopi¢ negatywna, pozbawiong pozytywnego ideatu.

5.2. Prawo i sprawiedliwos$¢

Jako powinno si¢ formutowac relacj¢ sprawiedliwosci do prawa? Czy prawo
powinno by¢ orezem sprawiedliwos$ci, $lepym mieczem, ktory kazdy przypadek
odmierza doktadnie taka samg miarg? Czy tez raczej wezwanie do zaprowadzenia
sprawiedliwo$ci ma by¢ impulsem wstrzgsajacym fundamentami opresyjnych
kodeksow prawa? Caputo kontynuujac refleksje Derridy nad relacja prawa do
sprawiedliwo$ci punktem wyj$cia czyni nastepujaca deklaracje francuskiego filozofa,
ktora sformutowat podczas goscinnej wizyty na amerykanskim Uniwersytecie

Villanova:

Prawo jako takie moze by¢ dekonstruowane i musi by¢ dekonstruowane.
To jest warunek historycznos$ci, rewolucji, moralnosci, etyki i postgpu. Ale
sprawiedliwo$¢ nie jest prawem. Sprawiedliwo$¢ jest tym co daje nam
impuls, ped lub motywacj¢ do usprawnienia prawa, a to znaczy do jego
zdekonstruowania. Bez wezwania sprawiedliwosci nie mielibysmy

zadnego interesu w dekonstuowaniu prawa?®’.

Kazda dekonstrukcja czegokolwiek jest zawsze podejmowana w imie¢ afirmacji
czego$ niedekonstruowalnego (undeconstructible). W tym przypadku dekonstrukcja
prawa odbywa si¢ zawsze w imi¢ sprawiedliwos$ci, ktéra dekonstrukcji nie podlega.
Natychmiast pojawia si¢ pytanie o charakter 1 sposdb rozumienia tak postrzeganej
sprawiedliwosci. Czy przypadkiem nie podlegajaca dekonstrukcji sprawiedliwos$¢ nie
staje si¢ nowym transcendentalnym znaczacym, jakim$§ niezmiennym absolutem,
niepodwazalnym fundamentem arche, ponowoczesng rzecza-w-sobie (Ding-an-sich),

nowym centrum systemu lub neoplatonskg Jednig poza bytem? Dla Derridy i Caputo

2 Tenze, More Radical Hermeneutics.. ., dz. cyt., s. 147.
27 Tenze , Deconstruction in the Nutshell..., dz. cyt., s. 16.
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to, co niedekonstruowalne nie jest zadnym nowym centralnym fundamentem filozofii,
lecz raczej ek-centryczng ekstaza?® (ec-centric ecstasis) skierowang ku temu co nigdy
nie jest, ale zawsze nadchodzi (to-come).

Sprawiedliwo$¢ jako to, co niedekonstruowalne nie jest czym$ definitywnie
okreslonym, czym$ podobnym to niezmiennej Idei sprawiedliwos$ci znanej z filozofii
Platona Iub czyms$ skrojonym na miar¢ idei regulatywnej Kanta. Afirmowana przez
Caputo i1 Derride niedekonstruowalna sprawiedliwos¢ nie zasklepia si¢ nigdy w zadnej
ostatecznej 1 pozytywnej formule, poniewaz to by umieszczato sprawiedliwo$¢ w
ramach pewnego horyzontu oczekiwan i pacyfikowalo jej eksces niedookreslonosci.
Natomiast to wlasnie prawo jest pozytywnym i okreslonym systemem regut i
przepiséw. Pozytywne prawo jako co$, co zostalo skonstruowane moze zosta¢ takze
poddane dekonstrukcji. Jednakze dekonstrukcja prawa nie oznacza nigdy jego
totalnego zanegowania 1 zniszczenia, a jest jedynie proba jego ponownego
wykreowania, pomyslenia na inny sposob, usprawnienia i zreformowania. Caputo i
Derrida jako inwencjonalisci zachecaja do ustanawiania prawa na nowo, gdyz
dekonstrukcja nie jest nihilistycznym niszczeniem, lecz czynieniem gietkim,
elastycznym 1 reformowalnym. Jednakze takie zawieszenie lub przekroczenie
spisanego prawa w imi¢ sprawiedliwosci nie ma by¢ wynikiem decyzjonizmu
suwerena znanego z politycznych pism Carla Schmitta, ktorego to potega jest tak
przemozna, ze moze on swobodnie decydowa¢ o zawieszeniu prawa i wprowadzeni
stanu wyjatkowego. Dla Caputo 1 Derridy decyzja o zawieszeniu lub reinwencji prawa
musi by¢ zawsze motywowana odpowiedzialnoscig za niepewny los Innego. To
cierpienie Innego wymusza decyzje o zmianie prawa.

Tak wiec dekonstrukcja jest mozliwa pod dwoma warunkami?®. Pierwszy z nich
brzmi: ,,.Dekonstruowalno$¢ prawa czyni dekonstrukcje mozliwg”. Natomiast drugi
warunek jest sformutowany w nastgpujacy sposob: ,,Niedekonstruowalnosé
sprawiedliwosci takze czyni dekonstrukcje mozliwg”. W efekcie tego dekonstrukcja
jest tym, co si¢ wydarza w interwale, ktory oddziela niedekonstruowalnosé¢
sprawiedliwo$ci od dekonstruowalno$ci prawa.

Niedekonstruowalne wezwanie do zaprowadzania sprawiedliwosci jest impulsem
motywujacym do zreformowania niesprawiedliwosci zawartej w opresyjnych

systemach prawnych. To wlasnie w imi¢ sprawiedliwo$ci mamy pochyla¢ si¢ nad

2 Tamze, s. 128.
2 Tamze, s. 132.
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wszelkimi osobliwosciami®® (singularities) zycia. Kazdy przypadek, z ktorym sig
spotykamy jest do pewnego stopnia wyjatkowy i domaga si¢ by oprocz stosowania
0golnych schematow postepowania lub sadzenia, takze pamigtano o jego wyjatkowym
kontekscie i rozpatrywano go w indywidualnym trybie.

Sprawiedliwo$¢ 1 prawo sg wiec ze sobg mocno powigzane. Nie jest tak, ze
sprawiedliwos$¢ nie potrzebuje prawa. Bez prawa sprawiedliwos¢ nie ma jak bronié
stabych przed wtadza silnych®l. Dla Caputo glos wzywajacej nas sprawiedliwosci
pobrzmiewa najmocniej w dwoch przypadkach. Po pierwsze, gdy dochodzi do aktéw
przemocy 1 konfrontujemy si¢ z cierpieniem pozostawionym samemu sobie. Po
drugie, gdy mamy do czynienia z systemami prawnymi, ktére w sposéb
nieuzasadniony®? ograniczaja pluralizm osobliwosci i roznic. Amerykanski radykalny
hermeneuta przyréwnuje wezwanie sprawiedliwo$ci do pojawiajacego sie w
Ewangelii sw. Jana motywu parakleta®®. W ten sposéb Jezus okreslit Ducha
Swietego, ktory podczas Jego nieobecnosci bedzie pelnit role obroncy,
wspomorzyciela i orgdownika przywotanego na pomoc. Sprawiedliwo$¢ niczym
paraklet ma wiasnie stawa¢ w obronie ciemi¢zonych, doznajacych przemocy,
cierpigcych  samotnie  lub  marginalizowanych  przez prawo. Wezwanie
sprawiedliwo$ci ma przypomina¢ o konieczno$ci dania dyskryminowanym grupom
mozliwosci do przemawiania 1 $wiadczenia o sobie w swoim wlasnym
idiomatycznym jezyku. Gdy niestuszne prawo oskarza jednostke o kultywowanie
osobliwosci swojego bycia, to sprawiedliwos$¢ wciela si¢ w role adwokata 1 obroncy
prawa do zachowania roznic stylow bycia.

Sprawiedliwos¢ rozpatrywana z perspektywy zaproponowanej przez duet Derridy
i Caputo ma niewiele wspolnego z antyczna koncepcja sprawiedliwosci jako

rozdzielania dobr w zaleznosci od wniesionych zastug. Nie jest podobna do Slepego

% QOsobliwe moga byé¢ zdarzenia, w ktorych uczestniczymy, ale przede wszystkim takimi
osobliwosciami s3 poszczegOlne indywidua. W tej kwestii Caputo zapytuje: czy osobliwosci
indywiduéw mozna rozpatrywa¢ w kategoriach ,,mojosci” (Jemeinigkeit) znanej z wczesnej filozofii
Heideggera. OdpowiedZ jest przeczaca. Zaréwno dekonstrukcja jak i radykalna hermeneutyka nie
koncentrujg si¢ na swojosci autonomicznego i zwrdconego ku sobie podmiotu, lecz na pierwszym
miejscu stawiajg zawsze Innego. Dlatego osobliwos$ci sg na pierwszym miejscu osobliwo§ciami bycia
Innego, s3 ,,twojoscig” (Jedeinigkeit) Innego. Zob. tamze, s. 135.

31 W tym miejscu mozna pokusi¢ sie o sparafrazowanie stynnych stow Kanta i stwierdzenie, ze prawo
bez sprawiedliwosci jest Slepe, a sprawiedliwos$¢ bez prawa jest bezsilna.

32 Uzasadnionym prawnym ograniczeniem roznic bedzie np. zakaz propagowania totalitarnych
ideologii.

3 Paraklet jest takze technicznym terminem prawniczym stosowanym niegdy$ wobec osoby
wspomagajacej prawnie osoby oskarzone i postawione przed sagdem. Dzi$ uzywa si¢ przede wszystkim
terminu adwokat lub obronca.
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miecza sprawiedliwosci znanego z rzymskich kodeksoéw. Nie przypomina takze
sprawiedliwosci znanej z pism politycznych John’a Rawlsa, ktora funkcjonuje w
skrytosci za zastong niewiedzy (veil of ignorance). Sprawiedliwo$¢ Derridy i Caputo
w najwickszym stopniu uraza arystokratyczny gust Nietzschego, gdyz jest
obronczynig tych wszystkich pogardzanych przez niego stabych ,niewolnikow”,
ktorych $w. Pawel nazywal mianem ta me onta, nisko urodzonych i pogardzanych.
Dlatego w koncepcji sprawiedliwo$ci promowanej przez amerykanskiego hermeneute
1 francuskiego dekonstrukcjoniste bardzo silnie da si¢ wyczu¢ wptyw profetycznego
dyskursu zydowskich prorokow.

Posrednikiem, ktéry przemycit do postmodernizmu watki biblijne byt zdaniem
Caputo Emanuel Lévinas®**. To w jego filozofii pobrzmiewa profetyczny gtos
wolajacy o sprawiedliwos¢ i otwarto$¢ na odmiennosci Innego. To wtasnie Lévinas
jest posrednikiem taczacym Caputo 1 biblijnych prorokéw, z ktérych najwazniejsze
przestanie formulowatl prorok Amos. Byl on odwaznym i bezpardonowym glosem
pigtnujacym prosperujaca niemoralno$¢ w Izraelu za panowania Jeroboama II.
Wstrzasniety bogactwem niektorych izraelskich miast, ktére wzbogacity si¢ na
niesprawiedliwo$ci 1 krzywdzie wyrzadzonej biednym, Amos przepowiadat im
nadchodzaca klegske jako konsekwencje popelnionych nieuczciwosci. Podstawowa
misja proroka nie jest jednak przepowiadanie przyszlosci, lecz ostrzeganie przed
przysztymi zgubnymi konsekwencjami czynionych niesprawiedliwosci. Jego
profetyczny glos ma wstrzasa¢ zatwardzialo$cig serc wladcow S$wiata, zawstydzac
bogatych z powodu ich zimnej logiki ekonomicznej wymiany 1 przyczyni¢ si¢ do
przemiany ich serc. Ksigga Amosa jest wtasnie takim mocnym przykltadem biblijnego
glosu wotajacego o sprawiedliwo$¢ spoteczng. Ten glos streszcza si¢ w pelnej nadziei
zapowiedzi, ktérag Caputo w pelni afirmuje i inkorporuje do swojego wlasnego

filozofowania®:

Niech sprawiedliwo$¢ wystapi jak woda z brzegow i prawos¢ jak potok

nie wysychajacy niech wyleje! (Am 5, 24)

34 Tenze, The Weakness of God..., dz. cyt., s. 136.

% Jednakze w Ksigdze Amosa znajduje si¢ takze watek, ktory jest przez Caputo zdecydowanie
odrzucany. Amos nie tylko zapowiada przerwanie ucisku biednych, lecz takze grozi on, ze w akcie
Boskiej sprawiedliwosci wzgorza Izraela sptyng krwia i zapehig si¢ ciatami. Zob. Yvonne Sherwood,
John D. Caputo, Otobiographies, or How a Torn and Disembodied Ear Hears a Promise of Death, [w:]
Yvonne Sherwood, Kevin Hart (red.), Derrida and Religion. Other Testaments, Routledge, New York
2005, s. 217.
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Wstuchiwanie si¢ w nawotywanie sprawiedliwos$ci i wdrazanie jej w zycie nie jest
takze obce ewangelicznym przypowiesciom Jezusa. Caputo, skrywajac si¢ pod
pseudonimem Magdalena de la Cruz, przepisat fragment Ewangelii $w. Marka (MK 3,
1-6) i umiescit w nim motywy odwotujace si¢ do Procesu Kafki i refleksji Derridy
nad relacja prawa do sprawiedliwosci®®. Owa patchworkowa konstrukcja przybrata
ostatecznie postac¢ przypowiesci Przed Prawem. Jej glownym bohaterem stat si¢ rabbi
Jeszua®’, w ten sposob bowiem, odwotujac si¢ do aramejskiego imienia, nazywa
Caputo Jezusa. Amerykanski hermeneuta wybrat to aramejskie imi¢, poniewaz chciat
w ten sposob dokona¢ oddzielenia Jeszui od Jezusa Chrystusa. Jeszua jest dla niego
wzorowym przykladem an-archicznego® poety zobowigzania, ktory spedzit swoje
zycie upominajgc si¢ o sprawiedliwos¢ dla ludzi marginesu. Natomiast Jezus Chrystus
jest dla Caputo ubodstwionym przez ludzi zbawicielem, ktory jako wladca catego
$wiata statl si¢ fundamentem dla hierarchicznych kosciotow chrzescijanskich.

W przypowiesci autorstwa Magdaleny de la Cruz Jeszua pragnie uzdrowienia dla
cierpigcego czlowieka z uschnieta rgka. Sprzeciwiaja si¢ temu potezni straznicy
Prawa, dla ktorych nie mozna tama¢ uniwersalnego i niezmiennego prawa szabatu.
Straznicy oczekiwali, ze Jeszua zaczeka, az przeminie szabat i tym samym opdzni
moment uczynienia sprawiedliwosci®®. Natomiast Jeszua zloszczac sie na
zatwardzialo$¢ serc straznikow Prawa dokonat uzdrowienia chorego w szabat.
Twierdzit bowiem, ze to Prawo jest dla ludzi, a nie ludzie dla Prawa. W ten sposob
Prawo zostato zdekonstruowane w imi¢ sprawiedliwosci.

Na przykladzie tej nowej przypowiesci mozna doktadnie przesledzi¢ schemat
relacji prawa do sprawiedliwosci w ujeciu Caputo i Derridy. Szabat symbolizuje w
tym przypadku skonstruowany system prawny, ktéry pretenduje do miana
uniwersalnego kodeksu, od ktorego regut nie ma odstepstw. Takie niereformowalne
prawo staje si¢ dla Caputo i Derridy monstrualnym systemem opresji. Jeszua jako
poeta zobowigzania, ktory odpowiada na wezwanie sprawiedliwosci nie anihiluje
prawa, lecz dokonuje jego przekroczenia w odpowiedzi na wyjatkowa sytuacje, w

ktorej si¢ znalazt.

3 John D. Caputo, Against Ethics..., dz. cyt., s. 146-147.

37 Tamze, s. 147.

38 Wystepujacy przeciwko fundujgcym zasadom panujgcego porzadku spoteczno-religijnego.

39 W tym miejscu pojawia sic odwotanie do motywu czlowieka oczekujacego u wrét Prawa znanego z
powiesci Kafki.
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Ciekawym przyktadem nadajacym sie¢ do rozpatrzenia z teoretycznej perspektywy
proponowanej przez obu filozofow moglby by¢é przypadek Waldemara
Gronowskiego®®, polskiego piekarza, ktéry rozdajac chleb potrzebujacym musiat
zaplaci¢ zalegly podatek od darowizny, ktorego nie musiatby uiszcza¢ gdyby chleb
zostal zutylizowany. Wydaje si¢, ze w tym przypadku mogliby§my mie¢ do czynienia
z sytuacja, w ktorej niedobre prawo domaga si¢ zdekonstruowania w imi¢
sprawiedliwo$ci. Niestety sad wydajac wyrok skazujacy na Gronowskiego wykazal, iz
dopuszczat si¢ on razacych nieprawidlowosci w ewidencjonowaniu wiasnych
przychodow. Okazato si¢, ze kwota zaleglego podatku od darowizny stanowita
zaledwie kilka procent z ogromnej ponad 100 tysigcznej kwoty, ktorg przedsigbiorca
musiatl zaplaci¢ fiskusowi. Kwestia podatku od darowizny zostata przez niego
wykorzystana jako sposdb na zdobycie poparcia spolecznego 1 zainteresowania
politykéw. Cho¢ Gronowski okazal si¢ ostatecznie przedsiebiorca dzialajacym w
szarej strefie, to mimo tego jego sprawa przyczynita sie do podjecia préb
zreformowania prawa, co zaowocowato zniesieniem opodatkowania od darowizn.

Zdaniem Caputo nigdy nie mozemy stwierdzi¢, ze ustr6j ekonomiczno-polityczny,
w ktorym zyjemy jest juz doskonale sprawiedliwy. Takie stwierdzenie stuzyloby
jedynie utrwaleniu panujacej niesprawiedliwo$ci. Sprawiedliwos¢ nigdy nie jest w
pelni obecna, dlatego pilno$¢ potrzeby jej wprowadzania w zycie nigdy nie ustaje.
Sprawiedliwo$¢ nie moze czekaé, a jej uczynienie nie moze zosta¢ odwleczone.

Odroczenie uczynienia sprawiedliwosci jest bowiem jej negacja.

5.3. Ku ponowoczesnym wspoélnotom religijnym

Caputo w swoich poszukiwaniach nowych form wspdlnotowosci nie ogranicza si¢
jedynie do wymiaru wspdélnot politycznych, lecz stawia takze pytania o mozliwy
ksztalt jaki mogtaby przybra¢ ponowoczesna ecclesia. Punktem wyjscia dla dalszych
rozwazan warto uczyni¢ atak przeprowadzony przez Kierkegaarda na
zinstytucjonalizowane oblicze religii chrzescijanskiej. Amerykanski teolog ,,stabego
Boga” okreslit autora Bojazni i drzenia mianem ,,.Dunskiego Dekonstruktora?”” lub

proto-postmodernisty, ktéry umozliwil filozofii ponowoczesnej dokonanie

40 Ewa Matuszewska, Piekarz z Legnicy przegrat przed sqdem, [W:]
http://podatki.gazetaprawna.pl/wywiady/547746,piekarz_z_legnicy_przegral_przed_sadem.html
(dostgpnos¢ 18.01.2013).

41 John D. Caputo, The Weakness of God..., dz. cyt., s. 28.
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postsekularnego zwrotu. W najwigkszym stopniu przyczynita si¢ do tego,
sformutowana  przez  Kierkegaarda, bezkompromisowa krytyka systemu
filozoficznego Hegla, ktérej uniwersalnosci przeciwstawiona zostala osobliwo$é
istnienia ,,biednego egzystujacego indywiduum”. Szczegdlnym zainteresowaniem
Caputo cieszyla si¢ wyjatkowa koncepcja powtorzenia®?, ktorej mozemy doszukaé sig
na stronicach pism dunskiego filozofa. Nie jest to proste powtorzenie bedace
doktadnym przywroceniem czego$ minionego, lecz tworcza operacja powtarzania z
roznicg. Powtdrzenie, ktorym zainteresowana jest radykalna hermeneutyka w
paradoksalny sposob wytwarza to, co powtarza i sprawia, ze nigdy nie powraca to
samo™?.

Jednakze w kontekscie postsekularnego zwrotu w radykalnej hermeneutyce
Caputo najwazniejszym odniesieniem bedzie krytyka panstwowego Kos$ciota Danii, z
ktora Kierkegaard wystapit pod koniec swojego zycia. Chrzescijanski egzystencjalista
poprzez atak na biskupa Mynstera wyrazil swoj sprzeciw  wobec
zinstytucjonalizowanego oblicza chrzescijanstwa. Postrzegal on pastoréow jako
zwyktych urzednikéw panstwowych, ktérzy z ukrzyzowania Chrystusa uczynili dla
siebie wygodny sposoéb na zycie 1 codziennie w swoich kosciotach odgrywali
chrzedcijanski teatrzyk. Zdecydowanie domagal si¢ rozerwania sojuszu panstwa i

chrzescijanstwa:

Najpierw nalezy chrzescijanstwo wybawi¢ od panstwa; ono przygniata
$miertelnie swoja protekcjg chrzescijanstwo, zupetnie jak matrona, ktora
swoim cielskiem moze zadusi¢ wlasne dziecko na $mier¢, i uczy
chrzescijanstwo odrazajagcych wystepkéw: uzywania pod szyldem

chrze$cijanstwa policyjnej przemocy*4.

Dla Kierkegaarda zadaniem chrze$cijanina jest dazenie do ustanowienia 0Sobistej

relacji z Bogiem, 1 wlasnie w tym przeszkadzaja mu instytucje, ktore w nieudolny

42 Tenze, Radical Hermeneutics. .., dz. cyt., s. 13-16.

43 Deleuze komentujac Nietzscheaniska idee wiecznego powrotu stwierdzil, ze tym co powraca nie jest
tozsamo$¢, lecz roznica. Dla francuskiego filozofa wieczny powrdt jest procesem, poprzez ktory
dochodzi do réznicowania roéznicy, tym samym nie moze by¢é mowy o powrocie tego samego, co juz
kiedy$ bylo. Powtdrzenie z jakim mamy do czynienia w wiecznym powrocie jest wigc tworczym
przezwycigzaniem pozoroéw tozsamos$ci. Zob. Malgorzata Kowalska, Deleuze Gilles. Différence et
Répétition, [w:] Barbara Skarga (red.) Przewodnik po literaturze filozoficznej XX wieku. Tom 4,
Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 1996, s. 136-148.

4 Cytat za: Ben Alex, Seren Kierkegaard — Zycie prawdziwe, thum M. Zdeb, Oficyna Wydawnicza
Vacatio, Warszawa 1998, s. 113.
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sposOb starajg si¢ go wyrecza¢ i posredniczy¢ w relacjach z Transcendencja. Dla
dunskiego mysliciela chrzescijanstwo miato zawsze kontestowac reguly rzadzace
Swiatem, a nie wchodzi¢ z nim w sojusze i1 si¢ w nim zadamawiaé. Jednakze pod
koniec zycie Kierkegaarda poziom jego kontestacji §wiata bardzo si¢ zradykalizowat.
Potepit on wszelkie formy seksualno$ci oraz sam sakrament matzenstwa, tym samym
opowiadajac si¢ za radykalng asceza 1 celibatem, ktore mialy staé sie
bezpardonowymi formami kontestowania §wiata®.

Cho¢ Caputo podejmuje wiele filozoficzno-teologicznych tropow Kierkegaarda, to
jednak zdecydowanie odrzuca jego pozny ekstremizm, ktorego naturalng
konsekwencja nie bytoby naprawienie Kosciota, lecz unicestwieniem chrzescijanstwa.
Jednakze duch kwestionowania logiki ,tego §wiata” jest bardzo bliski
amerykanskiemu hermeneucie, a zwlaszcza jego koncepcji §wigtej anarchii, ktora
praktykowana jest w Krolestwie Bozym. Szalona logika Krolestwa Bozego kontestuje
zimng logike $wiata ekonomicznej transakcji, politycznej sity i metafizycznej
filozofii. Krélestwo uprzywilejowuje obcych i outsideréw, tych ktérzy sa ostatnimi, a
nigdy pierwszymi. W Kroélestwie na przyjeciach weselnych wyprasza si¢ zacnych
gosci 1 zaprasza ludzi spotkanych na miejskich ulicach. Liczy si¢ takze z mozliwo$cia
nieoczekiwanego nadejscie obcych, ktorzy kotacza do drzwi, na podobienstwo
samego Boga, dla ktorego nie znaleziono miejsca w gospodzie. Jednakze Caputo
podkresla, ze Krolestwo nie jest zadnym nowym miejscem gdzie§ w $wiecie, lecz

nowa egzystencja, nowym sposobem zycia*®.

Zyjac zgodnie z ewangelicznymi
zasadami, zyjemy w Krolestwie Bozym gdziekolwiek jestesmy.
Caputo w swoich komentarzach do szalonej goscinnosci Krolestwa Bozego

umiescit wezwanie do ,,otwarcia wrot Jerozolimy‘””

. Mozna podjaé si¢ proby
umieszczenia tego wezwania w kontekscie toczacego si¢ konfliktu palestynsko-
izraelskiego i rozwazy¢ cztery mozliwosci jego rozwigzania. Pierwsza droga do
rozwigzania konfliktu proponuje rozwigzanie kwestii Autonomii Palestynskiej
poprzez wecielenie jej terytoriow do sasiednich panstw. W ten sposob Strefa Gazy
stataby si¢ czg$cig Egiptu, a Zachodni Brzeg zostatby wiaczony w ramy Krolestwa
Jordanii. Drugg opcj¢ proponuje terrorystyczny Hamas, ktory chee zepchnaé panstwo

Izrael do morza 1 ustanowi¢ na jego terytoriach nowe panstwo palestynskie. Trzecia

4 John D. Caputo, How to Read Kierkegaard, Granta Books, London 2007, s. 5.
46 Tenze, The Weakness of God..., dz. cyt., s. 270.
47 Tamze, s. 276.
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mozliwos¢, najczescie] propagowana przez liczne organizacje migdzynarodowe,
wigze si¢ z ideg dwupanstwowego rozwigzania (two-state solution). Sprowadza si¢
ono do nadania Autonomii Palestynskiej statusu niepodlegtego panstwa i podjgcia
prob pokojowego unormowania relacji pomigedzy zwasnionymi narodami. Jednakze
zadna z tych propozycji nie odpowiada na wezwanie szalonej goscinnosci Krolestwa
Bozego. Zadna nie jest tez przesigknigta afirmowang przez Caputo pasja
niemozliwego. Zadna nie formuluje radykalnego rozwigzania, ktére mogloby
wydawa¢ si¢ niemozliwym do ziszczenia. Taka propozycje rozwigzania tego
konfliktu, ktéora wychodzitaby od szalonej wiary w mozliwos¢ niemozliwego,
sformutowat Slavoj Zizek*®, ktory postulowat utworzenie jednego wspdlnego panstwa
dla Zydow i Palestynczykow. Tylko taka propozycja odpowiadalaby na przesycone
pasja niemozliwego wezwanie Caputo do ,,otwarcia wrot Jerozolimy”.

Caly czas pamigtajac o zaproponowanej przez Kierkegaarda krytyce
zinstytucjonalizowanego chrzescijanstwa i o szalonej goscinnosci Krolestwa Bozego,
mozna przej$¢ do zarysowania roznorodnych form jakie przybiera¢é moga
posttradycyjne wspolnoty religijne ponowoczesnosci. Caputo w swoich rozwazaniach
przyjmuje, ze pierwsi chrzescijanie wiedli swoja religijng egzystencj¢ w silnym
przeswiadczeniu o rychtosci ponownego przyjscia Chrystusa. To wiasnie z opdznienia
tego ponownego przyjscia zrodzit si¢ osadzony w strukturach $wiata Kosciot
instytucjonalny, jako pewna tymczasowa konstrukcja stworzona pomig¢dzy dwoma
przyjsciami Chrystusa. Dla Caputo instytucje ko$cielne sa tylko prowizorycznym
planem B, skonstruowanym pod wptywem nie ziszczenia si¢ planu A%

W poszukiwaniu odpowiedniej formuty dla ponowoczesnej ecclesia, Caputo
zwraca si¢ ku idei ,,pracujacego Kosciota” (working Church), ktory jest wspolnota
calkowicie zorientowang na spoleczna pomoc niesiong najbardziej potrzebujacym.
Kosciot pracujacy, ktéry oddaje si¢ realizowaniu spolecznego przestania Ewangeli,
przeciwstawiany jest przez Caputo wysoce zinstytucjonalizowanym ko$ciotom,
ktorych hierarchia zamyka si¢ w katedralnych twierdzach. Jednakze hierarchowie
zinstytucjonalizowanych kosciotow wcale nie muszg zamyka¢ si¢ na niesienie

pomocy najubozszym. Caputo czesto przytacza w tym kontek$cie dziatalno$é

%8 Slavoj Zizek, Israel’s best hope lies in a single state, [W:] http://www.newstatesman.com/middle-
east/2011/03/jewish-girls-israel-arab-state, (dostepnos¢ 18.01.2013).
49 John D. Caputo, What Would Jesus Deconstruct..., dz. cyt., s. 34-35.
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afrykanskiego arcybiskupa Desmonda Tutu®, ale nie mozemy takze zapominaé¢ o
spolecznych encyklikach Jana Pawla I, czy tez masowym zaangazowaniu si¢ wielu
polskich hierarchow katolickich w daleko idaca pomoc dla antykomunistycznej
opozycji w czasach PRL-u. Natomiast pewne kontrowersje moze wzbudzaé
afirmatywne odnoszenie si¢ przez Caputo do spuscizny potudniowoamerykanskiej
teologii wyzwolenia. Przedstawicielom tego religijnego ruchu mozna bowiem
zarzuci¢ nie tylko daleko idacy flirt z ideologia marksistowska Iub wrecz
sprzedawanie marksizmu pod przykrywka chrzeécijanstwa®., lecz takze odwotywanie
si¢ do przemocy, ktorej nie unikali ksieza z karabinami®2.

Caputo nie powinien przeciwstawia¢ oddolnych wspdlnot religijnych,
zorientowanych na pomoc najubozszym, hierarchom zinstytucjonalizowanych
kosciotow, lecz raczej nowemu zjawisku celebryckich religii sprzedawanych jako
atrakcyjny towar lub ustuga duchowa. Mozna wskaza¢ na kilka przyktadéw takich
komercyjnych kultéw religijnych. Pierwszym z nich jest bardzo popularna wsrod
amerykanskich gwiazd popkultury skomercjalizowana wersja zydowskiej kabaty. Ma
ona niewiele wspolnego z ezoteryczng tradycja zydowskiego mistycyzmu, za to wiele
ja taczy z nieco jarmarcznym kupczeniem duchowymi ustugami. W podobny sposob
nalezy postrzega¢ popularnos¢ patchworkowej religijnosci New Age. Nie mozna
zapomina¢ takze o dzialalno$ci amerykanskich teleewangelistow, sposrod ktorych na
pierwsze miejsce wybija si¢ Joel Osteen. Natomiast najbardziej charakterystycznym
przyktadem takiego komercyjnego kultu religijnego jest stworzona przez Rona L.
Hubbarda scjentologia, ktora z opowiesci o charakterze science-fiction przeistoczyta
si¢ w dochodowy religijny produkt. Mara Einstein okreslita wszystkie przytoczone
kulty mianem swoistych ,,religijnych marek” (religious brands), ktore funkcjonuja
jako kolejne produkty na rynku lifestylowej konsumpcji®. To wtaénie tego typu nowe
ruchy religijne sa przeciwienstwem wspolnot zorientowanych na czynienie daru z

siebie w sluzbie potrzebujacym.

%0 Tamze, s. 128.

51 Joseph Ratzinger, Wiara-Prawda-Tolerancja. Chrzescijanstwo a religie S$wiata, thum.
R. Zajaczkowski, Wydawnictwo Jednos$¢, Kielce 2005, s. 93-94.

52 Caputo opowiada sie za nasladowaniem Jezusa, ktory w powiesci Dostojewskiego rozbraja brutalng
site Wielkiego Inkwizytora przy pomocy pocalunku. W sporze dotyczacym relacji chrze$cijanstwa do
stosowania przemocy za przeciwstawny wzgledem Caputo glos moze uchodzi¢ postawa Sama
Childersa, nazywanego czgsto ,kaznodzieja z karabinem”. Childers, byly czlonek gangu
motocyklowego, ktory nawrodcit si¢ na chrzescijanstwo, udal si¢ na misj¢ do Afryki gdzie budowat
sierocince i z bronig w r¢ku bronit ich przed atakami Armii Bozego Oporu.

3 Mara Einstein, Brands of Faith. Marketing Religion in a Commercial Age, Routledge, New York
2008, s. I-XV.
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Zupelie inng inspiracje¢ dla ponowoczesnych wspolnot religijnych stanowi dla
Caputo przyktad niewielkiej grup religijnej Icon z Belfastu w Irlandii Potnocnej>*.
Icon trudno nazwac instytucja w tradycyjnym rozumieniu tego terminu, jest to raczej
bardzo luzne i awangardowe zgromadzenie miodych ludzi, ktérzy nie stworzyli
wyrdzniajgcej si¢ $wigtyni ani zadnej hierarchii lub podzialu na duchownych i
Swieckich. Takie zgromadzenie charakteryzuje si¢ brakiem teologicznego i etycznego
konsensusu miedzy jej czlonkami oraz bardzo szeroka inkluzja, gdyz w ramach jej
spotkan uczestniczg takze religijni liberalowie, a nawet ateisci. Podczas spotkan tej
grupy nie unika si¢ takze otwarto$ci na idee zawarte w réznych teologiach queer.
Takie wspodlnoty jak Icon nie sg instytucjami ko$cielnymi, ani tradycyjnymi kultami,
lecz kolejnymi probami wcielania w zycie ponowoczesnej ,,religii bez religii”®.

Caputo podkresla takze, ze przyszte (nadchodzace) postmodernistyczne wspdlnoty
religijne musza broni¢ sie przed upadkiem w idolatrig®®. Takg idolatrig jest dla Caputo
przeswiadczenie ortodoksji o posiadaniu ostatecznej prawdy o Bogu. Idolatrig jest
takze teologiczne sprowadzanie Boga do czysto ludzkich Kkategorii 1 ich
absolutyzowanie, ktore nie pozwala dokona¢ ich twdrczej translacji i powtorzenia na
inny sposob. I wreszcie idolatrig jest tez pewna siebie wiara, ktora nigdy nie przezywa
momentdw zwatpienia. Doktadnie tak rozumiang idolatri¢ chciatby zdekonstruowac
Caputo. Jednakze dekonstrukcja ma bardzo zia opini¢ w wigkszosci przykoscielnych
salek. Dlatego Caputo stara si¢ ja tam czasem przemycac pod przykryciem radykalnej

hermeneutyki.

54 John D. Caputo, What Would Jesus Deconstruct..., dz. cyt., s. 130.
% Tamze, s. 130.
% Tamze, 131.
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CZESC DRUGA
POLEMIKI

,» Tylko umarli zobaczyli koniec wojny (polemos)”

Platon
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Rozdzial VI. Christophera Norrisa krytyka postmodernizmu

6.1. Filozoficzne spory o dekonstrukcje

Pomimo uptyniecia juz dziewigciu lat od $mierci Jacquesa Derridy nadal nie ustaja
zarliwe filozoficzne spory o ocen¢ zaproponowanej przez niego dekonstrukcji
filozoficznej tradycji Zachodu®. Zwolennicy Derridy dostrzegaja w nim wyzwoliciela
filozofii, ktory dokonat jej emancypacji z ograniczajagcych schematow mysli
metafizycznej. Z drugiej strony przeciwnicy dekonstrukcji zarzucajg jej promowanie
nieodpowiedzialnego relatywizmu i nihilistycznej transgresji dla samej transgresji,
ktorej zgubna konsekwencja jest podwazenie wszelkich trwatych fundamentow
cywilizacji zachodniej. Do grona przeciwnikow filozoficznego projektu Derridy
mozna zaliczy¢ takich filozofow jak Jlrgen Habermas, Roger Scruton, czy tez Stanley
Rosen. Apologetyczno-polemiczng postawe wobec niego przyjmowat Richard Rorty.
Natomiast spos$rod licznych obroncéw i kontynuatoréw intelektualnej spuscizny
francuskiego filozofa warto wyrdzni¢ prace Christophera Norrisa 1 Johna D. Caputo.

Jedne z najbardziej radykalnych denuncjacji dekonstrukcji wyszly spod pidra
brytyjskiego, konserwatywnego filozofa Rogera Scrutona i amerykanskiego
mysSliciela Stanley’a Rosena, ktory byl uczniem Leo Straussa. Dla Scrutona
dekonstrukcja jawi si¢ jako niszczycielski przejaw ,.kultury odrzucenia” filozoficznej

tradycji Zachodu, i jak stwierdza sam brytyjski krytyk Derridy:

(...) pod tym wzgledem nie ro6zni si¢ ona od innych wywrotowych
doktryn: np. marksizmu, leninizmu i maoizmu. Podobnie jak pop, ktéry
szybko staje si¢ oficjalng kulturg panstwa postmodernistycznego, tak tez
kultura odrzucenia staje si¢ oficjalng kulturg postmodernistycznego

uniwersytetu?.

W ocenie Scrutona pisma Derridy lubuja si¢ w intelektualnych paradoksach, ktore
stanowig wywrotowa site 1 paliwo napedzajace dekonstrukcyjng praktyke. Jej

konsekwencja jest postrzeganie $wiata jako wytworu ludzkich konstrukeji, co sprawia,

! Jednym z pierwszych polskich badaczy, ktory w swoich publikacjach na temat filozoficznej spudcizny
mysli Derridy podejmowat ta kwesti¢ byt Michat Pawet Markowski. Zob. Michat Pawet Markowski,
Efekt inskrypcji. Jacques Derrida i literatura, Wydawnictwo Domini, Bydgoszcz 1997, s. 65-88.

2 Roger Scruton, Przewodnik po kulturze nowoczesnej dla inteligentnych, ttum. J. Prokopiuk, J.
Przybyt, Wydawnictwo Thesaurus, £.6dz 2007, s. 181.
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ze w takiej perspektywie cztowiek uzyskuje moznos¢ dokonania ponownej kreacji
$wiata i samego siebie®.

Brytyjski filozof krytykuje takze jedng z gléwnych tez Derridy, w ktorej
stwierdzat on, ze intelektualna tradycja Zachodu uprzywilejowata mowg¢ kosztem
pisma®*. Scruton starajac si¢ uczynié teze o dominacji mowy problematyczna wskazuje
na fakt, ze cywilizacja zachodnia zostala zbudowana na chrze$cijanskich i
judaistycznych tradycjach religijnych, a to sa tradycje religii ksigg, ktére sa
wyraznymi $ladami pozostawionymi przez Boga nieobecnego bezposrednio w
swiecie. Takze §wiecka tradycja prawnicza uczynita ze spisanego prawa i pisemnych
umoéw trwaty fundament regulujacy charakter spotecznych interakcji. Poza tym
Scruton, ktéry jest réwniez kompozytorem muzyki operowej, nie omieszkal
wspomnie¢ takze o fakcie przelewania picknych muzycznych dzwigkéw na papier
zapeliany symbolicznym zapisem znakow umieszczanych na pigciolinii.

Derridianski kult pisma wigze si¢ takze z hucznym ogloszeniem $mierci jego
autora, co sprawia, ze tres¢ tekstow jest zalezna tylko od naszego ich odczytania. Tym

samym, zdaniem Scrutona, Derrida popada w balwochwalczg idolizacje tekstu:

Jest bowiem rzecza oczywista, ze Derrida traktuje ,,tekst” w sposob
batwochwalczy: zostaje on wyniesiony ze S$wiata codziennego i
wyposazony w potencj¢ bardziej nienaturalng i tak wielka, ze w koncu
wchlania ona calg rzeczywisto$¢. Nie jest to juz wyraz duszy ludzkiej, ani
w zadnym realnym sensie wytwor ludzki, lecz gos¢ z innego $wiata,

Swiata, w ktorym ducha trzeba wywotac®.

W réwnie bezpardonowy sposéb idee dekonstrukcji krytykuje amerykanski filozof
Stanley Rosen. Podczas gdy filozoficzna nowozytno$¢ przyjmowata, ze mozemy
zrozumie¢ tylko to, co sami skonstruujemy, Derrida, parafrazujac jej teze stwierdza,
ze rozumie¢ mozemy tylko to, co jesteSmy sami w stanie zdekonstruowac. Jednakze,

w opinii Rosena, sofistycznej mysli Derridy brakuje mocy argumentacyjne;j:

Nie ma Derridianskich argumentdéw, gdyz kazdy znak odsyla jedynie do

innego znaku. Odrzucenie metafizyki obecnos$ci jest mieczem o dwdch

3 Tamze, s. 182.
4 Tamze, s. 183-184.
5 Tamze, s. 188.
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ostrzach. Ecriture jest imieniem podwojnej nieobecnosci znaku i jego
desygnatu. W ten sposob miecz ten odcina dlon Derridianskiego pisarza.
Jesli $wiat jest tekstem pisanym przez différance, to jest on opowieScig
idioty, niesubiektywnej subiektywnosci lub idioty uczonego, a tym samym

opowiescig petng wéciektosci i wrzasku, nie mowigcg niczego®.

Tym samym dla Rosena dekonstrukcja, ktorej uprawianiu oddawat si¢ Derrida,
jest ostatnim przystankiem na drodze rozstawania si¢ filozoficznej nowoczesnosci z
dziedzictwem mysli o$wieceniowej. Swiat opisywany i rozumiany niegdy$ przez
filozofow znika zasypany przez sterte tekstow odnoszacych si¢ juz tylko do innych
tekstow. Swoja ocene intelektualnego dorobku dekonstrukcji formutuje Rosen w

nastepujacych stowach:

Tak dlugo, jak matematyka pozostaje paradygmatem wszelkiego
myslenia, ontologia jest tozsama z semantyka. Ale gdy matematyka jest
sama postrzegana jako specyficzny dialekt jezyka, semantyka zostaje
zastgpiona przez gramatyke lub, by uzy¢ modnego stowa, lecz
pozbawionego sensu pseudonimu, przez gramatologi¢, zamiast o rzeczach
mowimy o desygnatach, zamiast o desygnatach méwimy o znakach, ktére

oznaczajg same siebie’.

Kolejnym krytykiem Derridy, ktéry nie szczedzit cierpkich stow komentujacych
niekorzystne konsekwencje wynikajace dla filozofii z przyjecia radykalnych
postulatow dekonstrukcji, jest jeden z najwybitniejszych wspotczesnych filozofow,
Jurgen Habermas. Gtéwny zarzut stawiany Derridzie przez nestora Szkoty
Frankfurckiej dotyczy kwestii zacierania przez dekonstrukcj¢ gatunkowej rdznicy
oddzielajacej filozofi¢ 1 literature. Sposobem na zasypanie tej oddzielajacej granicy

jest wprowadzenie bardzo pojemnego poje¢cia tekstu.

W praktyce dekonstruktywnej wychodzi na jaw stabo$¢ gatunkowej
réznicy pomiegdzy filozofig a literatura; ostatecznie wszystkie roznice
gatunkowe zanikajg w pojemnym, wszechogarniajagcym kontekscie tekstu.

Derrida mowi hipostazujac o ,,tek$cie ogélnym”. Pozostaje samo piszace

b Stanley Rosen, Hermeneutyka jako..., dz. cyt., s. 94-95.
"Tamze, s. 118.
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si¢ pismo jako medium, w ktérym kazdy tekst splata si¢ ze wszystkimi
innymi. Kazdy pojedynczy tekst, kazdy poszczegélny gatunek, zanim si¢
pojawia, juz utracily autonomi¢ na rzecz pochtaniajacego wszystko
kontekstu i niekontrolowanego dziania si¢ spontanicznej produkcji tekstu.
Na tym polega prymat retoryki, ktéra ma do czynienia z jakoSciami
tekstow w ogole, nad logika jako systemem regul, ktoremu podlegaja w
sposob wylaczny tylko okreslone typy dyskursu, zobowigzane do

argumentacji®.

W przytoczonym fragmencie Habermas konstatuje fakt uprzywilejowywania przez
Derride retoryki wzgledem logiki. Autor Filozoficznego dyskursu nowoczesnosci, W
podobny sposéb jak uczynil to Herbert Schnédelbach®, wskazal na $lepa uliczke, do
ktorej prowadzi uprawiana przez wielu postmodernistow totalna krytyka rozumu,
ktéra ostatecznie musi zawsze popas¢ w aporie autoreferencyjnosci, gdyz takiej
totalnej krytyce rozum moze by¢ poddany jedynie przez ten sam rozum. Derrida
chcial wtasnie tego unikng¢ poprzez dowartosciowanie retorycznosci kosztem logiki.

W konsekwencji tego pojawia si¢ tendencja do traktowania prawdy jako fikcji
konstruowanej przez réznorodne dyskursy, co sprawia, ze literatura nie moze byc¢
dluzej postrzegana jako gatunek pisarstwa o nizszej randze niz filozofia lub nawet w
skrajnie postmodernistycznych koncepcjach, nauka. Zdaniem Habermasa zbytnia
estetyzacja jezyka jakiej dopuszcza si¢ Derrida doprowadza do zbyt pochopnego
zanegowania podziatu na mowe normalng i poetycka'®. Co swoja droga przyczynia sie
do przedktadania $wiatotworczej zdolnosci jezyka ponad jego predyspozycje do
rozwigzywania konfliktow, w ramach ktérych jezyk peini funkcje wspolnego medium,
dzigki ktoremu uczestnicy komunikacyjnego sporu odnoszg si¢ do wspolnego im
$wiatall.

Habermas zdecydowanie opowiada si¢ za poskromieniem nieograniczonej
swawoli retorycznosci. Jednakze wyraznie podkresla, ze takze dyskursy filozoficzne,
naukowe, polityczne lub prawnicze absolutnie nie s3 pozbawione elementow

retorycznosci, lecz s3 one w nich poskromione i1 podporzadkowane funkcji

8 Jurgen Habermas, Filozoficzny dyskurs nowoczesnosci, thum. M. Lukaszewicz, Universitas, Krakow
2005, s. 217-218.

® Herbert Schnidelbach, Préba rehabilitacji animal rationale, ttum. K. Krzemieniowa, Oficyna
Wydawnicza, Warszawa 2001, s. 23.

10 Jirgen Habermas, tamze, dz. cyt., s. 234.

1 Tamze, s. 235.
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rozwiazywania problemoéw, a nie jedynie $wietowaniu estetycznego uroku jezyka'?.
Tym samym niemiecki krytyk Derridy przyjmuje, ze filozofia sprowadzana do roli
krytyki literackiej traci swoja powage i staje si¢ nieproduktywna i malo wydajna.
Derridianskie przeniesienie krytyki rozumu na poziom retorycznos$ci stgpia ostrze tej
krytyki, nie radykalizuje jej i absolutnie nie jest w stanie wyj$¢ poza apori¢
autoreferencjalnosci krytyki rozumu. Habermas konczy swoja krytyke Derridy

nastepujacymi stowami:

Myslenie filozoficzne, jesli w duchu Derridy dostanie dyspense z
obowigzku rozwigzywania probleméw 1 przejmie funkcje krytyki
literackiej, zostanie pozbawione nie tylko swej powagi, ale takze swej
produktywnosci i wydajnosci. I odwrotnie, wlasciwa krytyce literackiej
wladza sadzenia utraci moc, jezeli, jak to si¢ roi zwolennikom Derridy w
literary departments, przestawi si¢ z przyswajania do$wiadczen
estetycznych na krytyke metafizyki. Falszywe upodobnienie jednego

przedsiewziecia do drugiego oba je odziera z substancji'®.

Derridianski motyw skasowania gatunkowej rdéznicy pomiedzy filozofig i
literaturg jest takze bardzo wazny dla amerykanskiego neopragmatysty Richarda
Rorty’ego, ktory jednakze w przeciwienstwie do Habermasa, odnosi si¢ do niego z
pelng aprobatg i afirmacja, cieszac si¢ z zanieczyszczenia filozoficznego dyskursu

przez subwersywne metafory poetyckiego jezyka:

Podlug Derridy, dwudziestowiecznej probie oczyszczenia ogélnej teorii
Kanta o stosunku migdzy przedstawieniami a ich przedmiotami przez
przeksztatcenie jej w filozofi¢ jezyka, trzeba si¢ przeciwstawi¢ czyniac
filozofi¢ jeszcze bardziej nieczysta — nieprofesjonalng, $mieszniejsza,

bardziej aluzyjna, seksowniejsza, a nade wszystko — bardziej pisarskg®*.

Rorty podpisuje si¢ pod =zaproponowana przez Derride nowa koncepcja

filozofowania postrzeganego nie jako odkrywanie prawdy o istocie rzeczy, lecz jako

2 Tamze, s. 238.

13 Tamze, s. 239.

14 Richard Rorty, Filozofia jako rodzaj pisarstwa: esej o Derridzie, [w:] tenze, Konsekwencje
pragmatyzmu. Eseje z lat 1972-1980, thum. Cz. Karkowski, Wydawnictwo Instytutu Filozofii i
Socjologii PAN, Warszawa 1998, s. 136.
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cigglte 1 nigdy nie konczace si¢ pisanie kolejnych komentarzy, ktore komentujg
komentarze do komentarzy innych tekstow. W ten sposob filozofia nie komentuje juz
swiata, lecz tylko teksty odsytajace do kolejnych tekstéw. Dla Rorty’ego francuski
filozof stracajac filozofi¢ z piedestatu pokazal, ze nie liczy si¢ prawda rozumiana jako
zgodno$¢ mysli z rzeczywistoscig, lecz jedynie stownik, jakim postugujemy sie
uczestniczac w kulturowej konwersacji ludzkosci toczonej na demokratycznej agorze.

Jednakze autor Filozofii i zwierciadla natury z przykro$cia stwierdzil, ze takze
Derrida nie jest wolny od nostalgicznego pragnienia budowania filozoficznego sytemu
i postugujgc si¢ takimi pojeciami jak différance lub pra-pismo oddat si¢ probom
skonstruowania kolejnej wersji transcendentalnego idealizmu®®. Tym samym
amerykanski neopragmatysta zachgcat Derride, by ten nie angazowat si¢ w tworzenie
kolejnej i niepotrzebnej teorii jezyka, lecz Kontynuowat frywolng lingwistyczng
zabawe. W ten sposob Rorty glosno artykulowal swojg niechgé wobec wczesnych
filozoficzno-analitycznych tekstow Derridy i sktaniat si¢ ku tym bardziej literackim
ksigzkom francuskiego myslicielal®, ktore stanowity juz ,jedynie zbior zartow i
aluzjit™.

Widaé wyraznie, ze nie brakuje argumentoéw krytycznych i formutowanych z
werwg polemik przeciwko negatywnym wplywom dekonstrukcji na filozofig. W
btyskotliwy sposob postanowil odpowiedzie¢ na nie brytyjski filozof Christophera
Norris, ktory za cel postawit sobie wykazanie, ze Derrida nie jest jedynie retorycznym
kuglarzem, lecz takze powaznym filozofem, ktory podazal §ladami mysli krytycznej
pozostawionymi przez krolewieckiego mysliciela. Norris wskazuje, ze pisma Derridy
mozna podzieli¢ na dwie grupy. W pierwsze] z nich znajdujg si¢ szczegodtowe i
whnikliwe analizy filozoficzne, czego przyktadem jest przedmowa do ksigzki Husserla
Pochodzenie geometrii lub liczne eseje zgromadzone w Marginesach filozofii.
Natomiast do drugiej grupy przynalezg bardziej literackie teksty, ktorych zadaniem
jest performatywne wykorzystanie formy tekstu jako argumentu na rzecz danej tezy.
Tu przyktadem moga by¢ rozsytane przez Derride filozoficzne kartki pocztowe lub
zapis jego dyskusji z Johnem Searlem. Jednakze przejscie od artykutéw z Marginesow

filozofii do rozsylania kartek pocztowych, to kontynuowanie wczesniejszego

15 Tamze, s. 143.

18 Dobrym przyktadem bedzie ksigzka Glas, w ktorej Derrida starat si¢ zestawi¢ ze soba filozofie Hegla
z literaturg Geneta, i w ktorej forma zapisu tekstu jest skrajnie awangardowa i przypomina swobodnie
umieszczane zapiski w dowolnych miejscach kartki papieru.

1 Andrzej Szahaj, Ironia i mitos¢. Neopragmatyzm Richarda Rorty’ego w kontekscie sporu o
postmodernizm, Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 2002, s. 81.
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analitycznego dyskursu, tylko przy pomocy innej formy*. W ten sposob Derrida
pragnat pokazaé, ze jeden tekst moze mie¢ zardwno warto$¢ literackg jak i1 zawieraé
gleboki wglad w problematyke filozoficzng. Za przyktad moga tu postuzy¢ dialogi
Platona, niektore pisma Kierkegaarda lub rozwazania Montaigne’a.

Wedle Norrisa Derrida uprawiat swojg krytyke z wnetrza filozoficznej tradycji 1
wskazywat na jej ograniczenia lub $lepe plamy, a nie stawiat si¢ poza nig. Przy czym
oddajac si¢ dekonstrukcyjnej krytyce starat si¢ by¢ raczej ironista, niz polemista, gdyz
polemika byla dla niego préobg zdyskredytowania przeciwnika lub aktem
wypowiedzenia mu wojny. Sam za cel dekonstrukcji stawial zadanie wydobycia na
powierzchnie subtelnoéci i ztozonosci niedostrzeganych wezesniej w teksciel®.

Francuski filozof podejmujac si¢ refleksji nad relacja filozofii do literatury, chciat
pokaza¢, ze takze filozoficzne traktaty posiadaja cechy pewnego rodzaju pisarstwa, i
ze filozofia absolutnie nie moze si¢ wypiera¢ i skrywaé obecnych w niej przejawow
retorycznosci. Filozofia nie jest wolna od retoryki, a dostrzec to mozna tylko poprzez
zwrdcenie uwagi na drobne detale tekstury tekstow filozoficznej tradycji?®. Nie jest to
zadanie tatwe, gdyz Derrida wykazywat takze w jaki systematyczny sposob, w trakcie
procesu unaukowiania filozoficznego dyskursu, dokonywato si¢ wypychanie
literackich form na marginesy uprawiania filozofii. W ujeciu Norrisa teksty, ktore
dostarczat nam do czytania Derrida, nie zawieraja filozofii obezwladnionej przez
literature, lecz pewien rodzaj pisarstwa, ktory nie bojac si¢ uzywania literackiej
formy, jednocze$nie odpowiada na wyzwania stawiane przez filozoficzne
zapytywanie?!. Nalezy pamicta¢ takze, ze komentowanie literackich dziet nie byto
gléwnym celem intelektualnej aktywnosci Derridy, a w tych przypadkach, w ktorych

francuski filozof oddawat si¢ komentowaniu dziet literatury??, jego analizy

18 Christopher Norris, Dekonstrukcja, postmodernizm a filozofia: Habermasa krytyka Derridy, [w:]
Bogdan Banasiak (red.), Derridiana, ttum. J. Jarniewicz, S. Konopacki, Inter Esse, Krakéw 1994, s.
121.

1 Tenze, Dekonstrukcja przeciw postmodernizmowi. Teoria krytyczna i prawo rozumu, thum. A.
Przybystawski, Universitas, Krakdw 2006, s. 72.

20 Tenze, Dekonstrukcja, postmodernizm a filozofia.. ., dz. cyt., s. 107.

2 Tamze, s. 136.

22 Derrida nie porzuca tradycyjnych technik egzegezy tekstow, gdyz bez nich mozemy wklada¢ w usta
autorow tekstdw cokolwiek chcemy. Natomiast podkresla, ze takie techniki nie potrafia otworzy¢
tekstu na alternatywne odczytania. Zob. tenze, Limited Inc: How Not to Read Derrida, [w:] tenze,
What’s Wrong With Postmodernism. Critical Theory and the End of Philosophy, The John Hopkins
University Press, Baltimore 1990, s. 162.
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wykraczaty daleko poza ramy typowej krytyki literackiej, gdyz zawsze skupial si¢ na
wydobywaniu z literackich dziet filozoficznej problematyki?®®.

Warto zauwazy¢, ze cata krytyka jaka spotkata Derrid¢ w kontekscie sporu o
relacje filozofii i literatury, byla zaostrzana przez niefortunne préby zmuszenia
Derridy do dokonania Kierkergaardowskiego wyboru albo-albo i wymuszenia
opowiedzenia si¢ za filozofig (Habermas) lub literaturg (Rorty). Tymczasem Derrida
zawsze starat si¢ unika¢ operowania w ramach ostro zakre§lonych binarnych opozycji.
Dlatego np. znaczenie nie jest ani w pelni zdeterminowane, ani skazane na totalng
przygodnos¢ 1 relatywizacje, lecz caty czas jest skazane na oscylowanie pomiedzy
przybraniem tymczasowej postaci i ciggly podatnoscig na jej rewizje. W podobny
sposdb nalezy podchodzi¢ takze do zadanego w Bialej mitologii®* pytania: czy
filozoficzne pojecia sa jedynie wyblaktymi literackimi metaforami? Derrida bowiem
w swojej wnikliwej analizie tego problemu wcale nie postuluje porzucenia podziatu
na pojecia i metafory, lecz jedynie pokazuje, ze nie mozna ich wyraznie rozdzielac.
Doktadnie w taki sam sposob nalezy podchodzi¢ do Derridainskiej refleksji nad
relacja filozofii 1 literatury. Jest to takze droga, ktora podaza radykalna hermeneutyka
Caputo, ktory postuluje, by filozofia nadawata glebi literackim dzietom, a literacka
forma z marginesow filozofii przenikata takze do samych centrow filozoficznych
traktatow.

Christopher Norris zwienczyt swoja apologie Derridy formulujac 3 cnoty jego
pism, ktdre jego zdaniem wyrdzniajg si¢: (a) duzym zakresem i glebig filozoficznej
tematyki; (b) analityczng inteligencja, oraz; (c) stylistyczng wirtuozerig, ktora
pozwalata na zadawanie pytan poprzez sam akt i forme ich zapisywania.

Z tak formutowana ocena dekonstrukcji, w wielu jej aspektach, mogltby sie
zgodzi¢ sam Caputo. Takze on mocno podkresla, Ze dekonstrukcja nie jest
nihilistycznym niszczeniem tradycyjnych fundamentow kultury zachodniej, lecz
afirmacjg pluralizmu roznic, ktéra pozwala rozkwita¢ wielu kwiatom 1 owocom
filozoficznej refleksji. Tym samym amerykanski radykalny hermeneuta stwierdza, ze
Derrida oddawszy si¢ dekonstukcyjnej lekturze np. pism Husserla, wcale nie
zamierzal dokona¢ subwersywnego odrzucenia jego filozofii, lecz jedynie poprzez

wnikliwg analize jego tekstow wskazywal na obecnos¢ w nich ukrytych

2 Tamze, s. 142.

24 Jacques Derrida, Biafa mitologia. Metafora w tekscie filozoficznym, [w:] tenze, Marginesy filozofii,
thum. J. Marganski, Wydawnictwo KR, Warszawa 2002, s. 262-336.

% Christopher Norris, Limited Inc..., dz. cyt., s. 160.
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metafizycznych aksjomatow?®. Derrida w swoich komentarzach zarysowywat jedynie
drogg, ktéra mogt podazy¢é Husserl, by zradykalizowaé swoja filozofig, ale w
ostatecznos$ci wycofat si¢ na pozycje metafizycznie bezpieczne.

Podobnie jak Norris, Caputo broni Derridy przed stawianymi mu zarzutami o
bycie nieodpowiedzialnym 1 irracjonalnym nietzscheanistg oraz antyo$wieceniowym
reakcjonistg. Jednakze zaznacza, ze tak jak Rorty przesadza z naciskaniem na
promowanie Derridy jako retorycznego performera, tak Norris przesadza z
podkreslaniem jego analitycznego i bardziej transcendentalnego oblicza?’. Jesli
chcemy postrzegaé Derride jako transcendentalnego filozofa?, to jest on raczej quasi-
transcendentalistg. Taki quasi-transcendentalny filozof stara si¢ pokazywac warunki,
ktore czynig pewien x (np. dar) mozliwym i jednoczesnie czynig go niemozliwym?°.

Z perspektywy Caputo nieporozumieniem jest, dokonywana przez Norrisa, proba
zwrocenia dekonstrukcji przeciwko filozoficznemu projektowi postmodernizmu, gdyz
dla amerykanskiego filozofa koncepcje Derridy sg jednymi z najcenniejszych skarboéw
postmodernistycznej mysli, ktorg Norris na site oddziela od dekonstrukcji. Dla Caputo
Lyotard i Derrida graja w jednej druzynie przeciwko hegemonicznym dyskursom
metafizyki 1 racjonalno$ci instrumentalnej, a nie s3 wrogimi wobec siebie
adwersarzami.

Ta roéznica w ocenie stosunku dekonstrukcji 1 postmodernizmu ma najpewniej
swoje zrodlo w przyjmowanej przez Norrisa do$¢ wyraznej orientacji
proo$wieceniowej, ktora najwyrazniej przejawia si¢ w odrzuceniu postsekularnego
zwrotu w dekonstrukcji. Dla Norrisa bowiem religia od wiekow przyczyniata si¢ do
narastania konfliktow spotecznych i1 wlasnie z tego powodu nie nalezy pojedynczych
tekstow Derridy, w ktorych podejmowat si¢ on refleksji nad réznymi fenomenami
religii, traktowa¢ jako zachety do interpretowania dekonstrukcji poprzez pryzmat
religijnych  kategorii®®. Tym samym brytyjski filozof przyjmuje postawe
oswieceniowego krytyka religii. Wtasnie w tej kwestii objawia si¢ najwigksza roznica
dzielagca Caputo 1 Norrisa, gdyz radykalny hermeneuta stara si¢ wykroczy¢ poza

oSwieceniowg niech¢¢ do religii 1 dokonuje szerokiego otwarcia mysli

% John D. Caputo, Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 122.

2" Tu nalezy jednak przyznaé, ze dzieki temu Norris wyraznie przyczynit sie do popularyzacji tej mniej
znanej strony filozoficznych pism Derridy. Zob. tenze, More Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 95.

28 Christopher Norris, Derrida and Kant, [w:] tenze, What’s Wrong With Postmodernism..., dz. cyt., s.
195.

29 John D. Caputo, More Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 95.

%0 Frank Kermody, Christopher Norris, Music, Religion and Art. After Theory, [w:] Michael Payne,
John Schad (red.), Life. After. Theory, Continuum, London 2004, s. 128-131.
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dekonstrukcjonistycznej na motywy teologiczne. W ten sposob Caputo dokonat aktu
wpisania dekonstrukcji w postsekularny zwrot wspotczesnej filozofii i nadat jej

religijno-profetyczny wymiar.

6.2. Krytyczny realizm Christophera Norrisa a postmodernizm w nauce

Christopher Norris poswiecit w swojej intelektualnej aktywnosci wiele czasu i
miejsca na zapisanych stronach swych ksiagzek na toczenie zacigtych sporow z szeroko
rozumianym  dziedzictwem  my$li  postmodernistycznej®l.  Filozoficznemu
postmodernizmowi zarzuca gtownie radykalny sceptycyzm, ktory odziera mysl
filozoficzng z jej krytycznego potencjatu. Norris diagnozuje problematycznos¢
wptywu takiego relatywistycznego sceptycyzmu na charakter filozoficznego
teoretyzowania o historii i nauce. W jego opinii radykalizm postmodernistycznego
relatywizmu prowadzi do rozmycia podziatu na naukg i pseudonauke oraz do otwarcia
drzwi dla powrotu reakcjonistycznych ideologii. Podczas gdy ponowocze$ni
mysliciele z pasja oddajg si¢ sprowadzaniu wszelkich rodzajéw intelektualnej
aktywnos$ci czlowieka do poziomu literatury, Norris, kontynuujac dziedzictwo
Kantowskiej filozofii krytycznej, stara si¢ nie zaciera¢ granic pomig¢dzy filozofia,
literatura, naukg 1 religia. Tym samym radykalnemu sceptycyzmowi postmoderny
stara si¢ przeciwstawi¢ postawe realizmu krytycznego.

Postmodernistyczny sceptycyzm w pierwszej kolejnosci ,,ukasit” nauki
humanistyczne, nie oszczgdzajac takze nauk o historii ludzkosci. Dla Norrisa
postmodernizm jest przyktadem najnowszego wecielenia mysli antyoswieceniowej,
ktorej postulaty moga by¢ etycznie zgubne i politycznie wsteczne. Radykalny
sceptycyzm dotyczacy kwestii adekwatnego poznania otaczajacej nas rzeczywistoéci®?
i ustanowienia uniwersalnych wartosci etycznych prowadzi do, afirmowanego przez
takich postmodernistow jak Lyotard, nierozstrzygalnego sporu réwnorzgdnych
narracji o $wiecie. W takim przypadku orzekanie, ktora z zaproponowanych narracji

jest prawdziwsza 1 bardziej adekwatnie odwzorowuje rzeczywisto$¢ jest przejawem

31 W tym podrozdziale skupiam si¢ gtéwnie na polemikach Norrisa z takimi filozofami jak Lyotard,
Kuhn, Feyerabend i Baudrillard.

32 Takze niektérzy analityczni filozofowie wykazujg daleko idacy sceptycyzm co do koncepcji prawd
weryfikacyjno-transcendentalnych. Dlatego Michael Dummett woli moéwi¢ o uzasadnionej
stwierdzalnos$ci niz o prawdzie. Zob. Christopher Norris, Dekonstrukcja przeciw postmodernizmowi. ..,
dz. cyt., s.29.
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3 radykalnemu

tlumienia narracyjnego pluralizmu. Oddanie sprawiedliwosci
pordznieniu wielu narracji sprowadza si¢ wigc do ich pomnazania i powstrzymania si¢
od ich rozsadzania, przyznajacego wyrozniong pozycje jednej z nich.

Trzeba jednak zapyta¢, jak w takim przypadku mozna zareagowa¢ np. na
rewizjonistyczne negowanie Holocaustu. Czy Robert Faurisson®*, dla ktérego prawda
historyczna o komorach gazowych jest tozsama z tym, co mozna si¢ dowiedzie¢ od
swiadkow, ktorymi dla niego moga by¢ tylko bezposrednio zagazowywani ludzie,
powinien zosta¢ zaproszony na réwnych prawach do nickonczacej si¢ konwersacji
ludzkosci? Mozna przeciez przyja¢, ze rewizjonisci 1 ich krytycy sa dwiema
rownorzednymi  stronami narracyjnego sporu, ktore stosuja odmienne i
niewspotmierne metody badan oraz kryteria wyjasniania zdarzen historycznych. Czy
w takim przypadku krytyka Faurissona moze zosta¢ zaklasyfikowana jako tlumienie
narracyjnego pordznienia, a on sam moze zosta¢ uznany za represjonowang ofiare
hegemonicznych dyskurséw historycznych? Dla Norrisa konsekwentnie stosowany
radykalny sceptycyzm postmodernistow moze prowadzi¢ wtasnie do przyjecia takich
watpliwych etycznie postaw, ktére w imi¢ afirmacji nieograniczonego pluralizmu
toruja droge reakcjonistycznym ideologiom.

Glownym impulsem do szerzenia si¢ wptywdéw postmodernistycznych koncepcji
na obszarze nauk o historii stat si¢ wyrazisty poglad Nietzschego, ktory uwazal, ze
,prawda” historyczna jest jedynie ubocznym efektem réznych narracji, dyskursow
jezykowych i stylow literackich. W takim przypadku postawa realistyczna zostaje
sprowadzona do poziomu jednego z mozliwych do przyjecia kulturowych kodow.
Dlatego postmodernistyczni historycy, tacy jak Hayden White*® idac po tropach
pozostawionych przez Nietzschego, rozwijaja koncepcje rdznych poetyk narracji
historycznych. W ich ramach zmierza si¢ do zacierania granic podzialu na histori¢
rozumiang jako faktyczne dzieje, ktére sa niezalezne od naszej wiedzy o nich i na

historie przedstawiang z réznych i partykularnych punktow widzenia®®. W mniemaniu

3 Tamze, s. 25.

34 ¥.ukasz Wisniewski, Filozofia po Auschwitz - Le Différend, Jeana-Francoisa Lyotarda, [w:] ,,Homo
Comunicativus”, 1/2006, s. 20.

% Anna Burzynska, Michat Pawet Markowski, Teorie literatury XX wieku, Wydawnictwo Znak,
Krakow 2007, s. 504-508.

3 Christopher Norris, Dekonstrukcja przeciw postmodernizmowi..., dz. cyt., s. 38. Biorac za przyktad
Wielka Rewolucj¢ Francuska mozemy wskaza¢ na jej obiektywne fakty i réznorodne ich interpretacje.
Obiektywnymi faktami beda np. takie zdarzenia jak zdobycie Bastylii, §cigcie krola, przemoc ostatnich
100 dni rzadow Robespierre’a lub bratobojcze walki w Wandei.  Wszystkim obiektywnie
stwierdzalnym wydarzeniom rewolucji mozna jednak nada¢ odmienne interpretacje. Dla Denisa
Diderota rewolucja byta odrodzeniem narodu poprzez przelanie krwi, dla Josepha de Maistere’a
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Norrisa w sukurs rewizjonistom historycznym moze takze przyj$¢ promowana przez
Baudrillarda koncepcja rzeczywisto$ci wypieranej przez wirtualno$¢ medialnych
symulakrow®’. Francuski filozof zadat prowokacyjne pytanie o realno$é pierwszej
wojny w Zatoce Perskiej toczonej przeciwko okupujagcym Kuwejt wojskom irackiego
dyktatora Saddama Husajna. By¢ moze byla ona bowiem jedynie sprytnie
zaplanowang symulacja medialng? Jednakze to raczej sam Baudrillard poprzez
prowokacyjng forme swych pytan przyczynil si¢ do takiego naiwnego postrzegania
jego koncepcji jako ogloszenia utraty fizycznej rzeczywistosci na rzecz kreowanej
przez media wirtualnosci. Kwestii podniesionych przez francuskiego filozofa nie
nalezy jednak pochopnie denuncjowaé jako przejawu kolejnej postmodernistycznej
ekstrawagancji, lecz potraktowac jako dobry punkt wyjscia do krytycznej refleksji nad
wirtualizacja polityki uprawianej w ramach zaawansowanych technologiczne
zachodnich demokracji, w ktorych nierzadko media przeistaczaja si¢ z czwartej
wladzy kontrolujacej rzady w pierwsza wtadze¢ kreujaca polityczne wydarzenia.

Natomiast postawa samego Norrisa  wobec tak  sformutowanych
postmodernistycznych postulatow bedzie ogniskowala sie¢ na sprzeciwie wobec
sprowadzania dziet historykdw do poziomu kolejnego przejawu literackiej fikcji.
Dlatego naczelnym zadaniem dla teoretykéw badan nad historia powinno by¢
podtrzymanie granic podziatow na rézne gatunki narracyjne, ktore beda sie rozciggac
od dokumentalnego realizmu do fikcji fantastyki naukowe;j®.

Wspomniane ukgszenie postmodernistycznym sceptycyzmem poznawczym nie
dotyczy jedynie nauk humanistycznych, lecz takze pewnych wspotczesnych koncepcji
z zakresu filozofii nauki. Obiektem polemicznych uwag ze strony Norrisa stajg si¢
przede wszystkim idee rozpropagowane przez takich filozofow jako Thomas S. Kuhn
i Paul K. Feyerabend. W przypadku Kuhnowskiej idei rewolucyjnych zmian
paradygmatow naukowych, Norris oponuje przede wszystkim przeciwko postrzeganiu
naukowych paradygmatow jako radykalnie ze sobg niewspotmiernych. To pozwala
bowiem postmodernistom na sprowadzenie rywalizacji naukowych teorii do
kolejnego sporu roéwnorzednych narracji, ktérych nie mozna osadza¢ pod wzgledem

ich wiekszej zgodnosci ze stanem $wiata fizycznego. Fizyczne koncepcje Arystotelesa

rewolucja byla kara za grzech. Por. Jan Baszkiewicz, Nowy czlowiek, nowy narod, nowy swiat.
Mitologia i rzeczywistos¢ rewolucji francuskiej, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1993,
s. 12.

37 Christopher Norris, Dekonstrukcja przeciw postmodernizmowi..., dz. cyt., s. 34.

% Tamze, s. 35
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1 Einsteina staja si¢ wtedy nieporéwnywalne i1 niemozliwoscig staje si¢ wydanie sagdu
przyznajacego jednoznaczng shuszno$¢ jednej z nich. Taki poglad Norris kontruje

przytaczajac celny fragment z pism ,,wewnetrznego realisty”” Hilarego Putnama:

Zatozmy, ze przenieslibySmy jakas$ skate z Ziemi na Ksigzyc i upuscili. Z
fizyki Arystotelesa wynika wyraznie, ze spadlaby na Ziemie, natomiast
fizyka Newtona trafnie przewiduje, ze pozostalaby na Ksiezycu, czyli
upadiaby na jego powierzchnig, gdyby$my ja uniesli i upuscili. W
wytwornym powiedzeniu, ze fizyka Arystotelesa i Newtona s3

,niewspolmierne” jest jakas okazata obojetnosé na szczegot™.

Norris przeciwstawia takze idee Kuhna koncepcji Gastona Bachelarda“, ktory
zaproponowal pojecie ,,progu epistemologicznego”, wskazujacego na moment
przejécia od bardziej protonaukowego mys$lenia, zawierajacego elementy mitu, do
dojrzatej pojeciowej nauki. W przeciwienstwie do Kuhna, Bachelarda wskazywat na
niezbedno$¢ postugiwania si¢ ponad paradygmatycznymi standardami porownywania
réznych teorii, gdyz bez tego niemozliwos$cig staloby si¢ adekwatne ukazywanie
przemian i postepu w wynikach nauk przyrodniczych.

Teoria Kuhna wzbudzita wiele kontrowersji, gdyz spierano si¢ o to jak bardzo
dostownie nalezy rozumie¢ twierdzenie, Zze zmiana naukowego paradygmatu W
jakim$ stopniu pocigga za soba zmiang realnego $wiata, w ktorym zyjemy. Nie
nalezy zapominac, ze koncepcje Kuhna mozemy interpretowac poprzez przyroéwnanie
odmiennych paradygmatow naukowych do réznokolorowych okularéw, poprzez

t*. W takim przypadku mamy do czynienia z interpretacja

ktore spogladamy na §wia
bardziej epistemologiczng niz ontologiczna 1 nie mozemy juz stwierdzaé, ze zmiana
paradygmatu oznacza zycie w dwoch innych $wiatach, lecz jedynie inny sposob

percypowania jednego $wiata*2.

39 Cytat za: Christopher Norris, Dekonstrukcja przeciw postmodernizmowi, dz. cyt., s 54.

40 Tamze, s. 215-216.

4 Tamze, s. 207.

42 Ciekawym uzupelieniem rozwazan nad interpretacja Kuhnowskiej filozofii nauki moze by¢ opinia
sformutowana przez Andrzeja Klawitera (a przytoczona przez Leszka Nowaka), ktory stwierdzit, ze
koncepcja Kuhna pasuje bardziej do paradygmatow filozoficznych, niz naukowych. Co6z bowiem
wspolnego maja ze soba emanacjonistyczny system filozofii Plotyna i neopozytywizm Kota
Wiedenskiego? Zob. Leszek Nowak, Byt i mysl: u podstaw negatywistycznej metafizyki unitarnej. Tom
I, Wydawnictwo Zysk i s-ka, Poznan 1988, s. 77.
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Innym polemicznym adwersarzem Norrisa jest Paul Feyerabend. Jego
metodologiczny anarchizm, maszerujac pod sztandarem postmodernistycznego hasta
,anything goes”, otwiera hermetyczng nauke na obce jej wplywy ze strony
alternatywnych zrodet wiedzy. W opinii Norrisa promowanie takich idei przyczynia
si¢ do przyjecia poznawczej postawy, ktora pozwala uzna¢ za prawdg to, co w danym
momencie uchodzi za nig w ramach dowolnego systemu przekonan W takiej sytuacji
zasadnym staje si¢ pytanie, czy praktyki lecznicze magii Voo Doo, jesli spetniaja
swoja rolg w ramach pewnej okreslonej formy zycia, moga zosta¢ uznane za
aktywno$¢ rownie racjonalna jak medycyna akademicka®3?

Zgubne konsekwencje teorii Feyerabenda ujawnily si¢ zdaniem Norrisa w
momencie, w ktorym opowiedzial si¢ on po stronie katolickich krytykow
Galileusza**. Wedle autora Przeciw metodzie dokonujac wyboru pomiedzy
réznorodnymi modelami naukowymi powinni$my bra¢ pod rozwage to, ktéry z nich
w wigkszym stopniu przyczynia si¢ do zachowania pokoju i stabilno$ci spoteczne;.
W takiej sytuacji katoliccy krytyce Galileusza mogli stusznie domaga¢ si¢ odwotania
jego tez*, ktore wstrzgsaty stabilnymi fundamentami istniejacego wowczas porzadku
warto$ci spotecznych i religijnych.

Dla Norrisa ponowoczesna nauka rozpala swoj poznawczy sceptycyzm i
antyrealizm inspirujgc si¢ takimi naukowymi koncepcjami jak mechanika kwantowa,
teoria chaosu lub twierdzenia Kurta Godla z zakresu logiki matematycznej o
niezupetnos$ci systemoéw formalnych 1 niemozliwos$ci dowiedzenia niesprzecznosci
zadnego z tych systemow*®. Zwlaszcza ustalenia mechaniki kwantowej s czesto

uzywane przez postmodernistow*’, by ostatecznie rozprawié sie z koncepcja realizmu

43 Christopher Norris, Dekonstrukcja przeciw postmodernizmowi..., dz. cyt., s. 66.

4 Tamze, s. 126-127.

4 Nie zapominajmy, ze Galileusz byl krytykowany takze przez innych wybitnych badaczy z tamtego
okresu oraz, ze nie posiadal mocnych dowodéw na poparcie swoich tez. Wiadze koscielne, ktore
otaczaly mecenatem badania prowadzone przez Galileusza chcialy pozwoli¢ Galileuszowi na gloszenie
jego tezy, pod warunkiem, ze przedstawiatby on ja jako hipoteze, ktora domaga si¢ jeszcze solidnego
potwierdzenia w empirycznych dowodach. Jednakze Galileusz nie przyjat tej propozycji (co bardzo
rozsierdzito stron¢ koscielng) i domagat sie rewizji dominujacych éwcezesnie koncepcji teologicznych,
co zostato uznane za uzurpacje i stato si¢ impulsem do wytoczenia procesu. Szerzej na temat procesu
Galileusza zob. Dinesh D’souza, To wspaniate chrzescijanstwo, thum. K. Korzeniewska, A. Wotek,
Dom Wydawniczy RAFAEL, Krakéw 2011, s. 117-127; Thomas E. Woods Jr., Jak Kosciél katolicki
zbudowat zachodnig cywilizacje, tam. G. Kucharczyk, Wydawnictwo AA, Krakéw 2006, s. 77-83.

46 Christopher Norris, Dekonstrukcja przeciw postmodernizmowi..., dz. cyt., s. 197.

47 Kwestii karygodnego naduzywania osiggnie¢ nauk przyrodniczych przez postmodernistycznych
intelektualistow dotyczyta takze prowokacja Alana Sokala, ktory opublikowatl artykut Transgresja
granic: ku transformatywnej hermeneutyce kwantowej grawitacji, w ktérym teorie nauk
przyrodniczych zaangazowano do wspierania idei postmodernistycznej filozofii. Artykut spotkat si¢ z
bardzo pozytywnym przyjeciem ze strony reprezentantow roéznych nauk humanistycznych. Jednakze
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poznawczego zaréwno w naukach przyrodniczych jaki i humanistycznych®. Tym
czasem zdaniem Norrisa, mechanika kwantowa wskazuje co prawda na ograniczenia
obiektywnos$ci pomiaréw dokonywanych na poziomie subatomowym, ale nie mozna
z tego wycigga¢ pochopnego wniosku o utracie mozliwosci adekwatnego ujecia
rzeczywistosci, ku ktoremu sklaniajg si¢ niektdorzy postmodernisci. Wystarczy w
takim przypadku wskazaé na przyktad paradoksu ,.kota Schrodingera”, ktory pokazat
granice stosowania ortodoksyjnej mechaniki kwantowej w odniesieniu do obiektoéw z
obszaru makrofizycznego®.

Dlatego Norris przeciwstawia postmodernistycznym podejéciom do uprawiania

nauki postaw¢ poznawcza, ktora celnie scharakteryzowal Michat Pawet Markowski:

Radykalny sprzeciw wobec sceptycznego relatywizmu, odmowa uznania
catkowitej niewspoOimierno$ci mikronarracji, na jakie rozpadla sie
rzeczywisto$¢, uznanie faktoéw niezaleznych od ich figuratywnej wers;ji,
przy jednoczesnym uwzglednieniu topologicznego wymiaru jezyka i roli
spotecznych konstruktéw w tworzeniu obrazow rzeczywistosci, wszystko
to sprawia, ze postawe metodologiczng Christopher Norrisa okresli¢

mozna najlepiej jako realizm krytyczny®°.

Norris stara si¢ podgza¢ wyznaczong prze Kanta drogg krytyczng, caly czas
lawirujac pomiedzy sceptycyzmem a dogmatyzmem. W jego mniemaniu radykalne
zerwanie 1 odcigcie si¢ od spuscizny filozofii Kanta moze jedynie doprowadzi¢ do
zatracenia krytycznego potencjatu mysli filozoficznej, ktorej w takim przypadku
grozi stoczenie si¢ w intelektualny konformizm zdolny do zaakceptowania réznych
ideologicznych dziwactw. Positkujac si¢ wsparciem Roya Baskhara, innego

zwolennika realizmu krytycznego, Norris wyraznie stwierdza, ze to wtasnie przyjecie

jego autor ujawnil, ze artykul jest w calosci zmyslony i zawiera koncepcje pozbawione jakiegokolwiek
sensu. W ten sposob Sokal chcial podwazy¢ wiarygodno$¢é postmodernistycznych intelektualistow i
obnazy¢ niemerytoryczno$¢ ich myslenia. Por. John D. Caputo, More Radical Hermeneutics..., dz. Cyt.,
S. 151. Innym interesujacym przykladem inicjatywy skierowanej przeciwko mysli postmodernistycznej
jest internetowa strona, na ktérej mozna znalezé tzw. ,generator postmodernizmu”, ktéry jest
programem komputerowym samodzielnie tworzacym postmodernistyczne teksty. Program jest
dostepny na stronie: http://www.elsewhere.org/pomo/ (dostepnos¢ 02.02.2013).

48 Dziwnym trafem postmoderniéci, ktorzy zawsze byli sktonni protestowaé przeciwko unaukowianiu
filozofii 1 krytyki literackiej, zaczgli si¢ powotywac¢ na ustalenia tej samej nauki, gdy idee mechaniki
kwantowe mogly stanowi¢ wsparcie dla ich relatywistycznych teorii.

4 Tamze, s. 225-226.

%0 Michal Pawel Markowski, Dekonstrukcja, postmodernizm, oswiecenie. Krétkie wprowadzenie do
pism Christopher Norrisa, [w]: Christopher Norris, Dekonstrukcja przecie postmodernizmowi..., dz.
cyt., s. XVII.
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realistyczno-krytycznego nastawienia do rzeczywistosci stuzy emancypacji i
o$wieceniu, a postmodernistyczny radykalny sceptycyzm sprzyja reakcjonistycznym
ideologiom®!, By nauka byta odpowiedzialna etycznie i przekonywujaca spolecznie,
to musi ona poslugiwaé si¢ jakimi§ kryteriami orzekania o prawdziwosci
formulowanych tez, przyjmowania akceptowalnosci stosowanych metod naukowych
I wyznaczania standardow odpowiedzialnego prowadzenia badan. To wszystko jest
sprawag pierwszej wagi, by dzigki temu nauka mogta opiera¢ si¢ konformistycznej
ulegtosci wobec naciskow politycznych lub religijnych.

Tym samym Norris nie neguje, ze hotubiony przez wielu postmodernistow jezyk
ma znaczacy wplyw na sposob postrzegania przez nas $wiata, ale stanowczo
sprzeciwia si¢ postulatom jezykowych konstruktywistéw, dla ktoérych znika
rzeczywisto$é poza tekstem®2. Tym co wskazuje na prawdziwoéé stawianych tez jest
to w jaki sposob rzeczy maja si¢ w rzeczywistosci, a nie to, co my o nich w danym
momencie sadzimy, tym samym trzeba wykraczaé poza ograniczong perspektywe
zamykajaca wszystko w ramach jezykowych dyskursow. Spogladajac bowiem wstecz
na histori¢ nauki mozna wskaza¢ na liczne przyklady naukowcow, ktorzy
wykraczajac poza dominujace w danym okresie historycznym paradygmaty
teoretyczne, gry jezykowe, dyskursy narracyjne lub schematy pojeciowe dokonywali
przetomowych odkry¢, ktére przyczyniaty sie do rozwoju nauki®. Norris chcac
utemperowac zapedy roznej masci radykalnych konstruktywistow zaleca im przyjecie
z pokora faktu, ze $wiat rzadzit si¢ swoimi prawami na dlugo przed pojawieniem si¢
cztowieka i bedzie tak nadal nawet wtedy gdy ostatni obserwujacy rzeczywisto$¢

cztowiek przestanie istniec.

6.3. Radykalna hermeneutyka a nauka

Nasuwa si¢ pytanie, jak w obliczu zaprezentowanej w poprzednim podrozdziale
krytyki postmodernistycznego podejScia do nauki prezentuje si¢ radykalno-
hermeneutyczna filozofia Caputo. Czy takze jej dosiega polemiczne ostrze
antypostmodernistycznych pism Christophera Norrisa? Czy radykalna hermeneutyka,

ktora tak mocno zwraca si¢ ku wolnej grze interpretacji moze sprowadzi¢ aktywno$¢

51 Christopher Norris, Dekonstrukcja przeciw postmodernizmowi..., dz. cyt., s. 136.
52 Michat Pawet Markowski, Dekonstrukcja, postmodernizm, oswiecenie..., dz. cyt., s. XV.
%3 Christopher Norris, Dekonstrukcja przeciw postmodernizmowi..., dz. cyt., s. 61.
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naukowg do poziomu dadaistycznej zonglerki réznymi typami wiedzy, po$rdd ktdrych
zaden z nich nie moze rosci¢ sobie prawa do posiadania uprzywilejowanego wgladu w
istote rzeczy?

Caputo podkresla, ze w jego projekcie radykalnej hermeneutyki chodzi przede
wszystkim o przebudzenie z drzemki obiektywizmu naiwnego realizmu i
przezwycig¢zenie nierealnego  Weberowskiego postulatu  uprawiania  nauki
wydestylowanej z sadow wartosciujacych. Hermeneutyczna perspektywa preferowana
przez amerykanskiego filozofa sktania si¢ ku postpozytywistycznym koncepcjom z
zakresu filozofii nauki. Jednakze szukajac wyjéciowej perspektywy filozoficznej,
ktora moglaby postuzyta do wypracowania radykalno-hermeneutycznego spojrzenia
na nauke, Caputo za partnera dialogu ponownie wybiera Martina Heideggera.
Ponownie jest to dialog, ktory w pewnym momencie przeksztatca si¢ w polemikg. Po
raz kolejny Caputo stara si¢ czyta¢ Heideggera przeciwko niemu samemu i tym
samym oddzieli¢ hermeneutyczne podej$cie do nauki prezentowane we wczesnych
pracach niemieckiego filozofa od jego pdzniejsze totalnej denuncjacji nauki i techniki.

Radykalny hermeneuta powraca do zarysowanej przez Heideggera w Byciu i
czasie genealogii nauki, co ma mu umozliwi¢ zaproponowanie nie relatywistycznego,
lecz hermeneutycznego ujecie naukowych teorii. Egzystencjalna koncepcja nauki
dotyczy zdaniem Caputo nauki uprawianej przez Kierkegaardowskie ,,biedne
egzystujace indywiduum®®”. Dziatalno$¢ naukowa rozpatrywana w takim kontekécie
staje si¢ pewnym okre§lonym sposobem egzystencji lub ujmujac to doktadniej, jest
jednym z wielu mozliwych modi Heideggerowskiego bycia-w-§wiecie, poprzez ktore
dokonuje si¢ odkrywania 1 ujawniania w zdeterminowany poznawczo sposob

wewnatrz§wiatowych bytow. Heidegger ujmuje to w nastepujacych stowach:

Poszukujagc ontologicznej genezy postawy teoretycznej pytamy: jakie sa,
tkwigce w ukonstytuowaniu bycia jestestwa, egzystencjalnie konieczne
warunki mozliwosci tego, by jestestwo moglo egzystowaC w sposodb
prowadzenia badania naukowego? Ten sposob zapytywania kieruje si¢ na
egzystencjalne pojecie nauki. Odrdznia si¢ oden pojecie ,,logiczne”, ktore
rozumie nauke przez wzglad na jej wyniki i okresla jg jako ,kontekst

uzasadniania zdan prawdziwych, tj. obowigzujacych”. Pojecie

54 John D. Caputo, More Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 155.
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egzystencjalne rozumie nauke jako sposéb egzystencji, a przez to jako
modus bycia-w-§wiecie, ktory byt lub bycie odkrywa lub otwiera®™.

Heidegger wskazuje, ze genealogiczne zrodto nauki wyptywa z prenaukowego
Swiata praktycznego zycia, tak wigc naukowa praktyka badawcza nadbudowywana
jest nad konkretnym i historycznym zyciem naukowego badacza. Tym samym w
ramach filozofii Heideggera nie mozna juz dokona¢ tak bardzo wyraznego
oddzielenia nauk przyrodniczych zajmujacych si¢ wyjasnianiem od nauk
humanistycznych, ktore oddajg si¢ probom rozumienia zjawisk i bytow. Taki podziat
bowiem ograniczal zakres aktywnosci hermeneutycznej do zawezonego pola nauk
humanistycznych, podczas gdy Heidegger uznawal praktyke hermeneutycznego
rozumienia za nieusuwalny element ludzkiego bycia-w-$wiecie. Hermeneutyka nie
jest jedynie metodologig nauk humanistycznych, gdyz takze nauki przyrodnicze nie
moga si¢ bez niej obej$¢, a oferowane przez hermeneutyke rozumienie jest wrecz
jednym z najwazniejszych ontologicznych egzystencjatow Dasein umozliwiajagcym
jego otwarto$¢ na $wiat. Wszystkie nauki w swojej aktywnos$ci opieraja si¢ i
zaczynajg od pewnych prestruktur rozumienia. Dlatego hermeneutyczne rozumienie
ma zawsze charakter projektujacy. Rozumienie polega bowiem na umiejscowieniu
danego obiektu w pewnym horyzoncie rozumienia, w pewnej konkretnej pojeciowej
ramie. Tym samym nie mozna uciec od wstepnych presupozycji, ktore sa
ontologicznie osadzone w skonczonos$ci naszej egzystencji, a wigc takze naukowe
badanie jest skazane na operowanie w ramach hermeneutycznych struktur rozumienia.
Dlatego rygorystyczny podzial na nauki humanistyczne i przyrodnicze, ktory
zaproponowat Dilthey, nie jest do zaakceptowania przez autora Bycia i czasu i
podazajacego pod tym wzgledem za nim Caputo. Jednakze Heideggerowi nie chodzi
tutaj o catkowite zrownanie nauk przyrodniczych i humanistycznych, lecz o ukazanie,
ze cho¢ posiadajg one wspdlne genealogiczne zrédto w prestrukturach rozumienia, to
jednak ich praktyki badawcze sg przejawami dwoch odrebnych moduséw egzystencji
Dasein. Sam Heidegger unika raczej pisania o podziale na nauki przyrodnicze i
humanistyczne, zastgpujac go wlasnym rozréznieniem na nauke¢ samg i prenaukowe
zycie, dwa rézne modusy egzystowania Dasein i jego bycia-w-§wiecie. Prenaukowe

zycie opiera si¢ na praktycznym zaangazowaniu w faktyczng egzystencj¢ 1 obcowaniu

%5 Martin Heidegger, Bycie i czas, thum. B. Baran, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2005, s.
449.
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z wewnatrz§wiatowymi bytami rozumianymi jako porg¢czne narzedzia. Rozumieé
czym jest mtotek mozna si¢ nauczy¢ tylko poprzez jego uzywanie i umieszczenie go
w szerszym kontek$cie warsztatu i innych narz¢dzi. Natomiast $ci§le naukowe
nastawienie do bytdéw skoncentrowane jest na abstrakcyjnosci ich teoretycznego
ujecia; jest to czysto poznawcze nastawienie do bytow jako podrgcznych
przedmiotow. W takim przypadku mamy do czynienie z przejsciem od postrzegania
mlotka w kategoriach porgcznego narzedzia codziennej praktyki zyciowej do miotka
rozumianego jako obiekt posiadajgcy pewne obiektywnie i mierzalne wtasciwosciami.
Tym samym mamy tu do czynienia z dwoma odr¢gbnymi modusami bycia mlotka.

Wychodzac od teoretycznej perspektywy zaproponowanej przez Heideggera
mozna przyjaé, ze fakty naukowe sg faktami jedynie w obrebie pewnego horyzontu
rozumienia, ktéry umozliwia ich manifestowanie si¢ w taki sposdb. Dla radykalne;
hermeneutyki wyptywa z tego przeswiadczenie, ze takze nauka ma charakter
interpretacyjny i nie ma do czynienia z rzeczami samymi w sobie®®. Takze dla Caputo
nie ma czystych faktow, bowiem mamy do czynienia jedynie z faktami jako$ juz
zinterpretowanymi®’. Wiasnie w taki sposob amerykanski radykalny hermeneuta
rozumie kontrowersyjng deklaracje Fryderyka Nietzschego: ,,nie ma faktow, sg tylko
interpretacje”.

Natomiast cieckawym uzupetnieniem hermeneutycznego podejscia Heideggera do
nauki, ktére zaproponowatl Caputo, jest wytropienie pewnych podobienstw pomiedzy
wczesng filozofig Heideggera a koncepcja rewolucyjnych zmian paradygmatéw znang
z filozofii nauki Thomasa Kuhna. Amerykanski filozof stwierdza, ze
Heideggerowskim odpowiednikiem paradygmatéw Kuhna sg ,,podstawowe pojecia”,
ktére organizujg praktyke badawcza danej nauki. Niemiecki filozof charakteryzuje je

W nastepujacy sposob:

Podstawowymi pojeciami sg okre$lenia, za pomocg ktorych lezaca u
podstaw wszelkich utematyzowanych przedmiotéw danej nauki dziedzina
przedmiotowa zostaje juz z géry zrozumiana, a zrozumienie to przewodzi

wszelkiemu pozytywnemu badaniu®,

%6 John D. Caputo, More Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 159.
5 Tamze, s. 162.
%8 Martin Heidegger, Bycie i..., dz. cyt., s. 14.
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Natomiast momenty kryzysow lub radykalnych rewizji owych podstawowych
poje¢ zostaja przyrownane przez Caputo do Kuhnowskich zmian paradygmatow

naukowych. Ponownie oddajmy gtos samemu Heideggerowi:

Wiasciwy ,,ruch” nauk wystepuje w toku mniej lub bardziej radykalnej i
dla siebie samej nieprzejrzystej rewizji podstawowych poj¢é. Poziom
jakiej$ nauki okresla sie przez to, jak dalece dopuszcza ona kryzys swych
poje¢ podstawowych. W takich wewnetrznych kryzysach nauk ulega
zachwianiu sam stosunek pozytywnie badajacego zapytywania do spraw,

ktorych ono dotyczy®.

W ten sposob postep w naukach moze przebiega¢ dwiema odrgbnymi drogami. W
umiarkowany sposob poprzez wypeknianie horyzontu rozumienia nakre§lonego przez
podstawowe pojecia lub w sposob radykalny - poprzez zmiane¢ horyzontu i
reorganizacje pola aktywnosci danej dyscypliny naukowej®.

Takie hermeneutyczne podejscie do uprawiania nauki jest w pelni asymilowane do
radykalno-hermeneutycznej filozofii Caputo, ktory jednakze bardzo polemicznie
odnosi si¢ do pdzniejszego antynaukowego i antytechnologicznego zwrotu filozofii
niemieckiego mysliciela. Heidegger dokonat bowiem w swej intelektualnej podrézy
przejscia od egzystencjalno-hermeneutycznej genealogii nauki zawartej w Byciu i
czasie do krytyki istoty techniki postrzeganej jako najwigksze zagrozenie dla Bycia.
Od tego momentu nauka stata si¢ skrajnym przejawem Nietzscheanskiej woli mocy,
ktora jest pragnieniem panowania i manipulowania wszelkimi bytami sprowadzanymi
do roli surowego zasobu (Bestand) materiatu przeznaczonego do naukowych badan. U
kresu historii metafizyki nauka i technika nie pomagaja bytom manifestowac si¢ w ich
nieskryto$ci, lecz staja si¢ manifestacja dominacji nad nimi. Tym samym Heidegger
dokonat wpisania nauki 1 techniki w swoja wielka opowies¢ o historii zapominania
Bycia, dla ktérego naukowe zestawianie 1 obramowywanie jest najwigkszym
niebezpieczenstwem.

Caputo stara si¢ w swoim projekcie radykalno-hermeneutycznej filozofii
zachowa¢ genealogie nauki zaprezentowana przez wczesnego Heideggera, a z jego

poznej mysli chce zachowa¢ jedynie sprzeciw wobec hegemonicznej dominacji

% Tamze, s. 13.
80 John D. Caputo, More Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 164.
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rozumu instrumentalnego wspotczesnej nauki. Natomiast zdecydowanie odrzuca jego
negacje cywilizacji technologicznej, gdyz dzi$§ trudno sobie wyobrazi¢ $wiat
pozbawiony technologicznych usprawnien zycia, a postulowany przez Heideggera
powr0t do prostego zycia zgodnego z naturg W goérskiej chacie Szwarcwaldu, trudno
uzna¢ za powazng propozycje rozwigzania problemu ekspansji we wspotczesnym
$wiecie przejawow naukowego redukcjonizmu®l,

Warto podkresli¢, ze radykalna hermeneutyka Caputo nie postuluje poddania
rozumu i przejécia na pozycje irracjonalistyczne. Jej celem jest raczej emancypacja
rozumu z ograniczen narzucanych mu prze metafizykg, co zaowocowaloby
wypracowaniem postmetafizycznej wizji racjonalnoéci®?. Poméc moze w tym
koncepcja zaproponowana przez Gadamera®®, ktéry postulowat by takze rozum
teoretyczny zostal pomyslany w kategoriach phronesis, czyli dostosowywania norm,
ktore s3a ogolnymi schematami, do nowych sytuacji®*. Taka postmetafizyczna
racjonalnos¢ bedzie zdolna do radzenia sobie w kryzysowych sytuacjach zatamywania
si¢ dominujacych paradygmatow teoretycznych, ktérych fundamenty podmywane sa
przez radykalno-hermeneutyczny flux.

Caputo pokusit si¢ nawet o $mialg spekulacje na temat mozliwosci
skonstruowania w przysztosci superkomputera, ktoérego sztuczna inteligencja
dorownywataby ludzkiej. Caputo uznaje za chybiong metafor¢ kognistywistow,
filozofow umystu 1 teoretykdw sztucznej inteligencji, ktorzy przyréwnuja ludzki

umyst do sprawnie dzialajacego komputera®. Jego zdaniem spontanicznej

kreatywnosci ludzkiego umysty nie uda si¢ nigdy zamkna¢ w ograniczajacych ramach

61 Natomiast antytechnologiczny zwrot filozofii Heideggera stat sie obiektem zainteresowania ze strony
wspotczesnych ruchow ekologicznych (np. ruchu glebokiej ekologii), ktore odrzucajac cywilizacje
przemystowa opowiadaja si¢ za harmonijnym egzystowaniem w zgodzie z naturalnym rytmem
przyrody. Takie ruchy ekologiczne z przychylnoscig moga spojrze¢ na obecny w mysli Heideggera
antyhumanizm i motywy zwiazane z zamieszkiwaniem $wiata czworni. Zob. Dariusz Liszewski,
Ekologia glgboka wobec tradycji filozoficznej — Martin Heidegger, [w]: http://pracownia.org.pl/dzikie-
zycie-numery-archiwalne,2152 article,2988 (dostepnos¢ 02.02.2013).

62 Caputo nie wypracowat rozbudowanej teorii takiej postmetafizycznej racjonalnosci, ale za ciekawa
probe jej skonstruowania mozna by uzna¢ koncepcj¢ rozumu transwersalnego zaproponowana przez
Wolfganga Welscha. Zob. Stanistaw Borzym, Wolfgang Welsch, Vernunft, [w]: Barbara Skarga (red.),
Przewodnik po literaturze filozoficznej XX wieku. Tom 5, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa
1997, s. 480-488.

8 John D. Caputo, Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 210.

8 Gdy ogolne reguty sadzenia i dziatania zawodza w sytuacji konfrontacji z osobliwymi sytuacjami, to
mozliwe sa zawsze dwie drogi wyjscia z tego impasu. Po pierwsze, mozna postarac si¢ spacyfikowac
dany problem, z ktorym si¢ konfrontujemy i sprobowa¢ przeformutowaé go w taki sposob, by nie
stanowit diuzej problemu. Mozna takze pod wplywem wyjatkowych przypadkow zreformowac
dotychczas obowiazujace reguty. To wiasnie ta druga opcja jest preferowana przez radykalno-
hermeneutyczne podejscie Caputo.

8 Tenze, Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 227.
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komputerowych procedur algorytmicznych. Komputer moze si¢ nauczy¢ pracy lub
gry ze S$ciSle wyznaczonymi regutami, ale nie moze funkcjonowa¢ w warunkach
swobodnej intelektualnej zabawy. Jednakze to $miale wtargnigcie na obszar teorii
sztucznej inteligencji moze zostac sceptycznie przyjete przez kognistywistow, ktorzy
uznaliby zapewne takie spekulatywne argumenty, postulujace niemozliwos¢
skonstruowania S1%, za przyktad oderwanej od rzeczywistosci madroéci , kanapowych
filozofow®””, ktérzy siedzac przy biurku starajg sie bez odwotlania do empirycznych
eksperymentdéw rozstrzygaé o prawach obowigzujgcych w §wiecie.

Amerykanski radykalna hermeneuta wyrazit takze swoje ubolewanie z powodu
stabej pozycji jaka zajmuje filozofia w hierarchii akademickich dyscyplin. W jego
mniemaniu kryzys filozofii uprawianej na amerykanskich uniwersytetach ma swoje
korzenie w przeorientowaniu uczelni na szkolenie wykwalifikowanych pracownikéw
dla biznesu 1 przemystu. W ramach uniwersytetu, ktory za wszelka cen¢ poszukuje
praktycznego uzasadnienia dla zasadno$ci wykladania danych przedmiotow, takze
filozofia musi poszukiwaé racji uzasadniajgcej jej obecno$¢ w uniwersyteckich
programach edukacyjnych. Caputo obawia si¢, ze w takiej sytuacji funkcja filozofii
zostataby w duzej mierze zredukowana do roli oferowania dobrego przygotowania dla
przysztych liderow efektywnej komunikacji spotecznej. Poza tym obecno$¢ filozofii
na uniwersytetach bytaby motywowana polityczng checig zamknigcia transgresyjnych
myslicieli, wraz z ich ideami, w obrgbie akademickich campusow, co miatoby
utrudnié¢ przeniknigcie tych idei do szerszych mas w spoteczenstwie®,

Wyjatkowo w tym przypadku radykalno-hermeneutyczna mys$l Caputo podgza w
tym samym kierunku, w ktorym zmierza krytyka bolonskiej reformy wyzszej edukacji
dokonana przez Slavoja Zizka%®. Reforma bolonska zaktada, ze wyzsza edukacja
powinna zosta¢ przeorientowana na nauczanie spotecznie uzytecznych umiejetnosci,

co ma doprowadzi¢ do uczynienia ze studentow ekspertow w waskich dziedzinach

8 Cho¢ Caputo powatpiewa w mozliwo$¢ skonstruowania maszyn obdarzonych sztuczna inteligencja,
to jednak najprawdopodobniej gdyby w ludzkich spotecznos$ciach pojawily inteligentne maszyny, ktore
wykazywalyby oznaki przejawiania uczué, to Caputo ze swoja filozofia odmienno$ci musialby takie
maszyny uzna¢ za nowych Innych, ktérych nie mozna dyskryminowaé. Poeci zobowigzania zapewne
nawotywaliby do zaprzestania antropocentrycznej dyskryminacji mys$lacych i odczuwajacych maszyn
oraz przeciwstawialiby si¢ glosom tych, ktorzy w tych hiperinteligentnych maszynach dostrzegaliby
zagrozenie dla przysztosci ludzkosci.

67 Por. David Casacuberta, Umyst. Czym jest i jak dziata, tam. J. Krzyzanowski, Wydawnictwo Swiat
Ksiagzki, Warszawa 2007, s. 107-110.

8 John D. Caputo, Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 231.

8 Slavoj Zizek, The Situation is Catastrophic, [w:] http://www.lacan.com/thesymptom/?page_id=1951
(dostgpnos¢ 31.01.2013).
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wiedzy. W ten sposdb absolwenci psychologii lub socjologii mieliby sta¢ si¢
ekspertami w doradzaniu organom panstwowym np. jak radzi¢ sobie z thumem w
sytuacjach eksplozji masowego ulicznego niezadowolenia. Wlasnie w tym, zdaniem
Zizka, tkwi podstawowy blad, gdyz prawdziwe myslenie nie polega na
rozwigzywaniu problemow, lecz na ich przeformulowywaniu i wskazywani ich tam
gdzie do tej pory byly one niedostrzegane. W tym sensie pozornie bezuzyteczne studia
filozoficzne moga stanowi¢ subwersywny impuls do zreformowania dominujacych
paradygmatéw funkcjonowania spoteczenstw.

Podsumowujac mozna stwierdzi¢, ze radykalna hermeneutyka nie odrzuca
naukowej racjonalnosci i nie toruje drogi do prymatu irracjonalnej uczuciowosci.
Przestrzega jedynie przed taka racjonalnoscia, ktéra wszelkie przejawy poetyckiego,
religijnego lub jakiegokolwiek nieinstrumentalnego myslenia stara si¢ pigetnowac i
wyklucza¢ jako przejawy irracjonalnego szalenstwa. Tym samym postmetafizyczna
racjonalno$¢ ma by¢ uciele$nieniem pluralizujagcej wolno$ci, a nie narzedziem

dyscyplinowania dyskurséw odmiennych od naukowego.
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Rozdzial VII. Spory o postsekularyzm

7.1. Strategie mysli postsekularnej

Zrédha filozofii postmodernistycznej wyptywaja z mysli jej dwoch protoplastow,
ktérymi sg Fryderyk Nietzsche i Seren Kierkegaard. Dlatego postmodernizm,
podobnie jak egzystencjalizm, ma dwa oblicza: ateistyczne i religijne. Ateistyczny
postmodernizm nie wychodzi poza Nietzscheanska ,,$mieré Bogal”, natomiast
religilny  postmodernizm  podgza za  nieortodoksyjng, egzystencjalng i
antyinstytucjonalng religijnoscia Kierkegaarda. Obaj mysliciele zaproponowali
podobnie pesymistyczng diagnoze XIX wieku. W ich mniemaniu wiek dziewietnasty
stal si¢ okresem triumfu etosu mieszczanskiej burzuazji, wiekiem narodzin masowego

2, Jednakze obaj ekscentryczni

cztowieka oraz epoka zaniku pasji 1 osobliwosci
filozofowie zaproponowali odmienne lekarstwa na dtawigce XIX wiek choroby.
Nietzsche dokonal zwrotu ku ekstatycznosci tanczacego boga Dionizosa. Natomiast
Kierkegaard przecigtno$¢ 1 plycizng dziewigtnastowiecznej egzystencji zaktocat
trudem nowotestamentowej drogi krzyza.

Dla Caputo najwazniejszym motywem filozofii autora Tako rzecze Zaratustra jest
wywolana przez niego swobodna zabawa 1 taniec interpretacji, a najcenniejszym
pierwiastkiem mysli autora Bojazni i drienia jest zwrdcenie si¢ ku niepowtarzalnej
osobliwosci kazdego indywiduum. Natomiast od obu myslicieli amerykanski
hermeneuta przejat ich antymetafizyczne nastawienie. Dlatego jego postsekularyzm
ma rozkwita¢ bez metafizycznego zaplecza oraz bez wyraznego wytyczania granic
pomiegdzy religijng wiarg 1 ateistycznym zwatpieniem.

Caputo budujac zreby swojej postmodernistycznej refleksji nad religia nadat
Nietzscheanskiej ,,$§mierci Boga” interpretacje postsekularng. W takim przypadku
»smier¢ Boga” bedzie interpretowana jako kres myslenia w kategoriach uniwersalnej i

obiektywnej prawdy®. Tym samym zaréwno religia, jak i nauka nie moga dtuze;

! Trzeba jednak podkreslié, ze dla Caputo zrédto religijnego postmodernizmu moze takze wyplywaé z
mysli Nietzschego jesli tylko rzucone przez niego hasto ,,$mierci Boga” zostanie potraktowane jako
szansa na odrzucenie ortodoksyjnej religijnosci i o$wieceniowego ateizmu, co ma utorowac trzecig
droge dla postsekularnej filozofii. W takim przypadku ,,$mier¢ Boga” bedzie okazja do pomyslenia
Boga na inny sposob.

2 Por. John D. Caputo, On Religion..., dz. cyt., s. 53.

3 W podobny sposoéb mozna rozumie¢ stynng deklaracje Dostojewskiego stwierdzajacego, ze w
przypadku nieistnienia Boga wszystko staje si¢ dozwolone. Takze w tym przypadku Bog jest
postrzegany jako fundament obiektywnej prawdy i uniwersalnego kodeksu etycznego.
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rosci¢ sobie prawa do posiadania ostatecznego klucza pozwalajacego na wyjasnienie
zycia i §wiata. O§wieceniowy ateizm, gloszony takze przez wspoétczesnych ,,nowych
ateistow”, nie moze juz diluzej skutecznie uprawomocni¢ swego prymatu nad
mysleniem religijnym. Nieoczekiwanie ,,mlot Nietzschego” zwraca si¢ takze
przeciwko oswieceniowo-ateistycznym koncepcjom pozostalych hermeneutow
podejrzen (Marksa i Freuda).

Mozna wymieni¢ przynajmniej trzy powody, dla ktérych postmodernistyczny
postsekularyzm Caputo jest zagrozeniem dla postawy o$wieceniowego ateizmu i
sekularyzmu. Po pierwsze, w ramach postmodernistycznej mysli postsekularnej
dyskursy religijne sg traktowane jako marginalizowane glosy, ktore byty wykluczane
przez hegemoniczng narracj¢ sekularyzmu. Dlatego postsekularyzm Caputo ponownie
pozwala wybrzmie¢ religijnym ideom na wspoétczesnej agorze filozoficznych sporow.
Po drugie, po odejsciu od mys$lenia w kategoriach wyjasniajacych wszystko
metanarracji, traci niepodwazalng prawomocno$¢ narracja  ateistycznego
redukcjonizmu, ktéry sprowadzal religie do poziomu uzytecznego manipulowania i
sprawowania wtadzy nad ludZzmi, opiatu dla mas, psychoanalitycznego fantazmatu o
omnipotentnym ojcu lub do przejawu resentymentu niewolnikbw wobec ich
nadludzkiego pana. Po trzecie, ponowoczesny sceptycyzm wzgledem wyraznego
zarysowywania binarnych opozycji zmierza ku zacieraniu réznicujacych podziatow,
nie tylko w takich dychotomiach, jak ciato-dusza, Bog-$§wiat lub skonczono$c-
nieskonczono$¢, lecz takze w podzialach na ateizm i teizm, badz to, co religijne i to,
co Swieckie.

Oprdcz postmodernistycznego postsekularyzmu Caputo mozna wyrdznié jeszcze
przynajmniej trzy inne typy wspolczesnej mysli postsekularnej®. O zwrocie
postsekularnym wspominaja takze ortodoksyjni chrze$cijanie, ktorzy jako ,,nowi
apologeci” (Dinesh D’souza, William Lane Craig, Alister McGrath) toczg spory z
ruchem ,,nowych ateistow” (Richard Dawkins, Christopher Hitchens, Daniel Dennett).
Podkreslaja oni, ze dobrobyt i zaawansowany rozwdj technologiczny wcale nie zdotat
wyrugowaé religii z obszaru panowania cywilizacji zachodniej®. Poza tym na calym
Swiecie mozna obserwowac coraz to nowe przyktady religijnego ozywienia. W Afryce

i Ameryce Potudniowej rozkwitajg chrzescijanskie koscioty, islamskie kraje Bliskiego

* Inne ujecie roznorodnych strategii postsekularnych zob. Michat Pospieszyl, Wszystko co chcielibyscie
wiedzie¢ o chrzescijanstwie, ale baliscie si¢ zapytaé Zizka, [w:] ,Pressje”, Teka XXV/2011, s. 72-81.
® Dinesh D’Souza, To wspaniafe chrzescijanistwo..., dz. cyt., s.17-28.
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Wschodu modernizujg si¢, ale nie pocigga to za sobg procesu westernizacji ich
obyczajowosci, takze w takich panstwach jak Chiny, komunistyczny rezim musi caty
czas poprzez represje kontrolowaé réznorodne ruchy religijne.

Swoja wersje postsekularyzmu zaproponowat takze Jiirgen Habermas®, ktory
wykuwal jego zreby podczas debat z kardynatem Josephem Ratzingerem. Niemiecki
filozof protestowatl przeciwko projektowi konstytucji Unii Europejskiej, w ktorym
chrzes$cijanstwo nie mialo zosta¢ wprost wymienione jako jedno ze zrddel i
fundamentow cywilizacji europejskiej. Habermas przypominat, ze wiele wartosSci
cenionych przez laickich Europejczykéw, takich jak egalitarna réwnos¢ wszystkich
ludzi, solidarno$¢ spoteczna, indywidualna wolnos$¢ i uniwersalizm praw cztowieka,
to idee, ktore swoje zroédta maja w koncepcjach chrzescijanskiej teologii. Natomiast
swoja refleksj¢ nad relacja pomiedzy S$wieckim panstwem 1 jego religijnymi

obywatelami, niemiecki filozof podsumowal w nastgpujacy sposob:

Swieckie panstwo, ktore ze swoja racjonalng i legalna legitymacja
funkcjonuje jako formacja umystowa, a nie tylko sita empiryczna, musi
sobie zada¢ pytanie, czy nie naktada na swoich obywateli religijnych
asymetrycznych obowigzkéw. Panstwo liberalne gwarantuje bowiem
jednakowa wolno$¢ praktyk religijnych, nie tylko w celu utrzymania
spokoju i porzadku, ale réwniez ze wzgledow normatywnych, aby chroni¢
wolno$¢ wyznania i sumienie wszystkich. Panstwo nie moze si¢ wigc
domaga¢ od swoich religijnych obywateli niczego, czego nie mozna

pogodzié¢ z zyciem autentycznie kierowanym przez wiarg’.

Trzecia koncepcja postsekularyzmu jest jego radykalnie lewicowa®

wersja
propagowana przez takich filozofow jak Slavoj Zizek, Alain Badiou lub Georgio
Agamben. Punktem wyjscia tego postsekularyzm jest postawa materialistyczna i
ateistyczna. Zadaniem mysli postsekularnej tego typu jest dokonanie takiej

reinterpretacji chrzescijanskiej tradycji, by mozna byto na jej fundamencie zbudowac

& Julian W. Korab-Karpowicz, Nieswiadomos$é tego, co zostato utracone, [w:] ,Pressje”, Teka
XXVI111/2012, s. 234-241.

7 Jurgen Habermas, Swiadomosé tego, co zostato utracone, ttum. J. W. Korab-Karpowicz, [w:] tamze, s
232.

8 Kuba Mikurda, Jaka kukia, jaki karzet? Zizek, psychoanaliza i mysl postsekularna, [w:] ,Krytyka
Polityczna”, Nr. 14 2007/2008, s. 291-301.
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lewicowg teologie wyzwolenia i wykorzysta¢ ja do wsparcia politycznych projektow
rewolucyjnej emancypacji spoleczne;.

W dalszej czesci tego rozdzialu postsekularyzm Caputo zostanie blizej
skonfrontowanych z postsekularyzmem Zizka. Poza tym zaproponowana przez
amerykanskiego filozofa postmodernistyczna refleksja nad religia zostanie
polemicznie zestawiona z radykalnym ateizmem Martina Hagglunda i ortodoksyjnym

chrzescijanstwem Gilberta Keitha Chestertona.

7.2. Martin Hagglund i dekonstrukcja jako radykalny ateizm

Zaproponowana przez Caputo religijna interpretacja dekonstrukcji spotkata si¢ z
negatywnym przyjeciem ze strony szwedzkiego filozofa Martina Hagglunda, ktory w
odpowiedzi na postsekularne odczytania pism Derridy zaproponowal interpretacje
dekonstrukcji jako manifestacji postawy radykalno ateistycznej.  Amerykanski
radykalny hermenecuta pos$wigcil swoje filozoficzno-teologiczne pisma na proby
wykazania, ze dekonstrukcje 1 religie¢ przenika podobna pasja i pragnienie.
Zanegowanie takiej tezy stalo si¢ dla Hagglunda gtownym impulsem do odrzucenie
postsekularnych interpretacji  dekonstrukcji oraz do oddania si¢ praktyce
dekonstrukcyjnego czytania poje¢¢ religijnych przeciwko nim samym i zawsze w
duchu radykalnego ateizmu®.

Szwedzki filozof koncentruje si¢ na wykazaniu, ze religijna koncepcja pragnienia
radykalnie r6ézni si¢ od pragnienia, ktérym zyje zaproponowana przez Derride
dekonstrukcja. Dla Hagglunda istota religijnego pragnienia zostala bardzo dobrze
wylozona przez §w. Augustyna, ktory oplakiwal $mier¢ swojego bliskiego przyjaciela
i obawiatl si¢ utraty swojej ukochanej matki'?. Dla chrzescijanskiego $wietego zlo
cierpienia, ktérego doznawal po stracie przyjaciela bylo efektem nadmiernego
przywiazania do $miertelnej osoby, ktorej nie mozna ocali¢ od $mierci. Przywigzanie i
mito$¢ do osoéb, ktore mozna straci¢ na zawsze 1 wbrew swej woli, musi prowadzi¢ do
nieuniknionego cierpienia. Dlatego Augustyn poszukujac drogi, ktora pozwolitaby mu
wyzby¢ si¢ pragnienia przynoszacego cierpienie, postanowil zwrocic si¢ ku mitosci 1
pragnieniu niesmiertelnego Boga. Mito$¢ tego, co Smiertelne 1 podatne na utrate musi

zosta¢ zastgpiona przez mitos¢ do tego, co niesSmiertelne i niemozliwe do stracenia. W

® Martin Hagglund, Autoimmunity of Life: Derrida’s Radical Atheism, [w:] tenze, Radical Atheism:
Derrida and the Time Of Life, Stanford University Press, Stanford 2008, s. 116.
10 Tamze, s.114.
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ten sposob Augustyn chciat si¢ wyzby¢ ztego 1 przynoszacego cierpienie pragnienia
zachowania przy zyciu $miertelnej matki, tym samym chciat si¢ uodporni¢ na bdl,
ktéorego doznawal po stracie najlepszego przyjacielall. Dla Hagglunda
charakterystyczng cecha religijnego pragnienia jest zwrdcenie si¢ ku pozadaniu tego,
co nienaruszalne, absolutnie czyste i odporne na wszelkie zanieczyszczenie i
zniszczenie. Takiego upragnionego i nienaruszalnego Boga Augustyn charakteryzuje

w nastepujacych stowach:

Kochasz a nie spalasz si¢; troszczysz si¢, a nie lekasz; zalujesz, a nie
bolejesz; gniewasz si¢, spokojny jestes; dzieta zmieniasz, a nie zmieniasz
zmystu; przygarniasz, co napotkasz, chociaz nigdy tego nie utracites.
Nigdy nie jeste$ ubogi, a radujesz si¢ zyskiem. Nigdy si¢ nie takomisz, a

zadasz pomnozenia tego, co date$®,

Tymczasem pragnienie, ktore afirmuje Derrida w swojej koncepcji dekonstrukcji
jest pragnieniem radykalnie innego typu. Dekonstrukcja jest bowiem dla Hagglunda
,»mito$cig ruin”, czyli pragnieniem tego, co moze zosta¢ zniszczone, utracone lub
zabrane na zawsze®®. Prawdziwie kochaé mozna bowiem tylko to, co mozna straci¢.
Pragniemy ukochanej osoby, poniewaz moze zosta¢ ona przez nas utracona, a my
chcemy ja zachowaé. Pragniemy zapamigta¢ pewne dos$wiadczenia, poniewaz
mozemy o nich zapomnie¢. Nadawanie imion lub zapisywanie wspomnief,, jest
wlasnie pragnieniem zachowania tego, co moze zosta¢ utracone lub zapomniane. W
takim przypadku nie mamy juz dluzej do czynienia z pragnieniem nie$miertelnosci,
lecz z pragnieniem przetrwania (survival), ktore jest ocaleniem przed $miercig
dajacym nieco wiecej czasu dla zycia'®. Nie$miertelno$¢ nie moze by¢ odpowiedzig
na pragnienie zachowania $miertelnego zycia, gdyz uniewaznia warunki mozliwosci
pragnienia czegokolwiek. To co niesmiertelne, niezniszczalne lub niemozliwe do
utracenia nie moze by¢ pozadane. Pragnienie Zycia jest mozliwe bowiem tylko wtedy

gdy boimy si¢ $mierci i pragniemy jej unikngé, ale jednocze$nie musimy przyjac

1 Tamze, s. 150.
12 Sw. Augustyn, Wyznania, dz. cyt., s. 27.
13 Martin Héigglund, tamze, dz. cyt., s. 111.
14 Tamze, s. 131.

145



mozliwo$¢ $mierci, by pragnienie przetrwania zycia mogto zosta¢ zachowane®®. Tym
samym $mier¢ jest wpisana w pragnienie zachowania zycia.

Podsumowujac mozna stwierdzi¢, ze w ramach religijnego pragnienia odchodzi
si¢ od patologicznego pragnienia zachowania tego, co S$miertelne i podatne na
zniszczenie, tym samym zwracajac si¢ ku mitosci Boga jako tego, co niesmiertelne i
nieutracalne. Natomiast pragnienie afirmowane przez dekonstrukcje jest skierowane
tylko ku temu, co w kazdej chwili moze zosta¢ unicestwione i utracone. Dlatego
Héagglund interpretujgc dekonstrukcje w duchu radykalnego ateizmu oponuje
przeciwko nadawaniu filozofii Derridy religijnego wymiaru®. Tradycyjny ateizm jest
jedynie niewiarg w istnienie Boga i nie$miertelnosci, ale nie przeczy, ze cztowiek
moze pragnac niesmiertelnosci. Natomiast radykalny ateizm glosi, ze wszystko co
moze by¢ prawdziwie upragnione musi by¢ $miertelne w swej istocie. Dlatego nie
tylko nieSmiertelny Bog nie istnieje jako pewien byt w $wiecie, ale takze jest
niepozadany, gdyz S$miertelno$¢ jest warunkiem mozliwosci pragnienia
czegokolwiek!’.

Niespodziewanie Hagglund, chcac zobrazowaé propagowang przez siebie idee
radykalnego ateizmu, odnosi si¢ do stow z Wyznan §w. Augustyna, ktory wyrazat
swoje rozczarowanie i bdl po stracie ukochanego przyjacielal®. Choé biskup z
Hippony w swoich stowach odnosit si¢ do iluzorycznego bostwa manichejczykow, a
nie do prawdziwego Boga chrzescijanstwa, to jednak Hagglund wyrywajac wyznania
Augustyna z ich pierwotnego kontekstu traktuje jego stowa jako wyraz radykalno-

ateistycznego wywyzszenia pragnienia skonczonego zycia:

Po kilku dniach, gdy ja wlasnie bytem nieobecny, wrocita mu goraczka i
umart. Wtedy bol zmroczyl moje serce. Na cokolwiek patrzytem, wszedzie
widziatem tylko $mier¢. Rodzinne miasto stalo si¢ dla mnie czyms$
niemozliwym do zniesienia, dom rodzinny — samym nieszcze$ciem
wszystko, co przedtem bylo nam obu wspoélne, teraz, bez niego, zmienito
si¢ w straszng meke. Wszedzie go szukaly moje oczy, a nigdzie go nie
byto. Wszystkie miejsca, gdzie dawniej bywaliSmy razem, byly mi

nienawistne przez to, ze jego tam nie bylo, ze juz mi te miejsca nie mogty

15 Tamze, s. 159.

16 Martin Hagglund, The Radical Evil of Deconstruction: A Reply to John Caputo, [w:] ,,Journal for
Cultural and Religious Theory” 11.2 (Spring 2011), s. 129.

17 Martin Hagglund, Autoimmunity of Life..., dz. cyt., s. 111.

18 Tamze, s. 163.
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zapowiadaé: Zaraz przyjdzie! — jak to byto wtedy, gdy na niego czekatem,
kiedy zyt. I stalem si¢ sam dla siebie wielkim problemem. Pytalem ma
dusze, dlaczego jest tak smutna i czemu tak strasznie mnie dreczy, a ona
nie potrafita mi na to odpowiedzie¢. Gdy mowitem: ,,Ufaj Bogu! — tez nie
byta postuszna. I miata w tym racj¢, bo prawdziwszy i wigcej wart byt ten
ukochany cztowiek, ktorego utracita, niz mgliste widmo w jakim kazatem

jej poklada¢ nadzieje'®.

Dla Caputo teoretyczna propozycja Hagglunda ma na celu zanegowanie
religijnych motywow obecnych w dekonstrukcji i tym samym podkreslenie stricte
materialistycznego oblicza filozofii Derridy, ktéry afirmuje skonczono$¢ zycia, a nie
religijng ide¢ niesSmiertelno$ci. Stad bierze si¢ u szwedzkiego filozofa zdecydowana
krytyka propagatoréw religijnego zwrotu w dekonstrukcji. Jednakze z trudem mozna
zaakceptowaé obawy Hé&gglunda, ktory w postgpowaniu takich postsekularnych
filozofow jak Caputo, doszukuje si¢ niebezpieczenstwa wpisania dekonstrukcji w
paradygmatyczne ramy mys$li niezmiennos$¢, niezniszczalno$¢ lub nieutracalnosé
jakiegokolwiek ideatu lub absolutu. Nalezy w tym miejscu wyraznie podkresli¢, ze
propagowana przez Caputo ponowoczesna religijnos¢ chrzescijanska jest
duchowoscig pozbawiong idei istnienia niematerialnego zaswiata, egzystujace] w nim
nie$miertelnej duszy i rozumianych dostownie cudéw?. Bez watpienia dla wielu
ortodoksyjnych chrzescijan gltoszone przez Caputo zdekonstruowane chrzescijanstwo
moze jawi¢ si¢ jako forma ateistycznej duchowos$ci, ktora poshuguje si¢
instrumentalnie religijnym stownikiem. Caputo traktuje bowiem religijne praktyki i
wierzenia jako przejawy Wittgensteinowskich ,,form zycia” lub Heideggerowskich
modusow bycia-w-§wiecie?!. Radykalno-hermeneutyczna interpretacja
chrzescijanstwa, ktora rozwija Caputo dokonuje wewnetrznej krytyki tej tradycji
religijnej i ponownego jej zreinterpretowania poprzez pryzmat koncepcji
postmodernistycznych. Natomiast radykalny ateizm H&gglunda jest raczej podobny do
mtota Nietzschego, ktory rozbija pozostatosci ontoteologicznego myslenia w filozofii.

Interpretacyjna propozycja szwedzkiego filozofa pokazuje, ze Derrida ma wiele

19 Sw. Augustyn, tamze, s. 91-92.

2 Caputo uznaje literalne odczytywanie biblijnych cudow za pozostalosci mySlenia magicznego. Nie
przyjmuje takze dostlownego rozumienia ewangelicznej opowiesci o zmartwychwstaniu Chrystusa,
gdyz jej literalne odczytanie uznaje za przejaw religijnego fundamentalizmu. Zob. John D. Caputo,
More Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 232-233.

2L John D. Caputo, The Return of Anti-Religion: From Radical Atheism to Radical Theology, [w:]
,Journal for Cultural and Religious Theory” 11.2 ( Spring 2011), s. 38.
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twarzy, a jego dekonstrukcyjna filozofia - niejedno oblicze. Jednakze najbardziej
warte podkreslenia jest to, ze dla Caputo radykalno-ateistyczna interpretacja pism
Derridy jest przyktadem autoimmunologicznej reakcji na obecng w jego filozofii ideg
Jreligii bez religii”®. Kazda idea filozoficzna podlega autodeksonstrukcji, czyli
autoimmunologicznie atakuje sama siebie. Mesjaniczno$¢ Derridanskiej ,.religii bez
religii” atakuje sama siebie poprzez koncepcj¢ radykalnego ateizmu.
Autoimmunologicznej reakcji organizmu trzeba jednak przeciwdziata¢. W tym
konkretnym przypadku nalezy zadba¢, by radykalno-ateistyczne oczyszczanie
dekonstrukcji z religijnych motywow nie przerodzito si¢ w hegemoniczny sposob
interpretowania dekonstrukcji i przez to nie przyczynilo si¢ do zniwelowania

pluralizmu r6znorodno$ci przemawiajacych w niej glosow.

7.3. Gilbert K. Chesterton i paradoks w sluzbie ortodoksji

Dla radykalno-hermeneutycznej filozofii Caputo ewangeliczne paradoksy
stanowig tacznik pomigdzy doktryng chrzescijanskg i1 ideami postmodernizmu.
Element faczacy stanowi anarchiczna logika Krolestwa Bozego, ktora przekracza
chtodng racjonalnos¢ systemow teologicznych opartych na klasycznej metafizyce. To
wlasnie ponowoczesna filozofia odkrywa ponownie ukryte skarby chrzescijanstwa
(pasj¢ transgresyjnego ekscesu i bezwarunkowe zwrdcenie si¢ ku stuzbie Innemu),
ktore przez wiele lat skrywane byly pod stertg ortodoksyjnych dogmatow i1 pamfletow
ich racjonalistycznej krytyki. Teza Caputo sprowadza si¢ wiec do przeswiadczenia, ze
chrzescijanskie paradoksy sa otwartg bramg, poprzez ktérg do wspolnot religijnych,
zaktadanych przez podazajacych za Chrystusem, moga przedostaé si¢
postmodernistyczne ideatly i tym samym mozliwa staje si¢ ponowna asymilacja
religijnych idei w paradygmatyczne ramy filozofii.

Wobec tak sformutowanej tezy zdecydowanie mogtby oponowac Gilbert Keith
Chesterton. Autor Romancy o ortodoksji z zamitowaniem tropit wszelkie mozliwe
paradoksy 1 aporie chrzedcijanstwa, jednocze$nie pozostajac caty czas apostolem
zdrowego rozsadku. Dla Chestertona paradoksy ewangeliczne stanowig fundament
ortodoksyjnej doktryny katolickiej, tworzac jej zywe jadro. Tym samym nie moga one
stanowi¢ dogodnego pretekstu do zdekonstruowania ortodoksyjnej doktryny, ktora

22 Tamze, 122.
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tym samym uleglaby znacznemu zliberalizowaniu. Ortodoksja jest strazniczka
najbardziej radykalnych paradokséw i $cierajacych sie ekstremow. Swiat
chrzescijanskiej ortodoksji nie jest dla Chestertona sformalizowanym i pozbawionym
zycia gmachem wiezy z kosci stoniowej, lecz rozkwitajacym ogrodem pelnym pasji
transgresyjnego buntu, putapek dla logikow 1 kruchosci egzystencji, czyli tego
wszystkiego, czego (odrzucajacy ortodoksyjne dogmaty) Caputo poszukuje w
doswiadczaniu radykalno-hermeneutycznego flux.

Chesterton z powodu zbyt wczesnego urodzenia nie mogt skonfrontowaé swojej
obrony zdrowego rozsadku z radykalizmem postmodernistycznego ataku na rozum,
ale obszernie diagnozowatl jego zalazki obecne w bezpardonowej krytyce metafizyki,
ktéra zostata sformutowana przez Nietzschego. Dzigki temu mys$l Chestertona moze
by¢ rozpatrywana jako przyktad krytycznej refleksji nad pojawiajacym si¢ u zarania
XX wieku zwatpieniem w emancypacyjne sity rozumu i radykalnym sceptycyzmem
odnoszonym do mozliwosci poznania prawdy o czlowieku i1 otaczajgcym go $wiecie,
ktore pozniej kontynuowal i rozwijal postmodernizm. W ten sposob idee zawarte w
pismach angielskiego pisarza moga zosta¢ wykorzystane do krytyki radykalno-
hermeneutycznej filozofii i teologii Caputo oraz prezentowanej przez amerykanskiego
filozofa wizji radykalnej demokracji, ktora krytycznie wadzi si¢ z tradycja
przesztosci.

Z perspektywy radykalnej hermeneutyki Chesterton bedzie zawsze doskonatym
przyktadem mysliciela, ktory wyzbywszy si¢ pluralizujagcego wptywu sceptycyzmu,
zbyt mocno uczepit si¢ ideatu jednej i1 niezmiennej prawdy, ktéra zastyga w
dogmatycznej formie klucza do sekretow rzeczywistosci. Jednakze biedem byloby
przypisywanie Chestertonowi pelnej pychy 1 arogancji postawy jedynego
depozytariusza absolutnej wiedzy o wszelkich tajemnicach cztowieka i Wszech$wiata.
Wrecz przeciwnie, rozmyslania autora Romancy o ortodoksji nigdy nie sg pozbawione
pewnego rodzaju pokory. Pokora ta jednakze nie sprowadza si¢ do zwatpienia w ide¢
prawdy jako takiej, lecz do watpienia w cztowieka, a doktadniej w jego zdolnos$ci do
petnego wniknigcia w istote rzeczy i zracjonalizowania wszelkich aspektow zycia?®.
Pokora wobec niedoskonatosci ludzkiej wiedzy nie powinna si¢ przeistoczy¢ w
radykalny sceptycyzm skierowany przeciwko idei prawdy odkrywanej przez rozum.

Taki sceptycyzm moze bowiem w konsekwencji prowadzi¢ do zatrzymania si¢ na

2 Gilbert K. Chesterton, Ortodoksja, ttum. M. Soboleweska, Fronda/Apostolicum, Warszawa-Zgbki
2004, s. 50-51.
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drodze zmierzania ku prawdzie 1 niemozliwosci podazania dalej. Chesterton
powatpiewajac we wiasne sity 1 mozliwosci zdobycia pelnej wiedzy nie traci wiary w
zasadno$¢ poszukiwania prawdy, lecz caly czas mobilizuje si¢ do ciggltego wysitku
zglebiania zdobytej wiedzy 1 jej lepszego rozumienia oraz wykorzystywania. Tym
samym jego watpienie wykazuje pewne podobienstwo do  watpienia
charakterystycznego dla postawy Sokratesa, ktory stwierdziwszy fakt swej niewiedzy,
w przeciwienstwie do swych filozoficznych adwersarzy jakimi byli sofisci, nie
odrzucat idei prawdy niezaleznej od skonczonej ludzkiej perspektywy.

W ten sposob Chesterton pragnat wskaza¢ na intelektualng bezradnosé
radykalnych sceptykéw ktérzy nie sg w stanie glosi¢ jakiejkolwiek tezy z
przekonaniem. Konsekwencja takiego sceptycyzmu jest, afirmowany takze przez
postmodernistéw, kult zmiany, ktéra dla Chestertona nie jest motywowana przez
zaden okreslony cel, ale jest zmiang dla samej zmiany. Dla radykalnych sceptykow i
wspotczesnych postmodernistow zmienno$¢ staje si¢ nowym centralnym dogmatem
ich mysli. Dla Chestertona taka permanentna zmiana i transgresja norm, ideatow,
zwyczajow 1 tradycji jest w duzym stopniu dziatalno$cig jalowa i prowadzaca na
intelektualne mielizny. Ciagle podwazanie panujacych norm uniemozliwia chocby,
wartosciujace odniesienie do naszej przesztosci. Jest tak poniewaz jesli brakuje
zakorzenienia w jakim$ systemie norm, to brakuje takze standardow i kryteriow
warto$ciujacej oceny, poprzez ktdre moglibysmy podziwia¢ osiggnigcia przodkéw lub

je zdecydowanie potepi¢. Chesterton sformutowal swdj poglad w nastepujacy sposob:

Rzecz jednak w tym, ze pojecie fundamentalnej zmienno$ci norm
praktycznie uniemozliwia myslenie o przesztosci i przysztosci. Teoria
catkowitej zmiennosci norm w historii pozbawia nas nie tylko
przyjemnosci otaczania czcig naszych przodkéw, pozbawia nas ona takze

bardziej nowoczesnej i arystokratycznej przyjemno$ci pogardzania nimi®*.

Jesli bezustannie oddajemy si¢ zmienianiu naszych ideatéw i wizji dobrego Zycia,
to zycie 1 $Swiat, w ktorym owo zycie si¢ toczy, ciagle tkwig w martwym punkcie
niezmiennos$ci. Radykalni sceptycy 1 wtorujacy im w tym dzisiejsi postmodernisci

zamiast zmienia¢ $wiat i matymi kroczkami przybliza¢ go do ideatu ciggle zmieniaja

% Tamze, s. 58.
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swoje idealy, przez co trudno im zmienia¢ §wiat i wlasne zycie, gdyz zaden ideat nie
utrzymuje si¢ na tyle dlugo, by méc mie¢ wymierny wplyw na rzeczywisto$¢%.

Dla Chestertona kult zmiany i radykalnego por6znienia prowadzi do niecheci
wobec wyznaczania jakiegokolwiek ideatu lub jakiego$ wspolnego mianownika, co w
jego mniemaniu jest czynnikiem niesprzyjajagcym tworzeniu wspélnot i
konstruowaniu tadu spolecznego. Jest tak, poniewaz bez pewnego minimalnego
zestawu akceptowanych norm i wartosci (np. Deklaracji Niepodleglosci Stanow
Zjednoczonych lub koscielnego credo zwierajagcego dogmaty) nie mozna zawigzaé
wspdlnoty opartej na fundamencie zgody na pewne wspolne minimum warto$ci®.

Chestertona od postmodernistow odrdznia takze bardzo wyraznie spojrzenie na
idee prawdy. Dla ponowoczesnych myslicieli prawda jest nietrwala, co oznacza, ze
podlega zmiennosci pod wptywem czynnikéw historycznych, kulturowych Ilub
jezykowych. Natomiast dla Chestertona prawda chrzescijanstwa jest trwata, ale
nadzwyczaj krucha. Krucho$¢ w tym przypadku oznacza, ze prawde tatwo
znieksztatci¢, wypaczy¢ lub nig manipulowaé. Wiasnie dlatego do kazdej tezy
pretendujacej do miana prawdy, nalezy podchodzi¢ z ostroznoscia i1 krytyczng
refleksja?’.

Konfrontujagc mysl Chestertona z ideami postmodernizmu nie mozna pomingé
btyskotliwej reinterpretacji kluczowego fragmentu z powiesci Chestertona Czlowiek,
ktory byt czwartkiem, ktorej dokonat Slavoj Zizek?. Platon zaproponowal w Paristwie
swoja stynng koncepcje filozofa-krdla, natomiast angielski apostot ortodoksji
wprowadzit do narracji swojej powiesci osobliwg posta¢ filozofa-policjanta, ktdrego

opisywal w nastepujacy sposob:

Praca filozofa-policjanta — powiedziat cztowiek w granatowym mundurze
— wymaga wiecej odwagi, a przy tym réwniez przebiegtosci, niz praca
zwyktego detektywa. Zwykty wywiadowca chodzi do portowych knajp, by
aresztowac ztodziei; my bywamy na artystycznych herbatkach, by tropi¢
pesymistow. Zwykly detektyw wykrywa przestgpstwo badajac ksiggi

handlowe czy zapiski. My studiujemy tomiki sonetow, by przewidzieé

% Tamze, s. 189.

2 Tenze, Obrona Swiata: wybor publicystyki (1901-1908), ttum. J. Rydzewska, Fronda/Apostolicum,
Warszawa-Zabki 2010, s. 378.

27 Tenze, Ortodoksja..., dz. cyt., s. 94.

28 Slavoj Zizek, W obronie przegranych..., dz. cyt., s. 101.
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zbrodnicze zamiary. Docieramy do zrodet tych okropnych mysli, ktore w

koncu muszg doprowadzi¢ do fanatyzmu i intelektualnej zbrodni?®,

Kazdy rasowy radykalny hermeneuta dostrzeglby w takim filozofie-policjancie
zlowrogi przyktad cenzora mysli, ktory w Orwellowskim stylu tropi myslozbrodnig.
Zizek, w zasadniczym stopniu zgadzajac sie z taka interpretacja, dokonuje jednak
utozsamienia filozofa-policjanta ze wspdtczesnymi tropicielami wszelkich przejawow
uniwersalizmu, obiektywizmu, tozsamosci lub totalnosci w filozofii. Czyz takimi
wspotczesnymi filozofami-policjantami nie sg wtasnie postmodernisci, a wsrod nich
takze radykalni hermeneuci? To wlasnie oni z pasja tropig w filozoficznych pismach
Platona, Kanta, Hegla lub Husserla niebezpieczne mysli zawarte w totalizujacych
systemach metafizycznych, ktéore w swej ostateczno$ci moga doprowadzi¢ do
politycznego autorytaryzmu. Dlatego postmodernisci jako nowi filozofowie-policjanci
ciggle tropig Slady nowych myslozbrodni, ktérymi sa pojecia nie bedace quasi-
pojeciami, tezy filozoficzne nie ujmowane w dystansujacy cudzystéw lub dyskursy
niewrazliwe na kulturowe, etniczne, queerowe lub genderowe niuanse. W takim
przypadku krytykowanie filozoficznych teorii, ktére ograniczaja pluralizm r6znic ma
zapobiega¢ ustanawianiu praktyk spolecznych wykluczajacych rézne grupy ludzi z
codziennosci zycia publicznego.

Omawiany spor pomiedzy Caputo 1 Chestertonem wykracza daleko poza sferg
filozoficzng 1 dosigga kwestii politycznych zwigzanych z oceng demokratycznego
ustroju, a przede wszystkim nastawienia, jakie demokraci moga przejawia¢ W
odniesieniu do wielowiekowych tradycji minionych epok. Caputo opowiada si¢ w
swoich pismach za polityczng koncepcja radykalnej demokracji, w ktérej to mozliwie
wielu ludzi moze mie¢ wptyw na podejmowanie decyzji w mozliwie wielu sprawach.
Natomiast Chesterton, deklarujac swoje przywigzanie do idei demokracji i
samorzadno$ci ludzi, stara si¢ przekona¢ demokratéw, ze czesto zdarza im si¢ w imie
tego, co nowe 1 postepowe wyklucza¢ z grona demokratycznych decydentow pewng
wyjatkowa grupe ludzi, o ktorej zdarza si¢ zapomina¢ nawet postmodernistycznym
radykalnym demokratom, ktorych idealem jest pelna inkluzja i1 egalitaryzm

demokratycznych procedur.

2 Gilbert K. Chesterton, Czlowiek, ktéry byt czwartkiem, thum. M. Skibniewska, Fronda, Warszawa
2008, s. 47.
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Chesterton swoja refleksje nad ustrojem demokratycznym rozpoczynat od
wskazania dwoch kluczowych zasad demokracji*®. Pierwsza z nich glosi, ze wspolne
cechy ludzi sa wazniejsze od tych, ktére ich wyrozniaja i czynig wyjatkowymi.
Najwazniejsze sg te cechy, ktore wszystkich tacza, a nie dzielg. Natomiast druga
zasada ustroju demokratycznego dotyczy owej najwazniejszej wspdlnej cechy, ktora
pozwala zawigza¢ demokratyczng wspdlnote, dla Chestertona jest nig instynkt
polityczny, ktory czynigc z cztowieka zoon politikon wytwarza przemozne pragnienie
samorzadnosci. W ten sposob fundamentem demokracji jest dazenie do
samodzielnego sprawowania wladzy nad samym sobg. Tego zmierzania demokratow
ku samorzadnosci nie moze nawet ostabi¢ uzasadniona obawa, ze wladza zwyklych
ludzi pozbawionych obywatelskiej i politycznej edukacji moze by¢ witadzg stabg i
podatnag na liczne wypaczenia. Gdy cze¢sto radykalnie rozniacych si¢ od siebie ludzi
polaczy wspdlne pragnienie samorzadnosci, to wtedy powstaje fundament pod ustroj
demokratyczny.

Demokracja w liberalnym duchu swego egalitaryzmu powinna pozwalac
przemawia¢ na swej agorze mozliwie wielu grupom ludzi. Pod tym wzgledem dla
Chestertona pojawia si¢ kwestia stosunku demokracji do tradycji z przesztosci®.
Zdaniem angielskiego mysliciela demokracja nie moze si¢ odcina¢ od choru wielu
gloséw dobiegajacych do nas z mniej lub bardziej odleglej przesztosci. Demokracija,
ktéra odcinalaby si¢ od roznych tradycji wprowadzitaby tym samym ograniczenie
pluralizmu opinii wyrazanych w trakcie demokratycznej debaty. Dla Chestertona
kultywowanie tradycji jest bowiem rozszerzeniem praw wyborczych na najbardziej
zapomniang i wykluczong grupe ludzi jaka sa nasi zmarli przodkowie. Ustroj
polityczny, ktory zachowuje glosy tradycji 1 pozwala im wybrzmiewaé w salach debat
staje si¢ demokracja umartych, ktéra sprzeciwia si¢ waskiej arystokracji zyjacych.
Demokracja, ktéra zachowuje 1 kultywuje tradycje pozwala umartym uczestniczy¢ w
dyskusjach zyjacych, sprzeciwia si¢ dyskryminacji przodkow ze wzgledu na ich
$mier¢. Dopiero gdy takze ich glosy zostang policzone mozemy prawdziwie mowi¢ o
zaprowadzeniu radykalnej demokracji.

Chestertona i Caputo rdzni takze ocena politycznego potencjatu chrzescijanskiej
ortodoksji. Podczas gdy Caputo jest raczej skory do postrzegania jakiejkolwiek

ortodoksji za intelektualny ruch sprzyjajacy skrajnie konserwatywnym lub wrecz

% Tenze, Ortodoksja..., dz. cyt., s. 76-77.
31 Tamze, s. 78-79.
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reakcjonistycznym postulatom politycznym, to Chesterton skupia si¢ raczej na
podkreslaniu rewolucyjnego i buntowniczego wymiaru chrzescijanskiej ortodoks;ji®2.
Jest tak, poniewaz dla chrze$cijan impuls do obalania tyranéw pochodzi z ich religii,
gdyz poszukujac dobrego krdéla w niebie widzg oni niesprawiedliwosci rzadoéw zlego
kréla na ziemi. Ortodoksja chrzescijanska jest dla Chestertona ciggtym wezwaniem do
rewolucji, do ,,podpalenia Rzymu” i dokonania moralnej odnowy tego $wiata.
Chrzescijanski ideat powrotu do Edenu lub przygotowania drogi do ustanowienia
Nowego Jeruzalem jest podstawg do rewolucji sprzeciwiajacej si¢ obecnos$ci zta w
codziennosci zycia. Nie moze by¢ jednak mowy o ustanowieniu idealnego raju na
ziemi, a jedynie o ciggle ponawianych probach podnoszenia si¢ z upadku i zmierzaniu
ku ewangelicznym idealom. Chesterton nie zapomina takze o przestrodze skierowanej
do chrzescijanskich rewolucjonistow, w ktorej ostrzega ich, ze ich proby
konstruowania coraz to bardziej sprawiedliwych systeméw spoteczno-politycznych
nie s3 wolne o zagrozenia przeistoczenia si¢ nowych form sprawowania wladzy w
zrodta spotecznego ucisku. Takze chrzescijanska rewolucja spoteczna moze si¢

zwréci¢ przeciwko sobie, dlatego Chesterton stwierdzat, ze:

Nasza doktryna musi stale wypatrywac najmniejszych oznak naduzywania
przywilejow i przeradzania si¢ praktycznych praw w praktyczne
bezprawie. W tym wzgledzie zgadzam si¢ catkowicie z rewolucjonistami.
Maja racj¢ podejrzewajac stale ludzkie instytucje; majg racj¢ nie
poktadajac ufnosci w ksiazkach i w zadnym z synoéw ludzkich. Przywddca
wybrany na przyjaciela ludu, wkrétce staje si¢ jego wrogiem; gazeta,
powotana w celu gloszenia prawdy, zaczyna mie¢ na celu niedopuszczanie

prawdy do glosu®,

O rewolucyjnym potencjale chrzescijanstwa §wiadczy takze fakt, Zze w tej religii
Bog nie tylko petni funkcje wiadey, lecz takze sam wecielit si¢ w rolg buntownika,
ktory sprzeciwiat si¢ uzurpatorskiemu panowaniu wtadcow ,,tego swiata”. Wlasnie za
to zostal przyparty do muru, osagdzony i skazany na upokarzajaca $mier¢. Tylko w
chrzescijanstwie wszyscy rewolucjoniSci moga spotka¢ Boga, ktory stajac po ich
stronie stal si¢ buntownikiem 1 tym samym podzielit ich tragiczny los. To

przeswiadczenie wyrazit Chesterton w nast¢pujacych stowach:

% Tamze, s. 236.
3 Tamze, s. 204.
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To ze dobry czlowiek moze zosta¢ przyparty do muru, nie jest niczym
zaskakujacym; to jednak, ze Bog zostat przyparty do muru, jest powodem
do chluby dla wszystkich powstancéw wszechczasow. Chrzescijanstwo
jest jedyng religia nauczajaca, ze Boza wszechmoc W pewien sposob
ogranicza samego Boga. Tylko chrze$cijanstwo przeczuwa, ze Bog, aby w

pehi by¢ Bogiem, musi by¢ nie tylko krolem, ale i buntownikiem®*.

W tym fragmencie mozemy juz dostrzec odwage, z jaka Chesterton poruszajac si¢
na granicznych obszarach ortodoksyjnej doktryny chrzescijanskiej stawia swoje
nieszablonowe teologiczne tezy. W jego ujeciu chrzescijanski Bog, by moc by¢ w
petni soba musiat dobrowolnie wyrzec si¢ swej wszechmocny i1 zrezygnowac z
uprzywilejowane] pozycji wiladcy. Stajac si¢ czlowiekiem zostat bezsilnym
buntownikiem, ktory przeszedt solidarnie przez graniczne do$wiadczenie cierpienia,
jakiego od zarania $wiata doznawali jego poddani.

W tym momencie mozna przejs¢ juz do zarysowania teologicznego sporu
apostota ortodoksji z propagatorem ponowoczesnego chrze$cijanstwa. Caputo
zdecydowanie obstaje przy tezie, ze to odnowione przez idee postmodernistyczne
chrzescijanstwo najlepiej realizuje afirmowana przez niego zydogrecka logike
faczenia radykalnie opozycyjnych elementow, bez sprowadzania ich do wspodlnego
mianownika lub asymilacji jednego z elementdéw do drugiego. Natomiast Chesterton,
podejmujac ta problematyczng kwesti¢, ponownie naprowadza nasze spojrzenie na
ortodoksyjna doktryne katolickg. W jego ujeciu to wihasnie katolicka ortodoksja do
perfekcji opanowata taczenie skrajnych przeciwienstw, tym samym odrzucajac tatwe
kompromisy 1 zachowujac jednocze$nie ekstremalne alternatywy. Najbardziej
oczywistym przyktadem takiej bezkompromisowej postawy jest oczywiscie doktryna
o dwoch rownorzednych naturach Jezusa. Ortodoksja odrzuca poglad gltoszony przez
wielu postsekularnych teologéw (w tym samego Caputo), ze Jezus byl jedynie bardzo
wyjatkowym 1 niezwyklym czlowiekiem. Odrzuca takze z natury gnostyczne
odrzucenie ludzkiej natury Chrystusa i podkre$lanie jedynie jego boskich atrybutow.
Dla ortodoksji Chestertona nie moze by¢ mowy 0 prostych kompromisach, dlatego w
paradoksalny sposéb Jezus jako cztowiek 1 Bog taczy w sobie dwa ekstremalne

przeciwienstwa boskosci i cztowieczenstwa. Innym przyktadem bedzie przyjmowanie

3 Tamze, s. 243.
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prawdziwie chrzescijanskiej postawy wobec §wiata, w ktorym przychodzi nam zy¢.
Chrzes$cijanin musi bowiem jednoczesnie z catych sil kocha¢ i nienawidzi¢ $wiat, i te
intensywne uczucia nie powinny wzajemnie si¢ niwelowaé. Cztowiek musi bowiem
nienawidzi¢ $wiat, by chcie¢ go zmieni¢ 1 jednoczesnie kocha¢ $wiat, by wiedzie¢, ze
jest tego wart®. Angielski pisarz streszcza chrzescijanska postawe wobec $wiata w

nastepujacy sposob:

Dla naszych tytanicznych celéw wiary i rewolucji nie wystarczy zimna
akceptacja $wiata, bedaca wyrazem kompromisu; musimy znalez¢ jaki$
sposob, zeby kocha¢ $wiat z catego serca i z calego serca go nienawidzic.
Nie chodzi o to, by rado$¢ i gniew zneutralizowaly si¢ nawzajem dajac w
efekcie cierpkie zadowolenie; pragniemy bardziej przeszywajacego
zachwytu 1 bardziej przeszywajacego niezadowolenia. Musimy patrze¢ na
wszechswiat jak na zamek wilkotaka, ktory trzeba zdoby¢, a jednocze$nie

jak na nasz wiasny dom, do ktdrego mozemy wrocié pod wieczor®,

Chrze$cijanin powinien takze taczy¢ w swej egzystencjalnej postawie skrajny
pesymizm i optymizm®. Optymizm napawajacy duma powinien wynikaé z
przeswiadczenia bycia najwazniejszym z boskich stworzen. Natomiast pesymizm
powinien by¢ wynikiem doswiadczania n¢dzy upadku 1 bycia grzesznikiem oraz
uznania swej watlosci wzgledem majestatu Boga. W ten sposéb ponownie
ortodoksyjni chrzescijanie tacza skrajne postawy dumy i pokory. Na przedstawionych
przyktadach wyraznie wida¢, ze Chesterton zdecydowanie unika podaZania,
wytyczong migdzy innymi przez Arystotelesa, droga s$rodka, ktora prowadzi do
rozcienczenia wyrazistosci obu skrajnosci.

Zmierzajac ku podsumowaniu konfrontacji idei Chestertona z koncepcjami
Caputo nie sposob nie podkresli¢ jeszcze bardzo rdéznego postrzegania przez obu
myslicieli zycia 1 $mierci Jezusa. Dla Caputo Jezus przyszedt na $wiat nie po to by
umrzed, ale po to, by zy¢ 1 glosi¢ mitosierdzie przebaczenia oraz po ty, by jako poeta
zobowigzania by¢ glosem wotajacym o sprawiedliwos¢ pod twierdzami moznych tego
$wiata. W ujeciu amerykanskiego radykalnego hermeneuty Jezus zginat, poniewaz

jego przestanie bylo zagrozeniem dla polityczno-religijnej wladzy. Natomiast zupelnie

% Tamze, s. 125.
% Tamze, s. 124.
37 Tamze, s. 165.
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inne spojrzenie na zycie i $mier¢ Jezusa przyjmowat Chesterton. Dla niego ziemskie
zycie Jezusa bylo niebezpieczng podr6za do z gory zaplanowanego celu. Ta podréz
byla niczym wyprawa Jazona po zlote runo, ale w przypadku Jezusa owym runem
byla $mieré. Sama podr6z przypominata raczej wojskowy marsz niz pokorng
pielgrzymke. Nie brakowato w niej burzliwych epizodéw, w ktorych Jezus
powracajac do $wiagtyni Boga Ojca, dokonujac aktu stusznego gniewu, wypedzat
kupcéw 1 handlarzy, ktérzy uzurpowali sobie prawo do zawtaszczenia $wietych
dziedzincow $wiatyni®e,

Na koncu swej podrozy Jezus odnalazt okrutng smieré¢. Cho¢ czesto poréwnuje
sie Jezusa do postaci Sokratesa®®, to mimo pewnych podobienstw pomiedzy nimi, to
tym co ich wyraznie odréznia jest dla Chestertona ich $mieré*®. W ujeciu angielskiego
pisarza Sokrates widdl spokojne 1 oddane filozoficznej refleksji Zycie, ktdre zostato

przerwane w wyniku nieoczekiwanych i niesprzyjajacych zbiegdéw okolicznosci®.

% Gilbert K. Chesterton, Wiekuisty cztowiek, ttum M. Sobolewska, Fronda/Apostolicum, Warszawa-
Zabki 2004 s. 328.

%9 Jezusa i Sokratesa tgczy fakt nie pozostawienia po sobie zadnych pism, posiadanie waskiego grona
zaufanych uczniow, gleboko moralny wymiar ich nauczania oraz wzbudzajaca kontrowersje
dziatalno$¢ wywolujaca nieche¢ dominujacych elit polityczno-religijnych. Sokrates jest takze czesto
postrzegany jako §wiecki $wigty, a obie $mierci Filozofa i Mesjasza moga stusznie pretendowa¢ do
miana wydarzen fundujacych cywilizacje zachodnia.

40 Tamze, s. 327.

41 O ile mozna zgodzi¢ si¢, ze Sokrates wiodl raczej spokojny zywot i umy$lnie nie dazyt do konfliktu z
prawem, to jednak jego nonszalanckie zachowanie podczas procesu moze budzi¢ watpliwosé, co do
checi zachowania przez niego zycia. Chesterton nie po§wiecil wigkszej uwagi na analize mozliwych
motywow stojacymi za ostatecznym wyborem $mierci przez Sokratesa, ktory mogac uciec z wigzienia
zdecydowat si¢ w nim pozostaé i wypi¢ cykute. Mozna wskazaé przynajmniej 4 potencjalne powody
stojace za takg decyzjg. Pierwsza koncepcja przyjmuje, ze Sokrates nie zgadzat si¢ z wyrokiem
atenskich sedzidw, ale go akceptowal. Do konca chcial pozosta¢ dobrym obywatele, ktéry nie
wypowiada postuszenstwa prawom swojej polis. Filozof chcial unikng¢ losu banity, ktory bedzie
musiat ukrywac si¢ w niedostgpnych zakatkach hellenskich wysp. Jako Scigany przestgpca nie mogtby
oddawac si¢ filozoficznym dyskusjom i debatowa¢ nad zagadnieniami moralnej cnoty, sprawiedliwos$ci
i najwyzszego dobra. Druga koncepcja stwierdza, ze Sokrates, bedac juz w podesztym wieku, obawiat
si¢ przykrych konsekwencji nadchodzacego zmierzchu zycia. Choroba mogla odebra¢ mu mowe lub
zamroczy¢ umyst szalenstwem. Filozof nie moglby wtedy oddawac si¢ uczcie myslenia, a zycie
pozbawione filozoficznego namystu, staje si¢ niewartym dalszego przezywania. Trzecia koncepcja
gloszona przez Leo Straussa postuluje, ze Sokrates obawial sig, iz otrzymany wyrok $§mierci stanie si¢
poczatkiem wiekszych przesladowan. To wiasnie wtedy whadcy polis mieli ujawni¢ swojg wrogosé
wobec sokratycznych gzow. Filozofia znalazta si¢ w $miertelnym zagrozeniu, potrzebowata wiec
me¢czennikow. Sokrates idgc na $mier¢ walczylt o przyszte ocalenie filozofii i zostawial swoim uczniom
wazne przestanie nie porzucania filozoficznej drogi nawet w obliczu przesladowan. Ostania i
najbardziej kontrowersyjna koncepcj¢ sformutowal Nietzsche, ktory byt przekonany, ze Sokrates
nienawidzit zycia i ,,chorzat jeno dlugo”. Skoro Zycie bylo dla niego dokuczliwa choroba, to §mier¢
przyniosta mu uzdrowienie. Sokrates bez wahania wypit cykute i prosit o ztozenie koguta jako ofiary
dla boga Asklepiosa, ktory byt bogiem sztuki lekarskiej. Sokrates dzigkowal w ten sposob bogu za
uzdrowienie go z choroby, ktéra dla niego bylo Zycie. Zob. Zbigniew Kubiak, Literatura Grekow i
Rzymian, Swiat Ksigzki, Warszawa 2003, s. 225; Leo Strauss, Sokratejskie Pytania..., dz. cyt., s. 84-
85.
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Natomiast w przypadku Jezusa $mier¢ byla jego oblubienicg. Jego zycie byto
romansem ze $miercig, romantyczng opowiescia o pogoni za ostateczng ofiarg.

Tym samym zycie chrzescijanskie, ktore ma imitowac zycie Jezusa, jest podrdza
wzdhuz niebezpiecznych krawedzi, z ktorych tatwo upasé 1 trudno jest si¢ podniesc, by
nie$¢ swoj krzyz i brzemiona innych. Zycie chrzeécijanskie jest podobne do dobrej
powiesci w odcinkach, ktéra moze si¢ skonczy¢ w najbardziej pasjonujacym
momencie*?. Ta opowies¢ o chrzeicijanskiej egzystencji nazywa Chesterton
wzbudzajagca drzenie romancg o ortodoksji. Streszcza ja w stowach, ktorych
przestanie mozna przeciwstawi¢ narracji Caputo o bojazni 1 drzeniu zycia

pograzonego w radykalno-hermeneutycznym flux:

Oto wzbudzajaca drzenie romanca o ortodoksji. Wsréd ludzi
rozpowszechnil si¢ ghipi zwyczaj moéwienia o takiej postawie jako o
czyms cigzkim, nudnym i bezpiecznym. A przeciez nigdy nie istnialo nic
bardziej niebezpiecznego i podniecajacego niz ortodoksja. Jej wybor
oznaczal bowiem pozostanie przy zdrowych zmystach. Bycie za§ przy
zdrowych zmystach jest czym$ wymagajacym o wiele wigkszego napiecia
niz szalenstwo. Ortodoksja gwarantowata rownowage cztowiekowi
powozacemu wéciekle galopujacymi konmi, ktory z pozoru chwieje si¢ w
te lub innag strong, ale w kazdym swym poruszeniu odznacza si¢
rzezbiarskg gracja i matematyczng doktadnoscig. Kosciot od pierwszych
dniach swego istnienia pedzit gwattownie mocg wszystkich swoich
wojennych rumakdéw, ale zupelnie niezgodne z prawda historyczng jest
twierdzenie, ze gnat po linii jednego tylko pojecia, jak wulgarny fanatyzm.
Wrecz przeciwnie; skrecat na prawo i na lewo doktadnie tam, gdzie trzeba

byto oming¢ olbrzymie przeszkody*.

W tym miejscu spotykaja si¢ dwa przeciwienstwa. Ortodoksja Chestertona i
radykalna hermeneutyka Caputo. Obaj mysliciele wskakuja na rydwany galopujacego
zycia. Radykalny hermeneuta popuszcza lejce 1 pozwala koniom na swobodny galop
w nieznanym kierunku ku niepewnej przysztosci. Apostot ortodoksji wskazuje swym
rumakom punkt docelowy, nie zwalniajac przy tym ani na moment ich szalonego

biegu.

42 Gilbert K. Chesterton, Ortodoksja..., dz. cyt., s. 240.
4 Tamze, s. 176-177.
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7.4. Slavoj ZiZek i postsekularyzm jako narzedzie spolecznej rewolucji

Slavoj Zizek, to stowenski filozof z Lublany, ktéremu internauci nadali
przydomek ,,rockowej gwiazdy filozofii”. Jego mysl jest doskonalym przykiadem
teologicznego zwrotu wspodiczesnej filozofii, ktorego liczne przejawy mozna bez
wysitku dostrzec zar6wno w pismach liberalnych postmodernistow jak i radykalno-
lewicowych neomarksistow. W przypadku Zizka ten teologiczny zwrot w jego
filozofii nie oznacza reaktywacji idei obecnych od wiekdéw w tradycyjnych
chrzedcijanskich kultach, lecz jest raczej proba przemys$lenia dziedzictwa
chrzescijanskiego z pozycji ateistycznych i materialistycznych, co ma doprowadzi¢ do
radykalnego przeformutowania chrzescijanskiej tradycji w taki sposob, by mogta ona
postuzy¢ jako nowe narzedzie dla lewicowej polityki egalitaryzmu i emancypacji.

Przed przejSciem do szerszego zaprezentowania zaproponowanej przez
stowenskiego filozofa interpretacji chrzescijanstwa, nalezy wpierw wskaza¢ na
r6znice migdzy dwiema odmiennymi wizjami filozofii postsekularnej uprawiane;
przez Caputo i Zizka**. Punktem zapalnym jest postmodernistyczny charakter
radykalno-hermenutycznej filozofii Caputo. Z jednej strony Zizek przekonuje, ze
postmodernistyczny zwyczaj wyraznego dystansowania si¢ od mocnych tez
pretendujacych do miana prawdy®, prowadzi do upowszechnienia si¢ postawy
niepewno$ci w odniesieniu do posiadanych pogladéw, co sprawia, ze ponowoczesny
czlowiek nie ma przekonania co do prawdziwo$ci swoich tez, lecz moze jedynie
wykazywa¢ mniej lub bardziej uzasadniong wiare w ich stuszno$é*®. W ten sposob
dzigki postmodernistycznej dekonstrukcji do oswieceniowego kultu wiedzy wkrada
si¢ nieusuwalny 1 strukturalny element wiary, ktory nigdy nie pozwoli na domknigcie
procesu poznawczego i ukonstytuowania si¢ systemu wiedzy ostatecznej. Na tym nie
konczy si¢ jednak postmodernistyczne ostabianie pewnosci wiedzy, gdyz po

zaposredniczeniu wiedzy przez wiare, sama wiara musi zosta¢ takze ostabiona przez

4 Slavoj Zizek, Dialectical Clarity Versus the Misty Conceit of Paradox, [w:] Creston Davis (red.), The
Monstrosity of Christ. Paradox or Dialectic?, MIT Press, Massachusetts 2009, s. 256-260.

4 Postmodernista moze zaznaczyé swoj dystans do wyglaszanej tezy poprzez zastosowanie
odpowiednio dystansujacych sformutowan jezykowych lub poprzez uzycie cudzystowu. Przyktadowe
zdania moga przybraé nastgpujaca forme: ,,Sprawiedliwo$¢ (jesli cos takiego istnieje) jest
niedekonstruowalna”; ,,Religia bez religii jest religia w obrgbie samego rozumu (prawie)”;
,,Oczywiscie jestem ,,za” O§wieceniem”.

4 Tenze, Kukia i karzel. Perwersyjny rdzen chrzeScijanistwa, thum. M. Kropiwnicki, Oficyna
Wydawnicza Branta, Bydgoszcz 2006, s. 26.
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element niewiary. Dla takich radykalno-hermeneutycznych teologéow jak Caputo,
kazdy kto traktuje swoja wiar¢ zbyt serio i powaznie, bez postmodernistycznego
dystansu i ironii, staje si¢ fundamentalista i fanatykiem. Nie ma tu znaczenia, czy
chodzi o wiare w religijne lub polityczne idealy. Dlatego Zizek, ktory wykazuje
gorliwa (niemal leninowsky) wiar¢ w lewicowg rewolucj¢ spoteczng bedzie z
perspektywy Caputo dryfowal w strone spoteczno-politycznego fanatyzmu, ktory
dodatkowo niebezpiecznie flirtuje z ideami rehabilitacji rewolucyjnej przemocy.
Caputo zywi nadziej¢ na takie zreformowanie Kkapitalistycznego systemu
gospodarowania dobrami, ktore doprowadzitoby do ustanowienia powszechnej opieki
zdrowotnej, sprawiedliwego traktowania pracujgcych imigrantow 1 zaprzestania
grabiezy surowcow naturalnych z krajow Trzeciego Swiata. Natomiast ZiZzek
denuncjuje takie nadzieje jako przejaw utopijnych checi ustanowienia ,kapitalizmu z
ludzka twarza” lub przeprowadzenia samoograniczajacej Si¢ ,rewolucji bez
rewolucji”. Jest tak, gdyz dla apostolow radykalnej rewolucji niesprawiedliwos$ci
kapitalistycznego systemu nie da si¢ przezwycigzy¢ operujac wewnatrz jego
ekonomicznego paradygmatu, co sprawia, ze jedyna szansg na ustanowienie
prawdziwej sprawiedliwosci spotecznej daje tylko negacja kapitalistycznego systemu.

Zdaniem Zizka postmodernizm nie jest w stanie wesprze¢ staran zmierzajacych do
przeprowadzenia radykalnej rewolucji spoteczno-gospodarczej, gdyz pomimo
wyrazanego takze przez postmodernistow krytycyzmu wzgledem kapitalistycznego
systemu, ich filozofia stata si¢ de facto oficjalng ideologia kapitalistycznego
establishmentu*’. Promowany przez postmodernizm kult transgresji, zmiany i nowosci
znajduje swoje odzwierciedlenie w kapitalistycznym dazeniu do nieustannego
proponowania konsumentom nowych produktow, ktoérych wyjatkowos$¢ i nowatorstwo
nierzadko ma si¢ przejawia¢ poprzez naruszanie tradycyjnych norm i
przyzwyczajen®®. W takim przypadku postmodernizm jest postrzegany jako
ideologiczna nadbudowa dla Kkapitalistycznej bazy ekonomicznej. Wtasnie to
prze$wiadczenie jest zrodtem najwiekszego oporu Zizka wobec postmodernistycznej

filozofii Caputo.

47 Tenze, O wierze, ttum. B. Baran, Wydawnictwo Aletheia, Warszawa 2008, s. 104-105.

8 Przyktadem moga by¢ sieci restauracji typu fast food, ktore walczac o klientdw permanentnie
przerabiaja swoje menu, by caty czas zaskakiwa¢ potencjalnych klientow nowatorskimi polaczeniami
smakow, oferowaniem dan z coraz bardziej egzotycznych zwierzat (np. owadow), lub stylizujac swoje
restauracje w przedziwne sposoby (np. upodabniajac wnetrze restauracji do wygladu szpitali lub toalet
miejskich).
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Natomiast dla amerykanskiego radykalnego hermeneuty kwestia najbardziej
problematyczna w filozofii stowenskiego psychoanalityka, jest obecny takze u innych
wspotczesnych  lewicujacych  filozofow  antypostmodernistyczny ,,zwrot ku
prawdzie*®”. Jednakze w rozumieniu Zizka prawda nie jest znieksztalcana przez
perspektywiczne na nig spojrzenie, lecz jest prawdziwie dostepna jedynie jako prawda
owego perspektywicznego znieksztalcenia. Stowenski filozof ujmuje to w nastepujacy

sposob:

Prawda istnieje; nie jest tak, iz wszystko jest wzgledne — lecz prawda ta
jest prawda perspektywicznego znieksztatcenia jako takiego, nie za$
prawda znieksztalcong przez czgsciowy oglad w  jednostronnej
perspektywie. (...) nie oznacza to ani epistemologicznego ,,naiwnego”
opierania si¢ na ,,obicktywnej wiedzy”, dostepnej wtedy, gdy pozbgdziemy
si¢ naszych stronniczych przesadow oraz uprzedzen i przyjmiemy
Hheutralny” oglad, ani tez (komplementarnego) relatywistycznego
pogladu, ze nie ma ostatecznej prawdy, jedynie wielorakie subiektywne
perspektywy. Oba cztony powinny zosta¢ w pelni przyjete: istnieje, posrod
wielosci opinii, prawdziwa wiedza i wiedza ta jest dostepna z

,interesownej” stronniczej pozycji®.

W podobny sposéb Zizek podchodzi do afirmowanego przez niego zagadnienia
konkretnej uniwersalnosci rewolucyjnej prawdy, ktora nie jest jakim$§ ogdlnym i
abstrakcyjnym schematem lub wsp6lnym mianownikiem, na ktory zgadzaja si¢
wszyscy, lecz manifestacja prawdy jednego partykularnego stronnictwa
politycznego®. Wtaénie w tym momencie bodaj najmocniej moze wybrzmieé
alarmujacy dzwonek Caputo, ostrzegajacy przed radykalizmem niewielkiej grupki
rewolucjonistow, ktorzy z rewolucyjng gorliwoscia oddajg si¢ bezkompromisowe;j
realizacji uniwersalnej prawdy swego partykularnego stanowiska.

Po zarysowaniu podstawowych roéznic pomigdzy filozoficznymi perspektywami
przyjmowanymi przez Zizka i Caputo mozna przejéé do szerszego zaprezentowania
postsekularnej refleksji nad chrzescijanstwem, ktorej w swoich licznych pismach

oddaje si¢ Zizek. W tym miejscu ponownie natrafiamy na Gilberta K. Chestertona,

49 Adam Ostolski, Lewica po stronie prawdy, [w:] ,,Krytyka polityczna” 14-2007/2008, s. 238-241.
%0 Slavoj Zizek, Kukta i karzet..., dz. cyt., s. 112.

51 Tenze, The Fear of Four Words: A Modest Plea For The Hegelian Reading of Christianity, [w:]
Creston Davis (red.), The Monstrosity of Christ..., dz. cyt., s. 27.
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ktorego tworczos¢é jest admirowana przez stowenskiego filozofa®?. Zizek w
zaskakujacy sposob przytakuje tezie Chestertona gloszacej, iz to zgodne z ortodoksja
przestrzeganie rygorystycznej moralnosci (zwlaszcza z zakresu etyki seksualnej) jest
czynem prawdziwie buntowniczym®3. To przeswiadczenie Chestertona nigdy nie byto
bardziej prawdziwe, niz w obecnych czasach gwattownej ekspansji permisywne;j
kultury, w ktérych mamy do czynienia z odwrdceniem zakazu Freudowskiego
Superego. Klasyczny zakaz Superego brzmi: ,,Nie doznawaj przyjemnosci”. W nieco
zliberalizowanej wersji dotyczy on powstrzymywania si¢ od zaangazowania w
zakazane przyjemnosci, ktore s3 pigtnowane przez obowigzujacy w danym
historycznym okresie etos moralnosci. Oddawanie si¢ zakazanym przyjemnoscia
wzbudza poczucie wstydu, ktore pojawia si¢ w wyniku ztamania surowego zakazu
Superego. W takiej sytuacji spolecznej ten kto przekracza obyczajowe normy staje si¢
napigtnowanym cztowiekiem marginesu. Jednakze wszystko uleglto zmianie gdy
wspotczesne rozluznienie permisywnej obyczajowosci wywotato zmiang zakazu w
nakaz Superego, ktory brzmie¢ bedzie od teraz: ,,Doznawaj przyjemnosci”. W ramach
regut permisywnej kultury, to wlasnie nie doznawanie przyjemno$ci staje si¢
skandalizujagcym wykroczeniem. Zbiorowe Superego staje si¢ w takiej sytuacji
instancja przymuszajaca do cigglego maksymalizowania hedonistycznej rozkoszy. Ci,
ktérzy odmawiaja przekraczania kolejnych granic permisywnosci stajg si¢ nowymi
potepiencami. Dokladnie w takiej sytuacji spolecznej przestrzeganie celibatu lub
wierno$ci matzenskiej staje si¢ prawdziwie buntowniczym czynem.

Natomiast centralnym punktem teologicznego dialogu Zizka i Chestertona jest
kluczowy fragment z Romancy o ortodoksji, w ktorej Chesterton rozwaza niepokojace
stowa Jezusa umierajacego na krzyzu: ,,Boze mdj, Boze moj, czemu$ mnie opuscil”
(Mt 27, 46). Apostot ortodoksji w tym granicznym do$wiadczeniu zyciowym Jezusa
dostrzegt krytyczng chwile, w ktorej Bog opuscil Boga, a wrecz sam Bog przez

moment wydawat sie by¢ ateista®®. Tym samym dla Chestertona chrzeécijanstwo jest

52 Atencja jaka Zizek obdarza Chestertona jest kolejnym przykladem na dostrzegalng posrod
lewicujacych intelektualistow tendencje do asymilowania w paradygmatyczne ramy lewicowej mysli
filozoféw kojarzonych z polityczng prawicg. Obiektem takiej lewicowej kolonizacji stali si¢ migdzy
innymi tacy filozofowie jak Carl Schmitt, Fryderyk Nietzsche i Martin Heidegger.

%8 Tenze, Kukta i karzet..., dz. cyt., s. 61.

% Podczas procesu beatyfikacyjnego Matki Teresy z Kalkuty duze kontrowersje wzbudzilo ujawnienie
jej prywatnych zapiskow, w ktorych wyznawata, ze nie odczuwa obecnosci Chrystusa w eucharystii i
traci wiarg. Owe skrajne stany egzystencjalnego zwatpienia zostaly zinterpretowane jako przejawy
glebokiego bolu duszy, ktora do§wiadczata ,,nocy duchowych” opisywanych w mistycznych poematach
$w. Jana od Krzyza. Matka Teresa podczas przezywania wiasnych ,jnocy duchowych” miata
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jedyna religig, w ktorej sam Bog przeszedt przez doswiadczenie zwatpienia, ktorego

doswiadczajg ateisci, do ktérych Chesterton zwracat si¢ w nastgpujacych stowach:

Gdy ziemia zadrzata, a stonce zgasto na niebie, nie stalo si¢ to z powodu
wotania z krzyza: wotania, ktore oznajmito, ze Bég opuscit Boga. A teraz,
pozwolmy rewolucjonistom wybiera¢ wiare sposrod wszystkich wierzen i
boga sposrod wszystkich bogdéw na §wiecie. Niech doktadnie zwazg w
myS$li wszystkich bogdéw nieuchronnej powtarzalno$ci i niezmiennej
wladzy. Nigdzie indziej nie znajda boga, ktéry sam byt buntownikiem.
Powiem wiecej (cho¢ tu rzecz przekracza mozliwosci ludzkiej mowy):
pozwolmy ateistom wybra¢ boga. Znajda tylko jedno Bostwo, ktore
kiedykolwiek dato wyraz ich osamotnieniu, i tylko jedng religie, ktorej

Bog przez chwile wydawat si¢ ateistg®.

Przytoczony w interpretacji Chestertona motyw ateistyczny zostaje podjety przez
Zizka i doprowadzony do jego skrajnych konsekwencji. Stowenski filozof
przyrownuje przejmujace stowa wypowiadane przez Jezusa na krzyzu do
przytoczonych przez Freuda stéw zmarlego chlopca, ktory nawiedzajac we $nie
swojego ojca wotat do niego: ,,Ojcze, czyz nie widzisz, ze ptong®®”. Dla Zizka stowa
Jezusa byly rozpaczliwym krzykiem syna, ktory wierzac w opieke 1 wszechmoc
ojcowska, nagle zdaje sobie sprawe, ze ojciec jest bezsilny 1 nie moze nic zrobi¢. Tym
samym wraz z Chrystusem na krzyzu umiera idea transcendentnego Boga,
opiekuficzego wielkiego Innego, ktory byl gwarancja obiektywnego sensu. Zizek

strescil istotg¢ swojego ateistycznego chrzescijanstwa w nastepujacy sposob:

Sedno chrzescijanstwa jako religii ateistycznej nie polega na wulgarnym
humanizmie, zgodnie z ktérym boskie stawanie-si¢e-cztowiekiem objawia
to, iz tajemnica Boga jest cztowiek (Feuerbach i in.). Atakuje ono raczej
religijny twardy rdzen, ktory utrzymuje si¢ nawet w humanizmie, nawet az
do stalinizmu, rdzen odznaczajacy si¢ wiarg w Histori¢ jako ,,wielkiego

Innego”, decydujacego o ,,obiektywnym sensie” naszych dokonan®’.

doswiadcza¢ doktadnie tego samego uczucia opuszczenia, ktorego doswiadczal Jezus umierajac na
krzyzu.

% Gilbert K. Chesterton, Ortodoksja. .., dz. cyt., s. 243-244.

% Slavoj Zizek, O wierze..., dz. cyt., s. 246.

" Tenze, Kukta i karzef..., dz. cyt., s. 221.
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Tym, co pozostaje po tak rozumianej ,,$mierci Boga”, jest Duch Swiety rozumiany
jako samoorganizujaca sie wspolnota wiernych, ktéra Zizek przektada na egalitarny
kolektyw polityczny. Od tego momentu to na ludziach spoczywa odpowiedzialnos¢ za
wcielanie w zycie idealu uniwersalnej mitosci, czynienie sprawiedliwosci w $wiecie 1
zaprowadzanie pokoju. Dla Zizka formowanie takiej uniwersalnej wspolnoty
rozpoczal juz sam Jezus, ktory wzywal ucznidow do radykalnego zerwania wigzow
taczacych ich z rodzinami i organicznymi wspdlnotami®®. Caty proces formowania
egalitarnej wspolnoty, w ktérej ramach dochodzi do zanegowania tozsamoS$ci
etnicznych 1 narodowosciowych zwienczyl oczywiscie $w. Pawetl z Tarsu
ustanawiajac powszechna wspdlnote braci i siostr (w wersji Zizka towarzyszek i
towarzyszy), w ktorej ostatecznie zniesione zostajg takze podzialy ptciowe.

Zizek z uporem opowiada si¢ za radykalng teza gloszaca, iz tylko ateista moze
prawdziwie wierzyC. Jest tak, poniewaz prawdziwa wiara jest mozliwa tylko w
sytuacji bycia pozbawionym zakladanego autorytatywnie wsparcia ,,wielkiego
Innego”. Pod tym wzgledem refleksja Zizka zbliza sic na moment do rozwazan
Caputo, ktory podkresla, ze najbardziej gorliwa modlitwa nie jest skierowana do
znanego Boga tradycyjnych religii, lecz do Boga nieznanego. Takze Zizek nie
zapomnial umies$ci¢ w swojej materialistycznej, ateistycznej i postsekularnej refleks;ji
watku dotyczacego modlitwy. Wzorem dla niego staje si¢ postawa bohateréw filmu
Stalker (w rezyserii Andrieja Tarkowskiego), ktorzy podczas modlitwy nie kieruja juz
swojego spojrzenia ku niememu ,,niebu prozni®®”, lecz przyktadaja gtowe do ziemi i w
duchowym do$wiadczeniu mistycznego materializmu® kontempluja materialng
tekstur¢ rozpadajacego si¢ postindustrialnego $wiata, stopniowo coraz bardziej

kolonizowanego przez dzika nature®.

58 Zizek ma na mysli pamietne stowa Jezusa: ,, Jezeli kto$ przychodzi do mnie, a swego ojca i matke, i
zong, 1 dzieci, i braci, i siostry, a nawet siebie samego kocha bardziej niz mnie, nie moze by¢ moim
uczniem” (Lk 14,26). W niektorych przektadach Ewangelii ten fragment jest w swej wymowie duzo
ostrzejszy, gdyz wskazuje on na potrzebe nienawidzenia wlasnej rodziny, by by¢ godnym miana ucznia
Chrystusa. Zob. Slavoj Zizek, Kruchy absolut. Czyli dlaczego warto walczyé o chrzescijariskie
dziedzictwo, thum. M. Kropiwnicki, Wydawnictwo Krytyki Politycznej, Warszawa 2009, s. 128-129.

% Tej metafory w odniesieniu do nieba opuszczonego przez Boga uzywal wybitny poeta Stanistaw
Korab-Brzozowski. Zob. Stanistaw Korab-Brzozowski, Préznia, [w:] Maria Podraza-Kwiatkowska
(red.), Stanistaw Korab-Brzozowski..., dz. cyt., s. 26.

80 Kluczowg sceng filmu, w ktorej mozna zaobserwowaé 0w mistyczny materializm jest scena snu
Stalkera, w ktorej kamera $cisle przylega do podtoza i pokazuje pozostatosci artefaktow ludzkiego
$wiata, ktory stopniowo jest pochtaniany przez natur¢. Zob. Andriej Tarkowski (rez.), Stalker, 1979.

61 Slavoj Ziiek, Lacrimae rerum: Kieslowski, Hitchcock, Tarkowski, Lynch, thum. G. Jankowicz, J.
Kutyta, K. Mikurda, P. Moscicki, Wydawnictwo Krytyki Politycznej, Warszawa 2007, s. 195-199.
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Chcac dokona¢ krotkiego podsumowania i oceny postsekularnej filozofii Zizka,
nalezy przyjrze¢ si¢ potencjalnym motywujagcym impulsom, ktére mogly sklonié
stowenskiego filozofa i jego lewicowych towarzyszy do zainteresowania si¢ tekstami
chrzescijanskiej tradycji. Zaréwno Zizek jak i tacy lewicujacy filozofowie jak Badiou
lub Agamben, za cel swoich postsekularnych filozofii nie stawiajg zadania ozywienia
religii chrzescijanskiej w jej tradycyjnych postaciach. Zizek de facto powtarza na swoj
sposob ruch, ktéry niegdys w odniesieniu do chrzescijanstwa wykonat juz Hegel.
Stowenski filozof dostrzegt w chrzescijanstwie ukryty potencjal emancypacyjny,
ktory jesli zostanie wydobyty spod mitologicznej i instytucjonalnej skorupy, moze
zosta¢  skutecznie wykorzystany do zanegowania hegemoni  polityczno-
ekonomicznego status quo. Radykalno-lewicowy postsekularyzm otwiera nowy front
zmagania si¢ z tradycyjnymi kultami religijnymi i gloszonymi przez nie warto$ciami.
Postsekularyzm Zizka jest ,poszerzeniem pola walki®®” i zdecydowanym
wkroczeniem na teologiczne pole religii, na ktére nie wkraczala lewica twardo
obstajaca przy o$wieceniowym sekularyzmie. Celem ZiZka i jego towarzyszy jest
wykonanie  operacji  radykalnej  reinterpretacji  podstawowych — motywow
chrzedcijanskiej tradycji oraz (ujmujac to w terminach ekonomicznych) dokonanie
,Wwrogiego przejecia” czotowych postaci chrzescijanstwa, by mozna byto dokona¢ ich
wykorzystania w stuzbie lewicowej rewolucji spotecznej. Dlatego nie moze dziwié, ze
w ramach radykalno-lewicowego postsekularyzm odmalowuje si¢ $w. Pawla na

podobienstwo leninowskiego rewolucjonisty.

62 Tego sformutowania uzyt francuski pisarz Michel Houellebecq, ktory odnosit je do permisywnego
oblicza wspotczesnej kultury, ktora ze sfery ludzkiej seksualno$ci uczynita kolejny obszar dla
kapitalistycznej walki. Zob. Michel Houellebecq, Poszerzenie pola walki, thum. E. Wielezynska,
Wydawnictwo W.A.B, Warszawa 20009.
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Rozdzial VIII. Neokonserwatywna krytyka politycznych postulatow Caputo

8.1. Radykalna filozofia w stuzbie wielobiegunowego $wiata

Caputo nie ukrywa, ze jego radykalna hermeneutyka i postsekularna teologia sg
uzytecznymi narzedziami stuzacymi celom wprowadzania w Zycie projektow
politycznej emancypacji. Tym samym radykalna filozofia i teologia maja utorowac
droge dla powstania $§wiata radykalnej demokracji, w ramach ktorej mozliwie jak
najwigkszy pluralizm roznic nie jest zagrozony. Caputo Ow $wiat radykalnej

demokracji opisuje w nastepujacy sposob:

Jest to wielojezykowy, multikulturowy, wielorasowy, polimorficzny i
pluralistyczny $wiat bez narodowo-etnicznej jednosci, bez jednosci
pojedynczego jezyka lub glebokiej monolingwistycznej tradycji. Jest to
swiat praw o0s6b homoseksualnych 1 feministek, o radykalno-
demokratycznych, antyhierarchicznych i antyelitarystycznych strukturach,
kultywujacy pragmatyczne spojrzenie na prawdg i pryncypia. Jest to Swiat,
w ktoérym dzieci beda edukowane nie w klasycznych gimnazjach, lecz w
otwartych publicznych instytucjach szkolnych, w ktérych Andy Warhol
bedzie miat réwny postuch jak Sofokles lub Ajschylos. Szkoty beda
wypetnione przez komputery i najnowsze technologiczne usprawnienia.
Beda to szkoty czynigce szczegdlny wysilek, by dotrze¢ do znajdujacych

sie w najbardziej niekorzystnej sytuacji zyciowe;j®.

Caputo pragnie ten pluralistyczny 1 emancypacyjny potencjal radykalnej
demokracji zaszczepi¢ takze na polu polityki migdzynarodowej. Nie formutuje on
rozbudowanej analizy lub teorii stosunkow migdzynarodowych w zglobalizowanym
Swiecie, lecz w jego pismach nie brakuje propozycji zaimplementowania politycznych
pryncypiow radykalnej demokracji do geopolitycznych projektow forsowanych przez
Stany Zjednoczone.

Amerykanski filozof przychyla si¢ do krytycznej opinii Derridy, ktoéry wyrazit
swoje  rozczarowanie  nieegalitarnym i antydemokratycznym  obliczem

miedzynarodowych instytucji takich jak Organizacja Narodow Zjednoczonych. W

1 John D. Caputo, Demythologizing..., dz. cyt., s. 97.
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uyjeciu Caputo 1 Derridy ONZ jest organizacja pozornie demokratyczng, ktoéra
uodpornita si¢ na demokracj¢ poprzez ustanowienie Rady Bezpieczenstwa, ktora
sktada si¢ z pieciu statych czlonkow i jest instytucja zabezpieczajaca partykularne
interesy najwazniejszych mocarstw na $wicie?.

Swiatowe mocarstwa dzieki zapewnieniu takiej hegemonicznej pozycji
mi¢dzynarodowej moga sobie pozwoli¢ na ignorowanie glosow niewielkich i stabych
krajow Trzeciego Swiata. W ten sposob organizacje miedzynarodowe, ktore zostaty
powotlane, by stuzy¢ sprawie globalnego pokoju i sprawiedliwosci, przeistaczajg si¢ w
instytucje realizacji narodowych interesow bogatych i potgznych militarnie panstw. W
opinii Caputo taka arogancka polityke zagraniczng, nie liczaca si¢ z opinig innych
partneréw miedzynarodowej koegzystencji, prowadza takze Stany Zjednoczone.
Modus operandi takiej polityki zagranicznej strescit prezydent William Jefferson
Clinton3, ktory stwierdzit, ze Stany Zjednoczone bedg dzialtaty multilateralnie tam,
gdzie jest to mozliwe i unilateralnie gdy interes narodowy Ameryki bedzie tego
wymagal®. Unilateralizm polityki zagranicznej amerykanskiego mocarstwo sprawit, ze
zachowuje si¢ ono niczym ,pafstwo zbdjeckie®”, ktore ignorujac postanowienia
prawa miedzynarodowego, bez mandatu spoleczno$ci mi¢dzynarodowej dokonuje
zbrojnych lub wywiadowczych ingerencji w polityke wewnetrzng suwerennych
panstw oraz w tajnych wigzieniach na calym $wiecie przetrzymuje (lub wrecz
torturuje), niezgodnie z mi¢dzynarodowymi konwencjami, wiezniow oskarzanych o
terroryzm.

To wlasnie przeciwko takim samowolnym dzialaniom wielkich mocarstw
powinny wystepowac instytucje mig¢dzynarodowe, ktérych zadaniem powinno by¢
dopilnowywanie, by poszczegdlni cztonkowie globalnej spotecznosci przestrzegali
prawa. Caputo nie poprzestaje na pesymistycznym stwierdzeniu, ze wspotczesne
organizacje migdzynarodowe nie wypetniaja w sposob skuteczny tej funkcji, wskazuje
bowiem takze na mozliwo$¢ zaistnienia powaznego zagrozenia zZwijzanego Zz

powolaniem do zycia migdzynarodowej instytucji o charakterze ,,rzadu §wiatowego”.

2 Tenze, Without Sovereignty..., dz. cyt., s. 23.

3 Caputo skupia sie jednak w glownej mierze na krytyce prezydentury Georga W. Busha, ktory to
powszechnie stosowat zasady unilateralizmu w praktyce polityki zagranicznej Stanow Zjednoczonych.
4 Tamze.

® Termin ,,panstwo zbojeckie” (rouge state) spopularyzowata administracja prezydenta Busha Jr., ktora
w ten sposob okreslata panstwa tzw. ,,0si zta”, do ktorej zaliczano takie kraje jak Irak rzadzony przez
Saddama Husajna, Iran kontrolowany przez ajatollahow oraz Kore¢ Polnoca ciemig¢zona przez
dyktature rodziny Kimow. Jednakze Caputo przechwytuje ten termin i zwraca jego ostrze przeciwko
samym Stanom Zjednoczonym.
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Kazda organizacja migdzynarodowa obdarzona wtadza moze bowiem przeistoczy¢ si¢
z instytucji zorientowanej na obrong¢ interesOw najstabszych panstw i mniejszosci
etnicznych w hegemoniczny rzad $wiatowy, ktory zamiast pluralizowac §wiat bedzie
proponowat lub wrecz narzucal jeden model ustroju politycznego i1 rozwoju
gospodarczego®.

Caputo przestrzega przed dwoma typami hegemonii, ktéore moga narzucac
wspolczesne instytucje miedzynarodowe. Pierwsza hegemonia jest zwigzana z
narzucaniem kulturowej dominacji cywilizacji zachodniej, natomiast druga z
globalizowaniem si¢ wolnorynkowego kapitalizmu postrzeganego jako uniwersalna i
najefektywniejsza forma organizacji systemu gospodarczego’. Dogodnym momentem
do propagowania tego typu hegemonicznych narracji stal si¢ upadek Zwiazku
Socjalistycznych Republik Sowieckich. Ich najbardziej wplywowa ekspresja stata si¢
koncepcja ,,konca historii” zaproponowana przez amerykanskiego politologa Francisa
Fukuyame¢. W koncepcji Fukuyamy, Caputo dostrzega przejaw triumfalistycznej
postawy Zachodu, ktory uznat potaczenie demokracji liberalnej i wolnorynkowego
kapitalizmu za finalne opracowanie formuly najlepszego i uniwersalnego ustroju
polityczno-ekonomicznego®.

Podczas gdy Derrida kontrujac triumfalistyczne zapegdy kapitalizmu starat si¢
przywrocié widmo Kapitatu Marksa®, Caputo obrat inng droge i ponownie odwolujac
si¢ do idei chrze$cijanskich, ekspansywnosci kapitalizmu przeciwstawil spoleczne
przestanie Ewangelii. To wlasnie ewangeliczne wezwania do odpuszczenia dtugéw,
nakarmienia glodujacych 1 przyodziania bezdomnych napedzaja postulaty mysli

spotecznej amerykanskiego postmodernisty. Bardziej prawicowil

interpretatorzy
Ewangelii, starajacy si¢ odczytywa¢ jej nauczanie w duchu bardziej
prokapitalistycznym, sktaniaja si¢ raczej cedowac¢ obowigzek dobroczynnos$ci na barki
samych obywateli 1 pozostawiajg to wyborowi ich wiasnej woli. W ich przekonaniu
finansowe wspieranie potrzebujagcych nie moze by¢ bowiem wymuszane przez
instytucje panstwowe, poprzez ustanowienie wysokich podatkow, z ktérych ta pomoc
bedzie finansowana. Natomiast Caputo prezentuje zupeinie inne podejscie do tej

kwestii, uznajac, ze panstwo nie moze pozostawia¢ potrzebujacych samym sobie i

5 Tamze, s. 24.

" Tenze, Deconstruction in the Nutshell..., dz. cyt., s. 124.

8 Tamze, s. 120.

9 Szerzej na temat Derridy i Marksa zob. Mark Lilla, Lekkomysiny umyst. Intelektualisci w polityce,
thum. J. Marganski, Proszynski i S-ka, Warszawa 2006, s. 133-157.

10 Dinesh D’souza, To wspaniate..., dz. cyt., s. 57-70
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pozwoli¢, by o ich losie oraz przetrwaniu decydowata jedynie wola poszczegolnych
obywateli. Stad bierze si¢ jego aprobata dla budowania panstwa opiekunczego i
podwyzszania podatkow dla najbogatszych obywateli.

Imperializmowi kapitalizmu ma towarzyszy¢ takze militaryzm, ktéremu Caputo
przeciwstawia tradycj¢ chrzescijanskiego pacyfizmu. W Krolestwie Bozym zasade
oko za oko zastepuje postawa nadstawiania drugiego policzka, brutalna silta
Inkwizytora z powiesci Dostojewskiego rozbrajana jest przez pocatunek w policzek, a
jedyng dopuszczalng sitg jest staba sila przebaczenia. Przyjecie postawy
pacyfistycznej nie oznacza dla Caputo wyrzeczenia si¢ mozliwosci protestowania
przeciwko niesprawiedliwo$ci. Jednakze przemocy niesprawiedliwo$ci nie nalezy
zwalcza¢ inng przemocs, lecz poprzez ukazywanie w $wietle dziennym cierpien
wyrzadzonych przez akty niesprawiedliwoscill. Caputo odnoszac sie do
kontrowersyjnych stow Jezusa, ktory stwierdzil, ze ,,nie przynosi pokoju, lecz miecz”
(Mt, 10, 34-36) postrzega te stlowa jako zapowiedz mgczenstwa tych, ktorzy beda
pragneli zaprowadza¢ pokdj i1 sprawiedliwosé. Czynigc sprawiedliwo$¢ mamy
bowiem by¢ przygotowani do przetrwania najci¢zszych przesladowan, nawet takich
jak nienawis¢ ze strony najblizszej rodziny. Stajac po stronie tego, co stuszne i
sprawiedliwe mamy by¢ gotowi umrze¢ za to, a nie zabijaé w imi¢ tego®?.

Stad wynika odrzucenie przez Caputo starozytnej doktryny nakazujacej
pragnacemu pokoju gotowaé sie do wojny'3. Takze koncepcja wojny sprawiedliwej
budzi zastrzezenia amerykanskiego teologa, ktdry postrzega ja jako wyraz odejscia od
radykalizmu zasad rzadzacych w Krolestwie Bozym i zawarcia kompromisu z
zasadami wtadajacymi Swiatem czysto ludzkim. Wojna nie moze by¢ nigdy wojna
sprawiedliwa, a jedynie moze w wyjatkowych okoliczno$ciach (koniecznosci obrony
zycia innych) zosta¢ uznana za wojn¢ usprawiedliwiona, co jednak nigdy nie usunie
tkwigcego w niej immanentnego zlal*. Byé moze jedyna wojna sprawiedliwa jest

wojna wypowiedziana wtasnym stabo$ciom i ztym sktonno$ciom. Tym samym taka

11 Trzeba jednak zaznaczyé, ze Caputo nie podejmuje refleksji nad obecng takze w chrzescijanstwie
doktryng ,,stusznego gniewu”, ktérego przejawem byto wypedzenie przez Jezusa handlarzy ze $wiagtyni
jerozolimskiej. Na temat chrzescijanskiej doktryny ,,stusznego gniewu zob. Ks. Krzysztof Wolanski,
Gniew Jezusa, [w:] http://www.niedziela.pl/artykul/21443/nd/Gniew-Jezusa, (dostepnos¢ 25 luty 2013).
12 John D. Caputo, What Would Jesus Deconstruct..., dz. cyt., s. 99.

13 Polityke zmierzajacg do zaprowadzenia pokoju poprzez dzialania wojenne, Caputo kojarzy z
imperialng polityka Pax Romana, ktora praktykowat antyczny Rzym. Amerykanski filozof dostrzega
takze podobienstwa pomiedzy polityks imperialnego Rzymu i wspotczesng doktryna Pax Americana,
ktorej celem mialo  by¢ podporzadkowanie $wiata amerykanskiej hegemonii i dzigki temu
zaprowadzenie trwalego pokoju oraz nowego $wiatowego porzadku. Zob. Tamze, s. 101.

14 Tamze.
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wojna stawataby si¢ podobna do ,,wielkiego dzihadu”, rozumianego jako duchowa
walka z wlasnym grzechem.

Caputo stwierdza, ze przettumaczenie ewangelicznych zasad Jezusa na postulaty
polityczne oznaczaloby ustanowienie wysokich podatkow 1 zerowy budzet dla
Ministerstwa Obrony Narodowej®. Dodaje do tego postulaty polityki
migdzynarodowej takie jak: budowanie wielobiegunowego $wiata, wspieranie
demilitaryzacji oraz dobrowolna abdykacja Stanéw Zjednoczonych z pozycji
Swiatowego mocarstwa i hegemona.

Tak sformulowane postulaty polityki wewnetrznej 1 zagranicznej zostang w
dalszej czesci tego rozdzialu skonfrontowane z politycznymi ideami promowanymi
przez intelektualne $rodowisko amerykanskich neokonserwatystow. Tym samym
propagowanym przez Caputo koncepcjom radykalnej demokracji i wielobiegunowego
Swiata zostang przeciwstawione neokonserwatywne idee ,uszlachetniania

demokracji” i ,,zyczliwej hegemonii”.

8.2. Neokonserwatywne ,,uszlachetnianie demokracji” jako alternatywa dla

radykalnej demokracji Caputo

Amerykanscy neokonserwatysci przeszli dluga 1 wyboista droge wiodaca ich od
trockistowskiej lewicy do republikanskiej prawicy. Kluczowym momentem dla
ksztaltowania si¢ ich intelektualnego ruchu stal si¢ okres ,,zimnej wojny”, podczas
ktérego w szeregach radykalizujacej si¢ amerykanskiej lewicy narastaty
antyamerykanskie nastroje 1 klimat przychylnos$ci dla rozszerzania wplywow
sowieckiego komunizmu. Za ojcéw zatozycieli neokonserwatywnego ruchu
politycznego uchodza dwaj intelektualisci, Irwing Kristol 1 Norman Podhoretz. To
wlasnie Kristol sformutowatl najpopularniejsza definicje neokonserwatysty jako
liberata®®, ktéry zostat zaatakowany przez rzeczywisto$¢ i przeszedt na prawg strong

sceny politycznej?’.

15 Tamze, s. 100.

18 Na amerykanskiej scenie politycznej termin ,,liberat” odnosi si¢ glownie do przedstawicieli lewicy, a
nie do zwolennikow kapitalizmu.

17 Dinesh D’Souza, Listy do mlodego konserwatysty, thum. T. Bieron, Wydawnictwo Zysk i S-ka,
Poznan 2006, s. 233.
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Do pierwszego pokolenia neokonserwatystow®® zaliczy¢ mozna takich
intelektualistow jak Natan Glazer, Daniel Bell, Gertrude Himmelfarb oraz politykdw
pokroju Daniela Patricka Moynihana, Richarda Perle’a, Paula Wolfowitza i Jeane

Kirkpatrick. Natomiast mlodsze pokolenie neokonserwatystow®®

tworza tacy
polityczni analitycy i komentatorzy jak William Kristol, Robert Kagan, Joshua
Muravchik, Charles Krauthammer, David Horowitz, czy tez najmtodszy sposrdd nich,
ale robigcy btyskotliwa kariere, brytyjski analityk geopolityki Douglas Murray. Nie
mozna takze poming¢ dwoéch intelektualnych $rodowisk, ktére nie przynalezg do
twardego jadra neokonserwatywnego ruchu, ale ktorych przedstawiciele czesto
udzielali wsparcia ideom neokonserwatywnej polityki zagranicznej. Pierwsza takg
grupe tworza tak zwani ,.teocons”, ktorzy starajg si¢ taczy¢ ideaty ortodoksyjnego
katolicyzmu z ideami klasycznego liberalizmu wyznawanego przez inicjatoréw
amerykanskiej rewolucji?’. Do tego grona mozna zaliczy¢ takich intelektualistow jak
Michael Novak, George Weigel lub niezyjacy juz ks. Richard John Neuhaus.
Gloéwnym osrodkiem promowania idei tej grupy jest magazyn First Things. Natomiast
druga grupe stanowig lewicowcy, ktorzy w kwestiach polityki miedzynarodowej
wykazywali neokonserwatywne odchylenie (wsparcie dla interwencji w Iraku i
neokonserwatywnej doktryny wojny z terroryzmem). W tym gronie powinny si¢
znalez¢ tak rozne osobistosci jak wojujacy antyteista Christopher Hitchens, pisarz
polityczny Paul Berman, amerykanski senator Joe Liberman, byly premier Wielkiej
Brytanii Tony Blaire?! oraz szersze grono francuskich intelektualistow okreslanych
mianem ,,nowych filozofow”, sposrod ktorych na polu geopolityki najwicksza
aktywnos¢  wykazuje Bernard-Henri  Lévy. Do osrodkow  promujgcych
neokonserwatywne idee mozna zaliczy¢ takie polityczne magazyny jak Commentary i

The Weekly Standard, portal internetowy FrontPageMagazine.com oraz think-tanki

18 John Ehrman, Neokonserwatyzm. Intelektualisci i sprawy zagraniczne 1945-1994, ttum. T. Bieron,
Wydawnictwo Zysk i S-ka, Poznan 2000.

9 Jrwin Stelzer (red.), Neokonserwatyzm, thum. D. Suwik, A. Warso, T. Zaro, Wydawnictwo
Akademickie i Profesjonalne, Warszawa 2007, s. 40-70.

20 Ryszard Legutko, Bronistaw Lagowski, ldeologia neokonserwatywna a sprawa polska, [w:]
http://wiadomosci.dziennik.pl/wydarzenia/artykuly/191885,ideologia-neockonserwatywna-a-sprawa-
polska.html, (dostgpnos¢ 25 luty 2013).

2L Tony Blaire jest czesto kojarzony z politycznym projektem ,trzeciej drogi”, swego czasu
promowanym przez Antony’ego Giddensa, jednakze byt on jednym z najwazniejszych politycznych
sojusznikéw administracji Busha Jr. Szerzej na temat zaliczenia premiera Blaira do grona sojusznikéw
neokonserwatywnej polityki migdzynarodowej zob. John Gray, Czarna msza. Apokaliptyczna religia i
koniec utopii, ttum A. Puchejda, K. Szymaniak, Wydawnictwo Znak, Warszawa 2009, s. 155-175.
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American Enterprise Institute lub nieistniejgcy juz Project for the New American
Century, ktory przeksztalcit si¢ w Foreign Policy Initiative.

Natomiast $ci$le filozoficznym zapleczem neokonserwatyzmu jest filozofia
polityczna Leo Straussa i kontynuatorow jego mysli, takich jak Allan Bloom, Thomas
L. Pangle, Harry Jaffa, czy tez Francis Fukuyama. Na pierwszy rzut oka trudnym
zadaniem wydaje si¢ wskazanie wspolnych mianownikow laczacych filozofi¢ Leo
Straussa z neokonserwatywng polityka. Co bowiem moze taczy¢ tradycje
filozofowania na atenskiej agorze z politycznymi naradami w Waszyngtonie?

Z filozofii politycznej straussizmu neokonserwatysci czerpig przede wszystkim
przeswiadczenie o formujacym wplywie ustroju politycznego na charaktery
obywateli??, Dla neokonserwatystow ustrdj i panujace w nim prawa odgrywaja
kluczowa role w procesie formowania si¢ obywatelskich postaw i charakterow.
Dobry ustr6j wraz z jego prawami moze obywateli uszlachetniaé, zly moze
deprawowaé?®. Stad bija zrodla wojny wypowiedzianej przez neokonserwatystow
wszelkim systemom totalitarnym, ktére w najwyzszym stopniu deprawuja moralny
charakter wspoélnot, ktore ciemi¢zg. Jesli nie mamy mozliwosci zniesienia ustroju
totalitarnego, to w trosce o przetrwanie zniewolonej wspdlnoty nalezy czym predzej
negatywne wptywy totalitarnych praw kontrowaé poprzez utworzenie alternatywnych
struktur spotecznych, ktorych zadaniem bedzie przeciwdziala¢ postepujacej moralnej 1
duchowej atrofii. Doskonalym przyktadem takich dziatan byta aktywnos$¢ Polskiego
Pafstwa Podziemnego w trakcie nazistowskiej okupacji oraz dziatalnos¢
antykomunistycznej opozycji w czasach Polskiej Republiki Ludowej.

Triumfowi systeméw totalitarnych  sprzyjato przesigknigcie zachodnich
demokracji zwatpieniem w prawomocno$¢ fundujacych je wartosci. Powszechny
sceptycyzm zrodzit si¢ z filozoficznych wplywdéw dwoch blizniaczych idei:
relatywizmu 1 historycyzmu oraz koncepcji nauki wolnej od wartosciowania. Ten
ostatni postulat, pierwotnie dotyczacy gtownie nauk przyrodniczych, przeniknat takze
do nauk o polityce, co sprawito, ze z wrogoscia zaczgto odnosi¢ si¢ do

neokonserwatystow, ktorzy podazajac za prezydentem Ronaldem Reaganem okreslali

22 Podobng zalezno$¢ pomiedzy ustrojem polis a ludzka dusza dostrzegat juz Platon w swoim Paristwie.
Zob. Platon, Parnstwo, thum W. Witwicki, Wydawnictwo Antyk, Kety 2003, s. 251-280.

2 Takze z tego powodu tak wielkg rywalizacje polityczng wywoluja spory $wiatopogladowe. Obie
rywalizujace ze sobg strony sceny politycznej zdaja sobie bowiem sprawe, iz prawa dotyczace takich
spraw jak aborcja, eutanazja, legalizacja narkotykow lub ustanowienie matzenstw osob tej samej plci,
moga w dluzszej perspektywie czasowej wplywa¢ na zmiang¢ oceny tych kwestii przez opini¢
publiczna.
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Zwiazek Socjalistycznych Republik Sowieckich mianem ,,imperium zla”, co
stanowilo wykroczenie poza reguly nauki wolnej od warto§ciowania. Idealnym
przyktadem demokracji oslabionej przez nowozytny sceptycyzm i bezbronnej w
obliczu konfrontacji z sitg totalitarnej ideologii, stala si¢ dla straussistow Republika
Weimarska, ktorej dekadencki klimat, przesigkniety nieumiarkowaniem niemieckiej

filozofii, charakteryzowal Allan Bloom w nastepujacy sposob:

Zainteresowanie Heideggera nowymi bogami zaprowadzito go (podobnie
jak Nietzschego) do wynoszenia nieumiarkowania ponad umiar i do
wysmiewania moralnosci. Jedno i drugie przyczynilo si¢ do stworzenia
dwuznacznej atmosfery Weimaru, gdzie liberalowie wygladali jak
prostacy i gdzie wszystko bylo mozliwe dla ludzi $piewajacych w
kabaretach 0 rozkoszy noza. Przyzwoici ludzie przyzwyczaili si¢ do
stuchania rzeczy, o ktorych dawniej baliby si¢ pomysle¢ i o ktorych nie

wolno bylo rozprawia¢ publicznie®*.

Dlatego neokonserwatysci zwrdcili si¢ ku politycznemu projektowi wzmacniania i
,.uszlachetniania demokracji”?® w taki sposob, by byta ona w stanie przeciwstawié sie
zagrozeniu tyranii. Proces ,uszlachetniania demokracji” ma si¢ przede wszystkim
koncentrowa¢ na dwoch kwestiach. Pierwsza z nich zwigzana jest z przyjeciem
przeswiadczenia o prymacie ustroju mieszanego jako najlepszej formy rzadow.
Dlatego wspoétczesne demokracje powinny by¢ ustrojami mieszanymi laczacymi
elementy demokratyczny, arystokratyczny i monarchiczny. Element demokratyczny
zapewnia wszystkim obywatelom i obywatelkom mozliwos¢ wptywania na
sprawowanie wtadzy poprzez udziat w wyborach 1 referendach. Elementem
arystokratycznym jest wytoniona w wolnych wyborach parlamentarna reprezentacja
réznych grup spolecznych 1 $wiatopogladowych. Natomiast pierwiastkiem
monarchicznym jest silna instytucja prezydenta, ktorego uprawnienia nie ograniczajg

si¢ do petnienia funkcji reprezentacyjnej, lecz posiada on realng witadze. Do tego

wszystkiego trzeba jeszcze dodaé, ze silna demokracja musi by¢ demokracja

24 Allan Bloom, Jak Nietzsche podbit Ameryke, [w:] ,,Res Publica” 11/88 Listopad, thum. D. Chylinska,
s. 36.

% Thomas L. Pangle, Uszlachetnianie demokracji: wyzwanie epoki postmodernistycznej, thum. M.
Klimowicz, Wydawnictwo Znak, Krakéw 1994,
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nomokratyczna®®, czyli oparta na silnym fundamencie trwalego prawa
konstytucyjnego.

Natomiast druga kwestig zwigzang z ,,uszlachetnianiem demokracji” jest dazenie
do ustanowienia rzagdow merytokracji, co jest sci§le powigzane z procesem ksztatcenia
przysztych elit dla danego spoteczenstwa. Tym samym dla straussistow powszechna
edukacja 1 formujacy wpltyw kultury masowej musza zostaé uzupetnione przez
wprowadzenie elementdw edukacji liberalnej?’, ktéra ma prowadzi¢ do
wyselekcjonowania merytorycznej arystokracji demokratycznego spoleczenstwa.
Edukacja liberalna oparta na wnikliwej lekturze Wielkich Ksigg (Great Books)
filozoficznej tradycji i najwazniejszych pism politycznych ,,0jcow zatozycieli”
Stanow Zjednoczonych, ma by¢ cato$ciowym podejsciem do czlowieka, integrujacym
w duchu greckiej paidei wiedze z praktyka zycia politycznego?. Celem teoretyczno-
filozoficznym edukacji liberalnej jest przygotowanie wychowawcow, ksztatconych w
duchu klasycznego racjonalizmu, oraz przysztych filozofow politycznych, ktérzy
poswieca swoj czas na poszukiwanie madrosci i bezinteresowne dociekanie istoty
rzeczy. Natomiast celem praktycznym edukacji liberalnej bedzie uksztaltowanie
Swiattego obywatela, $wiadomego swoich praw i obowigzkow wzgledem wspdlnoty
politycznej oraz ksztalcenie prawdziwych mezow stanu, ktorzy dobro wspdlne beda
przektada¢ ponad partykularny interes wiasny.

Juz  po takim  wstgpnym  zarysowaniu  podstawowych  postulatow
neokonserwatywnej filozofii politycznej wida¢ wyrazne roznice w podejsciu do
demokracji, jakie prezentuja Caputo 1 neokonserwatywni spadkobiercy mysli
Straussa. Dla amerykanskiego radykalnego hermeneuty najwazniejszym zadaniem
politycznym nie bgdzie ,,uszlachetnianie demokracji” 1 tworzenie nowej arystokracji,
lecz radykalne demokratyzowanie réznorodnych instytucji politycznych i publicznych
oraz stwarzanie mozliwosci uczestniczenia w demokratycznym sprawowaniu wladzy
przez marginalizowane grupy spoteczne.

Z przyjmowanej przez filozofi¢ Caputo perspektywy teoretycznej nie mozna

zaakceptowaé takze proponowanej przez straussistow rehabilitacji doktryny prawa

%W tym miejscu odnosze si¢ do podziatu zaproponowanego przez Piotra W. Juchacza na demokracje
nomokratyczng, w ktorej rzadzi prawo i demokracj¢ woluntarystyczna, w ktorej o wszystkim decyduje
wola wigkszosci, dla ktorej nie ma zadnego ograniczenia. Zob. Piotr W. Juchacz, Sokrates. Filozofia
w..., dz. cyt., s. 85-90.

27 |_eo Strauss, Sokratejskie pytania..., dz. cyt., s. 258-277.

28 Ryszard Mordarski, Klasyczny racjonalizm polityczny w ujeciu Leo Straussa, Wydawnictwo
Uniwersytetu Kazimierza Wielkiego, Bydgoszcz 2007, s. 332-333.
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naturalnego. Jest tak, gdyz dla mys$lenia uprawianego w duchu radykalno-
hermeneutycznym wszelkie doktryny prawa naturalnego beda postrzegane jako
przejawy myslenia ideologicznego, ktdre w nieuprawniony sposob przedstawiaja to,
co przygodne i skonstruowane jako co$ uniwersalnego i naturalnego. W tym miejscu

29 wprowadzona przez antycznych

warto jednak podkresli¢, iz dla Leo Straussa
Grekow koncepcja prawa naturalnego miata charakter rewolucyjny i emancypacyjny.
Prawo naturalne, ktore odkrywal rozum, wyzwalalo bowiem spod wplywow
autorytetu kaptandow religijnych i1 niepodwazalnej tradycji przodkow. Dla autora
Prawa naturalnego w swietle historii, filozofia oddajaca si¢ racjonalnej refleksji nad
naturalnymi prawami rzadzacymi §wiatem i ludzkim zyciem pozwolila rozumowi
stang¢ na wlasnych nogach i wyemancypowac¢ si¢ spod autorytatywnej kurateli religii
i tradycji®C.

Krytyczng mysl Straussa nad stanem nowozytnej demokracji 1 filozofii
kontynuowal jego najwybitniejszy uczen Allan Bloom®!, ktdrego epikurejski styl
zycia opisywat Saul Bellow w swojej filozoficznej powiesci Ravelstein®2, Dla Blooma

polityczna mys$l towarzyszaca amerykanskiej rewolucji byla proba skutecznego

polaczenia nowatorskich idei oswieceniowych i klasycznych koncepcji filozofii

2 Leo Strauss, Prawo naturalne w s$wietle historii, thum. T. Gérski, Instytut Wydawniczy PAX,
Warszawa 1969.

%0 Pod tym wzgledem zaznacza si¢ najwyrazniejsza rdznica pomigdzy neokonserwatystami, ktérzy na
pierwszym miejscu swojej filozoficznej postawy stawiaja osad wydawany przez rozum, a bardziej
tradycjonalistycznymi konserwatystami, ktorzy na piedestale stawiajg raczej religijne objawienie lub
szacowna tradycje. Neokonserwatysci zawsze przepuszczaja tradycj¢ przez filtr racjonalnej refleks;ji.
Jesli przyznaja tradycji uprzywilejowang pozycje, to dlatego, ze udziela ona lepszych odpowiedzi na
nurtujgce nas pytania niz wspotczesnos¢. Warto jeszcze podkresli¢, ze neokonserwatywni straussisci
nie twierdza, ze antyczna filozofia jest kluczem do rozwigzanie wszelkich aktualnych probleméw, gdyz
nowoczesnos¢ stworzyta zupetnie odmienng strukture spoteczng od tej, w ktorej wzrastata starozytna
filozofia. Jednakze ponowne zwrocenie si¢ ku fundamentalnym pryncypiom greckiej filozofii moze
stanowi¢ dobry punkt wyjscia dla podjecia nowych analiz i préb sformutowania nowatorskich
odpowiedzi na wspolczesne problemy. Straussisci nie chca cofnaé si¢ do §wiata antyczne;j filozofii, lecz
dokona¢ jego tworczego powtOrzenia i przeniesienia we wspolczesne realia. Por. John G. Gunall,
Political Theory and Politics: The Case of Leo Strauss and Liberal Democracy, [w:] Kenneth L.
Deutsch, Walter Soffer, The Crisis of Liberal Democracy. A Straussian Perspective, State University of
New York Press, Albany 1987, s. 80.

31 Bloom jest zaliczany do grona tzw. homocons, czyli prawicowych homoseksualistow, ktdrych
srodowisko zdotato juz zaznaczyé swojg obecno$¢ w ramach politycznych struktur Partii
Republikanskiej. Do najbardziej znanych przedstawicieli tego ruchu przynaleza aktywisci politycznego
stowarzyszenia GOProud oraz komentatorka radiowa Tammy Bruce. Niegdy$ do tego grona zaliczany
byt takze Andrew Sullivan, znawca filozofii politycznej Michaela Oakeshotta, ktory obecnie lokuje si¢
raczej po lewej stronie amerykanskiej sceny politycznej. Natomiast najbardziej znanym europejskim
przedstawicielem tego ruchu jest irlandzki komentator polityczny Richard Waghorne, ktérego
argumenty przeciwko wprowadzeniu malzenstw osob tej samej plci byly przytaczane podczas
niedawnych debat brytyjskiego parlamentu dotyczacych tej kwestii. Zob. Tom O’Gorman, ,./’m gay,
but I'm against same-sex marriage”, [w:] http://www.ionainstitute.ie/index.php?id=1392, (dostgpnos¢
25 luty 2013).

32 Saul Below, Revelstein, ttum. Z. Batko, Dom Wydawniczy Rebis, Poznan 2001.
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antycznej. Jednakze optymizm amerykanskiego republikanizmu zostal jego zdaniem
powaznie ostabiony przez ,nihilistyczne ukaszenie”, gldwnie ze strony niemieckich
filozofow (Nietzsche, Heidegger, Freud), ktorzy zaszczepili na gruncie amerykanskim
powszechny sceptycyzm, radykalng krytyke racjonalizmu i mode na relatywizm.
Rozprzestrzenianie si¢ tych idei zrodzilo kontrkulturg, ktora glosita hasta
antyamerykanizmu i bankructwa ideatéw zachodniej cywilizacji.

Najwicksza odpowiedzialnos¢ za zradykalizowanie si¢ amerykanskich $rodowisk
akademickich przypisywal Bloom szkodliwym wptywom ,filozofowania mtotem”,
propagowanego przez apostola ,$mierci Boga”, jakim byt Fryderyk Nietzsche.
Nieoczekiwanie Nietzsche, ktory byt politycznym reakcjonista, zdobyt uznanie posrod
lewicowych rewolucjonistow z roku 1968, ktorzy zastgpili nim nieco juz zmurszatego
Karola Marksa. Kim jest Nietzsche, ktory stat sie pupilem lewicy? Jest to Nietzsche
zdekonstruowany i wydestylowany z hierarchicznych, elitarystycznych i
mizoginicznych motywéw jego mysli®3. Proces ,nietzscheanizacji lewicy®*”
doprowadzil do odstawienia Marksa na boczny tor, gdyz marksizm w czasach
panowania postmodernizmu zostal zdemaskowany jako relikt myslenia
metafizycznego, ktore pretendowalo do miana metanarracji. Po zdekonstruowaniu
Nietzschego lewica przyjeta jego koncepcje ,,ostatniego czlowieka”, ktory zostat
przez nig utozsamiony z reprezentantem mieszczanstwa. Natomiast nadcziowiek
zostat przyrownany do zwycieskiego proletariusza.

Lewica upadajac w objecia Nietzschego dokonata takze przeniesienia pola
ideowej walki z obszaru ekonomii na teren wojen kulturowych. Musiato tak si¢ stac,
gdyz w zachodnich spoteczenstwach kapitalizm zapewnit klasie robotniczej dobrobyt,
ktory oslabit jej potencjal rewolucyjny. Antykapitalistyczni rewolucjonisci w
poszukiwaniu nowych forpoczt rewolucyjnego zrywu zwrocili si¢ wiec ku ludziom
spolecznego marginesu, nielegalnym imigrantom, bezrobotnym analfabetom,

lumpenproletariuszom 1 dyskryminowanym mniejszosciom. Z czasem rewolucja

% Nie mozna zapominaé, ze Nietzsche byt zdecydowanym wrogiem egalitaryzmu demokracji
liberalnej, ktéry w jego mniemaniu miat swoje zrodta w chrzescijanskiej idei réwno$ci wszystkich
ludzi wobec Boga. Niemiecki filozof zwalczal takze socjalizm jako przejaw ideologii, ktora rzadzi
instynkt stadny 1 niewolnicza moralno$¢. Te¢ problematyczno$¢ otwarcia si¢ lewicowych
intelektualistow na filozofi¢ Nietzschego dostrzegt takze Caputo, ktory okreslit ten intelektualny
fenomen mianem umoralnienia mysli niemieckiego filozofa. Zob. John D. Caputo, Against Ethics...,
dz. cyt,, s. 45.

3 Allan Bloom, Umyst zamkniety. O tym, jak amerykatiskie szkolnictwo wyzsze zawiodto demokracje i
zubozyto dusze dzisiejszych studentow, ttum. T. Bieron, Wydawnictwo Zysk i S-ka, Poznan 1997, s.
260-261.
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przeniosla sie takze z demonstracji ulicznych na akademickie sale wyktadowe®.
Wigzalo si¢ to ze zwroceniem si¢ ku ideom wloskiego marksisty Antonio
Gramsciego®®, ktory stwierdzal, Ze systemowi kapitalistycznemu nalezy sie
przeciwstawia¢ gldwnie na poziome jego kulturowej i ideologicznej nadbudowy.

Po takim odpowiednim oczyszczeniu mysli Nietzschego lewicowi rewolucjonisci
mogli odda¢ si¢ afirmacji jego relatywizmu sprzyjajacego pluralizmowi, z akceptacja
przyja¢ zaproponowang przez niemieckiego filozofa krytyke religii oraz poktoni¢ si¢
nad odrzuceniem nacjonalizmu, ktéoremu towarzyszyla nadzieja na powstanie
zjednoczonej Europy®’.

Podsumowujac krytyczng refleksje Blooma nad stanem amerykanskiego zycia
intelektualnego nalezy wspomniec¢ jeszcze, ze w jego opinii zradykalizowaniu lewicy
w wyniku spotkania z filozofig Nietzschego towarzyszylo odrodzenie sofistycznego
relatywizmu, ktoremu Bloom przeciwstawial sokratyczng postawe zblizania si¢ ku

prawdzie, ktorg uyymowat w nastepujacych stowach:

Fakt, ze w roznych miejscach i czasach istnialy rézne poglady na temat
dobra i zla, wcale nie dowodzi, ze zaden z tych pogladow nie jest
prawdziwy badz prawdziwszy od innych. Logika takiego ,,dowodu”
bylaby mniej wigcej taka jak logika stwierdzenia, ze rozmaito$¢ pogladow
wyglaszanych przez studentow w kawiarnianej dyskusji wykazuje, iz
prawda nie istnieje. A przeciez réznica pogladéw powinna rodzi¢ pytanie,
ktory poglad jest prawdziwy, a nie rezygnacje z pojecia prawdy. Naturalng
reakcja jest proba rozstrzygnigcia problemu, zbadanie zatozen i

rozumowan, ktoére do danego pogladu doprowadzity®.

Omawiajac  filozoficzne inspiracje  politycznego ruchu amerykanskich

neokonserwatystow nie sposob pominaé wzbudzajacych spory koncepcji Francis

% Taka koncepcje rewolucji spotecznej mozna odnalezé w pismach Saula Alinsky’ego, ktory zalecat
rewolucjonistom, by przebrali si¢ w garnitury i od wewnatrz zmieniali wrogi im system spoteczno-
gospodarczy. Szerzej na temat wptywowych idei Alinsky’ego zob. John Perazzo, Saul Alinsky, [w:]
http://www.discoverthenetworks.org/individualProfile.asp?indid=23 14, (dostgpnos¢ 25 luty 2013).

3% Por. Leszek Kotakowski, Giéwne nurty marksizmu. Rozktad, Wydawnictwo Zysk i S-ka, Poznan
2001, s. 284-289.

37 Jednakze dla Nietzschego kluczows role w nowej i zjednoczonej Europie nie odgrywatby europejski
demos, lecz elitarystyczna grupa ,filozofow przysztosci”. Por. Leo Strauss, Note on the Plan of
Nietzsche’s ,,Beyond Good and Evil”, [w:] , Interpretation: A Journal of Political Philosophy”, 3
(1973), s. 201

38 Allan Bloom, Umys? zamkniety..., dz. cyt., s. 45.
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Fukuyamy®®. To wlaénie zaproponowana przez tego filozofujacego politologa idea
,konca historii*®” zostata uznana przez Caputo za niebezpieczny przejaw triumfalizmu
kulturowych warto$ci Zachodu i hegemonii systemu kapitalistycznego.

Fukuyama zdobyt duza popularnos¢ na intelektualnych salonach dzieki
zaproponowaniu odwaznej interpretacji dziejacej si¢ na jego oczach historii i
uczynieniu tego w odpowiednim momencie dziejowym. Amerykanski politolog
przedstawiajac swoja wizje ,.konca historii” w zdecydowanie wigkszym stopniu
korzystat z heglizmu Aleksandre’a Kojéve’a, niz z filozofii Leo Straussa. Dla
Fukuyamy wraz z upadkiem komunistycznego imperium ZSRS nastapit kres ewolucji
systemow polityczno-ekonomicznych. Demokracja liberalna pokonata konkurujace z
nig na przestrzeni wiekOw ustroje monarchiczne, faszystowskie i komunistyczne.
Natomiast feudalne i kolektywistyczne modele odgdérnego sterowania gospodarka
zdyskredytowaty sig, i to wolnorynkowy kapitalizm przyczynil si¢ do wzbogacenia
szerokich mas robotniczych.

Demokratyczno-kapitalistyczny dublet zatriumfowal, gdyz w opinii Fukuyamy
taki ustroj jest najbardziej racjonalny i w najwiekszym stopniu realizuje przyrodzone
ludzkiej naturze potrzeby wolnosci*!, samostanowienia, kreatywnej i swobodnej
dzialalnoéci oraz posiadania czego$ na wyltaczng wilasnosé. Jednakze takze dla
amerykanskiego politologa ,.koniec historii” moze by¢ poczatkiem kryzysu ustroju
demokratycznego, gdyz ten pozbawiony stymulujacej go do rozwoju rywalizacji z
innymi rodzajami politycznych ustrojow, moze popas¢ w stagnacje i dekadencki
marazm. Dlatego Fukuyama swoje rozwazania, prowadzone w duchu filozofii Hegla,

425

uzupelil prze dodanie motywu ,ostatniego czlowieka™” pojawiajagcego si¢ na

stronicach pism Nietzschego. ,,Koniec historii” moze bowiem by¢ interpretowany

39 Fukuyama po zaprezentowaniu swojej wersji ,.konca historii” stal si¢ jednym z najbardziej
rozpoznawalnych neokonserwatywnych intelektualistow, ktory jednakze po amerykanskiej interwencji
w Iraku przyjat bardzo krytyczna postawe wobec tego $rodowiska intelektualnego. Zob. Francis
Fukuyama, Ameryka na rozdrozu. Demokracja, wladza i dziedzictwo neokonserwatyzmu, thum. R.
Staniecki, Dom Wydawniczy Rebis, Poznan 2006, s. 24-67.

40 Tenze, Koniec historii, ttum. T. Bierof, M. Wichrowski, Wydawnictwo Znak, Krakow 2009.

41 Komentujgc krytycznie koncepcje zaproponowang przez Fukuyame nalezy podkreslié, ze swoje
uprzywilejowanie demokratyczno-kapitalistycznego dubletu opiera on na uznaniu wolnosci za naczelng
i najbardziej upragniong warto$¢. W takim przypadku trzeba przyznaé, ze to wlasnie demokracja
liberalna i wolnorynkowy kapitalizm pozwalaja rozkwita¢ wolno$ci w najpelniejszym stopniu.
Jednakze jesli za naczelng warto$¢ uznalibysSmy np. sprawiedliwo$¢ spoleczng, to demokracja musi
przyjac¢ forme¢ radykalna, w ktorej nie mamy do czynienia z hegemoniczna wtadza wigkszosci (ktora
moze marginalizowa¢ osobliwosci 1 wybitne indywidualnosci), lecz z zwracaniem si¢ ku potrzebom i
prawom mniejszosci. Natomiast gospodarka kapitalistyczna moze by¢ postrzegana jak system
ekonomiczny, ktory sprzyja uprzywilejowaniu najbogatszych wiascicieli srodkow produkc;ji.

42 Tenze, Ostatni cziowiek, thum. T. Bieron, Wydawnictwo Zysk i S-ka, Poznaf 1997.

178



takaz jako moment narodzin postpolityki, w ramach ktorej politycy nie starajg si¢ juz
by¢ prowadzacymi narody mezami stanu, lecz jedynie technokratycznymi
menedzerami, ktorzy zarzadzaja zyciem publicznym na podobienstwo kierowania
biznesowym przedsigbiorstwem. W takiej sytuacji obywatelom grozi przeksztalcenie
si¢ w ,ostatnich ludzi”, ktérzy pozbawieni wyzszych ambicji dbaja jedynie o
prywatne interesy oraz banalizuja i relatywizuja wszelkie wartosci. Tym samym
wioda oni ryzykowny zywot w $wiecie, w ktorym nic nie jest juz prawdziwe i
wszystko jest dozwolone.

Koncepcja ,,konca historii” doczekata si¢ roznorodnych interpretacji. Telewizyjni
komentatorzy nierzadko w sptycony sposob starali si¢ ja interpretowaé w duchu idei
,wiecznego pokoju”, ktora zaproponowat w swoich pismach politycznych Immanuel
Kant. W mysl tej wyktadni demokratyczny $wiat Zachodu po kresie historii mial sta¢
si¢ terytorium, na ktorym zapanowalby trwaly pokdj, gdyz demokratyczne panstwa
potaczone wigzami wspdlnej gospodarki miatyby wreszcie zrozumieé, ze prowadzenie
wojny jest nieracjonalne i nieoptacalne. Jednakze brutalnym przebudzeniem z
posthistorycznej drzemki miaty by¢ dla Zachodu dwa wydarzenia. Przebudzeniem dla
Ameryki mialy sta¢ si¢ zamachy terrorystyczne na Nowy Jork i Waszyngton
dokonane 11 wrze$nia 2001 roku, a przebudzeniem dla Europy miata sta¢ si¢ wojna
gruzinsko-rosyjska z roku 2008. Czy jednak w tych przypadkach mozna moéwic¢ o
restarcie historii? Prawdziwie zwrotnym wydarzeniem bylaby raczej sytuacja
konfliktu zbrojnego pomi¢dzy dwoma demokratycznymi panstwami, a nie sytuacje, w
ktorych demokracja zostaje zaatakowana przez fundamentalistycznych terrorystow
lub toczy wojne z autorytarnym i neoimperialnym mocarstwem®. Atak na wieze
World Trade Center nalezy raczej traktowaé jako koniec amerykanskiej ,,malej
stabilizacji” lat dziewigcédziesiatych, ktore przypadaty na okres prezydentury Billa
Clintona. Natomiast inwazj¢ rosyjskiej armii na Gruzj¢ nalezy postrzegac jako powrot
neoimperialnej polityki Kremla, ktorej celem jest odzyskanie realnych wplywow na
obszarach bytych republik sowieckich.

Podsumowujac watek poswigcony omawianiu koncepcji Fukuyamy nalezy jeszcze

wspomnie¢, ze jego wizja stopniowo demokratyzujacego si¢ $§wiata na moment

43 Pamigtajac, ze Fukuyama podgza $ladami Hegla a nie Kanta trzeba stwierdzi¢, ze przytoczone
powyzej wydarzenia nie podwazaja jego wizji ,.konca historii”. Ani islamski fundamentalizm, ani
rosyjski nacjonalizm nie proponuja zadnej nowej formy ustrojowej, ktora moglaby stanowi¢ nowe i
ideowe wyzwanie dla demokracji liberalnej. Sa to jedynie pozostatosci po starych i dobrze znanych
reakcjonistycznych wrogach demokratycznej rewolucji.
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powrdcita do task przy okazji wybuchu masowych rewolucji tzw. ,,arabskiej wiosny”.
Niedawne rewolty w panstwach islamskich interpretowano jako nowe fale
demokratyzacji i cichy triumf Zachodu, ktérego ustroje polityczne miatyby si¢ staé
wzorami dla postrewolucyjnych rzadéow w krajach Afryki $rédziemnomorskiej i
Bliskiego Wschodu. Jednakze w tym przypadku optymizm byt zbyt pochopny i
wynikat z przeoczenia faktu, ze rewolty ,,arabskiej wiosny” miaty przede wszystkim
charakter antyrezimowy, a nie prodemokratyczny. Do dzisiejszego dnia zadnemu z
krajow islamskich, ktory w ostatnim czasie przeszedt przez ustrojowa rewolucje, nie
udato sie wstgpi¢ na droge prowadzacg ku ustanowieniu demokracji. Interwencje
zbrojne Stanéw Zjednoczonych nie przyniosty oczekiwanego przyspieszenia procesu
demokratyzacji $wiata islamskiego, oddolne rewolucje takze ponosza w tej kwestii
porazki. Najpewniej wiele panstw muzulmanskich czeka jeszcze dtuga 1 wyboista
droga ku demokratycznym reformom.

Po zarysowaniu straussistowskich inspiracji neokonserwatywnego projektu
politycznego mozna przejs¢ do zaprezentowania podstawowych aksjomatow jego
polityki migdzynarodowej. Caputo z aprobatg zaakceptowalby dobrowolng abdykacje
Ameryki z zajmowanej hegemonicznej pozycji w S$wiecie. Chcialby takze, by
dotychczas silnie obecny w amerykanskiej polityce zagranicznej militarystyczny
unilateralizm zostal zastgpiony przez bardziej pacyfistyczng postawe, sktonng do
dziatania w oparciu o relacje multilateralne. Dlatego w dalszej czeSci tego rozdziatu
szczegblny nacisk zostanie potozony na omoéwienie stanowiska neokonserwatystow w
takich kwestiach, jak amerykanska hegemonia, interwencja w Iraku lub idea
pacyfizmu w polityce miedzynarodowe;.

Z perspektywy neokonserwatywnej doktryny geopolitycznej wraz z upadkiem
komunizmu na poczatku la dziewieédziesiatych, Ameryka uzyskata pozycje jedynego
supermocarstwa i zdobyla zdecydowang przewage militarng, gospodarczg oraz
kulturowa. Ten okres w najnowszej historii $wiata okreslono mianem ,,unipolarnego

momentu”, ktory William Kristol 1 Robert Kagan opisywali w nastgpujacy sposob:

Tak wigc zadanie, przed ktorym Stany Zjednoczone stangly na poczatku
lat dziewiecdziesigtych powinno bylo wydawac si¢ oczywiste. Nalezato
przedhuzy¢ ten niezwykly, dziejowy moment i chroni¢ nowy uktad przed
kazdym, kto probowalby go zmieni¢. Oznaczalo to przede wszystkim

utrzymywanie tagodnej globalnej hegemonii Ameryki, stanowigcej
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podstawe tego, co prezydent George H. W. Bush stusznie nazwat ,,nowym
porzadkiem $wiata”. Celem amerykanskiej polityki zagranicznej powinno

wtedy byC przeksztalcenie — jak to okreslit Charles Krauthammer —

,unipolarnego momentu” w ,,unipolarng epoke™**.

Neokonserwatywna odpowiedzig na tak rozumiany ,,unipolarny moment” stala si¢
doktryna ,zyczliwego imperium®” (benevolent empire), ktére przyjmujac
hegemoniczng pozycje¢ na arenie stosunkéw migdzynarodowych, bierze na siebie
cigzar przeciwdzialania zbrodniom ludobojczych dyktatur oraz obowigzek wspierania
demokratycznych przemian na calym $wiecie. Podobng postawg mocarstwo
amerykanskie przyjeto juz po zakonczeniu II wojny $wiatowej, kiedy to zamiast
brutalnej okupacji wybrano droge zrekonstruowania panstwowosci Niemiec i Japonii
na fundamentach demokratycznego parlamentaryzmu i wolnorynkowej gospodarki.
Nie nalezy takze zapomina¢ o powojennym wktadzie Standéw Zjednoczonych w
odbudowe¢ zniszczonej FEuropy 1 wspieraniu prodemokratycznych —ruchow
uwig¢zionych za zelazng kurtyna sowieckiego komunizmu. Proces demokratyzacji
$wiata ma sprzyja¢ globalnemu pokojowi, gdyz panstwa o ustroju demokratycznym sa
w duzo mniejszym stopniu skore do prowadzenia wojen migdzy sobg niz panstwa
rzagdzone w SposOb niedemokratyczny.

Neokonserwatywna doktryna polityczna jest potaczeniem postawy realistycznej 1
idealistycznej. Neokonserwatysci widzg Swiat takim jakim on jest 1 jednocze$nie
starajg si¢ tworzy¢ wizje Swiata takiego, jakim moglby on sie staé. Condoleezza Rice

owa nietatwa probe taczenia realizmu i1 idealizmu opisywata w nastgpujacy sposob:

Od dawien dawna mowi si¢ o sporze miedzy ,realistyczng” a
,idealistyczng” szkotg stosunkéw migdzynarodowych. Upraszczajac nieco
sprawe, realiSci pomniejszaja znaczenie wartosci i struktur wewnetrznych
panstwa, ktadg nacisk na réwnowage sit jako podstawe stabilizacji i

pokoju. IdealiSci podkreslaja prymat wartosci, takich jak wolnosc,

4 William Kristol, Robert Kagan, Interes narodowy i odpowiedzialnosé globalna, [w:] Irwin Stelzer
(red.), Neokonserwatyzm, dz. cyt., s. 93.

45 Robert Kagan, The Benevolent Empire, [w:]
http://people.cas.sc.edu/rosati/a.kaplan.benevolentempire.fp.sum98.pdf, (dostepnos¢ 25 luty 2013).
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demokracja i prawa czlowicka, ktdére powinny zapewnia¢ sprawiedliwy

porzadek polityczny*®.

Rozwijajac nieco bardziej wypowiedz bytej sekretarz stanu USA, za przejaw
idealizmu w neokonserwatywnej doktrynie politycznej mozna uzna¢ postulaty
promowania demokracji, niezbednos$ci siggania w pewnych sytuacjach po narzedzie
interwencji humanitarnej oraz potrzeby aktywnego przeciwstawiania si¢ dyktatorskim
rezimom. Natomiast realizm bedzie si¢ przejawial w podkreslaniu zachowania stalej
gotowosci do uzycia sily militarnej 1 konieczno$ci cigglego rozwijania potencjatu
wojskowego kraju*’. To wlasnie z pozycji realistycznych formutowany jest
najwazniejszy argument za podtrzymaniem hegemonicznej pozycji Stanow
Zjednoczonych. Neokonserwatysci wskazuja, ze po abdykacji Ameryki z pozycji
swiatowego hegemona nie mozna liczy¢é na dobrowolne rozbrojenie si¢
awanturniczych reziméw. Tym bardziej nie mozna liczy na to, ze dojdzie wtedy do
ustanowienia prawdziwie egalitarnego 1 wielobiegunowego $wiata, w ktorym glos
najstabszych panstw bedzie mial poréwnywalng sile oddzialywania do glosu
swiatowych mocarstw. W obecnej sytuacji geopolitycznej moze doj$¢ jedynie do
zmiany jednego hegemona na innego, ktérym w tym momencie dziejowym moze by¢
tylko autorytarny rezim Chinskiej Republiki Ludowej. Z tego powodu
neokonserwatys$ci starajg si¢ przekona¢ opini¢ Swiatowg, ze supermocarstwowa
pozycja Ameryki jest korzystna nie tylko dla Amerykandw, ale takze dla catej
spotecznos$ci mi¢dzynarodowe;j. Realistyczno-idealistyczng postawe
neokonserwatystow dobrze uchwycit Max Boot, ktory scharakteryzowat ich w

nastepujacy sposob:

Sg ,,twardymi” idealistami i wierza nie w stowa na kawaltku papieru, ale
we wladze, a szczegdlnie wiadze Stanow Zjednoczonych. Naszymi
bohaterami sa Theodore Roosevelt, Franklin Roosevelt, Harry Truman i
Ronald Reagan — liderzy, ktorzy skutecznie uzywali wladzy w imi¢
wyzszych celow. Neokonserwatysci sg zdania, ze USA powinny stosowac

rozwiazania sitowe wtedy, gdy jest to potrzebne do obrony amerykanskich

46 Condoleezza Rice, Strategia bezpieczenstwa narodowego, [W:] Irwin Stelzer (red.), tamze, dz. cyt., s.
120.

47 Szerzej na temat ujecia neokonserwatyzmu jako nowej wersji Realpolitik zob. Tadeusz Buksinski,
Wspoiczesne filozofie polityki, Wydawnictwo Naukowe Instytutu Filozofii UAM, Poznan 2006, s. 34-
ar.
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idealdéw i interesow, a wigc nie tylko z powoddw czysto humanitarnych,
ale rowniez dlatego, ze wspieranie demokracji zwigksza nasze
bezpieczenstwo, a zbrodnie przeciw ludzkos$ci zagrazajg bezpieczenstwu

calego $wiata®®,

Idealizm jest czgsto czynnikiem uruchamiajagcym pragnienie zreformowania
niesprawnie funkcjonujgcych instytucji. Caputo i neokonserwatysci krytykujg takie
instytucje mi¢dzynarodowe jak Organizacja Narodéw Zjednoczonych. DIla Caputo
najwicksza staboscig ONZ jest to, ze ta pozornie demokratyczna instytucja stata si¢
de facto narzedziem do realizowania partykularnych interesoéw najsilniejszych
mocarstw, w tym Standow Zjednoczonych. Natomiast dla neokonserwatystéw
najwigkszym problemem ONZ jest to, ze oprocz panstw demokratycznych zrzesza
ona takze autorytarne rezimy, ktore skutecznie mogg paralizowac jej dziatanie, tym
samym czynigc z ONZ organizacj¢ pozbawiong mozliwos$ci realnego oddziatywania
na sytuacj¢ miedzynarodowa 1 rozwigzywania réznorodnych konfliktéw, ktére
wymagaja natychmiastowego dzialania*®*. To odréznia neokonserwatystow od
zwolennikow doktryny klasycznego wilsonizmu, ktéra promowanie ideatéw wolnosci
i demokracji opierata na dziatalno$ci organizacji migdzynarodowych takich, jak nie
istniejaca juz dzi§ Liga Narodéw. Dla neokonserwatystow za migdzynarodowymi
organizacjami nie stoi realna sita wykonawcza i1 sa one czesto paralizowane przez
impotencje decyzyjna. Dlatego wola podejmowaé dziatania w oparciu o ,.koalicje
dobrej woli”. Taka koalicja panstw, w ktorej uczestniczyla takze Polska, zostata
utworzona w 2003 roku w celu dokonania ,,zmiany rezimu®” (regime change)
panujacego w Iraku, w ktorym totalitarng wtadz¢ sprawowat Saddam Husajn.

Podczas gdy Caputo skory jest postrzega¢ amerykanska interwencje w Iraku w
kategoriach ekspansji militarystycznego imperializmu, to neokonserwatysci stojacy za

glownymi aksjomatami polityki zagranicznej Georga W. Busha sformutowali liczne

48 Max Boot, Prawdy i mity o neokonserwatyzmie, [w:] Irwin Stelzer (red.), tamze, dz. cyt., s. 86.

4 Przykladem takiej impotencji ONZ bylo dopuszczenie do katastrofy humanitarnej w Darfurze i nie
zapobiegnigcie ludobdjstwu.

%0 John McCain, byly kandydat Partii Republikanskiej na prezydenta Stanéw Zjednoczonych,
proponowal swego czasu, by w ramach alternatywy dla ONZ powota¢ niezalezng od niej Lige
Demokracji, w ktorej sktad wchodzityby tylko panstwa o ustroju demokratycznym. Zob. Liz Sidoti,
McCain Favors a League of Democracies, [w:] http://www.washingtonpost.com/wp-
dyn/content/article/2007/04/30/AR2007043001402.html, (dostgpnos¢ 25 luty 2013).

%1 Szerzej na temat neokonserwatywnej argumentacji uzasadniajgcej dokonanie ,,zmiany rezimu” w
Iraku zob. Christopher Hitchens, Machiavelli in Mesopotamia, [w:]
http://www.slate.com/articles/news_and_politics/fighting_words/2002/11/machiavelli_in_mesopotamia
.html, (dostepnos¢ 25 luty 2013)
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argumenty wskazujace na zasadno$¢ podjecia takiej decyzji. W pierwszej kolejnosci
trzeba zaznaczy¢, ze zwolennicy neokonserwatywnej doktryny politycznej nigdy nie
wykluczali mozliwo$ci uzycia innych $rodkéw niz bezposrednia interwencja
militarna, by przyczyni¢ si¢ do upadku autorytarnych dyktatur. Ponownie w tej
kwestii niech przemoéwig William Kristol 1 Robert Kagan, ktérzy naleza do grona

najbardziej wptywowych neokonserwatywnych intelektualistow:

Taktyka zmierzajagca do zmiany rezimu musi by¢ dostosowana do
okolicznosci. W niektorych przypadkach najlepszym sposobem bedzie
wspieranie rebeliantbw zgodnie z doktryng Reagana, stosowang na
przyktad w Nikaragui. W innych okoliczno$ciach moze si¢ to wigzaé z
otwartym lub potajemnym wspieraniem dysydentéw, sankcjami
gospodarczymi i izolacja dyplomatyczna. Nie jest wcale powiedziane, ze
tego typu metody przyniosa natychmiastowy skutek; by¢é moze trzeba
bedzie dostosowac je do zmieniajacej si¢ sytuacji rzadzonego przez rezim
panstwa. Jednak cel amerykanskiej polityki zagranicznej powinien by¢
jasny. W stosunkach z dyktaturami, szczegolnie tymi, ktore zagrazajg nam
lub naszym sojusznikom, nie nalezy dazy¢ do koegzystencji, lecz do

zmiany®2,

W konkretnym przypadku podjecia decyzji o interwencji zbrojnej w Iraku mozna
wskazaé przynajmniej trzy gtowne®® jej powody takie jak: permanentne dgzenie wladz
rezimu do zdobycia broni niekonwencjonalnej, wspieranie  organizacji
terrorystycznych oraz ludobojczy charakter samego rezimu. Tadeusz A. Kisielewski
wskazuje w swoich geopolitycznych analizach, Zze Irak rzadzony przez Saddama
Husajna nie podporzadkowal si¢ nakazom 17 rezolucji ONZ, ktére grozity Irakowi
powaznymi konsekwencjami w przypadku niepodporzadkowania si¢ im>*. Jednakze
ONZ nigdy nie byta zdolna do skutecznego wyciagnigcia powaznych konsekwencji
wobec Iraku, dlatego koalicja panstw pod przewodnictwem Stanéw Zjednoczonych
jedynie wykonata zdecydowany ruch w kierunku usunigcia dyktatury Husajna, na

ktory nigdy nie mogta si¢ zdoby¢ pograzona w niezgodzie Organizacja Narodow

52 William Kristol, Robert Kagan, Interes narodowy i..., dz. cyt., s. 108.

%8 Tadeusz A. Kisielewski, Imperium Americanum? Miedzynarodowe uwarunkowania sprawowania
hegemonii, Wydawnictwo Trio, Warszawa 2004, s. 65.

5 Tamze, s. 85-86.
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Zjednoczonych. Polski politolog swoja obrone decyzji o interwencji w Iraku

podsumowat nast¢pujacymi stowami:

Gdyby analitycy wywiadow interpretowali niejasnosci w kwestii
posiadania przez Irak broni masowego razenia na korzy$¢ odpowiedzi
negatywnej, to za kilka lub kilkana$cie lat S$wiat bytby wobec Iraku rownie
bezradny, jak jest dzi§ wobec rezimu Kim Dong Ila. Interwencja w Iraku
byta uderzeniem prewencyjnym. Nie wiemy jeszcze, czy bylo to uderzenie
wyprzedzajace zdolnos¢ Iraku do ataku o rok czy o dziesigc lat, ale to nie
jest istotne. Z geostrategicznego punktu widzenia liczy si¢ tylko to, Ze

prewencja byla skuteczna®.

Poszukujac uzasadnienia dla amerykanskiej interwencji W Iraku mozna jednak
sformutowac nie tylko prawnicze argumenty, ale takze czysto moralne. By to uczynié
trzeba si¢ jednak cofna¢ si¢ do dwoch waznych wydarzen z przesztosci burzliwych
relacji amerykansko-irackich. Gdy w latach 1980-1988 trwata krwawa wojna iracko-
iranska, amerykanski rzad udzielat wtedy wsparcia rezimowi Husajna poprzez
ulepszanie jego militarnego arsenatu. W tym czasie iracka dyktatura byta traktowana
jako zapora powstrzymujgca ekspansje iranskiej rewolucji islamskiej®®. Wsparcie
udzielone przez Ameryke pomogto wzmocni¢ rezim, ktory kilkadziesiagt lat pozniej
trzeba bylo zniszczy¢. Jest to pierwsze wydarzenie, o ktorym musimy pamigtac.
Natomiast drugim wydarzeniem, do ktdrego trzeba nawigzaé jest I wojna w Zatoce
Perskiej. W trakcie trwania operacji ,,Pustynna Burza”, ktorej celem byto wyzwolenie
Kuwejtu spod okupacji irackiej, w samym Iraku doszto do licznych wystgpien 1
buntéw ludnosci przeciwko wiladzy irackiego dyktatora. Irakijezycy liczyli wtedy, ze
amerykanska ofensywa nie zakonczy si¢ na wyzwoleniu Kuwejtu, lecz dojdzie takze
do Bagdadu i obali rezim Husajna. Tak si¢ jednak nie stalo, gdyz amerykanska
administracja nie chciata zamieni¢ wielkiego zwycigstwa wojny w obronie Kuwejtu
na chaos 1 gigantyczny problem z okupacjg Iraku po obaleniu dyktatury. Tym samym
iraccy rebelianci zostali pozostawieni sami sobie, co skonczylo si¢ krwawym
stltumieniem ich rewolt oraz masowg eksterminacja, ktéra w szczegdlnym stopniu

dotkneta Kurdow.

% Tamze, s. 74.
% Tamze, s. 77.
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Majac na uwadze te dwa wydarzenia z krwawej historii Bliskiego Wschodu
mozna sprobowac skonstruowa¢ moralne powody do podjecia militarnej interwencji
zmierzajacej do zniszczenia ludobojczego rezimu irackiego. Pierwszy powod bedzie
nastepujacy. Jesli Stany Zjednoczone w swej przesztosci przyczynily si¢ do
militarnego wzmocnienia satrapii partii Baas, to na ich barkach spoczywat obowigzek
rozbrojenia zbrodniczego potencjalu dyktatury. Jesli przylozylo si¢ reke do
wyhodowania niebezpiecznej Hydry zagrazajacej pokojowi na catym Bliskim
Wschodzie, to nie mozna si¢ uchyla¢ od obowigzku wykorzystania wszystkich
dostgpnych srodkow stuzacych do odciecia glowy tej Hydry. Natomiast drugi powod
uzasadniajacy podjecie decyzji o interwencji w Iraku moze dotyczy¢ zobowigzania
wobec ludnosci irackiej, ktora podczas I wojny w Zatoce Perskiej zostala wydana na
nietaske krwawego tyrana i pozostawiona bez pomocy. W takim przypadku mozemy
méwi¢ o moralnym zobowigzaniu wobec torturowanych i masakrowanych cial, o
ktérych nawotywaniu do przerwania przemocy i zaprowadzenia sprawiedliwosci tak
czgsto wspomina Caputo w swoich pismach o poetyce zobowigzania. Jesli
zaniechanie Standw Zjednoczonych przyczynito si¢ do masowej zbrodni dokonanej na
ludziach walczacych o wolno$¢, to moralnym zobowigzaniem jest podjecie
wszystkich mozliwych dziatan, by przerwaé pasmo nieskonczenie powtarzajacych si¢
gwaltow. W tym momencie wida¢ juz wyraznie, ze preferowana przez Caputo
postawa pacyfistyczna nie jest przez neokonserwatystow akceptowana, dlatego takze
ten punkt sporny pomig¢dzy tymi dwiema wizjami polityki mi¢dzynarodowej nalezy
poddac blizszej analizie.

Czy radykalizm ewangelicznych wartosci nie da si¢ pogodzi¢ z doktryng wojny
sprawiedliwej? Czy chrzescijanska postawa nadstawiania drugiego policzka wyklucza
mozliwo$¢ podjecia si¢ wojny prewencyjnej, ktéra ma zapobiec przyjeciu
niebezpiecznego lub wrecz $miertelnego ciosu? Rozwazajac problematyke zwigzang z
pacyfizmem warto przywota¢ stowa Tadeusza A. Kisielewskiego, ktory badajac
stosunek Kosciota katolickiego do kwestii wojny sprawiedliwej charakteryzuje jego

stanowisko w nastepujacy sposob:

Katechizm Ko$ciota katolickiego (1992) nie rezygnuje z pojecia
uprawnionej obrony, a jedynie wprowadza jeszcze ostrzejsze niz
poprzednio kryteria jej dopuszczalno$ci. Szkody wyrzadzone narodowi lub

wspolnocie narodéw muszg by¢ dtugotrwate, cigzkie i niezaprzeczalne;
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wszystkie inne $rodki zmierzajace do potozenia im kresu okazaty sie
nieprzydatne lub nieskuteczne; istnieja uzasadnione perspektywy
powodzenia akcji zbrojnej; uzycie broni nie moze przynie$¢ wigkszego zta
i zametu niz zto, ktére zamierza si¢ zlikwidowaé. Wszystkie te warunki
muszg by¢ spelnione lacznie, a ponadto nalezy wzia¢ pod uwagg sile
razenia nowoczesnych broni. Ocena tych wszystkich elementow nalezy do

0s6b podejmujacych decyzje o wszczeciu dziatan zbrojnych®.

Teoretycy stosunkow miedzynarodowych, ktorzy odwotuja si¢ do katolickiej
nauki spotecznej sktaniajg si¢ ku temu, by za wojn¢ sprawiedliwg uznawac przede
wszystkim konieczng wojng obronng, ktora jest reakcja na bezposredni atak.
Natomiast neokonserwatysci, ktérzy nie buduja swojej doktryny politycznej na
chrzedcijanskim gruncie sg bardziej skorzy do uznania za wojne sprawiedliwg takze
przypadkéw humanitarnych interwencji i uderzen prewencyjnych. Za przyktad takiej
sprawiedliwej interwencji humanitarnej moze uchodzi¢ operacja sit NATO w obronie
Kosowa przed ofensywa wojsk serbskich. Natomiast przyktadem stusznej wojny
prewencyjnej bedzie obalenie irackiego rezimu®.

Tak wiec dla neokonserwatystow praktykowanie postawy radykalnego pacyfizmu
byloby  przejawem = niebezpiecznego  ignorowania  brutalnych  realiow
miedzynarodowe] polityki. Tomasz A. Kisielewski posungl si¢ jeszcze dalej i
stwierdzit, ze pacyfizm moze uchodzi¢ za postawe niegodziwa®®. Jest tak, poniewaz
pacyfisci wyrzekajac si¢ mozliwosci uzycia wszystkich dostgpnych im $rodkéw w
celu powstrzymania zta, ostatecznie staja po jego stronie, zwigkszajac jego szanse na
ostateczny triumf. Poza tym pacyfisci moga zawsze liczy¢, ze w ostatecznos$ci zostang
ocaleni przez ludzi o mniej pacyfistycznym nastawieniu, ktorzy nie wyrzekaja si¢
uzywania sity w kryzysowych sytuacjach. Dlatego neokonserwatys$ci sklaniajg sig¢
raczej ku postawie aktywnego pacyfizmu, ktdry przyjmuje, ze pokoj trzeba
wywalczy¢ stawiajgc opor zapedom autorytarnych dyktatur. Nie moze wigc dziwié, ze
jednym z najpopularniejszych haset neokonserwatystow sg stynne stowa Edmunda

Burke’a, ktory przestrzegal, Ze jedyna droga do triumfu zla wiedzie poprzez biernos¢

5 Tamze, s. 247.

%8 Historycznym przyktadem takiej sprawiedliwej wojny prewencyjnej mogt sta¢ si¢ prewencyjny atak
na III Rzesze, ktory zachodnim mocarstwom proponowat marszatek Jozef Pitsudski.

% Tamze, s. 258-259.
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dobrych ludzi, ktérzy nie odpowiadaja dziataniem na wezwanie dobiegajace ze strony
wyniszczanych ciat.

Obrona hegemonicznej pozycji Standw Zjednoczonych na arenie rywalizacji
miedzynarodowej $ciggneta na glowy neokonserwatystow wiele krytycznych opinii.
Takze Caputo dostrzega w ich doktrynie politycznej przejaw zlowrogiego
imperializmu 1 militaryzmu. Jednakze majac na uwadze przytoczong wczesniej
charakterystyk¢ ~ gléwnych  postulatow  geopolityki ~ uprawianej  przez
neokonserwatystow, warto na zakonczenie zwroci¢ si¢ ku opinii na ich temat
sformutowanej przez Adama Curtisa. Ten angielski rezyser w swojej trzyczesciowe;j
serii filméw dokumentalnych pod tytutem The Power of Nightmares, uczynit z
neokonserwatystéw jednych z gléwnych bohateréw swej opowiesci o wspotczesnej
polityce strachu. Jednakze nieoczekiwanie Curtis, ktory bardzo krytycznie ocenit
dziatalno$¢  amerykanskich  neokonserwatystow,  dokonat bardzo  celnej
charakterystyki tego jednego z najbardziej kontrowersyjnych stronnictw politycznych
poczatkow XXI wieku stwierdzajac, ze neokonserwatysci sg idealistami, ktorzy
uznali, ze misja Ameryki jest walka ze zlem na $wiecie®. Tym samym zaréwno
Caputo, jaki i neokonserwatysci staraja si¢ odpowiada¢, na rozne sposoby, na

wezwania moralnego zobowigzania do oddania sprawiedliwo$ci ofiarom przemocy.

80Zob. Adam Curtis (rez.), The Power of Nightmares, (2004).
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Rozdzial 1X. Préba podsumowania

9.1. Pie¢ pytan do radykalno-hermeneutycznego projektu Johna D. Caputo

John D. Caputo przeszedt dtugg intelektualng droge od kreowania pomostéw
pomigdzy chrzescijanskg filozofig i mysleniem Heideggera, poprzez wykuwanie idei
radykalnej hermeneutyki w bliskiej kooperacji z filozofia dekonstrukcji
zaproponowanej przez Derride, az po apostolskie gloszenie dobrej nowiny
postmodernistycznego chrzes$cijanstwa. Na polu filozofii jest Caputo przede
wszystkim wnikliwym i krytycznym czytelnikiem pism Heideggera oraz jednym z
najwazniejszych kontynuatorow filozoficznej spuscizny Derridy. To jednak na polu
rozwazan teologicznych amerykanski mysliciel wypracowatl swoje najwicksze
osiggnigcia, gdyz dzieki zaproponowaniu kompleksowej interpretacji dekonstrukcji w
ramach kategorii religijnych i przedstawieniu nowatorskiej koncepcji ponowoczesnej
teologii chrze$cijanskiej, zapewnit sobie wyr6zniajaca si¢ pozycje posrod
wspotczesnych przedstawicieli mysli postsekularne;.

Trzeba takze podkresli¢, ze Caputo wytrwale pozostaje apologeta mysli
postmodernistycznej i to pomimo wyraznego zakonczenia czasu najwigkszej
popularno$ci tego sposobu mys$lenia 1 uprawiania filozofii. Postmodernizm, ktory
czotowa pozycj¢ na zachodniej scenie intelektualnej zdobyl po mlodziezowych
rewoltach lat sze$¢dziesiatych 1 stal si¢ na pewien czas dominujaca filozoficzng moda,
dzi§ znajduje si¢ w glebokiej defensywie, do ktorej zostal zepchnigty przez
dynamiczny wzrost popularnosci filozofii uprawianej z wykorzystaniem osiggniec
kognitywistyki i neuronauk.

Przyktad Caputo pokazuje jednak, ze nie nalezy jeszcze sktada¢ postmodernizmu
do grobu. Odtrabienie konca postmoderny wydaje si¢ nazbyt pochopne, gdyz nadal
wiele z jej kluczowych postulatow, takich jak nakaz pomnazania réznic, czy tez
rozbijania jedno$ci tradycyjnych tozsamosci, to nadal jedne z podstawowych
intelektualnych aksjomatoéw wspotczesnej kultury Zachodu.

Pomimo ostabienia koniunktury na idee postmodernistyczne, Caputo z uporem
kontynuuje swoja misj¢ bycia apostolem postmoderny, ktory zanosi jej przestanie do
nierzadko nieprzychylnych wobec niej wspolnot religijnych. W kwestii apologii etosu

postmodernistycznej filozofii Caputo zdecydowanie obstaje przy twardej postawie
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Marcina Lutra, ktora streszcza si¢ w jego pamietnych stowach: ,,Hier stehe ich, ich
kann nicht anders” (,,Tutaj stoje, inaczej nie moge”).

Na zakonczenie mych dociekan chciatbym sformutowac pie¢ pytan, ktore moga
stanowi¢ punkty wyjscia do kontynuowania krytycznego namystu nad wybranymi

aspektami filozoficzno-teologicznego projektu Caputo.

9.2. Jaka jest natura relacji laczacej krzyz Jezusa i chorg Platona w

filozoficznym projekcie Caputo?

Starajac si¢ udzieli¢ odpowiedzi na tak postawione pytanie nalezy szczegdlng
uwage poswieci¢ dwoém kwestiom. Pierwsza z nich zwraca si¢ ku pytaniu o
ewentualng hierarchiczno$¢, ktora moze wkras¢ si¢ w specyficzng relacje krzyza
Jezusa do chory Platona, i tym samym ustanowic¢ relacj¢ podlegto$ci pomigdzy nimi.
Czy krzyz Jezusa ma dla Caputo pierwszenstwo przed chorq Platona? Czy tez to
raczej chora jako emblemat pluralizmu réznorodnosci begdzie najwazniejszym
symbolem radykalno-hermeneutycznej filozofii? Natomiast druga kwestia, ktora
nalezy rozwazy¢ zwigzana jest z uznaniem zwiazku krzyza Jezusa i chory Platona za
specyficzny przejaw relacji filozofii i teologii, Aten i Jerozolimy.

Biorac pod uwagg radykalnie-teologiczne odchylenie intelektualnej tworczosci
Caputo mozna optowaé za przyznaniem krzyzowi Jezusa prymatu pierwszenstwa.
Byloby to zgodne z wielokrotnie podkreslanym przez Caputo nastawieniem jego
filozofii na uwrazliwianie na wszelkie przejawy niesprawiedliwosci 1 wynikajacych z
niej cierpien. Krzyz Jezusa jest dla amerykanskiego filozofa symbolem
niesprawiedliwego cierpienia wytworzonego przez przemoc autorytarnej wiadzy
politycznej i dogmatycznej hierarchii religijnej. Krzyz jest dla niego wyrzutem
sumienia. Jest znakiem ciggle przypominajagcym o braku tolerancji dla nowatorskiego
nauczania oraz interpretacji swietych pism i tradycji religijnej, ktére zaproponowat
Jezus. Jest ,niebezpieczng praca pamigci” o niewinnych ofiarach brutalnych
przesladowan. Tym samym krzyz Jezusa jest gtownym impulsem zwracajacym
radykalno-hermeneutyczng filozofi¢ Caputo ku etycznej postawie zwigzanej z poetyka
moralnego zobowigzania wobec cierpigcych ciat.

W tym miejscu nalezy wyraznie podkresli¢, ze caly czas mamy do czynienia z
jedna z partykularnych interpretacji wydarzenia $mierci Jezusa. Jedng z wielu

interpretacji, do ktorych grona zalicza si¢ takze kanoniczna dla wielu chrzeécijan
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interpretacja $mierci Jezusa jako zbawczej ofiary i triumfu najstabszych, ktorzy nawet
ponoszac S$mieré ostatecznie triumfuja nad swymi poteznymi przesladowcami.
Gwarantem tego interpretacyjnego pluralizmu jest dla Caputo chora. To wiasnie
pluralizujacy wptyw chory jako zasady roznicujgcej wszelki byt sprawia, ze powstaje
mozliwos¢ sformulowania roznorodnych interpretacji $mierci Jezusa na krzyzu. Bez
réznicujacego dziatania chory istniataby tylko jedna wyktadnia rozumienia kazdego
wydarzenia. Chora czyni wydarzenie $mierci Jezusa niejednoznacznym, tym samym
otwierajac droge do burzliwych sporéw, ktére wykroczyly daleko poza wymiar
intelektualnych ktoétni hermeneutéw. Interpretacyjne pordznienie sprawia, ze nie
istnieje bezpieczna idea, ktora nie mogtaby zosta¢ wykorzystana w shuzbie przemocy i
niesprawiedliwosci. Krzyz moze sta¢ si¢ znakiem pamigci o cierpieniu niewinnych i
jednocze$nie stanowi¢ militarny emblemat na rycerskich zbrojach. Chora jest wiec
warunkiem mozliwosci zaproponowania przez Caputo kolejnej interpretacji $mierci
Jezusa i jednoczes$nie jest warunkiem niemozliwosci ustanowienia jedynie prawdziwej
i najwtasciwszej wykladni rozumienia tego przelomowego dla zachodniej cywilizacji
wydarzenia.

Tym samym relacj¢ miedzy krzyzem Jezusa i chorg Platona nalezy rozpatrywaé
na dwoch poziomach. Z jednej strony chora umozliwia rozumienie krzyza Jezusa na
sposOb zaproponowany przez amerykanskiego radykalnego hermeneute, ktory w
swojej interpretacji odchodzi od kanoniczych wyktadni proponowanych przez
chrzescijanskie koscioty. Pod tym wzgledem to chorze przystuguje palma
pierwszenstwa. Z drugiej strony to przeciez zobowigzanie wobec poszanowania
odmiennos$ci Innego 1 odmowy jej redukowania poprzez odwotanie si¢ do przemocy
jest dla Caputo najwazniejszym argumentem dla podtrzymania pluralizmu réznic. Pod
tym wzgledem to przestanie krzyza Jezusa ma pierwszenstwo przed roznicujagcym
wplywem chory.

Pytanie o relacj¢ krzyza Jezusa i chory Platona mozna takze rozpatrywaé poprzez
pryzmat klasycznego przeciwstawienia Aten i Jerozolimy. Dla Leo Straussa wybor
pomiedzy Atenami i Jerozolimg, pomiedzy filozofig i teologia, jest wyborem o
charakterze albo-albo. Jest tak, poniewaz dla jednego z najwazniejszych
starozytnikow XX wieku Ateny i1 Jerozolima to dwa radykalnie odmienne od siebie
sposoby zycia. Juz same zrodia filozofii 1 teologii diametralnie si¢ rdznia, gdyz
poczatkiem filozofii jest zdziwienie, a poczatkiem teologii jest bojazn Boza. Tak wigc

dla Straussa nie mozna by¢ jednoczesnie teologiem i filozofem. Trzeba wybiera¢

191



pomiedzy postawg filozofa otwartego na wyzwania teologii lub teologa otwartego na
pytania filozofiil.

Natomiast Caputo w swoim rozumieniu tego dylematu zdecydowanie stwierdza,
ze zyjemy pomiedzy Atenami i1 Jerozolima. Te przestrzen pomiedzy nimi nazywamy
historig Zachodu. Dla Caputo Ateny i Jerozolima muszg permanentnie przekraczac
otaczajace je granice. Jerozolimska §wigtynia ma si¢ otwiera¢ na okrzyki dobiegajace
z atenskiej agory, a greckie szkoty filozoficzne maja nie zamykaé swoich sal
wykladowych przed profetycznym glosem zydowskich podroznikow. Granice
pomiedzy Atenami i Jerozolima majg pozosta¢ otwarte, lecz nigdy nie moze doj$¢ do
asymilacji lub redukcji jednego z elementdw tej dualistycznej opozycji do drugiego,
poprzez proces dialektycznego zniesienia prowadzacego do wyzszej syntezy.
Przeciwienstwa maja si¢ spotyka¢ i wzajemnie przenikaé, ale nie zawlaszczaé i
niwelowaé swe odmiennosci.

Krzyz i chora, teologia i1 filozofia, Jerozolima i Ateny - najwazniejszym
elementem tych wszystkich dualistycznych relacji jest niejednoznaczna funkcja
spojnika ,,i”2. Krzyz i chora moga si¢ wzajemnie wykluczaé, filozofia i teologia moga
dazy¢ do wspolnego celu wzajemnie si¢ uzupetniajac, Jerozolima i Ateny moga si¢
ignorowa¢ 1 podaza¢ swoja wiasng droga odrgbng. Dla Caputa spdjnik ,,i” bedzie
zawsze oznaczal zywg i tworcza relacje opartg na wzajemnej kooperacji i obopdinej

inspiracji.

9.3. Czy zrédlo radykalnej hermeneutyki wyplywa z etycznego postulatu
niekrzywdzenia Innego?

Przypomnijmy, ze radykalna hermeneutyka Caputo nie jest hermeneutyka
zorientowang na dekodowanie 1 ustalanie wlasciwych sensOw 1 znaczen, lecz
skupiajgcg si¢ na pomnazaniu interpretacji, wynajdywaniu coraz to nowych sensow,
sposobOw rozumienia oraz pielegnowaniu réznic. Czy zrdédtem dla takiego rozumienia
idei radykalnej hermeneutyki jest poznawczy sceptycyzm, ktoéry powatpiewa w
mozliwo$¢ uchwycenia obiektywnych i jedynie wtasciwych sensow, co jest efektem
afirmacji niedoskonatosci 1 ograniczono$ci poznawczych mozliwosci skonczonej

ludzkiej egzystencji? Przytoczone idee poznawczego sceptycyzmu nie s3 obce

! Leo Strauss, Sokratejskie pytania..., dz. cyt., s. 239.
2 John D. Caputo, Philosophy and..., dz. cyt., s. 3.
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filozofii Caputo i sg przez niego w pelni akceptowane. Jednakze zdecydowanie
wazniejszym zrodtem stojacym za radykalno-hermeneutycznym  postulatem
pomnazania roéznic i interpretacji jest etyczne zobowigzanie do pozwalania Innemu
by¢ takim, jakim on jest w peini swej odmiennos$ci. Szacunek dla odmienno$ci Innego
1 jego prawa do posiadania wlasnej interpretacji daje zielone $wiatlo pozwalajace
kazdemu czytelnikowi rozumie¢ tekst na swdj wlasny sposob.

Tak wiec Caputo w pierwszej kolejnosci wceale nie chodzi o to, zZe nie jestesmy w
stanie ustali¢ i ostatecznie zdekodowa¢ znaczenia danego tekstu. Dla jego radykalnej
hermeneutyki najwazniejsze jest niedopuszczenie do sytuacji, w ktorej dosztoby do
wykluczenia kogo$ za gloszenie nieortodoksyjnej interpretacji niezgodnej z
kanoniczna wyktadnig. Ujmujac sprawe w nieco inny sposob mozna stwierdzi¢, ze
formutowany przez Caputo sprzeciw wobec klasycznych koncepcji prawa
naturalnego, w ramach ktorych podejmuje si¢ proby zdefiniowania natury ludzkiej
zgodnej z idealem czlowieczenstwa, wynika przede wszystkim z obawy przed
wykluczaniem osob, ktore w tak precyzyjnie definiowany ideat natury ludzkiej by si¢
nie wpisywaly. Mozna wprost stwierdzi¢, ze dla Caputo dobro Innego ma
pierwszenstwo przed Prawda. Bardzo podobnej postawy mozna si¢ doszukaé¢ w
pismach Richarda Rorty’ego® ktéry w jednym ze swoich najglo$niejszych esejow
przyznawal pierwszenstwo demokratycznemu glosowaniu przed filozoficznym
dociekaniem prawd o §wiecie 1 czlowieku.

To etyczne zobowigzanie wobec odmiennosci Innego jest poczatkiem, z ktdrego
Wwyrasta idea radykalnej hermeneutyki, ale jest to takze podstawowy impuls stojacy za
teologiczng koncepcja postmodernistycznego chrzescijanstwa 1 polityczng wizjg
radykalnej demokracji. W proponowanej przez Caputo koncepcji ,,stabej teologii”,
BOg przestaje stanowi¢ centralng zasade wszelkiego bytu, ktora gwarantuje jednosé i
jednoznaczno$¢ sensu. Z tego wynika odej$cie postmodernistycznego chrzescijanstwa
od praktyki wyznaczania niepodwazalnych religijnych dogmatéw, co ma zapobiec

49

,hermeneutycznym wojnom religijnym*” i dyskredytowaniu autoréw oskarzanych o

herezje.

3 Richard Rorty, Pierwszeristwo demokracji wobec filozofii, [w:] tenze, Obiektywnosé, relatywizm,
prawda, thum. J. Marganski, Wydawnictwo Aletheia, Warszawa 1999, s. 261-291.

# Takze dla Odo Marquarda hermeneutyka stawiajaca na wieloznaczno$¢ jest panaceum na traume
religijnych wojen interpretacyjnych. Zob. Odo Marquardt, Apologia przypadkowosci, thum. K.
Krzemieniowa, Oficyna Naukowa, Warszawa 1994, s. 112-113.
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Ten sam postulat etyczny stoi takze za formulowang przez Caputo wizjg
radykalnej demokracji, ktérej naczelnym zadaniem jest obrona praw mniejszosci i
udzielanie glosu w demokratycznej debacie grupom dyskryminowanym przez
obywatelska wigkszos¢. Jest to wiec demokracja, ktora nie ustanawia i1 nie dazy do
zrealizowania jakiej$ jednej wizji idei dobra wspodlnego. Jest to demokracja, ktora
sktania si¢ raczej ku wszelkiego rodzaju mniejszosciom, niz ku zabezpieczaniu
interesow wigkszosci. Wreszcie jest to demokracja, ktora nie pyta o Prawde w
polityce, lecz musi odda¢ sprawiedliwos¢ réznicy i odmiennosci partykularnych
mniejszosci.

Podsumowujac mozna stwierdzi¢, ze podstawa filozofii Caputo jest etyczny
postulat afirmowania prawa Innego do odmiennos$ci, to wtasnie na tym fundamencie
nadbudowywane sg koncepcje radykalnej hermeneutyki, teologii ,,stabego Boga” i

radykalnej demokracji.

9.4. Czy radykalna hermeneutyka realizuje postulat pelnej otwartoSci i

afirmacji pluralizmu wszelkich mozliwych interpretacji i opinii?

Czy Caputo rzeczywiscie dochowuje wiernosci postulowanemu przez siebie
naczelnemu hastu radykalne; hermeneutyki, ktore wzywa do multiplikacji réznic 1
otwarto$ci na pluralizm interpretacyjny? Czy tez takze w jego przypadku tak
radykalny postulat teoretyczny musi w praktyce ulec samoograniczeniu?

Podstawowa kwestig, z ktorg w tym momencie trzeba si¢ w pierwszej kolejnosci
skonfrontowa¢ jest proba udzielenia odpowiedzi na pytanie: czy radykalno-
hermeneutyczna afirmacja pluralizmu prawd 1 wartosci oznacza zgod¢ na postawe
typu anything goes? Jesli odpowiedz bylaby twierdzaca, to stajemy przed
niebezpieczenstwem otwarcia si¢ na postawe nihilistycznej biernosci 1 niemozliwosci
sformutowania sprzeciwu wobec zbrodniczych ideologii. W takiej sytuacji takze
glosiciele totalitarnych idei prowadzacych do brutalnej przemocy mieliby petne prawo
do gloszenia swych pogladéw i pielegnowania wlasnych antywartosci.

Czytajac wnikliwie pisma Caputo i zglebiajac ich meandry z tatwo$cia mozna
zauwazyC, ze bardzo zdecydowanie odcina si¢ on od zwigzanych z klasyczng
metafizyka idei uniwersalnych warto$ci, prawa naturalnego i postulatu stopniowego
przyblizania si¢ do obiektywnej prawdy. W tym miejscu powstaje watpliwos¢

zwigzana z uzasadnieniem krytyki skierowanej przeciwko ideom klasycznej
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metafizyki. Ich krytykowanie wydaje si¢ bowiem nie do konca spdjne z radykalno-
hermeneutycznym postulatem afirmacji pluralizmu réznorodnych opinii.

Afirmowany przez Caputo pluralizm pogladow zwraca si¢ ku tym ideom,
koncepcjom, teoriom 1 doktrynom, ktore otwarte sg na pluralistyczng ré6znorodnos¢ i
przyczyniajg si¢ do pomnazania rdznic, a przynajmniej temu nie przeszkadzajg i nie
przeciwdzialaja. Tak wigc filozofia Caputo nie daje wolnej reki totalitarnym
ideologiom, gdyz zwraca si¢ ku tym wszystkim roznicom, ktére te ideologie chca
zniwelowaé. Natomiast krytycyzm wobec metafizycznych koncepcji, takich jak idea
obiektywnej prawdy lub uniwersalnej natury® ludzkiej wynika z obawy, ze przyjecie
takich teoretycznych konstrukcji ideowych moze prowadzi¢ do praktyk wykluczania,
ograniczania pluralizmu interpretacyjnego, a w skrajnych przypadkach moze stanowi¢
impuls albo ideowa legitymacj¢ dla realnych przesladowan i usprawiedliwiania
przemocy wobec glosicieli idei heterodoksyjnych. Caputo obawia si¢ wiec, ze
totalizujace idee moga prowadzi¢ do totalitarnej polityki.

Jednakze Caputo przyznaje, ze radykalno-hermeneutyczna filozofia nie moze
ostatecznie wykaza¢ niestusznosci lub nieprawdziwosci totalizujgcych idei. Nie moze
zada¢ im nokautujacego ciosu, ale moze dotozy¢ wszelkich staran, by postawic¢ je w
ztym $wietle, obnazy¢ ich niesprawiedliwo$¢ 1 poprzez to je marginalizowac i
zachecac do ich porzucenia.

W tym momencie wyraznie juz wida¢, ze peklnia radykalno-hermeneutycznej
otwartosci skierowana jest jedynie ku tym ideom, ktére pozwalaja na poszerzanie
pluralizmu ro6znic 1 odmiennosci, a nie jego ograniczanie. Jednakze w takiej sytuacji
powstaje widmo nowego zagrozenia, ktore od niecheci do idei klasycznej metafizyki
moze doprowadzi¢ do ich wykluczajagcego marginalizowania i tym samym przyczyni¢
si¢ do ograniczenia pluralizmu opinii wyglaszanych na wspotczesnej filozoficznej
agorze. Postmodernizm ma pelne prawo do radykalnego krytykowania idei
metafizycznych 1 jednoczes$nie obowigzek bronienia prawa do gloszenia tych idei w
sferze publicznej. Bez tego filozofia pluralizmu 1 rdznorodnosci szybko
przeksztalcitaby si¢ w nowa ortodoksj¢ dokonujaca aktow dyskryminacji i
wykluczania. Nie mozna bowiem zapomina¢, ze to wlasnie klasyczna metafizyka jest

prawdziwym Innym dla postmodernizmu 1 to wlasnie wobec niej radykalna filozofia

° Caputo raczej nie porusza tematyki zwigzanej z naturg ludzka, zastepujac jg tematem
problematycznosci kondycji Iudzkiej. Jednakze gdybysSmy chcieli dokona¢ ujgcia zagadnienia natury
ludzkiej z perspektywy radykalno-hermeneutycznej filozofii, to musieliby$Smy zwrdci¢ si¢ ku
koncepcjom gloszacym plastyczno$¢, zmienno$¢ lub niedookreslenie ludzkiej natury.
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Caputo powinna praktykowaé tolerancj¢, ktéra nie musi przeciez oznaczaé

akceptujacej zgody na idee metafizycznych systemow.

9.5. Czy postmodernistyczna teologia prowadzi do ozywienia tradycji
chrzescijanskiej, czy tez do jej oslabienia i przeistoczenia w Swiecka

duchowos$é?

Czy postmodernistyczne chrzes$cijanstwo moze stanowi¢ realng alternatywe dla
tradycyjnych kultow religijnych? W jakich $rodowiskach nowa interpretacja
chrzedcijanstwa, jaka zaproponowal Caputo, moze trafi¢ na podatny grunt? Bez
watpienia radykalna teologia zdobyta zauwazalng popularno$¢ posrod reprezentantow
zachodnich  $rodowisk intelektualnych,  akademickich i  artystycznych.
Postmodernistyczne idee gtoszone w ramach teologii ,,stabego Boga”, moga stanowié
takze interesujaca alternatywe dla osob, ktore podobnie jak Caputo, wzrastalty w
tradycji chrzescijanskiej ortodoksji, ale w pewnym momencie swego zycia
zdecydowanie si¢ od niej zdystansowaty i zwrocity ku ideom lewicowo-liberalnego
$wiatopogladu®.

Jednakze poza $rodowiskami akademickimi ponowoczesne chrzescijanstwo poki
co nie zdobylo zbyt wielu zwolennikow. Tradycyjne formy kultow religijnych, ktore
oferujag kompleksowe narracje nadajace $ciSle okreSlony sens ludzkiej egzystencji
nadal cieszg si¢ nieporownywalnie wigkszg popularnoscig, niz postmodernistyczna
religia Caputo’. Takze posrod zdeklarowanych ateistow dominuje raczej postawa
twardego ateizmu o$wieceniowego, Ktory po odrzuceniu nadprzyrodzonej natury
religii nie widzi wigkszego sensu w dalszym postugiwaniu si¢ religijng terminologia.

Natomiast na pytanie o skutki przeniesienia idei postmodernistycznych na grunt
religii mozna odpowiedzie¢ przynajmniej na dwa sposoby. Dla Caputo bez watpienia
idee postmodernizmu pozwolily na ozywienie tradycji chrzescijanskiej, a
dekonstrukcja niesie ze soba dobra nowing dla chrzescijanskich kosciotow. Co

konkretnie wnosi do chrzescijanstwa postmodernizm i w jaki sposob, zdaniem

6 W Polsce podobng droge duchowa przeszli tacy intelektualisci i byli reprezentanci katolickiego
duchowienstwa, jak Tomasz Polak, Tadeusz Barto$ i Stanistaw Obirek.

" Najwieksze zainteresowanie wzbudza ona poéréd filozofow i teologdéw chrzescijanskich Iub
judaistycznych. Natomiast jej oddzialywanie w $wiecie islamu jest praktycznie zerowe. Poza tym
zdarza si¢, ze postmodernistyczna religijno$¢ jest utozsamiana z duchowoscia spod znaku New Age,
jednakze trzeba wyraznie zaznaczy¢, ze w przypadku koncepcji Caputo nie mamy do czynienia z
mieszaniem elementow roznych religii, lecz konsekwentnym pozostawaniem w obszarze religii
judeochrzescijanskie;j.
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Caputo, jego idee rewitalizujg wielowiekowg tradycje tej religii? Przede wszystkim
przynosi on idee otwartej, inkluzywnej i radykalnie ekumenicznej wspolnoty.
Wyrywa tradycyjne koncepcje religijne z ich historycznego kontekstu, w ktorym
powstawaty i1 dostosowuje je do czaséw ,,plynnej nowoczesnosci”. Demokratyzuje
wspolnoty 1 instytucje religijne, migdzy innymi poprzez zwickszenie ilosci funkcji
duszpasterskich, do ktorych sprawowania dopuszczone s3 takze kobiety®.
Intensyfikuje takze postawe pokory, gdyz postmodernistyczne chrzescijanstwo nie
rosci sobie prawa do posiadania jedynie prawdziwej i stusznej wiedzy o Bogu lub jego
zamiarach.

Natomiast z perspektywy bardziej ortodoksyjnych chrzescijan, ktérych glos w
niniejszej rozprawie reprezentowat Chesterton, wptyw idei postmodernistycznych na
chrzedcijanstwo moze by¢ postrzegany jako ostabienie wielowiekowej tradycji i
otwarcie jej na ideowo obce jej wptywy, ktore religi¢ chrzedcijan sprowadzaja do
wymiaru bardzo zindywidualizowanej i bardziej swieckiej, niz religijnej duchowosci.
Tym samym postmoderna wprowadza ideowy zamgt i miszmasz do jasno okreslonej
chrzesdcijanskiej ortodoksji. Inkorporuje takze do doktryny chrzescijanskiej lewicowo-
liberalne warto$ci oraz dokonuje radykalnego rozliczenia z wielowiekowa tradycja
teologiczng poprzez krytykowanie jej autorytetu i reinterpretowanie pism klasykow
teologii zawsze poprzez pryzmat wspoOtczesnych idei religijnego postmodernizmu.
Najwazniejszy zarzut dotyczy jednak kwestii odrzucenia nadprzyrodzonego
charakteru religijnego objawienia, postrzegania wiary w cuda jako przejawu myslenia
magicznego oraz podejrzenia, ze postmodernizm pod pozorem odnowy tradycji
chrzescijanskiej dokonuje jej cichej sekularyzacji.

Nie mozna wykluczy¢, ze postmodernistyczne chrzescijanstwo podzieli los
o$wieceniowego kultu Najwyzszej Istoty. Propagowany miedzy innymi przez
Maksymiliana Robespierre’a kult Najwyzszej Istoty byt deistyczng religig opartg na
fundamencie teologii naturalnej 1 mial stanowi¢ alternatywng religijng opcje wobecC
dominacji tradycyjnej religijnoéci i radykalizmu ateistycznego materializmu®. Kult
Najwyzszej Istoty nie byt jednak w stanie zaspokoi¢ potrzeb religijnych
chrzescijanskich tradycjonalistow, ani zadowoli¢ antyreligijnego radykalizmu

oswieceniowych ateistow, dlatego jego oddzialywanie na francuskie spoleczenstwo

8 John D. Caputo, Linda Martin Alcoff, Feminism, Sexuality, and the Return of Religion, Indiana
University Press, Bloomington 2011, s. 1-16.

9 Michael Burleigh, Ziemska wiadza. Polityka jako religia, thum. J. Korfanty, Swiat Ksigzki, Warszawa
2011, s. 117-118.
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szybko ograniczylo si¢ do niektérych salonow elit intelektualnych. Podobny los moze
takze spotka¢ koncepcje postmodernistycznego chrzescijanstwa, ktorej wpltyw moze
ograniczy¢ si¢ do waskiej grupy akademikdw pielegnujacych swoja ponowoczesng

,religie bez religii”.

9.6. Czy radykalni hermeneuci modla si¢ poprzez lzy czy Smiech?

Radykalni hermeneuci nie musza stawac przed takim wyborem, gdyz ich mitos¢
do $miechu idzie w parze z ich umitowaniem tez'°. Modlitwa jest intymna rozmowa,
poprzez ktora wyraza si¢ pami¢¢ i troska o los §wiata i1 ludzi. Ponowoczesna modlitwa
moze przybra¢ forme¢ przepetniong usmiechem i afirmatywnym okrzykiem ,.tak, tak”
dla otwierajacych si¢ nowych mozliwosci. Niedoscignionym wzorem dla takiej
afirmatywnej modlitwy przepetnionej uwielbieniem jest modlitwa Magnificat, ktora
wypowiedziatla Maryja podczas zwiastowania narodzin Jezusa. Jednakze modlitwa
moze przyjac takze forme lamentu. Dla Caputo nie bedzie to lament nad utraconym
Swiatem jednosci prawdy religijnej, gdyz 1zy ponowoczesnego lamentu
zarezerwowane sg dla cierpigcych ciat ofiar niesprawiedliwosci i przemocy.

Amerykanski filozof wielokrotnie podkresla, ze jego radykalna hermeneutyka
przeciwstawia si¢ totalizujgcym projektom metafizyki nie poprzez brutalng site¢ mtota
lub dynamitu Nietzschego, lecz poprzez lekkos$¢ bycia, ironi¢ i dystans do Zycia
zaposredniczonego oraz przepelnionego $miechem. To wiasnie $miech okazuje si¢
by¢ najlepszym $rodkiem oporu oraz destabilizacji autorytarnych systemow
ideologicznych 1 opresyjnych instytucji. Takze Odo Marquard stwierdza, ze $miech

oraz ptacz sa prostymi formami apologii przypadkowosci:

Tak wigc gotowo$¢ do $miechu i do ptaczu — czyli humor i melancholia —
sa konkretyzacjami tolerancji i wspotczucia: nie tylko w ludzki sposab, ale
i w arcyludzki sposob osiaganymi formami respektowania wolnosci i
godnosci cztowieka. Wolny — to za§ nalezy do implikacji 1 rezultatow
moich przemyslen — wolny jest ten kto moze $Smia¢ si¢ i ptakac; godnosé
ma ten, kto $mieje si¢ i ptacze, i — posrod ludzi — zwlaszcza ten, kto wiele

$miat si¢ i plakal. I te zatem graniczne reakcje $miechu i ptaczu sa

10 John D. Caputo, An American and a Liberal: John D. Caputo’s Response to Michael Zimmerman,
[w:] ,,Continental Philosophy Review” 31:1998, s. 216.
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formami tego, na co chciatem tu zwroci¢ uwage: formami apologii

przypadkowoscit?,

Caputo chcac zobrazowac destabilizujaca i uwalniajaca moc $miechu odwotuje si¢
do zakonczenia powiesci Imie rozy, autorstwa Umberto Eco, w ktorym na jaw
wychodzi, ze popetniane w §redniowiecznym zakonie zbrodnie miaty na celu ukrycie
przed $wiatem zaginionego traktatu Arystotelesa po§wieconego komedii. Dla starego
mnicha Jorge $miech jest $miertelnym zagrozeniem, dysponujacym sitg do
wstrzgsania eklezjalnym autorytetem Kos$ciola 1 ustanowionym hierarchicznym
porzadkiem $wiata. Smiech jest takze ozywiajacym impulsem, ktoéry uruchamia
tworcze sity wyobrazni. Demaskatorska sita §miechu ujawnita si¢ takze w satyrycznej
dziatalno$ci duetu rosyjskich klaunéw Bima i Boma'?, ktorzy za parodiowanie
rewolucyjnej wladzy bolszewikoéw zaptacili swoim zyciem.

Tak wigc dla Caputo radykalno-hermeneutyczna dekonstrukcja totalizujacych
systemOw metafizycznych 1 opresyjnych instytucji jest praca wykonywang przy
akompaniamencie $miechu afirmujagcego wolnos¢ i wprowadzajacego ironiczne
zdystansowanie wobec naszej egzystencji w $wiecie. Jednakze Caputo zdaje si¢
zapominac o tym, ze takze $miech moze tatwo przeistoczy¢ si¢ w narzedzie przemocy
niszczycielskiego o$mieszania i umacniania wladzy silnych nad stabymi'®. Sposrod
wielu przyktadéw obrazujacych taka mozliwo$¢ wystarczy przytoczy¢ dwa, ktore
powinny by¢ w sposob szczeg6lny bliskie filozofii Caputo. Pierwszym z nich jest
oczywiscie przyklad Jezusa, ktory byl szyderczo wySmiewany i ponizany przez
zolierzy reprezentujacych majestat imperialnej wladzy Rzymu. Drugim znamiennym
przyktadem niech bedzie los Kierkegaarda, ktory pod koniec swego zycia stal sie¢
obiektem przesmiewczych atakow ze strony redaktorow Korsarza, dunskiej gazety,
ktora publikowata kasliwe karykatury chrzescijanskiego filozofa. W obu
przytoczonych przypadkach mamy do czynienia z przejawami wykorzystania $miechu
jako narzedzia represji, uzywanego przez potgzne instytucje przeciwko stabym i

osamotnionym jednostkom.

11 Odo Marquard, Apologia..., dz. cyt., s. 141-142.

12 Historie duetu rosyjskich klaunéw opowiada brytyjski miniserial dokumentalny The Russian
Revolution in Colour, w rezyserii lana Lilley’a.

13 Takze w tej kwestii Marquard dokonat celnego rozroznienia na humorystyczne $mianie sig, ktore jest
aktywnoscig otwierajaca, i zamykajace wysmianie kogo$ lub czego$. Zob. tamze, s. 150.

199



Dla Caputo radykalno-hermeneutyczny $miech ma zapobiega¢ pojawianiu si¢ tez
cierpigcych. Amerykanski filozof nie moze jednak zapomina¢, ze $miech moze takze
sta¢ si¢ przyczyna lez, ktore beda potrzebowaly otarcia poprzez akt pocieszajacej

modlitwy.

9.7. Zakonczenie

Historia filozofii nowozytnej jest w duzej mierze historig radykalizacji krytyki
myslenia metafizycznego. Jeden z najwazniejszych ciosow jaki otrzymata metafizyka
zostat jej zadany przez sceptycyzm Hume’a, ktory przebudzit filozofow z pograzenia
w wielowiekowe] ,,dogmatycznej drzemce”. Z tego intelektualnego przebudzenia
zrodzita si¢ mysl Kanta, ktéry w nowatorski sposob potaczyt idee racjonalizmu i
empiryzmu oraz sformutowal program filozofii krytycznej, ktéra miata by¢ droga
wyjscia poza utomno$ci dogmatyzmu 1 sceptycyzmu. Antymetafizyczne nastawienie
filozofii Kanta nie zadowolito Nietzschego, ktory skostniate struktury filozoficznego
systemu ,krolewieckiego chinczyka” rozbijal przy pomocy radykalizmu
»filozofowania mlotem”. Apologeta dionizyjskiego witalizmu sam stat si¢ obiektem
krytyki ze strony Heideggera, ktory w jego koncepcji woli mocy dostrzegt
zwienczenie metafizycznych dazen do petnego zapanowania nad wszelkim mozliwym
bytem. Na niedostatki zaproponowanej przez Heideggera krytyki metafizyki
wskazywal z kolei Derrida, ktéry spuscizne zachodniej metafizyki poddat radykalnej
dekonstrukcji. Natomiast z idei Derridy i Heideggera skorzystat Caputo, ktory
zaproponowatl wlasny projekt filozofii radykalno-hermeneutycznej, poprzez ktory
amerykanski hermeneuta starat si¢ dokona¢ reinterpretacji metafizycznych systemow
filozofii.

Podczas pierwszych spotkan z filozoficzno-teologicznymi pismami Caputo mozna
tatwo ulec mylnemu wrazeniu, ze pragnie on sformutowa¢ mozliwie jak najbardziej
radykalng krytyke metafizycznego myslenia, a jego radykalna hermeneutyka ma by¢
narzedziem ostatecznego przezwyci¢zenia metafizyki i wbi¢ ostatni gwédzdz do jej
trumny. Jednakze po glebszym wniknieciu w filozoficzne koncepcje proponowane
przez amerykanskiego hermeneut¢ wyraznie mozna dostrzec, ze nie jest on
zwolennikiem dogmatycznego postmodernizmu, ktory gltosi pompatyczne hasta kresu
metafizyki. Caputo podkresla, ze nie mozna oby¢ si¢ bez przyjecia jakiejs wersji

metafizyki, 1 Zze oglaszanie jej konca samo w sobie wpisuje si¢ w ramy kolejnej
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metafizycznej narracji o ostatecznym koncu i zwienczeniu pewnego intelektualnego
procesu. Dlatego Caputo nie oglasza konca metafizyki, lecz zwraca si¢ ku zadaniu
reinterpretacji dziedzictwa metafizycznej filozofii, by w ten sposob poluzowac
paradygmatyczne ramy jej systeméw, 1 tym samym zaproponowaé pewne
metafizyczne minimum, ktére pozbawione byloby najbardziej totalizujacych
aspektow klasycznej metafizyki.

Radykalno-hermeneutyczny postmodernizm Caputo jest przykladem radykalnej
filozofii, ktora jednakze jest §wiadoma ograniczen, z ktorymi powinna skonfrontowac
si¢ kazda mysl krytyczna wobec metafizyki. Owe ograniczenia wskazuja na
niemozliwos$¢ totalnego odrzucenia metafizyki oraz na niemozno$¢ ostatecznego
wykazania nieprawdziwo$ci promowanych przez metafizyke metanarracji. Dlatego
Caputo woli raczej mowi¢ (pod tym wzgledem podazajac za Lyotardem) o
nieatrakcyjnosci i niewiarygodnosci metafizycznych odpowiedzi oraz teorii, ktorym
nie mozemy juz dtuzej ufa¢ i traktowa¢ powaznie. Tak jak ,,nowe o$wiecenie”, za
ktorym opowiadajg si¢ Caputo i Derrida, ma by¢ krytycznym spojrzeniem na
ograniczenia mysli o$wieceniowej, tak tez radykalno-hermeneutyczna filozofia ma
by¢ krytyczna oceng ograniczen postmodernistycznego odrzucenia metafizyki.

Wkiad Caputo do rozwoju i popularyzacji mysli postmodernistycznej jest
niezaprzeczalny. Jego wieloletnia apologia postmodernizmu moze by¢ postrzegana
przynajmniej na dwa sposoby. Z jednej strony Caputo moze by¢ postrzegany jako
mysliciel, ktory tworzac juz po odejsciu wigkszoSci najwazniejszych filozofow
postmoderny (Derrida, Lyotard, Deleuze, Foucault, Rorty, Baudrillard) zbiera
pozostawione po nich idee i1 najcenniejsze z nich stara si¢ zachowac 1 przeku¢ na
postulaty wiasnej filozofii radykalno-hermeneutycznej. Tym samym jego projekt
filozoficzny miatby by¢ proba podsumowania dotychczasowej spuscizny mysli
postmodernistycznej. Z drugiej strony Caputo moze by¢ postrzegany jako mysliciel,
ktory pojawia si¢ w okresie zmierzchu popularnosci postmodernizmu i1 poprzez
przeniesienie jego idei na nieprzychylny mu grunt teologicznej refleksji, stara si¢ raz
jeszcze tchnaé zycie w postmodernistyczng filozofie.

Hybrydowa mys$l Caputo przyczynia si¢ nie tylko do odnowienia twodrczego
spotkania filozofii i teologii, ale takze do wyciszenia odwiecznego konfliktu filozofii 1
poezji. Juz bowiem w zamierzchlych czasach Arystofanes dokonat ataku na
filozoficzng madros¢ Sokratesa, na co odpowiedzial mu Platon postulujac wygnanie

poetdéw z idealnej polis. W tworczosci Caputo nie ma $ladu po tym konflikcie, gdyz
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czesto jego analityczne komentarze przeplatane sg literackimi poematami pisanymi
proza. Caputo przekuwa filozoficzne argumenty na literackie frazy i dzigki temu daje
im nowe zycie oraz pozwala im latwiej dotrze¢ do publicznosci niezaznajomionej z
meandrami analitycznego dyskursu akademickiej filozofii. Caputo konczac swoje
ksigzki filozoficzno-teologicznymi poematami pozostawionymi bez komentarza,
pragnie uczyni¢ z nich dzieta prawdziwie otwarte, ktore pozostawiajg czytelnikow z
réznorodno$cig zagadnien do dalszego przemyslenia.

W tym miejscu podrdz po labiryntach radykalno-hermeneutycznej filozofii Caputo
musi zosta¢ na ten moment przerwana. Przerwana, lecz nie zakonczona. W stowniku
radykalnej hermeneutyki nie ma bowiem miejsca na zamykajaca wszystko konkluzje,
ktora stawataby sie ostatnim stowem w toczacej sie dyskusjil*. Kazdy artykul lub
ksigzka nie sa definitywnymi rozwigzaniami badanego problemu, lecz otwarciami,
ktére nakreslaja potencjalne drogi, ktorymi moga podazy¢ czytelnicy chcacy zostaé
autorami kolejnych ksigzek.

Filozoficzno-teologiczny projekt Caputo nie jest jeszcze domknicty. Wiasnie
trwaja przygotowania do opublikowania kolejnej ksigzki radykalnego hermeneuty,
ktéra poswiecona bedzie tematyce teologii ciata’®. Niniejsza rozprawa miata na celu
dokonanie kompleksowego i krytycznego ujecia oraz przyblizenia intelektualnego
dorobku tworcy koncepcji radykalnej hermeneutyki i ,stabej teologii”. Nie
wyczerpuje ona w pelni tematyki zwigzanej z wielowatkowoscig filozoficzno-
teologicznego projektu Caputo. Nie stawiajac koncowej kropki, odstania interesujace
tropy, za ktorymi bedg mogli podazy¢é przyszli badacze skomplikowanego i

burzliwego romansu radykalnej hermeneutyki i chrzescijanskiej teologii.

14 John D. Caputo, Radical Hermeneutics..., dz. cyt., s. 294.

15 Jej prowizoryczny tytul to The Fate of All Flesh: A Theology of the Event Il. Bedzie to refleksja nad
réznymi formami cielesnosci pojawiajacymi si¢ w Nowym Testamencie (chore ciata trgdowatych,
umeczone ciato Jezusa, u§wigcone ciata zmartwychwstate). Por. tenze, Bodies Still Unrisen, Events Still
Unsaid: A Hermeneutic of Bodies without Flesh, [w:] Chris Boesel, Catherine Keller, Apophatic
Bodies. Negative Theology, Incarnation and Relationality, Fordham University Press, New York 2010,
S. 94-116.
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