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MONIKA BOBAKO

Teologie oporu

Wiele wskazuje na to, ze krytyki religii w zaden spos6b nie mozna uznaé
wspélczesnie za zakoriczong. Stwierdzenie Marksa otwierajace jego Przy-
czynek do krytyki heglowskiej filozofti prawa wydaje si¢ dzi$, bardziej niz
kiedykolwiek, przedwczesne i oparte na blednych przestankach. Zwtasz-
cza ostatnie dekady dwudziestego wieku i poczatek dwudziestego pierw-
szego pokazaly, iz relacja miedzy krytyka, emancypacja, politycznym
oporem a religia sa znacznie bardziej skomplikowane niz sadzit autor
Kapitatu. Religia nie tyle wraca (nigdy przeciez nie odeszta), co odradza
si¢ w formach dostosowanych do zmieniajacej si¢ sytuacji politycznej,
ekonomicznej i egzystencjalnej, okreslonej przez nowe formy komuni-
kacji, destabilizacj¢ tozsamosci kulturowych i zglobalizowany kapitalizm.
Z jednej strony pelni swoja tradycyjng role w legitymizowaniu starych
hierarchii spotecznych i politycznych hegemonii, wchodzac przy tym
czgsto w symbiotyczng relacje z neoliberalnymi strategiami ekonomicz-
nymi, sprzyjajac demontazowi paristwa, polityce militarnej czy zarzadza-
niu spolecznym strachem. Z drugiej strony, staje si¢ jezykiem politycznego
protestu a takze — niewatpliwie ambiwalentnym i kontrowersyjnym —
medium emancypacji wykluczonych i wyzyskiwanych. W obu wymie-
nionych rolach — konserwatywno-neoliberalnej i kontestacyjno-eman-
cypacyjnej — religia podwaza modernizacyjng rame pojgciowa, w ktdrej
rozwijata si¢ mysl liberalna i lewicowa na Zachodzie, i ktéra zaktadata
nieuchronno$¢ procesu sekularyzacji oraz swiecko$¢ jako bazg krytyki
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spotecznej. Oznacza to, ze w dzisiejszym kontekscie zrozumienie religii
i jej ambiwalentnych potencjaléw politycznych wymaga znalezienia
nowych sposobéw myslenia o upodmiotowieniu, krytyce spolecznej,
politycznosci i historii, a takze o samym fenomenie religijnosci.
Stosunek zachodnich lewicowych teoretykéw do religii nigdy nie byt
jednolity, jednak w istotnym stopniu okreslony zostat przez teksty Marksa,
ktéry analizowat religi¢ jako forme ztudzenia czy ideologii bedacej wyra-
zem ludzkiej autoalienacji. Warto przypomnie¢, ze dla Marksa krytyka
religii czy sekularyzacja spoteczefistwa nie byly jednak celem samym w sobie.
Chodzito mu raczej o krytyke i zmiang warunkéw powstawania religijnej
swiadomosci. Krytyka religii miala wigc przede wszystkim znaczenie jako
baza krytyki spofecznej, bez tej drugiej byla czgsto jalowa, a nawet poli-
tycznie szkodliwa. Marks pozostawat przy tym sceptyczny wobec mozli-
wosci polaczenia idealéw socjalistycznych z religia' (réznito go to zreszeg
od Engelsa, ktéry dostrzegat rewolucyjny potencjat chrzescijaristwa a takze
podobieristwo mi¢dzy jego wezesnymi formami a ideatami socjalistycz-
nymi). Wielu teoretykéw czerpiacych inspiracje z marksizmu miafo $wia-
domo$¢ ztozonosci relacji miedzy religia i polityka a takze podkreslato
subtelnosci i niejednoznacznosci w podejsciu samego Marksa do religii.
Jednak znaczna cz¢$¢ mysli lewicowej, w tym np. feministycznej, przejeta
przewaznie tylko krytyczne elementy Marksowskiego ujecia religii, igno-
rujac ja lub jednoznacznie pietnujac jako forme fatszywej swiadomosci.
W ostatnich dekadach pojawito si¢ natomiast kilka czynnikéw, ktore
doprowadzity do tego, ze (niektérzy) lewicowi teoretycy i teoretyczki
zaczeli rewidowaé swéj stosunek do religii. Kontekstem tej rewizji jest
zaréwno zmieniajaca si¢ sytuacja geopolityczna, jak i rozwdj teoretycznej
refleksji nad statusem kategorii , religii” oraz wzajemnymi powigzaniami
tego, co religijne i tego, co $wieckie. Jednym z czynnikéw o charakeerze
geopolitycznym sa z cata pewnoscia kontrowersje zwigzane z obecnoscia
islamu w Europie oraz dyskurs ,konfliktu cywilizacji” sankcjonujacy
militarne interwencje Zachodu. Kwestie te uwidocznity sposéb, w jaki
we wspdlczesnej polityce dyskurs $wieckosci i deprecjacja religijnosei (lub
pewnych form religijnosci) stuzy nie tyle emancypacji i indywidualne;j

1, Nic tatwiejszego niz nada¢ chrzescijariskiemu ascetyzmowi socjalistyczny
pokost. Czyz chrzedcijaristwo nie piorunowato réwniez przeciw wlasnosci prywatnej,
przeciw malzeristwu, przeciw parstwu? Czy nie zalecato na ich miejsce dobroczyn-
nosci i zebractwa, celibatu i umartwiania ciata, zycia klasztornego i kosciota? Socja-
lizm chrzescijariski jest tylko woda §wigcona, ktdra klecha kropi rozgoryczenie
arystokraty”, zob. K. Marks, E Engels, Manifest Partii Komunistycznej, [w:] K. Marks,
E Engels, Dziela, t. 4, Warszawa 1962, s. 538.

Monika Bobako
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autonomii, co uzasadnianiu przemocy, dyskryminacji i wykluczenia®.
Kolejnym czynnikiem jest odrodzenie religijne, majace miejsce gléwnie
poza §wiatem Zachodu, a takze nowe, zglobalizowane i upolitycznione
formy religijnych identyfikacji’. Sprawiaja one, ze konieczne staje si¢
takie przemyslenie roli religii w polityce, ktére nie ujmuje jej wyltacznie
w kategoriach natywistycznej reakeji wobec réznych form (neo)kolonial-
nej dominagji. Dodatkowym czynnikiem, szczegélnie interesujacym nas
w tym numerze ,,Prakeyki Teoretycznej”, jest gwattowny rozwdj rozma-
itych ,teologii wyzwolenia”, tworzonych przez grupy spoteczne, ktérych
podporzadkowanie czgsto bylo (i jest) religijnie sankcjonowane. Walczac
o wlasne upodmiotowienie, grupy te (kobiety — biate i kolorowe — osoby
LGBT, mniejszoci ,,rasowe”, etniczne czy klasowe) czgsto wlasnie w reli-
gii, odczytanej na nowo, staraja si¢ odnalez¢ podstawe dla krytyki istnie-
jacych niesprawiedliwosci i walki o szacunek oraz zmiang relacji spotecz-
nych, nie tylko w obrebie swoich wlasnych wspélnot religijnych.
Szczegélny przyktad lewicowych rewaloryzagji religii mozna znalez¢
w pisarstwie Slavoja Zizka czy Alaina Badiou, ktérzy wpisuja sie w inten-
sywnie rozwijajacy si¢, bardzo zreszty zréznicowany, trend zachodniej
humanistyki nazywany postsekularyzmem. Prébujac przemysle¢ podstawy
tego, co polityczne i odnowic etyke, obaj zwracajg si¢ ku chrzescijaristwu
jako zrédtu europejskiej kultury. Istotnym kontekstem ich analiz jest
$wiat po koncu zimnej wojny, okreslony przez neoliberalng globalizacje,
upadek tradycyjnych lewicowych narracji oraz kryzys europejskiej toz-
samosci ujawniajacy sie w kontekscie amerykanskiego unilateralizmu,
wezrastajacego znaczenia Chin i intensyfikujacych si¢ sentymentéw anty-
islamskich. Jak zauwazajq krytyczni czytelnicy Badiou czy Zizka, pisar-
stwo tych autoréw nie przekracza jednak dawnych schematéw myslenia
o religii — poprzez powrét do chrzeicijaristwa nie tyle tworzy nowa,
postsekularng jako$¢, co raczej w swoisty sposéb wpisuje si¢ w majacy

2 Zob. G. Anidjar Secularism, [w:] tegoz, Semites: Race, Religion, Literature,
Stanford 2008, J. Budler, Polityka seksualna, tortury i sekularne ujmowanie czasu, [w:]
tejze, Ramy wojny: kiedy zycie godne jest oplakiwania?, ttum. A. Czarnacka, Warszawa
2011, R. Braidotti, Postsekularna etyka feministyczna, ttum. M. Michowicz, [w:]
Tozsamos¢ i obywatelstwo w spoteczeristwie wielokulturowym, red. E.H. Oleksy,
Warszawa 2008, T. Asad, W. Brown, J. Budler, S. Mahmood, Is Critique Secular?:
Blasphemy, Injury, and Free Speech, Berkeley 2009, The Power of Religion in the
Public Sphere, red. E. Mendieta, J. VanAntwerpen, New York 2011.

3 Zob. ]. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, ttum. T. Kunz,
Krakéw 2005, O. Roy, Secularism Confronts Islam, New York 2007, E. Burgat,
Islamism in the Shadow of al-Qaeda, Austin 2008.

Teologie oporu
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dtuga histori¢ nurt chrzescijariskiej apologetyki®. Co najbardziej ude-
rzajace, ich twérczosé pozostaje w duzym stopniu immunizowana na
krytyke artykutowana z pozycji postkolonialnych i czgsto wigze si¢ otwart
apoteoza ,lewicowego eurocentryzmu” (Zizek).

Wydaje si¢ jednak, ze to wlasnie eurocentryzm i jego nieuswiadamiane
implikacje sa jednym z najpowazniejszych probleméw wspétczesnej reflek-
sji nad relacjq religii i polityki. Jak pokazuja dyskusje toczace si¢ obecnie
w studiach nad religia, eurocentryzm naznacza nie tylko normatywne
dyskursy sekularyzmu, ale takze sama kategorie ,religii” uzywang czgsto
bezrefleksyjnie w analizach akademickich i politycznych’. W swietle tych
dyskusji nieproblematyzowane na ogét pojecie ,religii” okazuje si¢ by¢
produktem o$§wieceniowo-liberalnej tradycji intelektualno-politycznej,
wyrastajacej z historii europejskich wojen religijnych i filozoficznych
teorii ,uniwersalnej” (Immanuel Kant) czy ,naturalnej” (Herbert Spencer)
religii, wcielajacej si¢ w poszczegdlne wyznania o nieréwnym stopniu
yzaawansowania cywilizacyjnego” (Hegel, a takze Marks). Ta genealogia
konceptu , religii” pokazuje, ze wszelkie prowadzone przy jej uzyciu nar-
racje dotyczace ,fenomenéw religijnych” i ich politycznego czy ,,cywili-
zacyjnego” znaczenia, w Europie czy poza nia, sa juz zawsze uwiklane
w projekt potwierdzania europejskiej/zachodniej dominacji. Nakladaja
one na zréznicowane fenomeny ludzkiej kultury siatke europejskich pojec,
ktére — historycznie rzecz biorac — stuzyly oswajaniu/klasyfikowaniu/
podporzadkowywaniu pozacuropejskiej ,innosci” i racjonalizacji euro-
pejskiej polityki w koloniach®. Dotyczy to takie narracji, ktdre — tak, jak
Marksowska — pozostajg wobec religii krytyczne lub wrogie. Nie podwa-
zaja one bowiem zastanej wizji religii, a jedynie j3 odwracaja, demaskujac
i deprecjonujac to, co w tej wizji oznaczone zostato jako ,religijne”. Oswie-
ceniowo-liberalno-kolonialng rame pojeciowa do myslenia o religii przej-

4 Zob. ]J. Sheehan, When Was Disenchantment? History and the Secular Age,
[w:] Varieties of Secularism in a Secular Age, red. M. Warner, J. VanAntwerpen,
C. Calhoun, Cambridge 2010, Secularism and Religion-Making, red. M. Dressler,
A.-P. S. Mandair, New York 2011, s. 11-12, A.-P. S. Mandair, Religion and the
Specter of the West: Sikhism, India, Postcoloniality, and the Politics of Translation, New
York 2009, szczegdlnie rozdziat 6.

5 Tamie. Zob. takze T. Asad, 7he Construction of Religion as an Anthropologi-
cal Category, [w:] tegoz, Genealogies of Religion: Discipline and Reasons of Power in
Christianity and Islam, Baltimore 1993, tegoz, Formations of the Secular: Christianity,
Islam, Modernity, Stanford 2003, R. King, Orientalism and Religion: Postcolonial
Theory, India, and “Ihe Mystic East, London-New York 1999.

6 Eurocentryczna genealogia pojecia ,religii” nie oznacza, ze w zglobalizowa-
nym $wiecie (post)kolonii rozmaite ruchy i wspélnoty religijne nie uzywaja jej do
autoidentyfikacji czy nawet prowadzenia polityki antyzachodnie;j.

Monika Bobako
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mujg réwniez np. teorie feministyczne. Z tego powodu Amy Newman,
jedna z krytyczek tego stanu rzeczy, zauwaza, iz ,,$wieckos¢ zachodniego
feminizmu jest prawdopodobnie jego najbardziej etnocentryczng cechy”.

Uwiklanie dyskursu sekularyzacyjnego i samego pojecia ,religii” w kolo-
nialng przemoc sklania niektérych teoretykédw do stwierdzenia, iz rady-
kalna krytyka religii jest juz zawsze etnocentryczna, a czgsto takze rasi-
stowska®. W tej sytuacji decyduja si¢ oni np. na afirmacje religijnie
motywowanych antyimperialistycznych ruchéw politycznych. Melinda
Cooper stanowisko to okresla mianem ,lustrzanego odbicia orientalizmu™.
Zwracajac uwage na nicbezpieczeristwa tego typu myslenia, autorka
zauwaza, iz niezwykle czgsto jego zwolennicy nie dostrzegaja religijnego
podtekstu neoliberalnej ekspansji, a takze strukturalnych podobiedstw
migdzy upolitycznionym religijnym radykalizmem chrzescijariskim,
muzutmanskim i zydowskim (tj. deterytorializacja, globalizacja, oderwa-
nie od lokalnych kultur, mobilno$¢, dzialanie na poziomie sub- i ponad-
padstwowym itd.). W ujeciu Cooper afirmacja tego, co religijne okazuje
si¢ doskonale funkcjonalna dla kapitalizmu w jego péZnonowoczesnej
postaci: stopniowemu ograniczaniu opiekuriczych funkgji panistwa towa-
rzyszy przejmowanie tych funkeji przez organizacje religijne, a dokonana
przez neoliberalng globalizacj¢ destabilizacja tozsamosci i systeméw war-
todci zostaje ,,zréwnowazona’ przez neotradycjonalistyczny rygoryzm
moralny i patriarchalnie zdefiniowane relacje miedzy plciami, z kolei
neoliberalny demontaz obywatelstwa i podstaw legitymizacji wladzy
prowadzi do poszukiwania tej legitymizacji w religii'.

Wydaje sig, ze w $wietle tych probleméw szczegélnie ptodnym podej-
$ciem teoretycznym jest propozycja sformutowana przez Markusa Dres-
slera oraz Arvind-Pal S. Mandaira i nazwana przez nich ,,postsekularno-
-postreligijng™'!. Podejscie to ma w zamiarze problematyzowanie zaréwno

7 A. Newman, Feminist Social Criticism and Marx’s Theory of Religion, ,Hypa-
tia” Autumn 1994, vol. 9, no. 4, s. 32. Zob. takze G. Ch. Spivak, The Politics of
Translation, [w:] tejze, Outside in the Teaching Machine, New York 1993.

8 Gil Anidjar twierdzi, ze ,,sekularyzm jest orientalizmem”, odrzucajac tym
samym sekularyzacyjng perspektywe przyjeta przez Edwarda Saida w jego ksiazce
Orientalizm. zob. G. Anidjar, Semites...

9 M. Cooper, Orientalism in the Mirror: The Sexual Politics of Anti-Westernism,
»Theory, Culture & Society” 2008, vol. 25, no. 6.

10 W kwestii wspdlczesnych wspétbrzmien religii i neoliberalnego kapitalizmu
zob. W. E. Connolly, The Evangelical-Capitalist Resonence Machine, ,Political
Theory” 2005, vol. 33, no. 6.

11 A.-P.S. Mandair, Introduction: Modernity, Religion-Making, and the Post-
secular, [w:] Secularism and Religion-Making..., s. 4.

Teologie oporu
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dyskurséw sekularyzacyjnych, jak i religijnych, a takze krytyczne przy-
gladanie si¢ temu, co pojawia si¢ we wspdtczesnej humanistyce pod
nazwg, postsekularyzmu. Celem jest analiza relacji migdzy tymi dyskur-
sami oraz wladza, a takze badanie samych proceséw ,,wytwarzania religii”
przez zachodnie rezimy wiedzy oraz (post)kolonialng prakeyke rozmaitych
instytucji politycznych, kulturowych czy ekonomicznych — na Zachodzie
i poza nim. Wydaje si¢, ze dopiero w tym kontekscie mozna prébowad
uchwyci¢ specyfike wspétczesnej obecnosci religii w polityce a takze sens
projektéw emancypacji i upodmiotowienia poprzez religic.

To whasnie te projekty, okreslone mianem ,,teologii emancypacyjnych”,
sa przedmiotem zainteresowania niniejszego numeru ,,Praktyki Teore-
tycznej”. Inspiracja dla powstania tomu byt cykl wyktadowy zatytutowany
» Leologie emancypacyjne” zorganizowany przeze mnie w Pracowni Pytan
Granicznych UAM w roku 2010/2011. Zebrane w tomie teksty pokazuja
rézne przyktady intelektualnych i politycznych mobilizacji, ktére maja
na celu kontestowanie podporzadkowania, wykluczenia i niesprawiedli-
wosci w oparciu o jezyk i wartosci religijne. W wickszosci wypadkdéw
mobilizacje te wymagaja radykalnej reinterpretacji tradycji religijnej,
w ramach ktdrej si¢ pojawiaja, cho¢ uwazane s3 za powrdt do jej zrédet.
Przedmiotem ich krytyki staja si¢ prakeyki i wyktadnie regut religijnych,
ktdre maja czgsto dlugg historie i sg silnie zinstytucjonalizowane. Ozna-
cza to, ze zwolenniczki i zwolennicy poszczegélnych ,teologii emancy-
pacyjnych” sa nieustannie narazone/narazeni na zarzut religijnej niepra-
womocno$ci wlasnych twierdzen i dziatad, a ich reformatorska lub
rewolucyjna aktywno$¢ sytuuje ich nieuchronnie na marginesach wta-
snych wspélnot. Ten mechanizm wywoluje pytania o status religijnego
autorytetu i legitymizacj¢ jego wladzy, o kryteria religijnej przynalezno-
éci i teologicznej poprawnosci, o monopol na interpretowanie $wigtych
tekstéw i zarzadzanie wspélnotowym zyciem, a takze o relacje religii z jej
spolecznym ,zewngtrzem”.

Powyisze stwierdzenia dotycza zwlaszcza feministycznych, lesbijskich
czy queerowych prob reinterpretacji religii w ramach chrzeécijaristwa,
islamu czy judaizmu, keérym poswiecona jest znaczna czg$é tekstéw
zawarta w niniejszym numerze ,,Prakeyki Teoretycznej”. Do tekstow tych
nalezy ttumaczenie pierwszego rozdziatu ksigzki Elizabeth Schiissler
Fiorenzy z 1995 roku Bread not Stone. The Challenge of Feminist Biblical
Interpretation, ktdra stanowi klasyczng pozycje chrzescijariskiej teologii
feministycznej. Problematyce queerowe;j i lesbijskiej poswigcone sa trzy
teksty: przeklad eseju autorstwa argentyriskiej teolozki Marcelli Marii
Althaus-Reid Stopofetyszyzm. Wort latynoamerykariskiej teologii ciata,
artykut Marka Woszczka ,, Ogrdd posréd plomieni”. Erotyka imperium,

Monika Bobako
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eklezjalne ciata i queerowanie matzeristwa oraz tekst Marceli Koscianczuk
Chleb i pomaraticza na sederowym talerzu. Lesbijskie odczytania tradycji
judaizmu. Temat feminizmu rozwijanego na gruncie islamu pojawia sig
w tekscie autorstwa Aminy Wadud, jednej z zalozycielek i intelektualnych
patronek catego ruchu (Genderowy dzihad: reforma w islamie, jest to
przektad wstgpu do ksigzki Wadud z 2006 roku Inside the Gender Jihad:
Women's Reform in Islam) oraz w artykule Moniki Bobako zatytutowanym
Feminizm islamski — niechciane dziecko islamu politycznego.

Znaczenie emancypacyjnych ruchéw w wymienionych religiach
monoteistycznych w znacznym stopniu zalezy od politycznych konfi-
guracji, w ktorych religie te funkcjonuja we wspétczesnym $wiecie. Wida¢
to wyraznie w przypadku feminizmu islamskiego — historia kolonialna,
dyskurs ,konfliktu cywilizacji” i zachodnia polityka wobec krajéw muzut-
manskich okazuja si¢ istotnym kontekstem dla polityczno-religijnych
wyboréw wielu feministek ze spotecznosci muzutmariskich. W tekscie
Islamska teologia wyzwolenia. Opdr wobec imperium (jest to tytul ksiazki,
z ktérej pochodza przettumaczone fragmenty) Hamid Dabashi, Iradczyk
mieszkajacy w USA, pokazuje, w jaki sposéb kolonialna ekspansja
i zachodni imperializm stworzyly warunki, w kedrych islam zaczat funk-
cjonowac jako religia protestu i antykolonialnego oporu. Jak stwierdza
autor, opér ten zdegenerowal si¢ do postaci bezrozumnej przemocy,
paradoksalnie symbolizujac koniec wszelkiej polityki opartej na binarnych
opozycjach, g. ,Zachdd vs. swiat islamu”. Wedtug Dabashi’ego oznacza
to poczatek nowej epoki, w ktérej kluczows role do odegrania w anty-
kapitalistycznej polityce majq sprzymierzone teologie wyzwolenia roz-
wijane w ramach islamu, chrzescijaistwa i judaizmu.

Motyw swoidcie rozumianego islamu jako bazy do spolecznej eman-
cypagji pojawia sig takze w tekscie Zbigniewa Marcina Kowalewskiego
Czarny Bdg i bialy diabet w miejskich gettach Ameryki. Religia i czarny
nacjonalizm Narodu Islamu. W opisywanej przez Kowalewskiego his-
torii religijno-politycznej organizacji Naréd Islamu elementy
muzulmarskiej religii splecione z separatystycznym dyskursem nacjo-
nalistycznym staja si¢ forma protestu wobec stuleci rasistowskiego ucisku
doswiadczanego przez czarnych mieszkaricbw Ameryki ze strony bialego
chrzescijaniskiego spoleczeristwa, a takze osnowg ich opozycyjnej
tozsamosci. Problem ambiwalentnej historii chrzescijadstwa jako —
z jednej strony — religii kolonizatoréw, z drugiej — religii wyznawanej
przez miliony Afrykanéw — pojawia si¢ w tekécie Stanistawa Grédzia
Whzwolenie czy inkulturacja? — zbieine czy rozbiezne nurty afrykarskiej
teologii?. Piszac z perspektywy misjologicznej, autor przedstawia specy-
fike afrykariskiej teologii oraz jej proby reagowania na postkolonialng

Teologie oporu
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rzeczywisto$¢ afrykanskich spoteczeristw, a takze sposéb, w jaki splata
si¢ ona z lokalnymi tradycjami kulturowymi. W tekscie Karzet i natura.
Whtad teologii wyzwolenia w debatg o ekologii Luis Martinez Andrade
pokazuje z kolei to, jak latynoamerykariska teologia wyzwolenia kon-
ceptualizuje integralng relacj¢ migdzy europejskim podbojem kolonial-
nym i wyzyskiem ekonomicznym a eksploatacja natury i degradacja
$rodowiska. W tomie znalazt sie réwniez tekst autorstwa Michaela
Lowy'ego Teologia wyzwolenia a marksizm, ktory pochodzi z jego ksiazki
The War of Gods. Religion and Politics in Latin America. W tekscie autor
podejmuje pytanie o Zrédla emancypacyjnego napedulatynoamerykariskie
teologii wyzwolenia oraz o to, na ile byt on efektem wplywéw filozofii
i organizacji marksistowskich, a na ile wyrastat z zasad chrzescijariskiego
egalitaryzmu i religijnych idealéw sprawiedliwosci spotecznej. Z kolei
prébe zdefiniowania historycznych relacji migdzy teologia, materalizmem
i toczonymi w ich kontekscie walkami podejmuje Antonio Negri
w wywidzie pt. Materalizm i teologia.

Réznie rozumiana problematyka dotyczaca kwestii religijno-teolo-
gicznych pojawia si¢ réwniez w kilku tekstach, ktére znalazly si¢ w dzia-
tach , Varia” oraz ,Recenzje i polemiki”. Sg to artykul Michata Pospiszyla
Ateologia wielosci. Katechon, pompa prézniowa i biopolityka, tekst Rafala
Zawiszy Odbezpieczyc teologie albo dad jej zgingd (wwagi o esejach Jacoba
Taubesa) oraz esej Mikotaja Ratajczaka Podmior migdzy negatywnosciq
i Authebung/désouvrement — odparcie kryptoteologicznej krytyki Agambena.

Z oczywistych powodéw proponowany przez nas wybdr tekstéw nie
wyczerpuje tematu religijnie motywowanych ruchéw emancypacyjnych.
Prezentujac bardzo skromny wycinek tego tematu, cieszymy si¢ jednak,
ze mamy okazj¢ zaprezentowad polskim czytelnikom i czytelniczkom
materiat, kedry w czgdci dotyczy probleméw w Polsce nieznanych lub
znanych stabo.

Na koniec podzigkowania dla thumaczy wspomnianych powyzej
przekladéw: Pawta Bakowskiego, Mai Jagielskiej, Agaty Mergler, Marcina
Michalskiego, Michata Pospiszyla i Marka Woszczka, a takze grupy
redaktoréw i redaktorek, ktére pracowaly nad wszystkimi tekstami. Bez
ich pracy i zaangazowania ten tom nie mégtby si¢ pojawic.

Cytowanie:

M. Bobako, Teologie oporu, ,Praktyka Teoretyczna” nr (2)8/2013,
heep://www.praktykateoretyczna.pl/PT_nr8_2013_Teologie_eman-
cypacyjne/00.Bobako.pdf (dostep dzied miesiac rok)

Monika Bobako
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MICHAEL LOWY

Teologia wyzwolenia a marksizm

Przez p6t wieku marksizm byt zakazany. Karykaturalnie okreslany
mianem ,ateistycznego komunizmu”, jawit si¢ jako najgrozniejszy i naj-
bardziej podstepny wrog chrzescijanstwa. Ekskomunika zadekretowana
po II wojnie $wiatowej przez papieza Piusa XII byta jedynie kanonicz-
nym usankcjonowaniem zacigtej i obsesyjnej walki, ktéra stworzyta
mur wrogos$ci miedzy wiernymi Kosciota a marksistowsko zorientowa-
nymi ruchami politycznymi, tak w Ameryce Lacinskiej, jak i na catym
$wiecie. Wytomy w tym murze, ktére pojawity si¢ wraz z niespodzie-
wanym zblizeniem chrze$cijaristwa i marksizmu w Ameryce Laciriskiej
w ciagu ostatnich 35 lat — czego szczegblnym przejawem byta teologia
wyzwolenia — stanowily jeden z najwazniejszych czynnikéw zmiany
spotecznej w nowoczesnej historii tej czesci $wiata.

Wydarzenia te staly si¢ przedmiotem zainteresowania republikan-
skich doradcéw prezydenta Stanéw Zjednoczonych, ktdrzy spotkali sig
w Santa Fe w Kalifornii w 1980 i 1989 roku. Zmuszeni do zmierzenia
si¢ z tym nieoczekiwanym zjawiskiem, doradcy Ronalda Reagana stusz-
nie wyczuwali niebezpieczenistwo, jakie moze stanowi¢ dla kapitalizmu,
jednak dokument stworzony w Santa Fe w maju 1980 roku wskazuje,
ze nie byli w stanie go wyjasnié:

Polityka zagraniczna Stanéw Zjednoczonych powinna zmierzy¢ si¢ z teologia

wyzwolenia (a nie tylko reagowaé na nig po fakcie). [...] W Ameryce Laciniskiej



e 2(8)/2013 20

rola Kosciota jest fundamentalna w koncepcji wolnosci politycznej. Niestety,
sily marksistowsko-leninowskie uzywaja Kosciola jako broni politycznej
w walce przeciwko wlasnosci prywatnej i kapitalistycznemu systemowi pro-
dukgji, propagujac w obrebie wspdlnot religijnych idee, ktére maja wigcej

wspdlnego z komunizmem, niz z chrzescijadstwem'.

Nie ma potrzeby rozwodzi¢ si¢ zbytnio nad razaca niestusznoscia tej
pseudoanalizy, opierajacej si¢ na kategorii ,,propagandy” zupetnie nie
wyjasnia ona wewnetrznej dynamiki poszczegélnych ugrupowan
Kosciota, ktdrych sprzeciw wobec kapitalizmu wynikat, jak widzielismy,
z okreslonej kartolickiej tradycji i w niewielkim stopniu zwiazany byt
z ,sitami marksistowsko-leninowskimi” (ij. réznego rodzaju partiami
czy ruchami komunistycznymi).

Ten sam (lub podobny) zespét ekspertédw, pracujacy dla prezydenta
Busha, stworzyt w 1988 roku drugi raport (Santa Fe II), ktérego ogdlny
sens byt zasadniczo taki sam, jak w pierwszym raporcie, mimo nieco
bardziej wyrafinowanej terminologii. Dyskusja zwrécila si¢ teraz
w stron¢ Gramsciariskiej takeyki uzywanej przez marksistéw, ktérzy
odkryli, ze najskuteczniejsza droga do wiadzy jest ,,zdominowanie kul-
tury, co oznacza zabezpieczenie pozycji silnego wptywu na religie,
szkoly, $rodki masowego przekazu i uniwersytety™

Wtasnie w takim kontekscie powinna by¢ postrzegana teologia wyzwolenia;
jako doktryna polityczna pod ptaszczykiem religijnej wiary, o charakterze
antypapieskim, przeciwna wolnej przedsigbiorczosci, majaca na celu ostabie-

nie niezaleznosci spoteczenstwa od pafstwowej kontroli®.

Zlozona i wyjatkowa relacja pomigdzy religijnymi i politycznymi ele-
mentami teologii wyzwolenia zostaje tutaj zredukowana zaledwie do
»przebrania”, efektu makiawelicznej (lub Gramscianskiej) strategii
marksistéw...

Podobng analiz¢ mozna znalez¢ w dokumencie dotyczacym teologii
wyzwolenia zaprezentowanym na Migdzyamerykanskiej Konferencji
Sit Zbrojnych w grudniu 1987 roku (La Plata, Argentyna). Tekst ten,
pomimo znacznie wyzszego poziomu ,wiedzy specjalistycznej” — zostat
prawdopodobnie przygotowany przez konserwatywnego teologa pet-
nigcego obowiazki doradcy wojskowego — réwniez interpretuje to zja-
wisko jako cz¢$¢ , strategii Miedzynarodowego Ruchu Komunistycznego

1 A New Interamerican Policy for the Eighties”
2 ,Santa Fe II. Una strategia para A. Latina en nos noventas”

Michael Lowy
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w Ameryce Laciniskiej, wdrazanej poprzez rozmaite metody dziatania™.
Otéz minimum zdrowego rozsadku i analizy spoleczno-historycznej
wystarczyloby jakiemukolwick powaznemu obserwatorowi, zeby stwier-
dzi¢, iz teologia wyzwolenia — oraz zblizenie chrze$cijafistwa i marksi-
zmu w niektérych ugrupowaniach Kosciota — nie byty skutkiem zadnego
spisku, strategii, taktyki, infiltracji czy manewru komunistéw, mark-
sistéw, gramscianistéw czy leninistdw, lecz raczej efektem wewngtrznego
rozwoju samego Kosciota, wynikajacym z jego whasnej tradycji i kulcury.
Potrzebne jest wyjasnienie, dlaczego tak sig stalo: z jakiego powodu
w okreslonym momencie historii (wczesne lata sze$¢dziesiate) i okre-
$lonej czgdci $wiata (Ameryka Lacinska) pewna cz¢$¢ duchownych
i $wieckich odczuta potrzebe przyjecia marksistowskich sposobdw inter-
pretowania i przeksztalcania rzeczywistosci.

W tym kontekscie analiza kardynata Ratzingera — gléwnego rzym-
skiego przeciwnika teologii wyzwolenia — wydaje si¢ duzo bardziej
wnikliwa i interesujaca. Zdaniem dostojnego prefekta Kongregacji
Nauki Wiary, w latach sze$¢dziesiatych ,w $wiecie zachodnim powstata
dojmujaca préznia znaczeniowa. W tej sytuacji, rézne formy neo-mark-
sizmu staly si¢ zaréwno sitq moralna, jak i obietnicg znaczenia, ktérej
— jak si¢ zdaje — studenci i mlodziez wlasciwie nie mogli si¢ oprze¢”.
Co wigcej:

Wyzwanie moralne zwigzane z biedq i uciskiem pojawito si¢ w nieuchronny
sposdb doktadnie w tym samym momencie, gdy Europa i Ameryka Pétnocna
osiagnely nieznany wczesniej dostatek. Wyzwanie to wymagalo oczywiscie
nowych odpowiedzi, ktérych nie mozna byto odnalez¢é w istniejacej tradyciji.
Zmieniona sytuacja teologiczna i filozoficzna byta niczym oficjalne zaproszenie,
by szuka¢ odpowiedzi w chrzescijanistwie, ktére zwrécito si¢ w strone ugrun-

towanych naukowo modeli nadziei, wysuwanych przez filozofie marksistowskie.

Efektem tego bylo pojawienie si¢ teologéw wyzwolenia, ,ktérzy w petni
przyjeli podstawowe podejscie marksistowskie”. Jesli nie doceniano
powagi niebezpieczenistwa, jakie przedstawiata soba ta nowa doktryna,
bylo tak ,poniewaz nie pasowata ona do zadnej z przyjetych kategorii
herezji; jej zasadnicza istota nie mogta zostaé opisana poprzez odnie-
sienie do istniejacego zakresu podstawowych pytan”. Nie mozna zaprze-
czyé, przyznaje kardynat, ze owa teologia, ktdra faczy biblijng egzegeze

3 Conferencia Interamericana de los Ejercitos, Punta del Este, Dec. 1987,
capitulo Estrategia del Movimento Comunista Internacional en Latino-américa,
a través de distintos modos de accién”.
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z analizg marksistowska, jest pociagajaca, za$ jej ,logika jest niemalze
bez skazy”. Zdaje si¢ ona odpowiada¢ na ,wymogi nauki oraz wyzwa-
nia moralne naszych czaséw”. To jednak nie czyni jej mniej grozna:
W rzeczy samej, blad jest tym grozniejszy, im wigksze jest ziarno prawdy,
ktére w sobie zawiera™.

Pozostaje pytanie: dlaczego marksistowsko zorientowane ,modele
nadziei” byly w stanie uwie$¢ mala, ale znaczaca cz¢$¢ Kosciota rzym-
skokatolickiego (jak i pewnych grup protestanckich) w Ameryce Lacif-
skiej? By méc na nie odpowiedzieé, nalezy zbada¢, ktére aspekty lub
elementy doktryny Kosciota i marksizmu mogly sprzyjaé, ulatwiaé czy
zachecaé do ich zblizenia.

W tego typu analizach uzyteczne moze okazaé si¢ wspomniane juz
pojecie, ktérego Max Weber uzywat do badania wzajemnych relagji
pomigdzy formami religijnymi i etosem ekonomicznym: ,powinowac-
two z wyboru” [Wahlverwandtschaft]. Na podstawie pewnych analogii,
podobienstw i zgodnosci, dwie struktury kulturowe moga — w okre-
$lonych okoliczno$ciach historycznych — wej$¢ w relacje przyciagania,
wyboru i wzajemnego doboru. Nie jest to proces jednostronnego oddzia-
tywania, a raczej dynamiczna, dialektyczna interakeja, keéra w nieked-
rych wypadkach moze prowadzi¢ do symbiozy czy nawet stopienia sie.
Ponizej znajduja si¢ przyktady potencjalnych obszaréw strukcuralnych
podobienstw czy tez analogii migdzy chrzescijaristwem a socjalizmem:

1. Jak zauwazyt Lucien Goldmann, w jednym i drugim wypadku
odrzuca si¢ twierdzenie, ze jednostka jest fundamentem etyki i kryty-
kuje indywidualistyczny $wiatopoglad (liberalny/racjonalistyczny, empi-
rycystyczny lub hedonistyczny). Religia (Pascal) i socjalizm (Marks)
podzielaja wiar¢ w ponadindywidualne wartosci.

2. W obu postrzega si¢ biednych jako ofiary niesprawiedliwosci.
Oczywiscie istnieje znaczaca réznica mi¢dzy rozumieniem biednych
w doketrynie katolickiej a znaczeniem proletariatu w teorii marksistow-
skiej, lecz nie mozna zaprzeczy¢ pewnemu socjo-etycznemu ,,pokre-
wieistwu” migdzy nimi. Jednym z pierwszych niemieckich autoréw
piszacych o proletariacie dziesig¢ lat przed Marksem byt katolicki filo-
zof romantyczny Johannes von Baader.

3. Obydwie podzielajg uniwersalizm — internacjonalizm lub , kato-
licko$¢” (w swym etymologicznym sensie) — czyli dokeryne i instytucje
postrzegajace ludzkos¢ jako calos¢, ktérej substancjalna jednosé stoi
ponad rasami, grupami etnicznymi czy narodami.

4 J. Ratzinger, Les Conséquences fondamentales d’une option marxiste, [w:]
Théologies de la libération, Paris 1985, s. 122-130.

Michael Lowy
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4. Obydwie przypisuja wielkg warto$¢ wspdlnocie, wspSlnotowemu
zyciu i dzieleniu débr, krytykuja za$ atomizacje, anonimowos¢, bez-
osobowos¢, alienacje i egoistyczng rywalizacje, panujace w nowoczesnym
zyciu spolecznym.

5. Obydwie sg krytyczne wobec kapitalizmu i doktryn liberalizmu
ckonomicznego, uznajac dobro wspdlne za wazniejsze od indywidual-
nych intereséw prywatnych wtascicieli.

6. Obydwie zywig nadziej¢ na przyszte krdlestwo sprawiedlivwosci,
wolnosci, pokoju i braterstwa catej ludzkosci.

Uznanie pokrewieistwa religijnych i socjalistycznych utopii nicko-
niecznie oznacza przyjecie tezy Nikolaja Bierdiajewa, Karla Lowitha
i wielu innych, zgodnie z ktéra marksizm jest jedynie zsekularyzowanym
wecieleniem judeochrzes’cijaﬁskiego mesjanizmu. Oczywistym jest, ze
powyzsze elementy maja zupetnie odmienne znaczenia i petng inne
funkcje w tych dwdch systemach kulturowych, a analogie strukturalne
nie stanowia same w sobie ani same z siebie wystarczajacych powodéw
do ich konwergencji. Dla przyktadu, nie ma nic bardziej odleglego od
réznicy w tym, jak rozumiani sg biedni w ramach koscielnej doktryny
spotecznej (jako przedmiot dobroczynnosci i paternalistycznej opicki)
i roli, jakq odgrywa proletariat w my$leniu marksistowskim — podmiotu
dziatani rewolucyjnych. Jednak wszystkie przedstawione tu podobieristwa
nie przeszkodzity Kosciotowi w tym, by postrzega¢ socjalizm, komunizm
i marksizm jako ,wewngtrznie przewrotnych” wrogdw wiary chrzesci-
janiskiej — jak jednak widzielismy weze$niej, zaréwno w katolicyzmie,
jak i w réznych odnogach protestantyzmu znalazty si¢ jednostki, grupy
i nurty intelektualne, dla ktérych nowoczesne teorie rewolucyjne oka-
zywaly si¢ pociagajace.

Tym, co przeksztalcito te ,strukturalne homologie” (uzywajac ter-
minu Goldmanna) w dynamiczna relacj¢ powinowactwa z wyboru,
byly okreslone historyczne okolicznosci charakteryzujace si¢ spoteczng
polaryzacja i konfliktem politycznym, ktdry rozpoczat sie w Ameryce
Laciriskiej wraz z triumfem rewolugji kubanskiej i rozwijat w kolejnych
wojskowych zamachach stanu w latach sze$¢dziesiatych i siedemdzie-
sigtych: w Brazylii (1964), Argentynie (1966), Urugwaju (1971), Chile
(1973), ponownie w Argentynie (1976) itd.

Kombinacja tych wydarzen wyznaczyta nowy rozdzial w historii
Ameryki Eacinskiej. Byt to okres walk spotecznych, oddolnych ruchéw
oraz powstati, ktére w réznych formach trwaja do dzis. Ow nowy etap
odznaczal si¢ takze odnowieniem i wzrostem wptywu mysli marksi-
stowskiej, szczegdlnie (cho¢ nie wyltacznie) wiréd studentéw i intelek-
tualistéw. To w tym kontekscie relacja powinowactwa z wyboru migdzy
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chrzescijaiistwem a marksizmem rozwingta sic w pewnych ugrupowa-
niach Ko$ciota i, nawiazujac do juz istniejacych analogii, doprowadzita
do zblizenia lub powiazania tych dwéch tradycyjnie przeciwstawnych
kultur, niekiedy prowadzac wrecz do ich stopienia w marksistowsko-
-chrzescijafiski nurt myslowy. W rzeczywistosci pojecie powinowactwa
z wyboru, dla Webera oznaczajace jedynie wzajemny dobér i obustronne
wzmocnienie odrebnych socjokulturowych zjawisk, wywodzi si¢ z alche-
mii, ktéra prébowata wyjasni¢ stapianie cial w kategoriach powinowac-
twa elementéw w ich chemicznej kompozycji’.

Jak teologia wyzwolenia pasuje do tego obrazu? Gléwna krytyka
wysunicta przez rzymska Instrukcje o niektdrych aspektach . teologii
wyzwolenia” (1984) przeciwko nowym teologom Ameryki Laciriskiej
bylo stosowanie przez nich ,w sposéb mato krytyczny” poje¢ ,zapozy-
czonych z réznych zasad mysli marksistowskiej™. W wyniku stosowa-
nia tych pojeé — szczegdlnie walki klas — ,, Kosciét ubogich” z tradycji
chrzescijaniskiej, w teologii wyzwolenia stat si¢ ,, Kosciotem klasowym,
ktéry uswiadomit sobie wymogi walki rewolucyjnej jako etapu prowa-
dzacego do wyzwolenia i celebrujacego to wyzwolenie w liturgii”, co
koniecznie wiedzie do ,,zakwestionowania sakramentalnej i hierarchicz-
nej strukeury Kosciota™.

Te sformutowania s3 wyraznie polemiczne, jednakze nie da sig
zaprzeczyé¢, iz teolodzy wyzwolenia zapozyczyli analizy, pojecia i sta-
nowiska z teoretycznego arsenatu marksizmu i ze narz¢dzia te odgrywaja
znaczacy role w ich rozumieniu i postrzeganiu rzeczywisto$ci spotecz-
nej w Ameryce Laciniskiej. Dzigki kilku pozytywnym odniesieniom do
pewnych aspektdéw marksizmu — niezaleznie od ich tresci — teologia
wyzwolenia spowodowala ogromny wstrzas na polu polityczno-kultu-
ralnym; zlamata tabu i zachgcita wielu chrzescijan do $wiezego spoj-
rzenia nie tylko na sama teorig, ale réwniez na praktyke marksistéw.
Nawet gdy jej podejécie byto krytyczne, nie miato ono nic wspélnego
z powszechnymi oskarzeniami rzucanymi przeciw ,ateistycznemu mark-

5 Jesli chodzi o historie i wyjasnienie pojecia, zob. M. Léwy Redemption and
Utopia: Libertarian Judaism in Central Europe, Stanford, CA 1993. W swojej niedaw-
nej (bardzo przenikliwej) pracy brazylijski teolog uzyt tego pojecia (tak, jak prébowa-
tem je zdefiniowa¢), aby przeanalizowa¢ ,,powinowactwo z wyboru” miedzy marksi-
zmem a teologia wyzwolenia: E.R. Mueller, Teologia da Libertagio ¢ Marxismo: uma
relagdo em busca de explicacdo (affection quaerens intellectum), Sio Leopoldo 1994.

6 Instrukcja o nicktdrych aspektach . teologii wyzwolenia, 1984, tekst dostepny
na stronie: http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/
rc_con_cfaith_doc_19840806_theology-liberation_pl.html.

7 Tamze.
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sizmowi, diabolicznemu wrogowi chrze$cijaniskiej cywilizacji” (kedre
to pojawialy si¢ w przemowach wojskowych dyktatoréw od Videli po
Pinocheta).

Wspomniatem wezesniej o historycznych warunkach, ktére pozwo-
lity na otwarcie kultury katolickiej na idee marksistowskie. Cheialbym
tu jedynie doda¢, ze w tym okresie ewoluowat réwniez marksizm. To
wowezas nastapito pekniecie stalinowskiego monolitu po XX. Zjezdzie
Komunistycznej Partii Zwigzku Radzieckiego oraz konflikt sino-
-sowiecki. W Ameryce Laciriskiej rewolucja kubanska stanowita, szcze-
golnie w latach sze$¢dziesiatych, lokalng i bardziej atrakcyjna wersje
marksizmu, anizeli jej sowiecka odmiana. Szerokie wptywy rewolucji
kubariskiej stanowity gléwne wyzwanie dla hegemonii partii komuni-
stycznych. Marksizm przestat by¢ zamknigtym i niezmiennym systemem
podporzadkowanym ideologicznemu autorytetowi Moskwy. Raz jesz-
cze stal si¢ kultura pluralistyczng, dynamiczng forma myslenia otwarta
na rézne punkty widzenia i co za tym idzie, dostgpna dla nowych
chrzescijaniskich interpretacji®.

Dwa fakty sprawiaja, ze cigzko jest zaprezentowad cato$ciowy obraz
stosunku teologii wyzwolenia do marksizmu. Po pierwsze, istnieje cate
spektrum opinii — od ostroznego uzycia niektérych elementéw do préby
ukierunkowanej na integralna syntez¢. Po drugie, zaszta zmiana, jesli
poréwna¢ radykalne stanowiska zajmowane w okresie od 1968 do 1980
roku i dzisiejsze dystansujace si¢ podejscie Kosciola — w nastgpstwie
wezesniejszych krytyk Rzymu oraz wydarzelt w Europie Wschodniej
od 1989 roku. Jednakze na podstawie prac najbardziej reprezentatyw-
nych teologéw wyzwolenia (jak Gutiérrez, Boff i inni) oraz pewnych
dokumentéw episkopalnych, mozna rozpozna¢ pewne wspélne kluczowe
punkty odniesienia i dyskusje.

Niektérzy latynoamerykariscy teologowie (bedacy pod wptywem
Althussera) odwotujg si¢ do marksizmu jako jednego (lub jedynego)
paradygmatu nauk spotecznych, mogacego postuzy¢ w sposéb czysto
instrumentalny za narzedzie ulepszajace nasza wiedz¢ o rzeczywistosci
Ameryki Lacinskiej. Jest to definicja jednoczesnie zbyt szeroka i zbyt
waska. Zbyt szeroka, gdyz marksizm nie jest jedynym paradygmatem
nauk spotecznych; zbyt waska, poniewaz nie jest jedynie nauka, lecz

8 Zob. doskonale studium G. Petitdemange, 7héologie(s) de la libération et
marxisme(s), [w:] Pourquoi la théologie de la liberation, dodatek do ,,Cahbierrs de
lactualité religieuse et sociale”, 1985, no. 307. Po historyczne oméwienie tego procesu,
zob. réwniez interesujacy esej E. Dussela, Encuentro de cristianos y marxistas en
América Latina, ,,Cristianismo y sociedad” (Santo Domingo) 1982, nr 74.

Teologia wyzwolenia a marksizm

Marksizm przestat
by¢ zamknietym i
niezmiennym systemem
podporzadkowanym
ideologicznemu
autorytetowi Moskwy.
Raz jeszcze stat sie
kulturg pluralistyczng
dynamiczng forma
myslenia otwartg na
rézne punkty widzenia
icozatymidzie,
dostepna dla nowych
chrzescijanskich

interpretacji



e 2(8)/2013 26

zostat ufundowany na prakcycznym wyborze. Jego celem nie jest jedy-
nie poznanie $wiata, lecz takze jego zmiana.

W rzeczywistosci zainteresowanie teologéw wyzwolenia marksizmem
— wielu autoréw nazywa je wrecz ,fascynacja” — jest czyms$ wigcej, niz
prostym zapozyczeniem kilku poje¢ na potrzeby naukowe’. Wiaze si¢ ono
takze z marksistowskimi wartodciami, etycznymi/politycznymi wyborami
i wizja utopijnej przysztosci. Jak to zwykle bywa, najbardziej przenikliwe
spostrzezenia w tej kwestii ma Gustavo Gutiérrez, ktéry trafnie dostrzega,
ze marksizm nie dostarcza jedynie naukowej analizy, ale réwniez utopij-
nych marzen o zmianie spotecznej. Krytykuje on scjentystyczng wizjg
Althussera, ktéra ,,uniemozliwia nam zobaczenie gl¢bokiej jednosci prac
Marksa, a co za tym idzie, tatwego zrozumienia ich zdolnosci do inspi-
rowania radykalnej i permanentnej praktyki rewolucyjnej™"".

Ktéry rodzaj marksizmu inspiruje teologéw wyzwolenia? Z pewno-
$cig nie ten obecny w podrecznikach na temat sowieckiego diamatu
(materializm dialektyczny), ani marksizm partii komunistycznych
Ameryki Laciniskiej. Pociaga ich raczej ,marksizm zachodni”, w ich
dokumentach nazywany czasem ,neo-marksizmem”. Najczesciej cyto-
wanym autorem marksistowskim w $wietnej, nowatorskiej pracy Gustava
Gutiérreza pt. Teologia wyzwolenia — perspektywy (1971) byt Ernst Bloch.
Mozna tam znalez¢ takze odniesienia do Althussera, Marcusego,
Lukdcsa, Gramsciego, Henriego Lefebvre’a, Luciena Goldmanna i Erne-
sta Mandela (przeciwstawionego Althusserowi ze wzgledu na lepsze
zrozumienie koncepgji alienacji Marksa)'.

Jednak europejskie odniesienia sa mniej istotne niz te z Ameryki
Lacifiskiej: Peruwiadczyk José Carlos Maridtegui jako tworca oryginal-

9 Krytykujac t¢ czysto ,instrumentalng” koncepcje, $wiecki teolog Bruno Kern
prébuje pokazad, ze w rzeczywistoéci zwiazek z marksizmem ma znacznie glebsze
znaczenie dla teologii wyzwolenia: B. Kern Zheologie im Horizont des Marxismus:
zur Geschichte der Marxismusrezeption in der lateinamerikanischen Theologie der
Befreiung, Mainz 1992, s. 14-26.

10  G. Guderrez, Théologies de la liberation - perspectives, Brussels 1974, s. 244.
To prawda, ze od 1984 roku, w nastepstwie krytyki Watykanu, Gutiérrez wycofal
si¢, jak si¢ wydaje, na mniej eksponowana pozycje, ograniczajac relacje z marksizmem
do spotkania miedzy teologia i naukami spotecznymi. Zob. G. Gutiérrez, Théologie
et sciences sociales, [w:] Tenze, Théologies de la liberation..., s. 189-193.

11 W swojej wybitnej ksiazce o rewolucyjnym chrzescijaistwie w Ameryce Eacin-
skiej Samuel Silva Gotay wspomina nastepujacych marksistowskich autoréw jako
istotne odniesienie dla teologii wyzwolenia: Goldmann, Garaudy, Schaff, Kotakowski,
Lukécs, Gramsci, Lombardo-Radice, Luporini, Sanchez Vazquez, Mandel, Fanon,
wspomina takze czasopismo “Monthly Review” (S.S. Gotay, O pensamento cristio
revolucionario na América Latina e no Caribe, 1969-73, Sao Paulo 1985, s. 232).
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nego ,indo-amerykanskiego” marksizmu, zaadaptowanego do realiéw
kontynentu; kubanska rewolucja jako punkt zwrotny w historii Ameryki
Laciniskiej, i w kofcu teoria zaleznosci, krytyka kapitalizmu zaleznego
[dependent capitalism) przedlozona przez Fernanda Henrique’a Cardosa,
André Gundera Franka, Theotonia dos Santosa i Anibala Quijano
(wszyscy kilkakrotnie wzmiankowani w ksiazce Gutiérreza). Nie trzeba
przy tym dodawad, ze Gutiérrez i jemu podobni myfdliciele podkreslaja
pewne watki marksistowskie (humanizm, alienacje, praktyke, utopie),
a odrzucajg inne (,,ideologi¢ materialistyczna”, ateizm)'.

Odkrycie marksizmu przez postgpowych chrzescijan i teologic
wyzwolenia nie bylo czysto intelektualnym czy akademickim procesem.
Punktem wyjscia byt tu niemozliwy do pominigcia fake, brutalna,
powszechna rzeczywisto$¢ Ameryki Lacidskiej: bieda. Wielu spotecznie
zaangazowanych wiernych wybierato marksizm, poniewaz jawit si¢ jako
najbardziej systematyczne, spdjne i globalne wyjasnienie przyczyn biedy
i jako jedyna wystarczajaco radykalna propozycja jej zniesienia.

Troska o biednych, cofajac si¢ az do ewangelicznych Zrédet chrze-
$cijaristwa, wpisana byta w tradycje Kosciota przez niemal dwa tysiace
lat. Teolodzy z Ameryki Laciriskiej postrzegaja sicbie jako kontynuato-
réw tej tradycji, co dostarcza im zaréwno punktéw odniesienia, jak i licz-
nych inspiracji. Jednak, jak podkreslatem juz kilkakrotnie, w kluczowym
punkcie radykalnie zrywaja oni z przesztoécia: biedni ludzie przestali
by¢ dla nich zasadniczo biernym przedmiotem dobroczynnosci i stali
si¢ podmiotami wlasnego wyzwolenia. Paternalistyczna pomoc czy
wsparcie zastapione s solidarnoscia z walka biednych o ich wlasna
emancypacje. W tym miejscu nawigzuje si¢ do fundamentalnej zasady
politycznej marksizmu: emancypacja robotnikéw bedzie dzietem ich
samych. Ta zmiana jest by¢ moze najwazniejszym politycznym wkiadem
teologéw wyzwolenia. Ma tez najpowazniejsze konsekwencje w prze-
strzeni prakeyki spolecznej. Watykan oskarzal teologéw wyzwolenia
o zastapienie ,.biednych” tradycji chrzescijariskiej Marksowskim prole-
tariatem. Zarzut ten jest chybiony. Dla teologéw z Ameryki Lacinskiej
»biedni” sa pojeciem majacym moralne, biblijne i religijne konotacje.
Sam Bég jest przez nich definiowany jako ,Bég ubogich”, a dzisiejszy
ukrzyzowany ,biedny” jest wcieleniem Chrystusa. Pojecie to jest tez
szersze w wymiarze spolecznym niz klasa robotnicza: wedtug Gutiérreza
obejmuje ono nie tylko klasy wyzyskiwane, ale takze wzgardzone rasy

12 Jesli chodzi o wykorzystywanie teorii zaleznosci przez teologéw wyzwole-
nia, zob. L. Bordini, O marxismo e a teologia da libertacio, Rio de Janeiro 1987,
rozdz. 6, oraz S.S. Gotay, O pensamento cristio revolucionario..., s. 192-197.
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i zmarginalizowane kultury — w swoich najnowszych tekstach dodaje
takze kobiety, ktdre s3 podwdjnie wyzyskiwane.

Niektdrzy marksisci z pewnoscig skrytykuja zastapienie ,, materiali-
stycznego” pojecia proletariatu przez tak szeroka, emocjonalna i niepre-
cyzyjna kategorie jak ,,biedni”. W rzeczywistosci termin ten koresponduje
z sytuacja Ameryki Lacidskiej, gdzie zaréwno w miastach, jak i na wsi
znajduja si¢ ogromne masy biednych ludzi, obejmujace robotnikéw, ale
tez bezrobotnych, cz¢$ciowo zatrudnionych, pracownikéw sezonowych,
ulicznych sprzedawcéw, zmarginalizowanych, prostytutki itd. — stowem,
wszystkich wykluczonych z ,oficjalnego” systemu produkgji. Dziatacze
chrzescijaiiskich/marksistowskich zwiazkéw zawodowych z Salwadoru
ukuli termin, ktéry obejmuje wszystkie te elementy uci$nionej i wyzy-
skiwanej ludnosci: ,biedatariat” (hiszp. pobretariado). Opcja preferencyjna
dla biednych, przyjeta przez Konferencje Biskupéw Ameryki Laciriskiej
(1979) byta w praktyce kompromisowa recepta, przez bardziej umiarko-
wane i konserwatywne nurty Kosciota rozumiana w tradycyjnym sensie
(jako spoteczne wsparcie), za$ przez teologéw wyzwolenia jako przywia-
zanie do organizacji i walki biednych ludzi o wlasne wyzwolenie. Innymi
stowy, marksistowska walka klas stata si¢ nie tylko ,narzedziem anali-
tycznym”, ale nieodzownym elementem politycznej/religijnej kultury
najbardziej radykalnych sektoréw emancypacyjnego chrzescijafistwa,
swoistym przewodnikiem w dziataniu. Gustavo Gutiérrez stwierdzit

w 1971 roku:

Zaprzeczanie realnosci walki klas oznacza w praktyce poparcie dominujacych
frakeji spoleczeristwa. Utrzymanie neutralnoéci w tej kwestii jest niemozliwe.
[To czego potrzeba, to] eliminacja przywlaszczania przez mniejszo$¢ wartosci
dodatkowej wytwarzanej przez prace ogromnej wigkszosci, a nie liryczne wezwa-
nia o spoteczng harmoni¢. Musimy zbudowa¢ spoleczenistwo socjalistyczne,
ktére bedzie bardziej sprawiedliwe, bardziej wolne i bardziej ludzkie, nie za$

spoteczenistwo fatszywej zgody i pozornej réwnosci®.

Przywiodto go to do nastgpujacego wniosku praktycznego: ,Budowa-
nie dzi$ spoleczeristwa sprawiedliwego musi koniecznie oznaczaé bycie
$wiadomie i aktywnie zaangazowanym w walke klas, dziejaca si¢ na
naszych oczach™.

Jak mozna stwierdzenia takie godzi¢ z chrzeécijanskim obowigzkiem
powszechnej milosci? Odpowiedz Gutiérreza wyréznia si¢ polityczna

13 G. Gutierrez, Théologies de la liberation..., s. 276-277.
14 Tamze.
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dyscypling i moralng wspaniatomyslnoscia: nie patamy nienawiscia do
naszych przesladowcéw, chcemy ich wyzwoli¢, uwolni¢ od alienacji,
ambicji i egoizmu — jednym stowem — nieludzkosci. Ale zeby to zrobi¢,
musimy madrze wybra¢ strong uciskanych i skutecznie walczy¢ z klasa
Opresorow.

Aby skutecznie walczy¢ z bieda, nalezy zrozumie¢ jej przyczyny. To
whasnie tutaj teologia wyzwolenia ponownie zbliza si¢ do marksizmu.
Jak powiedziat znany brazylijski kardynat Dom Helder CAmara: , Kiedy
daj¢ biednym chleb, nazywaja mnie $wictym. Kiedy pytam, dlaczego
biedni nie maja chleba, nazywaja mnie komunistg”. Bieda wickszosci
i nieprawdopodobne bogactwo nielicznych sa zbudowane na tej samej
ekonomicznej podstawie — kapitalizmie zaleznym, zrdominowaniu gospo-
darki przez wielonarodowe korporacje.

W latach sze$édziesigtych antykapitalistyczna tradycja etyczna
Kosciota zaczeta by¢ artykutowana w ramach marksistowskiej analizy
kapitalizmu (w sktad czego wchodzi potepienie niesprawiedliwosci),
w formie teorii zalezno$ci. Wielka zaletq teorii zaleznosci, zwtaszcza
u autoréw takich jak André Gunder Frank i Anibal Quijano, bylo zerwa-
nie z ,dewelopmentalistycznymi” iluzjami przewazajacymi wsrdd laty-
noamerykanskich marksistéw w latach pi¢édziesiatych. Zerwanie to
polegato na ukazaniu ze przyczyng n¢dzy, niedorozwoju, rosnacej nie-
réwnosci i wojskowych dykrtatur nie byt ,feudalizm” lub niedostateczna
modernizacja, lecz sama struktura kapitalizmu zaleznego. W zwiazku
z tym, jak przekonywali, jedynie pewne formy socjalistycznej transfor-
madji mogtyby wyrwaé narody Ameryki Laciriskiej z zaleznosci i biedy.
Pewne aspekty tej analizy mialy zostaé przyswojone nie tylko przez
teologéw wyzwolenia, ale réwniez niektérych biskupéw i konferencje
episkopalne, szczegdlnie w Brazylii®.

Czy znaczy to, ze do Kosciola przeniknely komunistyczne idee,
tak jak w 1980 roku uznali republikariscy eksperci ze Stanéw Zjed-
noczonych? Jesli przez . komunistyczne idee” rozumie si¢ idee partii
komunistycznych, to powyzsze stwierdzenie zupetnie mija si¢ z sed-
nem sprawy. Ze wzgledu na to, ze posiada ono wymiar moralnej
odrazy, chrze$cijaristwo emancypacyjne [Liberationist Christianity],

15  Chrzescijanie emancypacyjni [Liberationist Christians], tacy jak chilijski
jezuita Gonzalo Arroyo, odrzucili dominujaca koncepcje rozwoju jako przejscia od
spoleczenistwo , tradycyjnego” do ,nowoczesnego”, w ktérej nowoczesnos¢ jest
simplicite identyfikowana z nowoczesnym typem industrialnego kapitalizmu”,
G. Arroyo, Consideraciones sobre el sub-desarrollo ena América Latina, ,Santiago:

Cuadernos del CEREN” 1970, nr 5, s. 61.
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inspirowane w gtéwnej mierze rozwazaniami religijnymi i etycznymi,
przejawia dalece bardziej radykalne, nieprzejednane i kategorycznie
antykapitalistyczne podejcie, niz partie komunistyczne w Ameryce
Lacinskiej, ktére ciagle wierza w postgpowe cnoty industrialnej bur-
zuazji i historycznej, ,anty-feudalnej” roli kapitalistycznego rozwoju
przemystowego. By zilustrowaé 6w paradoks, wystarczy jeden przy-
kfad. Brazylijska Partia Komunistyczna ttumaczyta w swoich rezo-
lucjach z Széstego Kongresu (1967): ,Uspolecznienie srodkéw pro-
dukgcji nie odpowiada obecnemu poziomowi sprzecznosci miedzy
sitami wytwoérczymi a stosunkami produkgji”'®. Innymi stowy, kapi-
talizm przemystowy musi najpierw rozwina¢ gospodarke i zmoder-
nizowac kraj, zanim bedzie mozna zaczaé méwic o socjalizmie. Jednak
w 1973 roku biskupi i przelozeni zakonéw ze $rodkowo-zachodniej
Brazylii wydali dokument zatytutowany Placz Kosciotéw z nastepu-
jacym wnioskiem:

Musimy przezwyciezy¢ kapitalizm: to najwicksze zto, akumulacja grzechu, zgnite
korzenie, drzewo, ktére wydaje tak dobrze znane nam owoce biedy, glodu,
choréb i $mierci... W celu jego przezwyciezenia nalezy koniecznie wyjs¢ poza

prywatna wlasno$¢ srodkéw produkgji (fabryk, ziemi, handlu, bankéw) .

Kolejny episkopalny dokument jest jeszcze bardziej dosadny. Deklara-
cja biskupow pétnocno-wschodniej Brazylii (1973) méwi:

Niesprawiedliwo$¢ wytwarzana w tym spoleczefistwie jest owocem kapitalistycz-
nych stosunkéw produkeji, ktore stworzyly spoleczeristwo klasowe charaktery-
zujace si¢ dyskryminacja i niesprawiedliwoscia. [...] Klasa uciskana nie ma innej
mozliwo$ci wyzwolenia, niz podaza¢ dtuga i trudna droga (a podréz ta juz si¢
rozpoczeta) prowadzaca do spotecznej whasnosci srodkéw produkeji. To gléwna
zasada ogromnego historycznego projektu globalnego przeksztalcenia wspét-
czesnego spoteczeristwa w nowe, w ktérym mozliwym stanie si¢ stworzenie
obiektywnych warunkéw pozwalajacych uciskanym odzyska¢ czlowieczeristwo,
ktérego zostali pozbawieni. [...] Ewangelia wzywa wszystkich chrzescijan i ludzi

dobrej woli do przytaczenia si¢ do tego proroczego nurtu'®.

16 Documentos do Partido Comunista Brasileiro, Lisboa 1976, s. 71.

17  Los Obispos Latinoamericano entre Medellin y Puebla, San Salvador:
UCA (Universidad Centroamericana), 1978, s. 71.

18 J'ai entendu les cris de mon peuple (Exode 3.7). Documents d’évéques et
superiéurs religieux du nord-est brésilien, Bruxelles 1973, s. 42-43.
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Dokument zostal podpisany przez trzynastu biskupéw (w tym Doma
Heldera Camare), franciszkaniskich, jezuickich i redemptorystycznych
prowincjatéw, a takze opata klasztoru benedykeyriskiego w Bahii.

Z powyiszych dokumentéw, jak i wielu innych wychodzacych z chrze-
$cijariskiego ruchu wyzwolenia, wynika, ze solidarno$¢ z biednymi
prowadzi do potgpienia kapitalizmu, a czasem nawet rodzi pragnienie
socjalizmu. Jakiego socjalizmu? Nie jest to temat czgsto podejmowany
przez teologdw wyzwolenia, ktérzy wolg zajmowad si¢ etyka ogdlng
i warto$ciami spolecznymi, niz kwestiami strategicznymi i taktycznymi.
Te pozostawiajg raczej ruchom politycznym. Jednak juz na dtugo przed
1989 rokiem znaleZli si¢ posréd chrzescijaniskich ruchéw wyzwolen-
czych krytycy tak zwanych ,realnie istniejacych” modeli socjalizmu.
Na przyktad Gutiérrez upierat sie, ze uciskany lud Ameryki Lacidskiej
powinien porzucié wezeéniej obrane $ciezki i twérczo poszukiwad
swojej wlasnej drogi ku socjalizmowi. Jego podejécie jest inspirowane
José Carlosem Maridtegui, dla kedrego (gdy pisat w latach dwudziestych
dwudziestego wieku) socjalizm w Ameryce Laciriskiej nie moze by¢
»czystg imitacja” ani ,kopia~ dotychczasowych doswiadczerl. Musi on
by¢ ,bohaterska kreacjg™: ,Musimy od podstaw stworzy¢ indoamery-
kanski socjalizm poprzez nasza wlasna rzeczywisto$¢, nasz wlasny
jezyk™". Nie trzeba przy tym dodawaé, ze dla teologdw wyzwolenia
socjalizm, jak kazda forma ludzkiej emancypaciji, jest jedynie przygo-
towaniem lub oczekiwaniem catkowitego zbawienia i przyjscia Krole-
stwa Bozego na ziemig.

Nie powinni$my jednak wnioskowad z powyzszego, iz teolodzy
wyzwolenia ,,obstajg” przy marksizmie. Leonardo i Clodovis Boff pod-
kreslaja w swojej odpowiedzi kardynalowi Ratzingerowi, ze marksizm
uzyty zostat jedynie jako posrednik w odnowie teologii:

Pomoglo to wyjasni¢ i wzbogaci¢ pewne podstawowe teologiczne pojecia: lud,
biedota, historia, a nawet praktyka i polityka. Nie znaczy to jednak, ze zredu-
kowali$my teologiczng tres¢ tych poje¢ do ograniczert marksistowskich form.
Wrecz przeciwnie, uzylismy uzasadnionych i zgodnych z prawda teoretycznych

podstaw marksizmu w ramach teologicznego horyzontu®.

19 Na przyklad G. Gutierrez, Théologie de la liberation..., s. 102, 320. Cytat
z José Carlosa Maridtegui zaczerpnigty zostal ze zbioru esejéw Ideologia e politica,
Lima 1971, s. 249.

20 L.iC. Boff, Le Cri de la Pauvreté, [w:] G. Gutierrez, Théologie de la libe-
ration..., s. 139.
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Posréd odrzucanych przez nich aspektéw marksizmu znajdujg sie, jak
nietrudno si¢ domysli¢, filozofia materialistyczna i ateistyczna ideologia;
jednak nie stanowi to dla nich wielkiego problemu, gdyz uwazaja, ze
to nie ateizm, a balwochwalstwo jest najwigkszym wrogiem chrzesci-
janistwa w Ameryce Lacinskiej. Wazniejsze jest natomiast odrzucenie
ekonomicznej tendencji w marksizmie, zwlaszcza tendencji ,,dewelop-
mentalistycznej” z jej ograniczong wizjg ,postepu gospodarczego”,
»modernizacji” oraz ,rozwoju sit wytwérczych” za wszelka ceng.
Marksistowscy zwolennicy modernizacji czgsto szufladkuja chrze-
$cijariskie ruchy wyzwolericze jako ,populistyczne” ze wzgledu na ich
sympatie do niektorych przedkapitalistycznych tradycji wspélnotowego
zycia i wzajemnej pomocy, ktére zachowaly si¢ w kulturze masowej
(zwlaszcza wérdd chlopéw), a takze przez ich sktonno$¢ do zastgpowa-
nia proletariatu — jedynego podmiotu emancypacji — szerszymi pojg-
ciami, takimi jak ,biedni” i ,lud”, w tym chlopstwo i rdzenne spotecz-
nosci. Na przyklad znany brazylijski marksistowski antropolog, Otavio
Guilherme Velho, skrytykowat brazylijski Kosciét za ,,uznawanie pro-
cesu kapitalistycznego rozwoju za zto absolutne” i za upieranie si¢ przy
~radykalnej opozycji pomigdzy whasnym i »kapitalistycznym« wyobra-
zeniem dotyczacym ziemi”. Przez reprodukcje spontanicznej chlopskiej
ideologii opartej na przedkapitalistycznej przesztosci, Kosciét nie moze
zmierzy¢ si¢ z tak podstawowymi problemami, jak potrzeba rewolugji
burzuazyjnej. Stanowisko Kosciota w kwestii rolnej ma wiele wspélnego
z tradycja rosyjskiego populizmu, znajduje si¢ natomiast w opozycji do
ortodoksyjnego marksizmu, dla ktérego ,,rozwéj kapitalizmu nie jest
postrzegany jako zlo absolutne, lecz jako warunek konieczny dla przy-
sztych przeksztatced”. Oczywiscie nie wszyscy latynoamerykanscy
marksisci podzielajg ten bardzo ,klasyczny” punke widzenia, ale tekst
ten przedstawia znaczacy nurt wéréd lewicowych modernistéw. Tego
rodzaju dyskusja posréd latynoamerykariskich marksistéw prowadzona
jest od lat: Maridtegui, wzywajac do ,,indo-amerykanskiego socjalizmu”
opartego na lokalnej wspélnotowej tradycji (ktéra nazwatl , komunizmem
inkaskim”), zostal z miejsca potepiony przez sowieckich marksistéw
i ich latynoamerykanskich zwolennikéw jako ,romantyk” i , populista”.
Oczywiscie teolodzy wyzwolenia nie moga zaakceptowaé Marksow-
skiej charakterystyki religii jako ,,opium ludu”. Jednak nie odrzucaja
oni catkowicie marksistowskiej krytyki Kosciota i ,realnie istniejacych”
praktyk religijnych. Na przyklad Gutiérrez przyznal, ze latynoamery-
kanski Kosciot przyczynit si¢ do nadania ustalonemu porzadkowi $wie-
tego charakteru: ,Ochrona zapewniana Koéciotowi przez klasg spoteczna,
keéra broni i czerpie korzysci z kapitalistycznego spoteczeristwa prze-
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wazajacego w Ameryce Lacidskiej uczynita zinstytucjonalizowany
Kosciét czeicia systemu, a chrzedcijaniski przekaz — sktadnikiem rzadza-
cej ideologii”™!. Z tym surowym osadem zgadza si¢ czg$¢ latynoamery-
kariskich biskupéw. Dla przyktadu, peruwiadscy biskupi w deklaracji
przyjetej podezas XXXVI. Zgromadzenia Episkopatu (1969) stwierdzaja,
ze: ,Przede wszystkim my, chrzedcijanie, powinni$my zauwazy¢, ze
poprzez brak wiary — nasze sfowa i czyny, nasze milczenie i zaniedbania,
przyczynily si¢ do obecnej niesprawiedliwej sytuacji’.

Jednym z najbardziej interesujacych dokumentéw na ten temat jest
uchwata przyjeta przez Wydziat Edukacji CELAM pod koniec lat szes¢-
dziesiagtych (zanim instytucja znalazta sic pod wptywem konserwatyw-
nej hegemonii):

Religia chrzescijafiska byta i jest nadal uzywana jako ideologia usprawiedliwia-
jaca rzady silnych. Chrzescijadistwo w Ameryce Laciniskiej stalo sig religia uzy-
teczng dla systemu. Chrzescijariskie rytuaty, koscioly i praca przyczynily si¢ do
kierowania niezadowolenia ludzi ku temu, co pozagrobowe i zupetnie oderwane
od rzeczywistego $wiata. W ten sposéb chrzescijaristwo powstrzymato protest

przeciwko niesprawiedliwemu i opresyjnemu systemowi®.

Rzecz jasna, krytyka ta wyrazona jest w imi¢ prawdziwego chrzesci-
jaristwa, w solidarnosci z biednymi i uciskanymi, i nie ma nic wspdlnego
z materialistycznym kwestionowaniem religii jako takie;j.

Jak pokazujg te fragmenty pism teologéw i o$wiadczer biskupdw,
znaczna cz¢$¢ Kosciota latynoamerykanskiego (bedaca jednak w mniej-
szosci) po cichu wplotta podstawowe zasady marksizmu w swoje nowe
rozumienie chrze$cijaristwa. Niektdrzy chrzescijaniscy zwiazkowcy,
cztonkowie lewicowych organizacji i radykalnych ruchéw, jak ,,Chrze-
$cijanie dla Socjalizmu”, poszli krok dalej, prébujac dokona¢ syntezy
czy fuzji chrzescijaristwa i marksizmu. Méwimy tutaj o chrzescijafiskim
pradzie wewnatrz rewolucyjnego ruchu. W rzeczy samej w wielu miej-
scach (np. w Brazylii czy Ameryce Srodkowej) jest to jeden z gléwnych
sktadnikéw ruchu rewolucyjnego.

Kwestia taktycznego sojuszu z tak zwanymi lewicowymi sitami
chrzescijaniskimi byta przez dtugi czas jednym z probleméw ruchéw
robotniczych i marksistéw w Ameryce Laciriskiej (cho¢ nie tylko tam).
Podczas swojej wizyty w Chile w 1971 roku, Fidel Castro wspomniat

21 G. Gutiérrez, Théologie de la liberation..., s. 266.
22 Cytowane w: tamze, s. 117-118. W przypisie Gutiérrez wspomina kilka
innych latynoamerykanskich dokumentéw biskupich o podobnej orientacji.
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o mozliwosci zmiany charakteru sojuszu marksistowsko-chrzescijani-
skiego z taktycznego na strategiczny. Jednak dzis, po do§wiadczeniach
Brazylii, Nikaragui i Salwadoru, nie powinno si¢ juz méwi¢ o sojuszu,
a raczej o organicznej jednosci. Chrzescijanie juz sa jednym z istotnych
sktadnikéw ruchu robotniczego i rewolucyjnego w wielu krajach Ame-
ryki Laciriskiej.

Marksiéci réznorodnie reagowali na t¢ nowa i niespodziewana sytu-
acje. Jedni oceniali jg jako wybieg duchownych lub nowg forme ,,opium
dla ludu”, innym udato si¢ pozosta¢ bardziej otwartymi i zaakceptowad
rewolucyjnych chrzescijan jako prawowitych cztonkéw ruchu. Dobrym
przyktadem jest komendant Luis Carrién, cztonek narodowej dyrekeji
FSLN, ktéry trafnie podsumowat problem w swoim wywiadzie z sierp-
nia 1985 roku:

Nie widze powodu, dla ktérego chrzescijanie, bez wyrzekania si¢ swojej wiary,
mieliby zaprzesta¢ zapozyczania marksistowskich narzedzi pojeciowych, ktére
sa niezbedne dla naukowego zrozumienia proceséw spotecznych i rewolucyjnego
ukierunkowania w polityce. Innymi stowy, chrzescijanin moze by¢ jednoczesnie
chrzescijaninem i zupetnie konsekwentnym marksista. [...] W tym sensie nasze
doswiadczenie moze wiele nauczy¢. Bylo i jest wielu aktywnych chrzescijan we
Froncie Sandinistowskim, a niektérzy z nich sa nawet ksigzmi. I nie méwie tu
tylko o szeregowych; niektdrzy sa czlonkami Zgromadzenia Sandinistowskiego
i zajmuja odpowiedzialne pozycje w polityce. Mysle, ze niektérzy cztonkowie
marksistowskiej awangardy mieli tendencje do postrzegania postgpowych i rewo-
lucyjnych frakeji chrzescijaistwa jako przeciwnikéw rywalizujacych o poparcie
partii. Uwazam, ze to blad. Unikanie tego bledu to jedno z najwickszych osia-
gnig¢ FSLN. Potaczylismy si¢ z oddolnymi strukturami Kosciota nie po to, by
wyciaga¢ z nich ludzi, ale by zintegrowa¢ je z Frontem Sandinistowskim na
etapie jego politycznego rozwoju. W zadnym wypadku nie znaczy to, ze sprze-
ciwiamy si¢ udziatowi ludzi w chrzescijariskich instytucjach. Wrecz przeciwnie,
trzymamy ludzi w tych strukturach po to, by ich zaangazowanie przeksztalcito
si¢ w dziatania polityczne w tym $rodowisku. Nigdy nie méwilimy im, ze
poprzez przylaczenie si¢ do FSLN beda musieli wybiera¢ pomiedzy wiarg chrze-
$cijafiska, a czfonkostwem we Froncie. Gdyby$my tak postawili sprawe, pozo-

stalibySmy mala grupka dzialaczy™.

Nalezy jednak podkredli¢, ze poza Brazylia i Ameryka Srodkowa, wick-
sz0$¢ czlonkéw , Kosciota ubogich” jest niech¢tna angazowaniu sig

23 L. Carribn, Les chrétiens dans la revolution sandiniste, ,Inprecor” 1987, nr

246, s. 16.
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w bliski zwigzek z marksizmem; nie tylko ze wzgledu na kampanig
Watykanu, lecz takze przez ogdlna nieufnos¢ wobec tej teorii i jej otwar-
cie politycznego zaangazowania. Co wigcej, teolodzy, ktérzy wezesniej
czgsto uzywali marksistowskich kategorii, sa teraz znacznie ostrozniejsi,
zwlaszcza od czasu europejskich wydarzeri z 1989 roku (niechlubnego
korica bloku sowieckiego). Mozna powiedzie¢, ze istnieje dzi§ ogdlna
tendencja do umniejszania znaczenia zwiazku emancypacyjnego chrze-
$cijafistwa z marksizmem.

Ttumaczenie: Pawet Bgkowski i Maja Jagielska
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LUIS MARTINEZ ANDRADE

Karzetinatura.
Wktad teologii wyzwolenia
w debate o ekologii

Zanim przejdziemy do sedna tematu, nalezy wyjasni¢ pewna kluczowa
kwesti¢. Chodzi o kontekst, z ktérego wytonita si¢ teologia wyzwole-
nia. Byly lata siedemdziesiate ubieglego wieku — bedace rama dla trans-
formacji kapitalistycznego systemu-$wiata', pojawienia si¢ troski o $ro-
dowisko? oraz delegitymizacji projektu emancypacji dokonanej przez
dyskurs ponowoczesny®, gdy latynoamerykanska teoria zaleznosci
wykazata bezposrednia relacje migdzy ,,rozwojem” Pétnocy i ,droga
do rozwoju” Potudnia. Teoria ta probowata analizowa¢ metode wywlasz-
czania, ktdra paristwa zachodnie narzucaly padstwom peryferyjnym,
szczegblnie w czasach latynoamerykanskich dyktatur. Epoka autory-

1 Wedlug Immanuela Wallersteina, faza B cyklu Kondratieva, czyli okres
depresji systemu ekonomicznego, jest zwiazany z dekadencja ,,trzydziestu wspania-
tych lat” powojennej prosperity [the Glorious Thirty] — 1. Wallerstein, Impenser la
science sociale : Pour sortir du XIXe siécle, Paris 1991.

2 Stéphane Lavignotte pisze, ze krytyka wzrostu gospodarczego, jako
szkodliwego dla natury, ujrzata $wiatto dzienne juz w latach siedemdziesia-
tych. Wedlug niego pierwsze pojecie opisujace cofanie rozwoju lub antyro-
zwoj (ang. degrowth, fr. décroissance) pojawito si¢ w roku 1972, w tekscie
André Gorza, bedacym reakeja na raport Klubu Rzymskiego wydanego
w tym samym roku. L. Stéphane, Comment vivons-nous ?, ,La revue inter-
nationale des livres & des idées” 2010, nr 16, s. 8.

3 J.-E Lyotard, Kondycja ponowoczesna, tum. M. Kowalska, Warszawa 1997.



oo 0(8)/2013 38

tarnych rzadéw stanowita szczegdlny moment w ciagtosci logiki aku-
mulacji kapitatu, a jej najbardziej brutalnym przejawem byta dyktatura
chilijska — na tonie ktérej system neoliberalny wyraznie ujawnit sig
w polu spofeczno-politycznym — oraz dyktatura zaprowadzona w Argen-
tynie przez generala Jorge Rafaela Videle. Aby zrozumieé relacje mig-
dzy latynoamerykanskimi dyktaturami i systemem neoliberalnym,
nalezy wzia¢ pod uwagg z jednej strony dlug zagraniczny zaciagnicty
przez wojskowe junty, z drugiej za$ strony realizacj¢ programu stabi-
lizacyjnego, aby ten diug splaci¢. Dyktatury wojskowe i neoliberalizm
s ze sobg Scisle powiazane, a ,znienawidzony dtug” i ,grzech struk-
turalny™ to w rzeczywistoéci dwa przyktady wiezéw ustanowionych
pomiedzy gospodarky i polityks neokolonialna.

Aby wyjasni¢ podstawowe zasady, ktérymi kieruja si¢ latynoame-
rykaniscy teologowie wyzwolenia, francusko-brazylijski socjolog Michael
Lowy wskazuje osiem elementéw konfigurujacych krytyke batwochwal-
czo wyznawanego kapitalizmu. Istotne wydaje si¢ przywolanie przy-
najmniej dwéch z nich. Z jednej strony jest to ,krytyka tradycyjnej
teologii dualistycznej, jako produktu greckiej filozofii platonskiej”,
z drugiej za$: ,nieugicte oskarzenie moralne i spoleczne przeciw kapi-
talizmowi, jako systemowi niestusznemu i niesprawiedliwemu, czy tez
jako formie grzechu strukeuralnego™.

Na poziomie teoretycznym i dyskursywnym, filozofia wyzwolenia,
zainspirowana teologia wyzwolenia®, proponowata juz w 1975 roku
— czyli cztery lata przed Hansem Jonasem i jego Zasadg odpowiedzial-
nosci — radykalna i analektyczna” perspektywe do analizowania struk-
tur ontologicznych, poiesis (ekonomii), praxis (polityki) i koncepcji
natury. Wedtug filozofii i teologii wyzwolenia, dyskurs ponowoczesny
charakeeryzuje si¢ nie tylko zasciankowym eurocentryzmem, lecz dodat-

4, Grzech strukturalny” jest metaforg uzywana przez teologéw wyzwolenia
do wyjasnienia logiki systemu kapitalistycznego, w ktérym parstwa najbardziej
rozwinigte wykorzystuja struktury wladzy (ekonomiczne i ideologiczne), aby czerpa¢
korzysci z zasobdw paristw zaleznych. Wedlug teologéw wyzwolenia, w §wietle etyki
judeochrzescijariskiej kapitalizm jest systemem niemoralnym.

5 M. Lowy, La guerre des dieux, Paris 1998, s. 57.

6 Dla Waltera Benjamina, teologia — maty ukryty karzet — odgrywa istotng
role w walce uciskanych. Zob. M. Lowy, Walter Benjamin: Avertissement d'incendie,
Paris 2007, s. 33.

7 Zapozyczam pojecie analektyczny od Enrique Dussela, ktory uzywajac go,
mial na mysli elementy znajdujace si¢ poza systemem, to znaczy ponad hegemoniczna
catoscia — tak, jak pauper post festum, ludy kolonizowane, niebyt ontologii jude-
ochrzescijariskiej itd. E. Dussel, Etica de la liberacion en la edad de la globalizacion
y de la exclusién, Madrid 2003, s. 380.

Luis Martinez Andrade



39 i 0(8)/2013

kowo legitymizuje projekt neoliberalny. Inaczej méwiac, nihilizm
ponowoczesnosci zostawia na boku materialne struktury dominacji
i wyzysku. W odrdznieniu od filozofii ponowoczesnej, filozofia wyzwo-
lenia powaznie traktowata role rozumu wyzwolericzego w procesie
transformacji spotecznej, gospodarczej, kulturowej i epistemicznej.
Dlatego jest dzi§ odpowiednim narzedziem, aby udzieli¢ odpowiedzi
na wspoétczesny kryzys ekologiczny i systemowy.

Niniejszy artykul, majacy na celu wykazanie znaczenia teologii
wyzwolenia, sktada si¢ z trzech czedci. Zaczyna si¢ powrotem do mirtu
nowoczesnosci, nastgpnie porusza kwesti¢ zaleznosci pomigdzy eko-
béjstwem i wzrostem ubdstwa na $wiecie, aby w koricu podda¢ ana-
lizie aktualnos¢ rewolugji, a doktadniej potrzeby wyzwolenia. Krytyka
nowoczesnosci uprawiana przez teologéw wyzwolenia pozwoli nam
w tym kontekscie zaobserwowaé pojawienie si¢ ego zdeterminowanego
geopolitycznie, ktére deprecjonuje wszelkie aspekty zwigzane z ciele-
snoscia [corporalité], w tym takze nature. To czlowiek ubogi i natura
sa gléwnymi ofiarami systemu kapitalistycznego. Jak podkreslaja Enri-
que Dussel i Leonardo Boff, miedzy wzrostem ubdstwa i zanieczysz-
czenia $rodowiska istnieje $cista zalezno$¢. W przeciwienistwie do mysli
ponowoczesnej, ktéra odrzuca dyskurs emancypacji, teologowie
wyzwolenia zwracajg uwagg na stale aktualng rolg rewolucji. Dowodem
na to moze by¢ projekt transnowoczesnosci Enrique Dussela oraz idea
biocywilizacji Leonardo Boffa.

Przekleta nowoczesnosc i ego bez cielesnosci

Narodziny nowoczesnosci ciagle sa obicktem sporéw. Niektdrzy auto-
rzy twierdza, ze znajduje ona swéj poczatek we wloskim renesansie,
inni upatrujg jej w rewolucji francuskiej lub w rewolugji przemystowej
w Wielkiej Brytanii. Debata dotyczy jednak zawsze Europy, powodu-
jac, ze inne ludy nie uczestnicza w konstrukeji nowoczesnej podmio-
towosci. Tymczasem argentyriski filozof Enrique Dussel® i peruwiarski
socjolog Anibal Quijano’ stwierdzili wyrazng relacj¢ miedzy nowocze-
snoscia i kapitalizmem, pokazujac, iz podbdj Ameryki Eaciriskiej zostat

8 E. Dussel, The Invention of Americas: Eclipse of “the Other” and the Myth of
Modernity, New York 1995.

9 A. Quijano, La colonialidad del poder y la experiencia cultural latino-
americana, [W:] Pueblo, época y desarrollo: La sociologia en América Latina,
red. R. Brisefo, Caracas 1998, s. 139-155.
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wyartykutowany wokét logiki internacjonalizacji kapitalizmu i poprzez
konfiguracj¢ systemu-swiata. Wyrasta stad przekonanie, ze nowoczesno$é
(jako produkt zdeterminowanej podmiotowosci'®), kapitalizm (jako
akumulacja pierwotna ziemi nalezacej do Indian) i proces kolonizacji
Ameryki Lacinskiej odbywaly si¢ synchronicznie.

Méwigc o pojawieniu si¢ nowoczesnej podmiotowosci, Dussel
sformutowal koncept ego conquiro, ktéry pozwala wyjasni¢ znaczenie
przemocy, jakiej doswiadczyli Indianie ze strony wiadz hiszparisko-
-portugalskich. Ego conquiro wyprzedzito o ponad wiek ego cogito stor-
mulowane przez Kartezjusza w 1637 roku i stato si¢ momentem klu-
czowym, w ktérym Europejczycy posiedli §wiadomosé wlasnej
wyzszoéci'l. Byla to pierwsza oznaka zadzy wladzy Europejczykéw.
Rozum, jako narzedzie dominacji, w 1492 roku zdeterminowal nowa
ontologig, a charakter nowoczesnej zachodniej podmiotowosci okreslito
powiedzenie ,,Bdg jest w niebie, krol daleko, tutaj rzadzg ja”.

Jak zauwaza prof. Ramon Grosfoguel, okcydentalizm spowodowat
niesymetryczne stosunki nie tylko na poziomie ekonomicznym, ale
i epistemicznym. Dlatego tez

polityka ego na poznawczej drodze Kartezjusza w siedemnastym wieku, gdy
ludzie Zachodu zast¢puja Boga w ustanowieniu Poznania, tworzy podstawy
nowoczesnej zachodniej filozofii. Tymczasem, jak przypomina Dussel, ego cogito
(,mysle, wigc jestem”) wyprzedzone zostato o 150 lat przez ego conquiro (,pod-
bijam, wigc jestem”). Broniona przez Kartezjusza wizja Boga byta swiadkiem

przeniesienia boskich atrybutéw na Cztowicka Zachodu. Lecz byto to mozliwe

10 Zdeterminowana podmiotowos¢ jest efektem rekonfiguracji, jaka zaszta
w strukturze ontologicznej Europejezykéw na skutek prowadzonej w szesnastym
wiecku konkwisty.

11  Warto przypomnie¢, ze przed rokiem 1492 Europa nie posiadata wlasnej
$wiadomosci potaczonej z poczuciem wyzszoéci. Byta natomiast $wiadoma wyz-
szosci gospodarczej, intelektualnej i politycznej $wiata arabskiego i otomariskiego.
Na ten temat zob. E. Dussel lub Walter Mignolo, ktéry pisat: ,Dlugo jeszcze po
zakonczeniu wypraw krzyzowych chrzescijaiska Europa odczuwata presje stale
rosnacego w sile imperium otomariskiego. Otomanowie odnosili spektakularne
zwycigstwa, takie, jak zdobycie Konstantynopola — ostatniego bastionu rzymskiego
imperium i duchowego centrum prawostawia. W koricu, chrzescijanie z Zachodu,
zmobilizowali si¢ do kontrataku i utrzymali otomanska potegg z dala od Europy
Srodkowej, ale dtugo jeszcze »tureckie zagrozenie« zatruwalo europejskie marzenia
[...]. Wszak Chrzescijanie wiedzieli, ze Maurowie mieli za sobg islamska, cesarska
przesztos¢, Turcy za$ — wspaniata imperialna terazniejszo$¢” — W. Mignolo, Isla-
mophobie-Hispanophobie: la (re) configuration de la matrice raciale, [w:] M. Mestiri,
R. Grosfoguel, Y. Soum, Islamaphobie dans le monde moderne, Paris 2008, s. 128.

Luis Martinez Andrade



41 i 2(8)/2013

jedynie dla jednostki imperialnej — dla kogos, kto znajdowat si¢ w centrum

$wiata, poniewaz go podbit'?.

Posta¢ Kartezjusza (1596-1650) jako nowoczesnego mysliciela ma
znaczenie szczegélne, jednak za poczatek nowoczesnosci nalezy uznad
nie mysl kartezjaniska, lecz raczej rezultat kontaktéw nawiazanych
miedzy Hiszpanig i Portugalia a Ameryka Laciniska w szesnastym wieku.
Studiujac pod okiem jezuitéw w College Royal de la Fleche, Kartezjusz
uczyl si¢ faciny, greki, hebrajskiego, filozofii, a przede wszystkim teo-
logii. Ta ostatnia ma tu najwigksze znaczenie ze wzglgdu na ,,spér z Val-
ladolid” pomigdzy Bartlomiejem de Las Casas i Juam Ginesem de
Sepulveda (De Justis causis belli), keéry mial miejsce w roku 1550, czyli
87 lat przed wydaniem Rozprawy o metodzie.

Stawny spér z Valladolid lub ,haniebna debata” — jak jg okresla Gros-
foguel — skupiata si¢ na nieludzkosci lub ,podludzkosci” indiariskich
plemion, kedre uznane pod koniec pi¢tnastego wieku za ludy bezbozne,
w chrzescijariskiej wyobrazni staly si¢ istotami gorszej jakosci. Sepulveda
glosit, ze Indianie nie majg duszy, a w konsekwencji, Hiszpanie maja prawo
zredukowa¢ ich do niewolnikéw. Las Casas twierdzil natomiast, ze India-
nie to wprawdzie dzikusy, lecz obdarzone dusza. Nie zmieniato to jednak
fakeu, ze w stosunku do katolickich Hiszpanéw Indianie pozostawali gorsi
intelektualnie i kulturowo. Grosfoguel sugeruje, ze zaréwno Sepulveda,
jak i Las Casas , reprezentowali na swoj sposéb dwie formy rasizmu, ktéry
musiat pézniej trwa¢ przez nadchodzacych kolejnych pie¢ wiekéw”'?.

Podobne spory teologiczne, szczegblnie oparte na naukach szkoly
w Salamance, takie jak spér z Valladolid i refleksje Francisca de Vito-
ria (Relectio de Indis), wywarly wptyw na mtodego Kartezjusza. Dussel
przedstawit efekty tej inspiracji w swoim nowym odczytaniu narodzin
nowoczesnosci. Wedtug niego, ,odkrycie Ameryki” wstrzasnelo ramami
ontologicznymi i politycznymi Europejczykéw, gdyz wprowadzito
nowa kategori¢ ontologiczna, radykalnie rézna od dotychczas znanych.
Chodzi o Indianina’®,

Filozofia kartezjariska, przedstawiajac metafizyke nowoczesnego
indywidualnego ego, jest jednoczesnie paradygmatem $wiadomosci

12 R. Grosfoguel, La longue intrication entre islamophobie et racisme dans le
systéme mondial moderne/colonial/patriarcal, [w:], M. Mestiri, R. Grosfoguel,
Y. Soum, Islamophobie..., s. 161.

13 Tamze,s. 151.

14 E. Dussel, Meditaciones anti-cartesianas: Sobre el origen del anti-discurso

Jilosdfico de la modernidad, ,Tabula Rasa” 2008, nr 9, s. 153-197.
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pozbawionej wszelkiej cielesnosci. Jak twierdzi Dussel, ego pozbawione
cielesnosci jest u Kartezjusza spuscizna myfdli greckiej. To Grecy wpro-
wadzili roztam migdzy ciatem i dusza. Podzial ten zostal nastgpnie
wyrazony pod postacia dychotomii: przedmiot — podmiot, nauki o duchu
— nauki o naturze itd. Dussel podkresla, ze w przeciwieristwie do neo-
platonizmu (z dualizmem antropologicznym) i mysli perskiej, ktére
opisywaly ducha oddzielonego od ciata, semici pojmowali cztowieka
jako byt niepodzielny. Dlatego np. Egipcjanie traktowali ciato z duzym
szacunkiem; oddawali mu cze$¢ balsamujac je i sktadajac w sarkofagu.
Grecy natomiast okazywali ciatu zmarlego pogarde; po spaleniu wrzu-
cali je do morza. Podziat na ciato (nature) i dusz¢ (ducha) odegrat tym
samym kluczows rol¢ w zachodniej produkeji gnoseologicznej, a lek-
cewazenie dla tego pierwszego znalazto w pewnym sensie swoje nastep-
stwo w pogardzie dla natury®. Nie przez przypadek hegemoniczna
filozofia umiescita cztowieka w centrum, jako ,pana i posiadacza” natury.

Jak podkresla teolog Leonardo Boft, z zachodnig wizja kolonizacyjna
zwiazane jest pojecie dominium terrae'®. Wedtug Boffa, stowem okre-
$lajacym antropologi¢ imperialng i antyekologiczna, jest antropocen-
tryzm". Jak juz zauwazylismy, konkwista i kolonizacja Ameryki, a takze
eksploatacja natury okreslaja nie tylko nowoczesng podmiotowos¢, ale
jednoczesnie ekspansje kapitalizmu. Niestety Kartezjusz i eurocentryczni
filozofowie pomijaja role¢ Ameryki w ksztattowaniu wielkiego dyskursu
nowoczesnoéci. Mozemy zatem wraz z Emmanuelem Lévinasem stwier-
dzi¢, ze grupa nieustannie negowang przez nowoczesnos$¢'® byli India-

nie, ludy bez historii... i bez praw. Jak podkresla Boft:

pewien spos6b myslenia, agresywny w stosunku do natury, nabrat takiej mocy,

ze zaatakowal ubogich i kultury militarnie stabsze. Na przyktad latyno-afro-

15 Tegoz, El humanismo semita: Estructuras intencionales radicales del pueblo
de Israel y otros semitas, Buenos Aires 1969.

16 Dla przyktadu, papiez Mikolaj V (1447-1455) w bulli Romanus Pontifex
obiecywal Portugalii panowanie nad $wiatem. Kilka lat pézniej papiez Aleksander
VI w bulli nter Caetera (1493) przyznat krélom Kastylii i Aragonii te same atry-
buty.

17 L. Boff, Ecologia: Grito de la Tierra, grito de los pobres, Madrid 2006,
s. 92.

18 W przeciwietistwie do Michela Foucaulta, uwazamy, ze to Indianie (a nie
szalericy) sa pierwsza figura wykluczona z nowoczesnosci. W wyniku europejskich
podbojéw Indianie zostali odrzuceni ze wzgledu na swoja odmiennos¢, a w kon-
sekwenciji, stali sie pierwszymi ofiarami nowoczesnej podmiotowosci. Rozum —
w znaczeniu zachodnim — ukonstytuowat sie poprzez wykluczenie Indian w szes-
nastym wieku. Zob. E. Dussel, 7he Invention of Americas. ..
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-amerykanscy ubodzy zostali skolonizowani, a nawet poddani niewolnictwu,
ich kultury zostaly rozbite, a czgsto nawet catkowicie zniszczone. Poza Ameryka
Lacinska réwniez Afryka i Azja byly ofiarami agresji paistw europejskich, na
tonie ktérych opracowany zostat projekt nowoczesnosci. To efekt tej samej zadzy

zniewalania, prébujacej opanowa¢ calg ludzko$¢, a nawet nature®.

Wedlug Dussela i Boffa, nowoczesno$¢ narodzitfa si¢ razem z koloni-
zacja Ameryki Lacinskiej, tworzac ego conquiro, ktére stato si¢ kluczowe
dla konstrukcji proponowanego przez Kartezjusza ego bez cielesnosci
dazacego do podporzadkowania sobie natury.

Ekobojstwo i ubdstwo

Zapozyczam tutaj gléwng mysl z ksiazki Boffa, w ktérej autor wykazuje
niosaca ze sobg powazne konsekwencje etyczne skandaliczng zalezno$é
migdzy ekobdjstwem i wzrostem ubdstwa na §wiecie?. W 1997 roku
coroczny raport Programu Narodéw Zjednoczonych ds. Rozwoju poda-
wat, ze jedna czwarta $wiatowej populacji znajdowata si¢ ponizej progu
biedy. W 2009 roku w raporcie Milenijne cele rozwoju opublikowanym
przez ONZ obserwujemy drastyczne konsekwencje dziatania aktualnego
systemu gospodarczego. Przedstawiciele gléwnych organizacji migdzyna-
rodowych (WTO, MFW; BS i innych) méwia o ,,pomocy humanitarnej”
niesionej w ostatnich latach krajom najbiedniejszym. Te ,dobre intencje”
— plany, aby pokona¢ biedg do 2015 roku — rozpadly si¢ na kawaltki w zde-
rzeniu z rzeczywisto$cia, ktdra straszy przerazajaca liczba miliarda i dwu-
stu milionéw o0sdb cierpiacych z powodu glodu i niedozywienia®'. Nalezy
doda¢, ze w 2005 roku raport ten wskazywal, ze 51% ludnosci Afryki
Subsaharyjskiej zyto za jedyne 1,25 dolara dziennie, podczas gdy emisja
dwutenku wegla do atmosfery stale wzrastala. Rocznie na §wiecie wyci-
nanych jest 13 milionéw hektaréw laséw — jest to powierzchnia réwna

19 L. Boff, La terre en deveni : Une nouvelle théologie de la libérationr, Paris
1994, s. 125.

20 Tegoz, Ecologia: Grito de la Tierra, grito de los pobres, Madrid 2006.

21  Wedtug Organizacji Narodéw Zjednoczonych, ludno$¢ dotknigta niedo-
zywieniem skupiona jest w krajach rozwijajacych si¢. Dla przyktadu, w Azji i na
wyspach Pacyfiku zyja 642 miliony 0sdb cierpiacych chroniczny gtéd. W Afryce
Subsaharyjskiej jest ich 265 milionéw, za§ w Ameryce Lacinskiej i na Karaibach
— 53 miliony. W ten wlasnie sposéb projekt hegemonicznej nowoczesnosci dajac
korzysci jedynie osrodkom wtadzy; doprowadzit do bezprecedensowej sytuacji
wykluczenia.
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powierzchni Bangladeszu. Zalezno$¢ migdzy wzrostem ubdstwa i degra-
dacja $rodowiska wydaje si¢ jasna. W 1960 roku ziemia liczyta jednego
bogatego na 30 biednych, podczas gdy w 2000 roku liczba ubogich przy-
padajacych na jednego bogatego podwoita si¢. Na przestrzeni ostatnich
30 lat ubdéstwo wzrosto o 100%. Czlowick ubogi stat si¢ tym samym
pierwsza figura spalona na oftarzu ekonomicznej racjonalnosci. Juz Marks
podkreslat, ze kapitalizm niszczy obydwa 7Zrédta wartosci: pracownika
i ziemig, dlatego tez nedza i degradacja srodowiska nie powinny by¢ roz-
wazane odrebnie. Mimo wzrostu bogactwa na $wiecie, nie przestaje rosnaé
dotykajacy go poziom biedy. Skadinad Boff przypomina, ze wedtug
naukowcéw miedzy rokiem 1500 i 1850 ludzkos¢ eliminowata jeden
gatunek fauny lub flory co okoto 10 lat, za§ migdzy rokiem 18501 1950
znikat juz jeden gatunek rocznie. Od 1990 roku ginie juz jeden gatunek
dziennie. Ten sam autor dodaje tez, ze co roku 43 696 km? urodzajnej
ziemi zamieniane jest w powierzchnie niemalze pustynne. Deforestacja
dokonywana jest przy zupelnym braku prawdziwej reakeji spoteczne;j,
a przeciez 42% laséw tropikalnych zostato juz bezpowrotnie zniszczonych?.
Ekonomiczna racjonalno$¢ zostala narzucona racjonalnosci srodowiskowej,
a drapiezna logika kapitatu doprowadzita do realnego ekobdjstwa.

Za jedyne kryterium prawdy — praktyczne i teoretyczne — powinno
si¢ uznawaé zachowanie zycia, nie tylko biologicznego, lecz dobrego
gycia [buen vivir]. Perspektywa (polityczna, gospodarcza, filozoficzna
itd.) lub system, ktéry zapomina o tym kryterium jest nieetyczny. Jak
podkreslat juz Marks: kapitalizm jest jak wampir, ktdry zywi si¢ krwia
zyjacych. To nie tylko logika produkeji, lecz forma specyficznych sto-
sunkéw spotecznych. W kapitalizmie cztowick i natura nie s celami
samymi w sobie, lecz zwyklymi §rodkami produkeji. Wewnetrzna
sprzeczno$¢ miedzy kapitatem i pracg jest motorem systemu. Ekono-
miczna racjonalnos¢, jako calo$¢, pozbawia nature i istoty ludzkie ich
podstawowego prawa — prawa do zycia.

Filozof Hans Jonas sformutowat w 1979 roku zasade odpowiedzial-
nosci w nastgpujacy sposéb: ,Postepuj tak, aby efekty twojego dziatania
bylty zgodne ze stalo$cia zycia prawdziwie ludzkiego na ziemi”*, czyli:
dziataj tak, aby nie szkodzi¢ i nie naraza¢ na ryzyko ciaglosci zycia.
Kilka lat pézniej, w 1992 roku, w wywiadzie z Matthiasem Matusse
i Wolfgangiem Kadenem, Jonas podtrzymywal, ze ,filozofia musi wypra-
cowaé nowa metafizyke bytu, w kedrej nalezaloby zastanowid si¢ nad

22 L. Boff, Ecologia..., s. 13.
23 H. Jonas, Zasada odpowiedzialnosci, dum. M. Klimowicz, Krakéw 1996.
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miejscem czlowieka w kosmosie i nad jego stosunkiem do natury”*.
Z pewnoscig poczyniona przez Jonasa krytyka jest interesujaca, lecz nie
jest wystarczajaco przekonujaca. Pomija bowiem fake, ze niebezpieczen-
stwa nie stanowi technika sama w sobie, lecz raczej spoteczna forma,
w ktéra technika si¢ wpisuje. Jednym stowem — kapitalizm?. Boff
uwaza, ze kryzys srodowiskowy jest kryzysem cywilizacji zachodniej,
nowoczesnej i kapitalistycznej. Pokonanie go bedzie mozliwe jedynie
gdy zrozumiemy przyczyny sprzecznosci tej cywilizacji. W tym celu
racjonalnos¢ srodowiskowa musi sta¢ si¢ centralnym punktem logiki
ckonomicznej. Boff broni wiedzy srodowiskowej powstalej poza domi-
nujaca konceptualizacja. Wedlug niego np. filozoficzna propozycja
Lévinasa, ktdry krytykujac Catos¢, postuguje si¢ kategoria zewngtrz-
nosci, nie przekracza granic eurocentryzmu. Dla autora Catosci i nie-
skoriczonosci innym nie jest bowiem $rodowisko, lecz Zyd*. Antyhege-
moniczny projekt epistemologiczny musi zastanowi¢ si¢ nad natura
i nad ofiarami przeklgtej nowoczesnosci.

Transnowoczesnos¢ i biocywilizacja jako projekt wyzwolenczy

Ponowoczesna filozofia zaklada, ze wielkie pojgcia (rozum, emancy-
pacja, rewolucja, wyzwolenie itd.) stracily swoja zasadno$¢. Na przyktad
Jean-Francois Lyotard” twierdzi, ze idea /udu zostata podwazona przez
Auschwitz. Musimy by¢ jednak $wiadomi, ze podejscie ponowoczesne
moze wprowadzi¢ nas w pulapke ideologii neoliberalnej, poniewaz

24 Tegoz, Une éthique pour la nature, tum. S. Courtine-Denamy, Paris 2000,
s. 38.

25  Enrique Dussel twierdzi, ze Jonas myli si¢, wychodzac od podstawy onto-
logicznej i nie biorac pod uwage konkretnej rzeczywistosci. Nieufno$é¢ wobec
marksizmu — sugeruje Dussel — spowodowala, ze Jonas przyjal podejscie naiwnie
krytykujace samg technike bez analizy specyficznych stosunkdéw spotecznych. E.
Dussel, Etica de la liberacién en la edad de la globalizacion y de la exclusion, Madrid
2003, s. 30

26 W 1972 roku podczas spotkania Levinasa ze studentami Uniwersytetu
w Louvain, obecny tam Dussel zadat filozofowi pytanie, czy wedtug niego pigt-
nascie milionéw zabitych w czasie konkwisty Indian i trzynascie milionéw afry-
kariskich niewolnikéw nalezy do kategorii Innego. Levinas odpowiedziat krétko:
»Sam musi Pan sobie udzieli¢ odpowiedzi”. Wydaje si¢ zatem jasne, ze dla filozofa
prawdziwym Innym jest Zyd, nie za$ Afrykaiczycy lub Latynosi. E. Dussel, Etica
de la liberacion..., s. 403.

27  J-E Lyotard, Postmodernizm dla dzieci, ttum. J. Migasinski, Warszawa
1998.
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propozycja delegitymizacji tych poje¢ prowadzi do konformizmu?.
Nie nalezy zegna¢ si¢ z Rozumem jako takim, lecz z instrumentalnym
rozumem cywilizacji Zachodu. Niepokonane jadro rozumu powinno
by¢ polaczone z projektem spotecznej transformacji — wéwczas , krzyk
bélu” stawalby si¢ manifestacja niesprawiedliwosci. W momencie, gdy
system hegemoniczny powoduje, ze pojawiajg si¢ ofiary, stajemy wobec
sytuacji kluczowej i etyka jako praktyka wyzwolenia staje si¢ nakazem.
Razem z Jonasem i Lévinasem jeste$my przekonani, ze nalezy dziata¢
zgodnie z nowa etyka, w ktdrej zasada odpowiedzialno$ci umozliwi
Innemu przetrwanie. Idac dalej — twierdzimy, ze w dwudziestym pierw-
szym wieku to polityka krytyczna odegra gtéwna role. Dlatego Franci-
sco Ferndndez Buey podkresla, ze nalezy uwidoczni¢ problemartyke
spoteczno-ekonomiczna w stosunku do problematyki ekologicznej,
jak robit to Dussel ze swoja etyka wyzwolenia w epoce globalizacji
i wykluczenia.

To chyba zrozumiate, — pisze Buey — ze bior¢ strong ofiar, ucisnio-
nych, wykluczonych. Jednak tylko pod warunkiem, ze opcja ta pro-
wadzi bezposrednio do tego, co nazywamy ekologia polityczna ubdstwa,
tzn. do postawienia na ekologi¢ spoteczng swiadoma zardwno granic
wzrostu, jak i faktu, ze zyjemy w zalosnej obfitosci; z ogromnymi
réznicami i nieréwnoséciami we wszystkim, co istotne w ludzkim zyciu®.

Dyskurs ekologiczny moze by¢ wykorzystywany przez warstwy
dominujace, przez ekofaszystéw®, przez wielkie firmy lub marketing
kulturowy (ekoturystyka, ekowojny itd.). To dlatego kwestia ekologii
musi by¢ powiazana z politycznym projektem wyzwolenia. André Gorz
utrzymuje, ze ekologia polityczna jest etyka wyzwolenia®'. W tym
kontekscie Dussel méwi o projekeie , transnowoczesnosci” pociagaja-
cej za sobg dialog miedzy cywilizacjami, ktére pozostaly poza wptywami
ontologii dominujacej, a zatem migdzy spoleczeristwami indoamery-
kanskimi, afrykadskimi lub azjatyckimi, podkreslajac, iz dialog ten
musi opiera¢ si¢ na emancypacyjnej roli rozumu. Transnowoczesno$é
nie odrzuca uzycia rozumu jako narz¢dzia wyzwolenia, lecz jako narze-

28 Apostotowie neoliberalizmu glosili dogme TINA (z ang. nie ma alterna-
tywy), méwiaca o tym, Ze nie istnieje zadna alternatywa dla globalnego kapitalizmu.
Teza ta zazgbia si¢ z ponowoczesng ideg delegitymizacji rewolucji (metanarracja).

29  E Buey, En paix avec la nature: éthique, politique et écologie, [w :] Capital
contre nature, red. M. Lowy, J.M. Haribey, Paris 2003, s. 175.

30 Ekofaszyzm to wedlug André Gorza projekt gloszony przez konserwatywne
grupy polityczne, ktére koncentrujac si¢ na imperatywie ekologicznym, pomijaja
spoteczne konsekwencje kapitalizmu — tegoz, Ecologica, Paris 2008

31 Tamze,s. 15.
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dzia dominacji*?. Ze swojej strony Boff domaga si¢ z kolei radykalnej
zmiany naszego paradygmatu cywilizacyjnego. Stoi za tym konieczno$¢
stawienia czota kryzysowi struketuralnemu systemu. Proponuje stwo-
rzenie biocywilizacji, w ktdrej osig centralng bytaby Ziemia. Ta cywi-
lizacja planetarna opierataby si¢ na pigciu zatozeniach: a) na sprawie-
dliwym, odpowiedzialnym i solidarnym wykorzystaniu zasobéw i ustug
natury, b) na zaakcentowaniu wartoéci uzytkowej w stosunku do war-
to$ci wymiennej, ¢) na demokratycznej kontroli rynku i kapitaléw
spekulacyjnych, d) na §wiatowym erosie wywodzacym si¢ z demokra-
tycznego dialogu migdzykulturowego, wspétpracy i odpowiedzialnosci,
e) na duchowosci jako wyrazie wyjatkowosci cztowieka, réinej od tej
symbolicznie zmonopolizowanej przez instytugje religijne®. Zaréwno
filozof (Dussel), jak i teolog (Boff) wyzwolenia podkreslaja, ze obrona
natury musi przewidywaé obrone ludzkosci, a bedzie to mozliwe tylko
pod warunkiem pokonania systemu kapitalistycznego.

Podsumowujac, znaczenie latynoamerykariskiej teologii i filozofii
wyzwolenia polega na wskazaniu roli ego conquiro w ksztaltowaniu si¢
nowoczesnej podmiotowosci. Chociaz w niniejszym artykule ograni-
czyliémy si¢ jedynie do analizy nowoczesnosci oraz jej skutkéw spo-
tecznych i ekologicznych to musi by¢ ona zawsze badania w zwiazku
z dynamikg kapitalizmu, gdyz ekobdjstwo i ubdstwo sg jej dwiema
najbardziej zgubnymi konsekwencjami.

Latynoamerykanscy teologowie i filozofowie wyzwolenia nie pod-
daja si¢ wptywowi ,,jedynej mysli”, propagujacej pojecie korica histo-
rii*!. Ich dorobek moze zosta¢ wlaczony w walke ekologiczna, ktéra
musi by¢ jednak powiazana z projektem zmiany politycznej, gospo-
darczej i kulturowej naszych spoteczedistw. Paradoksalnie, zyjemy obec-
nie w czasach, w ktérych ,jedyna mysl” (neoliberalna) rozprzestrzenia
si¢ coraz bardziej w réznych dziedzinach. Jednoczesnie za$ utopie
i bunty nadal zywig nadzieje uci$nionych.

Przetozyta Marianna Musiat

32 E. Dussel, Posmodernidad y transmodernidad, México 2002.

33 L. Bofl, 4 ultima trincheira: temos que mudar: Economia e ecologia, [w:]
Alternativas a crise. Por uma economia social e ecologicamente responsdvel, red. J.O.
Beozzo, C.J. Volantin, Sio Paulo 2009, s. 49.

34 TPojecie ,jedyna mysl” odnosi si¢ tu do liberalnej ideologii kapitalizmu,
zob. T. Fotopoulos, Vers une démocratie générale, Paris 2002 oraz M. Lowy, Ecolo-
gia e socialismo, Sao Paulo 2005.
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ANTONIO NEGRI, GABRIELE FADINI

Materializm i teologia

Dzi$ kazda powazna refleksja dotyczaca powiazania teologii i polityki musi
ksztattowac swojg strukturg w odniesieniu do dwojakiego rodzaju dziata-
nia. Po pierwsze, takiego, ktére jednoczesnie faczy i oddziela przemyslenia
Jacoba Taubesa i Carla Schmitta. Po drugie, takiego, ktére pomija para-
dygmat teologiczno-polityczny poprzez uduchowienie materialnego $wiata,
stracajac go w niebyt. Taki mistyczny sposéb rozumienia wspélnej plasz-
czyzny teologii i polityki prowadzi do deprecjonowania ,heretyckiej”
tradycji wiazacej Thomasa Miinzera z refleksja marksistowskq oraz mark-
sistowska tradycj¢ materialistyczng z lacynoamerykarska teologia wyzwo-
lenia. Tej radykalnej, materialistyczno-teologicznej tradycji, w réznych
miejscach i czasach zawsze towarzyszyly rozmaite formy rewolucji. Cho-
dzi tu wiec o tradycje uci$nionych i niewidocznych. W tym ,znaku czasu”
mamy do czynienia z tym, co Walter Benjamin nazywa Jetztzeit (,czas-
-teraz”)". To, co ucisnione i ukryte (Jetztzeit), jest eksplozja mocy wielosci.
Ponadto, utozsamienie tego, co uci$nione i ukryte w historii, jest sitg
wykraczajaca poza logike i granice imperium, tworzaca nieutopijne, efek-
tywne i rzeczywiste projekty oporu, walk i wyzwolenia (exodus)?.

1 Zob. W. Benjamin, O pojeciu historii, thtum. A. Lipszyc, [w:] tegoz, Konste-
lacje, Krakéw 2012, s. 311-323 [wszystkie przypisy pochodza od thumacza].

2 DPojecie ,exodusu” rozwijaja Hardt i Negri w Rzecz-pospolitej: A. Negri,
M. Hardt, Rzecz-pospolita: poza wlasnosé prywatng i dobro publiczne, thum. Praktyka
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Celem analizy wspélnego pola teologii i polityki jest podazenie
$ladami logiki tego, co niewidoczne i uci$nione. Musimy zatem przede
wszystkim przyjaé perspektywe tradycji laczacej teologic z rewolucja
i rozwazy¢ ,heretycka” mozliwo$¢ materialistycznej teologii politycznej,
w ktérej teologie i politycznosé taczy aparat pojeciowy, bedacy podstawa
obu tych pdl badawczych. Co wigcej, kluczowe dla tego nowego pola
badawczego beda takie pojecia, jak podmiotowos¢, wydarzenie, pro-
dukcja, exodus, czy proroctwo. Rozmawiamy o tym z Tonim Negrim
przy okazji majacego si¢ niedtugo ukaza¢ angielskiego ttumaczenia
jego ksiazki Factory of Strategy: Thirty-three Lessons on Lenin’.

GABRIELE FADINI: Wspomnieli$émy o Thomasie Miinzerze i wojnie
chlopskiej z 1525 roku. Marks okreslit ja jako jedno z najwazniej-
szych rewolucyjnych wydarzen w historii Niemiec. Faktycznie
filozofowie od Engelsa* do Blocha® pojmowali rewolucj¢ Miinzera
jako prototyp marksistowskich, materialistycznych intuicji; w isto-
cie, ukazala ona wewnetrzng prawde teorii komunizmu. A ta
»wewnetrzna prawda” teorii materialistycznej jest blisko zwiazana
z teologia (jako ze Miinzer byl przede wszystkim teologiem). Dla-
tego tez teologia moze by¢ postrzegana jako element skladowy
procesu rewolucyjnego, nawet jesli na ogoét jej si¢ w ten sposéb nie
rozumie. Przykladem tego jest wlasnie Thomas Miinzer i jego poli-
tyczna teologia rewolucji, a bardziej wspétczesnie, niektérzy z jego
»spadkobiercéw”, jak choéby Camilo Torres® i ruch teologii wyzwo-
lenia, kontynuujacy wyzwolericza walke w Ameryce Laciiskiej i tym
samym ukierunkowujacy nasza refleksje w stron¢ wspomnianych
watkéw. Jakie sa Pana przemyslenia odnosnie tej tradycji?

ANTONIO NEGRI: Czasami pewien rodzaj teologii wspdétwystepuje
z wydarzeniami rewolucyjnymi. Nalezy jednak jasno okregli¢, o jakiej

Teoretyczna, Krakéw 2012. Pisze o nim takze Fadini: G. Fadini, Ontological Resi-
stance: A Meditation on Exodus and Power, ttum. C. Davis, “Angelaki: Journal of the
Theoretical Humanities” 2007, vol. 12, no. 1, s. 61-72.

3 Zob. A. Negri, Factory of Strategy: Thirty-three Lessons on Lenin, ttum.
A. Bove, New York 2014.

4 Zob. F. Engels, Postep reformy spotecznej na kontynencie, ttum. E. Werfel,
[w:] MED, t. 1, Warszawa 1960, s. 738, oraz tegoz, Wojna chlopska w Niemczech,
[w:] MED, t. 7, 1963, s. 385-486.

5 Zob. E. Bloch, Thomas Miinzer als Theologe der Revolution, Leipzig 1989
(pierwsze wydanie 1921).

6 Zob. Z.M. Kowalewski, Guerilla latynoamerykariska, Warszawa 1978,
s. 205-208.
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teologii tu méwimy. Nie wszystkie teologie, co oczywiste, sg zwigzane
ze zjawiskami rewolucyjnymi, a nawet wprost przeciwnie — istnieja
teologie, ktére wchodza w bliskie relacje z ich przeciwiedstwem, czyli
czysta, ideologiczna reprodukcja Imperium. Teologia staje si¢ wazna
dla rewolucyjnego myslenia, kiedy bezwarunkowa mito$¢ (agape i amor)
uznaje si¢ za niczym nieograniczong site — gdzie, innymi stowy, sam
logos, racjonalno$¢ podporzadkowuje si¢ mitosci (amor).” Z tego punktu
widzenia amor ma przede wszystkim epistemologiczne, ale réwniez
soteriologiczne znaczenie. Oznacza to, ze wlasnie mito$¢ ksztaltuje
moce i sity mogace rozwija¢ dobro wspélne i poprzez dobro wspélne
przynosi jeszcze wigcej agape. Ta epistemologiczna moc miloéci taczona
jest z moca wyzwolenia. Wyzwolenie jawi si¢ tu jako radykalny mate-
rializm, skupiajacy si¢ poczatkowo na soteriologii i przechodzacy do
rewolucji totalnej. W tym sensie, koniecznoscig staje si¢ zrozumienie
relacji: agape i ubdstwo, amor i ubdstwo — czyli zwiazku migdzy teo-
logia i historig oraz teologia i polityka.

Mamy tu do czynienia z przynajmniej dwoma kierunkami. Zgodnie
z pierwszym, ubdstwo utozsamiane jest z wladza, a istnienie relacji mie-
dzy teologia a polityka jest mozliwe, gdyz ubdstwo jest zdolnoscia wyra-
zania réznych form milosci (amor), kierowania namietnosci, a w koricu
— wyrazania pragnienia. Druga droga ukazuje ubdstwo jako sytuacjg
rozpaczliwa, z ktdrej moze nas uratowaé jedynie transcendencja. Jasne
jest, ze tylko pierwsza koncepcja ubdstwa moze sprawié, ze mito$¢ (amor)
przyjmie wymiar praktyczny. Innymi stowy, tylko niemistyczne rozu-
mienie ubdstwa moze nadaé¢ mitosci (amor) znaczenie polityczne.

Mistycyzm w rzeczywistosci odziera ubdstwo ze wszystkiego, redu-
kujac je do nedzy. Definiujac je wyltacznie w kategoriach duchowych
w relacji do boskosci, neutralizuje moc i pragnienie whasciwe ubdstwu.
Taka zresztg jest rola religii. Natomiast teologia wyzwolenia jest proba
przeciwstawienia historycznej koncepcji ubdstwa, rozumianej jako
zdolno$¢ buntowania si¢, duchowej wylacznie i obojetnej idei religii
— lub $cislej, logosu. Pojgcie ubdstwa rozwijajacego si¢ poprzez mitos¢
(amor) zaktada powszechng otwartos¢ i dyspozycje ku wspélnotowosci,
a takze przemieszczenia wytworzonych débr w czasie i przestrzeni.
Ubéstwo w takim rozumieniu jest alternatywna dynamika zycia, prze-
ciwstawng zamknietej tozsamosci z interpretacji ubdstwa w kategoriach
duchowych.

7 Zob. M. Hardt, L. Schwartz, A Conversation with Michael Hardt on the
Politics of Love, “Interval(le)s” 2008/2009, http://www.cipa.ulg.ac.be/interval
les4/73_shwartz.pdf.
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Komunizm Miinzera opiera si¢ na wcieleniu jako zasadzie imma-
nengji, co oznacza, ze Zrédlem prawa nie jest hierarchiczna teo-
kracja, ale prawo natury, zgodnie z ktérym ,,Chrystus” jest takim
samym ,,zrédlem stworzenia” boskosci, jak cala rzeczywisto$é i wiecz-
no$é wraz z doczesnoscia. Zasada oporu i walki z grzechem — czyli
przeciwko tym, ktérzy chca wziaé w posiadanie to, co zostalo dane
wszystkim — jest uczestniczenie w ruchu immanencji, ktérym jest
Chrystus — wskazany przez Pana logos. ,,Pustka”, o ktérej méwi
niemiecki mistycyzm?, staje si¢ u Miinzera pustka Boga, ktéry,
stajac si¢ czlowiekiem, wzywa ludzi do czynienia Boga’. Tworzona
przez te pustke podmiotowos¢ jest plaszczyzna immanencji boskiej
obecnosci w historii. Polityczna teologia rewolucji — lub oporu. Tu
nasuwa si¢ na mysl postaé [Dietricha] Bonhoeffera, ktéry pojmo-
wal teologie jako proces przeksztalcania transcendencji w moc
immanencji.'
Odpowiedz na to teologiczne pytanie znajdujemy w ludzkich rozwa-
zaniach kwestii nieskoficzonosci i doskonatosci. Ludzie zaczynajg sta-
wiaé to pytanie nie tyle w obliczu mistycznej czy wewngtrznej pustki,
lecz w obliczu prézni doswiadczenia i pustki czasu — kiedy to zatrzymuje
si¢ 1 znéw rusza do przodu. Wygnana z ziemskiego raju ludzko$¢ znaj-
duje si¢ na krawedzi pustki niebytu, przeciw kedrej musi nieustannie
tworzy¢ byt, zeby kontynuowaé ten proces. To wlasnie w obliczu tej
niezwykle ryzykownej pustki ludzko$¢ musi funkcjonowaé, aby by¢.
Powstaje pytanie: czy mozna okresli¢ ptaszczyzne immanencji jako
skonstruowany plan? Innymi stowy, czy myfdl teologiczna, jako trans-
cendentna, moze zosta¢ podporzadkowana mysli zycia poddanej zywot-
nym sitom immanentnym w jego produkeji? Lub, z drugiej strony: czy
mysl teologiczna, jako transcendentna, moze ograniczy¢ si¢ wylacznie
do transcendencji czasu — ostatniej z form transcendencji — ktdrej
doswiadcza podmiot stojacy przed pustka i jej ruing? Wierze, ze jedyna
mozliwa teologia jest ta, keéra uznaje podporzadkowanie transcenden-
¢ji immanencji. I w ten sposéb teologia staje si¢ no$nikiem bardzo
silnej, pozytywnej mozliwosci! Mozliwosci, ktéra jednak pozostaje

8 Zob. P Augustyniak, Istnienie jest Bogiem, ja jest grzechem: rozprawa o teo-
logii niemieckiej, mistrzu Eckharcie, Lutrze, wolnych duchach i boskiej woli, Warszawa
2013.

9 Nieco odmienng interpretacje logiki przeksztalcenia ludzkosci w Boga pre-
zentuja Zizek i Milbank, zob. rozdz. 1i 3 w: S. Zizek, J. Milbank, 7he Monstrosity
of Christ: Dialectic or Paradox?, red. C. Davis, Cambridge MA 2009.

10 Zob. D. Bonhoeffer, Ethics, ttum. N.H. Smith, New York 1955; tegoz,
Letters and Papers from Prison, ttum. E. Bethge, New York 1967.
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otwarta na sukces lub porazke: ryzyko niepowodzenia i alternatywy,
ryzyko eksperymentowania, czyli nie ryzyko Sartre’a czy Augustyna,
ale ryzyko absolutnie realistyczne i niedajace si¢ nigdy wykluczy¢.
Ryzyko, w ktérym nigdy nie zachodzi zalezno$¢ ,aut-aut” [lub-lub],
ale zawsze ,er-er” [i-i]. W tym kontekscie, jak sadzg, powinnismy ponow-
nie przemysle¢ Miinzera, odsunawszy na bok historyczne falszerstwa,
z perspektywy ktérych byl on czgsto interpretowany. Z drugiej strony,
wymiar grzechu i zta mozna zrozumie¢ wylacznie w oparciu o okre$lone
ramy teologii moralne;j.

Z}o i grzech stanowig antytezg rozumienia radykalnego otwarcia
mitosci (amor). Co wigcej, zto i grzech sa w zasadzie przeszkoda w tym,

»11

co z Michaelem Hardtem nazywamy ,treningiem mitosci”', czyli
konstytutywnego i powszechnego elementu zycia. Méwiac $cislej, zto
jest blokada tego, co spoleczne; negacja zdolnosci ekspresji. Okreslane
jest nie samo przez sig, lecz w relacji do swojego przeciwienstwa.

W tym kontekscie rozwigzaniem problemu zla nie jest ani powrét
do ztozonosci egzystencji, ani nawet jej przywrécenie. Przykladowo,
u Hoélderlina czy Hegla, zto byto zawsze definiowane zaréwno jako
blokada pragnienia, jak i przetamanie blokady. Zawsze byto interpre-
towane w kategoriach przywrécenia pierwotnej kondycji, domniema-
nej catosci bytu. Zto jest kara, brakiem; dobro zas$ jest powrotem, czy
tez przywréceniem dziatania catosci Wszystkich. Zadne odtworzenie
nie moze by¢ jednak przywrdéceniem, poniewaz ludzkos¢, pochtonigta
przez rozwijajace si¢ przeciw wszelkim przeszkodom (ktére nazywamy
ztem) dobro, zmienia si¢ i podlega ciaglej, nieustannej transformacji.
Dobro wspélne buduje si¢ w oparciu o agape, nie jest wiec ono rze-
czywistosciqg dopuszczajaca proste odtworzenie minionych czynéw. To
raczej zycie zbudowane na milosci jest rzeczywistoscia, ktdra wykorzy-
stuje niekoriczacy si¢ proces — proces, ktéry ciagle si¢ zmienia i pozy-
skuje energic z bogactwa pojedynczych, krzyzujacych si¢ z nim impli-
kacji. Dobro, nieskoriczono$é, nie sa niczym wigcej, jak czysta
konstrukcjg. Odwazmy si¢ mie¢ nadziej¢, odwazmy si¢ co$ zbudowad!

Jednak proroctwo...

Wyobraznia rozwija si¢ w kategoriach proroczych poprzez podazanie
za rozwijajacy rzeczywisto$¢ tendencja epistemiczng. Tendencja ta nie
jest jednak gotowg droga, poniewaz moze rozwingé si¢ na wigcej niz
tylko dwie $ciezki (czy nawet kilka $ciezek). To proces nieustannie
podlegajacy zmianom: zelos nigdy nie moze zosta¢ uchwycony, jest

11 Zob. M. Hardt, A. Negri, Rzecz-pospolita..., s. 284-294.
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w ciagtym ruchu. Nie ma pewnosci pragnienia czy proroctwa i nie ma
nieuchronnego przeznaczenia. Wlasciwie pragnienie to nic innego, jak
swego rodzaju ,w sobie”, ktére napotyka nieskoficzone mozliwosci
okreslajace to, co najbardziej prawdopodobne, gdy utrzymuja si¢
warunki produkcji wymyslonej hipotezy.

Proroctwo jest czyms§ na ksztalt absolutnego ryzyka, bedac jedno-
cze$nie wiedzg i dziataniem, ktére prébuje interpretowaé powszechna
formalno$¢ procesu. Innymi stowy, proroctwo jest préba odkrycia
wspélnej formy, ktéra nie zobowiazywataby do ruchu, ale raczej mie-
$cita w sobie pragnienie wspélnego dziatania. Proroctwo jest wigc
dystopijne — jest hipoteza zmieniajaca sie poprzez modyfikacje warun-
kéw, w kedrych si¢ narodzita. Proroctwo zyje w napieciu; nigdy nie
jest dialektyczne, jest wciaz powtarzajacym si¢ od nowa procesem.
Jednoczes$nie napigcie ozywiajace proroctwo jest konstytutywnie
sprzeczne, poniewaz wlasciwie nie buduje $wiata, ale w procesie budowy
nieustannie weryfikuje samo siebie w obliczu sit, ktdre rzeczywiscie go
tworza. Proroctwo dzieli dynamike pragnienia — tak naprawde nie jest
pragnieniem tworzacym rzeczywisto$é, ale ta czgécia pragnienia, keéra
kieruje praktyka w celu skutecznego wznoszenia rzeczywistosci. W tym
ujeciu proroctwo jest zatem przewidywaniem i weryfikacja prakeyki.

I tu wracamy do waznego punktu historii rewolucji. Rewolucja
Miinzera przebiega wzdtuz konkretych determinant czasowych. Jest
afirmacjq Jetzt nieredukowalng do tego, co pochlania czas, bedac otwarty
na konstytutywna praktyke wiecznosci. To wieczno$¢, ktérej sercem
jest praktyka agape. Agape za$ jest prakeyka, ktéra we wspélnocie débr
i bogactw stanowi walke¢ o odzyskanie dobra wspdlnego, przeciwko
wywlaszczeniu pracy i produkgji. Jest powtarzaniem akeu kenozy (opréz-
niania), ale réwniez powstaniem nowej, konstytutywnej prakeyki.
W ksiazce Kairos, Alma Venus, Multitudo méwie o mitosci (amor) jako
praktyce dobra wspdlnego, a przede wszystkim o kairos jako Chrystu-
sie, ktory uniza samego siebie, aby stworzy¢ nowy byt'?. Tu pojawia
si¢ natychmiast pytanie: czy moze to by¢ paradoksalna zbiezno$¢ mate-
rializmu i teologii?

Paradoks ten w duzym stopniu okresla naszg sytuacjg, jakby toczac
si¢ w nieskoficzono$é¢: kairos, Jeztzeit zdaja si¢ nie znajdowad innego
rozwiazania poza tym paradoksem, tj. w ozywiajacym go nierozwia-
zywalnym napigciu. Jednak nie mozna poprzesta¢ tylko na samym
paradoksie. Musi on zosta¢ przekroczony w konstytutywnym dziataniu,

12 Zob. A. Negri, Kairos, Alma Venus, Multitudo, [w:] tegoz, Time For Revo-
lution, ttum. M. Mandarini, New York 2003.
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jakim jest mito$¢ (amor). I tu pojawia si¢ kluczowe pytanie: w jaki
sposéb amor moze przekroczy¢ paradoks natychmiastowosci, paradoks
Jetzt [teraz], zachowujac moc daru i ekspresji (innymi stowy, doswiad-
czenie nowego obecne w Jetzr)? Odpowiadajac na to pytanie, trzeba
mysle¢ w kategoriach akumulacji i progu, dostrzegaé za pojeciem
milosci (amor), jak i za kazdym Jetzt, nie podmiot jako jednostke, ale
podmiot okreslony juz jako dobro wspélne, bedacy czgécia wspélnoty.
Tylko w ten sposéb mozliwe jest wydobycie dyskursu z diachronicznej
ekstensjonalnosci bedacej swego rodzaju przerwa (lub wzmocnionym
wyrazeniem negacji), keéra zmienia si¢ w dostatek, nadmiar nie bedacy
rezultatem totalnej, analogicznej, produktywnej przyczyny. Tylko jesli
sifa ta nie zostanie sprowadzona do dialektycznego kolysania si¢ mie-
dzy akumulacja i progiem, moze zmieni¢ wspétrzedne relacji miedzy
miloscia (amor) i ubdstwem — relacji, w kedrej akumulacja pragnien
nieodtacznych ubdstwu nie tylko czyni zefh moc wiecznosci, ale rady-
kalnie zmienia sama jego strukturg¢. Chodzi tu nie o przejscie z ilosci
w jako$¢, o ktdrym méwili starzy marksisci, ale o niedarwinowska
ztozono$¢ elementédw mitosci (amor) i oporu, akumulacji i innowacji,
ktéra zaktada, ze dobro wspdlne nie jest banalng podstawg tozsamosci,
ale gwarancjg potencjalnego splotu mitosci i ubdstwa.

Jednym z tematdéw, ktére coraz cz¢éciej pojawiaja sie w Passkich
ostatnich tekstach, jest exodus. Nie jest on ruchem w przestrzeni,
lecz ruchem ,,konstytuowania” — w znaczeniu odzyskania i wyzwo-
lenia. Pojecie to porzuca w ten sposéb swoja historyczna konotacje¢
na rzecz figury wydarzenia obecnego w kazdej praktyce oraz walce
wyzwoleficzej. Nieprzypadkowo teologia wyzwolenia méwi
o doswiadczeniu exodusu jako ,,calkowitym wyzwoleniu”, ktdre
odrzuca wszelki jezyk reformistyczny i zaktada koniecznos¢ rady-
kalnego obalenia opresyjnego systemu.

Kiedy méwimy o exodusie, méwimy przede wszystkim o roztamie
w spotecznych i gospodarczych strukturach rzeczywistosci. Pojecie
exodusu zakorzenione jest w prawdziwym stwierdzeniu, ze kapitalizm
jest juz pokonany, a zatem klasa robotnicza (sita robocza), wielo$¢ nie
zostanie juz nigdy wiecej zgromadzona pod sztandarem kapitatu.
Exodus jest wigc mechanizmem czysto podmiotowym. Horyzontem,
kedry zakwestionowat kapitalizm. Jest zakwestionowaniem porzadku
kapitalistycznego, gdyz bedac podporzadkowanym prawom kapitali-
zmu, zobowigzany jest pozostawaé i dziata¢ zgodnie z ustanowionymi
regutami i ograniczeniami. Wydarzenie exodusu ma wicc swoj pocza-
tek w tych obiektywnych warunkach.

Materializm i teologia
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Istnieja dwie alternatywy dla postawy wytwarzajacej exodus. Pierw-
sz3 z nich jest front jednolitego kapitatu. Jest jasne, jak juz powiedzie-
lismy powyzej, ze napotyka on stanowczy opdr ze strony konstytutyw-
nej mocy exodusu. Druga postawa jest nie mniej adekwatna, jednak
ryzykowna dla czgéci tzw. radykaléw — jest to pozycja reformistyczna.
Byli$my juz $wiadkami jej porazki. Na przykiad w latach szes¢dziesia-
tych i siedemdziesiatych dwudziestego wieku organizowano i wdrazano
programy reformistyczne, jednak zasadnicza wadg tej postawy byto
przekonanie, iz cel, do ktérego zmierza, jest oczywisty, nawet zanim
jeszcze postawiony zostanie pierwszy krok. To czysta iluzja; w rzeczy-
wisto$ci w exodusie istnieje wyrwa, przez ktdra mozna przejsé, $ciezka,
po ktérej mozna kroczy¢, nie znajac okreslonego celu podrézy. Nato-
miast stanowisko reformistyczne stwarza pozory, iz wie, jaki kierunek
obierze rewolucja. Postawa exodusu jest znacznie bardziej otwarta i rady-
kalna. W czasie exodusu, przeznaczenie jest przedmiotem wyobrazni,
wszystko tworzy si¢ od nowa.

Takze zauwazam w tym punkcie wiele podobiedistw z teologia
wyzwolenia, chod istnieja tez inne aspekty, z keérymi nie potrafi¢ si¢
utozsami¢. Poruszajac si¢ wsréd terminologii rewolucyjnej, sytuacji
wiecznego exodusu, potrzebuje formy ,wiary”, by zbudowa¢ model
dobra wspdlnego, dzigki ktéremu wraz z innymi stang si¢ cz¢scia cato-
$ci, by wspélnie budowa¢ przejécia, ktére pozwolg mi wykué nowe
wymiary przysztosci i nadchodzacego $wiata mitosci.

W tym miejscu trzeba jednak by¢ precyzyjnym. W idei exodusu
zawiera si¢ bowiem odrzucenie dialekeyki, wszystkich warunkéw trans-
cendentalnych, Tréjcy Swiqtej i idei nicejskich (w istocie, to wlasnie
w Nicei wymyslona zostala nowoczesng dialektyka!). Exodus jest opar-
tym na catkowitym i absolutnym ryzyku konstytutywnym urzadzeniem,
poniewaz wychodzi od materialnie okreslonego warunku, mianowicie
fakeu, ze cztowiek nie jest juz niczyim niewolnikiem. W exodusie zdol-
nos$¢ wytworeza, zdolno$é wyrazania potrzeb, realizowania pragnier,
staje si¢ catkowicie autonomiczna.

Exodus w teologii wyzwolenia uosabia si¢ w koniecznosci ,,stawa-
nia si¢ Swiadomym” — tj. radykalnej afirmacji autonomicznej pod-
miotowosci. Ruch wyzwolenia nie tylko jest oparty na upodmio-
towieniu, ale jest wyzwoleniem przede wszystkim samych
podmiotéw, ich cial, pragnien i namietnosci. Exodus w teologii
wyzwolenia wyréznia ta jednostkowosé. Dlatego tez wydaje mi sie
krzyzowaé z Leninem. Sadze, ze nieredukowalna teza Pana ksiazki
Factory of Strategy dotyczy roli podmiotowosci, nie tylko w rozwoju
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procesu rewolucyjnego, ale takze jako $ladu nieciaglosci i roztamu
w tym samym procesie. Nieprzypadkowo w swoich notatkach zaty-
tutowanych roboczo Marksizm o paristwie Lenin laczy ,,mesjanizm”
z pytaniem: ,kto powinien zaczaé?”'?. Oczywiscie nie Mesjasz,
a rosyjski proletariat, jest jednak pewna posrednia zbiezno$é w kwe-
stii podmiotu miedzy mesjanizmem a rewolucja.

Moja ksiazka poswigcona Leninowi byta préba odczytania go na nowo.
Stawia ona autora ksiazki Paristwo a rewolucja w kontekscie ruchu,
w ktérym idea partii jest ufundowana na pojeciu awangardy. Pomyst
byt prosty: zdestabilizowa¢ kapitalistyczng wladzg oparta na czynnikach
ekonomicznych i spotecznych, po czym zrestrukturyzowaé ja w per-
spekeywie walki klas. Dotyczy to wykladu poswigconego postaci Lenina,
ktéry potaczyt histori¢ ruchu robotniczego i nowe polityczne dazenia
robotnikéw masowych. Wyktad ten rozwinat glebsza rzeczywistosé
restrukturyzacji kapitalizmu.

Do tej pory dominowato przywiazanie do leninizmu w znaczeniu
funkcjonalnym i przejéciowym, jak gdyby byt on dziedzictwem, ktére
ruch robotniczy musi zrealizowad, by przej$é do kolejnych stadidw,
w ktdrych relacja migdzy technicznym (i materialnym) sktadem kla-
sowym a skladem politycznym ulegta catkowitemu przeksztatceniu —
z robotnika masowego do spotecznego. Lenin, ojciec tego ruchu, musi
zosta¢ ponownie umieszczony w obrebie technicznego sktadu klasowego.
Fundamentalne 7Zadania Lenina sa aktualne (mozliwe do zrealizowania),
jednak musza one by¢ umieszczone w kontekscie nowych uwarunko-
wan politycznych i ekonomicznych walki klasowej. Teza mojej ksiazki
byta bliska tej, ktdrg sformutowat Mario Tronti w swoim tekscie Lenin
in Inghilterra potem przettumaczonej i zmienionej na Lenin w Nowym
Yorku' Jest to wzdr i projekt, ktory oznaczat zaréwno czerpanie z prze-
sztodci, jak i nie-dialektyczne peknigcie w kierunku przysztosci konflikeu
klasowego.

Musimy zawsze pamietaé, ze exodus wystepuje w ryzykownym
kontekscie. W pewnych fazach przeksztalcania $wiata exodus jest bez-
sprzecznie ﬁgurq czasowa, ale tez i przestrzenna. Dzis, w czasach zmiany,
pytamy nie tyle o to ,kto powinien zacza¢?”, ale o to ,kto powinien
skoniczy¢?”, lub nawet ,kto i gdzie w czasach globalizacji bedzie orga-
nizowad walke komunistyczna?”.

13 Zob. W.I. Lenin, Pasistwo a rewolucja, [w:] tegoz, Dzieta wszystkie, t. 33,
Warszawa 1987.

14 M. Tronti, Lenin in England, [w:] Working Class Autonomy and the Crisis,
red. Red Notes, London 1979.
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Obecnie nasz problem dotyczy projektu, ktdry — w sytuacji okre-
$lonej przez koniec unilateralizmu uksztattuje i urzeczywistni politycz-
nie pierwszy projekt wyjscia z kapitalizmu. Choé staram si¢ tego uni-
ka¢, moje mysli czgsto wracaja do Europy, gdzie dostrzegam mozliwo$¢
realizacji mechanizmu ,exodus — zmiana — spelnienie na najwyzszym
stopniu rozwoju’, a nie, przyktadowo, w Ameryce Laciniskiej, czy
Chinach. Méwiac o spelnieniu, méwig oczywiscie o spelnieniu catko-
wicie pozbawionym Mesjasza rozwiazujacego ten problem. Wole mysled
o mesjanizmie jako zbiorowej i immanentnej logice, ktéra mozna
odnalez¢ w rozwijajacej si¢ wielosei.

Lenin nadal jest i zawsze bedzie dla nas obrazem wielosci. W isto-
cie Lenin potgguje dla nas istniejaca wielosé.

przetozyt Michat Pospiszyl
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HAMID DABASHI

Islamska teologia wyzwolenia.
Opodr wobec imperium (fragmenty)*

W dniu, w ktérym arcybiskup Oskar Romero zostal zamordowany
w San Salwador, w poniedziatek 24 marca 1980 roku, na ulicach poja-
wit si¢ odbity na powielaczu szmattawiec poréwnujacy odwaznego
teologa wyzwolenia do ajatollaha Chomeiniego'. Tematyczne, spoteczne
i rewolucyjne podobiefistwa i analogie miedzy chrzeicijariska i islamska
wersja teologii wyzwolenia nie zaczynaja si¢ ani nie koriczg na tej donio-
stej okazji. Chociaz nie ma widocznych powodéw, aby wierzy¢, ze
ajatollah Chomeini i arcybiskup Oskar Romero bezposrednio si¢ ze
sobg kontaktowali, fakt, ze w czasie zabdjstwa arcybiskupa Romero
Chomeini, ktéry byt wlasnie w trakcie obalania monarchy Pahlawiego,
znajdowal si¢ na pierwszych stronach $wiatowych gazet od przeszto
roku, sprawia, ze to poréwnanie wydaje si¢ aktualne i oczywiste.

H. Dabashi, Islamic Liberation Theology: Resisting the Empire, New York 2008.
Ponizszy tekst sktada si¢ z nastgpujacych fragmentéw: strony 48-51, 53-55, 198-
200, 208-217. Dzi¢ckujemy profesorowi Hamidowi Dabashiemu oraz wydawnic-

twu Routledge za zgode na publikacj¢ fragmentéw ksiazki.
1 Wedtug Philipa Berrymana, ktory byt ksiedzem w barrio w Panamie w latach

1965-1973 i uczestniczyt w stynnej mszy w niedziele 23 marca 1980 roku, podczas
ktérej arcybiskup Romero otwarcie wezwal armi¢ do buntu. Zob. P. Berryman,
Liberation Theology: Essential Facts about the Revolutionary Movement in Latin
America and Beyond, New York 1987, s. 3.
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Przeciwnicy arcybiskupa doskonale wyczuwali, co doktadnie porusza
teologéw wyzwolenia — muzutmanskich czy chrzescijariskich.

Zasadniczy problem z naszym rozumieniem wojowniczych ideologii
i ruchéw islamskich z ostatnich dwustu lat polega na tym, ze na ogét
ujmowane sg one w izoladji i rzadko w powiazaniu z innymi narodowymi
i regionalnymi ruchami wyzwolenia. Wzlot i upadek ideologii islamskich
musi by¢ odczytywany w poréwnawczym kontekscie podobnego losu
wszystkich innych ideologii oraz kryzysu (czy tez korica, jak okredlit to
wybitny amerykaniski socjolog Daniel Bell) ideologii w ogéle?. Jak $wiat
dtugi i szeroki, islamskie ideologie pojawiaty si¢ w odpowiedzi na euro-
pejski kolonializm i w prowadzonych przy okazji dialogach z innymi
antykolonialnymi (narodowymi i socjalistycznymi) ideologiami z naj-
blizszego sasiedztwa. Co wigcej, jako formy teologii wyzwolenia, islam-
skie ideologie ostatnich dwéch wiekéw musza by¢ rozpatrywane w pota-
czeniu z ich chrzescijaiiskimi odpowiednikami, teologia wyzwolenia,
ktéra pojawila si¢ szczegdlnie w Ameryce Lacinskiej. Oczywiscie migdzy
chrzescijariskimi i islamskimi teologiami wyzwolenia jest wiele powaznych
réznic, zaréwno jesli chodzi o ich kontekst, jak i tres¢, jest tez wiele
podobienstw. Ale zaréwno réznice, jak i podobieristwa wskazuja na to
samo Zzrédlo ich wspélnego pojawienia si¢: grabiezcza sifa europejskiego
kolonializmu i amerykarniskiego imperializmu oraz ich niedajacy si¢
usprawiedliwi¢ brak poszanowania dla ludzkiej przyzwoitosci.

Historia bestialstw europejskiego kolonializmu w Ameryce Laciniskiej
oraz rozmaitych rewolucyjnych reakcji na nie siega pictnastego wieku,
kiedy muzutmanie byli ciagle pod wiadza trzech islamskich imperiéw
— Ottomandw, Safawidéw oraz Mogotéw. Powstanie islamskich teologii
wyzwolenia na powaznie datuje si¢ na wezesny wiek dziewigtnasty, kiedy
brytyjscy, francuscy i rosyjscy kolonialni awanturnicy w regionie dopro-
wadzili do rozmaitych reakeji ideologicznych i politycznych, wéréd
keérych byly te zakorzenione w wojowniczych reinterpretacjach islamu.
W Ameryce Lacinskiej korzenie teologii wyzwolenia stusznie odnajduje
si¢ w heroicznej dziatalnosci ojca Bartholomé Las Casasa (1484-1560)
i w jego elokwentnej obronie bezbronnych rdzennych Amerykanéw,
Krdtkiej relacji o wyniszczeniu Indian (1552), ktdra zachowata dla potom-
nosci relacj¢ naocznego swiadka dotyczaca zbrodniczych okrucieristw
hiszpariskiego kolonializmu w Amerykach, szczegélnie na Karaibach,

2 Zob. D. Bell, The End of Ideology: on the Exhaustion of Political Ideas in the
Fifties, Cambridge, MA 2000 (Po polsku dostepny fragment: D. Bell, Koniec ide-
ologii na Zachodzie: epilog, [w:] Socjologia: lektury, red. P. Sztompka, M. Kucia,
Krakéw 2006 — dop. thum.).
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w Ameryce Centralnej i w Meksyku. Od czaséw ojca Bartholomé Las
Casasa w szesnastym wieku do pojawienia si¢ teologii wyzwolenia w calej
Ameryce Lacisiskiej w potowie lat pigédziesigtych dwudziestego wieku
— wraz z ustanowieniem CELAM [Consejo Episcopal Latinoamericano
— Konferencja Episkopatéw Ameryki Lacisiskiej] w 1955 roku w Rio de
Janeiro (Brazylia) — historia latynoamerykanskiej teologii wyzwolenia
spleciona jest z réznymi reakcjami na ztodziejstwa europejskiego kolo-
nializmu. Jednak nowa fala teologii wyzwolenia, ktéra zaczgta ksztatto-
wac si¢ i nabiera¢ impetu w latach szes¢dziesiatych, powstala jako bez-
posrednia odpowiedz na imperializm USA oraz spowodowane przez
niego w Ameryce Laciriskiej pasmo nieszczgs¢. W czasie trwania konfe-
rencji w Medellin w Kolumbii w 1968 roku, CELAM sformutowata
kategorie teologii wyzwolenia, ktére najlepiej zostaly ujgte teoretycznie
przez peruwianskiego ksiedza Gustava Gutiérreza w jego ksiazce Zeologia
wyzwolenia: bistoria, polityka i zbawienie (1972, wyd. pol. 1976), cho¢
niektérzy za prekursorska dla lacynoamerykanskiej teologii wyzwolenia
uznaja (napisang w Princeton) dysertacje doktorska brazylijskiego zakon-
nika ojca Rubema Alvesa, péiniej opublikowana jako Zeologia ludzkiej
nadziei (1968)°. Historia latynoamerykanskiej teologii wyzwolenia mie-
$ci zatem w sobie historig islamskiej, poprzedza ja, siggajac do szesnastego
wicku, pozostaje u$piona podczas dni $wietnoéci islamskich teologii
wyzwolenia przez wigkszo$¢ dziewigtnastego i poczatek dwudziestego
wieku, a nastgpnie przytacza si¢ do niej od potowy dwudziestego wieku.
Tym, co pozostaje stale zaréwno w chrzescijaniskich, jak i islamskich
teologiach wyzwolenia, sa przede wszystkim ich wspélne reakeje, po
pierwsze, na brutalno$¢ europejskiego i potem amerykanskiego kolo-
nializmu i imperializmu, a po drugie, ich wlasne konwersacje z ideami
narodowymi i socjalistycznymi w ogéle, a marksistowskimi w szczegdl-
nosci — do tego stopnia, ze my$l i dazenia Gustavo Gutiérreza sa prawie
identyczne z mysla i dazeniami Alego Shariatiego.

Kolejng wazna réznica miedzy islamskimi i chrzescijariskimi teolo-
giami wyzwolenia jest konserwatywna wladza i normatywna dominacja
koscielnego porzadku w katolicyzmie oraz jego nieobecno$¢ w islamie.
Latynoamerykariskie teologie wyzwolenia, ktdre wszystkie sg katolickie,
musza radzi¢ sobie z Watykanem, ktéry systematycznie przeciwstawia
si¢ ich celom spotecznym i oskarza je o materializm, marksizm i nawet

herezj¢, przy czym kardynat Josef Ratzinger (pdzniejszy papiez Benedykt

3 Po dalsze szczegély dotyczace historii i propozycji Latynoamerykariskiej
teologii wyzwolenia zob. G. Gutiérrez, Teologia wyzwolenia: historia, polityka i zba-
wienie, thum. J. Szewczyk, Warszawa 1976.
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XVI) i jego poprzednik, papiez Jan Pawet I1, sa w znacznej mierze odpo-
wiedzialni za upominanie, potgpianie i doktrynalne odrzucanie teologii
wyzwolenia i zainteresowania nig wéréd biednych i pozbawionych praw.
Doktadnie z powodu tej Scistej kontroli Watykanu nad porzadkiem
koscielnym i pomimo swoich poczatkéw w ideach i dziatalnosci Bar-
tholomé Las Casasa, chrzescijariska teologia wyzwolenia zaczyna si¢ na
powaznie dopiero o wiele pézniej w dwudziestym wieku, w czasie gdy
okrucieristwa europejskiego kolonializmu w Ameryce Facinskiej byty
nie mniejsze niz te na obszarach muzulmanskich w Azji i Afryce. Euro-
pejskie przygody kolonialne w Ameryce Lacinskiej w dziewigtnastym
i dwudziestym wicku nie wytworzyly teologii wyzwolenia doréwnujacej
muzulmanskiej doktadnie z powodu $cistej kontroli Watykanu nad
doktryng wiary, a takze z powodu zasadniczej roli samego chrzedcijanistwa
w kolonializmie. Duza cz¢$¢ historii chrzescijaristwa w klasycznym okre-
sie kolonializmu, poczynajac od wieku szesnastego, jest na calym $wie-
cie historig oficjalnego europejskiego chrzescijaristwa wspomagajacego
sprawe europejskiego kolonializmu. Dobrym przykfadem jest Juan Ginés
de Septlveda (1490-1573), hiszpariski teolog, ktéry byt gléwnym wro-
giem Bartholomé Las Casasa z racji usprawiedliwiania hiszpariskiego
kolonialnego podboju Ameryk. Przyttaczajaca funkcja chrzescijaristwa
po Septlvedzie w $wiece kolonialnym byto traktowanie niebialych kra-
jowcow jako dzikuséw i zwierzeta, a w najlepszym wypadku méwienie
im, zeby nadstawili drugi policzek, kiedy ich blizni, urz¢dnik kolonialny,
uderza ich w twarz. Dopiero gdy w latach sze$¢dziesiatych dwudziestego
wieku caly $wiat si¢ zbuntowal, ruchy rewolucyjne prowadzone przez
pokolenie Che Guevary (a przed nim przez Jose Martiego) w Ameryce
Lacinskiej ostatecznie zawstydzity chrzescijaniskich teologéw. Egzekucja
Che Guevary w 1967 roku w Boliwii i prawie natychmiastowe powsta-
nie chrzeécijariskiej teologii wyzwolenia w Brazylii, Kolumbii i reszcie
Ameryki Eaciniskiej, nie moze by¢ zbiegiem okolicznosci. Teologowie
wyzwolenia tacy jak Rubem Alves (w 1968 roku) i Gustavo Gutiérrez
(w 1972) musieli mysle¢ o podobnej do Chrystusa postaci straconego
Che, kiedy siegali po pidro, aby spisa¢ szczegdly swojej wiary w sposéb
bedacy reakcja na nedze, kedrg probowali si zaja¢ marksistowscy rewo-
lucjonisci pokolenia Jose Martiego a potem Che Guevary.

Kazda poréwnawcza ocena islamskich i chrzescijaniskich teologii
wyzwolenia wywotuje oczywiste pytanie o judaizm. Co z judaizmem?
Wspétczesnym nieszczgdciem historycznym judaizmu jest to, ze po
dtugiej i imponujacej historii strzezenia godnosci i tozsamosci narodu
przeciwko przyttaczajacym okruciedstwom i uprzedzeniom, nie przyla-
czyl si¢ on do islamu i chrzescijaristwa w tworzeniu wojowniczej teolo-
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gii wyzwolenia wymierzonej w okropnosci kolonializmu. Dosy¢ para-
doksalnie, judaizm nie tylko spowodowal pojawienie si¢ politycznego
syjonizmu, ktdry sam jest integralng czgécia przede wszystkim europej-
skiego kolonializmu, a nast¢pnie imperializmu Stanéw Zjednoczonych.
Teodor Herzl (1860-1904) wydaje si¢ bardziej podobny do Juana Ginésa
de Septlvedy niz do Bartholomé Las Casasa. Zatem dosy¢ dziwne i cal-
kowicie paradoksalne jest to, ze politycznym ekwiwalentem, ale moralng
odwrotnoscig zaréwno islamskich, jak i chrzescijariskich teologii wyzwo-
lenia jest syjonizm — sam bedacy europejskim projektem kolonialnym
dazacym do ustanowienia kolonialnego osadnictwa na ztamanym karku
innego narodu. Zamiast sta¢ si¢ glosem buntu i niezgody wobec global-
nej dominacji, syjonizm wplatat judaizm w jeden z najbardziej bez-
wzglednych i barbarzyniskich aktéw kolonialnej okupacji i dominacji
w Palestynie, w zdecydowanie najbardziej nikczemng i brutalng maching
imperialng, jaka $wiat kiedykolwiek widziat. Izrael, zydowskie padstwo
ufundowane na syjonizmie, nasladuje, pomnaza i rozszerza imperialne
okrucieristwa USA w swoim regionie. Bez wzgledu na to, jaka jest przy-
sztoé¢ chrzescijaniskich i islamskich teologii wyzwolenia, judaizm ciagle
ma do wyjasnienia okropnosci syjonizmu, zanim dla celéw zupetnie
innych niz kradziez kraju innego narodu i nazywanie go ,Izrael” powota
si¢ na zgroze nazistowskich Niemiec i zydowskiego Holocaustu. [...]
Wreszcie nasza ponowna refleksja nad teologiami wyzwolenia na
terenach muzulmariskich bedzie musiata réwniez obja¢ podobne teo-
logie, ktére wytonily sie w sercu wielkomiejskiej nedzy podklasy i grup
podporzadkowanych w centrum imperium, gdzie bylismy §wiadkami
walki — czy to w wypadku chrzescijadistwa Martina Luthera Kinga czy
islamu Malcolma X — prawie identycznej z jej odpowiednikami w Ame-
ryce Laciniskiej, Afryce czy Azji. Epoka ruchu praw obywatelskich
w USA, szczegblnie w ideach i dziatalnosci Martina Luthera Kinga Jr.
(1929-1968) oraz Malcolma X (1925-1965), zapewnia dobrg sposob-
no$¢, aby — podejmujac kwestie przerazenia, ktéremu poddani sa biedni
i pozbawieni praw na catym $wiecie — nakresli¢ szersza ramg odniesienia
dla kazdej oceny islamskich i chrzescijariskich teologii wyzwolenia w spo-
s6b, kebry nie jest juz ograniczony do kolonialnych peryferii euro-ame-
rykanskiego imperializmu, ale dostrzega duzo bardziej transnarodowa

i planetarna sfer¢ dziatania domniemanej boskiej opatrznosci.

4 Pionierskie studium teologii wyzwolenia w kontekscie afroamerykariskim,
zob. J.H. Cone, A Black Theology of Liberation, New York 1990. Powiazanie mi¢dzy
teologiami wyzwolenia na catym $wiecie oraz teologiami wewnatrz USA, identyfi-
kowanymi z Martinem Lutherem Kingiem w wypadku chrzescijaristwa oraz Malcol-
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Zadanie stojace przed nastgpnym pokoleniem w nauce, teorii i akey-
wizmie jest radykalnie odmienne od obecnej praktyki badania politycznego
islamizmu w celu zrozumienia natury i funkgji spektakularnych akeéw
przemocy, ktéra popetniaja walczacy muzutmanie®. Uwazam, ze rozpo-
wszechnione obecnie rozumienie walczacego islamu ciagle opiera si¢ na
zdezaktualizowanym zatozeniu poznawczym, kedre odziedziczylismy z kolo-
nialnej fazy muzutmarnskiego spotkania z europejskq nowoczesnoscia. Ta
forma i sposdb islamskiej produkdji ideologicznej skoficzyta sig, dlatego
musimy zaczaé formutowaé warunki wylaniajacej si¢ geopolityki, oraz, co
wazniejsze, teologii wyzwolenia, ktdra zalezy od zmieniajacych si¢ para-
metréw calej nowej spotecznej historii zglobalizowanego islamu.

Moja sugestia, sprzeczng z intuicjg oraz obiegows i dominujaca
madroscia, jak réwniez propaganda, jest to, ze upadek Blizniaczych Wiez
World Trade Centre w Nowym Jorku 11 wrze$nia 2001 spowodowat
réwniez zatamanie si¢ blizniaczych wiez ,islamu i Zachodu” jako naj-
wazniejszej binarnej opozycji wytworzonej i skonstruowanej w toku
kolonialnej nowoczesnosci. Wytaniajaca si¢ globalna rekonfiguracja
wladzy, jednoczesnie postkolonialna i postmodernistyczna, nie potrzebuje

mem X w wypadku islamu ma dalekosi¢zny oddzwigk, ktéry dobrze wpisuje sig
w przyszto$¢ samych Stanéw Zjednoczonych. Antymuzutmanskie wskazniki tej
przyszlosci sa juz widoczne. Na poczatku stycznia 2007 roku samozadowolenie CNN,
keére wspieralo administracj¢ Busha w globalnym podzeganiu do wojny w sposéb
bezposrednio wplywajacy na polityke wewngtrzna, siegneto nowego i raczej skanda-
licznego dna. Ogloszenie o programie dotyczacym lokalizacji Osamy bin Ladena
zawierajace jego zdjecia zostato wtedy podpisane ,,Gdzie jest Obama?”, identyfikujac
tym samym notorycznego terroryst¢ z pierwszym jak dotad Afroamerykaninem,
keéry mégt mie¢ powazne nadzieje zwiazane z Bialym Domem. CNN przeprosita
pézniej za to, co nazwano ,bardzo powaznym bledem typograficznym”. W odpo-
wiedzi na przeprosiny CNN rzecznik pana Obamy powiedzial, ,,chociaz odnotowal-
bym, ze klawisze »s« i »b« nie sg tak blisko siebie, przyjmuje, ze byta to tylko niefor-
tunna pomytka”. Obama, dobrze zapowiadajacy si¢ kandydat na prezydenta
pochodzenia kenijskiego i muzutmariskiego, jest podobno dosy¢ wyczulony na swoje
imie (szczeglnie drugie). Wedtug BBC powiedzial: , Kiedy po raz pierwszy zaczatem
dziala¢ w zyciu publicznym [...] ludzie pytali: »Hej bracie, co z twoim imieniem?
Nazywasz si¢ Alabama czy Yo' Mama [nieprzettumaczalna gra stéw — dop. dum.]?«”.
BBC dodaje réwniez, ze uznat on, iz jego petne imie, Barack Hussein Obama, nie
jest idealne dla kogo$ zaangazowanego w polityke” (wiecej szczegdtow tego incydentu,
zob. BBC NEWS, CNN apology over Obama name slip, 4 stycznia 2007).

5 Chybiony typ badai naukowych jest obecnie najlepiej reprezentowany przez
prace Gilles’a Kepela (7he War for Muslim Minds: Islam and the West, Cambridge
2004) oraz Oliviera Roya (Globalized Islam: The Search for a New Ummah, New
York 2004) w swoim najlepszym wcieleniu oraz Bernarda Lewisa (What Went Wrong?
The Clash Between Islam and Modernity in the Middle East, New York 2003) w naj-
gorszym.
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tego przestarzalego binaryzmu, obejmuje jednak zglobalizowane impe-
rium i formy rewolucyjnego oporu wobec niego. Specyficznie islamskie
sposoby oporu wobec tego imperium nastgpujace po binarnej opozycji
»islam i Zach6d”, beda podejmowaly i angazowaly si¢ w catkowicie nowe
wzorce myslenia i dziatania. Znaki tego oporu wida¢ na catym $wiecie
— ale ciagle jest zbyt wezesnie, zeby je odczytal, poniewaz dogasajace
popioly starej dialektyki mieszaja si¢ z pojawiajacym si¢ ogniem tego,
co nowe. W toku dziewigtnastego i dwudziestego wicku w catym kolo-
nialnym $wiecie antykolonialny nacjonalizm, socjalizm typu sowieckiego
oraz teologie wyzwolenia byly formami gwattownego oporu wobec
europejskiego kolonializmu i amerykanskiego imperializmu. W dwu-
dziestym pierwszym wicku ani antykolonialny nacjonalizm ani socjalizm
typu sowieckiego nie beda mialy do zaoferowania zbyt wiele ideologicz-
nej werwy czy energii. Ludzie nieuchronnie zwrdcg si¢ do tego, co naj-
bardziej ich faczy i do najbardziej podstawowych instynktéw. Nowa fala
teologii wyzwolenia nastapi zatem po obecnej fazie ikonicznej przemocy,
ke6ra w tym momencie, jak pokazuje przyktad wydarzed 11 wrzesnia,
podejmuje wyzwanie amorficznego kapitatu i jego chimerycznego impe-
rium. Takie teologie wyzwolenia oczywiscie wylonia si¢ w siedliskach
nedzy i braku praw obywatelskich, w ich chrzescijariskiej wersji bedzie
to Ameryka Lacifiska, w islamskiej — Azja i Afryka. W zakresie, w jakim
syjonizm i pafistwo Izrael zawlaszczaja judaizm, opowiedziat si¢ on po
stronie amorficznego imperium i nie bedzie miat historycznego rendez-
-vous z innymi abrahamowymi wersjami teologii wyzwolenia. Ale moralny
autorytet judaizmu, podobnie jak czczona pami¢é ofiar zydowskiego
Holocaustu w Europie, nigdy nie zostana wyczerpane przez Izrael, bez
wzgledu na to, jak przerazajaca, jak barbarzyniska jest jego militarna
okupacja ojczyzny innego narodu. Znaki profetycznego judaizmu daza-
cego do ocalenia matki wszystkich $wiatowych religii przed kaprysami
syjonistycznego kolonialnego awanturnictwa sg juz widoczne, od akty-
wistéw pokojowych w Izraelu do progresywnych synagog na catym
$wiecie, szczegdlnie w USA. , Tradycja profetyczna’, jak méwi Noam
Chomsky, ,jest dzisiaj bardzo zywa. Po prostu nazywamy ja dysydenty-

zmem”°. Islam réwniez be¢dzie mial swoja oficjalng wersje

6 Jesli chodzi o dalsze glosy moralne podnoszace sie przeciwko kryminalnym
okruciedstwom paristwa Izrael, zob. S. Farber, Radicals, Rabbis and Peacemakers:
Conversations with Jewish Critics of Israel, Monroe 2005. W tym pojedynczym tomie,
wymierzonym w zniewalajaca maszyng propagandowa, ktéra dysponuja amerykari-
scy syjonisci (z ktérych nie wszyscy sa Zydami, a w rzeczywisto$ci najpotgzniejsza
ich czescig sa chrzescijanscy fundamentalisci), wida¢ juz ksztatt wytaniajacej sig
zydowskiej teologii wyzwolenia. W swoim wstepie do tomu, pt. Powrdt zydowskiego
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al-Azhar w Kairze (aktywnie wspierajaca lub taktycznie tolerujacg $re-
dniowiecznego potentata Hosni Mubaraka), jak réwniez swoja koszmarna
teokratyczna wersj¢ w republice islamskiej, podobnie jak chrzescijaristwo
swojg chrze$cijaiiska fundamentalistyczng strone w USA, a takze nie-
stawnie konserwatywnego kardynata Josepha Ratzingera jako papieza
Benedykta XVI — w obu wypadkach bedzie to przytaczanie si¢ do juda-
izmu zawlaszczonego przez syjonizm i Izrael oraz opowiadanie si¢ za
rozbdjnicza wladz, a w istocie jej ustanawianie. Wizystkie religie podzielg
los chrzeécijanistwa i beda mialy swoje wersje Bartholomé Las Casasa
oraz Juana Ginésa de Septlvedy. Ale od slumséw Kairu do dzielnic nedzy
na przedmiesciach Casablanki, od betonowych blokéw nedzy w Meksyku
do spétdzielni campesino w Gwatemali, na calej drodze do obszardéw
nedzy i oporu w samych USA, islam i chrze$cijaristwo beda mie¢ inne
jeszeze punkty orientacyjne dla nadziei i rozpaczy. [...]

11 wrze$nia byt koficem Frantza Fanona, koricem Georges'a Sorela,
kodcem ogdlnie przyjetego rozumienia tego, co Max Weber nazwat
»prawomocng przemocy  jako modus operandi polityki. 11 wrzesnia byt
koricem polityki i poczatkiem dezintegracji zaréwno progresywnych jak
i wstecznych aktéw przemocy. Frantz Fanon (1925-1961) byt ostatnim
wielkim teoretykiem rewolucyjnej przemocy, wywazonej i rozsadnej
przemocy w stuzbie sprawy rewolucyjnej, okreslonego spotecznego i poli-
tycznego projektu, nastawionego na emancypacje ludzkiej réznorodno-
$ci od barbarzyniskiej dominacji europejskiego kolonializmu na catym
globie, w szczegdlnosci w Afryce. W swoim Whklgtym ludzie ziemi (1961,
wyd. pol. 1985) Fanon poddat szczegbtowej teoretycznej analizie kolo-
nialng ide¢ oraz rozsadne proporcje i emancypacyjna moc przemocy,
ktérej tym samym wyznaczyt granice’. Kwestia przemocy byla jednak
przedmiotem refleksji teoretycznej na dtugo przed Fanonem. W swojej
socjologii wladzy, szczegélnie w przelomowym eseju Polityka jako zawdd
i powotanie (1919, wyd. pol. 1998), wybitny niemiecki socjolog Max
Weber (1864-1920) uchwycit definicyjny moment polityki jako roszczeri
do ,monopolu na wywieranie prawomocnej przemocy fizycznej”, uwa-

proroctwa: poparcie dla oporu palestyriskiego, Seth Farber pisze: ,Ksiazka ta [...] zmie-
rza do afirmacji moralnej i duchowej tradycji judaizmu. [...] Opiera si¢ na moim
przekonaniu, podzielanym przez wigkszo$¢ oséb, ktére udzielity wywiadu do tej
ksiazki, ze ta spuscizna [...] zostala zdradzona i jest obecnie zagrozona wyginigciem
z powodu polityki paristwa Izrael, a szczegé6lnie przez pogwalcenie praw czlowieka
narodu palestyriskiego” (tamze, s. 11).

7 Zob. rozdz. Przemoc w: F. Fanon, Wyklety lud ziemi, ttum. H. Tygielska,
post. J.- P. Sartre, Warszawa 1985. ,Dekolonizacja — stwierdzit Fanon na samym
wstepie — zawsze jest zjawiskiem gwaltownym”, tamze, s. 19.
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zajac patistwo za ,oparty na Srodkach prawomocnej (to znaczy trakto-
wanej jako prawomocna) przemocy stosunek panowania ludzi nad
ludzmi™®. Jeszcze przed Maksem Weberem, francuski filozof spoteczny
Georges Sorel (1847-1922) w swoich Réflexions sur la violence (1908)
wojowniczo stawil twércza moc proletariackiej przemocy i jej zdolnosci
do przezwycigzania przymusowej ekonomicznej sity kapitalizmu’.
Pochwaly przemocy Georgesa Sorela wywodza si¢ oczywiscie od Lenina,
a przed Leninem od Marksa oraz od poparcia, jakiego obaj udzielili
rewolucyjnej przemocy, a nawet , dyktaturze proletariatu”: ,,miedzy
spoleczeristwem kapitalistycznym a komunistycznym lezy okres rewo-
lucyjnego przeobrazenia pierwszego w drugie. Temu okresowi odpowiada
tez polityczny okres przejsciowy i paristwo tego okresu nie moze by¢
niczym innym jak tylko rewolucyjng dyktaturg proletariatu™.

Od Karola Marksa, przez Georges'a Sorela i Maksa Webera, az do
Frantza Fanona, prawomocne, rozsadne i wywazone uzycie przemocy
byto nicodtaczne od wszelkich projektéw rewolucyjnych o okreslonym
programie spolecznym i politycznym. Od przeszto dwustu lat — od
aktywnych poczatkéw rosyjskiego, francuskiego i brytyjskiego kolonia-
lizmu na terenach muzutmariskich — wojowniczy islamizm decydowat
si¢ uzywaé prawomocnej (tj. uwazanej za prawomocna, zeby trzymad
si¢ dodanej przez Webera poprawki) dozy przemocy w sprzeciwie wobec
kolonialnej dominacji w krajach muzutmanskich. Wraz z wydarzeniami
11 wrze$nia, wojowniczy islamizm, taki, jakim go znaliémy i rozumie-
lismy w poprzednich dwéch stuleciach, przestat powotywac¢ si¢ na roz-
sadne i wywazone uzywanie przemocy i zdegenerowat si¢ w absoluty-
styczny, anarchistyczny, nihilistyczny i samounicestwiajacy si¢
triumfalizm, bez prawomocnych pretensji do jakiegokolwiek uzasad-
nionego projektu rewolucyjnego powstania.

Degeneracja islamizmu od prawomocnej formy mobilizacji rewolu-
cyjnej w nikczemny wachlarz bezsensownej i zbrodniczej przemocy
odpowiada schytkowi i zatamaniu si¢ binarnej opozycji zatozonej miedzy
sislamem i Zachodem” oraz pojawieniu si¢ amorficznej formy imperia-
lizmu. Wojowniczy islamizm, podobnie jak antykolonialny nacjonalizm
i rewolucyjny [socjalizm], ktére si¢ z nim pokrywaty, kierowat swoim

8 Zob. M. Weber, Polityka jako zawid i powotanie: wybdr pism, thum.
A. Kopacki, P. Dybel, Krakéw 1998, s. 56-57.

9 Jesli chodzi o zjadliwa krytyke pasywnosci i pochwate przemocy Georgesa
Sorela, zob. szczegblnie rozdzial The Ethics of Violence w Reflection on Violence, ttum.
T.E. Hulme, wstep E.A. Shils, New York 1950, s. 180-215.

10 K. Marks, Krytyka programu gotajskiego, Warszawa 1948, s. 32.
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uzasadnionym uzyciem rewolucyjnej przemocy (zgodnie z modelem
zasugerowanym i teoretycznie opracowanym od Marksa do Fanona)
w ramach binarnego kontekstu ,islamu i Zachodu”, co czynilo takie
rozsadne, wywazone i celowe uzycie przemocy prawomocnym i znacza-
cym. Rozpad nieodpartych jak dotad binaryzméw takich jak te zatozone
miedzy ,islamem i Zachodem”, jako szczegélnie poteznego modus ope-
rands kapitalistycznej ekonomii, kolonialnej dominagji, tendencji impe-
rialistycznych i a fortiori rewolucyjnego wobec nich oporu, jest réwno-
znaczny z kategorycznym zniknigciem sensownych miar takich
zastosowan przemocy.

Koniec ,islamu i Zachodu” jako modus operandi kolonialnej domi-
nacji i rewolucyjnego oporu wobec niej, a tym samym miary tego, co
byto prawomocna, a co nieprawomocng przemoca, nie oznacza jednak,
ze identyczne lub alternatywne binaryzmy nie sa fabrykowane, aby
podtrzymac¢ t¢ sama relacje dominacji — i w ten sposéb (w tym s¢k)
utrwala¢ forme skandalicznej przemocy ze strony zaréwno amerykanskiej
imperialnej pychy, jak i agresywnego awanturnictwa w rodzaju Bin
Ladena, ktdre udaje, ze si¢ jej sprzeciwia (cho¢ w rzeczywistosci ja potwier-
dza). Przyktadowo, retoryczne uzycie terminu ,krucjata” zardwno przez
prezydenta Busha, jak i Osame bin Ladena, czy historie o emancypacji
(kobiet) opowiadane np. przez Azar Nafisi, Ayaan Hirsi Ali, Irshad
Manji, Fouada Ajamiego czy Ibn Warraqa, czy tez globalne badanie
opinii publicznej, przeprowadzone ostatnio przez BBC, w ktérym pytano
muzutmandw i ,ludzi Zachodu” (jak sami siebie nazywaja), co mysla
o sobie nawzajem — wszystko to przyczynia si¢ do wytwarzania i pod-
trzymywania fantomowego pola sil, w kedrym binarna opozycja, od
dawna pozbawiona swojej mocy generatywnej, ciagle fabrykuje mani-
chejskie dualizmy tam, gdzie ich nie ma''. [...]

11 Zalozenie przedwiecznego konfliktu miedzy ,islamem i Zachodem” nie
jest tylko kwestig tezy Samuela Huntingtona z jego ksiazki o konflikcie cywiliza-
cji. Jeszcze w lutym 2007 roku BBC World Service przeprowadzito globalne
badanie dotyczace relacji w ramach samej tej binarnej opozycji. Nie mialo zna-
czenia, ze w rzeczywistosci zgodnie z samym tym badaniem ,wigkszo$¢ ludzi
wierzy, ze pomiedzy Zachodem i §wiatem islamu istnieje wspé6lny grunt, pomimo
obecnych globalnych napie¢” (zob. Poll sees hope in West-Islamic ties, BBC News,
19 lutego 2007). Znaczenie ma to, ze samo pytanie zadane badanym ludziom,
»czy [muzulmanie i Zachéd] mogg znalez¢ wspdlny grunt, [czy] ostry konflikt
[migdzy nimi] jest nieunikniony?” jest pytaniem wyraznie tendencyjnym, ktdre
nie bytoby dozwolone w zadnym sadzie, i prowadzacym do samospelniajacej si¢
przepowiedni. Obwinianie ,radykalnych grup po obu stronach”, jak ujmuje to
BBC, w rzeczywistoéci tworzy i podtrzymuje te dwie przypuszczalnie wrogie strony.
Fake, ze ankieta wybiera 27 krajéw i dzieli je na zachodnie i muzutmariskie, potwier-
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W kwietniu 2000 roku Fundacja Heinricha Bélla byta gospodarzem
konferencji w Berlinie, na ktdra zaproszono grupe znaczacych iraniskich
intelektualistéw zaangazowanych w sprawy publiczne. Poproszono ich
o wykorzystanie tej okazji, aby z dala od cenzury praktykowanej w repu-
blice islamskiej, dokonali zbiorowej refleksji nad problemami demokra-
cji w ich ojczyznie. Konferencja byla szczegélnie poruszajaca w kontek-
$cie wyboréw parlamentarnych z lutego 2002 roku, kedre doprowadzity
do miazdzacego zwycigstwa reformatorskich zwolennikéw prezydenta
Chatamiego. Szerokie spektrum intelektualistéw, zaréwno religijnych,
jak i $wieckich, zaakceptowato zaproszenie Fundacji Heinricha Boélla,
przybylo do Berlina i wziglo udziat w goracych dyskusjach ze soba nawza-
jem oraz z ki6tliwa publicznoscia, keére dotyczyly historycznych prze-
szkéd dla demokracji wich prastarym kraju. W trakcie konferengji kilka
kobiet z publicznosci przeprowadzito protest, ktéry — poza innymi bar-
dziej spektakularnymi przejawami gniewu i frustracji republika islamska

dza zakltadana opozycje i tworzy wobec niej nastawienia. Nie ma znaczenia, ze
wedtug samego tego badania ,,przecigtnie 56 procent oséb powiedziato, ze widzi
pozytywne powigzania mi¢dzy kulturami”, a tylko ,,28 procent respondentéw
powiedziato ankieterom, ze ostry konflikt jest nieunikniony”. Nie mialo znaczenia,
ze ,Doug Miller, prezes firmy Globescan badajacej opinig publiczna, powiedziat,
ze rezultaty wskazuja, iz $wiat nie zmierza ku nieuniknionemu i szeroko zakrojo-
nemu »konfliktowi cywilizacji«”. Znaczenie miato to, ze sam ten konflikt zalozony
zostat jako obecny i w ten sposéb dwie strony tezy zostaly potwierdzone. Wedtug
Douga Millera ,,wi¢kszo$¢ ludzi czuje, ze chodzi o wladze polityczna i interesy,
nie religie i kulturg”. Ale mimo to on i BBC oszukuja nawet wtedy, gdy zadaja
pytanie ludziom, ktérych podzielili na muzutmanéw i na brednig, ktéra nazywaja
»Zachodem”. Winszujac ,Zachodowi” sfabrykowanej dychotomii, BBC donosi,
ze ,najbardziej pozytywni respondenci pochodzili z narodéw zachodnich, 78
procent Whochéw, 77 procent Brytyjczykéw i 73 procent Kanadyjczykéw powie-
dzialo, ze mozliwe jest znalezienie wspélnego gruntu”. Funkeja tego rodzaju badar
nie jest mierzenie stopnia opozycyjnosci miedzy ,islamem i Zachodem”, ale w isto-
cie ozywianie i podtrzymywanie jej. W swoim tekscie z 19 lutego 2007 roku Roger
Hardy, analityk BBC do spraw islamskich, donosi, ze ,nowe badanie opinii publicz-
nej przeprowadzone przez BBC oswietla jedna z najbardziej uporczywych i kon-
trowersyjnych kwestii naszych czaséw. Co napedza napiecia i konflikt miedzy
islamem i Zachodem? Czy migdzy jednym i drugim jest wewnetrzna niezgodnos¢,
czynigca zderzenie cywilizacji nieuniknionym?”. Kiedy pytanie jest tak zadane,
nie ma juz znaczenia, jaka jest odpowiedz. Samo pytanie, podobnie jak Roger
Hardy z BBC, juz zakladalo i wytworzylo wrogos¢, wystarczyto zadanie tego
pytania. Wszelkie odwotania do tego, co powiedzial Osama bin Laden czy tego,
co teoretycznie zanalizowal Samuel Huntington, po prostu ponownie uwierzytel-
nia binaryzm. Aby potwierdzi¢ pytanie, Roger Hardy nie mial wyboru, musiat
odwotac¢ si¢ do pani Ayaan Hirsi Ali i jej przemyslanej opinii, ze ,,islam i Zach6d”
nie s3 do pogodzenia.
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— polegat na zdejmowaniu cz¢sci ubrania. Wszystko to zaklécito konfe-
rencje. Kiedy spotkanie zakoriczylo sig, a jego uczestnicy powrdcili do
Iranu, zorientowali si¢, ze zmanipulowana tasma z nagraniem zajscia
dostata si¢ do cieszacej sie zta stawg telewizji narodowej, w nastepstwie
czego zostali wezwani do sadu rewolucyjnego, osadzeni za zamknigtymi
drzwiami i skazani na rézne wyroki wiezienia.

Chciatbym zaproponowa¢ ten epizod jako jeden z wielu znakéw
kulminacyjnego zamkniecia burzliwej historii wzlotu islamskiej ideolo-
gii nie tylko w Iranie, ale faktycznie w bardziej globalnym kontekscie
kolonialnej nowoczesnosci — a nastgpnie, na bazie tego zamknigcia, jako
znak poczatku postmodernistycznej teodycei wyzwolenia. Koniec Ide-
ologii Islamskiej, jako modus operandi natywistycznego islamizmu,
poprzedza pojawienie si¢ nowych form oporu, ktére dopiero musza by¢
wyartykulowane. To, co dzi§ nazywamy ,,islamem”, zostato wynalezione
ponad podziatem kolonialnym jako metanarracja oporu w celu prze-
ciwstawienia si¢ metanarracji dominagji. Jako religia protestu oparta na
paradoksie wladzy, islam zostat politycznie pobudzony przez swoje histo-
ryczne spotkanie z kolonialnym cieniem europejskiej nowoczesnosci.
Bedac religia $wiatowa, islam zostat zdecydowanie (ponownie) wynale-
ziony w trakcie dziewigtnastego i dwudziestego wieku jako teren ide-
ologicznego oporu wobec kolonialnej nowoczesnosci. Stopniowe prze-
ksztalcenie si¢ islamu, odziedziczonej po przodkach wiary ludu,
w Ideologic Islamska (lub islamizm), bedaca terenem politycznego oporu
wobec kolonializmu, korespondowato z dwoma komplementarnymi
projektami kapitalistycznej nowoczesnosci i europejskiego o§wiecenia.
Oba te projekty dotarty do najdalszych zakatkéw ziemi (whaczajac w to
$wiat muzutmanski) dzigki wyciagnigtemu ramieniu kolonializmu.
Kolonializm z kolei sprzyjat politycznemu tworzeniu padistw narodowych
oraz narodowych ekonomii i wspélnot politycznych. Etniczny nacjona-
lizm i religijny natywizm byly bezposrednimi skutkami antykolonialnego
oporu wobec agresywnej ingerencji upiezczego kapitalizmu. Podczas
gdy etniczny nacjonalizm zapozyczyt przykladowy model dla swojej
ideologii z centréw kapitalistycznej nowoczesnosci i wykorzystat go
przeciwko kolonializmowi, religijny natywizm przeksztalcit catos¢ odzie-
dziczonej po przodkach wiary krajowcéw, dazac do podobnych celéw.
Nagjonalizm byl ideologiczng baza politycznych roszczeni do paristwa
narodowego i jako taki korespondowat z formami ekonomii narodowych
najlepiej nadajacymi si¢ zaréwno do kapitalizowania, jak i kolonizowa-
nia $wiatowego porzadku ekonomicznego. To tres¢ nacjonalizmu, nie
jego forma, data kolonialnemu $wiatu podstawe do oporu wobec kolo-
nializmu.
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Przeksztatcenie islamu w obszar zdecydowanego oporu wobec kolo-
nializmu byto szczegélnym epizodem we wspétczesnej historii jego
spotkani z o$wieceniows nowoczesnoscig. Podczas gdy funkcjonowanie
transnarodowego kapitatu kulturowo ukonstytuowalo si¢ na zatozeniu
tego, co nazwat on Zachodem, dziatanie jego kolonialnego przedtuzenia
zostato geograficznie delegowane do dziedziny cafa reszta, a w tym
wypadku — islamu, ktéry byt tylko po to, by odrézniaé, a tym samym
uwierzytelniaé Zachdd — umozliwiajac nows fazg cywilizacyjnego mysle-
nia w nowoczesnej refleksji spotecznej'>. Gwaltowna cyrkulacja kapitatu
i pracy, w swoich najnowszych wydaniach okreslana mianem globali-
zacji, ostatecznie ujawnita sfabrykowana ideologi¢ dominacji konsty-
tutywng dla binarnej opozycji islam i Zachdd, kidra sprawila, ze obie
iluzje nabraly pozoréw wiarygodnosci. Rozmontowanie zaktadanej
centralnosci kapitatu i jego kolonialnych peryferii w jedna globalizujaca
spirale kapitatu i pracy goniacych siebie nawzajem, ujawnito nagie
relacje wladzy dlugo ukrywane za zastong dymng podziatéw cywiliza-
cyjnych i kultur narodowych, wszystko to narracyjnie osnute wokét
fikeyjnych biegundw Zachdd i cata reszta. Zniknigcie zastony dymnej
ideologii dominacji okreslanej mianem Zachodu nie tylko zdyskredy-
towalo fikcje jego cywilizacyjnej autentycznosci. W réwnym stopniu
zdyskredytowalo sztuczne rozréznienie czynione migdzy horyzontalnymi
(zewngtrznymi) i wertykalnymi (wewngtrznymi) formami kolonializmu.
Nie mozemy juz dtuzej utrzymywad, ze oczywiste jest fikcyjne zatozenie
dotyczace kultur narodowych i podziatéw cywilizacyjnych, ktére fat-
szywie oddzielaly dziatanie kapitatu i tego, co kolonialne. Wydarzenie
okreslane mianem globalizacji sprawito, ze ta chroniczna choroba stala
si¢ jawna.

Duzisiaj kryzys Postislamskiej Ideologii przejawia si¢ w rozmaitosci
réwnolegtych objawéw — jednoczesnie lokalnych i globalnych, politycz-
nych i patologicznych. Chociaz méwienie o koricu islamizmu w fanta-
smagorycznym karnawale makabry pozostawionym na scenie przez
11 wrze$nia moze wydawad si¢ sprzeczne z intuicja, faktem pozostaje,
ze ideologiczny ferwor i polityczna moc istotne i konstytutywne dla
tworzenia islamizmu (takiego, jakim go znalismy i dokumentowali$my
prze ostatnie dwiescie lat) dawno juz stracily swoj materialny grunt
i wyczerpaly swoja energic polityczng. Dzisiaj jeste$my na progu catko-
wicie nowej formy islamskiej $wiadomosci. To, co mogtoby by¢ jej nowym
tematem, catkowicie zalezy od jasnej koncepcji upadku islamizmu jaki

12 Jesdli chodzi o krytyke myslenia cywilizacyjnego, zob. méj tekst For the
Last Time Civilization, “International Sociology” 2001, vol. 16, no. 3, s. 361-368.
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znali$my przez ostatnie dwiescie lat oporu wobec, najpierw, europejskiego
kolonializmu, a potem amerykanskiego imperializmu.

Chociaz pojawienie si¢ islamizmu bylo wspélnym terenem oporu
wobec kolonializmu w wigkszo$ci muzutmaniskiego swiata od wezesnego
wicku dziewig¢tnastego, to gléwnie w Iranie, w republice islamskiej,
doprowadzit on do teokracji. Zakoriczona sukcesem instytucjonalizacja
republiki islamskiej opierata si¢ na pracy pokoledt muzutmanskich ide-
ologéw, ktérzy przyczynili si¢ do stopniowego przeksztatcania islamu
w wojowniczy islamizm — od Muhammada Abduha, Jamala al-Dina
al-Afgani i Rashida Rida do Alego Shariatiego, Morteza Motahhariego
i Ajatollaha Taleqaniego. Po sukcesie islamskiej rewolucji w 1979 roku
ajatollah Chomeini przeprowadzit swéj udreczony nardd przez upiorny
kryzys zwiazany z amerykanskimi zaktadnikami, a potem przez prawie
dekade¢ wojny z Irakiem (1980-1988), na pierwszym planie stawiajac
brutalne dumienie wszelkich gloséw i wizji alternatywnych wzgledem
jego tyrariskich rzadéw oraz konstytucyjne wzmocnienie republiki islam-
skiej. Podczas gdy uwaga wickszej czgéci §wiata rozproszona byla przez
kryzys zwiazany z amerykariskimi zaktadnikami z 1979-1980 roku,
ideologowie republiki islamskiej pospiesznie ratyfikowali islamska kon-
stytucjg, wielkim kosztem swobdd obywatelskich i praw cztowieka.
Prawie dekadg¢ pézniej, kiedy kraj popadal w ruing po wojnie irafisko-
-irackiej, gdy uwaga $wiatowych mediéw znowu rozproszona byla przez
niestawna sprawe Salmana Rushdiego, ajatollah Chomeini zaaranzowat
jeszcze jeden zamach konstytucyjny i zmienit warunki sukcesji jego
charyzmatycznej wladzy w sposdb, ktéry gwarantowat instytucjonalng
ciagtos¢ republiki islamskiej (i uciszenie wszystkich konkurencyjnych
wobec niej ideologii i ruchéw).

Wkrétce po $mierci Chomeiniego i koficu wojny irafisko-irackiej,
lata dziewigédziesiate dwudziestego wicku byly swiadkiem gwaltownego
kofica terroru jego charyzmatycznej pamicci oraz pojawienia si¢ maso-
wego niezadowolenia ze $redniowiecznego charakteru i totalitarnych
tendengji jego dziedzictwa w republice islamskiej. Wybory prezydenckie
z czerwca 1998 roku, masowy zryw studencki z czerwca 1999 roku,
wybory parlamentarne z lutego 2000 roku i znowu wybory prezydenc-
kie 2002 roku jasno i jednoznacznie pokazaly katastrofalny upadek
wszelkich roszczen republiki islamskiej do prawomocnosci, a nawet
jeszcze wigeej — zdecydowang porazke islamizmu jako prawomocnej
rewolucyjnej ideologii. Tak zwana Konferencja Berliniska z kwietnia
2000 roku jest gléwnym wydarzeniem z serii brutalnych akcji przeciwko
wolnosci stowa, obejmujacych seryjne morderstwa $wieckich intelektu-
alistéw, od ktdrych $lad prowadzi do najwyzszych rangg urzednikéw
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republiki islamskiej. Niezdolnos¢ prezydenta Chatamiego do spetnienia
swoich dwukrotnie powtarzanych w kampanii obietnic, systematyczne
dumienie przez islamskie sady najbardziej podstawowych praw obywa-
telskich, szeroki zakres brutalnych publicznych tortur i egzekudji, surowe
akcje przeciwko prasie, oficjalne wyroki §mierci wydawane z powodu
najlzejszych sugestii ideologicznego niepostuszeristwa, potajemne roz-
prawy i nielegalne uwi¢zienia dziataczy politycznych, wyrzucanie milio-
néw Iradczykdéw z ich whasnych ziem rodzinnych z powodu ich religijnych
i/lub ideologicznych sympatii oraz oficjalne kampanie zniestawiania
i oszczerstw wymierzone w dysydentéw politycznych s gtéwnymi wyda-
rzeniami spo$réd wielu innych, ktére wyznaczajq ostateczng delegity-
mizacjg jakichkolwiek roszczen republiki islamskiej i zdecydowang
porazke samej idei Islamskiej Ideologii. Przyttaczajaca wola narodu, aby
umocowa¢ trwate instytucje demokracji w jego kulturze politycznej, jest
teraz brutalnie blokowana przez konstelacj¢ niedemokratycznych insty-
tucji wplecionych w tkanke islamskiej konstytucji, ktére obejmuja Radg
Ragji Stanu, Radg Straznikéw i na koricu stanowisko i doktryng Naj-
wyzszego Prawnika — samg w sobie bedaca obraza dla zbiorowej inteli-
gengji calego narodu. Konstytucyjny kryzys o historycznych rozmiarach
oddzielit obecnie wolg narodu od jego rzadzacej oligarchii i jej bezlito-
snego despotyzmu.

Atrakcyjno$¢ wojowniczego islamizmu jako podstawy politycznego
oporu wobec kolonializmu nie ogranicza si¢ oczywiscie do republiki
islamskiej. Historycznie ta antykolonialna ideologia miata znacznie
bardziej uniwersalne zastosowanie. Ale powtarzajaca si¢ niezdolnos¢ tego
politycznie ukonstytuowanego (na nowo) islamu do wywotania — w klu-
czowych konfrontacjach z europejskim kolonializmem kiedys i z ame-
rykariskim imperializmem teraz — jakiejkolwick udanej politycznej
rewolucji z majacym szanse powodzenia programem ekonomicznym
i kulturowym ostatecznie zdegenerowata si¢ do tego, co obecnie skrétowo
nazywane jest Osama bin Laden lub Al-Kaida. Zjawisko, nie tylko osoba,
Osamy bin Ladena oraz Al-Kaidy wytonito si¢ z wojny prowadzonej
z pelnomocnictwa Wahabitéw z Arabii Saudyjskiej i rewolucjonistéw
z Iranu, ktdra zaczeta si¢ w Afganistanie i w czasie okupacji sowieckiej
sponsorowana byta przez rzad USA, a nast¢pnie rozprzestrzenita si¢
w Azji Centralnej. To, co obecnie nazywane jest Al-Kaidg (lub alterna-
tywnie ,, Talibami”), jest oczywiscie wytworem wyobrazni Pentagonu,
projektem jego wlasnych dazen do globalnej kontroli. Ale osoba i zja-
wisko Osamy bin Ladena oraz partyzanckich dziatal przypisywanych
jego tzw. organizacji Al-Kaida sa ostatnim rozpaczliwym krzykiem kie-
dys$ rewolucyjnego ruchu, ktéry obecnie zdegenerowat si¢ w wojujace,
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ale jatowe awanturnictwo, pozbawione jakiegokolwick oddolnego popar-
cia, celéw ekonomicznych, ideologii politycznej czy spolecznej spdjno-
§ci. Jesli Islamska Republika Iranu reprezentuje dzisiaj instytucjonalne
zwieniczenie wojowniczego islamizmu jako niegdys poteznej antykolo-
nialnej ideologii, zjawisko Osamy bin Ladena i jego tak zwanej Al-Kaidy
oznacza koricowe, dogasajace plomienie bolesnie przestarzatej politycz-
nej wyobrazni na znacznie bardziej globalna skale.

Te dwa polityczne wskazniki korica wojowniczego islamizmu idg
w parze z najwazniejszymi hermeneutycznymi prébami przedtuzenia im
zycia. Prawie natychmiast po sukeesie islamskiej rewolucji najpowaz-
niejszy muzutmanski ideolog, ktdry przyczynit si¢ do jej artykulacji,
zaczat martwid si¢ jej sukcesem i zaczat szukaé drogi wyjscia z tej Slepej
uliczki. Wszystko wskazuje na to, ze przed tym, jak Morteza Motahhari
(zm. 1979), gléwny ideolog islamskiej rewolucji, zostat zamordowany,
faktycznie artykutowat swoje obawy dotyczace teokratycznych konse-
kwengji ideologii islamskiej. Ale impet rewolucyjny i wojna, ktéra natych-
miast nastapita, uniemozliwily jakakolwiek powazna refleksje nad pro-
blemami republiki islamskiej i ideologicznego islamizmu, na ktérym
jest ona oparta. Wkrétce po zakoriczeniu wojny irafisko-irackiej, kiedy
zaden rewolucyjny ferwor ani obrona narodowa nie wytwarzaly juz
zastony dymnej wystarczajaco gestej, aby zastoni¢ brutalng instytucjo-
nalizacje teokragji, tacy ideologowie muzutmarscy jak Abdolkarim
Soroush zaczeli orientowad sig, co sig stalo i zainicjowali piramidalny
projekt oddzielania ,islamu samego” od rzeczywistych przejawéw rewo-
lucji islamskiej opartej o jakas$ ideologie islamska. Celem Sorousha jako
poboznego muzutmanskiego intelektualisty nie bylo aktywne teoretyczne
analizowanie klopotéw swojego narodu czy tego, czego powinien on si¢
z tego historycznego do§wiadczenia nauczyé. Przeciwnie, cheiat on zacho-
wal islam sam w sobie dla potomnosci i wing za obecny stan przypisad
kaprysom ludzkiej omylnosci. W ten sposéb dotart do swojej teorii
»teoretycznego kurczenia sig i rozszerzania wiedzy religijnej”. To whasnie
w tym kontekscie on i kilku innych reformatorskich muzutmarskich
intelektualistéw probowato zaproponowacé alternatywne odczytania
islamu, ktdre sg bardziej liberalne i zgodne z demokracja — co doprowa-
dzito do okreslania Sorousha jako ,Martina Luthera Kinga $wiata muzut-
mariskiego”! Problem z Soroushem i jego zwolennikami jest jednak taki,
ze pozostajg oni dwa wieki za globalizujacym oddziatywaniem kapitatu
i tym samym prébujg przeformutowaé szczegdly islamskiej hermeneutyki,
catkowicie przestarzatej w swoich poznawczych powiazaniach z koricem
scentralizowanego kapitatu oraz z unarodowionymi przez kolonializm
ckonomiami, ustrojami i kulturami. Rezultatem jest muzealna koncep-
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cja wiary ich przodkdw, kuszaca w swoim hermeneutycznym uroku, ale
natywistyczna w swoim intelektualnym charakterze i dlatego catkowicie
bezuzyteczna w kontekscie nowej zglobalizowanej konfiguracji pracy
i kapitatu oraz wszystkich kulturowych i hermeneutycznych konsekwen-
¢ji, jakie ma dla zyjacych muzutmanéw.

Polityczny, ideologiczny i hermeneutyczny koniec wojowniczego
islamizmu jest réwniez dopetniany przez przestarzaly i nudnawy miszy-
cyzm, obecnie najlepiej reprezentowany przez dziwaczna mieszaning,
obejmujaca niezmordowane, ale meczace upigkszanie ,islamu” przez
Seyyeda Hosseina Nasra, keore od 11 wrzesnia przechodzi w kojace
wierszyki dla dzieci, czy Deepaka Chopre i jego terapeutyczny przemyst
hollywoodzkiej duchowosci, ktéry w duzym stopniu przyczynit si¢ do
niedawnego amerykanskiego oszotomienia Colemanem Barkiem wypré-
bowujacym cierpliwo$¢ Rumiego w grobie®?. Jest to szczegélnie zatosny
koniec dla tego, co kiedys byto wyniostym uniwersum cywilizacyjnym,
a teraz zdegenerowalo si¢ w terapeutyczny zargon dla nieuleczalnie znu-
dzonych, a zarazem nudnych. To cyniczne upigkszanie ,,islamu” przez
Nasra i sp6tke wskazuje jednak na globalne demonizowanie wiary, dzia-
tajace jak biczowanie, ktdremu stara si¢ on przeciwdziataé, ale keérego
w gruncie rzeczy jest odpowiednikiem i ktére utrwala jako dopetnienie.
Pomiedzy politycznymi okrucieristwami popetnianymi przez zdelegity-
mizowang ideologi¢ (Osama bin Laden) oraz patologicznymi kompen-
sacjami, dla ktérych stwarzaja one okazje wykorzystywane przez pomyt-
kowych guru oraz ich lukratywny przemyst duchowosci (Nasr), pojawia
si¢ bowiem dialektyka wzajemnosci. Bin Laden i Nasr s3 zatem dwoma
stronami tej samej monety: jeden sprawia, ze prawomocne uzycie prze-
mocy w projektach rewolucyjnych (islamistycznych lub innych) prze-
radza si¢ w wojujace awanturnictwo w najbardziej barbarzynskich for-
mach, drugi wykrzywia moralng wyobrazni¢ $wiatowej religii w cyniczng
duchowos¢ bezmiernej i bezcelowej pustki. Rezultatem jest falszywe
poczucie ciaglosci dyskursu i charakteru uniwersum cywilizacyjnego,
ktére juz teraz opuscilo te plytkie skorupy i przemiescito si¢ wraz z glo-
balng migracja sity roboczej do zupetnie innej przestrzeni, oddalonej
o lata $wietlne od tych réwnoleglych patologii.

Na drugim kraricu od urodzonych na nowo muzutmanéw stoja
postmuzutmariscy modernisci, keérym brakuje nawet kropli krytycznej
mysli w morzu ich mitosci i podziwu dla europejskiego o$wiecenia.

13 Jesli chodzi o najnowsze duchowe objawienia Seyyeda Hosseina Nasra,
wypowiadane z wyzyn mistycznego guru méwiacego do zwyklych $miertelnikéw,
zob. S.H. Nasr, Heart of Islam: Enduring Values for Humanity, New York 2002.
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Odpowiednikiem smutnego obsuwania si¢ odziedziczonej po przodkach
religii narodu w mistyczna miernotg jest publiczne samobiczowanie si¢
tych, kedrzy z nabozng czcig odnoszg si¢ do o$wieceniowej nowoczesno-
$ci — od Bassama Tibiego do Aziza al-Azmeha, Fatimy Mernissi, Fouada
Ajamiego i Daryusha Shayegana, zeby wymieni¢ tylko kilkoro — wszyscy
zahipnotyzowani przez nabozne oddanie ideatowi, ktéry czcza, lekce-
wazgc catkowicie kolonialny kontekst jego pojawienia si¢ i odbioru. Nie
jest mozliwe wyjasnienie wzlotu i upadku Islamskiej Ideologii bez jed-
noczesnej krytyki o§wieceniowej nowoczesnosci i kolonialnego cienia,
jaki rzucito rozszerzanie i funkcjonowanie jej w $wiecie pozacuropejskim.
Znaczna cze$¢ krytyk nowoczesnosci, formutowanych z pozycji post-
modernistycznych — ktére stworzyly Jiirgenowi Habermasowi okazje dla
stynnej obrony nowoczesnosci jako niedokoriczonego projektu — jest
w rzeczywistosci debatg zamknigta w ramach europejskiego projektu,
zdecydowanie pozbawiong kolonialnych odniesiesi i usytuowania. To
samo mozna powiedzie¢ przeciwko wickszosci teoretykéw postkolonial-
nych, z ktérych wielu ogranicza zakres swojej refleksji do kolonialnej
sceny Azji Potudniowej, podczas gdy perskie i islamskie elementy sa
uderzajgco nicobecne na obszarze ich rozwazan. Potrzebna jest obosieczna,
jednoczesna krytyka zardwno kolonialnego kontekstu, w kedrym islam
politycznie przeksztalcit si¢ w teren oporu ideologicznego, jak i krytyka
historycznych katastrof zwiazanych z porazkami tej ideologii. Bez kolo-
nialnego spojrzenia na o§wieceniowa nowoczesnosé, stracimy z pola
widzenia historyczna funkcje Ideologii Islamskiej jako terenu ideolo-
gicznego oporu wobec kolonializmu, a bez krytyki samej Islamskiej
Ideologii bedziemy mie¢ sktonnos$¢ do obwiniania kolonializmu i jego
cech za niepowodzenia nieodtacznie zwiazane z logika probleméw post-
kolonialnych.

Wraz z tym, jak ostatnie dni poteznej kiedys religii, przeksztalconej
przez kolonializm w skuteczng ideologic oporu, dobiegajg sromotnego
kofica, islam jako religia protestu zakorzenia si¢ w catkowicie innym
uktadzie materialnych warunkéw, przyczyniajac si¢ do powstania rady-
kalnie odmiennej islamskiej teodycei wyzwolenia. Aby zauwazy¢ wzrost
tej nowej $wiadomosci, musimy najpierw zrozumieé, ze w sercu islamu
i jego jezyka objawienia znajduje si¢ bedacy jego kwintesencja paradoks,
ze islam od samego swojego poczatku byt religia protestu, ktéra nigdy
nie moze ostatecznie zrealizowad swoich obietnic bez jednoczesnego
zaprzeczania sobie. W sercu islamu jako religii protestu znajduje si¢
proto-szyizm, ktéry jest bardziej wszechobecny w tej religii, niz mata
sekta, za ktérag mozna by go uwazaé. Bedac religia protestu, islam nie
moze odnies¢ catkowitego sukcesu bez natychmiastowego zaprzeczania
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sobie. Jako wzorzec rewolucyjnych nastrojéw okreslajacych strukeurg
jego doktryny i historig, islam jest zwycigski w momencie swoich insu-
rekeji, ale przegrany w momencie swojego sukcesu. Jest to twércza
sprzeczno$¢, konstytutywna dla samego tekstu Koranu i jego schema-
tycznego podzialu na rozdzialy zwiazane z Mekks (rewolucyjne)
i z Medyna (padstwotwércze). Islam historycznie wypowiadat prawde
skierowana ku wtadzy, nie moze by¢ on zatem w pozycji wladzy, bo
wtedy pozbawia si¢ [mozliwosci] wypowiadania prawdy do niej kiero-
wanej. Definicyjnym momentem szyizmu — a wraz z tym islamu w ogdle
— jest doktryna $wigtosci mazlumiyyat, bycia skrzywdzonym, poddanym
tyranii. Teori¢ t¢ szczegbtowo przedstawiatem w mojej ksiazce Authority
in Islam (1989). Od kontrowersji wokét sukceesji po Proroku, przez
kalifat Alego i w koricu do bitwy pod Karbala, dla pamigci historycznej,
ktéra nazywamy szyizmem, konstytutywny jest stan jego podporzadko-
wania, ustawiczne okresy rozczarowania, bycie cierpigcym i skrzywdzo-
nym. Powinno tak pozostaé. W momencie, w ktérym islam odnosi
sukces, zaprzecza sam sobie. Jest zatem albo religia nieustannych dazen
powstariczych, albo negacja samego siebie.

Wzorcowymi przypadkami tego, jak islam trafia z powrotem do
najbardziej podstawowych miejsc walki we wspélczesnej historii, sa
kluczowe przyklady Hamasu w Palestynie, Hezbollahu w Libanie i roz-
maitych sit szyickich w Iraku. Te powstaficze przypadki maja znaczenie
daleko wykraczajace poza ich najblizsze ograniczenia. We wszystkich
tych wypadkach islam jest obecnie integralng czesciag ruchéw wyzwo-
lericzych, z definicji wieloglosowa w swojej strukturze i wielokulturowa
w swoim charakterze. W wypadku Hezbollahu, szyicka frakcja narodo-
wego ruchu wyzwolenia musiata wynegocjowa¢ dla siebie politycznie
optacalng pozycj¢ w Libanie. W tym szczegdlnym kontekscie, szyizm
musiat sformutowaé swoje stanowisko polityczne w ideologicznym dia-
logu z sunnickimi, greko-prawostawnymi, katolickimi, protestanckimi,
a nawet jawnie marksistowskimi odmianami skupionego na tych samych
tematach sprzeciwu wobec obcej okupacji. W podobnym duchu Hamas
jako przypadek palestyriskiego narodowego ruchu wyzwolericzego musiat
sformutowad swoje stanowisko polityczne w dialogu ideologicznym
z innymi — zaréwno religijnymi, jak i nie religijnymi — skladnikami
palestyniskiej walki wyzwolericzej. To samo jest prawda w odniesieniu
do irackich sit szyickich, ktére bedg musialy wynegocjowa¢ dla siebie
oplacalng pozycje polityczng w pokojowej lub wojennej rozmowie z irac-
kimi sitami sannickimi, kurdyjskimi, baasistowskimi i nacjonalistycznymi.

Zeby przedstawi¢ solidne globalne argumenty na rzecz pojawienia
si¢ nowego typu islamskiej swiadomosci, trzeba bedzie wymieni¢ inne
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przykladowe obszary. Poza wojennymi przypadkami Hezbollahu (maja-
cego charakter narodowy) i Hamasu (przednarodowy), kluczowym
obszarem jest muzutmariska populacja bylej Jugostawii, teraz gléwnie
w Bosni i Hercegowinie, gdzie po porozumieniu z Dayton w Ohio 21
listopada 1995 roku 40 procent tej populagji jest czgscia postnarodowej
konfiguracji obejmujacej réwniez 30 procent prawostawnych, 15 procent
rzymskich katolikéw oraz 4 procent protestanckich chrzescijan. Do tego
czynnika dodajmy nadchodzace wejscie Turcji do UE i pokazng obecnos¢
europejskich muzutmanéw, znaczaco zwigkszona przez masowe migra-
¢je muzutmandw z Poludniowej Azji za pracg do Anglii, Turkéw do
Niemiec, Algierczykéw i innych mieszkaricéw Pétnocnej Afryki do
Francji oraz Marokariczykéw do Holandii, co potwierdza znaczacy trans-
narodowg islamska obecnos¢ w Europie. To samo zjawisko powtarza si¢
oczywiscie w USA i reszcie Ameryk, wlaczajac w to na przyktad najwick-
sz3 spoleczno$¢ Palestyriczykéw poza Palestyna, ktéra zamieszkuje Chile,
co owocuje ponadnarodows i transkontynentalng koncepcja islamskich
spotecznosci. Kiedy do muzutmanéw z Azji Centralnej dodamy tych
z Azji Potudniowej oraz walczace spolecznosci muzutmariskie w Czecze-
nii, a potem z Chin, Afryki Subsaharyjskiej, bedziemy mie¢ geograficzng
koncepcje faktu i zjawiska islamu nieograniczonego juz do okreslonej
przestrzeni geograficznej rozciagajacej si¢ od Maroka do Pakistanu,
historycznie identyfikowanej jako tak zwany $wiat muzutmanski — lub
tak zwany Dar al-Islam.

Implikacje tej geograficznej ekspansji muzutmanéw na cztery strony
$wiata, obejmujgcej zaréwno pokazne mniejszosci, jak i znaczace wigk-
szo$ci, kt6ra umozliwily i uksztattowaty masowe migracje za praca w ostat-
nim pétwieczu, znacznie wykraczaja poza europejski strach o rzsamos¢
kulturowg i amerykariskie obawy dotyczace korica historii i konfliktu
cywilizacji. To nowe geograficzne wyobrazenie muzulmanéw sprawia,
ze islam pojawia si¢ na nowo w powiazaniu z potgznymi zmianami
i zerwaniami epistemicznymi, bedacymi znakiem globalnych przeksztat-
ceri w okolicznosciach historycznych, w keérych od wezesnego dziewigt-
nastego wieku Islamska Ideologia wytaniata si¢ jako obszar politycznego
oporu wobec kolonializmu. Ideologia ta byla z definicji terytorialnie
ograniczona wylacznie do tego, co zostalo wyraznie nazwane spofeczes-
stwami islamskimi lub Dar al-Islam. To terytorialne oznaczenie nie jest
juz zasadne, wylaniajace si¢ pojecie islamu-w-$wiecie nie moze si¢ juz
dtuzej okresla¢ geograficznie.

W warunkach kolonialnych przednowoczesny zestaw islamskich
binaryzméw — Dar al-Islam oraz Dar al-Harb — uwiarygodniat nowo-
czesny podziat kolonialny — Zachdd i Cata Reszta — i owocowal najbardziej
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fatalng i znicksztalcajacg opozycja binarng migdzy islamem i Zachodem.
Obecne masowe rozproszenie muzutmanéw na calym $wiecie — spowo-
dowane przez ogromne migracje za praca, wysiedlenia czy przemiesz-
czenia uchodZcéw — zdecydowanie zagmatwato doktrynalne podziaty
miedzy Dar al-Islam i Dar al-Harb z jednej strony oraz Zachodem i caty
reszte z drugiej. Whasnie teraz sity gwattownej globalizacji zmusity muzul-
manéw do zycia z niemuzutmanami we wszystkich cze$ciach $wiata,
podeczas gdy postmuzutmanie zyja ciagle w swoich wlasnych krajach, ale
nie da si¢ ich w zaden znaczacy sposéb okresla¢ jako muzutmandw. Silne
zatozenie tak zwanych islamskich spoteczeristw nie moze juz dtuzej ukry-
wac globalizujacej formacji migdzynarodowych spoteczenistw obywatel-
skich oraz dominujacej sity kosmopolitycznej z natury klasy $redniej
w wickszej czeéci tak zwanego swiata islamskiego. Rezultatem jest kom-
pletne pomieszanie, ktére przezera samo jadro podwojonych binaryzméw,
uwalniajac rzeczywistych ludzi nieograniczonych juz tymi przestarzatymi
kategoriami i pozwalajac im inaczej si¢ zdefiniowaé i usytuowad'“.
Obecnie jeste$smy $wiadkami korica Islamskiej Ideologii, a co wigcej,
korica wszelkich teologii wyzwolenia stworzonych jako miejsca oporu
wobec klasycznego europejskiego kolonializmu, a takze $wiadkami jed-
noczesnego pojawienia si¢ islamskiej teodycei wyzwolenia, ipso facto w twér-
czej konwersacji z innymi ponadregionalnymi i wielokulturowymi
ruchami wyzwolenia. Réznica migdzy reologiq wyzwolenia a teodyceq
wyzwolenia jest, najprosciej méwiac, réznica migdzy emancypacyjnym
ruchem w catkowitej izolacji od reszty $wiata a ruchem nierozerwalnie
zwigzanym z globalnym upadkiem wszelkich opozycji binarnych. Dzi§
wszystkie teorie wyzwolenia musza by¢ formulowane poza tymi opozy-

14 To, co przedstawiam tutaj w formie mapy obszaréw, na ktérych pojawia
si¢ kosmopolityczny islam, Bernard Lewis optakuje jako znak kolejnej proby
podbicia przez muzutmanéw $wiata. W swoim ,,2007 Irving Kristol Lecture”
Bernard Lewis ostrzega swoja amerykanska publiczno$¢, ze ,kosmiczna walka
o dominacje nad $wiatem” dawno temu ustata w chrzescijafistwie, ale ma kluczowe
znaczenie w islamie. W swojej manierze wyliczania historycznych muzutmariskich
planéw zdominowania $wiata i podboju ,Zachodu”: ,trzecia fala ataku na Europe
z pewnoscia si¢ zaczeta. Nie powinni$my oszukiwaé si¢ co do tego, czym jest i co
oznacza. Tym razem przyjmuje inne formy, a szczeg6lnie dwie: terror i migracje”.
To dosy¢ satysfakcjonujace, ze Bernard Lewis w wieku 90 lat, gotowy na spotka-
nie ze Stwérca, opuszcza ten $wiat przekonany, ze muzutmanie wkrétce podbija
$wiat. Reszta $wiata moze si¢ $mia¢ albo przynajmniej chichota¢ na mysl o tym,
ale c6z za stosowny koniec dla orientalisty, ktdry spedzit zycie ostrzegajac przed
muzutmanami przybywajacymi podbi¢ $wiat. Pelny tekst: zob. ,2007 Irving
Kristol Lecture” by Bernard Lewis” na stronie American Enterprise Institute,

http://aei.org/publications/filter.all.publ D.25815/pub_detail.asp.

Islamska teologia wyzwolenia

Obecnie jestesmy
sSwiadkami konca
Islamskiej Ideologii, a co
wiecej, konca wszelkich
teologii wyzwolenia
stworzonych jako
miejsca oporu

wobec klasycznego
europejskiego
kolonializmu,

a takze swiadkami
jednoczesnego
pojawienia sie islamskiej
teodycei wyzwolenia,
ipso facto w tworczej
konwersacji z innymi
ponadregionalnymi

i wielokulturowymi
ruchami wyzwolenia



oo 0(8)/2013 84

¢jami, przede wszystkim poza opozycja micdzy tym, co religijne, i tym,
co $wieckie. Od tego upadku bezposrednio zalezy zrozumienie, ze zadna
pojedyncza teologia wyzwolenia nie moze by¢ teoretycznie rozwazana
w hermetycznym zamknieciu i catkowitej izolacji od reszty swiata i tylko
w fikeyjnym, konfrontacyjnym dialogu z ,,Zachodem”, ktéry po prostu
juz nie istnieje. Rezultatem jest teodycea wyzwolenia, w ramach ktérej
pozytywne kategorie ruchu emancypacyjnego beda musialy wyjasni¢
istnienie $wiatéw i idei, form wyobrazni i sposobéw bycia, catkowicie
obcych zastanym ograniczeniom. W tym sensie islamska teodycea wyziwo-
lenia bedzie jednoczesnie wierna materialnym oznakom swojego rewo-
lucyjnego potencjatu, zaznajomiona z kulturowym dziedzictwem wiary
odziedziczonej po przodkach, a takze w petni §wiadoma koniecznych
negocjacji, ktére bedzie musiala podjaé i uwzgledni¢, budujac swoja
teodyceg. W wypadku islamskiej teodycei wyzwolenia trzeba bedzie natych-
miast odnotowa¢ upadek zatozenia o binarnosci miedzy islamem i Zacho-
dem czy Dar al-Islam i Dar al-Harb oraz pojawienie si¢ krytycznej i twér-
czej $wiadomosci, kedra uobecniajac si¢ w wielogtosowym kontekscie
wielokulturowego $wiata, wejdzie z nim w hermeneutyczny dialog.
W zadziwiajacy spos6b bedzie to przypominaé jej wlasne przednowo-
czesne uniwersum intelektualne, sprzed okresu, kiedy zostato ono pozba-
wione wlasnej wewngtrznej wielogtosowosci i zdyscyplinowane w szcze-
gblnym (z koniecznosci autorytarnym) miejscu ideologicznego oporu
wobec kolonializmu. Innymi stowy, islamska teodycea wyzwolenia na
powrdt umieszceza islam tam, gdzie byt, w $wiecie; islam $wiadomy
i zaznajomiony ze $wiatem: islam-w-$wiecie. Prawdziwy $wiat, a nie
sfabrykowana binarno$¢ miedzy ,islamem i Zachodem”, staje si¢ teraz
na powrét domem kosmopolitycznego i ziemskiego islamu, wraz z jego
pozaswiatowymi roszczeniami do spraw swoich wyznawcéw dotyczacych
prywatnej poboznosci i publicznej tolerangji.

Przetozyta Monika Bobako

Hamid Dabashi
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Iran (2000), Iran: A People Interrupted (2007), Islamic Liberation Theol-
0gy: Resisting the Empire (2008) oraz Post-Orientalism: Knowledge and
Power in Time of Terror (2009).

Cytowanie:
H. Dabashi, Islamska teologia wyzwolenia. Opdr wobec imperium, ,Prak-
tyka Teoretyczna” nr 2(8)/2013, hetp://www.prakeykateoretyczna.pl/
PT_nr8_2013_Teologie_emancypacyjne/04.Dabashi.pdf (dostep dzieni
miesiac rok)

Stowa kluczowe: islamska teologia wyzwolenia, islamska teodycea wyzwolenia,
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ZBIGNIEW MARCIN KOWALEWSK]

Czarny Bog i biaty diabet
w miejskich gettach Ameryki.
Religia i czarny nacjonalizm Narodu Islamu

Naréd Islamu, potocznie nazywany ruchem Czarnych
Muzutmanéw, pojawit si¢ podczas Wielkiej Depresji

w czarnych gettach wielkich o$rodkéw miejsko-przemysto-
wych na pétnocy Stanéw Zjednoczonych. Zatozyt go W. Fard
Muhammad, bodaj najbardziej zagadkowa posta¢ w historii
czarnej Ameryki, uznana przez zwolennikéw za wcielenie
Allaha. Jego doktryna byla kombinacja skrajnie heterodok-
syjnego czy ,heretyckiego” islamu i czarnego nacjonalizmu.
Cwier¢ wieku pézniej, pod przywédzewem Elijaha Muham-
mada jako Wystannika Allaha, marginalna sekta stata si¢
najwazniejszym sposréd nowych ruchéw religijnych, ktére
pojawity si¢ w USA w dwudziestym wieku. Okazat si¢ on
najwickszym i najdtuzej istniejacym ruchem nacjonalistycz-
nym czarnych w tym kraju. Wtadze federalne uznaty jego
dziatalno$¢, w tym gloszony przezen ,czarny internacjona-
lizm”, za zagrozenie dla bezpieczeristwa narodowego. Z fona
tego ruchu wyszedt wybitny czarny przywddca rewolucyjny,
Malcolm X. Naréd Islamu, zakorzeniony w najnizszych
warstwach czarnej klasy robotniczej, trwale i skutecznie
kwestionuje liberalne kierownictwa czarnych spotecznosci,
reprezentujace klase $rednig i aspirujace do integracji

z biatym spoteczeistwem.

Stowa kluczowe: Stany Zjednoczone, Czarna Ameryka, islam, Naréd Islamu,
Czarni Muzutmanie, W. Fard Muhammad, Elijah Muhammad, Malcolm X, biata
supremacja, czarny nacjonalizm, czarny internacjonalizm
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W Harlemie nie trzeba udowadniac,
ze biali ludzie sq diablami.
James Baldwin!

»W lipcu 1930 roku Allah (Bég) objawit si¢ w osobie Pana W. Farda
Muhammada, dtugo oczekiwanego Mesjasza chrze$cijan i Mahdiego
muzutmanéw.” , Pierwszy cztowiek — o§wiadczyt Allah — to nie kto inny
jak tylko czarny cztowiek. Czarny cztowiek jest pierwszym i ostatnim,
twércg i whascicielem $wiata.” ,Rasa biata nie jest i nigdy nie bedzie
narodem wybranym Allaha (Boga). Ona jest narodem wybranym swo-
jego ojca Jakuba, diabta.” ,Pan Bég islamu nauczyl mnie, ze w 1555
roku diabet z Anglii 0 nazwisku John Hawkins lub Hopkins przywidzt
tu naszych pierwszych przodkéw w charakterze niewolnikéw.” ,W ciagu
trzystu lat niewoli chlostano nas, bito i zabijano, nie pozwalano chodzi¢
do szkét, hodowano i traktowano jak inwentarz (konie, krowy i inne
zwierzeta domowe) wiadciciela niewolnikéw. Odbierano nam dzieci
i oddawano je wlascicielom réznych plantacji. Przez ostatnie sto lat tzw.
wolnosci, tzw. Murzyni byli bardziej nieludzko traktowani niz ktokol-
wiek, kto kiedykolwick zyt na Ziemi. W ciggu minionego stulecia oni
(diabty) linczowali i palili tzw. Murzynéw dla sportu, ku uciesze swoich
zon i dzieci!” ,Na calej kuli ziemskiej czarni daza do niepodleglosci,
a nie do integracji w bialym spoteczenstwie. Jakze my wygladamy,
starajac si¢ zintegrowad z naszymi czterystuletnimi wrogami?” ,Bez
kawatka tej ziemi, ktéry mogliby$§my nazwa¢ naszym wilasnym, nie
mozna mie¢ nawet nadziei, ze staniemy si¢ wolnym narodem odr¢bnym
od narodu wtascicieli niewolnikéw. Nauczanie o koniecznosci separacji
czarnych i biatych w Ameryce jest duzo wazniejsze niz nauczanie modli-
twy!” ,Pokazemy $wiatu, ze sposrdd tych, ktérzy byli zalezni przez
czterysta lat, potrafimy zbudowa¢ niepodlegly naréd.” ,Nasz pierwszy
krok polega na oddaniu biatemu cztowickowi jego religii (chrzescijai-
stwa), kosciota i nazwisk. To sg trzy fadcuchy niewolnictwa, ktdrymi
trzyma on nas w niewoli.” ,,Chrzescijaristwo [jest — przyp. ZMK] reli-
gia zorganizowana i wspierana przez diabléw po to, aby z czarnej ludz-
kosci uczyni¢ niewolnikéw.” , [Religia ta — przyp. ZMK] zupetnie zabita
mentalnie tzw. Murzynéw.” ,Islam jest naturalng religia czarnego
narodu.” , Jest religia wspierang moca Allaha (Boga), ktdra raz na zawsze
uwolni was z rgk waszych bezlitosnych wrogéw (whascicieli niewolni-
kéw).” ,Jest jedyna religia, ktéra przetrwa Wielka Swieta Wojne, tj.

1 ]. Baldwin, Nastgpnym razem pozar: wybor esejéw, thum. D. Passent, Warszawa
1965, s. 143.
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wojng ostateczng migdzy Allahem (Bogiem) a diablem. Islam wyniesie
czarnego cztowieka Ameryki na szczyt cywilizacji.” ,W 1914 roku
skoniczyl si¢ czas, kedry dano diabtom (bialej rasie), aby panowaly nad
pierwszym ludem (czarnym narodem), i odtad cztowiek przygotowuje
si¢ do ostatecznej rozprawy na niebie. Ma on ogromne osiagnigcia
w zakresie tego wszystkiego, co jest zwigzane z niszczycielska wojna na
$mier¢ i zycie na niebie, ale Allah, Najlepszy z Planistéw, posiadajac
doskonata znajomos¢ swoich wrogéw, przygotowat si¢ do ich zniszcze-
nia jeszcze zanim ich stworzono.” ,Nie sposéb dowies¢, ze stowa te (o
tym, keéra flaga — amerykariska czy islamska — przetrwa Wojng o Arma-
gedon, tj. Swicta Wojne, wojng o to, aby polozy¢ kres wojnom) stano-
wig przestgpstwo, to znaczy s3 nauczaniem podzegajacym do powstania
lub rewolucji w celu opanowania Ameryki sita”>.

Takie przestanie szerzyt zmarly w 1975 roku Elijah Muhammad, przez
ponad czterdziesci lat wystepujac jako ,wystannik Allaha”, Boga weielo-
nego, ktéry podczas Wielkiej Depresji przyjechal — jak twierdzit — z Mekki
do Detroit i ,na pustkowiu Ameryki Pétnocnej odnalazt zagubiony Naréd
Islamu”. ,Wystannik” glosit, ze potomkowie czarnych niewolnikéw sa
narodem uciskanym, ke6ry utracit swoja tozsamos, i ze jej odzyskanie
to bezwzgledny warunek wyzwolenia, oraz przekonywal, ze ,nasz wkiad
w budowe tego kraju i cierpienia zadane nam przez biatg Ameryke uza-
sadniaja nasz postulat catkowitego oddzielenia si¢ w formie wlasnego
patistwa lub terytorium™. Jako teolog czarnego islamu separatystycznego
stal si¢ jednym z najwazniejszych wspdlczesnych rzecznikéw czarnego
nacjonalizmu w Stanach Zjednoczonych. Stworzona przez niego orga-
nizacja Nar6d Islamu (Nation of Islam — NOI), ktérej cztonkéw potocz-
nie nazywano Czarnymi Muzutmanami (Black Muslims), rozwineta si¢
i trwale zakorzenita w orodkach wiclkomiejskich i wielkoprzemystowych
na pétnocy i zachodzie kraju, wérdd najnizszych czarnych warstw klasy
robotniczej i Srodowisk zdeklasowanych. ,Przyszedtem, powiedziat Elijah,
da¢ wam cos, czego wam nikt nie odbierze”, pisat o NOI James Baldwin.

Roznioslo si¢ to postannictwo po ulicach i wigzieniach, czynszowych kamieni-
cach i zakladach dla narkomanéw, ponad brudem i sadyzmem szpitali dla umy-

stowo chorych dotarto do ludzi, ktérym odebrano wszystko, nie wytaczajac

2 E. Muhammad, Message to the Blackman in America, Muhammad Mosque
of Islam No. 2, Chicago 1965 (Reprinted by Secretarius MEMPS Publications,
Phoenix), s. 164, 53, 134, 230, 223, 204, 194, 26, 18, 70, 80, 22, 85, 294, 210.

3 The Messenger Presents: The Muslim Program, ,Muhammad Speaks” 1962,
vol. 2, no. 24, s. 24.
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poczucia wlasnej wartosci. Bez tego poczucia ludzie nie mogg zy¢é; uczynia

wszystko, aby je odzyska¢™.

Naréd Islamu okazat si¢ ,najwazniejszym sposréd nowych ruchéw reli-
gijnych, ktére pojawity si¢ w Ameryce w dwudziestym wieku™ oraz
»najwickszym i najdtuzej istniejacym zorganizowanym ruchem nacjo-
nalistycznym czarnych w Stanach Zjednoczonych™.

Czarny nacjonalizm jest wytworem stosunkéw ucisku rasowego i ma
tak dluga historie, jak biata supremacja. Juz ,w okresie od lat osiemdzie-
sigtych osiemnastego wieku do lat trzydziestych dwudziestego wicku
nacjonali$ci dominowali wéréd przywddcédw afroamerykanskich™. Czarny
separatyzm stanowi odmiang czarnego nacjonalizmu. Oznacza dazenie
do ,petnego oddzielenia si¢ od biatej wigkszosci i ustanowienia wlasnej
siedziby narodowej”® na czgéci obecnego terytorium Stanéw Zjedno-
czonych lub gdzie indziej. ,Mozna by¢ czarnym nacjonalista, a zarazem
separatysta, ale mozna by¢ réwniez czarnym nacjonalista, nie bedac
separatystg ’. Kluczem do analizy i oceny spotecznej natury czarnego
nacjonalizmu jest to, ze ,,rasa zawsze byta czynnikiem krytycznym w histo-
rii ksztattowania sig klas w Stanach Zjednoczonych”'® — do tego stopnia,
ze czgsto ,roztam miedzy bialymi i czarnymi robotnikami byt wigkszy
niz migdzy biatymi robotnikami a kapitalistami™'. Z reguly kierownic-
twa czarnych ruchéw nacjonalistycznych s3 drobnomieszczariskie i daza
do budowy ,.czarnej gospodarki” na gruncie kapitalizmu, ale

Murzyn z klasy wyzszej prawie nigdy nie byl nacjonalista. Nigdy nie planowat

czy nie mial zamystu stworzenia paristwa murzyriskiego, kosciola murzynskiego

4 J. Baldwin, Nastgpnym razem pozar..., s. 161-162.
5 R.L. Moore, Religious Outsiders and the Making of Americans, New York-
-Oxford 1986, s. 191.
6 E. Allen, Jr., Religious Heterodoxy and Nationalist Tradition: The Continuing
Evolution of the Nation of Islam, , The Black Scholar” 1996, vol. 26, no. 3/4, s. 2.
7 S. Stuckey, Slave Culture: Nationalist Theory and the Foundations of Black
America, New York-Oxford 1987, s. 214.
8 E.U. Essien-Udom, Black Nationalism: A Search for an Identity in America,
New York 1964, s. 20, 25.
9 G. Breitman, Zhe Last Year of Malcolm X: The Evolution of a Revolutionary,
New York 1987, s. 56.
10 D.R. Roediger, The Wages of Whiteness: Race and the Making of the Ame-
rican Working Class, London-New York 2007, s. 11.
11 W.E.B. Du Bois, Dusk of Dawn: An Essay Toward an Autobiography of
a Race Concept, Piscataway 2009, s. 205. W artykule tym pisz¢ ,Murzyn”, ,murzys-
ski”, a nie ,,czarny”, tylko wtedy, gdy w cytowanym tekscie napisano Negro.
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lub szkoly murzyniskiej. Takie rozwiazanie zawsze byto zamystem rodzacym si¢

wéréd mas'?,

Dlatego ,,na ogét ruchy integracjonistyczne sa dzietem afrykariskiej
klasy $redniej, a ruchy nacjonalistyczne — dzietem mas™. Tendencje
klasowe tych ostatnich ruchéw sg tak ztozone i ambiwalentne, ze Harold
Cruse mégt przypisaé im z jednej strony ,,burzuazyjne motywacje i pocho-
dzenie”, a z drugiej ,zasadniczo robotniczy charakter”4. Rzecz w tym,
ze ,prawdopodobienistwo silnego przywiazania do ekskluzywnej tozsa-
mofdci rasowej jest najwigksze wiréd tych, kedrzy sg wyzyskiwanymi,
a nie wyzyskiwaczami w zadnym znaczeniu tego stowa”, i ze ,,czarny
ruch separatystyczny prawdopodobnie ma swoja najmocniejsza bazg
w fonie czarnej klasy robotniczej”". Co prawda znaczace, ale jednak bez
poréwnania mniejsze poparcie ma on w tonie czarnej klasy $redniej,
a stanowczych przeciwnikéw — w najbardziej uprzywilejowanych seg-
mentach tej klasy i wéréd czarnej burzuazji. Te opowiadajg si¢ za inte-
gracja miedzyrasowa, a faktycznie za asymilacja. ,,Pod wieloma wzgledami
nacjonalizm murzynski odgrywa dla Murzynéw taka role, jaka dla klasy
robotniczej odgrywa $wiadomo$¢ klasowa™'®.

W pierwszej pracy naukowej poswicconej Narodowi Islamu Eric
Lincoln doskonale zrozumiat, ze NOI ma najmocniejsze oparcie w ,,murzyni-
skiej klasie nizszej” i ze budowa czarnego narodu to istota jego programu.
Popetnit jednak btad twierdzac, ze ,,dopdki ruch [ten — przyp. ZMK]
zachowuje swoja kolorowg tozsamos¢ i identyfikuje si¢ z podnoszacymi
glowy »czarnymic« ludami Afryki i Azji, mdgltby on pozby¢ si¢ wszystkich
swoich atrybutéw islamskich, nazwy, modtéw do Allaha, cytatéw z Koranu,
wsgystkiego, w najmniejszym stopniu nie ryzykujac, ze straci na atrak-

»17

cyjnosci w oczach czarnych mas”". Herbert Berg dowodzi, ze wrecz

przeciwnie, ,»kolorowa tozsamo$é«, ktéra zdaniem Erica Lincolna

12 Tamze, s. 305.

13 AY. Al-Hadid, 7he Great Debate: Multiethnic Democracy or National
Liberation, [w:] Between Cross and Crescent: Christian and Muslim Perspectives on
Malcolm and Martin, red. L.V. Baldwin, A.Y. Al-Hadid, Gainesville 2002, s. 250.

14 H. Cruse, Rebellion or Revolution?, Minneapolis-London 2009, s. 165,
92.

15 M. McDermott, Class Structure and Racial Consciousness Among Black
Americans, ,Critical Sociology” 2001, vol. 27, no. 1, s. 20, 17.

16 [G. Breitman], Freedom Now: The New Stage in the Struggle for Negro
Emancipation and the Tasks of the SWP, ,International Socialist Review” 1963,
vol. 24, no. 4, s. 105.

17 C.E. Lincoln, 7he Black Muslims in America, Boston 1961, s. 210.
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stanowi istot¢ Narodu Islamu, jest nierozerwalnie spleciona z unikalnym
pojmowaniem islamu przez Elijaha Muhammada”'®. W istocie chodzi
o to, ze fundamentem splotu szerzonej przezen ,heretyckiej”, partyku-
larystycznej i synkretycznej odmiany islamu z czarnym nacjonalizmem
byta mydl, iz tak, jak chrzescijaistwo jest naturalng religia biatych,
stuzaca zniewoleniu czarnych, tak tez ,islam jest naturalng religia czar-
nego narodu”. Nawracajac si¢ na islam, odzyskuje on tozsamo$¢ i $wia-
domo$¢ narodows, ktéra jest warunkiem jego wyzwolenia. Dotychczas
zadne inne czarne ruchy nacjonalistyczne nie wyposazyly tendencji
separatystycznych wystepujacych w tonie czarnej klasy robotniczej w tak
potezne Srodki separacji symbolicznej, jak uczynit to Nardd Islamu.
Chyba tu wlasnie nalezy szuka¢ rozwiazania zagadki bezprecedensowej
w dziejach czarnego nacjonalizmu Zywotnosci i trwatosci masowych

wplywéw NOIL.

Elijah Poole - Wielka Migracja

Procesy ideologiczne, ktdre na gruncie Wielkiej Migracji i Wielkiej
Depresji doprowadzily do narodzin NOI, byly niezmiernie zawile i sa
tylko cz¢sciowo rozpoznane. Jak wskazuje Ernest Allen, zanim Naréd
Islamu dokonat wytomu religijnego w niemal catkowicie chrzescijaniskiej
czarnej Ameryce, krete drogi prowadzily do niego przez czarne sekty
utozsamiajace si¢ z biblijnymi Hebrajczykami i przez synkretyczny juda-
izm, czarne odfamy masonerii powotujace si¢ mgliscie na islam, dokery-
nalny i organizacyjny kryzys czarnych kosciotéw protestanckich oraz
wplywy narastajacego w Azji oporu kulturalnego i politycznego wobec
zachodniego imperializmu, a zwlaszcza wplywy heterodoksyjnie islam-
skiej Ahmadijji szerzonej przez misjonarzy-imigrantéw z Pendzabu, oraz
panazjatyzmu®. Ten ostatni — antyzachodni ,,ponadnarodowy nacjona-
lizm” azjatycki — byt wéwczas intensywnie promowany i eksploatowany
przez radykalnie nacjonalistyczne nurty mtodego imperializmu japon-
skiego, co nieraz splatato si¢ z poparciem dla panislamizmu®. Procesy

18 H. Berg, Mythmaking in the African American Muslim Context: The Moorish
Science Temple, the Nation of Islam, and the American Society of Muslims, ,Journal
of the American Academy of Religion” 2005, vol. 73, no. 3, s. 701.

19  E. Allen, Jr., Identity and Destiny: The Formative Views of the Moorish
Science Temple and the Nation of Islam, [w:] Muslims on the Americanization Path?,
red. Y.Y. Haddad, J.L. Esposito, Oxford-New York 2000.

20 Zob. C. Aydin, The Politics of Anti-Westernism in Asia: Visions of World Order
in Pan-Islamic and Pan-Asian Thought, New York 2007.
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te wchodzity w réwnie zawile interakeje z ewolucjami czarnych ruchéw
nacjonalistycznych. Mattias Gardell, idac innym tropem, dostrzega
w doktrynie NOI podstawowe watki religii ismailickiej lub druzyjskiej
przeszczepione na czarny grunt nacjonalistyczny i chrzescijariski, i dopa-
truje si¢ w niej ,specyficznej czarnej gnozy, kedra mozna by nazwaé
czarnozofig”*'. Allen uwaza, ze nie ma potrzeby sigga¢ tak daleko, bo
»W pierwszym ¢wieréwieczu dwudziestego wieku wiele takich idei mozna
by z tatwoscia znalezé w granicach Stanéw Zjednoczonych™. W wyniku
imigracji ze $wiata muzutmariskiego samo Detroit bylo wéwczas terenem
dziatania rozmaitych nurtéw islamu®.

Urodzony w 1897 roku Elijah Poole pochodzit z bardzo biednej rodziny
na wpot rolnika, na wpét robotnika, a zarazem pastora czarnego Kosciota
baptystéw. Wychowat si¢ w stanie Georgia w poniewolniczym rezimie
potownictwa, ktére dlugo panowato w rolnictwie na potudniu Stanéw
Zjednoczonych, i segregacji rasowej, ktéra panowata tam jeszcze dtuze;j.
Skoniczyt kilka klas szkoty podstawowej i cigzko pracowat od dziesigtego
roku zycia. Brutalny rasizm i bezwzgledny wyzysk, ktdrego doswiadczyt
ze strony biatych pracodawcéw, nie wycisnely jednak na jego osobowosci
tak glebokiego pigtna, jak terror rasistowski, a zwlaszcza potwornos¢
linczéw — pierwszego byl $wiadkiem w wieku dziesigciu lat — keére zapa-
migtat ,na 26 tysi¢cy lac”. W 1923 roku wraz z rodzina, ktédra zatozyl,
porwata go fala Wielkiej Migracji czarnych z Potudnia na wielkomiejsko-
-przemystowa Pétnoc. ,Brzemiona rasy i klasy natozone na ogét czarnych
byly podstawowymi przyczynami eksodusu Poole’6w”?. Osiadt w Detroit.
Stolica przemystu motoryzacyjnego byta jednym z nielicznych wielkich
miast, w kedrych (jeszeze) nie doszto do powazniejszych pogroméw czar-
nych. Szybko okazalo sig, ze to tylko pozér. ,,Chyba najwickszy szok
przezyt wtedy, gdy uswiadomit sobie, ze biafe organizacje terrorystyczne
sa na Pénocy tak duze i potgzne, jak na Potudniu™. W Detroit cztonkéw
Ku Klux Klanu bylo wigcej niz czarnych mieszkancow, a od kul policji
ginelo wigceej czarnych niz od linczéw na catym Potudniu.

21 M. Gardell, In the Name of Elijah Mubammad: Louis Farrakhan and the
Nation of Islam, Durham 1996, s. 170-174, 181-183.

22 E. Allen, Jr., Identity and Destiny..., s. 178.

23 Zob. S.F. Howell, Inventing the American Mosque: Early Muslims and Their
Institutions in Detroit, 1910-1980, rozprawa doktorska, The University of Michi-
gan, Ann Arbor 2009.

24  C.A. Clegg I1I, An Original Man: The Life and Times of Elijah Mubammad,
New York 1998, s. 13.

25 K. Evanzz, The Messenger: The Rise and Fall of Elijah Muhammad, New
York 2001, s. 55.
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Poole wstapit do Powszechnego Stowarzyszenia na rzecz Poprawy Polo-
zenia Murzynéw (Universal Negro Improvement Association — UNIA),
keéremu przewodzit jamajski imigrant Marcus Garvey. Pod hastami powrotu
czarnych do Afryki i rozwoju czarnej przedsigbiorczosci jako sposobu na
uzyskanie niezaleznos$ci gospodarczej, UNIA stala si¢ pierwszym w histo-
rii Stanéw Zjednoczonych masowym ruchem czarnych nacjonalistéw-
-separatystéw. Szerzyt si¢ on zaréwno na rolniczym Potudniu, jak i na
Pétnocy, wsrdd czarnej klasy robotniczej, ktéra podezas pierwszej wojny
$wiatowej wkroczyla do przemystu, a po wojnie byta z niego wypierana®.
UNIA podupadta jednak po uwigzieniu Garveya w 1925 roku, a nastgpnie,
w 1927 roku, wydaleniu go na Jamajke, i upadta wraz z Wielka Depresja.
Okazalo sig, ze loséw tego ruchu ,,nie mozna oddzieli¢ od doswiadczen
historycznych i losu klasy, ktéra stworzyta UNIA i wydata jej najwazniej-
szych przywédcéw — czarnej drobnej burzuazji”. W czarnych spoteczno-
$ciach kryzys zdziesigtkowat wolne zawody i drobna przedsi¢biorczosé.
Klasa robotnicza odplyneta od ruchu, przy czym ,,UNIA stracita swoich
najubozszych, najmniej wyksztatconych cztonkéw na rzecz kuleéw, kedrych
ideologia i praktyka czgsto bardziej ich pociagata niz typowy dla kultury
klasy $redniej styl starych przywdédcédw garveyowskich™.

Poole przeszedt z UNIA do Swiatyni Nauki Mauretariskiej Ameryki
(Moorish Science Temple of America — MSTA), zatozonej w Chicago
przez Timothy’ego Drewa, czarnego imigranta z Potudnia, ktéry kazat
nazywac si¢ Noble Drew Ali. Uwazat si¢ za ostatniego proroka Allaha,
za co w 1931 roku, juz po $mierci, zostal potepiony przez kairski uni-
wersytet Al-Azhar®®. Co prawda postugiwat si¢ niekeérymi symbolami
islamskimi, ale przejat je od jednego z odgatezied masonerii, a jako
Koran prezentowat wlasng broszure, ktérej tres¢ , faktycznie nie miata
nic wspdlnego ze $wigtym Koranem islamu”. Sktadaly si¢ na nig gtéw-
nie wypisy z dwdch anglosaskich prac z zakresu teozofii i wiedzy ezo-
terycznej. Glosit, ze czarni Amerykanie s3 odr¢bnym od biatych narode
— amerykanskimi Maurami, naleza do narodéw azjatyckich, w ktérych
rekach byl i jest klucz do cywilizacji, a ich naturalng religia jest islam.
Zbawienie osiagna tu i teraz, a nie w zyciu pozagrobowym, jesli uswia-
domig sobie swoja odr¢bnosé narodowa i powrdcg do swojej prawdzi-

26 T. Martin, Race First: The Ideological and Organizational Struggles of Mar-
cus Garvey and the Universal Negro Improvement Association, Dover 1986.

27 J. Stein, The World of Marcus Garvey: Race and Class in Modern Society,
Baton Rouge-London 1986, s. 255, 256.

28  Fatwa Concerning Noble Drew Ali (1931), [w:] Encyclopedia of Muslim-
-American History, red. E.E. Curtis IV, New York 2010, s. 191-192.

29 J.L Smith, Islam in America, New York 1999, s. 79.
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wej religii, oddzielg si¢ od bialych, kierowa¢ si¢ beda surowym kodek-
sem moralnym i stworza wlasna gospodarke®. Twierdzit, ze Maurowie
pochodza od Boga i ze to ich Bég zbawi, a nie biatych. ,Stynny spad-
kobierca Drew Alego, Elijah Muhammad, przejmie pézniej t¢ mysl i upla-
suje ja w centrum swojego pojmowania islamu”".

Wielka Depresja - Bég objawit sie w Detroit

W 1929 roku wybuch walk frakcyjnych o kontrolg nad majatkiem sekty
oraz zabdjstwo gléwnego rywala Drew Alego, nagta, zagadkowa $mier¢
samego ,,proroka” po wyjsciu z policyjnego aresztu, uprowadzenie jed-
nego z pretendentéw do schedy po nim i zmasowana interwencja poli-
¢ji doprowadzity do ostrego kryzysu MSTA. Inny pretendent, domo-
krazca, ktéry pojawit si¢ w centrali MSTA w Chicago tuz przed
$miercig Drew Alego — zgodnie z péZniejszymi ustaleniami Federalnego
Biura Sledczego (FBI), wlasnie wyszedt z kalifornijskiego wigzienia po
odbyciu kary za handel narkotykami — oznajmil wéwezas, ze w odwet
za policyjny atak ,w bardzo bliskiej przysztosci rzuci Ameryke na kolana”.
Kiedy doktadnie w miesiac pdzniej Ameryke rzucit na kolana krach na
Wall Street, wéréd wiernych z najnizszych warstw spolecznych przy-
sporzylo mu to ogromnego prestizu i nadludzkiej aureoli, a nawet
wizerunku ,,nowego wcielenia Drew Alego”, ale nie zapewnito przy-
wodztwa sekty, kedre pozostato w rekach elementéw nalezacych do klasy
$redniej. W lipcu 1930 roku przenidst si¢ on z Chicago do Detroit
i tam zainstalowat roztamowg Allah Temple of Islam (ATOI)*2. Podobno
kilka lat weze$niej osobnik o prawie takim samym nazwisku, réwniez
zajmujacy si¢ handlem domokraznym i gloszacy, ze bialy cztowiek to
diabet, przyciagnat zwolennikéw Drew Alego w Newark, co sprawito,
ze ten przeniost si¢ z Newark do Chicago®. Wszystko wskazuje na to,
ze ten sam osobnik pojawil si¢ teraz w MSTA w Chicago. Trzydziesto-
szescioletni wéwcezas Wali Dodd Fard alias Wallace D. Fard to najbar-

30 E.E. Curtis IV, Islam in Black America: Identity, Liberation, and Difference
in African-American Islamic Thought, Albany 2002, s. 45-61.

31 Tamze, s. 62.

32 E.U. Essien-Udom, Black Nationalism..., s. 48, 55-57; K. Evanzz, The
Messenger..., s. 66-69; D.-M. Gibson, A History of the Nation of Islam: Race, Islam,
and the Quest for Freedom, Santa Barbara 2012, s. 23.

33 PL. Wilson, Sacred Drif: Essays on the Margins of Islam, San Francisco
1993, s. 29, 32; PD. Bowen, Abdul Hamid Suleiman and the Origins of the Moorish
Science Temple, ,Journal of Race, Ethnicity, and Religion” 2011, vol. 2, no. 13.
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dziej zagadkowa posta¢ w dziejach islamu i czarnego nacjonalizmu
w Stanach Zjednoczonych. Prawie trzydziesci lat pézniej FBI, toczac
wojng z NOI, , przeprowadzito jedno z najbardziej wyczerpujacych
i kosztownych w swojej historii §ledztw w sprawie niekryminalnej”**,
aby ustali¢ jego tozsamos¢ i skompromitowad ruch muzutmanéw.

Zgodnie z ustaleniami Karla Evanzza, byl on urodzonym w Nowej
Zelandii synem muzulmariskiego imigranta z Indii (z obecnego Pakistanu)
i Brytyjki lub pochodzit z Afganistanu. Jasna karnacja sprawita, ze FBI
uwazato go za biatego. W 1913 roku przyjechat do Stanéw Zjednoczonych®.
W latach 1921-1922 informatorzy wywiadu marynarki wojennej donosili,
ze w San Francisco George Farr, dziatacz UNIA i ,przywédca Murzynéw
na wybrzezu Pacyfiku”, z wygladu ,bardziej Hindus niz Murzyn amery-
kanski”, szerzy ,nienawi$¢ rasowa” do biatych, a nawet twierdzi, ze ,biali
i chrze$cijanie maja w sobie niewiele z ludzi, natomiast bardzo wiele —
z diabtéw”. Glosi, ze na $wiecie ,,wszystkich kolorowych jest wigcej niz
bialych” i ze ,wszystkie rasy kolorowe powinny zjednoczy¢ si¢ przeciwko
panowaniu biatego cztowieka, [...] obudzi¢ si¢, nauczy¢ si¢ sztuczek stoso-
wanych przez biatych w polityce, sztuce wojennej i przemysle i stawi¢ im
czolo ich wlasnymi metodami”. Powinny wzig¢ przyktad z Japonii, ktdra
jest ,duma wszystkich ras kolorowych”. Informatorzy wywiadu twierdzili,
ze Farr jest ,finansowany przez lokalne interesy japoriskie”. San Francisco
bylo wéwczas duzym osrodkiem imigracji japoriskiej. Z ustaleri Karla Evanzza
i Dawn-Marie Gibson wynika, ze Farr i Fard to ta sama osoba®.

W tym czasie w Japonii rzecznicy panazjatyzmu przywiazywali wielka
wagg polityczng do ruchu garveyowskiego, w ktérym upatrywali waznego
sojusznika®®. W japonskich kotach wojskowych fantazjowano nawet

34 K. Evanzz, The Messenger, s. 264.

35 Tamze, s. 398-400, 409-414; K. Evanzz, Nation of Islam’s Founder
Was Afghani; Suffered from Diabetes, blog , Truth Continuum” April 17,
2011. Zob. W. Muhammad, Master W, Fard Mubammad and FBI COIN-
TELPRO, ,FinalCall.com News” January 4, 2010; D.-M. Gibson, A History
of the Nation of Islam, s. 22-26.

36 The Marcus Garvey and the Universal Negro Improvement Association Papers,
red. R.A. Hill, vol. 4, Berkeley-Los Angeles-London 1985, s. 233-237, 311-312,
339, 477, 678; G. Horne, Race War: White Supremacy and the Japanese Attack on
the British Empire, New York-London 2004, s. 46-47.

37 K. Evanzz, The Messenger, s. 402-405, 413; D.-M. Gibson, Zhe Prophet
in Detroit: Fard Muhammad and the Origins of the Nation of Islam, ,U.S. Studies
Online: The BAAS Postgraduate Journal” 2008, no. 23.

38 K. Araki, Building a New Racial World Order: Intersection of Pan-Asianism
and Pan-Africanism in the Post-WWI World, Keio University, Global Security Rese-
arch Institute Working Paper No. 15, 2007, s. 21-29.
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o tym, ze podczas przyszlej wojny ze Stanami Zjednoczonymi armia
japoniska niespodziewanie zniszczy flote amerykariska na Pacyfiku, zajmie
San Francisco i przeprowadzi stamtad zmasowane naloty bombowe,
wspierana przez powstanie dziesi¢¢ milionéw czarnych zwolennikéw
Garveya i innych uciskanych mniejszosci®”. Odkad Japonia wygrata
wojng z Rosja carska, w Stanach Zjednoczonych oczy czarnych nacjo-
nalistéw — podobnie jak w Azji Potudniowej, skad pochodzit Fard, oczy
wielu muzutmanskich i innych antykolonialistéw — byly zwrécone na
wschodzace ,kolorowe” mocarstwo jako na poteznego sojusznika w walce
z bialg supremacj¢ $wiatowa®. Na poczatku lat trzydziestych ostremu
zwrotowi wladz japoriskich ku panazjatyckiej polityce ekspansji impe-
rialistycznej towarzyszylo silne poparcie dla idei i ruchéw panislamskich
w Azji*! i ponowne ozywienie zainteresowania czarnymi ruchami nacjo-
nalistycznymi w Stanach Zjednoczonych. Zbieznos¢ czasowa tego zwrotu
politycznego w Japonii z narodzinami NOI mogta nie by¢ przypadkowa.

Na poczatku 1931 roku Clara Poole poznata meza z domokrazca
wyglaszajacym niezwykte kazania o pochodzeniu, naturze i losach czar-
nej i biatej rasy. Elijah dawno porzucit dobrze platna, ale wyniszczajaca
fizycznie pracg w kuzni w zaktadach Chevroleta. Nie wytrzymat przy-
gniatajacych trudéw utrzymania wielodzietnej rodziny za marne, rzad-
kie zarobki z dorywczej pracy i stoczyt si¢ w alkoholizm. Dla czarnych
robotnikéw Wielka Depresja zaczeta si¢ juz w koficu 1926 roku i trwata
znacznie dtuzej niz dla biatych robotnikdéw, bo byli ,zatrudniani jako
ostatni, a zwalniani jako pierwsi”**. Wiracita czarna spoteczno$é Detroit
w nedzg i rozpacz, a czarnych i biatych robotnikéw podzielita jeszcze
glebiej niz dotychczas. Fard olénit Poole’a i postawit go na nogi. Twier-
dzil, ze pochodzi z Mekki. Podszywajac si¢ pod bialego cztowieka, przy-
byt, aby odszuka¢ zagubiony od prawie czterystu lat czarny Nardd Islamu,
ke6ry uprowadzili biali handlarze niewolnikéw. Ma zapewni¢ mu ,men-
talne zmartwychwstanie”. Nardd ten, wyjasnit Fard, ma boskie pocho-
dzenie. Pierwszy cztowiek byt czarny. Byl to ,,czarny cztowiek azjatycki”
(podobnie jak w doktrynie MSTA), a nie afrykariski — to biali nazwali

39 ].J. Stephan, Hawaii Under the Rising Sun: Japan’s Plans for the Conquest
after Pearl Harbor, Honolulu 1984, s. 60.

40 R. Kearney, African American Views of the Japanese: Solidarity or Sedition?,
Albany 1998; M. Gallicchio, 7he African American Encounter with Japan and
China: Black Internationalism in Asia, 1895-1945, Chapel Hill-London 2000.

41  S. Esenbel, Japan and Islam Policy During the 1930s, [w:] Turning Points
in Japanese History, red. B. Edstrom, Richmond 2002.

42 Ph.S. Foner, Organized Labor and the Black Worker, 1619-1981, New York
1982, s. 188.
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czarnych Afrykanami, wykorzystujac to, ze cz¢$¢ ,czarnych ludzi azja-
tyckich” z biegiem czasu osiedlita si¢ w dzunglach afrykanskich, gdzie
utracita kontake z cywilizacja, co pozwolito biatym przedstawiaé czarnych
jako dzikich®. Przez biliony lat cata ludzko$¢ byta czarna, méwita po
arabsku, praktykowala islam i zyta w raju na ziemi, dopdki nie wybuchly
kryzysy religijne: narodziny buddyzmu z jego wiara w reinkarnacje
i hinduizmu z jego wielobéstwem.

W konicu, przed 6600 laty, szalony uczony Jakub oglosit, ze to on
jest Bogiem i ze ci, kt6rzy pdjda za nim i za jego nowa religia, zapanuja
nad $wiatem za posrednictwem stworzonej przez niego ,triknologii” —
nauki o sztuczkach i podstepach. Zmuszony do opuszczenia Mekki,
osiedlit si¢ wraz ze swoimi zwolennikami na wyspie na Morzu Egejskim.
Przez szedéset lat przeprowadzat na swoich zwolennikach eksperymenty
genetyczne i eugeniczne, kazac zabija¢ czarne noworodki i hodujac
kolejno coraz jasniejszych osobnikéw, az w koficu wyhodowat genetycz-
nie, umystowo i duchowo nizsza, diabelska biala rase. Biate plemie Jakuba
krylo si¢ przez pare tysigcy lat w europejskich jaskiniach, gdzie zdziczato
zywigc si¢ surowym miesem. Czarny Bég bezskutecznie starat si¢ nawré-
ci¢ je za posrednictwem kolejnych prorokéw — Mojzesza, Jezusa i Muham-
mada. Ten ostatni powstrzymat jednak na tysiac lat jego ekspansje, ale
w szesnastym wicku spelnito si¢ biblijne proroctwo: ,A gdy si¢ skoriczy
tysiac lat, z wigzienia swego szatan zostanie zwolniony”*. Wtedy biaty
diabet zniewolit czarny lud bozy i wywidzt czarnych niewolnikéw do
Ameryki, gdzie zapomnieli swojego jezyka oraz swojej religii i cywiliza-
qji. Przyjeli styl zycia i religie swoich panéw — whascicieli niewolnikéw.

Nietrudno zauwazy¢, ze mit o Jakubie ,,odzwierciedla bardzo wyszu-
kang egzegeze paru pierwszych rozdziatéw Ksiegi Rodzaju™®. Jest tez
oczywiste, ze Jakub, ktéremu wydawalo si¢, iz hodujac bialego diabta,
buntuje si¢ przeciwko Bogu, w rzeczywistosci byt tylko narzedziem
realizacji boskiej woli udoskonalenia czarnej ludzkosci. , Wydobyt z czar-
nego cztowieka to, co negatywne i z koncentratu czystego zla sprepa-
rowat czlekoksztattng istotg. Biaty czlowick »to ujemna strona pierwot-
nej natury«”“.

43 E. Allen, Jr., Identity and Destiny..., s. 186.

44 Biblia Tjsigclecia, ttum. zbiorowe, Pozna-Warszawa 1983, s. 1414.

45 N. Deutsch, 7he Proximate Other: The Nation of Islam and Judaism, [w:]
Black Zion: African American Religious Encounters with Judaism, red. Y. Chireau,
N. Deutsch, New York-Oxford 2000, s. 105.

46 M. Gardell, In the Name of Elijah Muhammad, s. 158. Zob. réwniez M.
Bay, The White Image in the Black Mind: African-American Ideas about White People,
1830-1925, New York-Oxford 2000, s. 208-215.
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Fard wyjasniat jednak, ze panowanie biatych dobiega korica. Nie upad-
nie, zanim w Stanach Zjednoczonych co najmniej 144 tysiace ,,tzw. Murzy-
néw” nie odrodza sic duchowo, umystowo, moralnie i fizycznie. W tym
celu powinni nauczy¢ sig, ze sa pierwszym narodem, najszlachetniejszym
ze wszystkich na Ziemi, oraz odzyskad swojq religie, kt6ra jest islam, swéj
jezyk, ktdrym jest arabski, i swoja kulture, ktdra jest astronomia i mate-
matyka wyzsza, oddzieli¢ si¢ od biatych, zrezygnowaé z nazwisk, ktére
odziedziczyli po whascicielach niewolnikéw, nie spozywaé migsa nieczystych
zwierzat ani napojow alkoholowych i innych uzywek, zdrowo si¢ odzywiaé
(tylko raz dziennie), dba¢ o czysto$¢ ciata i mieszkania, nie ulega¢ poku-
sie gier hazardowych, cudzoléstwa itd. Po fali straszliwych klgsk zywioto-
wych — bedg one ostrzezeniem dla tych czarnych, ktdrzy jeszeze nie nawré-
cili si¢ na islam, ze jesli nie nawréca si¢ na czas, podziela los biatych — Bég
zniszczy Ameryke, ktéra bedzie ptonaé 390 lat, a po ustaniu pozogi nada
si¢ do ponownego zamieszkania dopiero po 610 latach. Uratujg si¢ tylko
nawréceni cztonkowie Narodu Islamu, odseparowujac si¢ terytorialnie od
biatego narodu bylych wiascicieli niewolnikéw®.

Zgodnie z relacja Poole’a, kiedy po wystuchaniu ol$niewajacego
przestania zapytal on Farda, czy jest Bogiem, ten potwierdzil, ale na
razie kazal mu utrzyma¢ to w $cislej tajemnicy. Publicznie miat by¢
tylko prorokiem. Odtad Fard szkolit Poole’a. W sierpniu 1932 roku
nazwat go Elijah Karriem i mianowat ,,najwyzszym pastorem”. Awans
Poole’a spowodowat pierwsze konflikty i roztamy. Swiatynie sekty
powstaly w Detroit i kilku innych miastach, skupiajac w nich praw-
dopodobnie okoto dziesi¢¢ tysigcy wiernych. Sprawa tajemniczego
mordu rytualnego, w ktéry policja wplatata sektg lub sekta sama nie-
opatrznie si¢ wplatata, i wroga wobec tego rzekomego ,kultu voodoo”
kampania prasowa skutkowaty delegalizacja ATOI, aresztowaniami
cztonkéw i pozbawianiem ich pomocy spotecznej, odptywem wick-
szo$ci wiernych oraz wydaleniem samego Farda z Detroit. Osiadt
w Chicago, ale potajemnie przyjezdzal do Detroit na spotkania
z wyznawcami. W styczniu 1933 roku, pozorujac zerwanie ze zdele-
galizowang organizacja, przemianowal sekt¢ na Nardd Islamu (NOI),
a Poole’a nazwat Elijah Muhammadem.

We wrze$niu, zapewne cheac przeciwdziataé szerzacej si¢ dezerdji,
zapowiedzial, ze wkrétce Bég zniszczy bialego cztowieka. Oglosit, ze

47 E.D. Beynon, The Voodoo Cult among Negro Migrants in Detroit, ,The
American Journal of Sociology” 1938, vol. 43, no. 6, s. 899-901; C.A. Clegg 111,
An Original Man, s. 41-66; H. Berg, Elijah Muhammad and Islam, New York-
-London 2009, s. 27-30.
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Llatajace talerze”, kedre zaobserwowano w Kanadzie, to fakeycznie apa-
raty eskortujace dostrzezony przez Ezechiela w Apokalipsie, w postaci
kota na niebie, Samolot Macierzysty, z woli boskiej zaprojektowany ongis
w Mekee i teraz zbudowany w Japonii przez ,,naszych braci azjatyckich”.
Miescito si¢ w nim pigtnascie tysiecy matych samolotéw, kazdy wypo-
sazony w niezwykle potezne bomby zapalajace i pojemniki z gazami
bojowymi. W tym czasie Fard i Muhammad wspétpracowali z przybytym
z Kanady imigrantem japoriskim Satohatg Takahashim*®. Z wielka ener-
gia organizowal on czarng spotecznoéé w Detroit oraz, korzystajac w swo-
jej pracy propagandowej i werbunkowej ze $wiatyi NOI, stworzyt roz-
galeziona na wiele miast organizacj¢ werbujaca czarnych nacjonalistéw

Sposréd wiodacych organizacji projaponskich, dziatajacych w latach trzydzie-
stych wsrdd afrykanskich Amerykanéw, Takahashi, w tym czy innym czasie,
sprawowal bezposrednia kontrole nad jedna z nich, zalozyl dwie inne i z co

najmniej kilkoma byt écisle zwigzany — w tym z NOI i MSTA®.

Kryzys NOI trwal nadal, a wkrétce gwattownie si¢ poglebit. Separaty-
styczne proby wyprowadzenia dzieci cztonkdéw sekty ze szkét publicznych
i utworzenia dla nich wilasnych szkét przy $wiatyniach zakoriczyta sig
starciami z policjg i represjami. W lipcu 1934 roku Fard, kedremu grunt
palit si¢ pod nogami, gdyz byt coraz bardziej n¢kany przez policje, wyje-
chat z Chicago i znikt na zawsze. Rzekomo powrdcit do Mekki. Evanzz,
podazajac niklym, bardzo niepewnym tropem, uwaza, ze Fard prawdo-
podobnie zostat jednym z przywédcédw organizacji zatozonej przez Taka-
hashiego, dziatal w$réd czarnych hutnikéw-nacjonalistéw w Gary
(Indiana), ponownie trafit do wigzienia za przestgpstwo pospolite i zmart
w Chicago okoto 1971 roku™.

By¢ moze Fard wywodzil si¢ z ,heretyckiej” Ahmadijji, prowadzacej
wowcezas w Stanach Zjednoczonych dziatalnos¢ misyjng, i wzorowat sig
na jej zatozycielu, Mirzy Gulamie Ahmadzie, kedry w 1891 roku w Pen-
dzabie oglosit si¢ Mahdim/Mesjaszem i nowym prorokiem Allaha. Ahma-
dijja miala wtedy swoje gtéwne osrodki whasnie w Chicago i w Detroit.
Zdaniem Richarda Brenta Turnera,

48 K. Evanzz, The Messenger..., s. 81-96, 105-112; C.A. Clegg 111, An Origi-
nal Man..., s. 23-33; H. Berg, Elijah Mubhammad..., s. 33-36.

49 E. Allen, Jr., When Japan Was ,, Champion of the Darker Races”: Satokata
Takahashi and the Flowering of Black Messianic Nationalism, ,, The Black Scholar”
1994, no. 24, s. 31.

50 K. Evanzz, The Messenger..., s. 96-102, 138-139, 382, 395, 415, 450; C.A.
Clegg 111, An Original Man..., s. 34-36.

Zbigniew Marcin Kowalewski



101 i 2(8)/2013

W.D. Fard nalezat do grupy zagranicznych misjonarzy muzutmarskich, kedrzy
w tych czasach widzieli w Ameryce, a szczegdlnie w czarnej Ameryce, ostatnia
szansg na odzyskanie przez islam znaczenia politycznego w $wiecie nowoczesnym.
Ci muzutmanie z Indii, Turcji i Egiptu byli antyimperialistami i islamskimi
modernistami, kedrych kultury zostaty spustoszone przez kolonializm europej-

ski i chrzescijariska dziatalno$¢ misyjna.

Turner uwaza, ze nauczanie o diabelskiej naturze biatych ,niestusznie
przypisano ksenofobii czarnych nacjonalistéw-muzutmanéw”, gdyz to
,Fard byt Zrédlem tej idei”, ktdra odzwierciedlata doswiadczenia i nastroje
wielu muzutmanéw z podbitego przez mocarstwa europejskie $wiata
islamu®'. To on byt pierwszym, kt6ry wezwat amerykariskich potomkéw
niewolnikéw, aby przestali nazywac si¢ ,,amerykanskimi Murzynami”,
gdyz nie s3 Amerykanami, a Murzynami nazwali ich biali pozbawiajac
tozsamosci, i aby nazywali si¢ czarnymi. ,W czasach, w ktérych czarny
byt uwlaczajacym epitetem, przestanie Farda byto szczegdlnie potgzne”,
tym bardziej, ze zgodnie z jego nauczaniem, pojecie czarnego cztowicka
obejmowalo przyttaczajacq wickszo$¢ ludzkosci — ogét , niebiatych” naro-
déw. Taki ,bardziej uniwersalny nacjonalizm Narodu [Islamu — przyp.
ZMK]” czy raczej az tak uniwersalny ,,czarny internacjonalizm” nie miat
precedensu w historii czarnego nacjonalizmu i ,,bezposrednio wyrastat
z osobistego $wiatopogladu Farda™?. Pojecie ,,czarnego cztowieka azja-
tyckiego”, negujace afrykanskie pochodzenie czarnej Ameryki, miato
jednak podtekst rasistowski. Z perspektywy historycznej wida¢, ze ,,Fard
byt jedna z najwazniejszych postaci w dziejach amerykariskiego islamu,
poniewaz sformutowat struktury dyskursu politycznego i rasowego, ktdre
pozwolily tej religii rozwinag si¢ w latach pie¢dziesiatych i szesédziesiatych
z dramatyczng zywotnoscig pod przewodnictwem Elijah Muhammada
i Malcolma X™**. To Fard, modyfikujac islam genetycznie oraz stapiajac
z czarnym nacjonalizmem i ,,czarnym internacjonalizmem”, trwale prze-
szczepit go na grunt czarnej Ameryki i obdarzyt nadzwyczajna zdolnoscia
do rozkwitu na tym gruncie.

51 R.B.Turner, Islam in the African-American Experience, Bloomington 2003,
s. 170-172.

52 J.O.G. Ogbar, Black Power: Radical Politics and African American ldentity,
Baltimore 2005, s. 14, 17.

53 R.B.Turner, Islam in the African-American..., s. 170.
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Elijah Muhammad - od kryzysu sekty
do konsolidacji doktrynalnej

Po wyjezdzie Farda, Elijah Muhammad ujawnit pastorom NOI, ze
»W. Fard Muhammad” to ,nasz Zbawiciel, Wszechmocny Wybawca
Zagubionych-Odnalezionych”, a on jest jego prorokiem, co dolato oliwy
do ognia walk frakcyjnych w tonie sekty, nieraz bardzo zaciektych i wieti-
czonych roztamami. Trwaly one przez kilka lat i niemal zupetnie ja
zniszezyly. Elijah Muhammad wielokrotnie obawiat si¢ o swoje zycie.
Twierdzit péiniej, ze az 75 procent wyznawcéw okazato si¢ wéwezas
whipokrytami”. Byl réwniez nekany przez policje. Przenist sie najpierw
do Chicago, nastgpnie do Milwaukee, a w koricu do Waszyngtonu.
Podobno jezdzit stamtad z kazaniami po kraju oraz w Bibliotece Kon-
gresowej studiowal dzieta z przekazanej mu przez Farda dhugiej listy
lektur obowiazkowych. Pozostata przy nim garstka zwolennikéw. Jak si¢
zdaje, jego sekta powrdcita na wiele lat do starej nazwy — ATOL. Agenci
FBI od dawna donosili, ze w swoich kazaniach Muhammad glosi, iz
pote¢zna armia japoriska jest gotowa do zniszczenia Ameryki i obalenia
panowania bialej rasy i ze przystapi ona do dziatania na znak dany przez
Farda. Sekta przyjeta japoriski atak na Pearl Harbor z entuzjazmenm, jako
spetnienie swoich apokaliptycznych przepowiedni. ,, Wygramy”, méwit
w kazaniach Muhammad. W wyniku zmasowanych nalotéw lotnictwa
japoniskiego, ze Stanéw Zjednoczonych ,nic nie zostanie”. ,Rasa azjatycka
sktada si¢ ze wszystkich ludzi ciemnoskérych, w tym Japoriczykéw i czar-
nego czlowicka azjatyckiego. Cztonkowie rasy azjatyckiej muszg zatem
trzymac si¢ razem. Japoriczycy wygrajg wojng, bo biaty cztowiek nie
moze stawi¢ z powodzeniem czota ludziom azjatyckim™*. Wzywat czar-
nych, aby odmawiali stuzby wojskowej i uzasadniali to tym, ze nie uwa-
zaja si¢ za obywateli USA — ze 53 tylko wolnymi niewolnikami, a to, ze
tu si¢ urodzili, nie czyni z nich obywateli”>.

We wrzesniu 1942 roku aresztowano prawie stu ,,czarnych Takaha-
shiego” — tak nazwano w mediach dziataczy rozmaitych projaporiskich
organizagji czarnych nacjonalistéw™. ,Razem organizacje te od wezesnych
lat trzydziestych do drugiej wojny $wiatowej wywieraty wplyw na co

54 K. Evanzz, The Messenger..., s. 106-107, 118-119, 144-145; C.A. Clegg
01, An Original Man..., s. 36-40, 77-84; H. Berg, Elijah Muhammad..., s. 36-38;
M.A. Gomez, Black Crescent: The Experience and Legacy of Afvican Muslims in the
Americas, Cambridge 2005, s. 292.

55 S. Barboza, American Jihad: Islam After Malcolm X, New York, 1994,
s. 77-78.

56 U.S. at War: Takcihashis Blacks, , Time” October 5,1942.
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najmniej dziesigtki tysigcy czarnych robotnikéw na Potudniu i na Pétnocy,
na wsi i w mieécie”, co $wiadczylo o

dazeniu zubozatych czarnych robotnikéw przemystowych, chtopéw-dzierzawcéw
i wielu cztonkéw samej klasy $redniej do samostanowienia oraz o skali, w jakiej
zmarginalizowani afrykariscy Amerykanie mogliby poprze¢ zewnetrzna inter-

wencj¢ wojskowa w sprawy Stanéw Zjednoczonych®.

Wsréd aresztowanych pod zarzutem prowadzenia dziatalno$ci wywro-
towej byt Elijah Muhammad. Skazano go jednak tylko za uchylanie si¢
od stuzby wojskowej. Aresztowania pofaczone z nalotami FBI na $wia-
tynie objely wigkszos¢ dziataczy sekty i powaznie zagrozily jej dalszemu
istnieniu, cho¢ Clara Muhammad starata si¢ zapewni¢ tymczasowe kie-
rownictwo. W wi¢zieniu Muhammad nauczyt si¢ od skazanych za
odmowe stuzby wojskowej Swiadkéw Jehowy metod nawracania wiezniow
i metod walki o ich prawa religijne; znalazt réwniez zrédto inspiracji
w ich doktrynie”. Gdy wyszedt warunkowo na wolno$¢ w sierpniu 1946
roku, jego pozycja wystannika Boga w osobie Farda byta juz bezsporna,
ale sekta liczyta zaledwie kilkuset cztonkéw w czterech miastach®.
Nikomu nie przysztoby wéwczas do glowy, ze za kilkanascie lat bedzie
o niej bardzo gltosno w mediach, ktdére przypisza jej éwieré miliona
cztonkdw, a wladze federalne uznaja jej dzialalno$¢ za powazne zagro-
zenie dla bezpieczestwa narodowego.

Prawdopodobnie w ciagu lat spedzonych w Waszyngtonie, podczas
pobytu w wigzieniu i w pierwszych latach po wyjsciu na wolno§¢ Muham-
mad zasadniczo dopracowat i poglebit doktryne Farda oraz ugruntowat
ja w Koranie i Biblii®". Po jej rzetelnym zbadaniu pakistaiiski islamolog
Zafar Iszak Ansari orzekl, ze w doktrynie tej ,,niemal nic nie wywodzito
si¢ z islamu”, ale nalezatoby ,zbada¢, jak Naréd Islamu sytuuje si¢ w obre-
bie herezjologii islamskiej”*2. Na ogét uwaza sie, ze ,,z punktu widzenia
tradycyjnej sunnickiej ortodoksji islamskiej my4] religijna Elijah Muham-

57 E.Allen, Jr., When Japan Was..., s. 38.

58 Tegoz, Waiting for Tojo: The Pro-Japan Vigil of Black Missourians, 1932-
1943, ,Gateway Heritage” 1994, vol. 16, no. 33, s. 51.

59  S. Barringer Gordon, The Spirit of the Law: Religious Voices and the Con-
stitution in Modern America, Cambridge 2010, s. 106-111.

60 K. Evanzz, The Messenger..., s. 134-160; C.A. Clegg I1I, An Original Man,
s. 84-105; D.-M. Gibson, A History of the Nation of Islam, s. 27.

61 M.A. Gomez, Black Crescent, s. 293-296.

62 Z.1. Ansari, Aspects of Black Muslim Theology, ,Studia Islamica” 1981, no.
53,s. 167, 174.
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mada byta zdecydowanie heretycka®®. Swiadczy juz o tym samo wyzna-
nie wiary, ktére wprowadzit on w NOI: , Zaswiadczamy, ze nie ma bdstwa
oprécz Allaha, kedry przybyl w Osobie Pana Farda Muhammada, i ze
czcigodny Elijah Muhammad z pewnoscia jest Ostatnim i Najwigkszym
sposrdd Jego Wystannikéw”. Oczywiscie, ,,dla wigkszosci muzutmanéw
ktos, kto czynit takie wyznanie wiary, nie byt prawdziwym muzutmani-
nem, lecz heretykiem”, bo przeciez, wbrew ortodoksji, ,Bég nie byt
»zadnym duchem w przestrzeni«, méwit [Elijah — przyp. ZMK] Muham-
mad; On byt realnym cztowiekiem”* i byt czarny. Oskarzany o herezje,
kontratakowat odcinajac si¢ od ,,prostackiej wiary ortodoksyjnych muzut-
manéw, ze Allah (Bég) jest Czyms Bezksztattnym” i zgota prowokacyj-
nie o$wiadczal: , Nie datbym zlamanego grosza za takiego Boga, w jakiego
oni wierzg ®. Wesley Williams wskazuje jednak, ze istnieje co najmniej
jeden ,wazny precedens [tego — przyp. ZMK] najbardziej charakeery-
stycznego aspektu teologii Czarnych Muzulmanéw, przy czym precedens
ten weale nie pochodzi z »sekciarskich« obrzezy klasycznej tradycji muzut-
mariskiej, lecz z samego jej (epi)centrum”: transcendentny antropomor-
fizm bezspornie przeciez ortodoksyjnego teologa Ahmada ibn Hanbala
z dziewiatego wieku®. ,Swiat mistyczny, wyjasniat [Elijah — przyp. ZMK]
Muhammad, wspétistnieje ze $wiatem materialnym”™, a raczej w ogéle
nie istnieje bez niego, gdyz duch nie moze obejs¢ si¢ bez powietrza, wody
i zywnosci. Tak, jak prawdziwy Bog jest wcielony, tak tez czarni powinni
szaprzesta¢ oczekiwania pomocy od niezyjacego Jezusa” oraz ,,oczekiwaé
czegokolwiek po $mierci — Nieba albo Piekta”, bo one istniejg tylko na
Ziemi, w zyciu doczesnym — ,,nie ma zadnego zycia pozagrobowego”,
a wiara w nie ,,to wiara niewolnicza, ktérej naucza si¢ niewolnikéw, aby
trzyma¢ ich pod kontrolg™®.

Krytykowat on réwniez ,,ortodoksyjnych muzutmanéw” za to, ze nie
wierza, iz Bég w osobie Farda objawit mu ,prawde¢ o Bogu i diable
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66 W. Williams, Black Muslim Theology and the Classical Islamic Tradition:
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68 E. Muhammad, 7he Supreme Wisdom: Solution to the So-Called Negroes
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ukrywang przed ich uczonymi”, ani nie rozumieja, iz zawarte w Koranie
proroctwa nie odnosza si¢ do proroka Muhammada sprzed 1400 lat,
lecz do niego i dotycza ,,zmartwychwstania umarltych w ostatnich latach
[istnienia — przyp. ZMK] tego $wiata rzadzonego przez ludzi biatych™®.
Traktowal Koran jako $wigta ksiege, ale wcale nie najwazniejsza. Prymat
nad nig miata , Najwyzsza Madros¢ o Allahu (Bogu) i diable” — a zatem
mitologia rasowa i eschatologiczna z mitem o Jakubie na czele — o ked-
rej méwit: ,, Nigdy w minionej historii cztowieka nie splyngto na niego
tak wielkie objawienie Boskiej Madrosci. Nic nigdy nie réwnato si¢
Boskiej Madrosci objawianej dzi§ nam — tym, ktdrzy si¢ zagubili i teraz
zostali odnalezieni (czarnemu cztowiekowi Ameryki)™”. W jego oczach
Koran gléwnie ,rejestrowat w symbolicznej postaci wydarzenia z prze-
sztosci lub zawierat proroctwa o najbardziej krytycznym wydarzeniu
w dziejach ludzkos$ci — o nadciggajacym zniszczeniu biatego $wiata””!.
Muhammad zapowiadat, ze poniewaz proroctwa te koricza si¢ na ,sadzie
nad tym $wiatem”, tzn. ,$wiatem biatych z jego wielka, uniwersalng
wladzg, ktéra sprawuje on nad czarnym narodem”, Bég w osobie Farda
przygotowal juz i objawi kolejng $wigta ksiege, tym razem ,,przeznaczona
tylko dla sprawiedliwych i poswiccong tylko ich przysztosei™”.

Wiatr z Trzeciego Swiata - ztote lata Czarnych Muzutmandw

W 1955 roku FBI zauwazyto, ze po wielu latach stagnacji i margina-
lizacji, NOI jest jedna z najszybciej rozwijajacych si¢ czarnych organi-
zacji i ze ,odpowiedzialno$¢ za nowy zapat ewangeliczny tego kultu
ponosi gléwnie byly wiczien, niejaki Malcolm K. Litde””?. Rzeczywi-
$cie, ,,nagly wzrost byl w duzym stopniu zastugg jednego pastora: Mal-
colma X”74. Juz od roku figurowat on w FBI na specjalnej liscie tzw.
potencjalnych sabotazystéw komunistycznych, ale teczke miat tam od
pieciu lat, bo zaraz po wybuchu wojny w Korei napisat z wiezienia list
do prezydenta Trumana, w ktérym prowokacyjnie o$wiadezyl: ,Zawsze
bylem komunista. Podczas ostatniej wojny usitowalem zaciagna¢ si¢

69 Tegoz, Message to the Blackman in America, s. 187-188.

70 Tegoz, Black Man of U.S.A. and Africa, s. 20.

71 H. Berg, Elijah Muhammad...,s. 71.

72 E. Muhammad, 7he Supreme Wisdom..., s. 15.

73 M. Marable, Malcolm X: A Life of Reinvention, London-New York 2011,
s. 111; FBI Records: Malcolm Little (Malcolm X) HQ File 01 of 27.

74 K. Evanzz, The Messenger..., s. 168.
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do armii japoriskiej””*. Zadnych powiazah NOI z komunistami nie
bylo, ale dyrektor FBI Edgar Hoover ,,od dawna uwazal, ze Czarni
Muzutmanie uczestnicza w inspirowanym przez komunistéw spisku
majacym na celu obalenie rzadu amerykariskiego” i list Little’a utwier-
dzit go w tym przekonaniu, tym bardziej, ze pastorzy NOI apelowali,
aby nie walczy¢ z ,braémi azjatyckimi w Korei””¢. Ten syn dziatacza
UNIA i pastora baptystéw zamordowanego prawdopodobnie przez
biatych rasistéw, wychowanek domu dziecka, skazany w 1946 roku,
w wieku dwudziestu jeden lat, na kare wigzienia za napad rabunkowy,
za kratami wstapit do NOI. Podobnie jak kazdy, kto tam wstgpowat,
zrezygnowal z nazwiska, ktére nosit whasciciel jego przodkéw-niewol-
nikéw, i oczekujac na nadanie mu nowego przez Elijaha Muhammada,
zastapit je iksem. Z wigzienia wyszedl warunkowo w 1952 roku.
Jego nawrdcenie to $wiadectwo skutecznosci metod resocjalizacji,
z ktérych péiniej zastynat NOI, dziatajac w srodowiskach marginesu
spotecznego. Baldwin napisze, ze NOI udato si¢ to, co nie udato si¢
pokoleniom spofecznikéw i wielu rozmaitym instytucjom: ,wyleczy¢
i zbawi¢ pijakéw i narkomanéw, nawrécié tych, ktdrzy wyszli z wigzien,
i nie dopusci¢, by tam wrdcili, uczyni¢ mezezyzn niewinnymi i kobiety
cnotliwymi”, wpajajac im wiktoriariska moralnoé¢ i protestancka etyke
cigzkiej pracy, oraz ,,posia¢ w nich dum¢” rasowg””. W mlodosci Lictle
byl niebieskim ptakiem, narkomanem i przestgpca, ale réwniez — co
znakomicie wykazat Ferruccio Gambino — zanim trafit do wigzienia
oraz w wigzieniu i zaraz po wyjsciu na wolno$¢, robotnikiem, ktéry
osiagnat swiadomos¢ klasowa’®. Teraz scementowat jg czarny nacjona-
lizm, zaszczepiony mu przez NOI, oraz ,czarny internacjonalizm”,
kedry on starat si¢ usilnie zaszczepi¢ NOI — zasadniczo odmienny od
panujacego w NOI przed wojna i podczas wojny i zorientowanego na
imperializm japoniski, bo teraz zorientowany na ruchy rewolucyjne
i wyzwolericze w Trzecim Swiecie. FBI odnotowalo, iz glosi on, ze ,na
calym $wiecie ludzie ciemnoskdrzy wiedza, iz czas diabta si¢ skoniczyt
i cheg zwali¢ si¢ jak ogromna fala ptywowa i zmy¢ diably z tej planety”,
ze ,czerwoni Chificzycy nie s3 komunistami, lecz czarnymi”, oraz
powotuje si¢ na klgske Francji w Indochinach i na powstanie w Kenii”.
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Bardzo szybko okazat si¢ najlepszym kaznodzieja i organizatorem,
zostal pastorem w Harlemie i awansowat do rangi prawej reki, a nastep-
nie krajowego przedstawiciela Elijaha Muhammada. Wyprowadzit sekee
z zakamarkéw czarnych gett wielkomiejskich na scene ogélnokrajowa
i migdzynarodowa, i uczynil z niej organizacj¢ o masowym zasiggu.
W latach 1953-1955 liczba jej cztonkéw wzrosta z 1200 do 6 tysiecy,
aw 1961 roku do 50-75 tysiecy. O NOI zaczgto by¢ gtosno po pewnym
wydarzeniu w Harlemie w kwietniu 1957 roku. Na ulicy policjanci
pobili czarnego muzulmanina, powodujac cigzkie uszkodzenie czaszki.
Na oczach coraz liczniejszych i coraz bardziej wzburzonych duméw
Malcolm X po raz pierwszy wyprowadzit na ulice, w szyku wojskowym,
cztonkéw Owocu Islamu (Fruit of Islam — FOI) — meskiej organizacji
NOI. Zazadal hospitalizacji aresztowanego muzutmanina. Ta zwycie-
ska demonstracja zorganizowanej sity — ,zdyscyplinowanej jak batalion
piechoty morskiej”, komentowal redaktor naczelny czarnej gazety
Harlemu — w potaczeniu z grozbg wybuchu masowych rozruchéw
zrobita na policji piorunujace wrazenie. Nagle Malcolm X i Czarni
Muzutmanie zyskali ogromny prestiz w oczach setek tysiccy czarnych®.

Latem 1959 roku pigcioodcinkowy film telewizyjny, ktéry miat
wstrzasna¢ sumieniami biatych liberatéw, prezentujac ,,rasizm na odwrét”,
sewangeli¢ nienawisci” i ,doktryne czarnej supremacji” Narodu Islamu
jako wytwor stuleci nienawisci do czarnych, wstrzasnat biala Ameryka.
W gettach odbit si¢ natomiast takim echem, ze od naplywu zwolennikéw
organizacja zaczela pekaé w szwach — odnotowata trzykrotny wzrost
swoich szeregéw®'. Zalozona przez Malcolma X gazeta NOI, ,Muham-
mad Speaks”, ktdrg redagowat zespét ideowych fachowcédw pozyskanych
poza organizacja, osiagneta sprzedaz ponad pét miliona egzemplarzy
i stala si¢ najwicksza czarng gazeta w dziejach USA. W mediach zrobito
si¢ glosno o Czarnych Muzutmanach. Nieraz z bezposredniej inspiracji
FBI prezentowaly one NOI w duchu rasiscowskim i zimnowojennym
jako wroga, antyamerykariska sit¢ z powodu jej charakteru rasowego,
odrebnej czarnej tozsamosci narodowej, rzekomego fanatyzmu religijnego
i sklonnosci wywrotowych, wlasciwych ,w ich mniemaniu wszystkim
masowym ruchom robotniczym”®. ,Muzulmanie, ktérym przewodzi

80 J. Hicks, Riot Threat as Cops Beat Muslim: »God's Angry Men« Tangle with
Police, ,New York Amsterdam News” May 4, 1957, s. 1; Violate Moslem Home,
»,Muhammad Speaks” 1960, vol. 1, no. 1, s. 2, 5, 13; M. Marable, Malcolm X; s.
127-130.

81 E Kaplan, 1959: The Year Everything Changed, Hoboken 2009, s. 140-143.

82 S. McCloud, Making the American Religious Fringe: Exotics, Subversives,
and Journalists, 1955-1993, Chapel Hill-London 2004, s. 55-85.
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Elijah Muhammad, sg dzi$ najbardziej dynamiczng tendencja w spo-
tecznosci murzyniskiej na Pétnocy”, stwierdzali George Breitman i jego
towarzysze z Socjalistycznej Partii Robotniczej (SWP). Byli wéwczas
jedynymi marksistami, kt6rzy zrozumieli, o czym to $wiadczy. ,Nacjo-
nalistyczni i separatystyczni, odrzucaja oni nie tylko gradualizm i toke-
nizm, ale réwniez prawo ich ciemi¢zcéw do kontroli i wyzysku Murzy-
néw.[...] Wzrost nastrojéw separatystycznych wsréd Murzynéw
w miastach na Pétnocy to wyraz odrzucenia od géry do dotu amerykan-
skiego spoleczenistwa klasowego™.

Gwaltowna ekspansja ruchu Czarnych Muzulmanéw nastapita na
pétnocy i na zachodzie kraju doktadnie w tym samym czasie, gdy na
potudniu burzliwie rozwijat si¢ ruch na rzecz praw obywatelskich. Wza-
jemnie oddziatywaly one na siebie i wydaje si¢, ze wzrost jednego byt
nierozerwalnie zwigzany ze wzrostem drugiego, ale bardzo si¢ réznily.
Pierwszy opowiadal si¢ za separacja, konsekwentnie unikat star¢ fizycz-
nych i zakazywat swoim cztonkom noszenia broni, ale pi¢tnowat nad-
stawianie drugiego policzka, afirmowat prawo do samoobrony i uczyt
sztuk walki. Drugi opowiadat si¢ za integracja i stosowat bierny opér.
Walka ideologiczna migdzy przywddcami tych ruchéw, a gtéwnie mie-
dzy Malcolmem X i Martinem Lutherem Kingiem, byta bardzo ostra.
Amiri YaSin Al-Hadid stusznie wskazuje, ze w istocie ,,miata ona potgzny
wymiar klasowy” i ze to wlasnie ,sprzecznosci klasowe” wystepujace
miedzy stanowiskami tych dwéch dziataczy ,zasadniczo okreslaly ich
paradygmaty i epistemologie”. O Kingu i calej ,wielkiej széstce” przy-
wdédcéw ruchu na rzecz praw obywatelskich Malcolm X méwit, ze to
»sze$¢ marionetek wyszkolonych przez biatych w bialych instytucjach
i uplasowanych przez tych samych bialych ponad naszym ludem w cha-

. ,Murzyn-integracjonista to taki, ktéry

rakterze jego »rzecznikéw«”
nie chce by¢ czarny — wstydzi sie, ze jest czarny — i wie, ze nie moze by¢
biaty. Sam nazywa si¢ Murzynem — amerykariskim Murzynem — co
znaczy, ze nie jest ani czarny, ani bialy” i ,zawsze szuka dla siebie jakiejs

roli na scenie amerykariskiej”. , Widzi siebie jako mniejszo$¢ w towarzy-

83 [G. Breitman], Freedom Now, s. 105. Mysl t¢ obszernie rozwinat i uzasad-
nit dziatacz SWP, a nastgpnie réwniez dziatacz OAAU, zatozonej przez Malcolma
X, R. Vernon [R. DesVerney], Why White Radicals are Incapable of Understanding
Black Nationalism, ,Socialist Workers Party Discussion Bulletin” 1963, vol. 24,
no. 12; tegoz, White Radicals and Black Nationalism, ,International Socialist
Review” 1964, vol. 25, no. 1.

84 A.Y. Al-Hadid, 7he Great Debate..., s. 250.

85 Malcolm X, The End of White World Supremacy: Four Speeches, New York
2001, s. 187.

Zbigniew Marcin Kowalewski



109 i 2(8)/2013

stwie biatej wigkszosci”, natomiast ,,nigdy nie widzi si¢ na scenie $wia-
towej”. Jego przeciwieristwo to typ, ktéry

nie nazywa si¢ Murzynem. Nazywa si¢ czarnym czlowiekiem. On nie przeprasza
za swoja czarng skére. Nie przeprasza, ze jest w Ameryce, bo wie, ze sprowadzit
go tu sila bialy cztowiek. On tu jest z winy biatego czlowieka. To bialy cztowiek

stworzyl tu, w Ameryce, problem, ktéry nazywa problemem rasowym.

Pod wplywem nauczania Elijaha Muhammada, ten czarny ,mysli mie-
dzynarodowo”. ,,Widzi caly $wiat. Patrzac na $wiat, dostrzega, ze wigk-
szo$¢ ludzi na tej ziemi to ludzie ciemnoskérzy i ze przewyzszaja oni
liczebnie biatych. Nie mysli zatem o sobie jako o mniejszosci, lecz jako
o czedci tej przytlaczajacej ciemnoskdrej wiekszosci™®.

Nardd Islamu wyptynat na bardzo szerokie wody gléwnie dlatego,
ze juz na samym poczatku swojej dziatalnosci w sekcie Malcolm X chwy-
cit w jej zagle wiatr rewolucji antykolonialnej dmacy z Trzeciego Swiata:
rewolugji chiriskiej, wietnamskiego zwycigstwa pod Dien Bien Phu,
konferencji w Bandungu, Kenijskiej Armii Ziemi i Wolnosci (Mau Mau),
kryzysu sueskiego, niepodlegtosci Ghany, wojny wyzwolericzej narodu
algierskiego, rewolucji kubariskiej. Wiatr ten popychat go do czynu. Jak
wykazal Alex Gillespie, ,,nigdy nie podporzadkowat on w petni swojego
dyskursu dyskursowi Elijaha Muhammada” i ,,od najwcze$niejszych
interakcji az do zerwania” z nim to wlasnie kwestia walki czynnej byta
przyczyna dtugo ttumionych i ukrywanych rozbieznosci migdzy nimi®’.
Zdaniem Manninga Marable’a, juz wspomniany incydent w Harlemie
uruchomit dynamike prowadzaca do ,nieuchronnego zerwania”®. Wyda-
rzenia, do kedrych doszlo w kwietniu 1962 roku w Los Angeles, ujawnity
skalg rozbieznosci. W miescie narastato napigcie na tle rasowym, ktére
w trzy lata péZniej doprowadzito do masowego powstania czarnej lud-
nosci w getcie Watts, i postawa miejscowych wladz wobec muzutmandw
stawata si¢ coraz bardziej wroga. Swiadczyly o tym agresywne dziatania
policji oraz prace stanowej komisji senackiej, badajacej ,,dziatalnos¢
antyamerykaniska” i ,afiliacje komunistyczng” NOI.

W poblizu meczetu (od 1960 roku $wiatynie NOI nosity nazwe
meczetéw) policjanci zatrzymali dwéch czarnych muzutmanéw, posa-

86 Tamze, s. 133-135. Zob. Malcolm X, J. Forman, Separation or Integration:
A Debate, ,Dialogue Magazine” 1962, vol. 2, no. 3.

87 A. Gillespie, Malcolm X and His Autobiography: Identity Development and
Self-narration, ,Culture and Psychology” 2005, vol. 11, no. 1, s. 83-85.

88 M. Marable, Malcolm X..., s. 129.
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dzajac ich bez powodu o kradziez. Z meczetu na odsiecz zatrzymanym
przybyli inni muzutmanie. Do akgji wkroczyly duze sily policyjne. Poli-
qja zastrzelita sekretarza meczetu Ronalda X Stokesa, cho¢ ten podnidst
rece do géry, i postrzelita szesciu innych muzutmanéw oraz wtargneta
do $wiatyni i brutalnie rozprawita si¢ z tymi, kt6rzy zgromadezili si¢ tam,
aby jej broni¢. Nikt z muzutmanéw nie byt uzbrojony. Dla Czarnych
Muzutmanéw w catym kraju byt to wstrzas. Oczekiwali od NOI odwetu.
Malcolm X zaczat go przygotowywaé — sposréd cztonkéw Owocu Islamu
tworzy¢ w Harlemie grupe bojowa, ktéra miata pojecha¢ do Los Ange-
les na akcje zbrojna przeciwko policji, ale Elijah Muhammad stanowczo
si¢ temu sprzeciwit. Kazal mu uda¢ si¢ na miejsce i zabroni¢ szykujacym
si¢ tam do walki muzutmanom wszelkich aktéw przemocy®. Malcolm
X ugiat si¢, ale w Los Angeles wystapit z inicjatywa utworzenia razem
z organizacjami ruchu na rzecz praw obywatelskich jednolitego frontu
walki z przemocg policyjng. Uwazal, ze to ,wyjatkowa okazja do kontr-
ataku (pod hastami obronnymi), dla ktérego Czarni Muzutmanie mogli
uzyska¢ czynne poparcie czarnych w catym kraju” i przeprowadzi¢
potezng, masowa kampani¢ polityczna. Z poparciem Elijah Muhammada
podjeto do niej intensywne przygotowania, ,,dyskutowano o niej z pasto-
rami i wyjasniano ja cztonkom, gdyz miata zaangazowa¢ caty ruch w co$
wigkszego i odmiennego od tego wszystkiego, czego dotychezas probo-
wano . Nagle Elijah Muhammad kazat jej zaniechaé. Malcolm X zwie-
rzyl si¢ pdzniej:

Wystannik widziat Boga. Obcowat z Allahem i w stosunku do diabfa nabrat
boskiej cierpliwosci. Z rozprawa z diablem pragnie poczeka¢ na Allaha. Tym-
czasem reszta z nas, Czarnych Muzulmanéw nie widziata Boga. W stosunku do
diabta nie posiadamy daru boskiej cierpliwosci. Mtodsi Czarni Muzutmanie

pragna jakiego$ czynu™'.

89 Tamze, s. 234-237; Exclusive Muslim Story of Seven Unarmed Negroes Shot in
Cold Blood by Los Angeles Police, ,[Muhammad Speaks] Extra”, August 1962; H.K.
Jamal, From the Dead Level: Malcolm X and Me, New York 1973, s. 192-201; E. Kni-
ght, Justifiable Homicide, Police Brutality, or Governmental Repression? The 1962 Los
Angeles Police Shooting of Seven Members of the Nation of Islam, [w:] The Black Studies
Reader, red. J. Bobo, C. Hudley, C. Michel, New York-London 2004, s. 139-150.

90  G. Breitman, 7he Last Year of Malcolm X, s. 16-17. Zob. FBI Records:
Malcolm Little (Malcolm X) HQ File 08 of 27, s. 32-39.

91 L.E. Lomax, 70 Kill a Black Man: The Shocking Parallel in the Lives of
Malcolm X and Martin Luther King, Jr., Los Angeles 1968, s. 105.
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Malcolm X - czarna wiekszos¢ Swiatowa,
czarna rewolucja $wiatowa

Malcolm X zblizat si¢ coraz bardziej do nastawionego na czynna walke
masowa i radykalizujacego si¢ lewego skrzydta ruchu na rzecz praw oby-
watelskich, a jednoczesnie czarni dziatacze z tego skrzydta zblizali si¢ do
gloszonego przezeri czarnego nacjonalizmu. ,Nie ma czego$ takiego jak
rewolucja bez uzycia przemocy. Jedyna rewolucja, ktdra nie stosuje prze-
mocy, jest rewolucja murzynska”, glosit Malcolm X pod koniec 1963
roku. Przeciwstawial jej czarng rewolugje. ,,Pod wzgledem swojego zasicgu
iz natury czarna rewolucja jest migdzynarodowa. Czarna rewolucja szaleje
w Azji, szaleje w Afryce, podnosi glowe w Ameryce Laciniskiej. Rewolucja
kubariska — oto rewolucja. Ona obalita system™?. Wyjasnial: ,,Rewolucje
sg niszczycielskie i krwawe. Rewolucjonisei nie idg na kompromisy z wro-
giem; nawet nie prowadzg z nim rokowa. Jak pow6dz w czasach Noego,
rewolucja zalewa wszystko, co napotyka lub jak ogien za czaséw Lota pali
wszystko, co staje jej na drodze™?. Nastgpnego dnia po wygloszeniu tych
stéw, 2 grudnia 1963 roku Malcolm X, krajowy — najwyzszy ranga — pastor
NOJL, zostat bezterminowo, a faktycznie na zawsze zawieszony przez Eli-
jaha Muhammada — pod pretekstem, ze pogwalcit zakaz komentowania
zabdjstwa prezydenta Kennedy’ego. W ruchu Czarnych Muzutmanéw,
na gruncie promowanego i rozwijanego przez NOI ,,czarnego kapitalizmu”,
uksztattowata si¢ juz warstwa biurokratyczna — konserwatywna, szybko
bogacaca sie, dbajaca o wlasne interesy materialne i niesklonna je naraza¢
— ktdra skrgpowata ruch i wykluczata przestawienie na tory rewolucyjne.

Jednym z powodéw, dla ktdrych Malcolm odszedt z Narodu Islamu, i o ktérych
najmniej si¢ méwi, byto to, ze przywédey NOI zaczeli coraz bardziej wyglada¢
tak, jak krytykowani przez niego chciwi, zamozni Murzyni. Z pogarda i smutkiem
obserwowal, jak wysitki, ktére mialy zapewni¢ samodzielno§¢ gospodarcza i samo-
pomoc, i polegaty na zaktadaniu przedsi¢biorstw, tragicznie zamienialy si¢ w pry-
watne imperium Wystannika i jego kliki”*. Padt réwniez ofiarg narastajacej rywa-
lizacji o sched¢ po Elijahu Muhammadzie. ,Obawy, ze Malcolm moze

odziedziczy¢ [przywédztwo — przyp. ZMK] NOI, mialy mocng podstawe™”.

92 Malcolm X Speaks: Selected Speeches and Statements, red. G. Breitman, New
York 1966, s. 9.

93  Malcolm X, 7he End of White World Supremacy, s. 203.

94 R.D.G. Kelley, House Negroes on the Loose: Malcolm X and the Black Bour-
geoisie, ,Callaloo” 1998, vol. 21, no. 2, s. 428.

95 D.-M. Gibson, A History of the Nation of Islam, s. 57.
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W marcu 1964 roku oglosit: ,Réznice wewngtrzne w Narodzie Islamu
zmusily mnie do odejscia’. Zapowiedzial, ze odtad bedzie prowadzit
niezalezng dzialalno$¢ na gruncie ,,politycznej, gospodarczej i spotecznej
filozofii czarnego nacjonalizmu”, odrzucajac bierny opér i afirmujac
prawo czarnych do samoobrony. ,,Biali moga nam pomdc, ale nie moga
do nas przystapi¢. Nie moze by¢ jednosci czarnych i biatych, dopdki
najpierw nie bedzie pewnej jednosci czarnych. Nie moze by¢ solidarno-
éci robotniczej, dopdki najpierw nie bedzie pewnej solidarnosci rasowe;j”*.
Odbyt pielgrzymke do Mekki, ktdra — uznajac go za oficjalnego goscia
— utatwil mu ksigzg Fajsal, od kilku tygodni, w wyniku przewrotu pata-
cowego, regent i w kilka miesi¢cy pézniej krél Arabii Saudyjskiej.
Ogromne wrazenie zrobit na nim wielo- czy ponadrasowy charakeer
islamu?”, od ktérego tak radykalnie odbiegata doktryna Elijaha Muham-
mada. Usilnie zach¢cany przez Fajsala, zerwat z nig i przeszedt na islam
sunnicki. Monarchia saudyjska usitowata pozyska¢ go juz po raz drugi;
pierwsza prébe podjat w 1957 roku, podezas wizyty w Stanach Zjedno-
czonych, krél Saud. Wspdlnie ze Stowarzyszeniem Braci Muzutmanéw
rywalizowata o jego wzgledy z prezydentem Egiptu i przywddea nacjo-
nalizmu panarabskiego, Gamalem Abdelem Naserem. Starala si¢ nakto-
ni¢ Malcolma X do zaniechania dzialalnoéci politycznej i poswigcenia
si¢ nawracaniu Ameryki na islam, ale on ,,odrzucit poglad, ze islam moze
zaoferowa¢ specyficzne rozwiazanie kazdego problemu politycznego”
i potwierdzil, ze ,pierwsza powinnoscig w jego Zyciu jest praca na rzecz
politycznego wyzwolenia czarnych na catej kuli ziemskiej”*8. Po powro-
cie z pielgrzymki rozdzielit organizacyjnie religi¢ od polityki. Pierwszej
miat stuzy¢ Meczet Muzutmanski (Muslim Mosque, Inc. — MMI), a dru-
giej — Organizacja Jedno$ci Afroamerykanskiej (Organization of Afro-
-American Unity — OAAU). Kolejna, trwajaca prawie pét roku podréz
po krajach Bliskiego Wschodu i Afryki® — byt przyjmowany przez pre-
zydentéw wielu nowych niepodleglych paristw — przyniosta jeszcze jeden

96 Malcolm X Speaks, s. 20-22.

97 From Malcolm X for Immediate Release, Muslim Mosque, Inc. April 20,
1964.

98 E.E. Curtis IV, Ilamism and Its African American Muslim Critics: Black
Muslims in the Era of the Arab Cold War, [w:] Black Routes to Islam, red. M. Marable,
H.D. Aidi, New York 2009, s. 56-58. Zob. odpowiedzi udzielone na pi§mie tuz
przed $miercig na pytania, ktére zadal mu czolowy dziatacz Braci Muzulmanéw,
Said Ramadan, kierujacy Osrodkiem Islamskim w Genewie, w: Malcolm X,
February 1965: The Final Speeches, Pathfinder, New York 1992, s. 245-255.

99  FBI Records: Malcolm Little (Malcolm X) HQ File 15 of 27, s. 53-58,
86-123; M. Marable, Malcolm X, s. 360-374, 382-385.
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istotny zwrot ideowy. Malcolm X pozostat przy idei $wiatowej jednosci
narodéw ,niebiatych”, ale powrécil na tradycyjne afrocentryczne pozy-
cje czarnego nacjonalizmu, zrywajac ostatecznie'® z ideg ,czarnego
cztowieka azjatyckiego”, ktdra byta odbiciem rasistowskich wizji dziejéw
Afryki. Uswiadomit sobie, ze genealogiczny mit NOI tuszowat afrykari-
skie pochodzenie czarnej Ameryki. ,,Drew Ali i Elijah Muhammad do
tego stopnia zinternalizowali rasizm, ze przyswoili go sobie, choé pré-
bowali wywréci¢ ideologig rasistowska™'*!. O tym drugim méwit on
teraz, ze ,byl tak antyafrykanski, jak byt antybiaty™'%*.

Dawat wyraz przekonaniu, ze biala supremacja jest nierozerwalnie
zwigzana z kapitalizmem i zapowiadat jego niechybny upadek, bo ,kiedy
narody $wiata si¢ wyzwalaja, wtedy kapitalizm ma mniej ofiar, mniej
krwi [do picia — przyp. ZMK] i staje si¢ coraz stabszy”, a ,wickszos¢
krajéw, ktére niedawno uzyskaly niepodlegtos¢, odwrécita si¢ od tzw.
systemu kapitalistycznego i zwrécita si¢ ku socjalizmowi”. Zapowiadat,
ze nieublaganie , dojdzie do starcia migdzy tymi, ktérzy cheg wolnosci,
sprawiedliwosci i réwnosci dla kazdego, a tymi, ktérzy cheg utrzymad
systemy wyzysku”, ale ,wbrew temu, czego nauczat Elijah Muhammad,
nie bedzie ono miato oparcia w kolorze skéry”, lecz bedzie ,,globalng
rebelia uciskanych przeciwko ciemiezcom, wyzyskiwanych przeciwko
wyzyskiwaczom”'®. Mimo dziatai FBI zmierzajacych do ,zablokowania
rozwoju sojuszéw miedzy OAAU a bialymi organizacjami radykalnymi,
takimi jak SWP”, nawiazat stosunki z Socjalistyczng Partig Robotnicza'™.
W wyniku przedwojennych dyskusji z Lwem Trockim partia ta uznata,
ze w Stanach Zjednoczonych wéréd czarnych zachodzi proces narodo-
twérczy, ze maja oni prawo do samostanowienia i ze ,,nacjonalizm

100 Zob. ,Negro an African” Says Malcolm X, ,Los Angeles Herald-Dispatch”
April 10, 1958.

101 L. Mazucci, Going Back to Our Own: Interpreting Malcolm X's Transition
from ,Black Asiatic” to ,,Afro-American”, ,Souls” 2005, vol. 7, no. 1, s. 80.

102 Malcolm X, February 1965..., s. 205.

103 Malcolm X Speaks, s. 69, 65, 216, 217; Malcolm X, By Any Means Neces-
sary, Pathfinder, New York 1970, s. 166. Po jego wizycie w Ghanie doszto tam do
znamiennej polemiki wokél jego ewolucji ideowo-politycznej miedzy potudnio-
woafrykariskim marksista H.M. Basnerem a afroamerykanskimi marksistami
J. Mayfieldem i Sh.G. Du Bois. Zob. FBI Records: Malcolm Little (Malcolm X)
New York File 22 of 41, s. 30-38; L.A. Lacy, African Responses to Malcolm X,
[w:] Black Fire: An Anthology of Afro-American Writing, red. A. Baraka,
L. Neal, Baltimore 2007, s. 32-38.

104 W. Churchill, J.V. Wall, 7he COINTELPRO Papers: Documents from the
FBI’s Secretr Wars Against Domestic Dissent, Boston 1990, s. 103. Zob. FBI Records:
Malcolm Little (Malcolm X) HQ File 15 of 27, s. 70, 94-103.
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murzytiski i rewolucyjny socjalizm nie tylko s3 ze sobg zgodne, ale réw-
niez komplementarne i powinny bardziej zwiaza¢ si¢ w myéli i czynie™'®.

Wtadze amerykariskie bardzo niepokoito to, ze z poparciem niekté-
rych przywddcéw paristw Trzeciego Swiata przygotowywal potepienie
Stanéw Zjednoczonych na forum mi¢dzynarodowym za rasizm i ze ma
wyjecha¢ do Algierii na seminarium afroazjatyckie, na ktdre zaprosit go
prezydent Ahmed Ben Bella. Miat spotka¢ si¢ tam z Ernesto Guevara.
Prawdopodobnie po raz pierwszy spotkat si¢ z nim w grudniu, gdy ten
przyjechat z Kuby na sesj¢ Zgromadzenia Ogélnego ONZ, i porozumieli
si¢ w sprawie wsparcia dla rewolugji kongijskiej, zagrozonej na skutek
interwencji wojskowej mocarstw zachodnich'*. Podobno ustalili, ze
podczas podrdzy po Afryce Guevara sprawdzi, ,,jak [...] Afrykanie zare-
agowaliby na zfozona z czarnych Kubariczykéw i czarnych Amerykanéw
brygadg internacjonalistyczna, ktéra walczytaby z kolonializmem, impe-
rializmem i apartheidem u boku ruchéw wyzwolericzych w Afryce”'?.
Tuz przed planowanym wyjazdem, 21 lutego 1965 roku, Malcolm X
zostal zamordowany na wiecu w Harlemie. Zastrzelita go bojéwka zto-
zona z cztonkéw NOI. Nie wiadomo, kto ja zorganizowal i nastat, ale
$lady prowadza do krajowego sekretarza NOI i prawdopodobnie tajnego
wspétpracownika FBI, Johna Alego, lub innego bardzo wysoko posta-
wionego dziatacza NOI, ,by¢ moze figurujacego na liscie ptac FBI”
(M. Gardell), oraz do samych amerykarskich stuzb specjalnych!®. Odpo-
wiedzialno$¢ Elijaha Muhammada jest bezsporna. Zaaranzowana przez
niego ,.kampania polegajaca na szkalowaniu i ngkaniu Malcolma X, a w
koricu na zmuszeniu go do milczenia, nie miata precedensu” w dziejach
tej organizacji i dla wielu Czarnych Muzutmandw ,byta réwnoznaczna
z rozkazem zabicia Malcolma jako »naczelnego hipokryty«”!%.

105 [G. Breitman], Freedom Now..., s. 106; C. DeBerry, Camarade Malcolm
X, ,Présence Africaine” 1967, no. 62, s. 42. Zob. Leon Trotsky on Black National-
ism and Self-Determination, red. G. Breitman, Pathfinder, New York-Toronto
1978; Z.M. Kowalewski, Nationalisme noir et socialisme, [w:] Malcolm X, révolu-
tionnaire noir, Paris 1994, s. 95-106.

106 M. Marable, Malcolm X..., s. 394-396.

107 C. Moore, Castro, the Blacks, and Africa, Los Angeles 1988, s. 197. Zob.
Malcolm Home, Blasts U.S. Congo Policy, , The Philadelphia Independent” Decem-
ber 5, 1964; FBI Records, s. 26.

108 K. Evanzz, The Judas Factor, s. 223-299; M. Gardell, In the Name of Elijah
Mubammad, s. 76-85; M. Marable, Malcolm X, s. 422-454.

109 M. Gardell, In the Name of Elijah Muhammad, s. 234, 228. Zob. Louis X,
Malcolm — Muhammad’s Biggest Hypocrite, ,Muhammad Speaks” April 12, 1964.
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Louis Farrakhan - odbudowa na gruzach

Ewolucja religijna Malcolma X przyczynila si¢ do ekspansji islamu
sunnickiego w czarnej Ameryce, ale historie czarnej Ameryki jeszcze
bardziej naznaczyta jego mydl polityczna. Zaowocowata ona wkrétce
po jego $mierci wielobarwnym czarnym nacjonalizmem, kedry przezyt
rozkwit na fali masowych powstad i rozruchéw w czarnych gettach
wielkich miast. Breitman méwit o sitach spotecznych, ktére wzniecity
te powstania, ze ,ich czarny nacjonalizm jest nierozerwalnie zwiazany
z ich potozeniem proletariackim™'®. Obok intensywnej solidarnosci
z ruchami rewolucyjnymi w Trzecim Swiecie, wykazywaly on silne
tendencje antykapitalistyczne. Na fali tej Nardd Islamu utrzymat,
a nawet rozszerzyl swoje pozycje'''. Konspiracja federalna, ktérej celem
bylo zniszczenie czarnych organizacji radykalnych, tylko w wypadku
NOI poniosta totalne fiasko''2. Smier¢ Elijaha Muhammada w 1975
roku zbiegta si¢ z glebokim odptywem fali czarnego nacjonalizmu.
Zgodnie z jego wola, kierownictwo NOI przejat syn, dtugoletni dysy-
dent nawrécony na islam sunnicki, Warith Deen Mohammed. Przy-
stapil on do stopniowego demontazu doktryny religijnej NOI oraz
ideologii i praktyki czarnego separatyzmu i w ogéle nacjonalizmu,
a takze do prywatyzacji spétek i majatku NOI. Przemianowat Nardd
Islamu kolejno na Swiatowa Wspélnote Islamu na Zachodzie (World
Community of Islam in the West — WCIW), na Amerykariska Misje
Muzutmariska (American Muslim Mission — AMM) i na Amerykarskie
Stowarzyszenie Muzutmanéw (American Society of Muslims — ASM),
a w koricu wprowadzit swoich zwolennikéw na tono islamu sunnickiego.
Stal si¢ jego czotowym przywdédca amerykanskim. Ewolucja ta byta
skutkiem wzrostu klasy $redniej w szeregach NOI. W wyniku swojego
awansu spofecznego i uwlasnowolnienia ekonomicznego, do ktérego
organizacja wydatnie si¢ przyczynita, wielu cztonkéw aspirowalo teraz
do integracji i asymilacji.

110  G. Breitman, 7he National Question and the Black Liberation Struggle in
the United States, [w:] Fifty Years of World Revolution: An International Symposium,
red. E. Mandel, New York 1971, s. 211.

111 U. Taylor, Elijah Mubammad’s Nation of Islam: Separatism, Regendering,
and a Secular Approach to Black Power after Malcolm X (1965-1975), [w:] Freedom
North: Black Freedom Struggles Outside the South, 1940-1980, red. ]. Theoharis,
K. Woodward, New York-Houndmills 2003.

112 M. Gardell, In the Name of Elijah Muhammad, s. 85-92, 96-98; W. Chur-
chill, J.V. Wall, 7he COINTELPRO Papers..., s. 106-164.
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» 10, czego nauczal Warith Mohammed, moglo podobac¢ si¢ czarnym
z klasy $redniej, ale »ortodoksja« nie miata zadnego znaczenia dla budowy
czarnej dumy w gettach”'3. W 1978 roku, pod presja dotéw spotecznych,
wyltamat si¢ Louis Farrakhan, znany ongis jako Louis X — najpierw uta-
lentowany i ceniony podopieczny, a nastgpnie zaciekly wrég Malcolma
X, w oczach wielu obserwatoréw, komentatoréw i badaczy ponoszacy
spora cz¢$¢ moralnej odpowiedzialnosci za jego $mieré. Nie dysponujac
poczatkowo zadnymi $rodkami materialnymi, ale solidarnie wspierany
przez czg$¢ starych i wielu nowych zwolennikéw nauczania Elijaha
Muhammada, odbudowat on Naréd Islamu na jego tradycyjnym grun-

114

cie spotecznym'"*. Nieco zmodernizowat czy raczej dyskretnie wyretu-

szowal doktryng, aby nie izolowa¢ si¢ od $wiata muzutmariskiego, a jed-
noczesnie, wokot idei Samolotu Macierzystego (kota Ezekiela), wydatnie
rozwingt zawarta w niej kosmologi¢'”. Ugruntowat afrocentryczng orien-
tacje i przywrécil zasade solidarnosci z tymi rezimami w Trzecim Swiecie,
ktére Stany Zjednoczone uwazaja za nieprzyjazne. Ze strony biatej Ame-
ryki stat si¢ obiektem pot¢znych wrogich kampanii, szczegdlnie pod
zarzutem szerzenia antysemityzmu''.

16 pazdziernika 1995 roku, po kilkunastu latach wytezonej pracy,
zwolat do Waszyngtonu Marsz Miliona Mgzczyzn, ktéry stat si¢ przeto-
mowym wydarzeniem w historii NOI. Marsz z jednej strony ,,reprodu-
kowat konserwatywne tendencje w czarnym nacjonalizmie”". Farrakhan
zorganizowat go zgodnie z szerzonym przez NOI postulatem odbudowy
wladzy patriarchalnej w czarnych rodzinach jako warunku odrodzenia
czarnej spotecznosci, totez stanowit on ci¢zky porazke dla czarnego

113 R.L. Moore, Religious Outsiders..., s. 193.

114 M. Gardell, In the Name of Elijah Mubhammad..., s. 114-118, 321.

115  Zob. M. Lieb, Children of Ezekiel: Aliens, UFOs, the Crisis of Race, and the
Advent of the End Time, Durham 1998; S.C. Finley, 7he Meaning of Mother in
Louis Farrakhan’s ,Mother Wheel”: Race, Gender, and Sexuality in the Cosmology of
the Nation of Islam’s UFO, ,Journal of the American Academy of Religion” 2012,
vol. 80, no. 2.

116  Gléwnie po publikacjach The Historical Research Department of the
Nation of Islam, 7he Secrer Relationship Between Blacks and Jews, Vol. 1-2, Chicago
1991, 2010 oraz tegoz, Jews Selling Blacks: Slave Sale Advertising by American Jews,
Chicago 2010. Rada Amerykariskiego Stowarzyszenia Historycznego (AHA) odpo-
wiedziata na nie uchwata, ktora glosita, ze , potepia jako fatszywe wszelkie o$wiad-
czenie, w keorym twierdzi sie, iz Zydzi odgrywali niewspétmierng role w wyzysku
pracy niewolniczej lub w atlantyckim handlu niewolnikami” (,,Perspectives: New-
sletter of the American Historical Association” 1995, vol. 33, no. 3, s. 27).

117 D.E. Robinson, Black Nationalism in American Politics and Thought,
Cambridge 2001, s. 125.
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feminizmu''®. Z drugiej strony byl gigantyczna manifestacjg oporu wobec
biafej supremacji. Stany Zjednoczone nigdy nie widzialy az tak licznego
ani az tak jednosciowego — cho¢ zarazem dzielacego po linii plciowej
— zgromadzenia czarnych. Marsz poparta przytlaczajaca wigkszo$¢ czar-
nych przywdédcéw i organizacji. Nagle zatamat si¢ ,,standardowy wize-
runek medialny Farrakhana jako podzegajacego do nienawisci demagoga,
dziatajacego na cudacznych obrzezach czarnej spolecznosei” i okazato
sig, ze NOI, tradycyjnie marginalizowany w tej spotecznosci i niemal
odruchowo pi¢tnowany przez jej przywédcédw, moze zmarginalizowad
tych, ktdrzy go pigtnujg!®.

Z biegiem czasu biurokratyczna struktura NOI ponownie zburzu-
azyjniata, ale nadal — podobnie jak w 1962 roku, gdy dostrzegt to Essien-
-Udom — ,ruch muzulmanéw jest w istocie préba zmiany uktadu sit
w spoleczno$ci murzyiiskiej”, gdyz , kwestionuje tendencje do integracji,
ktéra jego przywddcy postrzegaja jako tendencje do asymilacji”,
i ,odzwierciedla narastanie $wiadomosci i konfliktowosci klasowej wéréd
murzynskiej klasy nizszej, a w szczegdlnosei kwestionuje prawowitosé
kierownictwa [czarnej Ameryki — przyp. ZMK] sprawowanego przez
murzytiska klase $rednig”'*.

118 N.G. Alexander-Floyd, Gender, Race, and Nationalism in Contemporary
Black Politics, New York-Houndmills 2007, s. 62-74.

119 M. Gardell, In the Name of Elijah Mubhammad..., s. 341-345.

120 E.U. Essien-Udom, Black Nationalism..., s. 357.
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Title: Black God and white devil in the urban ghettos of America: Religion and
black nationalism of the Nation of Islam

Summary: The Nation of Islam, commonly known as the Black Muslim movement,
appeared during the Great Depression in the black ghettos of the big urban and
industrial centers in the northern United States. It was founded by W. Fard Muham-
mad, one of the probably most mysterious figures in the history of Black America,
in whom his followers saw the incarnation of Allah. Its doctrine was a combination
of an extremely heterodox or “heretical” Islam and a separatist variety of black
nationalism. A quarter of century later, the marginal sect led by Elijah Muhammad

as Messenger of Allah became the most important new religious movement to emerge
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in the U.S. in the twentieth century. It has proved to be the largest and longest-lived
nationalist movement among the American blacks. Its activities, including the
preaching of “black internationalism”, were seen by the federal authorities as a threat
to national security. The outstanding revolutionary leader Malcolm X emerged from
its bosom. Rooted in the lowest layers of the black working class, the Nation of
Islam durably and successfully questions the liberal middle-class leadership of the
northern black communities, which aspires toward integration into white society.

Keywords: United States, Black America, Islam, Nation of Islam, Black Muslims,
W. Fard Muhammad, Elijah Muhammad, Malcolm X, white supremacy, black

nationalism, black internationalism
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STANISEAW GRODZ

Wyzwolenie czy inkulturacja?
- zbiezne czy rozbiezne nurty
afrykanskiej teologii?

Eurocentryczne podejscie do sposobu uprawiania teologii

i podejmowanych przez nia zagadniert powodowato, ze

w powstajacej w afrykaniskich wspdlnotach chrze$cijaniskich
akademickiej teologii wyodr¢bniano dwa gléwne nurty — tzw.
czarng teologi¢ skoncentrowang na wyzwoleniu si¢ z ucisku
spowodowanego apartheidem i tzw. teologi¢ afrykariska,
kt6rg okreslano tez jako teologie kulturows albo teologie
inkulturacji. Przy takim ujeciu zagadnienia nawet Afrykanie
mieli sktonno$¢ do przeciwstawiania sobie obu nurtéw.
Jednak nowe spojrzenie na problematyke wyzwolenia,
przyjmowane zwlaszcza przez kolejne pokolenia afrykanskich
teologdw, sprawia, ze antagonizm miedzy nurtami afrykan-
skiej teologii w zasadzie zanika. Wydaje si¢, ze nieporozumie-
nia wynikajg z réznych sposobéw pojmowania wyzwolenia,
ktére niekoniecznie musza by¢ sobie przeciwstawne, a moga
by¢ postrzegane jako komplementarne. Zeby uzasadnié¢ tak
postawiong tezg, zaczng od krétkiej ogélnej prezentacji
afrykanskiej teologii, ktéra zostanie rozwinigta w przedsta-
wienie zalozen i zagadnien rozwijanych w obu gléwnych
nurtach i podsumowana ukazaniem skutkéw zmiany para-
dygmatu podejscia do afrykariskiej teologii oraz wypunkto-
waniem emancypacyjnego charakteru afrykanskich teologii.

Stowa kluczowe: chrzescijaristwo w Afryce, czarna teologia, teologia afrykariska,
teologia wyzwolenia
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Wraz z dochodzeniem do glosu na forum $wiatowym chrzescijan z kul-
tur pozaeuropejskich coraz mniej dziwi méwienie i pisanie o chrzesci-
janiskiej religijnej praktyce i teologii opatrzonej przymiotnikiem geogra-
ficznym, podkreslajacym ich kontekst pochodzenia inny niz europejski.
Uplynie jednak jeszcze trochg czasu zanim europejscy chrzescijanie na
dobre uswiadomig sobie, ze chrzescijafstwo jest religia o prawdziwie
$wiatowym zasiggu, a jego zwiazanie z Europg stanowilo jedynie pewne,
cho¢ by¢ moze znaczace, interludium. Wydarzenia drugiej potowy dwu-
dziestego wieku pomogly wyrazniej ukaza¢ to $wiatowe oblicze chrze-
$cijanistwa takze w przestrzeni teologii cho¢by przez utworzenie Ekume-
nicznego Stowarzyszenia Teologéw Trzeciego Swiata — The Ecumenical
Association of Third World Theologians (EATWOT)".

Dla wielu ludzi $wiata zachodniego przefomu dwudziestego i dwu-
dziestego pierwszego wicku chrzescijaiistwo w Afryce jest zjawiskiem
wtérnym — skutkiem kolonialnej dziatalnosci Europejczykéw, zjawiskiem
hybrydycznym, ktére doprowadzito do zniszezenia rodzimych kultur.
Wielu nie chce dzi§ pamietal, ze jeszcze w potowie dwudziestego wieku
dziatalno$¢ chrystianizacyjna uwazana byta za wazny element europej-
skiego oddziatywania na Afrykandéw i to nie tylko przez $rodowiska
koscielne, ale takze przez politykéw, uczonych i rézne grupy spoteczne
wspierajace chrzescijafiska dziatalno$¢ misyjng. Kiedy w drugiej potowie
dwudziestego wieku, w wyniku zachodzacych przemian, nastroje spo-
feczne zaczely przybierad inny odcien, dziatalno$é chrystianizacyjng
zaczeto postrzegal jako co$ wstydliwego, a nawet ztego. Zaczgto tez
lansowac¢ tez¢ o szybkim ,wyginieciu” chrzescijastwa (religii kolonia-
listéw) w Afryce po uwolnieniu si¢ Afrykanéw z kolonialnej zaleznosci.
Z perspektywy pétwiecza mozna jednak zauwazy¢, ze stato si¢ co$ zupel-
nie przeciwnego — chrzescijaristwo w Afryce zaczgto przezywaé swoj
najszybszy rozwéj w okresie pokolonialnym?.

Dzicje chrze$cijaristwa w Afryce naznaczone sa fazami rozwoju
i upadku. Wiele zalezy od tego, jak bedziemy rozumieli przede wszystkim

1 Stowarzyszenie powolano do zycia w czasie $wiatowej konferencji w Dar
es-Salaam w 1976 roku. Materialy z obrad konferencji ukazaly si¢ w publikagji:
Emergent Gospel: Theology from Underside of History, red. S. Torres, V. Fabella,
Maryknoll 1978; J. Baur, 2000 Years of Christianity in Africa: An African History
62-1992, Nairobi 1994, s. 293-294. Zob. tez strong internetowa Stowarzyszenia:
WWW.eatwot.org

2 P Jenkins, Chraescijaristwo praysztosci: nadejscie globalnej Christianitas, thum.
S. Grodz, Warszawa 2009, s. 104 (i inne miejsca w rozdziale III i IV); A. Hastings,
Christianity: Overview, [w:] Encyclopedia of Africa South of the Sahara, vol. 1, red.
J. Middleton, New York 1997, s. 285.

Stanistaw Grodz



123 i 2(8)/2013

dwa podstawowe pojecia — ,.chrzescijadstwo” i ,Afryka”. Ich zakres zna-
czeniowy ulegal modyfikacjom na przestrzeni wiekéw?. Podobne zastrze-
zenie trzeba tez wyrazi¢ wobec pojmowania terminu ,afrykariska teolo-
gia’. Jezeli przez teologi¢ bedziemy rozumieli nie tylko systematycznie
prowadzona i spisang refleksj¢ nad tym, co okreslamy jako przedmiot
religii, ale takze t¢ jej czg$¢, kedra funkcjonuje w przestrzeni ustnej (nie-
spisanej) i praktycznej (praktyka bazujaca réwniez na intuicyjnym wyczu-
ciu i rozumieniu religijnych zagadnien), to Afrykanie uprawiali wlasna
teologic od momentu przyjecia wiary w Jezusa Chrystusa. Jesli jednak
zawgzimy rozumienie teologii tylko do systematycznej refleksji nad wiarg
w Boga i zwigzanymi z nig praktykami, dostgpnymi w formie spisanej,
to trudno bedzie wykaza¢ istnienie chrzescijaniskiej, afrykariskiej teolo-
gii przed potowa dwudziestego wieku.

Przyjmowane powszechnie do niedawna eurocentryczne podejscie,
traktujace chrzescijariska teologie jako efekt dziatalnosci Europejczykéw,
powodowato, ze na powstajacg w afrykanskich wspélnotach chrzescijai-
skich akademicka teologi¢ patrzono w perspektywie klasyfikacji i podzia-
6w znanych ze $wiata zachodniego. To przyczynito si¢ do wyodrebnienia
dwdch gtéwnych nurtéw teologii opracowywanej przez Afrykandw — tzw.
czarnej teologii skoncentrowanej na wyzwoleniu si¢ z ucisku spowodo-
wanego apartheidem, i tzw. teologii afrykariskiej, ktdra okreslano tez jako
teologi¢ kulturows albo teologi¢ inkulturacji‘. Z czasem w ramach pierw-
szego nurtu od czarnej teologii z RPA odrézniono afrykansks teologic
wyzwolenia, powstajacg w Afryce Subsaharyjskiej poza RPA. Przy tym
ujeciu problematyki istniata — nawet wéréd samych Afrykanéw — sklon-
no$¢ do przeciwstawiania sobie obu nurtéw, a nawet stawiania wzajem-
nych zarzutéw zbytniego upolitycznienia i agresywnosci badZ oportuni-
zmu i ucieczki od podejmowania realnych probleméw codziennego zycia
chrzedcijan. Jednak nowe spojrzenie na problematyke wyzwolenia, przyj-
mowane zwlaszcza przez kolejne pokolenia afrykanskich teologéw, spra-
wia, ze antagonizm mig¢dzy nurtami afrykariskiej teologii w zasadzie
zanika. Wydaje si¢, ze nieporozumienia wynikajg z réznych sposobéw
pojmowania wyzwolenia, ktére niekoniecznie musza by¢ sobie przeciw-
stawne, a moga by¢ postrzegane jako komplementarne. Zeby uzasadni¢
tak postawiong teze, zaczne od krétkiej ogélnej prezentadji afrykariskiej
teologii, ktéra zostanie rozwinigta w przedstawienie zatozeni i zagadnien

3 Zob. np. S. Grodz, Badania nad chrzescijaristwem w Afryce, [w:] Badania
religiologiczne w Polsce, red. Z. Kupisinski, Lublin 2011, s. 35. Artykut zawiera
tez obszerng bibliografig polskich prac na temat chrzescijaistwa w Afryce.

4 H.J. Becken, Relevant Theology for Africa, Durban 1973, s. 6-7.
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rozwijanych w obu gtéwnych nurtach i podsumowana ukazaniem skut-
kéw zmiany paradygmatu podejécia do afrykariskiej teologii oraz wypunk-
towaniem emancypacyjnego charakteru afrykanskich teologii.

Takie podejscie do zagadnienia stawia autora w pozycji obserwatora-
-religioznawcy, relacjonujacego rozwdéj refleksji teologicznej w Afryce
oraz jej wewnetrznej i zewnetrznej krytyki. Ramy tego artykutu sg zreszta
zbyt waskie, by zajmowad si¢ oceng zjawiska, ktére mato znane w polskim
kontekscie, wymaga najpierw podstawowego zaprezentowania.

Co tojest afrykanska teologia?

Potrzeba wypracowywania teologii, ktéra charakteryzowataby ,afrykarn-
skos$¢”, zrodzila si¢ miedzy innymi z dazenia — przynajmniej czg¢sci —
Afrykanéw do ,,poczucia swojskosci chrzescijadstwa” czyli glebszego
odkrywania tego, kim jest dla nich Jezus oraz istoty przestania Ewange-
lii (ke6rej przektad na rodzimy jezyk afrykariski wielu potrafifo czytad’).
Chodzito o swojsko$¢, ktdra wyrazalaby si¢ réwniez uzywaniem w méwie-
niu o Bogu i wierze poj¢¢ znajomych Afrykanom z ich kulturowego
dziedzictwa oraz biezacej sytuacji, a nie tylko zapozyczonych z kultur
zachodnich i chrzescijariskiej tradycji uksztaltowanej w ich ramach.
Dostrzegano tez potrzebg integracji kultury afrykanskiej z nowoprzyje-
tym chrzedcijadstwem i zaradzenia , religijnej schizofrenii” wielu Afry-
kanéw, zyjacych w jakby dwéch odrebnych $wiatach®.

Teologia afrykariska jest zatem refleksja i opowiescia o Bogu i wierze
w Boga wyrazanej w praktyce codziennego zycia Afrykanéw. Wychodzi
ona od pytand rodzacych si¢ w tejze codziennosci zycia afrykariskich
chrzescijan, dotyczacych m.in. tego, kim jest Jezus, czym jest przyniesione
przez niego zbawienie i w jaki sposéb si¢ dokonuje, w jakiej relacji do
niego i jego przestania znajdujg si¢ dotychczasowe afrykariskie tradycje
kulturowe. Afrykarska teologia nie odbiega zatem zbytnio w podstawo-
wej tresci stawianych pytari od teologii tworzonych poza tym kontynen-
tem. Lokalnego kolorytu nadaja jej udzielane odpowiedzi.

5 Ogromne znaczenie mialy tu dwie sprawy — zainicjowana przez protestantéw
jeszcze w dziewigtnastym wicku dziatalno$¢ translacyjna Biblii (lub jej fragmentéw)
na lokalne jezyki afrykanskie oraz prowadzona przez chrzescijan z réznych kosciotéw
dziatalno$¢ edukacyjna. Role tych spraw podkresla m.in. Adrian Hastings (Christia-
niy.., s. 282-284).

6 T.Tshibangu, Vers une théologie de couleur africaine, ,Revue du Clergé Afri-
caine” 1960, vol. 15, s. 333-346; D. Tutu, Whither African Theology?, [w:] Christi-
anity in Independent Africa, red. E. Fasholé-Luke [i in.], London 1978, s. 366.
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Wspotczesnie uwzglednianie lokalnego kontekstu kulturowego
w budowaniu odpowiedzi na teologiczne pytania moze wydawac si¢
zupelnie oczywiste. Jednak w poczatkach drugiej potowy dwudziestego
wieku sprawy wygladaty inaczej. Wielu europejskich misjonarzy (nie
moéwiac juz o duchownych i wierzacych w krajach Zachodu) byto prze-
konanych, ze teologia jest jedna, uniwersalna, czyli ze to, co i w jaki
sposéb méwia o Bogu chrzescijanie Zachodu, jest prawdziwe i wystar-
czajace dla wszystkich chrzescijan na calym $wiecie’. Uznanie potrzeby
adaptacji, a pézniej indygenizacji, kontekstualizacji czy inkulturacji
ewangelicznego przestania do afrykanskich realiéw stawato si¢ coraz
bardziej oczywiste z uptywem czasu i odbywanych na ten temat debat®.

Ustalenie poczatkdw teologii afrykariskiej nie jest fatwe, gdyz — jak
juz wspomniano — wiele bedzie zalezato od przyjetych zatozed. W domi-
nujacym do niedawna podejéciu utrzymywano do$¢ schematyczny podziat
na stanowiace centrum chrzescijastwo kosciotéw gléwnych nurtéw
i naznaczone synkretyzmem obrzeza okreslane jako afrykariskie koscioty
niezalezne (African Initiated/Independent Churches — AIC) albo afro-
chrzedcijaristwo. Gdzie$ pomiedzy albo obok istniaty afrykanskie gatezie
kosciotéw i wspélnot pentekostalnych, gléwnie pochodzenia amerykari-
skiego. W takim ujeciu poczatkéw afrykanskiej, chrzescijaniskiej teologii
mozna si¢ dopatrywa¢ mniej wigcej od lat szes¢dziesigtych dwudziestego
wieku z uwzglednieniem pewnych jej zwiastunéw w postaci publikacji
opisujacych rézne aspekty problematyki okreslanej jako afrykanska
filozofia. Znaczaca jest tu zwlaszcza publikacja flamandzkiego francisz-
kanina Placide’a Tempelsa i dwéch afrykariskich katolickich duchownych
— Kongijczyka Vincenta Mulago i Rwandyjczyka Paula Kagame’. W poto-

7 Symptomatyczna jest postawa belgijskiego teologa, dziekana Wydziatu Teo-
logii w Kinszasie Alfreda Vanneste w poczatkowych debatach z afrykariskimi teolo-
gami: A. Ngindu, La 4éme Semaine Théologique de Kinshasa et la problématique d’une
théologie africaine, ,Cahiers des Religions Africaines” 1968, vol. 2, no. 4, s. 353-372.
W 1982 roku Vanneste przyznal, ze od mtodych afrykariskich teologéw nauczyt si¢
doceniania wagi teologicznego pluralizmu. J. Baur, 2000 Years of Christianity...,
s. 292, przyp. 3. Stowa papieza Pawta VI do biskupéw Ugandy wypowiedziane
w czasie wizyty w tym kraju w 1969 roku: ,mozecie i powinniscie mie¢ afrykariska
teologi¢”, brzmialy w odbiorze wielu jak poboine zyczenie. WypowiedZ papieia
w: ,African Ecclesiastical Review” 1969, vol. 11, no. 4, s. 404.

8  Przesledzenie tego procesu, ktdrego rozwéj charakteryzuje si¢ wieloma zaska-
kujacymi zwrotami, nie jest przedmiotem tego artykutu. Nie mozna go jednak
zupelnie pomina¢ w przedstawianiu afrykariskiej teologii.

9 PR Tempels, La philosophie bantoue, Elisabethville 1945 (oryginal flamandzki
ukazat si¢ w 1946 roku); A. Kagame, La philosophie Bantu rwandaise de ['étre, Brus-
sels 1956. Praca doktorska V. Mulago pt. Lunion vitale chez les Bashi, les Banyarwanda
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wie lat pigédziesiatych ukazala si¢ tez publikacja pt. Des prétres noirs
sinterrogent'’, bedaca $wiadectwem rosnacej samoswiadomosci wzrasta-
jacej grupy katolickich duchownych. W wickszosci frankofoniscy afry-
kadscy katolicy podjeli wysitki zmierzajace do ksztattowania wlasnej
teologii, poczatkowo gtéwnie w ramach dziatalnosci Wydziatu Teologii
Uniwersytetu Lovanium w Kinszasie''.

Bardzo dynamicznie rozwijata si¢ tez teologiczna refleksja w prote-
stanckich kosciotach i wspélnotach w Afryce. All Africa Conference of
Churches (AACC)" zorganizowala w Ibadanie w 1965 roku sympozjum
teologiczne z udziatem frankoforiskich delegatéw kartolickich. W dys-
kusjach nad poszukiwaniem mozliwosci tworzenia afrykanskiej teologii
wskazywano migdzy innymi na brak solidnej biblistyki afrykariskiej'.
W latach sze$¢dziesiatych dwudziestego wieku ukazalo si¢ takze kilka
znaczacych prac teologicznych autorstwa Bolaji E. Idowu, Harry’ego
Sawyerra czy Johna S. Mbitiego'*. A w nastepnym dziesiecioleciu wydano
wazne prace zbiorowe powstate jako efekt panafrykanskich konferencji
teologicznych®. Znaczacy wktad we wezesny rozwdj afrykanskiej teolo-
gii wnidst takze pézniejszy wieloletni dziatacz Swiatowej Rady Kosciotéw

et les Barundi a l'unité ecclésiale obroniona w Rzymie w 1955 roku, byta tylko cz¢-
$ciowo publikowana. W przepracowanej wersji ukazata si¢ jako Un visage africain
du christianisme: Lunion vitale bantu face a l'unité ecclésiale, Paris 1962.

10  Paris 1956.

11 J. Baur, 2000 Years of Christianity..., s. 291-292; A. Hastings, A History
of African Christianity 1950-1975, Cambridge 1979, s. 170.

12 G. Muzorewa, The Origins and Development of African Theology, Maryknoll
1985, s. 57-74. Strona internetowa Stowarzyszenia: http://www.aacc-ceta.org/en/
default2.asp?active_page_id=57.

13 Biblical Revelation and African Beliefs, red. K.A. Dickson, P. Ellingworth,
London 1969. John Parratt (Christianity Rediscovered: African Theology Today, Grand
Rapids 1995, s. 12, przypis 34) wskazuje, ze juz organizatorzy sympozjum w Gha-
nie nt. chrzescijaristwa i kultury afrykarskiej w 1955 roku dostrzegali problem, ale
ich refleksja nad nim nie wywolata szerszego odzewu. Materialy z sympozjum zostaty
opublikowane: Christianity and African Culture, red. C.G. Baéta, Accra 1955.

14 B.E. Idowu, Olodumare: God in Yoruba Belief, London 1962; tegoz, Towards
an Indigenous Church, London 1965; H. Sawyerr, Creative Evangelism, towards a New
Christian Encounter, London 1969; J.S. Mbiti, African Religions and Philosophy,
London 1969; tegoz, New Testament Eschatology in an African Background, Oxford
1971.

15 Christianity in Independent Africa, red. E. Fasholé-Luke [i in.], London
1978; African Theology en Route, Maryknoll 1979. Przed tworzeniem afrykaniskiej
teologii w sposdb sztuczny przestrzegal juz Ch.G. Baéta (Christianity in Tropical
Africa, London 1968, s. 332).
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John S. Pobee'® oraz wielu innych. Nalezy przy tym zaznaczy¢, ze chociaz
zaréwno protestanccy, jak i katoliccy teologowie tworzyli, majac $wia-
domo$¢ whasnej przynaleznosci do konkretnej gatezi chrzescijaristwa, to
nierzadko inspiracje¢ czerpali z prac i refleksji teologéw spoza wlasnego
kosciota w bardzo ekumeniczny sposéb.

Jednak — jak juz wspomniano — jedli przyjmie sie, ze teologic tworza
wierzacy nie tylko w systematyczny, akademicki sposéb, to poczatki
afrykariskiej teologii przesung si¢ przynajmniej o kilkadziesiat lat wstecz
do przetomu wiekéw dziewigtnastego i dwudziestego, a moze nawet
jeszcze wezesniej — do okresu dziatalnosci dziewigtnastowiecznych afry-
kanskich misjonarzy chrzeécijariskich. W okresie kolonialnym pamieé
o nich zepchnigto na margines”. Tymczasem ta marginalizowana lub
dyskredytowana dziatalnos¢ teologiczna samych Afrykanéw w formie
zasadniczo ustnej wyrazata si¢ np. w tworzeniu religijnych piesni i poezji,
ale takze w ukladaniu i sprawowaniu rytualéw wyrazajacych nowoodkryte
wymiary relacji z Bogiem w Jezusie'®. Znaczna czg$¢ tej twérezosci roz-
wijala si¢ w przestrzeni tzw. afrykariskich kosciotéw niezaleznych, ktére
poczatkowo byly postrzegane przez zachodnich chrzescijan jako synkre-
tyczne sekty, a pdzniej staly si¢ przedmiotem bardzo zywego zaintereso-
wania etnologdéw i antropologéw oraz pewnego grona teologéw widza-
cych w nich ,,awangard¢” autentycznego afrykariskiego chrzescijanistwa,
ktére ostatecznie nie podazylo jednak przecierang przez AIC droga, cho¢
czerpie od nich czg$¢ pomystéw i inspiracji®.

Afrykanska teologia tworzona byla nie tylko przez samych Afryka-
néw. Wiréd jej pionierédw znajduja si¢ takze ludzie spoza Afryki, ktérzy

16 Toward an African Theology, Nashville 1979.

17 Chodzi tu np. o takich absolwentéw Fourah Bay College we Freetown w Libe-
rii jak Samuel A. Crowther czy James ,Holy” Johnson. Do tej grupy nalezy tez
potudniowoafrykanski prorok Ntsikana. Mozna tez wspomnieé o ich osiemnasto-
wiecznych prekursorach w osobie Kongijki Kimpy Vity i zainicjowanego przez nia
ruchu antonianéw.

18 Przyktadem uznania takiej tworczosci jest wlaczenie przez europejskich
misjonarzy Wielkiego hymnu Ntsikany do koscielnych $piewnikéw — A. Hastings,
The Church in Africa, 1450-1950, Oxford 1994, s. 218-221.

19 Afrykanscy teologowie akademiccy dostrzegali zaangazowanie afrykanskich
chrzedcijan w tworzenie ustnej teologii — C.G. Baéta, Prophetism in Ghana. A Study
of Some Spiritual Churches, London 1962; J.S. Mbiti, ‘Cattle Are Born with Ears,
Their Horns Grow Later Towards an Appreciation of African Oral Theology, ,Africa
Theological Journal” 1979, vol. 8, no. 1, s. 15-25. Jednak w potowie lat dziewigé-
dziesiatych dwudziestego wieku Parratt uwazat, ze calosciowa ocena wplywu AIC
na afrykanska teologie nie byla jeszcze opracowana (Reinventing Christianity, s. 6)
i wspotczesnie zadanie to nadal oczekuje na podjecie.
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wiele lat przepracowali na tym kontynencie. Oprécz wspomnianego
juz Tempelsa trzeba wymieni¢ takze takie osoby, jak Bengt Sundkler,
John V. Taylor, Matthew Schoffeleers czy Aylward Shorter”. Co prawda
w pewnym okresie cz¢$¢ teologéw-Afrykanéw kwestionowata mozliwos¢
uznania 0s6b pochodzacych spoza kontynentu za afrykariskich teologéw
i takim osobom uniemozliwiono wzigcie udziatu w konferencji teologdw
Trzeciego Swiata w Dar es-Salaam w 1976 roku, ale powody takiej
decyzji mialy na celu raczej zaktywizowanie teologicznej dziatalnosci
samych Afrykandw, niz wyltacznie podteksty natury rasowej. John Par-
ratt stusznie zauwaza, ze wspétczes$nie problem thwi bardziej w tym,
jak powaznie zachodni chrzescijanie sa gotowi potraktowaé afrykariska
teologic?'.

Najpierw wolnos¢, a nie kulturowa archeologia”

Kontekst, w ktérym przyszto zy¢ chrzescijariskim teologom w Republice
Potudniowej Afryki byt naznaczony podzialem rasowym dotykajacym
calej przestrzeni spotecznej, tacznie z kosciotami chrzescijadskimi. Dra-
mat polegal tez na tym, ze czg$¢ biatych chrzescijaniskich teologéw ten
podziat akceptowata?. Ta sytuacja stala si¢ podstawowym wyzwaniem
dla potudniowoafrykariskich teologéw, ktérzy skupili uwage na wyzwo-
leniu z rasowego ucisku i roli, jakg powinna odgrywa¢ wiara chrzesci-
jariska w konfrontacji z niesprawiedliwoscia apartheidu. Refleksje i dys-
kusje byty prowadzone m.in. przez takich teologéw jak Manas Buthelezi,
Allan Boesak, Desmond Tutu, Bonganjalo Goba, Mokgethi Motlhabi,
a takze wywodzacych si¢ z biatej spotecznosci RPA Basila Moore’a, Hansa
J. Beckena czy Alberta Nolana®. Praktyczny sprzeciw wobec ucisku

20 J. Parrat, Reinventing Christianity, s. 18. Mbiti protestowat przeciw zbytniemu
angazowaniu si¢ nie-Afrykandw, ale ostrze jego protestu skierowane bylo gtownie
przeciwko tym, ktdrzy w paternalistyczny sposéb udzielali rad afrykaskim teologom.

21 J. Parratt, Reinventing Christianity, s. 9, 19.

22 ]J.H.P. Serfontein, Apartheid, Change, and the NG Kerk, Emmarentia 1982,
rozdz. 3; Ch. Villa-Vicencio, The Theology of Apartheid, Capetown b.d.w., s. 19-23
cytowane w: J.U. Young, Black and African Theologies: Siblings or Distant Cousins?,
Maryknoll 1986, s. 90.

23 Black Theology, the South African Voice, red. B. Moore, London 1973; The
Unquestionable Right to Be Free, red. 1. Mosala, B. Thlagale, Braamfontein 1986.
Bibliografia teologii wyzwolenia z RPA jest bardzo obszerna. Zob. np. Young, Black
and African Theologies, s. 133-140; E. Martey, African Theology: Inculturation and
Liberation, Maryknoll 1993, s. 149-172.
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doprowadzit tez do wypracowania i przyjecia tzw. dokumentu Kairos
w 1985 roku*.

Chociaz wptyw czarnej teologii z USA na rozwdéj teologii w RPA
byt widoczny®, to jednak juz w latach siedemdziesiatych dwudziestego
wieku dat si¢ zauwazy¢ pewien rozdzwick migdzy teologami z czarne;j
diaspory w USA a przedstawicielami czarnej teologii w RPA, cho¢
najostrzej czarng teologic krytykowali przedstawiciele teologii afrykan-
skiej, zarzucajac jej zbyt polityczne zaangazowanie. Mbiti stwierdzit,
ze czarnej teologii nie mozna uznaé za afrykariska teologi¢ poniewaz
ta ostatnia plynie z radosci przezywania wlasnego chrzescijaristwa,
tymczasem czarna teologia jest petna goryczy, smutku i ptynie z do§wiad-
czenia ucisku i prze§ladowania®. Na tak sformutowane zarzuty odpo-
wiedzieli zaréwno przedstawiciele amerykanskiej (J. Cone), jak i potu-
dniowoafrykanskiej (Tutu) czarnej teologii. Cone uznawat
ograniczenie roli Afroamerykanéw w tworzeniu afrykariskiej teologii
plynace z odmiennosci kontekstu, jednak podkreslal, ze dla obu istnieja
elementy wspdlne, jak choéby dazenie do wyzwolenia ze spotecznego
i rasowego ucisku. Natomiast Tutu zwrécit uwagg na fake, ze jedno
z podstawowych pytan, ktére stawia sobie potudniowoafrykariska
czarna teologia brzmi: ,Co to znaczy by¢ Afrykaninem i jednoczesnie
chrzescijaninem?”. Nie zaniedbuje zatem kwestii afrykanskiej tozsa-
mosci, ale rozwaza ja w perspektywie doswiadczanego ucisku. To raczej
afrykanska (kulturowa) teologia, zdaniem Tutu, wydaje si¢ by¢ pozba-
wiona istotnego elementu, jakim jest polityczne zaangazowanie”. Inni
poludniowoafrykariscy teologowie réwniez zwracali uwage na réznice
w podejsciu do problemu wyzwolenia przyjmowanym przez Afroame-
rykanéw oraz Afrykanéw z RPA, wyrazajacym si¢ gtéwnie w unikaniu
zideologizowania przez tych ostatnich i podkreslania prymatu chrze-
$cijariskiego potepiania zta, a nie ztoczyicy. Zaréwno Buthelezi, jak
i Boesak mocno podkreslali wartos¢ godnosci rodzimej, afrykariskiej
kultury i promowanych przez nia wartosci, uwazali jednak, ze zajmo-
wanie si¢ jedynie odtwarzaniem lub wychwalaniem przesztosci w sytu-

24 Challenge ro the Church: A Theological Comment on the Political Crisis in
South Africa, Braamfontein 1985; 7he Kairos Document: The Challenge to the
Church, New York-Grand Rapids-London 1986.

25 ]. Parrat (Reinventing Christianity, s. 22) uwaza, ze np. E. Martey przesadnie
postrzegal ten wplyw.

26 ].S. Mbiti, An African Views American Black Theology, ,Worldview” 1974,
vol. 17, s. 41-44.

27  D.Tutu, Black Theology and African Theology — Soulmates or Antagonists?,
,Journal of Religious Thought” 1975, vol. 2, s. 25-33.
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acji niszczenia ludzkiej godnosci przez rasistowski rezim jest czyms
wysoce niewlasciwym?.

Odkrywanie wtasnej tozsamosci, a nie ,polityczne przepy-
chanki”

W odmiennych warunkach spoteczno-politycznych dziatali teologowie
w Afryce miedzy Sahara a RPA. Funkcjonowali w niepodlegtych (przy-
najmniej formalnie) pafstwach rzadzonych przez nowych afrykanskich
politykéw. Uzyskanie politycznej niepodleglosci w pewnym stopniu
zintensyfikowato tez wysitki majace na celu rehabilitacjg afrykariskiego
dziedzictwa kulturowego po dziesi¢cioleciach jego ostrej deprecjacji przez
Europejezykéw. Stad afrykariska teologia kulturowa, zwana takze teolo-
gia inkulturacji, koncentrowala si¢ na problemach dotyczacych afirmo-
wania afrykariskiej tozsamosci kulturowej. Temu celowi stuzyly wspo-
mniane juz opracowania zagadnien filozoficznych, a takze opracowania
religioznawcze i teologiczne afrykariskich religii rodzimych, ktére niekiedy
posuwaly si¢ do ukazywania ,,wyzszosci” rodzimych koncepciji religijnych
od tego, co przyniesli do Afryki chrzescijanie z Zachodu®. Takie podej-
$cie niektérych afrykariskich teologéw pokolenia pionieréw moze dzis
budzi¢ zdziwienie, ale do zrozumienia ich dziataii konieczne jest uwzgled-
nienie sytuacji, w ktérej dziatali, a ta byta czgsto wyraznie nacechowana
dezaprobatg dla wszystkiego, co afrykariskie™. W takim kontekscie trzeba
tez patrze¢ na podejmowane od lat siedemdziesiatych dwudziestego wieku
wysitki budowania afrykariskiej chrystologii przy zastosowaniu pojeé
znanych Afrykanom z ich rodzimego kontekstu kulturowego. Stosujac
wspomniane wyzej metody, afrykariscy teologowie zacz¢li pisa¢ o Chry-
stusie jako przodku, rodzimym wladcy, mistrzu inicjacji, uzdrowicielu
czy najstarszym bracie, starajac si¢ ukaza¢ na czym w afrykariskim rozu-
mieniu polega wiara w jego wyzwolicielskie/zbawcze dziatanie'.

28  ]. Parratt, Reinventing Christianity, s. 26; A. Boesak, Farewell to Innocence,
Maryknoll 1977, s. 142-152.

29 Np. koncepcja Boga czy holistyczne ujecie zycia (zdrowia). Zob. np.
S. Kibicho, 7he Continuity of the African Conception of God into and through Chris-
tianity: a Kikuyu Case-Study, [w:] Christianity in Independent Africa, s. 370-388.

30 Europejscy misjonarze czgsto podkreslali fakt zerwania (nieciagtosci)
miedzy $wiatem afrykariskich kultur a chrzescijadstwem. Zob. np. E. Fasholé-Luke,
Introduction, [w:] Christianity in Independent Africa, s. 357.

31 Literatura na ten temat jest bardzo obszerna. Zob. opracowanie czgéci pro-

blematyki i bibliografi¢ w: S. Grodz, Afrykariska chrystologia w jej rodzimym kontek-
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W nurcie teologii inkulturacji, nalezacy do generacji pionieréw tan-
zanijski teolog Charles Nyamiti wskazal, ze afrykanscy teologowie siggali
przede wszystkim po metodg poréwnawcza, stosujac w jej ramach dwa
podejécia do pytania o relacje migdzy Bozym objawieniem danym w Jezu-
sie Chrystusie i rodzimg religia. Niekedrzy zaczynali od przestania biblij-
nego i dopiero pézniej szukali odpowiednikéw dla jego elementéw w rodzi-
mym, afrykariskim kontekscie (np. J.S. Mbiti, K. Appiah-Kubi, J.S.
Pobee). Inni rozpoczynali od rodzimej, afrykanskiej kultury i dla jej
elementéw szukali rozwinigcia w chrzescijaniskiej teologii. To ostatnie,
kt6re Nyamiti nazywa ,,podejséciem tematycznym”, bylo bardzo rozpo-
wszechnione w latach osiemdziesiatych i dziewig¢dziesiatych dwudziestego
wicku (stosowali je migdzy innymi Nyamiti, H. Sawyerr, K. Dickson,
AT. Sanon, A. Shorter, B. Bujo)®~.

Refleksja teologiczna prowadzona przez teologéw afrykariskich spoza
RPA nie byta catkowicie pozbawiona elementéw politycznych. Mniej
wigcej w tym samym czasie, gdy Mbiti zarzucal czarnej teologii zbytnie
upolitycznienie, sam réwniez zwracal uwage innym teologom afrykari-
skim, ze skupiajac si¢ na elementach kulturowych, zaniedbywali kwesti¢
biezacego zaangazowania politycznego®. Ten wymiar zaczat si¢ jednak
pojawia¢ w rozwazaniach niektérych afrykanskich teologéw wraz
z koniecznoscig odnoszenia si¢ choéby do takich zagadnien, jak doktryna
ujamaa (rodzina) prezydenta Tanzanii Juliusza Nyerere czy afrykanskiego
humanizmu prezydenta Zambii Kennetha Kaundy?**. Sytuacja ulegta
jeszcze wyrazniejszej zmianie, gdy wywodzacy si¢ spoza RPA afrykariscy
teologowie tacy jak Oscar Bimwenyi-Kweshi, Englbert Mveng, a zwlasz-
cza Jean Marc Ela, zaczeli publikowaé swoje prace, ktdre wyraznie pla-
sowaly si¢ w nurcie, ktdry trzeba okresli¢ jako teologic wyzwolenia®.
Doprowadzito to do wyodrebnienia si¢ drugiego nurtu teologii wyzwo-
lenia w Afryce, ktéry nie koncentrowat si¢ na reakeji przeciw systemowi

scie kulturowym, Lublin 2005.

32 Nyamiti uwazat takze, ze on sam oraz Benifczyk Julien E. Pénoukou starali
si¢ prowadzi¢ teologiczna refleksje calosciowo z perspektywy afrykariskiego, rodzi-
mego $wiatopogladu — Ch. Nyamiti, African Christologies Today, [w:] Faces of Jesus
in Africa, red. R.]J. Schreiter, Maryknoll 1991, s. 4-12.

33 ].S. Mbiti, Church and State: A Neglected Element in Christianity in Contem-
porary Africa, ,Africa Theological Journal” 1972, vol. 5, s. 31-45.

34 ]. Baur, 2000 Years of Christianity..., s. 435-436, 496; J. Parratt, Reinven-
ting Christianity, s. 143-148.

35 ]J.-M. Ela, Le cri de I'homme africain, Paris 1980. Zob. tez K. Szymczycha,
Jean-Marc Ela: Ewangelia i wyzwolenie w Afryce, [w:] Leksykon wielkich teologéw XX/
XXI wieku, t. 3, red. J. Majewski, J. Makowski, Warszawa 2006, s. 91-100.
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apartheidu, ale bardzo ostro krytykowat wyzysk Afrykanéw prowadzony
przez znaczna cze$¢ nowych, politycznych afrykanskich elit, a jednocze-
$nie zwracal uwagg na koniecznos¢ uwzglednienia tego problemu w reflek-
sji teologicznej i dazenia do wyzwolenia z systemowego spoteczno-poli-
tycznego ucisku. Bimwenyi-Kweshi, Mveng, Ela i inni podkreslali, ze
skupienie si¢ na kwestiach tozsamosci i kulturowej autentycznosci, ktore
ignoruje petne przemocy i ucisku dziatania rodzimych dyktatoréw i sza-
brownikéw narodowych bogactw jest ,wspétudzialem w propagowaniu
strukturalnego zta”*.

Z nurtu teologii kulturowej wyrosta takze afrykariska teologia femi-
nistyczna, chociaz ostatni przymiotnik trzeba stosowad z rezerwa, gdyi
afrykanskie teolozki wyraznie podkreslajg odrgbnos¢ whasnych zainte-
resowan i sposobéw poszukiwania rozwiazan dla probleméw trapiacych
Afrykanki. Analizujac whasne tradycje kulturowe i interpretacje chrze-
$cijariskiego przestania, teolozki afrykariskie wskazuja na nacechowane
dazeniem do wyzysku kobiet zatozenia dotyczace ich roli i sytuacji w spo-
teczedstwie i wspélnotach religijnych, i daza do ich reinterpretacji pozba-
wionej elementu wyzysku i uwzgledniajacej kobiecy punkt widzenia.
Sztandarows postacia tego nurtu teologii jest pochodzaca z Ghany Mercy
Amba Oduyoye, z inicjatywy ktérej powstato Circle of Concerned Afri-
can Women Theologians, zrzeszajace obecnie kilkaset cztonkin z calego
kontynentu i afrykanskiej diaspory®’.

Wszystkim chodzi o wyzwolenie

Mimo sporéw i nieporozumien afrykariscy teologowie wszystkich nur-
téw prowadzili ze sobg twérczy dialog. W ustalaniu zrédet afrykariskiej
teologii uznano ostatecznie, ze zasadniczymi dla catej afrykanskiej teo-
logii sa: Biblia i chrzescijariska tradycja, afrykanskie dziedzictwo kultu-
rowe i biezace do§wiadczenia Afrykanéw™. Jak wskazano wcze$niej,
okreglanie whasnych stanowisk i pogladéw ukazato, ze zgoda, co do tego
nie byla niczym nowym, a réznice wynikaly raczej z odmiennosci roz-

36 E.E. Uzukwu, From Nobody to Somebody: The Pertinence of African Liberation
Theology, [w:] Movement or Moment?: Assessing Liberation Theology Forty Years after
Medellin, red. P. Claffey, ]. Egan, Oxford 2009, s. 103-104.

37 Daughters of Anowa: African Women and Patriarchy, Maryknoll 1995. Zob.
tez S. Grodz, Mercy Amba Oduyoye: afrykariska teologia feministyczna, [w:) Leksykon
wielkich teologéw XX/IXXI wicku, t. 3, s. 266-280. Strona internetowa CCAWT:
www.thecirclecawt.org

38 ]. Parratt, Reinventing Christianity, s. 193 n.
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ktadania pierwszorzednych akcentéw®. Co wigcej, pod wplywem kon-
taktéw z teologami afrykaniskimi teologowie latynoscy zaczgli wyrazniej
dostrzegaé, ze zajmowanie si¢ zagadnieniami kulturowymi jest waznym
dopelnieniem refleksji i dziatan na rzecz wyzwolenia cztowieka®.

Teologowie czarnej teologii z RPA skupiali swq uwage na wyzwole-
niu z rasowego ucisku, doceniajac przy tym wagg afrykarskiej tozsamo-
$ci. Teologowie afrykariscy w swoich rozwazaniach uwzgledniali koniecz-
no$¢ wyzwolenia Afrykanéw z paralizujacych ich obaw wobec duchowych
mocy i czarownictwa. Afrykanscy teologowie wyzwolenia podkreslali
konieczno$¢ wyzwolenia milionéw Afrykandw cierpiacych w codzien-
nosci naznaczonej spoteczng niesprawiedliwo$cia. Natomiast afrykariskie
teolozki dodawaly do tego konieczno$¢ wyzwolenia kobiet i mgzczyzn
z okowéw patriarchalnych nadinterpretacji afrykariskich tradycji kultu-
rowych oraz chrzescijariskiego przestania. Mozna wige uznaé, ze tak czy
inaczej wszystkim chodzito o wyzwolenie cztowicka, cho¢ ujmowane
z innej perspektywy.

Lata dziewig¢dziesigte dwudziestego wieku przyniosty znaczne zmiany
w polityczno-spotecznej sytuacji Afryki. Przemiany demokratyczne,
w ktére aktywnie zaangazowali si¢ cztlonkowie wielu kosciotéw chrze-
$cijariskich w réznych regionach kontynentu, ozywily nadzieje na lepsza
przysztosé. Koniec ery apartheidu w RPA sprawil, ze czarna teologia
utracita (przynajmniej w wyrazny sposéb) przedmiot prowadzonej przez
siebie krytyki. Wygladato réwniez na to, ze teologowie zajmujacy sig
teologia kulturows osiagneli pewien limit mozliwosci roztrzasania tema-
tyki kulturowej. W tej zmieniajacej si¢ sytuacji juz w 1991 roku AACC
zaproponowata teologom w Afryce podjecie wysitkéw w celu tworzenia
steologii rekonstrukeji”. Afrykanscy teologowie wyzwolenia zwrdcili
jednak uwage na to, ze petne wyzwolenie jeszcze si¢ nie dokonalo.

Wraz z prowadzong od pewnego czasu nowg interpretacja historii
chrzescijadistwa w Afryce, w ktorej podkresla si¢ zaangazowanie samych
Afrykanéw w propagowanie i rozwdj tej religii, na kontynencie nastapita
szerzej zakrojona zmiana podejécia do roli i skutkédw dziatalnosci afry-
kanskich zatozycieli kosciotéw (I. Shembe, W. Harris, S. Kimbangu i inni).
Coraz mniejsze zdziwienie i opér budzg dzis stwierdzenia, ze ci zalozyciele
dokonywali kontekstualnej interpretacji Biblii i sa w zasadzie pionierami

39 Theo Sundermeier juz w latach siedemdziesiatych dwudziestego wieku
wskazywal, ze oba gléwne nurty teologii w Afryce wykazuja oznaki zblizenia. Obser-
wacja przytoczona przez Johna Parratta (Reinventing Christianity, s. 27).

40 Tamze, s. 22, przyp. 70; E.E. Uzukwu, From Nobody to Somebody, s. 104-
-105.
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afrykariskiej hermeneutyki wyzwolenia, a takze afrykariskiej odpowiedzi
udzielanej na zachodni modernizm. Byli przywddcami profetycznych
ruchéw, koncentrowali si¢ na politycznym wyzwoleniu, holistycznie
pojmowanym zdrowiu i uwolnieniu z mocy duchowych sit i czarownic-
twa, ktére w ich (i wielu Afrykanéw) rozumieniu obejmowato réznora-
kie sity ucisku i zfa (polityczne, ekonomiczne i duchowe)*'. Rosnaca
zgoda afrykaniskich teologéw réznych nurtéw w uznawaniu pierwszo-
rz¢dnego znaczenia inicjatyw podjetych przez afrykariskich zatozycieli
kosciotéw umozliwia teologii w Afryce dokonanie wewnetrznego prze-
modelowania si¢ i wyznaczania drogi do holistycznie pojmowanego
wyzwolenia*?. Nie odbywa si¢ to bez przeszkéd i wyzwan. Jednym z nich
jest na pewno gloszona w ramach szybko rozwijajacych si¢ obecnie
wspélnot neopentekostalnych ewangelia dobrobytu®.

Emancypacyjny charakter afrykanskich teologii

W odczuciu autora zasygnalizowane zagadnienia juz ukazaty emancy-
pacyjny charakeer afrykanskich teologii, poniewaz afrykanskie pojmo-
wanie wyzwolenia jest duzo szersze niz to, do ktérego przyzwyczajeni sa
Europejczycy. W rozumieniu Afrykandw wyzwolenie w sposéb konieczny
zfaczone jest zaréwno z uzdrowieniem, jak i ze zbawieniem, tworzac
jedna wielowymiarowa cato$¢. Podczas gdy Europejczycy przyzwyczaili
si¢ rozdziela¢ te aspekty i przypisywaé je osobnym sferom zycia, dla
Afrykanéw sa to tylko inne wymiary tego samego zagadnienia-zjawiska.
Polityczne przelozenie afrykanskiego ujecia wyzwolenia/uzdrowienia/
zbawienia nie zawsze jest wyraznie zauwazalne, poniewaz Europejczykom
jawi si¢ ono jako np. dziatanie duchowe (religijne) lub medyczne. Poza
tym znaczna cz¢$¢ europejskich misjonarzy w réznych okresach dzie-
wigtnastego i dwudziestego wicku promowata kwietystyczny pietyzm,
powstrzymujacy wierzacych od bezposredniego politycznego zaangazo-
wania w biezace problemy*. Takie podejscie byto (i jest?) zauwazalne
w kontaktach kosciotéw gtéwnych nurtéw (takze juz pod afrykariskim
zwierzchnictwem) z administracja kolonialna, a pdzniej (i obecnie)

41  E.E. Uzukwu, From Nobody to Somebody, s. 100-102. Uzukwu pisze, ze
afrykariscy zalozyciele koscioléw byli ,rodzimym glosem, ktéry — pod natchnieniem
Ducha Swictego — wypowiadat sie przeciwko uciskowi ich rodakéw”.

42 Tamze, s. 105.

43 Tamze, s. 107. O ewangelii dobrobytu zob. np. O. Kalu, African Pentecostal-
ism: An Introduction, Oxford 2008, s. 255-263.

44  Zob.np. J. Parratt, Reinventing Christianity, s. 9-10.
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z wladzami niepodleglych padstw afrykariskich. Tu jednak dla kontrastu
mozna by wskaza¢ na dziatania przywédcéw AIC, ktdrzy nawet jesli
sami nie angazowali si¢ w dziatania szricte polityczne, to ich religijno-
-spoleczna dziatalno$¢ posiadata wyrazny wymiar polityczny, niekiedy
dostrzegalny nawet przez wladze kolonialne (jednym ze znaczacych
przyktadéw moze by¢ potraktowanie przez kolonialne wladze belgijskie
Szymona Kimbangu i zalozonego przez niego ruchu)®. W czasach nie-
podlegtosci twérczoé¢ przynajmniej dwéch znaczacych teologédw pod-
noszacych kwestie wyzwolenia w Afryce Subsaharyjskiej byta przez wia-
dze paristwowe postrzegana jako zagrozenie — Jeana Marca Ela uznano
za persona non grata w jego ojczystym kraju, a Engelbert Mveng zaplacit
za swoje przekonania zyciem.

Przetozenie teologicznej refleksji na polityczna prakeyke jest zapewne
wyrazniej widoczne w wypadku czarnej teologii uprawianej w RPA epoki
apartheidu, gdzie niekt6rzy, np. Mokgethi Motlhabi, uwazali czarna
teologie za religijne ramie ruchu czarnej $wiadomosci®®. Jednak walka
o wolno$¢ z ucisku spowodowanego polityka apartheidu dotyczyta wszyst-
kich wymiaréw zycia, i tak ja Afrykanie traktowali?. Nie byla to wiec
tylko sprawa walki o polityczne wyzwolenie, ale réwniez zmaganie o moz-
liwo$¢ afirmacji whasnej, afrykariskiej tozsamosci — co stanowi konieczny
element zdrowia (psychicznego, ale tez i fizycznego, zwlaszeza dla ujmu-
jacych sprawe zdrowia cato$ciowo Afrykanéw), a takze walka duchowa
z sitami zfa, ktére trzymajg ludzi spgtanych w niewoli grzechu zaréwno
indywidualnego, jak i strukturalnego (podtrzymywanie struktur ucisku,
wyzysku, zniewolenia).

Wiele wskazuje na to, ze starajac si¢ odczytywaé znaczenie, zasieg
i skutecznos¢ afrykariskich teologii, Europejezycy musza poszerzaé przyj-
mowang przez siebie perspektywe, by dopasowad si¢ do szerokokatnego
i wieloptaszezyznowego widzenia tych samych spraw przez Afrykanéw.

45 Dolityczne implikacje dziatari AIC w niepodlegtych paristwach afrykarskich
zastuguja na osobne opracowanie.

46 Zob. Black Theology: The South African Voice, red. B. Moore, London 1973;
J. Parratt, Reinventing Christianity, s. 156-162.

47 Warto pamietad, ze doktryna apartheidu miata réwniez swoja religijna

podbudowe.
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Title: Liberation or Inculturation — convergent or divergent trends of African
Theology?

Summary: With the shift of the centres of Christianity towards the South it has
been increasingly noticeable that talking about Christian theology characterized by
a geographical adjectives different from “European /Western” becomes acceptable.
However, Christianity in Africa has still been considered by many Europeans as
a hybrid of secondary importance. It will take some time before the European
Christians will come fully to terms with accepting the contribution of African
theology to the world Christianity.

In describing African theology, especially its origins, quite a lot depends on the
initial assumptions taken by the researcher — whether one would consider only
academic theology as theology as such (then there is no African theology before
1960s) or one would consider as theology also African oral and ritual input (then
the Africans have been theologizing almost from the moment they became Christians).
Application of European standards and perceptions led to seeing two major trends

in African theology — black theology and African theology (cultural/inculturation
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theology). With the work of African theologians of the younger generations one
can discover that both trends have not been so much antagonistic to each other as
rather complementary because both have been concerned with liberation, though
approached from different angles and understood in different ways.

Keywords: Christianity in Africa, Black theology, African theology, liberation
theology
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MARCELLA MARIA ALTHAUS-REID

Stopofetyszyzm.
Won latynoamerykanskiej teologii ciata’

Nem tudo estd perdido: resta o cheiro
Que invade-me as narinas quando passo
Na porta do vizinho sapateiro.

(Nie Wszystko stracone: won pozostaje,
Atakujac moje nozdrza, gdy przechodzg
Obok drzwi mojego sasiada szewca.)
GlaucoMattoso, Soneto Lirico 26

Jesli szlachetni chrzescijanie majq pigkne stopy, wéwczas,
spekuluje Nietzsche, ,moze stopy lekkie

sq wrecz integralng czesciq pojecia »boga«”

Alistair Kee

1 [Niniejszy tekst, Feetishism: the Scent of a Latin American Body Theology,
pochodzi z pracy zbiorowej pod redakcjq Virginii Burrus i Catherine Keller Zoward
a Theology of Eros: Transfiguring Passion at the Limits of Discipline, New York 20006,
s. 134-152 — przyp. tum.]

2 Pelny tekst sonetu wraz z przekladem Carlosa Akiro Nishimury jest dostgpny
na stronie: http://formattoso.sites.uol.com.br/performative.htm.
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Przygody brazylijskiego fetyszysty stop

W 1986 roku Glauco Mattoso, $lepy brazylijski poeta, wystgpujacy jako
zdeklarowany fetyszysta stép?, napisat ksiazke, ktéra stata si¢ prawie
obiektem undergroundowego kultu. Podrgcznik fetyszystycznego mitosnika
stdp: przygody i lektury faceta szalejgcego za stopami stal si¢ tez kanwa
komiksu, zmieniajac tytut na Praygody Glaukomixa Stopofetyszysty. Obie
ksigzki okazaly si¢ sukcesem i staly si¢ nawet przedmiotem migdzyna-
rodowego zainteresowania akademickiego®. Glaukomix (w nawigzaniu
do Asterixa) jest przedstawiony jako mlody student uniwersytetu i fety-
szysta stop. We wezesniejszych ksigzkach i poematach Mattoso $wiado-
mie faczyl kontrastujace zagadnienia marginalizacji i wladzy. W owych
pracach takie kwestie jak wtadza i jej pozbawienie przedstawione sg za
pomocy idei ,uniwersytetu” — jako straznika elitarnej wiedzy — albo
przywilejow niektdrych klas spotecznych w Brazylii. Stoi to w pewnym
kontrascie do tego, co mozna by okresli¢ jako ,fetyszystyczne poznanie”,
ktére Mattoso ukazuje jako pospolite (cho¢ transcendentalne) i antyin-
stytucjonalne.

Publikacje z Glaukomiksem, gdy tylko si¢ ukazaty, daty w Brazylii
poczatek modzie. Méwi sig, ze pamflety o stynnej, propagowane;j
w ksiazce massagem linguopedal (dostownie: ,,masazu jezyk—stopy”) roz-
prowadzat na ulicach Brazylii sam Mattoso. Zachecit ludzi do do$wiad-
czenia tego fetyszystycznego masazu jako formy zrozumienia problemu
ponizenia i arogancji poprzez wymiang pozycji migdzy uciskajacym
i uciskanym, wytwarzajaca w kontekscie klasistowskiego, heteroseksi-
stowskiego i rasistowskiego spoteczeristwa Brazylii nowa synteze poni-
zenia 1 wladzy z towarzyszaca temu przyjemnoscia. Massagem linguope-
dal mial by¢ wykonywany na spoconych i brudnych stopach takich grup
ludzi jak policja, homofobi czy w ogéle sfrustrowani. Propozycja odnio-

3 Glauco Mattoso to pseudonim Pedra Joségo Ferreiry da Silvy. Urodzony
w 1951 roku, Mattoso nalezat do generacji politycznych i seksualnie transgresyjnych
poetéw brazylijskich znanej jako ,pokolenie powielaczowe”, poniewaz drukowali
i rozpowszechniali swoje utwory przy uzyciu tego medium. ,Glauco Mattoso” jest
kalamburem ,,glaucomattoso”, czyli kogo$ cierpiacego na glaukome (jaskre) — w nawia-
zaniu do faktu, iz Glauco przez wiele lat na nig chorowal, az zupetnie oslept. Jego
poezja odzwierciedla tez estetyczne poszukiwania kogos tracacego swoj wzrok i szu-
kajacego sensu §lepoty. Jest autorem kilku ksiazek i poematow, a takze historyjek
obrazkowych w brazylijskich pismach komiksowych.

4 Zob. oryginalne stadium postaci Mattosa autorstwa Stevena Buttermana:
Perversions on Parade: Brazilian Literature of Transgression and Postmodern Anti-
-Aesthetics in Glauco Mattoso, San Diego 2005.
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sta wielki sukces. Méwi sig, ze setki ludzi przytaczylo si¢ w tamtym
czasie do inicjatywy masazu stopofetyszystycznego, oddajac si¢ doswiad-
czeniu religijnemu o transgresyjnym, a jednak sakramentalnym charak-
terze. Prawda jest, ze teologia latynoamerykanska to dtuga historia odsu-
nigcia od wladzy®. Sama teologia wyzwolenia jest teologigq pozbawienia
wladzy, ktéra proponuje w kazdym razie odmienny jej rodzaj i inny
stosunek do niej. Tym niemniej unikalno$¢ Mattosa polega na obecno-
$ci teologii jako pornologii — to znaczy jego praca, uzywajaca jezyka
erotycznego, jest zdolna ukazywaé dekonstrukeje i konfrontacje z wladza
poprzez uliczng liturgic wielorakich ponizes.

Tym, co z takim powodzeniem udato sie Mattosowi, bylo stworzenie
demokratycznego fetyszystycznego wydarzenia, uczestniczacego w dia-
logicznych momentach i udramatyzowanej problematyce wladzy, przy-
jemnosci i pracy. Fetyszyzm jest forma szeuki, ktdra spaja to pospolite
i zarazem transcendentne do$wiadczenie w unikalny sposéb. A zatem
Mattoso pisze:

Obsra¢ wszystkie duchowe rzeczy

az uczyni si¢ je dotykalnymi

Uduchowi¢ géwno, by uczyni¢ je niewidzialnym
To jest whasnie cata

tajemnica sztuki®.

Teologia takze jest sztuka i to sztuka seksualng w tym sensie, iz zajmuje
ja gtéwnie umiejscowienie, iloé¢ i jakosciowe stopniowanie intymnosci
pomiedzy Bogiem a ludzkoscia. Teologia wymierza réwniez wymiany
taski, zbawienia i skruchy, a takze organizuje ich mechanike. Tym, czego
jednak teologii w perspektywie historycznej brakuje, jest prakeykowanie
wiedzy o przyjemnosci oraz strategia, ktéra wykorzystywataby queerowa
ironi¢ jako cz¢$¢ tych opartych na wymianach mechanizméw zbawienia.
Hamacher, odczytujac na nowo Hegla, stwierdzil, iz sztuka konczy si¢
ironig, lecz w tym wykonczeniu miataby ona takze znalezé swoje spet-

5 Kilka lat temu pomagatam w ttumaczeniu koficowego dokumentu miedzy-
narodowej konferencji kwakierek, ktéra odbyta si¢ w Birmingham w Wielkiej Bry-
tanii. Fragment zawierajacy stowa ,uzyskanie wladzy przez kobiety” wywotat burz-
liwg debatg wérédd meksykaniskich delegatek, ktére wyjasnialy, ze nie cheg wigcej
wiadzy w Kosciele; wrecz przeciwnie, cheg jej mniej, by pozosta¢ wiernymi ich
pragnieniu bycia z pozbawionymi wladzy w ich wtasnym kraju.

6 Glauco Mattoso, poemat 9.5.3 (1977) z jego Poemas en Castellano, zebranych
w Galleria Allegria (Memorial da America Latina, Sao Paulo 2002), http://www.
poesia.com/n14/n14itg.html.
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nienie’. Queerowa ironia massagem linguopedal, z jej naciskiem na dozna-
wanie — dla jednych — brudnych, spoconych stép robotnikéw oraz
do$wiadczanie — dla drugich — ich stép calowanych z mitoscig po dniu
pracy w sytuacji wyzysku, jest cala sztuka teologiczna sama w sobie.
Pobrzmiewaja w tym pewne nowotestamentowe tony. Czy obmywanie
przez Jezusa stdp jego przyjacidt bylto massagem linguopedal? Czy zawie-
rato w sobie owa mieszaning pedagogii wladzy i przyjemnosci, ktéra
ujeta setki Brazylijezykéw na tyle, by z nia eksperymentowad? Jaka forma
religijnej estetyki tkwi w stopofetyszyzmie Mattosa i jego konstrukeji
ubogiego, zmarginalizowanego, homoseksualnego ciata w Brazylii?

Cokolwiek w tym massagemlinguopedal tkwi, wykazuje jednak t¢
jako$¢, kedra Roland Barthes opisuje jako ,dziatanie rzeczq’, a nie tylko
dziatanie nazwa®. W Mitologiach Barthes rozréznia pomigdzy ,méwieniem
[rzecza]” i ,mdwieniem o rzeczy”, podajac nastgpujacy przyktad. Drwal
moze nazwa¢ drzewo, ktdre tnie; czyniac to, stwierdza Barthes, drwa-
1, méwi drzewem”, poniewaz ztaczony jest z nim swa praca. Tymczasem
ktos, kto nie jest drwalem, nie moze méwi¢ drzewem; osoba ta zdolna
jest tylko méwi¢ o drzewie. Analogicznie, stopofetyszysta, taki jak Mat-
toso, moze wiarygodnie méwié stopami i tworzac wydarzenie massagem
linguopedal daje ludziom mozliwo$¢ dziatania przez sama rzecz (syntezy
przyjemnosci, wladzy i pozbawienia wladzy), a nie tylko po prostu jej
nazywania albo méwienia o niej. A jednak rolg Kosciota stato si¢ nazy-
wanie wladzy i pozbawienia wladzy jako do§wiadczenie estetyczne oraz
uprawianie teologii jako metajezyka, ,méwienie 0”, lecz rzadko ,méwie-
nierzecza’.

Obsrywanie duchowego w teologii

Teologie queerowe sg refleksjg teospoteczna, ktéra w jakis sposdb czuje
si¢ dobrze z calowaniem brudnych stép robotnikéw, poniewaz punktem
wyjscia queerowania teologii jest zawsze ciato’. Bardzo dobrze rozumieja
one sens stéw Mattosa, iz tajemnica sztuki jest obsrywanie tego, co

7 W. Hamacher, 7he End of Art with the Mask, [w:] Hegel After Derrida, red.
S. Barnett, London 1998, s. 105.

8 R. Barthes, Mitologie, ttum. A. Dziadek, Warszawa 2000, 5.280 i n. Inng
analizg tego fragmentu z Barthes'a mozna znalez¢ u Williama Pietza: Fetishism and
Materialism, [w:] Fetishism as Cultural Discourse, red. E. Apter,
W. Pietz, Ithaca-New York 1993, s. 121.

9 W kwestii metodologii teologii queer i ciata jako jej punktu wyjscia zob.
R. Goss, Queering Christ: Beyond Jesus Acted Up, Cleveland 2002.
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duchowe, przy jednoczesnym przeduchowieniu géwna. Teologie queer
pielegnuja taki sposob poznawania/kochania Boga, ktéry nadaje ksztatt
odmiennemu umiejscowieniu teologii duchowo konkretnego i mate-
rialnie duchowego. W tym punkcie teologia ciata wyszta daleko poza
samo tylko odstanianie ideologicznych dyskurséw heteroseksualnosci
w chrzescijaristwie — teologie queerowe utorowaty droge dostrzeganiu
wartosci stosowania réznych seksualnych epistemologii w praktyce teo-
logicznej. Przyktadowo, epistemologie biscksualne, ktdre nie maja w sobie
zadnego pierwiastka ,niezdecydowania”, lecz raczej wybory dotyczace
przemieszczeti czy tez akeeptacje réznych usytuowan albo umiejscowient
milosci, sa dogodnymi obszarami na splatanie transcendencji i imma-
nencji — z mniejszym prawdopodobiefstwem redukcjonizmu, niz ma
to miejsce w klasycznej teologii heteroseksualnej. Michael Taussig
w swoim artykule dotyczacym ,fetyszyzmu padstwa” wykryt w samym
fetyszyzmie zdolno$¢ odnajdywania ,,duchéw” codziennego zycia. Zna-
czy to, ze do$wiadczeniowa banalno$é naszego zycia religijnego, ekono-
micznego i afektywnego fluktuuje pomiedzy ,,duchem a przedmiotowo-
$cig’'?, albo, jak ujmuje to Mattoso, pomigdzy stopami a przyjemnoscia.

Zrozumienie tego pozwala nam nie tylko uprawia¢ teologie ciata
z margineséw systematycznej, teologicznej przyzwoitosci, ale takze pod-
dawa¢ dyskusji ideologiczng naturalizacj¢ ciala w chrzescijaristwie jako
uprzednia wobec ciata stykajacego si¢ ze sfera przedmiotowosci. Przy-
ktadowo, jeszcze przed zetknigciem ciala z regulujacymi zachowanie
i seksualno$¢ ubraniami czy obuwiem, teologia umiejscawia cielesnie
milo$¢. To umiejscowienie mitoéci i przyjemnosci jest w pewien sposéb
umiejscowieniem sposobu poznawania i kochania Boga. Jednak uprzed-
nio wobec procesu ubierania dogmatycznego ciata teologii istnieje takze
ciato Boga, ukryte i nieoznaczalne. Bég ten jest ofiarowang przestrzenia
albo relikwiarzem; jest rézaficowymi paciorkami przy motocyklowych
butach albo stopami brazylijskich robotnikéw. Nie ma znaczenia, gdzie
jest, poniewaz zawsze jest przemieszczeniem. Bég ma w sobie co$ z fety—
sza wskutek obecnosci przemieszczonej ze swego Zrédta. Jak pisze Chri-
stopher Kocela w swym pos$wigconym pracy Kathy Acker artykule Miz
poza fallusem, fetyszyzm niesie pozadanie przemiany czy tez ostatecznej
Innosci'.

Istota sprawy jest to, iz ostatecznie stopofetyszyzm obsrywa to, co
duchowe, gdyz przerywa dyskurs przypisujacy ciatu jakies szczegélne
(i uniwersalne) duchowe ,,bycie danym”. Oznacza to, ze stopofetyszyzm

10 M. Taussig, Maleficium: State Fetishism, [w:] Fetishism..., s. 217.
11 Ch. Kosela, A Myth Beyond the Phallus, “Genders” 2001, no. 34, s. 13.
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ktadzie kres koncepcji, iz istnieje jakas naturalna duchowos¢ tego ciata
zanim systematycznie teologiczne ubieranie stabilizuje w nim pewna
tozsamo$¢ i seksualno$é¢ albo zanim to ciato jest artykulowane, podle-
gajac, jak twierdzi Yegenoglu, terytorializacji poprzez kody ubioru'%.
Podejmujac refleksje nad pozadaniem stép albo butdw, teologia zaczyna
rozumied, jak cialo moze zosta¢ usytuowane w odmiennych typach
inskrypcji. W tym wypadku obuwie nie tyle artykutuje tozsamos¢ ciata,
ktére je nosi, lecz staje si¢ raczej umiejscowieniem tozsamosci wymyka-
jacej si¢ procesom wytwarzania ,innego”. To wytwarzanie ,innego”
lothering] staje si¢ wowczas aktem odgrywania owej linii granicznej
miedzy rzecza a duchem bez maskowania jej zwyklym nazywaniem;
dziata jako proces identyfikacji i poszukiwania §ladéw zakazanego ciata
w teologii. Stopofetyszyzm funkcjonuje tu jako inskrypcja ciata, ktdra
identyfikuje te procesy warto$ciowania.

Albert Ploeger proponuje ciekawg dyskusje estetyki i doswiadczenia
religijnego, ktéra moze nam si¢ przydaé do zrozumienia proceséw ,dele-
gowania innosci” [otherization] w fetyszyzmie w ogéle'®. Powinnismy
wziagé tu pod uwagg, iz teologia pétnocnoatlantycka dziata czgsto jako
system wartosci — wynagradza wierzacych zgodnie z systemem obdaro-
wywania zaleznego od politycznego i seksualnego pokrewienistwa ide-
ologicznego. Ideologia regulujaca dyskurs wartosci, taki jak dyskurs
,wartosciowych doswiadczed” w $wiecie sztuki — dostarczajacy kryteriow
uzywanych do oznaczania, kiedy sztuka jest sztukq — nie jest neutralna.
Ploeger wzmiankuje na przyklad artystyczne kryteria George’a Dickiego,
wérdd kedrych sa: ,jednosé, elegancja, intensywnos$¢ i ztozonos¢™ .
Kryteria te nie sg zbyt odlegle od klasycznych teologicznych zasad war-
to$ciowania. Przyktadowo, ,jednosci” w teologii pétnocnoatlantyckiej
nadawany jest sens ,,scksualnej spojnosci”, keéra teologie winny osiaggaé.
»Elegancja” réwniez jest czescia wybidrezej estetyki: ciato ,,Innego” jest
cialem , nieeleganckim” — jest takze niceleganckie jako droga poznawa-
nia (corpus dogmatyki, cialo wiedzy).

Otwarcie teologicznego tekstu niesie ze sobg oczekiwania, by roz-
pozna¢ linie dzielace, krytyczne granice, autorytet, autorstwo i teolo-
giczny gatunek. Tradycyjna teologia ciata, bazujaca na mysleniu hete-

12 M. Yegenoglu, Sartorial Fabric-actions: Enlightenment and Western Feminism,
[w:] Postcolonialism, Feminism and Religious Discourse, red. L. Donaldson, K. Pui-
-Lan, London 2000, s. 96.

13 A. Ploeger, Dare We Observe?: the Importance of Art Works for Consciousness
of Diakonia in (Post-) Modern Church, Leuven 2002, rozdz. 1.

14 Tamze,s. 16.
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roseksualnym, powinna by¢ wyrazniej zrewidowana za pomocy
kategorii massagem linguopedal Mattosa — to znaczy poprzez ciato fety-
szystycznego poznawania/kochania, stawiajac obok siebie jak gdyby
przeciwstawne kolumny tekstu bez granic, w mieszanych formatach
i stylach, zaktadajacych odmienne rozumienia linii dzielacych. To wha-
$nie zrobil Derrida w swojej ksiazce Glas, formulujac w ten sposdb
ogdlng teorig fetyszyzmu®. Czy zatem fetyszyzm méglby ofiarowad
teologii woni odmiennego systemu wynagradzania przez obdarowywa-
nie? Czy na przyktad zbawienie mogloby by¢ dziataniem — zamiast bycia
tylko wystawianiem — poprzez zmiang porzadku sprawiedliwosci, przy-
blizajaca ja bardziej do ekonomii fetyszu (daru bez dtugu)? Derrida
rozwazat ekonomig fetyszyzmu jako ,$lepa na przeciwieristwa™'¢, umiej-
scowienie oscylacji i niezdecydowania. Jedli zbawienie faczy wydarzenie
Innego w teologii z napi¢ciem whasciwym procesowi boskiej interwen-
¢ji w ludzkg historie, wéwczas ekonomia fetyszu mogtaby ofiarowad
teologii duchowo$¢ niettumionej zmystowosci, odmienny zapach §wie-
tosci, uwzgledniajacy odmienne procesy religijnego i spotecznego ksztal-
towania tozsamosci. Zatézmy zatem, ze stopofetyszyzm Mattosa jest
inskrypcja w transcendentalnym doswiadczeniu religijnym, ktéra prze-
kracza pétnocnoatlantycki system nagradzania regulujacy wymiany
wartoéci i znaczenie w teologii. Ostatecznie Mattoso jest przeciez Bra-
zylijczykiem, cztowiekiem z kraju batugue i lisci jurema palonych rytu-
alnie przez Pai albo Mai do Santo podczas obrzgdéw wzywania duchdw.
W trakcie rytuatéw batuque ludzie gromadza si¢, by wdycha¢ silny zapach
jurema z weglowych piecykéw, przywabi¢ duchy jurema' i z nimi roz-
mawiaé. Interesujacym elementem batuque jest to, iz w jakis sposob
jurema to won i duch jednoczesnie. Jest to zapach tozsamosci etnicznej,
klasy i zarazem transcendencji, catkiem jak zapach stép w massagem
linguopedal. Pytanie teologiczne, jakie musimy tu zadaé, to: w jaki spo-
s6b Bog ulega przemieszczeniu poprzez oscylacjg akeu fetyszystycznego?
Jak Bég zostaje zbawiony, albo: czy Bég zbawia samego siebie? A takze:
jak Bég uczestniczy w odmiennym mechanizmie wymiany, kedry go
destabilizuje? Kiedy ukazuje si¢ to nowe umiejscowienie Boga, mono-
teizm na przyktad staje si¢ boskq niemozliwoscia. Ciato wiedzy Boga
(dogmat) ulega dyseminacji, jak praca Mattosa w epoce , pokolenia
powielaczowego” w Brazylii.

15 J. Derrida, Glas, Lincoln 1974.

16 Tamze, s. 227.

17 C. Classen, D. Howes, A. Synnott, Aroma: the Cultural History of Smell,
London 1994, s. 132.
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Rozwazmy teraz kwesti¢ teologii stopofetyszystycznej, dyskutujac
ideg sztuki, w szczeg6lnosci jednosci i wewngtrznej spéjnosci, ktore
dzieto sztuki winno osiagnaé, by wytworzy¢ to, co zwyklo si¢ okresla¢
jako ,zmieniajace $wiat znaczenie tworu artystycznego”'® albo ,,duchowa
jako$¢ doswiadczenia dzieta sztuki”. Stopofetyszyzm mozna postrzegaé
jako duchowe dos$wiadczenie, ktdre opiera si¢ na zerwaniu ciagtosci
z ideologicznie skonstruowanym ciatem jako heteronomicznym, spoistym
i ograniczonym. By rozpoczaé, rozpuszcza granice pomigdzy ciatem
a duchowoscia wraz z jej przedmiotowoscia: mamy tu obraz Mattosa
trzymajacego z mitoécia par¢ brudnych adidaséw albo obraz Derridy,
moéwiacego w Sao Paulo o swoim talesie z taka czuloscia, ze skoriczyl
zaciemniajac swojg wlasng teori fetyszyzmu przez zwigzanie teologicz-
nej podmiotowosci ze swa wlasng modlitewng chusta'®. W Velos® Der-
rida rozwaza potrzebg rozwinigcia tego, co okresla jako ,polityke tatesu”,
w kontekscie dualistycznych dyskurséw zapoczatkowanych w kulturach
tatesu i zastony*' — robi to jako cz¢§¢ politycznej dyskusji wokét kam-
panii przeciwko zakazowi noszenia przez muzulmariskie kobiety czadoru
(zastony) we Francji. Dla Derridy tates czy zastona sa pierwotne; zjawiaja
si¢ jako pierwsze, jak dla Mattosa na samym poczatku sg by¢ moze buty.
Zastona jest zrédlem dualizmu ($wiecko/religijnie albo laicko/religijnie
zorganizowane spo{eczeﬁstwo), a nie jego reprezentacja. W tym sensie
fetysz zawsze jest pierwotny, dajacy si¢ odnalezé w paradoksie bycia
umiejscowionym, a jednoczes$nie poprzedzajacym jakikolwiek dyskurs
o poczatkach. Dla Derridy tates (albo, czy nie powinni$my powiedzieé:
Jjego tales?) nigdy nie jest wynikiem procesu reifikacji, lecz jego Zrédlem.

Jest to wazne ustalenie, zwlaszcza jesli chcemy rozwazaé to, co mozna
by nazwaé , fetyszystyczng wiedza’, jako pierwotna, niezalezng prakeyke,
albo jesli pragniemy — w kontekscie pisarstwa Mattosa — podjaé refleksje
nad pierwotnoscia obuwia w teologii. Pomocny jest tu tekst Sa(v)er samej
Cixous. Wiedza fetyszystyczna jest dla Cixous ruchem retrospektywnym
(albo odstanianiem), ktéry Derrida lubi odnosi¢ do $wietej choreografii
umiejscawiania i rozrywania zastony, §wigtej przestrzeni transcendencji
w $wiatyni, Swigtego Swietych. Mozemy wtedy wzia¢ pod uwage, iz
fetyszystyczna wiedza jest wiedza pierwotna, ale jedynie w ramach ruchu
wtdrnego, ktéry odsyta nas do pewnego odniesienia prymarnego — zasto-
nigtej, pierwotnej wiedzy fetyszu, niejawnej, a jednak obecnej. Ale istota

18 A. Ploeger, Dare We Observe?..., s. 7.

19 J. Derrida, Acts of Religion, red. G. Anidjar, London 2002, s. 351.
20 J. Derrida, H. Cixous, Velos, ttum. M. Negrén, Buenos Aires 2001.
21 Tamze,s. 17.
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sprawy jest to, iz dla Cixous zastona w §wiatyni reprezentuje zwatpienie,
a moze nawet nieufno$¢ wobec metafizycznych obecnosci. Czy zatem
wiedza fetyszystyczna objawia Boga nieufajacego Bogu? Czy zmartwych-
wstanie Jezusa jest wydarzeniem $wietej wiedzy fetyszu, takze jako roz-
darcie w zastonie odkrywajace Boga jako pierwotnego, ale dokonujace
tego w ramach ruchu wtérnego? Polityka tatesu i polityka chrzescijaniska
schodzg si¢ razem w Bogu, a milo$¢/wiedza o Nim jest czgicia tego ruchu
odkrywania i odrzucania w poszukiwaniu czego$ innego, pierwotniejszego.
Dla Jezusa moze nie bylaby to zastona, ktéra separuje, lecz przeciwnie:
zastona, kedra neguje dualizm lezacy u korzeni objawier.

Opierajac si¢ na tym oraz w ramach dyskusji wokét problemu?®?,
Derrida twierdzi, ze fetyszyzm nie jest substytutem prawdy (albo Boga),
lecz pewnym poznaniem, ekspiacyjnym czy tez ofiarnym: stad fetysz
»Mesjasz” (,Mesjasz” skonstruowany w ramach wiedzy fetyszystycznej)
moze zastaé otwarte drzwi. Co interesujace, dla Cixous zdjecie zastony
z naszych dusz jest powiazane z usuni¢ciem wiedzy fetyszystycznej, to
znaczy przeciwietistwem $lepej ufnosci i zawierzenia w sensie ideologicz-
nym (confianza — wiedzy wyznajacej wiarg). Ale wiedza fetyszystyczna
nie jest substytutywna ani posredniczaca; jest pierwotna, i dlatego Der-
rida przedstawia nam mesjanistyczng teori¢ fetyszyzmu. Oznacza to, ze
fetysz przyjmuje na siebie cigzar naszego poszukiwania wiedzy, kt6re nie
moze by¢ zaspokojone inaczej jak tylko w samym fetyszu. Wiedza fety-
szystyczna wyczerpuje dw proces odstaniania prawdy i staje si¢ w ten
spos6b barankiem ofiarnym. Tak wiec Derrida méwi: , To whasnie zastona
ulega we mnie wyczerpaniu, w moim miejscu. Skradta moje imi¢”*.
Fetyszystyczna wiedza wymaga od nas zaptaty za to zbawienie: naszego
ustalonego poczucia tozsamosci czy granic naszej teologii i wiedzy o Bogu,
to znaczy granic przedmiotowosci i $wigtosci. I dokladnie to przytrafito
si¢ Derridzie zagubionemu w swych wiasnych metafizycznych uobec-
nieniach, kiedy pisze, jak bardzo kocha i blogostawi swdj tates, i opowiada
o nim tak, jakby byt on jakas osoba, ktéra dysponuje wiara: ,,[mdj tates]
nie wierzy w moja niestato$¢, nie ma ona nari zadnego wpltywu . Der-

22 W Specters of Marx: the State of the Debt, the Work of Mourning, and the
New International (New York 1994) Derrida zdaje si¢ mieszaé fetyszyzm towarowy
ze swa wlasng filozoficzng gra wokét widmowosci i obcowania z duchami [gho-
stliness], to znaczy usuwa historyczna konkretnos¢ fetyszyzmu poprzez zignoro-
wanie proceséw ideologicznego ksztattowania, ktére za nimi stoja. Zob. Ghostly
Demarcations: a Symposium on Jacques Derrida'a Specters of Marx, red. M. Sprinker,
New York 1999.

23 J. Derrida, H. Cixous, Velos..., s. 51.

24 Tamze, s. 81.
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rida potepit cienie bogdw w filozofii, ale zapomniat o nieustajacej wladzy
swojego wlasnego modlitewnego stroju.

Tym niemniej w przedmiotowosci zapachu butéw tkwig jeszcze inne
kwestie, ktére Derrida mégt uwzglednia¢, gdy twierdzit, ze potrzeba
nam uogdlnionej teorii fetyszyzmu czy tez tego, co mozemy nazwaé
,biografig zaston™. Naleza do nich zapachy klas spotecznych, zapach
ciata bez dezodorantéw, won koloru czyjej$ skéry albo przepoconych
butéw w powietrzu nasyconym kadzidtami w kosciele. Ale Mattoso bada
je wszystkie w swojej biografii fetyszyzmu; co wigcej, tworzy ogdlng
biografi¢ butéw z uwzglednieniem fundujacych wydarzed. Podczas gdy
dla Derridy fundujacymi wydarzeniami biografii talesu byto Wyjscie,
$wiety Pawet, Freud®, dla Mattosa fundujacymi wydarzeniami fetyszy-
stycznej wiedzy sa kapitalistyczny wyzysk, spoleczne wykluczenie i glo-
balna niesprawiedliwo$¢. Tak jak jedwabna zastona przekracza przestrze-
nie, a fetyszystyczna wiedza jest zawsze objawieniem, tak fetyszystyczne
ciato przekracza wszystko i nigdzie si¢ nie zagniezdza. Przekracza ide-
ologiczne rozumienie transcendengji, dyskurs o transcendencji i akcep-
towane religijne/duchowe doswiadczenie, wlaczajac w ten proces réwniez
ckonomiczne tlo, ktére spoczywa ukryte, konfigurujac i dostosowujac
owo duchowe doswiadczenie.

Albo tez taczac géwno i ducha, jak sugerowatby Mattoso, na wyklu-
czajace si¢ sposoby. Przyktadowo, definicje Dickiego dotyczace tego, co
stanowi dzielo sztuki, wspierajg si¢ na konceptach klasowych i miesz-
czaniskim projekcie przezywania pickna (jak cho¢by w wypadku wyma-
ganej ,elegancji”). Pytania na obszarze teologii i fetyszyzmu podobne s
do tych, ktére rodza pudetka Brillo Warhola, obraz Garcii Uriburu przed-
stawiajacy weneckie kanaly czy komiksy Mattosa z Glaukomiksem. Wszy-
scy ci arty$ci odzwierciedlaja w swoich pracach to, co Danto nazwat
Ltransfiguracja banatu™. W teologii, a szczeg6lnie w konfiguracji queero-
wej teologii ciata, fetyszyzm jest prakeyks transfiguraciji rzeczywistosci
w tym sensie, ze jesli cokolwiek on odzwierciedla, to jest to odzwiercie-
dlanie duchowej Innosci. Przypomina to refleksje Derridy na temat masek
i luster jako koniecznych do konfrontacji ze soba, ktére rozwija on
w swoim studium Glowy Meduzy Caravaggia®®. Aby zobaczy¢ siebie,
potrzebne jest lustro i skryto$¢, to, co pozwala ujaé dliskie, widmowe

25 Tamze.

26 Tamze.

27  A. Ploeger, Dare We Observe?.., s. 17.

28 ]. Derrida, Memoirs of the Blind: the Self-Portrait and Other Ruins, Chicago
1993.
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spotkanie przedmiotowosci, ducha i milosci. Jest to temat, kedry Mattoso
eksplorowat w swoich obrazkowych historyjkach, takich jak Roxana,
a Senhorita de Santana [Roksana, panna z Santany], w ktdrych postacie
ukazane sg jedynie przez ich stopy albo nogi, nigdy za$ poprzez twarze.
Stopy sa jak odbicia widziane przez maski albo przeszkody w postaci
przewidzianych dla ciat do§wiadczen, albo zetknigcie si¢ ciata z takimi
duchowymi sprawami jak przyjemnosci i neoliberalne formy opres;ji.
Hipokryzja spofecznosci Santany, przedstawianej tam na przyktad przez
wysoka moralno$¢ ,,pant z Santany”, stanowi integralng cz¢$¢ ironii
komiksu.

Kwestie zwiazane z duchowoscig i przedmiotowoscia sa obecne w mito-
$ci do stép i butdéw. Stopy i buty ukazujg umiejscowienie poznawania/
kochania odnoszace si¢ do procesu Innosci, w szczegélnosci dzigki intu-
icyjnemu wniknieciu w obecnos¢ Innego Boga. Chodzi o to, ze queerujac
teologie ciata mozemy doj$¢ do odkrycia sladéw queerowego Boga, a przez
to i do $ladéw Innych przymierzy, utraconych pakeéw i objawieri Boga
w undergroundowej historii mitosci. W tym sensie sfowa Glauco Mattosa:
»hie wszystko stracone”, przypominaja nam, ze w teologii inskrypcje Boga
sa powiazane z inskrypcjami ciat i wynalazkami koniecznymi do sprawo-
wani wladzy w ciele Kociota, w Bogu i w ludziach. Przygladajac si¢ sto-
pofetyszyzmowi, pragniemy zajmowa¢ si¢ tymi ekstrawaganckimi inskryp-
cjami Boga, ktére manifestuja si¢ w ciele marginalnym, poza
akceptowanymi prakeykami chrzescijanistwa cielesnych inskrypdji.

Catowanie wozu Evity. Jak teologia wyzwolenia utracita ciato

W Buenos Aires, jednego z péznych, zimnych lipcowych wieczordéw,
Evita Per6n wracata do domu z Ministerio de Trabajo y Previsién (Mini-
sterstwa Pracy i Bezpieczeristwa Socjalnego), gdy zobaczyla grupe robot-
nikéw czekajacych w kolejce na autobus. Jej szoferem byt wtedy Fran-
cisco Ernesto Molina, ktdry nadal zyje i udzielit ostatnio wywiadu,
w ktérym wspominal, jak Evita wspétczuta tym ludziom i kazata mu
rozwozi¢ robotnikéw do doméw rzadowym samochodem?.

Kiedy mingli$my [Plaza de Mayo] [...], Evita zaczgta méwié: ,,Ci wszyscy biedni

ludzie, [czekajacy na autobus] na takim zimnie! Gdy tylko mnie wysadzisz, wréé

29 Z wywiadu z Francisco Ernesto Molina przeprowadzonego przez Ernesto
Castrilléna i Luisa Casabala w La Nacidn, 23 lipca 2002, www.lanacion.com.

ar/02/07/23/dg_416182.asp.
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po nich i rozwiez ich do doméw. Chce, zeby inni mijajacy [te kolejki] cztonko-
wie rzadu robili tak samo [...]”. Tak wigc gdy tylko zostawitem Evite, wrécitem
tam, zeby zaprosi¢ tych ludzi, czekajacych na autobus, do rzadowego samochodu.
Byta tam jedna taka kobieta, ktéra nie chciata do niego wsias¢. Wyjasnitem jej,
e to WOz la serory i ze jeszcze kilka chwil wezesniej pozdrawiata [Evitg], gdy
mijali$my [przystanek autobusowy]. Powiedziatem ludziom, ze mam rozkaz
zabra¢ ich do doméw, poniewaz wieczér jest bardzo zimny. W koricu kobieta
ta zdecydowata si¢ wsia$¢ do samochodu i zawioztem ja do Villa Lugano. Kiedy

ludzie wysiedli w Lugano, zaczgli obcatowywa¢ caly samochéd.

Catowanie wozu Evity. Byt to czas, kiedy tylko niewielu w Buenos Aires
miato samochdéd, a wielu nigdy nawet w nim nie siedziato. Tylko ary-
stokracja i biskupi byli wozeni przez szoferéw. Rzadowy samochdd Evity
byt tamtej nocy ekscesywnym znakiem rozmycia granic migdzy rzadem
a garstka robotnikéw oraz migdzy klasami spotecznymi. Szofer Evity tez
byt robotnikiem, tak jak i Evita — z pochodzenia i z wyboru. Czy ta
historia Moliny o me¢zczyznach i kobietach, catujacych woéz Evity po
tym, jak zostali zabrani do domu pewnego zimnego, ciemnego wieczoru,
jest opowiescia o massagem linguopedal? Nie mozna tu znalez¢ wielu —
jesli w ogéle jakie$ — odniesient do jakiejkolwiek stabilnosci: wszyscy sa
biedni i wszyscy s uprzywilejowani. Jest to ponizajaca scena dla szofera
(ktdry, koniec koricéw, sam jest robotnikiem, jak pozostali) i moment
przyjemnosci dla wszystkich. Przedmiotowo$¢ i duchowo$¢ spotykaja
si¢ w samochodzie calowanym przez biednych. Wydarzenie zostato
utrwalone w akcie nazwania samochodu Evity spofeczng sprawiedliwo-
$cig, solidarnoscig czy wspétczuciem, podczas gdy rozréznienie na pry-
watne i publiczne uleglo wymazaniu. Wéz rzadowy stat si¢ prawie sakra-
mentalny w 6w unikalny sposob, w jaki sakramentalne sg fetysze.

W Ameryce Laciniskiej zawsze obecna byta duchowo$¢ fetyszystyczna,
poniewaz poczucie wykorzenienia i zniszczenia, zwigzane z koricem
wielkich narracji w Ameryce Lacinskiej*’, wytworzylo na kontynencie
widmowg kohabitacje religijnych i jednocze$nie ekonomicznych znakéw.
Ogolnie rzecz ujmujac, ludzie umieraja w Ameryce Laciniskiej z trudem.
Istnieje tu w popularnym dyskursie o sprawiedliwosci polityczna tra-
dycja buntowniczych cial, rekonfigurujaca transcendencj¢ géwna
i duchowosci oraz dokonujaca przesuni¢é miedzy §miercia a zyciem
w kontekscie zagadnienia sprawiedliwosci. Na przyklad w Argentynie
nasi zmarli zwykle odmawiaja umierania. Zamiast spoczywaé w pokoju,

30 Wigcej na ten temat zob. w: M. Althaus-Reid, Indecent Theology: Theo-
logical Perversions in Sex, Gender and Politics, London 2000, rozdz. 2.
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podejmuja walke o zmartwychwstanie w dowolnym niedogodnym
czasie, catkowite albo tylko czgsciowe. Dlatego wlasnie mury Buenos
Aires byly pokrywane przez pig¢ dekad takimi sloganami, jak Eviza vive
[Evita zyje] i Rosasvuelve [Rosas powraca]®! oraz tekstami popularnych
piosenek gloszacych, ze Che Guevara nie umart. Zwloki Evity zniknely
z Argentyny na ponad dwadziescia lat i powrdcity pewnego dnia z jed-
nego z cmentarzy we Whoszech z krétszymi wlosami i bez rézaficowych
paciorkéw. Takze rece generata Perdna zniknely pewnego dnia z jego
trumny. Teologia latynoamerykariska przeniosta wdarcie si¢ takiego
zaburzenia cial do samej teologii: ciat biedakéw, cial zaginionych, ciat
cierpiacych, glodnych, przesladowanych i wreszcie ciat torturowanych.
Sprawiedliwo$¢ spoleczna i duchowos¢ walki zostaty skonstruowane
w oparciu o widmowa ras¢ buntowniczych ciat czy tez czedci ciat (jak
w przypadku rak generata Peréna).

W teologii wyzwolenia ,,Inny” z dyskursu Lévinasa otrzymat twarz,
imig i nazwisko, wraz z odmowa akcepracji swojego losu, losu ciata
biedaka, losu bycia nikim w pozycji kogo$ z marginesu, losu zniknie-
cia — na réwni z polityki i z teologii. Tym niemniej temu konkretnemu
cialu Innego w teologii wyzwolenia brakowato by¢ moze owej wid-
mowosci odmiennych typéw estetyki obecnych w zyciu, w cierpieniu
i w mitosci miedzy ludZmi. Problemem nie bylo uromantycznienie
ciala biedakéw — czego teologia wyzwolenia zawsze unikata — lecz jego
organizacja. Nawet liberacjonisci prébuja dyscyplinowaé zmartwych-
wstania. Proces dyscyplinowania zmartwychwstad polega na okresla-
niu, jakiego rodzaju ciata powracaja, jakie umiejscowienie mitosci jest
im wiasciwe i jak zachodzi proces stabilizowania tego, co ciele$nie
znaczace. W przeciwieristwie do tego, fetyszystyczne poznawanie/
kochanie zmierza do destabilizacji odniesient i wydarzen®?. Catowanie
samochodu Evity wymazato na jaki$ czas dawne argentynskie linie
graniczne, az do $mierci Evity.

Co zrozumiale, teologia wyzwolenia skupita swoja argumentacje¢ na
problematyce spolecznej organizacji (dyscypliny ciat w warunkach ter-
roryzmu paristwa) i strategii dezorganizacji (niszczenia cial pozostajacych
w opozycji w trakcie politycznych przesladowar), na przyktad procesu

31 Juan Manuel de Rosas byl nacjonalistycznym prezydentem Argentyny
w dziewigtnastym wicku, ktdry zmarl na wygnaniu we Francji. Przez wiele dekad
walczono o sprowadzenie jego zwlok z powrotem do Argentyny, co w koncu stato
si¢ kilka lat temu. Slogan ,Rosas powraca” odnosit si¢ zaréwno do idei sprowa-
dzenia zwlok, jak i do powrotu idei nacjonalistycznych w niektdrych politycznych
kregach w kraju.

32 E. Apter, Introduction, [w:] Fetishism..., s. 3.
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dezorganizacji ciala wspélnoty ludzi jako ciata politycznego (albo ciata
w opozycji) przez represyjny rezim rzadzacy w latach siedemdziesiatych.
W tym represyjnym rezimie, jak i w dyskursie wyzwolenia, chrzescijai-
skie ciato bylo konstruowane w oparciu o filiacyjne, mitosne procesy
miedzy jednostkami tworzacymi naréd. Argentyriski pisarz Martin Kohan
twierdzi, ze represyjny rezim, torturujac dzieci, kobiety i mezczyzn,
dziatat ,jak maszyna. Byt zalezny od bardzo matych elementéw, ktére
czasem nie byty brane pod uwagg, ale ktdre reprezentowaly osobiste,
ojcowskie i synowskie wigzi” jednostki z narodem?.

Synowska przynaleznoé¢ do teologii ciala, dzialajacej w przestrzeni
wysoce watpliwych spotecznych i politycznych konwendji, skutkuje
przestgpstwami wiary. Przestgpstw tych nie popetniano w ramach teo-
logii odcielesnionej i abstrakcyjnej, lecz na polu teologii cial, ktéra
ponownie sklasyfikowata gtéd, bdl i torture w rubryce oznaczonej:
»dajace si¢ zbawi¢”. Ale wciaz istniato owo zaburzenie ze strony ciat,
ktére cho¢ martwe, odmawialy umierania, cial, ktére znalazly si¢ tam,
gdzie czynno$¢ powracania jest czgécia teologicznej strategii mieszania
géwna i duchowosci. W ostatecznej analizie widag, ze teologia wyzwo-
lenia przegrata bitwe o ciato, ktéra byla bitwg o dysafiliacjg. Lekkim
ruchem sprzedata obsrywanie tego, co duchowe, albo przynajmniej nie
udalo jej si¢ urzeczywistnienie tego, co Gilles Fraser wskazuje jako
sakramentalny aspekt géwna®.

Méwiac o ,géwnie”, odnoszg si¢ tu do tego wszystkiego, co czynito
problematyczng konstrukeje latynoamerykariskiego, chrzescijadiskiego
ciala w tym przyzwoitym porzadku wlasciwym teologii wyzwolenia — na
przyklad w odniesieniu do /nnych relacji mitosnej — kedry krytykowatam
juz w innym miejscu. Jednak aspekt sakramentalny, ktéry wedtug Frasera
manifestuje si¢ w nieredukowalnosci i dosadnej sile doswiadczenia géwna,
wcigz moze poméc nam w dokonywaniu przemieszczania tego, co
duchowe, doswiadczenia mitosnego i poznania Boga. Ow sakramentalny
aspekt fetyszu jest ekscesem, ktdry uparcie sie utrzymuje, jak zapach
butéw $ciskanych z miloscig przez Mattosa albo wspomnienie dotyku
gumy, albo wori skéry. Jest to ta cz¢$¢ queerowego kochania, ktéra fety-
szyzm zbawia nie przez jej na§wietlenie, lecz przez zaciemnienie. Zama-
zujac wyrazna lini¢ definicji ciata w chrzescijasistwie i uzywajac retoryki
kampowej ironii oraz szokujacych guasi-wyznai, teologia queer staje si¢

33 M. Piro, Un tiempo de horror eficaz, www.clarin.com/suplementos/cultu-
ra/2002/06/29/u-00601.html.

34  G. Fraser, Redeeming Nietzsche: on the Piety of Unbelief, London 2002,
s. 125.
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fetyszystycznym aktem. Powinni§my wspieraé fetyszyzacje teologii, to
znaczy tworzy¢ strategie seksualnego przemieszczenia, ktéra kontestuje
heteroseksualng socjoteologic dzigki swojej zdolnosci do oscylowania
i destabilizowania binarnych opozycji.

Twierdzg, ze alians teologii oraz seksualnej i ekonomicznej ideologii
tworzy si¢ na bazie matych alianséw zaleznych z kolei od filiacyjnego
procesu, ktdry jest budowany wokét koncepcji naturalnego ciata i ktéry
stabilizuje relacje lojalnosci tego ciata wokét kwestii glodu i przyjemno-
$ci. Ciato Boga, albo precyzyjniej: konstrukeja ciata Boga, na przyktad
w teologii stworzenia, funkcjonuje jak podpis. Podaje nam metafizycz-
nego autora i tym samym autoryzuje porzadek produkgji i konsumpcj,
w ktdrym ludzkie ciata ustalajg swoje tozsamosci i konstruujg swoje
lojalnosci.

Uprawianie teologii w Ameryce Laciriskiej rozpoczglo sig jako proces
kwestionowania ,,ciata lojalnego”, ale skonstruowato lojalnos¢ wobec
ideologii jako stanowisko intelektualne zamiast afektywnego. Teologia
wyzwolenia w Ameryce Laciriskiej byla kontrowersyjna whasnie dlatego,
ze musiata zanegowa¢ proces filiacji migdzy dominujacym paristwem
a sprzymierzonym z nim Kosciotem. Czasami dato si¢ odczué, jak gdyby
zaangazowala si¢ w heretycka walke przeciw Bogu Ojcu — i prawdopo-
dobnie tak wlasnie bylo. Tym niemniej, jesli Kohan ma racj¢ i ideologie
sa zalezne raczej od wigzéw afektu niz intelektualnego przeswiadczenia,
wskazuje to na pewien problem z teologia wyzwolenia w Ameryce Lacii-
skiej. Nie potrafita ona na przyklad zdoby¢ si¢ na dysafiliacje wzgledem
ideologii heteroseksualnosci czy koscielnego esencjalizmu; oddana byla
konstruowaniu latynoamerykarskiego ciata przy uzyciu dyskursu zajetego
bardziej roztrzasaniem gramatyki niz fatszywoscia samego teologicznego
projektu ,,bycia danym” ciata w chrzescijastwie latynoamerykariskim.
Podzielata z oficjalng teologia niektdre elementy, ktére pozostawaty
dyskusyjne, mianowicie administracyjny ezhos.

I whasnie w tym punkcie musimy obra¢ inna $ciezke — perwersyjny
zakret na drodze — zeby kontynuowa¢ teologiczng praktyke wyzwolenia:
jest to moment, gdzie wymagane jest myslenie queerowe. Teologia queer
jest teologia mitosci i sprawiedliwosci, ale jej sita nie lezy w zadnej z nich,
a w zdradzie. Jednym z gléwnych zagadnien teologii queer jest zdradzona
mitos¢ i stopofetyszyzm Mattoso jest tego najsilniejszym przykladem.
,Bycie danym” teologicznego umiejscowienia milosci zostaje zdradzone;
seksualnos¢ ciata zostaje zdradzona. Teologia queer pamigta ciala swoich
wezesniejszych kochankdw, ich odejécia i ich sprzecznosci. Poza tym
jeszcze, w og6lniejszym sensie, jest to teologia, ktéra zostala zdradzona
przez tradycje dogmatyczne i przez teologiczne nauczanie Kosciota regu-
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lowane ideologiami seksualnego wykluczenia®. Jest to sedno pragnienia
i nostalgii wéréd queerowych teologéw, ciagla préba odzyskania mitosci,
ktéra zostata zanegowana albo uciszona.

Jednoczesnie, z innej perspektywy, 0 caiej sztuce queerowania teo-
logii mozna my$le¢ jako nieustajacej prébie zdrady systematycznego,
heteryckiego [straight] myslenia o Bogu, zdrady zalozen uswigconego
bycia danym w eklezjologii i idealéw heteroseksualnej ideologii w spo-
teczenistwie. Myslenie heretyckie wytwarza heteryckie teologie, a hete-
roteologie zaktadajg heteromitos$¢ zakorzeniona w geometrii heterocial,
takich jak ciala teologicznej wiedzy. A zatem teologia queer mierzy si¢
z paradoksem polegajacym na usitowaniu zbawienia tej zdrady mitosci
przez teologi¢, dokonywanym na drodze refleksji, ktora z kolei wprost
wiedzie ja do zdrady stanu. Znaczy to, ze angazuje si¢ ona w zdradg
ideologicznych powiazan teologii heteroseksualnej, wymagajaca procesu
uczuciowej dysafiliacji wzgledem ojcdw chrzestnych i calej ich spéiki.

John Caputo twierdzi w swojej ksiazce O religii, ze ,Bég i mitos¢ sg
nawzajem ze sobg zwiazani”; niemniej jednak, jak powiedzial Nietzsche,
wszystko zalezy od tego, jakiego rodzaju stopy ma Bég*. Stwierdzenie
Caputo moze kaza¢ nam si¢ zastanowi¢, dlaczego dzieje sig tak, ze ilekro¢
filozofowie zwracaja si¢ ku religii, sentymentalizm zdaje si¢ zastgpowaé
ich pragnienie dekonstruowania zastanych prawd; albo, by uja¢ to jesz-
cze inaczej, mozemy si¢ zastanawia¢, dlaczego filozofia czyta teologie
heterycko. Teologia queer, ktdra jest teologia kontekstualnych przemiesz-
czenl i éwiczen w skrzywianiu, zaczetaby tu fetyszyzowaniem jako teo-
logiczng strategia. Zajelaby si¢ nie ustanawianiem réwnowaznosci mito-
éci i Boga, lecz kwestionowaniem umiejscowienia mitosci oraz Boga — to
znaczy teologia queer rozpoczelaby od zdrady danego, sentymentalnego
umiejscowienia mitosci/Boga, szukajac jednoczesnie nieujawnionych
czy ukrytych w szafie adresow, ktorych jeszcze nie uwzgledniano. W rze-
czy samej, Bog oraz mitos¢ mogg by¢ czasem widywani razem, ale pyta-
nie brzmi: gdzie i kiedy? Zdrada sentymentalnych adreséw w teologii
jest nieunikniona, poniewaz milo$¢ moze by¢ przemieszczona i przesu-
nigta (przeniesiona) tylko wtedy, gdy zdradzone zostana tradycyjne
teologiczne jej miejsca, to znaczy gdy staniemy si¢ nielojalni wobec
ideologicznych zalozelt w teologii, ktdre pochodza z obszaréw seksual-

35 Stowa ,tradycja’ i ,zdrada” taczy wspolna etymologia: tacifiskie tradere
znaczy ,wyda¢, podda¢” albo ,przekazaé, powierzy¢”.

36 A. Kee, Nietzsche and Christians with Beautiful Feet, [w:] Philosophy of
Religion for a New Century: Essays in Honour of Eugene 1. Long, red. J. Hackett,
J. Wallulis, Dordrecht 2004.
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nosci, rasowych i kolonialnych narragji, a takze uprzedzen klasowych®.
Ostatecznie, zdrada jest potrzebna do przesuwania (przenoszenia) kocha-
jacych sie ciat w systematycznym ciele teologii.

Zdradzajace ciata: mitosc na Potudniu

Tak si¢ juz nieszczgdliwie ztozylo, iz w latynoamerykanskim dyskursie
teologicznym konstruowanie kochajacych si¢ ciat pozostato zakorzenione
w nienaruszonych dyskursach kolonialnych. Oznacza to, ze dotyczacy
seksualnosci aparat konceptualny w postaci imperialnego chrzescijaristwa
sprawuje swoja wladz¢ poprzez narracyjng reprodukcje wiedzy na temat
milosci i cial, funkcjonujaca modelujaco w sferze publicznej konsump-
¢ji. Teologia imperialna czyni mitos¢ i Boga modelami, co jest bardziej
czgdcia kolonialnego dyskursu prawa niz dyskursu teologicznego. A zatem,
jesli umiejscawianie kochajacych si¢ ciat w teologii wykazuje tendencje
do nagladowania relacji kolonialnych, wéwczas queerowanie teologii
powinno zawsze rozpoczyna¢ od zdradzania mitosci, przemieszczeri
w ramach konstrukeji kochajacych si¢ ciat i stwarzania okazji do znaj-
dowania Boga w najmniej oczekiwanych miejscach.

Tym niemniej pozostaje faktem, ze sposoby, w jakie konstruowane
sa w teologii ciata, mito$¢ czy Bég, powielaja powszechnie zaktadane
wzorce produkeji ekonomicznej. Fake, iz Caputo opiera swéj argument
za jednoscia Boga i mitoéci na stwierdzeniu, ze jesli ktos nie kocha, wtedy
osoba ta ,nie jest warta swej soli”*, obnaza obecny w mysleniu euro-
centrycznym pospolity, ekonomiczny pakt przymierza migdzy konstru-
owaniem ciat a konstruowaniem Boga, poniewaz ,bycie wartym swej
soli” oznacza po prostu zarabianie pieni¢dzy — w kontekscie tego, co
Caputo nazywa pragnieniem znalezienia Boga, mitoéci i prawdy, albo
(uzywajac jego wlasnej metafory) ,naszej prawdziwej Pétnocy”. Problem
w tym, ze w dyskursie ciat z ,,prawdziwego Potudnia’, ten zarobek powia-
zany jest z wyzyskiem i catkowitym lekcewazeniem czegokolwick, co
mogtoby by¢ adekwatnie nazwane ,mitoscia”. Nie ma on zadnego zwiazku
z mitosnym spelnieniem, lecz raczej z vaciamientos de empresa, procedu-

37 W kwestii tak rozumianej zdrady i nielojalnosci w teologii zob. M. Althaus-
-Reid, 7he Queer God, London 2003.

38 ].D. Caputo, On Religion, London 2001, s. 5.

39 Tamze. [Caputo uzywa tam metafory ,Pétnocy” i ,Gwiazdy Pétnocne;”
jako ,archimedesowego punktu” wiary religijnej i religii rozumianej jako mitos§¢
do Boga — przyp. tdum.]
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rami wywlaszczania, ktére pociagaja za sobg ogotacanie centrum pro-
dukgji z jego maszynerii, a przez to doprowadzaja do zanikania zasobow
zyciowych catych spoteczeristw. Umiejscowienie mitosci na ,,prawdziwej
Pétnocy”, powiazane z wynagrodzeniem za pracg i z Bogiem, wymaga
przeprowadzenia procesu dekonstrukeji, odstaniajacego , prawdziwe
Potudnie” jako odmienne rozumienie kenotycznych ruchéw produkji,
cial i teologii.

Kiedy queerujemy teologie, pragnienie znalezienia seksualnej ide-
ologii stojacej za teologicznymi refleksjami moze zaprowadzi¢ nas ku
subwersywnemu konstruowaniu pola mitosci — kochajacego ciata —
obecnemu u wspétezesnych queerowych pisarzy, takich jak Manuel Puig
w Argentynie, Luis Zapata w Meksyku czy Hilda Hirst i Glauco Mattoso
w Brazylii. Interesujaca rzecza w wypadku latynoamerykanskiego queero-
wego pisarstwa jest wlasnie to konstruowanie ciat w obszarze przecina-
nia si¢ kilku dyskurséw: politycznego, heteroseksualnego, kulturowego
i religijnego. Queerowa poezja Mattosa moze dokonywaé przemieszcze-
nia catego religijnego dyskursu przez sam tylko fakt dokonywania dys-
lokacji danej pozycji kochajacych si¢ cial w teologii latynoamerykariskiej,
bedac jednoczesnie punktem spotkania pomiedzy tymi cialami i Bogiem.
Tak jak Foucault zwrécit nasza uwage na umiejscowienie wladzy
(w rodzaju instytucjonalnej wladzy wymierzania kazdemu kary), tak
teologia réwniez powinna podja¢ refleksj¢ nad umiejscowieniem mito-
$ciowladzy [e/ poder amar). Poder a mar (dostownie: ,by¢ wtadnym, by
kocha¢”/, mitosciowtadza”) jest konstytuowane w teologii przez dyscy-
plinowanie umiejscowienia mitosci. Istniejg na przyktad wyznaczone
umiejscowienia matzedistwa oraz domu rodzinnego albo specyficzne
projekty cial, ktérym pozwala si¢ na wzajemne kochanie si¢ zgodnie
z okreslonymi oczekiwaniami w zakresie seksualnosci, plci, klasy czy
rasy; funkcjonuja tu cale opowiesci mitosne, zapisy ,zycia w mitosci”,
wlaczajac w to rozwody i separacje.

Queerowa teologia wyzwolenia (albo tez ,teologia nieprzyzwoita”)
musi poszukiwa¢ innych umiejscowiert mitosci w konstruowaniu ciata,
aby w ogdle uruchomi¢ dysafiliacj¢ konieczna do tego, by w teologii
mogto wytania¢ si¢ ,,pierwotne” cialo. ,,Potudnio-ciato” u Mattosa to
cialo przemieszczone, resytuowane — przez swoje mitosne oddanie butom
—w polu o odmiennych granicach. Tak samo jak Mattoso nalezat jako
mlody mezczyzna do powielaczowego pokolenia poetdw, rozpowszech-
niajacych swoje wiersze w postaci powielaczowych kopii w sytuacji braku
mozliwosci ich drukowania ze wzgledu na cenzurg w wojskowych rezi-
mach, tak tez swoja poezja upowszechnia on mitos¢. Widoczne w jego
wierszach resytuowanie obszaréw mitosci odpowiada ideom resytuowa-
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nia kapitalizmu i spoteczefistwa w Brazylii. Raymond Williams definiuje
tekst ,faczacy” jako taki, kedry charakteryzuje si¢ impulsem subwersyw-
nym, nieuprawomocnianym spolecznie, politycznie ani teologicznie — jest
to pojecie, ktdre moze nam tu dostarczy¢ nowego teologicznego odnie-
sienia®’. W tym wypadku odniesieniem stopofetyszysty jest przemiesz-
czenie mitosci na buty, ale zamiast kupowanych w ekskluzywnych buti-
kach Londynu szpilek ze srebrnymi paskami, zwraca si¢ on ku zwyktym,
ordynarnym i brudnym butom biednych.

Wiersze Mattosa sq waznym, queerowo-teologicznym zrédtem, keére
moze postuzy¢ do konstrukeji ,, potudnio-ciata” [the body-south], ciata
w stanie zaburzenia i odszczepienia od tradycyjnych religijnych usytuowan
zbudowanych na przymierzu rzadzacego Kosciota i jego politycznych
intereséw. Sa takim Zrédlem, po pierwsze, ze wzgledu na swa umiejgtnosé
burzenia mitu ciata jako spéjnej catosci (keérg Caputo okredlitby jako
»prawdziwa Pétnoc” mitosci) na drodze rozmaitych teologicznych rekom-
binacji. Po drugie, sa nim takze, poniewaz Mattoso uprawia styl pisania,
ktoéry — jak gdyby bedac pewnego rodzaju écriture féminine'' — nie moze
by¢ fatwo poddany czy podporzadkowany metanarracjom teologicznych
dyskurséw na temat ciata w obszarze latynoamerykanskiej narracji czy
dyskurséw teologii. Mattoso uzywa kryterium , krytykokonkretyzmu™#
w konstruowaniu swoich wierszy, a zatem i ciata. Kryterium to pozostaje
w konflikcie z logocentryzmem w swoim usitowaniu ratowania tego, co
nazywa on ,tekstem stowoglosowizualnym?”, to znaczy materialnej kon-
kretnosci stowa. Poniewaz teologia queer nie tylko zaczyna swoja prace
na poziomie krytyki ludzkiej rzeczywistosci, ale takze kwestionuje dyskurs
towarzyszacy takim do$wiadczeniom ja tworzacym, krytykokonkretyzm
moze dostarczy¢ nam waznych wskazéwek w konstruowaniu teologii
kochajacego ciata i w rozpoznawaniu obecnosci Boga w integracji zacho-
dzacej migdzy werbalnymi i niewerbalnymi komponentami poezji.

W tym wiasnie sensic Mattoso daje przyktad konstruowania herme-
neutyki wychodzacej z ciata i z przeksztatceni ciata. Kiedy mégt jeszcze

40 R. Williams, Forms of Literature in 1848, [w:] Literature, Politics and
Theory, red. F. Barker [i in.], London 1986. Williams rozréznia teksty ,orzekajace”
oraz ,taczace”. Teksty ,orzekajace” to te, ktére odnosza sie do tego, co si¢ zdarza
w $wiecie, podczas gdy ,taczace” wprowadzajg perspektywy radykalne czy trans-
gresywne. Teksty taczace przesuwajg granice i wychodza poza ideologiczna repro-
dukeje $wiata obecna w tekstach orzekajacych.

41 H. Cixous, Smiech Meduzy, tum. A. Nasitowska, , Teksty Drugie” 1993,
nr 4/5/6, s. 147-166.

42 Na temat ,wzrokowej” oraz ,$lepej” fazy w twérczosci poetyckiej Mattosa
zob. The Visual Poet, http://formattoso.sites.uol.com.br/visualpoet.htm.
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widzie¢, pragnat pokaza¢ wizualne aspekty $wiata, konkretno$¢ obrazéw
obecnych w poezji, w szczeg6lnosci jego whasnej. Kiedy catkowicie oslept,
dalej zajmowato go tworzenie wierszy, ktore mogltyby odstoni¢ wizualny
charakter poezji. Uzywal technik literackich, takich jak aliteracja, paro-
nomazja, kakofonia i eufonia, by wytworzy¢ metafory i translacje o sile
zdolnej odzyskaé przezroczysto$¢ kochajacego ciata w kontekscie eko-
nomicznej globalizagji, politycznej korupdji i heteroseksualnosci widzia-
nej z perspektywy brazylijskiego ,,uwigzienia w szafie”. Wlagnie owa
niemal ,wygnaniowa” jakos¢ tej konstrukeji subwersywnego, wykluczo-
nego ciata w wierszach Mattosa wyraza seksualng graniczno$¢, kedra
czyni mozliwym rozumienie kochajacych ciat pomigdzy sobg oraz Boga,
ktéry réwniez ma swéj udzial w tym ,,pomiedzy”.

Przy uzyciu krytyko konkretyzmu Mattoso dokonuje dyslokacji
mitosci i seksualnych obszaréw przyjemnosci oraz oznaczania; redefiniuje
przyjazn i solidarnos¢, przeprowadza krytyke kapitalizmu. Réwniez
teologia dziedziczy po tym krytykokonkretyzmie strategie konstrukgji
ciata: wezmy chociazby pod uwagg techniki aliteracyjne, ekspresywne
powtarzanie sekwencji blisko powiazanych glosek. Powtarzanie wzmac-
nia znaczenie, jak na przyktad we frazie: ,misja i transmisja Ewangelii”,
albo jak w aliteracjach konceptualnych, takich jak: ,misja i rasizm”.
W epoce biblijnej paronomazja odpowiadata na przyklad za powiazanie
nazwy miasta Babilon z chaosem i przestepstwem (w jezyku hebrajskim
stowo ,Babilon” [jak Babel — przyp. dum.] brzmi podobnie do ,,pomie-
szany” [od hebr. balal = ,,pomiesza¢, zamaci¢” — przyp. tum.]). Istnieja
tez paronomazje seksualne. Czy imi¢ Jezusa nie kojarzy si¢ natychmiast
z imieniem Marii? A czy powigzanie Marii z dziewictwem nie powoduje
automatycznie, ze teologiczna percepcja Jezusa wiaze si¢ z zatozeniem
celibatu?

Alistair Kee pisze o rozmyslaniach Nietzschego na temat Boga, ktéry
wie, jak tariczy¢. Nietzsche wlozyl bowiem w usta Zaratustry nastgpujace
stowa: ,Uwierzylbym tylko w Boga, ktéry by taficzy¢ potrafit”®. Bég
zycia ma lekkie, taficzace stopy nie jako ornament, lecz jako konstytu-
tywny element swojej boskosci. Jak komentuje Kee, Nietzsche uwazat
Jezusa za wolnego ducha, pierwszego i jedynego chrzescijanina, repre-
zentujacego silna i radosng duchowos$¢ zycia*. Boskie, pocace sie stopy
Jezusa taficzyly réwniez wtedy, gdy calowane byly przez tych, kedrzy go

43 A. Kee, Nietzsche and Christians..., s. 19 [oryg. cyt. w: E. Nietzsche, Tako
rzecze Zaratustra, thum. W. Berent, Poznani 1995, s. 34, przektad zmodyfikowany
— przyp. thum.]

44  Tamze.
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kochali. Tego Boga, kedry tariczy, i Jego wyznawcdw (,chrzescijan z pigk-
nymi stopami”) mozna odnalez¢é w cielesnej teologii fetyszyzmu. Fety-
szyzm ma ogromne znaczenie w poszukiwaniu ciala w teologii, zwlasz-
cza ciata queerowego, obejmujacego tez ciato heteroseksualne, ktére
swyszlo z szafy”. Ma tez znaczenie w poszukiwaniu ciata queerowego
Boga — Boga, ktdry stat si¢ samochodem Evity, kiedy ten ucielesniat
spoteczng sprawiedliwos$é; kiedy éw woéz Evity miat stopy lzejsze niz
jakikolwick inny bdg; kiedy mito$¢ zamienita si¢ w skdrzane siedzenia
i gumowe opony, a ludzie catowali je naboznie; kiedy lzejsze stopy Boga
pocily si¢ po dniu pracy w fabryce w Sao Paulo i byly z mitoscia catowane
przez nasladowcéw Glaukomiksa, z taka czutoscia, z jaka Derrida piescit
swoj tales.

Czy teologia utracita to ciato wraz z transakcjami heteroseksualnych
ideologii? Czy neoliberalizm przeniknat nasze teologie erosa swoja wha-
sng estetyka wykluczenia i obojetnosci wobec biednych i zmarginalizo-
wanych? Mais nao tudo estd perdido... Ale nie wszystko stracone. Fety-
szystyczny sposob kochania i poznawania weiaz moze ksztattowad nasz
dyskurs w teologii, eckonomii i sferze seksualno$ci poprzez odnajdywanie
innych cial, innych mitosci i /nnego Boga. Won latynoamerykanskiej
teologii zawsze bedzie wonia teologii materialistycznej, ktéra wie, jak
pachnie bieda i kedra rozumie, jak doszlo do erotycznych objawiert
(objawien boskiej mitosci), gdy pewni policjanci catowali stopy robot-
nikdéw fabryki w So Paulo. Dzieje si¢ tak, poniewaz latynoamerykariska
teologia stopofetyszystyczna pojawia si¢ jako erotyczne odstoniecie mito-
$ci Boga posréd brudnych, spoconych ciat zmarginalizowanych i wyklu-
czonych. Jest ona queerowa i jest polityczna, jako ze napedza ja owo
poczucie naglacej koniecznosci realizacji spotecznej sprawiedliwosci,
ke6re weigz charakteryzuje liberacjonistyczny latynoamerykanski ruch
teologiczny w jego poszukiwaniu alternatywnych porzadkéw — porzad-
kéw kochania i porzadkéw teologicznych.

Przetozyt Marek Woszczek
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,Ogrod posrod ptomieni’”.
Erotyka imperium, eklezjalne ciata
I gueerowanie matzenstwa

Artykut jest préba doktadniejszego zmapowania queerowo-
-rewolucyjnego potencjatu teologii chrzescijafiskiej, majacego
podwdjne Zrédta: historyczno-polityczne (antyimperialne
korzenie chrze$cijaistwa w sytuacji kolonialnej, generujace
permanentng opozycj¢ wobec imperialnych ideologii ,,wiecz-
nego porzadku”, cnoty i wladzy, a takze rozbudowane strate-
gie parodystyczne) oraz religijno-imaginacyjne (teologia
Weielenia i Zmartwychwstania jako rewolucyjne dyskursy
zwrécone przeciw calej antycznej tradycji metafizycznej,
pracujacej wokét ,natury” i pozytywnych, determinujacych
porzadkéw bytu / kosmosu, stabilizujacych polityczne
porzadki imperialne, homonoia). Projekty chrzescijariskie
okazaly si¢ zarazem ,,dewiacyjne” i ,reapropriacyjne”: krypto-
polityczny radykalizm chrzescijaniskiej teologii Wcielenia

i Zmartwychwstania wytworzyt niestychane napiecie, ktére
prawie natychmiast roztadowywane bylo w ramach naturali-
zacji wyzszego rzedu, ale napigcie to nie moze zostaé usunigte
bez zniszczenia samych kontrimperialnych i antynaturali-
stycznych fundamentéw tej teologii. Chrzescijariska ero-
tyczna eschatologia ,zbawiennych porazek” jako religijno-
-polityczna utopia nie ma nic wspélnego z ,,naturalnym
porzadkiem” oraz wspélnotg republikariskich / imperialnych
podmiotéw i ich cnét — dlatego polityczne ciata eklezjalne to
ciata queerowe, niezdolne do bycia regularnymi organami
»doskonatego ciata” jako wiecznego schéma.

Stowa kluczowe: teologia queer, ideologie imperialne, cialo, natura, prawo natu-
ralne, Wecielenie, queerowa eschatologia, teologia porazki
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Od prawie dwéch dekad Koscioly zachodnie znajdujg si¢ w samym
centrum wojen kulturowych, obsesyjnie skupionych na moralnosci
seksualnej, teologii rodziny i ochronie sakramentu matzedstwa przed
parami nieréznoplciowymi, uprawiajac narracyjne orgie paniki moralnej
i ,obrony zasad”. Teologowie konserwatywni, od biblijnych fundamen-
talistdw po posttomistycznych personalistéw, w rozpaczy dostrzegaja
widmo roku 1968 krazace po ich wlasnych kosciotach, ale umyka im
kilka elementéw sprawiajacych, iz zadna chrzescijariska teologia spofeczna
i eklezjologia przysztosci nie bedzie mogla nie byé teologia erotyczna z sil-
nie anarchicznym konsonansem. Jest to interesujacy moment w spo-
tecznej historii chrzescijaristwa, ale najbardziej intrygujacy aspekt tej
sytuacji to nie historia zachodniej obyczajowosci, lecz sama dynamika
teologiczna, jaka zostaje uruchomiona przez systematyczne podwaienie
zakonserwowanego doktrynalnie, heteroseksistowskiego schematu mat-
zetiskiego. Koscioly s3 namigtnie zainteresowane seksualnoscia, czysto-
$cig malzeristwa i tzw. warto$ciami rodzinnymi [family values), za$ szczat-
kowa uwagg obdarzajg problem niesprawiedliwosci, wyzysku i scruktur
przemocy. Sytuacja ta ma wszystkie symptomy operacji zast¢pczej czy
substytugji: traktowanie zaptadniania, cigzy i rodzenia jako niemal ostat-
nich $wigtych rzeczy w nieswigtym $wiecie i zwigzana z tym ,$wigta
stanowczo$¢” przykrywaja radykalny kryzys myslenia teologicznego. Ta
defensywna moralistyka stala si¢ godna pozatowania, poniewaz uprawiana
jest — nie tylko przez fundamentalistéw — czysto retorycznie i reaktywnie,
w catkowitym oderwaniu od pytania o polityczna ontologie erosal agape,
a woweczas kazdy projeke chrzescijariskiej wspélnoty [ekklesial jako ,ciata”
[sorma) musi dialektycznie przechodzi¢ w swéj imperialny antytyp. W tej
sytuacji queerowanie teologii mozna opcjonalnie zacza¢ od demontazu
tej dialekeyki, co uwydatnia zreszta imperatyw, by eklezjologia skupiata
si¢ wyj$ciowo na erotycznym (pragnacym) i zarazem zdominowanym
ciele-zyciu, a w takim wypadku niemozliwe jest juz odtozenie na bok
polityczno-queerowego pytania o proliferujaca réznice: kim chea by¢, jak
zakochujg si¢ w sobie i jak zaleza od siebie te ,liczne cztonki jednego
ciata” (1 Kor 12,12: ta mele ... polla onta hen ... soma), o kedrych méwi
$w. Pawel. Jak mozna w ogéle méwi¢ o ,jednym ciele”, nie méwigc nic
o ciele meskim i zasadzie imperium, ich jednosci*?

W pierwszej kolejnosei nalezy przyjrzec sig, jak historycznie funk-
cjonowaly imperialne dyskursy zbudowane wokdét cial, cnét i wiecznego

1 Na temat meskiej logiki ,pojedynczosci/indywidualizacji formy” i opartej
na niej ,ekonomii Tego Samego” zob. zwlaszcza L. Irigaray, 7 plec (jedng) ptciq
niebgdgcea, ttum. S. Krélak, Krakéw 2010, s. 20-22, 57-70.
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sporzadku rzeczy”, gdyz s one nierozerwalnie sprz¢zone z ksztaltowaniem
si¢ analogicznych projektéw chrzescijaniskich. Te ostatnie sa w tym kon-
tekscie dewiacyjne i zarazem reapropriacyjne: radykalizm chrzescijariskicj
teologii Wcielenia i Zmartwychwstania wytwarza niestychane napiecie,
ktére prawie natychmiast roztadowywane bylo w ramach chrzescijaniskiej
naturalizacji wyzszego rzedu. Na koricu wskaze, iz ten komponent dewia-
cyjny, kontrnaturalny, a nawet parodystyczny (w kontekscie projektéw
imperialnej wladzy i jej ,,pokoju”), definiuje role chrzedcijariskiego teo-
loga wyzwolenia jako permanentnego dezertera, zas z chrystologii i pneu-
matologii czyni anarchistyczno-queerowq utopie, ktérej potencjatu nie
da si¢ juz usuna¢ przez repoganizacje, gdy nawet ewangelie i listy $w.
Pawta czytane sa w quasi-stoicki, reaktywny sposéb jako oparcie dla
»prawa naturalnego” i ,porzadku [schémal] rzeczy”. Jest to, w istocie,
dobra nowina, enangelion, dla ludzi queer, zas zta dla republikariskich
podmiotéw platorisko-stoickich i ich wiecznej pax.

Imperium, virtus, ciata

Powiazanie kwestii teologii ,,czystosci matzefistwa” i antygejowskiej
wrogosci z politycznym problemem przemocy i wojny wydaje si¢ kon-
serwatystom absurdalne (i stuzy czasem za temat kolejnych tanich dow-
cipéw), ale — w istocie — sg one $cisle polaczone w jeden kompleks za
sprawa widmowego tacznika w postaci niestychanie odpornej na mody-
fikacje ideologii meskosci, pewnej skomplikowanej patriarchalnej super-
struktury teologicznej, ktdra przyjeto i uogélnito chrzescijadstwo (cho¢
ona sama nie jest ani tylko chrzescijaiska, ani nawet judeochrzescijariska).
Judith Butler przywotala niedawno jako ilustracje znany kazus amery-
kariskich zolnierzy, ktérzy podczas obu wojen w Iraku pisali na pociskach
Hup your ass’: bombardowanie, okaleczanie i mordowanie jest obrazowane
przez analny gwatt homoseksualny jako najglebsze ponizenie przeciwnika,
czego naturalnym przedtuzeniem byly upokarzajace tortury sadystyczno-
-seksualne w wigzieniu Abu Ghraib. Jak trafnie zauwaza Butler, organi-
zujaca zasada, jaka tu dziala, to zréwnanie akeu homoseksualnego z pozba-
wieniem osobowej godnosci i jest to paradoksalnie sytuacja, gdy
muzutmanskie tabu nagosci i homoseksualizmu doskonale zgrato si¢
z agresywna, frustracyjng homofobig w armii USA?. Te symboliczne

2 J. Buder, Ramy wojny: kiedy zycie godne jest optakiwania?, tum. A. Czarnacka,
Warszawa 2011, s. 154 i n. Inne wspélczesne przyklady i $wieza dyskusja uplcio-
wionej ideologii militaryzmu i kolonizacji w: (En)Gendering the War on Terror: War
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homoseksualne gwalty s , sytuacjami wyjatku” i rozgrywaja si¢ na mar-
ginesie ,normalnej, chrzescijariskiej, amerykariskiej rodziny”, ktéra jest
»tu”, a wojna i quasi-homoseksualny gwalt na wrogu sa ,tam”, ,na
obrzezu”, skierowane na zewnatrz. Homofobia, rasizm, imperializm
i islamofobia facza si¢ tutaj w jeden prymitywny amalgamart, ktéry ma
jednak swoja wielowarstwowg histori¢ i wyobrazeniowe zbiorowe umo-
cowanie. Reakcja muzutmariska jest réwnie ponura: w irackich mecze-
tach i mediach zaczely z wolna pojawia¢ si¢ ostrzezenia przed falg ,znie-
wie$cienia” irackich mezezyzn i zaraza ,trzeciej plci”, ktéra miata
przywlec do kraju amerykariska armia. Od 2008 roku w ramach walki
z deprawacja Armia Mahdiego, bagdadzka milicja Muktady al-Sadra,
porwata z ulic, okrutnie torturowata, gwalcita i zamordowata setki ,lale-
czek” [jarawi] — mezczyzn wygladajacych na zbyt zniewiescialych®. Ale
dlaczego ,¢jakulacja bombami” i seksualne tortury z Abu Ghraib musza
sprowokowa¢ chrze$cijafiskiego teologa do czego$ znacznie wigcej niz
tylko moralnego oburzenia? Prowizoryczna odpowiedz moglaby brzmieé:
doktadnie z tego samego powodu, co fakt, iz mozna w armiach zobaczy¢
chrzescijanskich, umundurowanych kapelanéw, na katechezie ustysze¢,
ze rodzina to matka i ojciec-,glowa rodziny”, a w koéciotach, ze ,naréd
jest zagrozony” i istnieje ,stuszna wojna”, ale tak rzadko zobaczymy
w nich radykalnych chrzescijariskich pacyfistow (gdyz ,bez pokazania
sity nie przetrwamy”), biskupki (w Polsce nawet pastorki) albo gejéow
i lesbijki, ktérym udziela si¢ blogostawieristwa. Interesuje nas tutaj bez-
kompromisowa subwersja tej niewidocznej superstruktury teologicznej,
a wigc pytanie w ramach reologii dewiacyjnej*: jaka dynamika teologiczna
ujawnia si¢, gdy w centrum chrzedcijariskiej $wiadomosci eklezjologicz-
nej umieszczone zostanie zydowsko-zniewiesciate/queerowe ciato Chry-
stusa i wspélnotowa erotyka Ducha Swietego jako religijnie proleptyczna,
niefreudowska utopia?

Historyczne procesy formowania si¢ ztozonych schematéw chrzesci-
jaiskiej moralnosci i jej dyskurséw, stanowiacych baze odniesienia dla
wszystkich pézniejszych jej przeksztatceri, musza by¢ analizowane na tle
rzymsko-imperialnych dyskurséw moralnych, z ktérymi od samego

Stories and Camouflaged Politics, red. K. Hunt, K. Rygiel, Aldershot 2006 oraz
Gender, War and Militarism: Feminist Perspectives, red. L. Sjoberg, S. Via, Santa
Barbara 2010.

3, They Want Us Exterminated”: Murder, Torture, Sexual Orientation and Gen-
der in Iraq, raport Human Rights Watch (2009); J. von Mittelstaedt, D. Steinvorth,
Allahs rosa Sohne, ,Der Spiegel”, 7 wrzesnia 2009, nr 37, s. 112-114.

4 Uzywam tego okrelenia, odwolujac si¢ do inspirujacej frazy ,deviant the-
ologians” Marcelli Althaus-Reid: 7he Queer God, London-New York 2003, s. 7 i n.
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poczatku (tzn. od okresu nowotestamentowego) pozostawaly zwiazane
w ramach glebokiej, nieusuwalnej dialektyki. W szczegdlnosci wazny
jest tutaj kluczowy ich segment, wiazacy propagande imperialno-kolo-
nialna z ideologia meskosci i tym, co mozna by nazywa¢ ,polityczna
seksualizacjq” albo ,erotykq imperium” (okreslenie historyczki Caroline
Vout®). W kontekscie nowotestamentowym ma on decydujace znaczenie
ze wzgledu na rzymska polityke kolonialng czaséw Jezusa i $w. Pawta
i jej propagandowa legitymizacje, stanowiaca ,,percepeyjne tto” dla figury
ksztaltujacej si¢ teologii ukrzyzowania i socjologii wezesnych wspélnot
chrzedcijariskich wokét niej si¢ organizujacych®. Rasistowski obraz Zydéw
w oczach rzymskich zotnierzy jako ktamliwych, irracjonalnych, poza-
dliwych i zniewiedciatych, imbelles czy molles (obowiazkowe obrzezanie,
praktykowanie ,absurdalnych” rytuatéw zamiast trenowania ciata i zot-
nierskiego rzemiosta, brak armii, matrylinearnos§¢, ograniczenia meskiej
aktywnosci seksualnej natozone z zewnatrz przez objawione Pismo itd.),
nieposiadajacych virzus, ,meskiej cnoty””, miat Zrédla nie w rzymskiej
religii, lecz w owej ,,politycznej seksualizacji” jako ideologii powiazanej
z ,kultem imperialnym” — panowanie nad Zydami w Palestynie byto
w jej ramach stuszna wladzg (gwattem) na sfeminizowanym narodzie
religijnych fanatykéw. Z drugiej strony, pézniejsi zydowscy rabini
w ramach religijnej polityki oporu przedstawiali rzymska kulturg jako
hipermeska, agresywna i falliczna, akceptujac koordynaty tej ideologii,
lecz dyskursywnie odwracajac jej orientacje: jej zasadnicze, zreinterpre-

5 C. Vout, Power and Eroticism in Imperial Rome, Cambridge 2007, s. 8.

6 Zob. np. R.A. Horsley, Jesus and the Spiral of Violence: Popular Jewish Resi-
stance in Roman Palestine, San Francisco 1987.

7 Laciriska virtus — ,cnota, zaleta, kompetencja, zastuga, sita”, pochodzi oczy-
wiscie etymologicznie od vir — ,mezczyzna, maz, czlowiek, zolnierz”, co juz Zrédtowo
catkowicie maskulinizuje jej charakeerystyke; kobieta, ktéra wykazuje oznaki virtus,
takie jak samoopanowanie i racjonalnog¢, jest — na mocy tej logiki — ,,jak mezczy-
zna’. Seneka cho¢by w znanym fragmencie ze swojej De Consolatione ad Helviam
[O pocieszenin do Helwii] skrupulatnie wylicza na przyktad gléwne kobiece wady
i niedostatki (takie jak ,nieprzyzwoito$¢” czy ,stabos¢ do bizuterii”), wspierajac
swoja matke sfowami: , Zycie, od poczatku dla ciebie bardziej wymagajace, zada od
ciebie i wiecej: wyméwka bycia kobieta [muliebris excusatio] nie moze odnosi¢ sig
do tej, ktéra zawsze byta wolna od kobiecych wad”, i dalej: ,jesli tylko gotowa jestes
wezud sig¢ w te kobiety, ktérych widoczne mestwo [conspecta virtus] stawia je w rzg-
dzie wielkich mezéw [inter magnos viros)” (Dial. XI11.16.2, 5; ttum. MW, zob.
przektad J. Daviego: Seneca, Dialogues and Essays, Oxford-New York 2007, s. 181
in.). W De Consolatione ad Marciam [O pocieszeniu do Marcji] z kolei zwraca si¢
do rozpaczajacej Margji: ,, Ta wielkos¢ twojego ducha powstrzymata mnie od brania
pod uwagg twojej pici...” — Dial. VI.1.5; ttum. MW, Seneca, Dialogues..., s. 54.
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towane clementy odnajdujemy w rabinicznej, patriarchalnej moralistyce
religijnej®. W rzymskiej ideologii meskosci virtus byta w istocie wytacz-
nie meska i wigzata si¢ z honorem, rozumem-racjonalnoscia [ratio],
penetracja, panowaniem [/ibido dominandi], autorytetem, rozkazywaniem
(zwierzchnictwem generaléw nad armia), wladzg nad rodzing, niewol-
nikami i kobietami, czyli takze samo imperium jest zasada czysto meska
(jej prostym przeciwiefistwem jest stan ,niewolnika”, ,kobiety” i ,,pod-
bitego”, zwlaszcza ludéw Wschodu i Afryki®), kedrej gwattowne odwrd-
cenie bylo dla Rzymian szokujace i naganne, jak militarno-polityczna
porazka Imperium réwnoznaczna de facto z gwaltem'. Podbijanie mia-
sta czy regionu bylo przedstawiane — podobnie jak w catej tradycji bli-
skowschodniej, takze hebrajsko-biblijnej — jako gwatt lub wzigcie w sek-
sualne posiadanie ich personifikacji, za$ one same czesto jako
sfeminizowane, zdegenerowane przez mollitia (chwyt propagandowy
przejety od Grekéw przedstawiajacych tak wezesniej wrogich Perséw) '

8 Zob. np. M.L. Satlow, Ty 70 Be a Man: The Rabbinic Construction of Mas-
culinity, ,Harvard Theological Review” 1996, no. 89, s. 19-40. Analogicznie do
przyktadu irackiej percepcji armii amerykariskiej, Zydzi postrzegali zarazem Rzymian
jako nosicieli seksualnej deprawacji, rozwiaztosci i pederastii [hoi paiderastoi], czy-
niacych z mlodych chlopakéw [neo7] zniewiesciale prostytutki.

9 Zob. np. C. Edwards, The Politics of Immorality in Ancient Rome, Cambridge
1993, 5. 63-97, zwt. s. 92 i n. W kontekscie nowozytnych ideologii militarystycznych
Zachodu zob. V. Spike Peterson, Gendered Identities, Ideologies and Practices in the
Context of War and Militarism, [w:] Gender, War..., s. 21 i n.

10  Szczegdtowa, nowsza analiza tej rzymskiej ideologii meskosci: J. Walters,
Invading the Roman Body: Manliness and Impenetrability in Roman Thought, [w:]
Roman Sexualities, red. J.P. Hallett, M.B. Skinner, Princeton 1997, s. 29-43; krétkie,
ale syntetyczne przedstawienie tej ideologii w $wiecie hellenistycznym epoki nowotes-
tamentowej: C.M. Conway, Behold the Man: Jesus and Greco-Roman Masculinity,
Oxford-New York 2008, s. 15-34. Systematyczny wyklad powiazania rzymskiej
ideologii meskiego (udzielnego) honoru z okrutna polityka kolonialnego zarzadza-
nia dat np. J.E. Lendon, Empire of Honour: The Art of Government in the Roman
World, Oxford-New York 1997. Oczywiscie logika ta wiaze imbellia (,niewojowni-
czo$¢, stronienie od wojny”) z kobiecoscia, migkkoscia [mollitas], niezdolnoscia do
racjonalnego myslenia i rzadzenia, ktére moga by¢ rzutowane na cate kolonie, ludy
i narody.

11 Zob. np. analizowane przez C. Vout (Power and Eroticism..., s. 25 i n.)
przedstawienia z reliefu Sebastejonu w Afrodizjas/Azja Mniejsza, ukazujace podbéj
Brytanii przez Klaudiusza i Armenii przez Nerona. We wezesniejszej tradycji hebraj-
skiej (prorockiej) przeklinane i niszczone miasta oraz krainy réwniez przedstawiane
sa wylacznie jako kobiety, czesto prostytutki, obnazane i/lub gwalcone, zob. np.
drastyczne: Iz 47, 1-5; Ez 16, 1-63; Ez 23, 1-49; Na 3, 1-7. Zob. zwt. P. Gordon,
H.C. Washington, Rape as Military Metaphor in the Hebrew Bible, [w:] A Feminist
Companion to the Latter Prophets, red. A. Brenner, Sheflield 1995, s. 308-325 (zob.
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W schrystianizowanej Europie to rzymskie imaginarium ukazuje si¢
z zaskakujaca regularnoscia, réwniez w postaci zinternalizowanej. Mez-
czyini-Zydzi postrzegani byli jako zniewiesciali i pasywni (przez obrzeza-
nie, brak wladzy politycznej i gotowosci militarnej, izolacje, skupienie na
rodzinie itd.), zaréwno przez antysemitéw po 1870 roku (sztandarowym
przykladem jest romantyczna gwiazda belle epoque — Otto Weininger i jego
Plec i charakter 1903 roku'?), jak i samych syjonistéw w drugiej potowie
dziewigtnastego wicku i na poczatku dwudziestego wicku, dla ktérych
odzyskanie pafistwa mialo by¢ koricem zniewiescialosci i odzyskaniem
mgskosci. Poczawszy od Teodora Herzla mesko$é, wolno$é, patriotyzm
i syjonizm splatajq si¢ w $wietlanym obrazie ,,Nowego Zyda”, ,Muskular-
nego Zyda”, zas kobiecos¢ ma realizowa¢ si¢ w misji podtrzymania narodu,
co przechodzilo czgsto w otwarta, reakcyjna mizoginie'. Zydzi z kolei
przedstawiali chrzescijariskich gojow jako hipermeskich, agresywnych
i dominujacych'4. Podobnie jak ciato Zyda, ukazywano juz w dziewiet-
nastym wieku cialo ,homoseksualisty”: jako zniewiesciate, mickkie, sta-
bowite, ptciowo niedorozwinigte (w zgodzie ze starozytna ideologia mesko-
$ci)”. Ten rezonans imaginacyjny splata si¢ w najbardziej zdumiewajace

tam tez s. 311 i n., uwagi dot. rzymskiej ideologii milosci, mieszajacej terminologie
milosna i militarna, oraz poetyki gwattu na przyktadzie Owidiusza i jego maksymy
militat omnis amans”).

12 Polskie thumaczenie Ostapa Ortwina: O. Weininger, Plec i charakter, War-
szawa 1994, s. 219-269. Weininger buduje na przyktad analogie migdzy ,kobieta”
i ,,Zydem” w zakresie ich stosunku do wlasnosci (ktéra ,,stoi w nierozerwalnym
zwigzku z wlasnoscig swoista, indywidualnoscig”) oraz ,idei paistwa” (,zrzeszenia
istot rozumnych”): Zydzi ,nie maja whasciwie weale potrzeby whasnosci” i — jak
kobietom — brak im ,,rozumu kantowskiego (ducha)”, dlatego komunizm i socjal-
demokracja maja by¢ ruchem zydowskim (tamze, s. 228 i n.). W tej prymitywne;j
logice wiazacej meskos¢, indywidualno$é, rozum, whadze, imperium i prawo wha-
snosci powraca w zdumiewajaco czystej postaci cata antyczna ideologia plci. Zob.
tez: ]. Halberstam, 7he Queer Art of Failure, Durham 2011, s. 159 i n.

13 T. Mayer, From Zero To Hero: Masculinity in Jewish Nationalism, [w:] Gen-
der Ironies of Nationalism: Sexing the Nation, red. T. Mayer, London 2000, s. 285
i n. W swoim dzienniku z 1895 roku Herzl zanotowat o swoich znajomych: ,Sa
istotami z getta, cichymi, przyzwoitymi, bojazliwymi. Wigkszo$¢ naszych ludzi jest
taka. Czy zdolaja zrozumie¢ wezwanie do wolnosci i meskosci?” (tamze, s. 285).
Zob. tez B.M. Baader, Gender, Judaism, and Bourgeois Culture in Germany, 1800-
1870, Bloomington 2006.

14 Zob. D. Boyarin, Unheroic Conduct: The Rise of Heterosexuality and the
Invention of the Jewish Man, Berkeley-Los Angeles 1997, s. 33-80.

15 T. Mayer, From Zero..., s. 286 i n. Znakomite przedstawienie ideologicznego
powiazania politycznie zmarginalizowanych mniejszosci z przeciwtypem meskosci
w dziewigtnastym wieku dat G.L. Mosse w 7he Image of Man: The Creation of Modern
Masculinity, Oxford 1998, s. 56-76. Okazjonalnie znane postaci Zydéw w sferze
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sposoby z obsesja ,,moralnej integralnoéci” narodu lub imperium, lgkami
przed ,seksualng deprawacja’, impotencja i antychrystianizmem, rodzac
od korica dziewigtnastego wieku podobne karykatury Zydéw i homosek-

1. Kontekst nacjonalistyczno-imperialny i jednoczesny miesz-

sualistéw
czatiski kryzys rél plciowych wygenerowat réwniez od potowy dziewigt-
nastego wieku, zaréwno w Europie, jak i w Ameryce, liczne kampanie
przyciagania mezezyzn do Koscioléw oraz préby maskulinizujacego , reko-
dowania” (Blaschke), odzyskania ,meskiego chrzescijaristwa” przez reto-
ryczne przeciwstawienie si¢ zniewiescieniu zycia religijnego i ,.kobiecemu
sentymentalizmowi” wiary: od typowo wiktoriariskiego ruchu ,,musku-
larnego chrzescijaristwa” az po katolicki Apostolat Mezczyzn [Miinnera-
postolat] zatozony w Niemezech w 1910 roku i jego wplywowe czasopi-
smo'”. Na tamach tego ostatniego jezuita A. Haggeney wotat do mezczyzn
z pytaniem: ,,Czy masz chrzescijaisko-katolickg odwagg, zeby si¢ modli¢?”,
i dalej, uderzajac w katolicko homofobiczne tony: ,Lepiej by¢ »modlacym
si¢ bratem« niz »innyme« bratem”®. Stara rzymsko-stoicka ideologia meskiej
virtus i enkrateia pojawia si¢ w niezliczonych postaciach jako teza, iz tak
Zydyzi, jak kobiety i homoseksualisci, sa immanentnie niezdolni do kon-
trolowania swojego pozadania i sfery seksualnej — w odniesieniu do tych
ostatnich, przekonanie owo wciaz pojawia si¢ wspdtczesnie zaskakujaco
regularnie, od wyrozumiatych zachodnich liberatéw po dokumenty kato-
lickiej Kongregacji Nauki Wiary'’. Gorzka ironia historii jest jednak,

politycznej atakowano w prasie insynuacjami na temat ich dewiacyjnej seksualnosci,
m.in. Waltera Rathenaua czy Léona Bluma (tamze, s. 68).

16 S. Lapidus, Bottoming for the Queen: Queering the Jews in Protestant Europe
at the Fin de Siécle, [w:] Jewish/Christian/Queer: Crossroads and Identities, red.
F. Roden, Farnham-Burlington 2009, s. 106. Przyktadowe reprodukcje takich
karykatur Zydéw np. w: D. Boyarin, Unheroic Conduct..., s. 20 (Zyd na bicyklu,
z 1890 roku) czy G.L. Mosse w The Image..., s. 69 (premier Francji Léon Blum jako
Zyd Tutacz-transseksualista, z 1936 roku). Najpelniejsze studium powiazania pooswie-
ceniowego, burzuazyjnego nacjonalizmu z ideatami normatywnej meskiej seksual-
nosci to weiaz ksiazka George'a Mossa Nationalism and Sexuality: Respectability and
Abnormal Sexuality in Modern Europe, New York 1985.

17 Zob. np. D.E. Hall, Muscular Christianity: Embodying the Victorian Age,
Cambridge 2006; O. Blaschke, Krise der Minnlichkeit um 1900?: Die Monatsblitrer
fiir die katholische Minnerwelt, [w:] Krisenwahrnehmungen in Deutschland wm 1900:
Zeitschriften als Foren der Umbruchszeit im wilhelminischen Reich, red. M. Grunewald,
U. Puschner, Bern 2010, s. 133-152.

18 A. Haggeney SJ, Ganz deutsch! (‘Minner-Apostolat”1914, nr 11); cyt. za:
O. Blaschke, Krise..., s. 143. ,Inny brat” [ein »anderer« Bruder] to oczywicie eufe-
mistyczne okreslenie homoseksualisty.

19 E.E Rogers, Jr, Sexuality and the Christian Body: Their Way into the Triune
God, Oxford 1999, s. 55 i n.
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iz ten sam antyczny imperialno-kolonialny kompleks ideologiczny, sytu-
ujacy Zydo'w w pozycji niemeskich, irracjonalnych religijnych fanatykéw,
napotykamy na Bliskim Wschodzie dwa tysiaclecia pézniej: tu imperialna,
racjonalna’ pax christiana o dosadnie zotnierskim obliczu obsadza jednak
w tej politycznej pozycji nowych , fanatykédw”. Queerowy teolog chrzesci-
jariski moze $wiadomie wybra¢ ten moment dialektyczny jako dogodny
obszar uwolnienia potencjatu egzotycznej dewiacji zawartej w chrystolo-
gii (rozumianej jako ciagle otwarty dyskurs imaginacyjno-spekulatywny
o podstawowym znaczeniu dla wspdlnoty religijnej). Historyczny problem
dyskurséw imperialnych wokét ciat i ich cnét jest bowiem jednoczesnie
problemem teologicznym i politycznym, a nie tylko watkiem pewnej
historii spotecznej. Z tej whasnie, podwdjnej i symultanicznej perspekeywy
— krytycznego teologa i filozofa politycznego — mozemy spojrze¢ na cate
pole produkeji podmiotu chrzescijaniskiego, réwniez napigd i anarchicznego
potengjatu, ktére ona generuje.

,Barbarzynska filozofia”: Wcielenie jako absurdalne skrzywienie

Queerowa ,migkko$¢” ciala, judeochrzescijariska mollitas-imbellia w oczach
»dosadnie zolnierskiego” imperium, wywotuje oczywiscie podstawowe
pytanie chrystologiczne, ktérego nie moze unikna¢ krytyczny czytelnik
Nowego Testamentu: co dzieje si¢ z ludzkim ciatem, gdy uruchomiona
zostaje bardzo nieintuicyjna i catkowicie niepogariska logika Wcielenia?
Jesli pytamy: ,,co oznacza Wecielenie Chrystusa?”, to zwykle interesujaca
dla teologii filozoficznej wydaje si¢ spekulacja ,,co to oznacza dla Boga”,
jednak o wiele wazniejsze wydaje si¢ zapytanie, ,,co to oznacza dla natury”
(poniewaz czlowick jest prima facie, nawet dla teologa, jednym z bytéw
naturalnych), a oznacza dla niej w wyobrazni chrzescijaniskiej przede
wszystkim jedno: catkowitg katastrofe, ckscesywne ztamanie jej jatowego
biegu. Bég pojawiajacy si¢ w samym centrum monotonnego, odwracal-
nego, nieprzezroczystego zycia przyrody, czyli — jak obrazowo ujat to
Novalis — owej , furchtbare Miihle des Todes” |, straszliwego mltyna $mier-
ci”]?, jest jak piasek rzucony zlosliwie w tryby*': okazjonalnie rozwiewa

20 Novalis, Die Lehrlinge zu Sais, [w:] tegoz, Werke und Briefe, red. A. Kel-
letat, Stuttgart 1968, s. 115 (ttum. pol. w: Uczniowie z Sais: Proza filozoficzna —
Studia — Fragmenty, ttum. J. Prokopiuk, Warszawa 1984, s. 61).

21  Proces Wcielenia mozna widzie¢ $cisle teologicznie jako gwattownie poste-
pujacy ciag perturbacji czy dyslokacji uptciowienia/naturalnosci ciata, co sprawia,
ze finalnie, w akcie Wniebowstapienia, ciato Chrystusa jest juz nieodwracalnie

queerowe; zob. $wietny esej Grahama Warda, 7he Displaced Body of Jesus Christ,
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jej cykliczng nieprzezroczystosé, niszezac odwracalno$é poprzez jedno-
razowo przezroczysta niepowtarzalno$¢, kaprysne zwiazanie z widmowym
porzadkiem nadnaturalnym (w tym sensie Zizek ma oczywiscie racje,
analogicznie komentujac lacanowskim idiomem 6w ,sentymentalny
banal”, iz drobny gest dobroci, zyczliwo$¢ czy usmiech niemal religijnie
i nieodwracalnie zmieniaja percepcje konkretnego cztowieka®).
Chrzeécijariska konwersja (conversio — ,zwrécenie” i ,skrzywienie”
jako modalny efekt wewngtrz samej §wiadomosci), to znaczy uznanie
Weielenia za zdarzenie w historycznym czasie, wywotuje subtelne prze-
stawienie percepcji $wiata w jego bezrefleksyjnej ,,prostej naturalnosci”:
konwersja jest po prostu transwersjg, albo — by ujaé to jeszcze precyzyjniej
— kontreykliczng subwersjg/dewiacjq. Cialo i przyroda zostajg catkowicie
zdenaturalizowane, odebrana zostaje im soczysta, pogariska ,naturalnos¢”,
spetniajaca si¢ w periodycznym rodzeniu i odnawianiu, w machinalnej
reprodukcji. Widziane sa jak gdyby ,,z ukosa” (transwersalnie), w dewia-
cyjnym, symbolicznym znieksztatceniu, ktérego nie mozna juz swobod-
nie znaturalizowaé i znormalizowa¢, odzyskujac ,,normalne cialo” i ,,pospo-
lita przyrod¢”. Jest to rzecz jasna jeden z fundamentalnych powodéw, dla
ktorych chrzescijafiska teologia ma od poczatku bardzo powazne klopoty
z whasnym — niezaleznym od paradygmatéw greckich — mysleniem o przy-
rodzie, a chrzescijariska teologia natury prawie nie istnieje (co ma i swoje
przykre strony). Teolog powinien sobie tu jasno uswiadamiaé, iz jest to
jeden z symptoméw zdradzajacych jej nieusuwalna, rozpasana queerowost,
ktéra sprawia, iz nie da si¢ jej pokojowo potaczy¢ ani ze stoicka, mate-
rialistyczng doktryng cielesnego, determinujacego logosu przyrody ($w.
Pawel, odwolujac si¢ do tej stoickiej, filozoficznej teologii ciata/soma
w swoim adresie do Grekéw z Koryntu, dokonuje jej chrystologicznej
subwersji przez denaturalizacjg, co ma przede wszystkim konsekwencje
etyczne) ani z doktrynami ontologiczno-moralnego ,,prawa naturalnego”
(wlex scripta in cordibus hominum”, jak si¢ zwodniczo elegancko za $w.
Augustynem wyraza $w. Tomasz z Akwinu®, liczac zapewne na zgodnos¢

[w:] Radical Orthodoxy: A New Theology, red. J. Milbank, C. Pickstock, G. Ward,
London-New York 1999, s. 163-181.

22 S. Zisek, Kruchy absolut..., s. 111.

23 S. Thomae de Aquino Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 94, art. 6. Swietnie
wida¢, jaka ideologiczna drogg przeszta moralistyka chrzescijariska od Pawlowego
oburzenia idolatrig i bezczeszezeniem godnosci ludzkich ciat (masowym — réwniez
kolonialno-rasistowskim — prostytuowaniem i niewolnictwem seksualnym w Cesar-
stwie) do wspélczesnego, koscielnego ,,poznania rozumowego” na temat ,kom-
plementarnosci plei”, ,,nieuporzadkowania homoseksualnosci” i matzeristwa jako
sakramentu ,,z natury heteroseksualnego”.

Marek Woszczek



173 i 2(8)/2013

z kazaniem z Rz 2, 14-15, a skwapliwie unikajac tu Rz 7, 4-6, Gal 2, 16
i3, 13). Owo ,zycie zgodne z naturg’ to raczej metafizyczna fantazja
»cudacznych aktoréw” (by uzy¢ okreslenia Nietzschego) quasi-chrzesci-
jariskiego stoicyzmu.

Innymi stowy, $cisle chrzescijariska dewiacja zaczyna si¢ od Zmar-
twychwstania i nie da si¢ jej juz zatrzymad, dlatego we wezesnym Kosciele
konwersja byla powigzana z dtugim przygotowaniem inicjacyjnym do
rytuatu chrzcielnego, ktédry systematycznie deformowat obraz §wiata
w subtelny i zarazem ekstremalny sposéb, czyniac kogo$ chrzescijaninem
nie ex nomine (,z mianowania’), tylko ex prospectu (,ze sposobu/punkeu
widzenia”), przez wdrozenie w inkarnacyjnie gueerowy rezim jezyka i prak-
tyk. Te mozliwo$¢ denaturalizujacej jezykowo-performatywnej dewiadji,
przy jednoczesnym uznaniu natury jako realnosci, zawdzieczamy wigc
zaskakujacej rewoludji religijnej, ,,barbarzyniskiej filozofii”™* chrzescijan.
Chrzescijaniskie widzenie cztowieka ,,z ukosa”, w nienaprawialnym
skrzywieniu (i — dokfadnie dzigki temu — podobnego Bogu) sprawia, ze
mozna oczywiscie napisa¢ histori¢ calej chrzescijaniskiej teologii jako
zajmujac historie reakeji na szokujaca intuicje partykularnego uciele-
$nienia Boga i tego, co to oznacza dla innych gl¢boko partykularnych
ucielesnien. Na przykiad dla pary lesbijek albo drag gueen, ktére nie
lokujg si¢ na binarnej (imperialnej) mapie plci, a wige prezentuja sig
jako ,niesubstancjalne” i ,nieoznaczalne”, wyjete spod fallogiki nieprze-
zroczystej ,realnosci” i ,istotnosci” (jako ,odpad” i ,eksces” w sensie
bliskim Luce Irigaray z jej Ce sexe qui n'en est pas un®). Jest to kolejny
symptom, ktdrego zadna chrystologia nie moze — pomimo goracych

24  F Nietzsche, Poza dobrem i ztem: preludium do filozofii przysztosci, tum.
P. Pieniazek, Krakéw 2005, s. 17.

25  Myfliciele pogariscy okreslali w ten sposéb chrzescijaristwo, ale okreslenie
to przejeli afirmatywnie na przyktad tak rézni apologeci jak syryjski enkratyk Tacjan
(w swojej Oratio ad Graecos, np. 35, 1, w przeciwstawieniu do ,arogancji Rzymian”
i ,gadaniny Ateczykéw”) i Klemens Aleksandryjski (w Kobiercach, np. 1.99.1:
Jfilozofia Boza i barbarzyriska”).

26 Istota-essentia jako fetysz klasycznej metafizyki, ale i fenomenologii, jest
patologicznie nieprzezroczysta, poniewaz jako konstrukgja lingwistyczna (rzekomo
analitycznie ,przezroczysta’) zostaje znaturalizowana do tego stopnia, ze tylko upo-
rczywa krytyka genealogiczna (w sensie Foucaultowskim) jest zdolna odstoni¢ jej
czysto przygodny, polityczny status. Raczej pospolitym przyktadem takich politycz-
nych i pseudometafizycznych ,istot” w fenomenologii jest na przyktad ksiazka
Ferdinanda Fellmanna Para: erotyczne Zrédta cztowieczenstwa, thum. J. Duraj,
W. Matecki, Poznan 2009.

27 L. lIrigaray, Tz pleé..., s. 24. Zob. tez J. Butler, Uwiktani w ple¢: feminizm
i polityka tozsamosci, ttum. K. Krasuska, Warszawa 2008, s. 57 i n.
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wysitkéw — wythumié: ,ciota” i drag queen moze by¢ figura chrystolo-
giczna o wiele bardziej niz pater familias i matronalstola, keérych mal-
zeniska, patriarchalna concordia jest filarem imperialnej ideologii rodziny
i militarnej ,,obrony jej bytu”*.

Z kolei w mistycznej religijnosci greckiej — za modelowy przyktad
moga tu stuzy¢ zarédwno filozofowie tacy jak Platon, jak i elitarne prakeyki
misteryjne — konkretne ciato jest nieistotne, trzeba szuka¢ boskosci poza
nim, wyglada¢ ,ponad nie”: ten, kto zatrzymuje si¢ przy naturalnym
konkrecie i uchyla si¢ od stopienia umystu ze sfera boska i uniwersalng
jest duchowym ignorantem i wulgarnym wiesniakiem (Symp. 218 b6:
bebelos te kai agroikos), jak w arystokratycznej wizji Platona®. W czasach
jego dziatalnosci, wybrani do inicjacji mogli tez wej$¢ w §wiatyni w Eleu-
sis do telesterionu, gdzie w srodku otwierat si¢ przed tumem wewngtrzny
anaktoron z wielkim, ptonacym ogniem — byt to ,straszny ogie” Deme-
ter, niszczacy w cztowieku wszystko, co ludzkie (cielesne i $miertelne),
aby mogt sta¢ si¢ podobny bogom. Prawie osiemset lat pézniej historyk
Eunapius w swoich Zywotach sofistéw przytacza, co cesarz Julian Apostata
uslyszat jeszcze od inicjowanego filozofa Aedesiusa: ,Jesli kiedykolwiek
wezmiesz udzial w misteriach, bedziesz zawstydzony, ze w ogéle urodzi-
tes si¢ cztowiekiem™® (tzn. ze masz starzejace si¢ ciato, pozadasz, uprawiasz
milo$¢, czujesz i cierpisz itd.). Byl to najglebszy imperatyw starozytnych
misteriéw i na tym whasnie tle trzeba widzie¢ pierwotna rewolucyjnosé
chrzescijariskiej transwersji, w keérej kazde naturalne ciato widziane jest

28 Zob. pouczajace przyktady wspétczesnego funkcjonowania takiej legitymi-
zacji wojny poprzez uplciowione opowiesci o ,bohaterach w armii” i meskich ,,szla-
chetnych wojownikach” broniacych doméw i swoich rodzin: L. Sjoberg, Gendering
the Empires Soldiers: Gender Ideologies, the U.S. Military and the , War on Terror”,
[w:] Gender, War..., s. 209-218.

29 Zob. np. Platon, Symp. 211d-212a: ,A wiec [...], jak to wyobrazi¢ sobie,
gdyby kto$ mégt ujrze¢ pickno samo w sobie, proste, czyste, niezmieszane, nieska-
zone ludzkim ciatem [me anapleon sarkon anthropinon], barwami i cata wielka masa
$miertelnego $miecia [alles polles phluarias thnetes), gdyby mégt zobaczy¢ samo boskie
pickno w jego jednej formie? Czy myslisz, ze bytoby to marne zycie [phaitlon bion]
dla cztowieka, tam patrzed [...]? To bytby ktos [...], kto dostat szans¢ bycia ukocha-
nym przez bogéw i niesmiertelnosci [...]”" (ttum. MW). W kosmologicznej ontolo-
gii Platona te ,glupoty [phluaria] $miertelnikéw” i ich ,tanie zycie” sg oczywiscie
derywatem zasady zerisko-macicznej (zob. Tim. 49a6; 50d3). W kontekscie
Platoriskiego modelu erotyki zob. D. Boyarin, What Do We Talk About When We
Talk About Platonic Love?, [w:] Toward a Theology of Eros: Transfiguring Passion at
the Limits of Discipline, red. V. Burrus, C. Keller, New York 20006, s. 3-22.

30 Philostratus — Eunapius, Zhe Lives of the Sophists, ttum. W.C. Wright,
London 1922, s. 431.
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,»z ukosa”, mistycznie zdeformowane, jako konkretny czlowick przenik-
nigty elementem gleboko nadnaturalnym, dlatego wlasnie nalezy by¢
wpatrzonym, hotubié i troszczy¢ si¢ o konkretnego blizniego z jego obec-
noscig (poki mozna sie nig cieszy¢). Ten efekt dewiacyjnej denaturaliza-
qji ciata, historii i wspdlnot jako ,z-/wywotan” [ekklesiai] jest efektem
czysto teologicznym, ktéry powoduje, ze chrzescijaistwo wyjatkowo
tatwo jest queerowad, gdyz jest ono od czasu projekeu $w. Pawta poten-
cjalnie wspélnotg totalnie dewiacyjng, ktdra swiadomie ignoruje zastane
»prawo natury” (schéma toit kosmou routou z 1 Kor 7, 31, czczone przez
stoikéw i neopitagorejczykdw) i zarazem uparcie celebruje historyczng
konkretno$¢, partykularnos¢ i czasowo$¢ (nie ma wige — zgodnie z teo-
logia Pawlows — w $wiecie nic bardziej nienaturalnego niz ekklesia, kon-
kretne chrzescijaniskie zgromadzenie).

Pawet ostentacyjnie lzy to prawo zakotwiczone symbolicznie w ciele
(znakowanym przez obrzezanie) — w calym strumieniu biologiczno-kul-
turowego dziedziczenia — a takze ,sprawiedliwos¢ [dikaiosyne] oparta na
tym prawie”, piszac, ze teraz, po na-/zwréceniu (konwersji), wszystko,
co bylo z tym zwiazane, jest juz ,gnojem”, ,géwnem”, skybala (Flp 3, 8),
co tylko potwierdza, ze wlasnie ta mistyczna, wlasciwa chrzescijaristwu
denaturalizacja retroaktywnie wytwarza zarazem ,,géwno” jako materialno-
-dyskursywny fundament konwersji. Jest to fundamentalny gest queerowy
i jego teologiczne niezrozumienie automatycznie uruchamia repogani-
zacj¢ (naturalizacje) calej chrzescijaniskiej pneumatologii, ktéra jest zbu-
dowana w opozycji do filozoficznej pneumatologii greckiej, zwlaszcza
stoickiej. Chrzescijariskie ,,géwno” jest catkowicie odmienne od ,géwna”
platoriskiego. Naiwny, religijny platonik (réwniez ,platonik chrzescijari-
ski”) jest zmartwiony rozsunigciem miedzy sfera idealnej doskonatosci
a ,rzeczami absurdalnymi [ha geloia), jak whos, szlam albo brud” (Parm.
130c 6: thriks kai pelos kai hrypos), gdyz oczekiwalby pelnego zsunigcia
(kosmicznego erosa) bytu bez aberracji. Natomiast samo$wiadomy chrze-
$cijanin musi to ,absurdalne” rozsuniecie zaakceptowa¢ jako nieusuwalny,
immanentny warunek, co powoduje, ze mitosna anarchia/aberracja
(antropologiczna agape) jest nie do uniknigcia i jest to zupelnie nowy,
nienaturalny [geloios] rodzaj czulej sprawiedliwosci ignorujacej nadludz-
kie symbole Prawa®. Ekstremalnie Pawlowy (a wigc fundamentalistycz-

31 Starogrecki Eros zwiazany jest, poczawszy od Hezjoda i misteriozofii orfickiej,
ze ,zsuwaniem bytu” w skali kosmicznej, gdyz ma przeciwstawiad si¢ pierwotnemu
Chavsowi, ktéry jest ,rozerwaniem”, ,przepascig’, ,przestrzenia pomigdzy” (a nie
,beztadem” ani prasubstancja, jak pdzniej) i ma ten sam zrédtostéw co chasma (,roz-
padlina, przepas¢”), zob. T. Kratzert, Die Entdeckung des Raums: Vom hesiodischen
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nie konsekwentny, antypogariski) Marcjon z tego wtasnie powodu musiat
jako histeryk wrecz zaprzeczy¢ samemu Weieleniu i Zmartwychwstaniu,
poniewaz ich kontrnaturalna i antynomiczna gueerowosé osiaga w jego
oczach takie nasilenie, ze ludzkie ciato w catosci moze wydawac si¢ juz
tylko resztkowym workiem ,wypchanym géwnem?”, caro stercoribus
infersa®®. Ale w calej tej swojej antynaturalistycznej histerii, rewolcie
przeciw Ojcu-Prawu i upieraniu sig, ze cialo Chrystusa byto widmem-
-phantasma bez ,géwna” w $rodku, Marcjon miat odrobing racji, tkwi
tu czysto dialektyczny moment prawdy. Barbarzyiiska transwersja chrze-
$cijaistwa wprowadza w sam $rodek natury i pola wigczanych w nig
ynaturalnych praw” (takich jak powinnosci rodzinne, lojalnosci klasowe
i ojcowskie instytucje klanowe, jak matzeristwo, czy powtarzane procedury
utadzania ciala) pewna widmowo$¢ i widmopolityke, ktérej mdta, juz

ooy zur platonischen qwpar, Amsterdam 1998; G.S. Kirk, J.E. Raven, M. Schofield,
Filozofia przedsokratejska, Warszawa-Poznari 1999, s. 52 i n. Platon i platonicy koja-
13, to chaotyczne rozerwanie w bycie, a wigc i ontologiczny problem ,wlosa, szlamu
oraz brudu”, z zefisko-maciczna przestrzenia (chora = hypodoche), co sprawia, ze
spajanie i powstrzymywanie zmian staje si¢ funkcja meska zrealizowana w poganskiej
dikaiosyne (zob. np. L. Irigaray, Speculum of the Other Woman, Ithaca 1985, oraz
J. Butler, Ciafa, ktdre znaczq, ttum. M. Rogowska-Stangret, ,,Przeglad Filozoficzno-
-Literacki” 2011, nr 4, s. 13-45). Demaskowanie tego kompleksu wyobrazeri ma
duze znaczenie dla chrzescijariskiej teologii politycznej i polityki gueer, poniewaz
ukazuje rozmiary teologicznej legitymizacji i perwersyjnego wlaczenia w chrzescijari-
skie imaginarium spoteczne nie tylko tradycji prawa rzymskiego [/ex] i imperialnego
pokoju (pax umocowana w imperium militiae), ale tez Platoniskiej koncepciji spra-
wiedliwosci, racjonalnosci/ harmonia (Politeia 431¢) i meskiej republiki — nic dziwnego,
ze aberracyjne agape i salom zdaja si¢ dzis nie do odzyskania. Ontologia ,,chaosu”-
-oporu, ,odpadéw” oraz ,zniewiescienia” s tu newralgiczne i wszystkie trzy tacza sie
z zachodnimi dyskursami imperialno-kolonizacyjnymi. Imperium jako catkowite
opanowanie przestrzeni i czasu (,sine fine”) jest po prostu polityczno-ekonomiczna
realizacja ,zsunigcia bytu” w jednoczacej formie — stad konstytutywna ideologia pax.
Pax dziata nie tylko w politycznym trybie , porzadku republikariskiego” czy militar-
nie, ale tez w trybie kolonizacji ekonomicznej i kulturowej subsumcji pod morali-
zujacy dyskurs imperialny, jak to si¢ stato na przyktadzie Grecji zamienionej w cesar-
skie ,wznioste muzeum”, w opozycji do ,barbarzynistwa” feminizowanej (stuzalczej,
imbellis) i demonizowanej Azji, ktdra ,,niszczy (cnoty) mezczyzn”, cale armie, np.
przez swoje ,uwodzenie/czar” [amoenitas), a nawet ,zefiski” klimat. Zob. np. studium
Antony’ego ].S. Spawfortha Greece and the Augustan Cultural Revolution, Cambridge
2012, pokazujace, jak imperialna pax inkorporuje ,etyczny/meski hellenizm”, pro-
jektujac zasadg zerisko-maciczng w rozlegla, geograficzna przestrzeni Azji.

32 Tertulian, Adversus Marcionem, 3.10.1 (Przeciw Marcjonowi, thum. S. Ryzner,
Warszawa 1994, s. 116). Stercora to po prostu Pawlowe skybala, cho¢ tumacze Flp
3, 8 od ,,gnoju” z oczywistych wzgledéw wolg tu ,$mieci”. Oczywiscie u Pawta
skojarzenie tej resztki z nizsza zasada kobieca (,ponizej glowy”) pozostaje.
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rozbrojong wersj jest ta Derridianiska bantise z jego Spectres de Marx™.
Queerowo-chrzescijaniski fetyszyzm, mozliwy dzigki ,gnojowi” i zarazem
>widmom” (revenants Derridy), psujacym naturalnos$¢ status quo, jest
nawet dla $w. Pawta totalnym przeciwieristwem prostej, stabilnej ,,ufno-
$ci/utwierdzenia w ciele” (Elp 3, 4: pepoithenai en sarki), a wigc jest ciagtym
mitosnym przemieszczaniem i zdradzaniem ,sentymentalnych umiejsco-
wiert mitoéci/Boga” (Marcella Althaus-Reid)?. Jest to wiec ,,niemozliwy
warunek” samej mozliwosci antyplatoriskiej i antystoickiej agape, ktdra
wyraznie wyklucza imperialne ,jedno ciato” jako obiekt ,naturalnego
panowania (Ojca)”. Cialo eklezjalne, czyli ,,zwotane” kontrnaturalnoscia
Zmartwychwstania, irytujaco odmawia bycia organem albo komérka
polityczno-kosmicznej harmonii przedstawionej jako releon soma®, ponie-
waz w ,barbarzyniski” sposob, niezalezenie od schemal logosu natury, okre-
$la, czemu ufa i na co ma nadziej¢. Doktadnie z tego samego powodu
trudno sobie wyobrazi¢ wigksze napigcie niz to pomigdzy chrzescijariskimi
queerowymi widmami Ducha Swietego a arystotelizmem czy stoicyzmem
z ich pozytywnymi (naturalnymi), kompletnymi iz globo porzadkami
bytu — tylko dzigki temu mozliwa jest w ogdle jakakolwiek judeochrze-
$cijafiska teologia wyzwolenia, uniemozliwiajaca ,,meskie / ojcowskie
zsuniecie” bez aberracji.

Sama teologia od poczatku uruchamiata strategie zaradcze na t¢
religijna intuicje i obejmuja one préby zlagodzenia wlasnej dewiacyjno-

33 Por. M. Althaus-Reid, Stopoferyszyzm: wori latynoamerykariskiej reologii ciata,
thum. M. Woszczek, w niniejszym numerze. Althaus-Reid ma oczywiscie racjg, ze
Derrida myli swoja filozoficzng zabawe wokét revenants z ontyka materialno-histo-
rycznej alienagji, ale kryje si¢ za tym o wiele powazniejsze wyzwanie, ktére podjeta
jako teolozka: jak wiasciwie i konsekwentnie gueerowac historyczny materializm,
taki jak marksizm?

34 Tamze. To sam $w. Pawel, niejako wbrew sobie, uruchomit zbawienny ruch
zdradzania.

35  Stoicorum Veterum Fragmenta, coll. Ioannes ab Arnim, Stuttgart 1964, t. 2,
550.24: kosmos jako ,ciato doskonate” (Chryzyp). Dokladnie tak samo okresla
geometryczny wszech$§wiat Platon (7im. 34b2), tyle ze dopuszcza w nim, jak neo-
platonicy, dziatanie catkowicie nieskoordynowanego (i oczywiscie ,zeriskiego”)
chaosu. W ontologii-kosmologii stoickiej, jednej z najbardziej wplywowych w cza-
sach $w. Pawta, Bég-pneiima przenika wszystkie ciala jako ich rozum [n01s], zapew-
niajacy pelng harmoni¢ kosmosu. Z panteistycznej perspektywy stoickiej teologia
wyzwolenia, prorocka rewolta ani zydowskie antyimperialne apokalipsy — podobnie
jak dzisiejsze walki antykapitalistyczne — nie maja sensu. Przeciwstawienie transcen-
dentystycznego nurtu platoriskiego i immanentystycznego stoickiego, przy ktérym
upiera si¢ na przyktad Deleuze (Logika sensu, dum. G. Wilczyriski, Warszawa 2011),
nie ma tu, co ciekawe, zadnego kontrastowego przelozenia na wymiar polityczny,
nie méwiac o polityce emancypadji i oporu.
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§ci, préby uporzadkowania nawiedzania [bantise], przez zablokowanie
permanentnej transwersji. Chodzi w nich o to, by ,.ciata chrzescijariskie”,
o ile s3 w ,,tym $wiecie” i wlaczone w przyrodg, na powrdt prezentowaty
si¢ ,normalnie”, a ekklesia imitowata wspdlnote wyobrazeniowo znatu-
ralizowana, taka jak ,rodzina”, ,lud” albo w koricu ,naréd”, organizujac
si¢ jak ponadczasowa hybryda, co§ w rodzaju ,mistycznego ludu”, gdzie
stara plemienna zasada wigzéw krwi i prokreacji ulega oddolnej spiry-
tualizacji i dziata jako polityczno-moralne widmo®. Sw. Augustyn posuwa
si¢ nawet do stwierdzenia, ze w przysztym raju zbawione ciata ludu
Bozego zachowajg swoja ple¢, cho¢ genitalia nie bedg juz uzywane do
uprawiania seksu i rodzenia”. Ten patologiczny program renaturalizacji
de facto odwraca rewolucjg wezesnochrzescijariska, ktdra jest rewolucja
pneumatologiczna: chrzescijariski ,mistyczny lud” nie ma juz co prawda
wigzéw krwi, ale nadal ma fizyczne ciata, kedre ten ,lud” majg egzem-
plifikowa¢ dla $wiata (ciata te musza by¢ widzialnymi cztonkami tego
mistycznego fantomu). Poniewaz ,mistyczne cialo Chrystusa” i ,.ciato
zmartwychwstania” s3 nadprzyrodzona, eschatologiczna tajemnica, wigc
nie sposéb wyprowadzi¢ z nich jakichkolwiek warunkéw naruralne;
egzemplifikacji, stad teologia szuka ich, kapitulujac catkowicie w same;j

36 Ten kierunek rozwoju tozsamosciowego imaginarium chrzescijan — osiaga-
jacy oczywiscie swoje apogeum u $w. Augustyna — ujawnit si¢ bardzo wezesnie. Na
przyklad w powstalej okoto pét stulecia po $w. Pawle Apologii autorstwa greckiego
pisarza chrzescijaniskiego Arystydesa chrzescijanie stawieni sa jako ci, ktérzy ,bardziej
niz wszystkie narody na ziemi odnalezli prawde” i charakteryzuja si¢ posréd nich
(ze wzgledu na swoje pochodzenie od ,,Jezusa Mesjasza, zrodzonego z rasy Hebraj-
czykéw”) moralng doskonatoscia: ,,nie popetniajg cudzotdstwa, nie ulegaja rozwia-
zlosci”, ,czcza ojca i matke i kochaja swoich sasiadéw, wydaja sprawiedliwe wyroki”,
Lich kobiety sg cnotliwe, a ich c6rki s3 dziewicami, i nie oddajg si¢ prostytucji; ich
mgzczyzni stronig od wszelkich bezprawnych stosunkéw i nieczystosci, a jeszcze
bardziej stronia od tego owe kobiety” (Apol. 15, 4-6, red. J.A. Robinson — J.R. Har-
ris, The Apology of Aristides on Behalf of the Christians, Cambridge 1893, wersja
uzupetniona wedtug zachowanego tekstu syryjskiego). Interesujace, ze chrzescijanie
sa tu kolejno, systematycznie poréwnywani z innymi narodami i ,,rasami ludzkimi”
(Babiloficzykami, Egipcjanami, Grekami, Zydami) i traktowani jako nadnaturalny
genos (= yrasa’) albo ethnos (= ,naréd, lud”) przewyiszajacy wszystkie inne. Ow
duchowy ,.ethnos/genos chrzescijaniski”, wierny swojemu Bogu-Panu, ma by¢ wewnetrz-
nie uporzadkowany regutami wyjatkowej, ale widzialnej (poswiadczanej) czystosci
moralno-seksualnej. Najlepsze studium historyczne tej konstrukeji ,,chrzescijariskiej
rasy” jako strategii polityczno-retorycznej u wezesnochrzescijariskich pisarzy to
ksiazka D.K. Buell Why This New Race: Ethnic Reasoning in Early Christianity, New
York 2005.

37  Sw. Augustyn, De Civitate Dei, 22.17.28: ,,Qui ergo utrumque sexum instituit,
utrumque restituet .
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domenie naturalnosci, ludzkiej cielesnosci, a pogariska ,natura” jako
projekt zostaje podniesiona do drugiej potegi przez bezkrytyczne wia-
czenie w eschatologic. Owa katastrofa teologiczna ma niemal natychmiast
powazne konsekwencje, gdyz taka naturalizacja pneumatologii — albo
spirytualizacja ,naturalnosci” — wigze si¢ z intensyfikacja kulturowej
akomodacji chrzescijafistwa (np. do partykularnych, politycznych pro-
jektéw natury: péZnoantycznych, sredniowiecznych i nowozytnych)
i symbolicznej przemocy, wynikajacej z pomieszania kazdego biezacego
projektu natury (na przyklad péznostoickiej retoryki tzw. ,,prawa natu-
ralnego” po Decretum Gratiani, doszukujace si¢ go nawet w ewangeliach)
z pragnieniem czy obrazem zbawienia. Chrzescijariski problem z ciafami
i erotykq imperium przystrojong w republikariskie cnoty nie jest wige
drugorzedna, niewielka komplikacja, lecz bezposrednio wynika z mistycz-
nej dewiacji Epifanii i Zmartwychwstania.

Oczekiwanie, by chrzescijariskie ciato na powrdt wygladato ,,normal-
nie”, zeby bylo rozpoznawalnym, naturalnym znakiem (czyli zeby nie
byto symbolicznie znieksztatcone przez kontrnaturalne szaledistwo Weie-
lenia), prowadzi do szeregu projektéw tego ciata, ktére pomagaja odzy-
ska¢ jego mape, w szczeg6lnosci dychotomiczna. Klemens Aleksandryj-
ski, wzorujac si¢ na bogatych wzorcach rzymskiego stoicyzmu, daje
w swym stynnym Wychowawcy (Paedagogus, koniec 11 w.) szereg szcze-
gétowych wytycznych dotyczacych ,regulowania [kateuthynein] ciata™®.
Chrzescijanin ma na przyktad potyka¢ kesy fadnie, nie brudzi¢ sig, nie
moéwi¢ podczas jedzenia (a méwiac, zachowaé meska modulacje glosu®)
i ,utrzyma¢ godno$¢ oblicza niezachwiang . Interesujacy nie jest tu
oczywiscie problem ,brzydkiego potykania”, tylko humorystyczny fake,
ze jest ono odradzane przez uruchomienie calej chrzescijaiskiej maszy-
nerii chrystologicznej i eschatologicznej — chrzescijanin zyjacy takim
projektem normalizacji zycia gleboko wierzy, ze przez siedzenie prosto
przy stole i utrzymywanie godnosci na twarzy egzemplifikuje pars pro
toto, przez pewien mistyczny transfer, /ogos-,ciato Chrystusa” (teolog
zadaje sobie wiele trudu, by to uzasadni¢). Normalizacja chrzescijariskiego
ciata obejmuje w koricu i najbardziej newralgiczny obszar: pte¢. Klemens,
jak wielu innych, nie przebiera tu w stowach, komponujac swéj wywoéd:

38 Clemens Alexandrinus, Paed., 2.1.1.2 (red. J.-P. Migne, Patrologiae Cursus
Completus — Series Graeca, t. 8, Paris 1891; zob. tez nowsza, staranng edycje krytyczna:
Clementis Alexandrini Paedagogus, red. M. Marcovich, J.C.M. van Winden, Leiden-
-Boston 2002).

39  Paed. 2.7.59.1: ,staby glos jest oznaka zniewiesciatosci mezczyzny”.

40 Paed. 2.1.13.1: ,t0 euschemon toi prosopou diaterodisin adiastrophon’.
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Ale jesli mezczyzna czesze sig i goli si¢ brzytwa dla tadnego efektu, i uktada wlosy
przed lustrem, goli swoje policzki, wyrywa z nich wlosy i wygtadza je, jakze to
kobiece [pds ou gynaikeion]! Bo zaprawde, gdybys nie zobaczyt ich nago, pomy-
$latbys, ze to kobiety! Chociaz nie pozwala im si¢ nosi¢ zlotej bizuterii, to jednak
z powodu zniewiescialego pozadania [dia ten thelydriode epithymian] wieticza
swoje rzemiona i obrzeza ubrari platkami ztota, albo zawieszaja sobie ozdobne
krazki zrobione z tego metalu przy kostkach czy na szyi. Jest to wymyst mezczyzn
nadwatlonych [sophisma toiito kateagoron anthropon), ktérych ciagnie do kobie-
cych pokojéw, jak gdyby zwierzat wiodacych podwéjne zycie [amphibion]
i lubieznych [lagnon] — oto burdelowa i bezboina [pornikos kai atheos] forma
putapki. Bo Bdg zazyczyt sobie, zeby kobiety byly gladkie, cieszac si¢ z samych
tylko lokéw rosnacych swobodnie jak ko1 z grzywy; ale meiczyzng przystroit
w brodg tak jak Iwy i dat mu czyniacy go meskim owlosiony tors — znak jego
sily i panowania. Tak samo koguty, ktére walcza w obronie kur, nakryt grzebie-
niami, jak gdyby hetmami [...]. Ta oznaka mezczyzny, broda, dzigki ktérej widzi
sig, Ze jest mezczyzna, starsza jest niz Ewa i to jest symbol wyzszej natury [sym-
bolon tés kreittonos physeos]. Bég uznat za stuszne, by mezczyzna odznaczat sie
tym owlosieniem i rozsiat wlosy po calym jego ciele. A wszystko, co bylo gtad-
kie i watle [leion kai malthakon], wyjal z jego boku, gdy tworzyt Ewe jako
delikatng kobietg, by byta naczyniem na nasienie [eis hypodochen spermatos] |...];
i jemu przydzielone jest zdobywa¢ [to drin), jak jej cierpieé [to paschein], bo co
owlosione, to i bardziej suche oraz gorace, niz to, co gladkie. [...] Bezbozne jest

zatem wykroczenie przeciwko symbolowi meskiej natury — owlosieniu®!.
wy. ! gskie) y

Tego rodzaju strategia dyskursywna si¢ga bardzo gl¢boko i z czasem
prowadzi do trwalej reapriopriacji wszystkich biologicznych charakte-
rystyk ciata, ktére jest skrupulatnie konstruowane jako imago Dei w pew-
nym rezimie polityki plci i rodziny, stanowigcym kontinuum z paristwows
ideologia virtus (ktéra standardowo taczy zaktécenia matryc plciowych
z opresywna retoryka ,,publicznego zgorszenia” i ,,naruszenia praw”).
Uderzajacy moment w dyskusji z chrzescijariskimi fundamentalistami
to ten, gdy wezesniej czy pdzniej idea czlowicka jako mistycznego ,,obrazu
Boga” (imago Dei, jak na przyktad w ksiedze XIV i XV De Trinitate $w.
Augustyna) przechodzi ptynnie w polityczne obrazowanie teologiczno-
-fizjologiczne. Angazuje ono organy plciowe i ich funkcje (penisy, pochwy,
macice, owulacje, zaptodnienia i porody) osadzone w ramach patriar-
chalnej, heteronormatywnej ., komplementarnosci”, w ktdrej kobieta
jako ,wspétpracowniczka mezezyzny”, ,,pomoc [adiutorium] dodana

41  Paed., 3.3.17.3-19.3 (dum. MW).
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mezczyznie”*, nadal jest ,pojemnikiem na nasienie” lub ,,polem do
zasiewu”®, czyli zarazem — poprzez zdumiewajaco seksistowsko-natura-
listyczng funkcjonalizacjg — ,,obrazem Boga nie jest™, jak to technicznie
ujmuje $w. Augustyn. Innymi stowy: teologia ulega wyjatkowo wulgar-
nej renaturalizacji normalizujacej chrzedcijariskie ciato — co prawda Bég
w wyobrazni chrzescijaniskich liberatéw wprost moze juz nie ,.cieszy si¢
z kobiecych lokéw” ani meskiej ,,owlosionej piersi”, ale zachowany jest
caly binarny schemat cielesnosci, zatem ,loki” i ,,meskie torsy” pozostajg
w teologicznej grze jako tlo imaginacyjne, ,by nie podsuwaé mysli
o potworach [monstrosum aliquid] w rodzaju tych, ktére zwiemy her-
mafrodytami [hermafroditos]”®. Ale co zostaje z tej zalosnie infantylnej,
prorodzinnej i prorepublikariskiej gry teologii, jesli ostatecznie ciato
samego wcielonego Boga, corpus Christi gloriosum, jest skolonizowanym,
upokorzonym ciatem gueerowym: zniewiescialym i nieptodzacym cialem
publicznie zgwalconego Zyda z imperialnej kolonii?

Corpus Christi, zbawienne porazki i queerowe widma pokoju

Przerazliwa porazka imperialnie uplciowionego, niewolniczego ciata
jest jednym z kluczowych elementéw chrystologii Nowego Testamentu
czytanej genderowo i postkolonialnie, réwniez po Abu Ghraib i Guan-
tanamo — owo zharibienie ma znaczenie dla teologii, poniewaz to cialo,
soma Christori (zob. 1 Kor 12), znajduje si¢ w centrum eklezjologii:

42 Sw. Augustyn, De Trinitate, XI1, VIL,10 (O Trdjcy Swigtej, ttum. M. Sto-
kowska, Krakéw 1996, s. 363).

43 Paed. 2.10.83.1-3. Poréwnywanie prokreacji do uprawiania rolnictwa (przez
mezczyzng) oraz kobiety/zony do ,,pola” ma dtuga antyczna tradycje — sam Klemens
czerpal je zapewne z Filona i Platona (zob. 7im. 91d2-3: ,eis arouran ten metran...
z0a kataspeirantes”) — i pojawia si¢ réwniez w kontekscie homofobicznym (,pole
niezasiewne/niezyzne”: ,rozsadny rolnik [georgos]” nie marnuje nasienia i nie zasiewa
»na skale”, Paid. 2.10.83.3 i 90.4; zob. Platon, Leg. 838e8). Zob. naturalizujace
obrazowanie, ktérego uzyt Benedykt XVI w stusznie oprotestowanej watykariskiej
homilii z 22 grudnia 2008 roku: powstrzymywanie mieszania rél ptciowych i rela-
qji nieheteroseksualnych jako rozumna ,ludzka ekologia”. Jest to taki sam zdumie-
wajacy regres teologiczny do naturalistycznej, konserwatywnej teologii i etyki typu
stoickiego, jak weze$niejsze wyktady Jana Pawla II (Mezczyzng i niewiastq stworzyt
ich, Watykan 1980), przypominajace stylem i trescia raczej jakis hellenistyczny,
chrzedcijarisko-stoicki midrasz.

44 Sw. Augustyn, De Trinitate, X11, VIL10 (s. 363): ,in agenda inferiora non
est imago dei”.

45 Tamze, XII, VL8 (s. 362).
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kazdy chrzescijanin ,,jest w nie zanurzony w jednym Duchu (z inny-
mi)”*. Cielesna $mier¢ Jezusa na krzyzu byla w oczach ideologii rzym-
skiej maksymalnym wyobrazalnym upokorzeniem meskosci i virtus,
$miercia tyle odrazajaca, co degradujaca i wstydliwa®’, poniewaz sfemi-
nizowane [imbellis] cialo rabbiego-Zyda zostalo dodatkowo obnazone,
spenetrowane w trakcie tortur i powieszone. Cyceron (w swych Mowach
praeciw Werresowi) wprost okreslal ukrzyzowanie, nie bedac w swej
ocenie odosobniony, jako ,najokrutniejsza i najbardziej obrzydliwa
kar¢” oraz ,,najhaniebniejsza i najwyzsza kare niewolnikéw”# (zdarzato
si¢, ze krzyzowano glowa w dét lub wbijano belke w genitalia), za$
w Obronie Rabiriusza stwierdza: ,a sama nazwa » krzyi« niech bedzie
trzymana z dala nie tylko od osoby rzymskiego obywatela, ale i od jego
mysli, jego oczu i uszu™®. Z perspektywy imperialnej ideologii meskiej
virtus zrozumiale jest pytanie o status tego zdemolowanego ciata-zycia:

Przestgpstwem jest spetac rzymskiego obywatela; wychtosta¢ go to hariba; zabi¢
go — niemal zdrada stanu [parricidium]; ale jak nazwaé ukrzyzowanie go? Nie
ma odpowiedniego stowa, ktérym mozna by okresli¢ cos tak niegodziwego™.

Cialo Jezusa, niemeskie juz przez swoja ,zydowskos¢”, zostato wigce
catkowicie publicznie upokorzone, czyli odebrano mu jakiekolwiek
znamiona meskiej godnosci w oczach Rzymianina. Jednak $w. Pawet,
wbrew radzie Cycerona, aby sam krzyz ,,trzyma¢ z dala od mysli, oczu
i uszu”, stawia go jak najblizej ,,mysli, oczu i uszu” (Ukrzyzowany pozo-
staje w jego listach w samym centrum teologii)’!, co ma dwuznaczne
konsekwencje dla tych, ktérzy kochajg pamieé o Jezusie i zarazem znaja

46 1 Kor 12,13: ,.kai gar en heni pneumati hemeis pantes eis hen soma ebapti-
sthemen”.

47 Wociaz inspirujaca — lecz pomijajaca aspekt genderowy — jest rozprawka
Martina Hengela z 1976 roku Mors turpissima crucis: Die Kreuzigung in der antiken
Welt und die « Torheit» des «Wortes vom Kreuz», [w:] tegoz, Studien zum Urchristentum
(Kleine Schriften V1), Tiibingen 2008, s. 594-652.

48  Cyceron, In Verrem, 2,5, 165: ,supplicium crudelissimum taeterrimumque”;
tamze, 2,5, 169: ,servitutis extremum summumque supplicium”. Okredlenie ,servile
supplicium” (,kara wlasciwa niewolnikowi”) pochodzi od Waleriusza Maksymusa
z lat czterdziestych pierwszego wieku (Tacyt, Historiae, 4,11, 3); zob. M. Hengel,
Mors turpissima crucis..., s. 625 i n.

49  Cyceron, Pro Rabirio Perduellionis Reo Oratio ad Quirites, 5, 16: ,.et nomen
ipsum crucis absit non modo a corpore civium Romanorum sed etiam a cogitatione,
oculis, auribus”.

50 Cyceron, In Verr., 2,5, 170.

51 C.M. Conway, Behold the Man...,s. 67 i n.
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rozmiary jego upokorzenia, posrednio prowokujac wytworzenie para-
doksalnej postawy — fetyszystycznego odwrécenia. Jej dos¢ upiornym
popkulturowym obrazem jest na przyklad Pasja (2004, rez. Mel Gibson),
gdzie Jezusowi, nagiemu mezczyZznie poddanemu torturze i zamienio-
nemu w krwawy ochtap migsa, towarzyszy podczas biczowania i Drogi
Krzyzowej androgyniczny, grany przez aktorke Szatan, jak zniewiescialy
i ,burdelowy” amphibion therion Klemensa albo monstrosum aliquid
Augustyna, noszacy na r¢kach swoje demoniczne dziecko®. W hetero-
seksistowskim $wiecie Gibsonowskim to dopetnia stodyczy upokorzenia,
wyobraznia sadomasochistyczna rozkoszuje si¢ nim, poniewaz wie, ze
peten nadludzkiej mocy Jezus-Mezczyzna-Krél zatriumfuje. W $wietle
tego fetyszystycznego odwrdcenia upokorzenia zydowskiej meskosci
Jezusa zupelnie inaczej wyglada owa fantazja ,,dobrego chrzescijaniskiego
zolnierza”, iz analnie gwalci pociskami swojego wroga — militarna fan-
tazja seksualna odkrywa tu bardzo starg strukture imaginacyjna, ktéra
bez reszty sytuuje go w pozycji imperialnej (i to w sensie nie tylko
politycznym, ale i teologicznym).

Jedna z podejmowanych przez péznonowotestamentowych autoréw
strategii obrazowania $mierci Jezusa, zmniejszajacych jej ekstremalnie
upokarzajacy charakter, jest przedstawienie jej jako ,szlachetnej”
i ,meskiej” na wzor starorzymskiej ,,godnej $mierci”: zamiana ponizenia
na samopos$wiecenie i stylizowanie jej na idealna wtadcza meskos¢,
ktérej imperialnym pierwowzorem jest ostatecznie sam cezar. Triumfalna
tytulatura Chrystusa w pseudopawlowym 1 Tm 6, 15 nie pozostawia
na przyktad watpliwosci, iz rywalizuje z rzymska: ho makaris kai monos
dynastes (,szczelliwy 1 jedyny wladea), ho basileus ton basilenonton (,Krdl
keSlow”) czy kyrios ton kyrienonton (,Pan panéw”) — ekstremalne, mili-
tarne jej formy odnajdujemy w najpézniejszej Apokalipsie™. Takze
Pawlowy obraz Jezusa jako wielkiego pana, stuzacego swoim poddanym,
sprawiedliwego i fagodnego sedziego, przed ktérym bedzie si¢ ,zginato
kazde kolano na niebie i na ziemi, i pod ziemig” (Flp 2, 10), to obraz
idealnego, meskiego wladcy dla wszystkich, wzorowanego na rzymskim
prototypie i kulcie cnét ,wzorowego pana/dominus” (wytacznie meska
virtus 1 nobilitas, nieprzystugujace kobietom ani niewolnikom)**. Nawet
opis ukazania si¢ zmartwychwstatego Jezusa z zakoriczenia Ewangelii

52 Zob. np. S. Thistlethwaite, Mel Makes a War Movie, [w:] On the Passion
of the Christ: Exploring the Issues Raised by the Controversial Movie, red. P. Fredrik-
sen, Berkeley-Los Angeles 2006, s. 129 i n.

53 C.M. Conway, Behold the Man..., s. 159-174.

54 ‘Tamze,s. 178.
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Mateusza najpewnicej wzorowany jest na rzymskich tradycjach aporheosis
cezara lub bohatera, ktéry ukazuje sie w przemienionym ciele. Jezus
o$wiadcza tam swoim uczniom, iz wlada teraz calym kosmicznym impe-
rium-dominium, a wigc przewyzsza kazdego ziemskiego cezara i jego
ziemskie ,imperium bez korica”, przekazujac im zarazem $wiatowa
(lecz — w opozycji do Rzymu — niemilitarna) misje: ,,Jest mi dana wszelka
wiadza w niebie i na ziemi [pdsa eksousia en ourand kai epi gés]” (Mt 28,
18)°°. Jest to jeden z wyrazistych przyktadéw tego, jak religijno-poli-
tyczny opér przeciw Imperium powoduje dialektycznie (via fetyszy-
styczne odwrdcenie) glebokie wniknigcie ideologii imperialnej do teo-
logii Nowego Testamentu i wyobrazenia Boga®’. Gorzka ironig jest, ze
niespetna dekade pézniej, w swoim liscie do ,,braci z Koryntu”, biskup
imperialnego Rzymu Klemens podaje im jako wzér wspdlnoty chrze-
$cijaniskiej zarzadzang hierarchicznie cesarskq armie kolonizatoréw
(,kazdy na swoim posterunku wypetnia rozkazy cesarza i swoich dowéd-
c6w”), zestawiajac jg efektownie z ciatem ,,w Jezusie Chrystusie” i ,jed-
nomy$lnym postuszeristwem” wszystkich jego organéw®. Te polityczna
inwersje, ktéra przez hermeneutyczng replikacje schematu hegemonii
(model ,,dominacji/dominium”) nasacza Nowy Testament imperialng
ideologia i projektem plci, mozna oczywiscie starannie preparowac i sto-
sowaé odwrécenie drugiego rzedu. Patrzymy wéwczas queerowo na
ideologie ,,Chrystusa-Kréla” — , kosmicznego cezara z meska cnotg” — nie
jako uniwersalng formutg chrystologiczng, tylko mimowolng parodig

55 Wergiliusz, Eneida, 1, 279: imperium sine fine”. Wedtug rzymskiej tradycji
legendarny Romulus uniesiony zostal w chmurze do nieba z towarzyszeniem pioruna
i przebdstwiony — czczony jako ,,bég z boga zrodzony, krdl i ojciec miasta Rzym”
(np. Tytus Liwiusz, Ab urbe condita, 1,16, 1-3: ,deus deo natus, rex parensque urbis
Romanae”). W pézniejszym okresie senat mdgt nada¢ taki status boga zmartemu
cesarzowi, ktdry ze $wiata boskiego miat opiekowa¢ si¢ odtad calym imperium (tak
byto w przypadku Wespazjana czy Tytusa).

56 Zob. W.]. Cotter, C.S.]., Greco-Roman Apotheosis Traditions and the Resur-
rection Appearances in Matthew, [w:] The Gospel of Matthew in Current Study:
Studlies in Memory of William G. Thompson S.J., red. D.E. Aune, Grand Rapids
2001, s. 127-153, czy W. Carter, The Gospel of Matthew, [w:] A Postcolonial Com-
mentary on the New Testament Writings, red. EE. Segovia, R.S. Sugirtharajah, Lon-
don-New York 2009, s. 95; wnioski te podziela tez C.M. Conway, Behold the
Man...,s. 120 i n.

57 Warren Carter (7he Gospel of Marthew, s. 95) ujat ten paradoks zgrabna
formuta: ,Ewangelia imituje to, czemu si¢ przeciwstawia” — historycznie ma to
powazne, cho¢ poczatkowo niewidoczne konsekwengje.

58 Sw. Klemens Rzymski, List do Kosciota w Koryncie, 37, 1-5 (thum. pol.
A. Swiderkéwny w: Pierwsi swiadkowie: pisma Ojcéw Apostolskich, Krakéw 2010,
s.671in.).
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wprost ujawniajacy t¢ ideologi¢, doktadnie tak, jak parodia plci ujawnia
nierzeczywisty, czysto performatywny jej charakeer.

Pozostajemy wigc, czytajac genderowo literaturg nowotestamentowa,
z queerowym cialem Chrystusa”, ktére jest ontologicznym Zrédlem
kruchosci, delikatnosci i permanentnej niestabilnosci partykularnego
obrazu ,blizniego™’, a nawet ulotng reprezentacja imperialnej, cielesnej
przemocy na o wiele glebszych poziomach, niz wskazuje to jedynie
historyczne fizyczne ukrzyzowanie, ktérego pamigé utrwalajg teksty.
Demaskowanie narracji stabilizujacych percepcje ujawnia strukeure
normatywizacji, ktéra tu dziala, a jest to struktura patriarchalna, domi-
nacyjna (,kyriarchalna” — Elisabeth Schiissler—Fiorenza) i heteronorma-
tywna®. Jesli zatozymy za $w. Pawlem, iz wspdlnota chrzescijariska two-
rzy fantomowe, niepodlegajace politycznej naturalizacji ,ciato Chrystusa”
jako corpus verum, to widaé gleboko dewiacyjne konsekwencje takiej
figury. Samo Ukrzyzowanie mozna de facto potraktowa¢ jako historyczno-
-religijny przyktad ,radykalnej formy masochistycznej pasywnosci™'
jako procesu odstawania si¢ [unbecoming] poza dialektyke kolonizatora/
kolonizowanego i pana/ofiary (Judith Halberstam). Mamy tu drugi
argument, iz chrzeécijaiiska, widmowa wspdlnota musi by¢ w konse-
kwencji — jedli ogladamy ja w medium mimowolnej parodii virtus domi-
nandi, na ktérej si¢ dialektycznie wspiera — totalnie queerowa
(i doktadnie tak widzieli ja starozytni Rzymianie z pozycji imperialnej
cnoty kazdego meskiego civis).

59  Judith Butler poszukuje w zakonczeniu swojej Precarious Life: The Powers
of Mourning and Violence (London-New York 2004, s. 131 i n.) zaryséw mozliwej
»zydowskiej etyki non-violence” w oparciu o Levinasowska ontologie ,,twarzy Innego”
i kategorie kruchosci [precariousness]. Rodza si¢ tu pytania, czy mozliwy jest chrze-
$cijaniski jej odpowiednik i czy teologia Weielenia oraz Ukrzyzowania nie radyka-
lizuje moralnego imperatywu non-violence w tak ekstremalnym stopniu, iz jedyna
psychologiczng odpowiedzia nan sa obscena fetyszystycznego zaprzeczenia (,,to jest
nasza przemoc, ale przeciez doniosly wyraz mitoéci, prawdy i wiary”): jak inaczej
wyjasni¢, iz chrze$cijanie zawsze bez wstydu legitymizowali agresj¢ i regularna
przemoc wpatrujac si¢ jednoczesnie w krzyz jako nienaruszalny, mitosny fetysz?

60  Struktura ta reprodukowana jest zwlaszcza w retoryczno-kyriocentrycznej
funkdji jezykéw starozytnych, w ktdrych spisana jest literatura biblijna i ich analiza
to podstawowe osiagniecie feministycznych studiéw biblijnych — zob. np. E. Schiis-
sler—Fiorenza, Jesus and the Politics of Interpretation, New York 2000, s. 91 i n.: , Kyrio-
centryczny jezyk stuzy kyriarchalnym interesom; i odwrotnie, kyriarchalne interesy
determinuja znaczenia kyriocentrycznego jezyka’. Archaiczne i naiwne traktowanie
jezyka przez teologic po Weberowsku, jako z natury ,przezroczystego” (tamze, s. 93),
prawie catkowicie uniemozliwia juz w punkcie wyjscia dostrzezenie spoteczno-poli-
tycznych uwarunkowan samej kyriologii jako watku zastanej chrystologii.

61 ]. Halberstam, 7he Queer Art of Failure, s. 131.
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Nigdzie nie wida¢ tego wyrazniej niz we wezesnochrzescijariskiej
literaturze hagiograficznej, w ktérej upokorzeni meczennicy, ginacy na
arenach jako bierne ofiary publicznego, imperialnego bestialstwa,
przedstawiani sg jako zwycigscy herosi o meskich cechach (,gladiatorzy/
atleci wiary” albo ,,zotnierze ducha’), takich jak opanowanie, aktywnosc,
racjonalno$é, godnos¢ czy potega woli, co z perspektywy rzymskiej
ideologii pici bylo zabawne i mogtoby nawet ironicznie stanowi¢ czgsé
catego widowiska®”. Ta wsteczna maskulinizacja ofiar jest naiwnym
przejeciem imperialnej ideologii meskosci i zwykle towarzyszy jej depre-
gjacja wladzy cesarza przez podkreslanie, iz wlada on na ziemi tylko
dzigki tasce Boga, od ktérego pochodzi wszelka wladza — dlatego, jak
o tym mowa na przyktad w Megczesistwie sw. Justyna (6.2), meczennicy-
-atleci stana po $mierci ,u straszliwego tronu” wlasnego, wigkszego
wiadcy, czyli niebiadskiego ,cezara”, bedacego, w sensie Pawtowym,
jak pan [despotes] wiernych niewolnikéw, ktérych ,nabyt” zbawczym
aktem®. Za to, co poczatkowo jest dyskursywng strategia obronna,
teologia chrzescijariska musi zaptaci¢ bardzo wysoka ceng, poniewaz
ta niebiariska politeia i model ,,chrzescijaniskiego gladiatora” sankcjonuja
meska virtus dominandi i zamieniaja teologic w tragifarsg cesarskich
dworéw, z ktérych oba to dwory mezczyzn, a jeden jest niewidzialny.
Odpychajaca fantazja nowej ,chrzescijariskiej republiki”, nawet nie-
biariskiej, staje si¢ arena ,atletdw wartosci” z postpoganska dikaiosyne,
tak typowg dla fundamentalistycznej i konserwatywnej commedia
dell’arte ,,obrony chrzescijaniskich wartosci”, i dlatego queerowa obec-
no$¢ jest parodystycznie antyrepublikariska. Przypomina o bezwstyd-
nej delikatnosci, irracjonalnosci réznicy i zbawiennych porazkach®,
dzigki ktérym ludzie moga w ogdle kochaé i spojrze¢ sobie w oczy,

62 Zob. L.S. Cobb, Dying to Be Men: Gender and Language in Early Christian
Martyr Texts, New York 2008.

63 Tamze, s. 127. W niektérych przypadkach Bég uczestniczy nawet w tym,
co rozgrywa si¢ w amfiteatrze jako ,inscenizator”, co dodatkowo podkresla nizszoé¢
wladzy cesarskiej (tamze, s. 183). Bog jest takze nazywany despotes jako ,zarzadca
(swojego) nieba i ziemi” w Dz 4, 24, ale w kontekscie wykupienia i odrzucenia przez
yheretykéw” (ktdrzy nie cheg by¢ ,wykupieni”) tytul ten pojawia si¢ dwukrotnie
w2 P 2,1 oraz Jud 4. Wida¢, jak mesko-jezykowa mimikra dialektycznie przesuwa
pozycje ofiar i panéw, gladiatoréw i wiadcéw.

64 Moéwiac o ,zbawiennych porazkach”, jestem tu dtuznikiem wspaniatej ksiazki
Judith Halberstam 7he Queer Art of Failure. Priorytetem jest budowanie chrzesci-
jariskiej teologii porazki/niepetnosci, ktéra — co jasne — jest tym samym nie tylko
queerowa, ale przede wszystkim antykapitalistyczna. Pozostawienie Boga niesqueero-
wanym jest zawsze katastrofa, poniewaz Bdg taki — $cisle rzecz biorac — nie moze
wspdtezuc.
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z czym zawsze majg problem republikariskie ,,podmioty platonskie”,
patrzace wylacznie ,w gor¢” i ,tam, daleko” [entautha ... allothi], co
ma rzekomo leczy¢ idiosynkrazj¢ mitosnej ,,choroby oczu™®. Ontolo-
giczna, zarazem konstytutywna 7 gleboko afirmatywna rola porazek
jest tu kluczowa, poniewaz w ontologiach i teologiach porzadku-natury
jako teleon soma nie tylko nie moga one by¢ ,zbawienne”, ale nawet
nie dajg si¢ zdefiniowa¢ jako ich immanentny komponent®. Ale
queerowy Bég chrzescijan nie jest bogiem dostojnej diakoiosyne, atle-
tycznych cnét ani kosmicznego Przeznaczenia [heimarmenel, poniewaz
nawiedza, jak dyskretna, nocna sowa, miejsca milczacej moralnej dywer-
sji, gdzie jest pomoc, chore oczy mitosnych utopii i $mieci, a nie ma
nawet $ladu ,naturalnosci”, pozytku ani harmonii. Najwyrazniej Bog
ten woli cieniste ogrody z pleniacymi si¢ chwastami wspétczucia (Mk
4, 30-32) niz stoneczny ogienl ,,imperium pokoju”.

Pytanie o ,liczne cztonki jednego ciata” (1 Kor 12, 12) i teologic
porazki nie jest wigc kwestia doraznej organizacji takiego czy innego
Kosciota, lecz pytaniem teologiczno-politycznym o sama mozliwos¢
erotycznej zbieznosci dziatan cial i trajekeorii zycia wierzacych we
wspolnocie nasladowcdw Jezusa, w ktérej libido dominandi jest $wia-
domym wysitkiem oddysocjowane od virtus dominandi przez szereg
religijno-etycznych dyspozytywdw, z kedrych ,Kazanie na Gérze” (Mt

65 Zob. Platon, Symp. 211c2 (,wspinanie si¢”, epanienai) oraz 211d1-2 (entau-
tha ... allothi); Phaidr. 255d5 (choroba oczu, ophthalmia, wywolana mitoscia do
drugiej osoby).

66  Zob. np. Spinoza, Ethica Ordine Geometrico demonstrata, 1, prop. XXXIII:
»Res nullo alio modo, neque alio ordine a Deo produci potuerunt, quam productae sunt”
(Spinoza, Die Ethik. Lateinisch/Deutsch, Stuttgart 1977, s. 80). Podobnie w onto-
logii stoickiej, jak w kazdej necesytarystycznej, pojecie ,,porazki” (nie méwiac o ,,zba-
wiennej porazce” i ,sztuce porazki”) jest niedefiniowalne. By¢ moze tutaj lezy tez
gleboka przyczyna odrazy Nietzschego zaréwno do ,porazek”, jak i etyki wspétczu-
cia-empatii (Mitleid). Wtaczenie ontologicznie rozumianej porazki na poziomie
samej tylko antropologii nic nie zmienia i zabezpiecza Boga przed squeerowaniem
(oraz odczuwaniem wspdlczucia), jak to w radykalnej formie wida¢ juz w teologii
Lutra i Kalwina, co jest efektem paradoksalnym, skoro s to antypody stoicyzmu
i Spinozy. Rozwiazaniem tej pozornej zagadki jest fak, iz w teologiach chrzescijai-
skich dochodzi do paradoksalnej naturalizacji ,taski” jako ,drugiej natury”, ponie-
waz taska Boza (absolutnie suwerenna wola) jest strukturalnie czystym negatywem
natury, a wigc ukryta forma ontologii necesytarystycznej jest rozszczepiona na dwa
porzadki, co wida¢ juz u $w. Augustyna. Przygnebiajaca ilustracja tego chrzescijai-
skiego myslenia jest na przyktad religijna czarna komedia Jzbtka Adama (Adams
@bler, 2005, rez. A.T. Jensen) z jej surows fuzja ,,cudownych znakéw”, , prostej wiary”
jako oddania Bogu, ,,niewinnej” brutalnosci oraz ,niezbadanych wyrokéw” w mysl

Rz 11, 33.
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5, 1-7, 28) zajmuje pozycj¢ wiodaca. Nie moze przed nim uciec zadna
chrzescijariska teologia wyzwolenia juz chocby z tego powodu, iz ,szu-
kanie mifoéci i prawdy jest szukaniem cielesnym”®, a wigc mapy pra-
gnieni i tozsamosci/subiektywnosci sa z koniecznosci rozciagltymi
mapami cielesno-politycznymi, w ktérych nawet najdrobniejsza réznica
biologiczna — ,,gladkos¢” albo ,,owlosienie” — moze sta¢ si¢ powierzch-
nig intensywnej regulacji [kateuthynein], stad Pawlowe ,jedno (meskie)
ciato” zawsze powraca do dialektycznej gry o dominium. Nie dziwimy
si¢, ze tak wlasnie dzieje si¢ juz u samego Pawta, ktéry zastanawia sig
nad naturg ,.glowy” tego ciata — i to nawet jesli politycznie zrezygnujemy
z tej ,glowy”, jak w rzezbie Laury Facey Body and Blood of Christ,
pozostawiajac tylko klasyczny korpus z meskimi genitaliami; albo nawet
w malarstwie renesansowym, gdzie przedstawienie po$miertnej erekcji
penisa u wiszacego na krzyzu Chrystusa zdaje si¢ juz symbolicznie
zapowiada¢ triumf Zmartwychwstania®®. A jednak pamig¢ tortur,
bestialstwa, upokorzen i ich imperialny kontekst sprawiaja, ze triumf
i gloria sg juz nie do zbudowania/odzyskania, a kazda praktyka regu-
lacji i dyscypliny musi sta¢ si¢ w takiej wspélnocie nieodwracalnie
(ontologicznie) podejrzana. Chrzedcijadiscy teologowie od dawna
powinni byli lepiej rozumieé, ze sakramenty — chrzest, wspdlne jedze-
nie, dzielenie si¢ dobrami czy btogostawienie kruchej mitosei — to
eschatologicznie teatralna, chwilowa kontrrzeczywisto$¢ radosci w sen-
sie czysto religijnej odpowiedzi na horror przemocy, bezwzglednosci
i wyzysku, ,rzeczywisto$¢, kedra sprawia, ze mozliwe jest dla nas w ogéle
istnienie” (John Zizioulas), lecz ktdrej nie moze zagwarantowaé zadna
instytucja ciagtosci ani ,wzniosta historia”®. To teatralne, ulotne ciato
uwspdlniania, zakotwiczone w dziataniu, nie moze mie¢ plei — tak jak
nie ma glowy, brody, muskuléw, penisa, honoru ani zadnej ,,wtadzy
pojedynczosci”.

Skoro jednak séma Christoii jest z perspektywy naturalistycznej i onto-
logii $cisle materialistycznych — na mocy eschatologicznej dewiacji —
tworem fantomowym, kontrnaturalnym, warunki jego naturalnej egzem-
plifikacji w konkretnych, historycznych subiektywno$ciach wiernych sa
permanentnie nieuregulowane, co wprowadza gleboka anarchi¢ w fun-

67 M. Althaus-Reid: 7he Queer God, s. 2.

68  Zob. klasyczna prace Leo Steinberga 7he Sexuality of Christ in Renaissance
Art and Modern Oblivion, New York 1983.

69 Jednym z nielicznych, kedrzy to eksponuja, jest teolog W.T. Cavanaugh:
Torture and Eucharist: Theology, Politics, and the Body of Christ, Oxford 1998, zwt.
s. 270 i n. Zob. tez ]. Zizioulas, Being as Communion: Studies in Personhood and the
Church, Crestwood 1985.
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damenty jakicjkolwick teologii sakramentu. Nawet Koscioty charyzma-
tyczne i mistyczne zabezpieczaja t¢ anarchig szeregiem strategii politycz-
nych w swojej walce o ,jedno (meskie) ciato”, wbrew temu duchowi,
ktéry ,,wieje, kedredy chee” w kazdym ,,urodzonym z ducha” (J 3, 7: ho
gegennemenos ek roii pneumatos). Centralny sakrament erotyczny calej
wspdlnoty, blogostawienie mitosci (nie: matzeristwo-kontrake), zajmuje
w tej dialektyce istotne miejsce, poniewaz odbija si¢ w nim caly projekt
»nie/jednego ciala”, jego realna utopijnos¢ i eschatologiczna dewiacja,
a takze — horyzontalnie — cale anormalne rozregulowanie relacji czaso-
wosci (historycznosci) aktu sakramentalnego do wiecznosci, kedra jest
w teologii §w. Pawta niezaposredniczonym patrzeniem ,twarza w twarz”
(1 Kor 13, 12: prosopon pros prosopon). Dokladnie tak samo przedstawia
si¢ teologicznie problem nie/jednej (tzn. queerowej) tozsamosci-trajek-
torii zycia kazdego wierzacego, ktéra moze uzyskiwaé jakakolwiek spo-
isto$¢ tylko w rezimie politycznych regulacji, wytwarzajacych historyczne,
uciele$nione ,,poszczegdlnosei” (symboliczne Prawo, ktére produkuje
czastkowe uniwersalnosci, to ek merous, poprzez anonimowe, jezykowo-
-materialne ,,poznanie po cz¢$ci” [1 Kor 13, 12: <gnosis> ek merous)),
ale musi ona tez zarazem znies¢ wyrzucajace poza fantazje ,,pojedynczo-
$ci/samoistnosci”, niebroniace siebie Zycie poza Prawem, w nieuregulo-
wanej anarchii milosci, ktéra ,nie dba o swoje” i ,,nie cieszy si¢ z nie-
sprawiedliwosci” (1 Kor 13, 5-6), a wiec jest delikatnym, politycznie
bardzo naiwnym ruchem zycia ignorujacego erotyke imperium i cnoty
republiki. Ta mifo$¢, mimo iz jest prima facie skromna, cierpliwa i wyglada
na do$¢ anemiczna, bynajmniej nie jest sentymentalnym poletkiem
inteligentnej, mieszczaniskiej subiektywnosci, a wrgcz odwrotnie: odezy-
tany eklezjologicznie Pawlowy hymn o mitosci moze brzmie¢ dla niej
nieco przerazajaco (taki tez moze by¢ w istocie chrzescijaiski sakrament
milosny, gdy jego kontrimperialna gueerowosé wychodzi na jaw).

Jesli na chwilg opanujemy w sobie t¢ pokuse teologicznego senty-
mentalizmu, czy nie jest juz bardziej jasne, dlaczego obecno$¢ niechrze-
$cijan, kaptanek, biskupek albo blogostawionych zwiazkéw 0séb LGBTQ
ma niezastegpowalne znaczenie dla wspdlnoty chrzescijariskiej? Ale takze:
dlaczego religijny konserwatysta moze wpatrywac¢ si¢ z namigtna, fety-
szystyczng nadziejg w zgwatcone meskie cialo na krucyfiksie, ale raczej
nie wzruszg go/ja muzutmanskie, nie-chrzescijaniskie ciata gwalcone
w Abu Ghraib ani codzienny ,,gwatt naprawczy” na lesbijkach na ulicach
dumnie chrzescijariskiego Johannesburga? Czy nie powinni§my weciaz
skupia¢ calego wysitku teologicznego na otwarcie dezerterskim odwro-
cie, aby upokorzone, gueerowe ciato Boga nigdy nie mogto stawac si¢
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»nieskazitelnym Wodzem”® ani drugim Romulusem, deus deo natus’,
obscenicznie czczonym przez jakikolwiek ,senat” czy Koscidt, chlubiace
si¢ swoja pax christiana, ktbra zrecznie ,dba o swoje” i dla ktdrej oczy-
wiscie kazde $wiadectwo upokorzonego przez nig zycia-nadziei niesie
sszezegblne ryzyko™’%?

Pewien potencjal erotycznej, religijnej anarchii tekstu $w. Pawta wida¢
wyrazniej, gdy umiesci si¢ go obok muzutmanskiego, jeszcze radykalniej-
szego ,hymnu o mitosci”, kedry kwesti¢ poszczegdlnosci, ,,to ek merous”,
réwniez postrzega bez-prawnie, z nienaturalnym pomini¢ciem /bido
dominandi. Stynna w kontekscie mistyki sufijskiej, napisana w drodze do
Mekki Oda XI z Tarjumin al-Aswaiq [Ttumacza pragniesi | Ibn al-Arabiego
zawiera stowa: ,O cudzie, ogréd posréd ptomieni! / Moje serce stalo sig
zdolne przyjaé kazda forme. / Jest faka dla gazeli, klasztorem dla chrzesci-
jatiskich mnichéw, / Swiatynia dla poganiskich bozkéw, Kaaba krazacego
pielgrzyma, / Tablicami Tory, zwojami Koranu. / Moja religia jest mitos¢
— gdziekolwiek zawedruje jej karawana / W mito$¢ wierzg, ona jest moja
wiarg””?. Po pierwsze, ogréd ten jest irytujaco ,nierealnym” przeciwien-

70  Sw. Klemens Rzymski, List do Kosciota w Koryncie, 37, 1, s. 67. W ekstre-
malnie ideologicznym rozdz. 20. Listu Klemens w spos6b typowy przedstawia — na
modle tak rzymsko-imperialna, jak stoicka — boski ,,porzadek kosmiczny” (harmo-
nia) jako wzor ,zgody [porzadku spotecznego” (homonoia)l; zob. np. C. Breytenbach,
Civic Concord and Cosmic Harmony: Sources of Metaphoric Mapping in 1 Clement
20:3, [w:] Encounters with Hellenism: Studies on the First Letter of Clement, red.
C. Breytenbach, L.L. Welborn, Leiden 2004, s. 182-196. Wielu chrzescijan do dzis
wyobraza sobie, ze relacje milosne mi¢dzy mezczyznami albo kobietami czy petna
emancypacja kobiet (nie tylko w Kosciotach) ztosliwie burza ,naturalno-kosmiczng”
homonoia, co wymaga protestu, cho¢by nawet to koscielne, protekcjonalne naucza-
nie byto wielokrotna obelga — zgodnie z wytycznymi Klemensa: ,,Stuszng jest zatem
rzecza, aby$my nie uchylali si¢ jak dezerterzy od petnienia Jego woli. Gdy mamy do
czynienia z ludZmi bezrozumnymi i bezmys$lnymi, [...] badZzmy gotowi raczej ich
nizli Boga obrazi¢ (tamze, 20, 4-5, s. 61). Pytanie, czy tacy ,zotnierze” pod wodza
»nieskazitelnego Wodza” sa jeszcze zdolni dojrze¢, iz funkcjonujg w strukturze
imperialnej pax, a nie salom Prorokéw?

71 Sw. Augustyn (De Civ. Dei, 22.7.1) nazywa takie skojarzenie Chrystusa i Romu-
lusa ,mocno $miesznym”, valde ridiculum, powolujac si¢ na czysto teologiczna
réznicg migdzy apoteoza a Wniebowstapieniem, ale sam fake, iz jakikolwiek Kosciét
jest skfonny uznaé¢ obecno$¢ pozadajacych, uprawiajacych mitos¢ ciat gejowskich
i lesbijskich za obrazg honoru i porzadku ,.ciata Chrystusa-Pana”, czyni je ,,mocno
trafnym”, co wprost pokazuje, na ile chrystologia moze by¢ ciagla funkcja imperial-
nej, patriarchalnej polityki.

72 Zob. J. Buder, Ramy wojny..., s. 111.

73 Arabski tekst oryginatu w: Ibn al-Arabi, Tarjuman al-Aswag, Bejrut 1966,
s. 44. Przektad ang. w: Tarjaman al-Ashwagq: A Collection of Mystical Odes by
Mubyiddin ibn al-Arabi, red. i ttum. R.A. Nicholson, London 1911, s. 66 i n.; thum.
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stwem przykoscielnego ogrodu, na przyktad takiego jak ten z filmu jabtka
Adama — z dorodna jabtonka ,ku chwale Pana” i trupami ptakéw oraz
kota jako konturéw ,niezbadanych drég Pana”, zbawiajacego swoich ludzi.
Po drugie, zastuzenie podziwiana fraza o sercu [galb] ,zdolnym-przyjaé-
-kazda-forme¢” wskazuje kierunek utopii, ktéry okazat si¢ zbyt trudny dla
teologii chrzescijariskiej, ale i dla islamu (ibn Arabiego oskarzano o here-
zj¢ i poetycka pornografi¢), i jest to trudno$é¢ scisle polityczna, poniewaz
dotyczy — jak u $w. Pawta — erotyki kruchej tozsamosci nierespektujacej
logiki Prawa, tzn. religijnej erotyki ,zbyt ekumenicznej” i ,zbyt transgen-
derowej” (w kontekscie dowolnego monoteizmu imperialnego).

Ale rzecz jasna ibn Arabi zdaje tu sprawe z pewnej $cidle religijnej
potencjalnosci, ktéra w oczach kazdego fundamentalisty jest anemiczna
i niebezpieczna zarazem (jak w bardzo ambiwalentnej frazie Gandhiego:
»zotnierz pokoju”’), a ktéra u ibn Arabiego i w teologii sufijskiej przybrata
postaé mistycznej idei taqallub, nickonczacej si¢ przemiany-fluktuacji
sserca/tozsamosci” pod wplywem nowych form, ktére przybiera (gra
semantyczna wokét arabskiego galb = ,,odwrécenie, przewrdt, zmiana™”).
Teologiczna kategoria Prawdy-Absolutu [a/-Haqq], perwersyjnie bezcenna
jako obiekt fascynacji dla kazdej ortodoksji, jest tu dialektycznie uzupel-
niona biegunem radykalnej relatywnosci obrazu [sizra], ktéry nigdy nie
moze staé si¢ pelnym jej reprezentantem i odstonigciem, co sprawia, ze
religijna tozsamos¢-pragnienie [qalb] — jak kazda inna — moze by¢ wytacz-
nie afirmacyjna fluktuacja, przeptywem [tagallub] stabilizujacych ja
wyobrazedi. (Czy ,.ciato teologii”, corpus doctrinae, nie jest wlasnie takim
pragnieniem jednego obrazu-eikon, ktdry odstaniatby jedng prawde za
pomoca perwersyjnej fantazji o ostatecznym powstrzymaniu przemiesz-
czeft samego tego ludzkiego pragnienia? Moze teolog queerowy, szukajacy
pokoju mitosci przez religijnie uwolnione pragnienie, to postkolonialny
teolog-hybryda, partyzancki teolog oscylujacy w niekoriczacej si¢ diaspo-
rze tozsamosci i ,pozycjach niemozliwych”, jak gueerowy sufi Ibrahim
Abdurrahman Farajajé, wezesniej pastor Elias Farajajé-Jones? Queerowy
monoteizm i jego anarchistyczna czy prorocka pneumatologia, jak widmo-
-géwno-chaos uniemozliwiajace trwate, imperialne zsuwanie wladzy
konstytuujacej i ukonstytuowanej, ma co prawda sens erotyczny, jak

niem. w: A. Schimmel, Girten der Erkenntnis: Das Buch der vierzig Sufi-Meister,
Diisseldorf-Koln 1985, s. 143.

74 Gandhi on Non-Violence: Selected Texts from Mohandas K. Gandhi’s Non-
~Violence in Peace and War, red. T. Merton, New York 2007, s. 70.

75  Zob. W.C. Chittick, 7he Sufi Path of Knowledge: Ibn al-Arabi’s Metaphysics
of Imagination, Albany 1989, s. 106 i n.; M.A. Sells, Mystical Languages of Unsaying,
London 1994, s. 108 i n.
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u Platona i Arystotelesa, ale zarazem jest otwarcie bezwstydna zdradg
grecko-rzymskiej idei prawno-politycznej). Mamy tu oczywiscie do czy-
nienia ze $cisle teologicznym wariantem epistemologicznego problemu
hegemonii uniwersalnosci (,pax”), ktéra zawsze jest — wbrew swym wysit-
kom konstrukcyjnym — ek merous”. Erotyczna uto--pia ibn Arabiego
musi wigc prowadzi¢ (i rzeczywiscie go doprowadzita) do zaprzeczenia,
by owa ,religia mitosci”, mogta by¢ po prostu ,islamem”; trudno mie¢
jakies glebsze watpliwosci, by gueerowy teolog chrzescijariski mégt posta-
pi¢ inaczej z grubym konturem ,,chrzescijaistwa”. Biale, meskie, hetero-
scksualne corpus doctrinae z pewnoscia nie ma i nigdy nie bedzie miato
nic warto$ciowego do powiedzenia o mitosci, lojalnosciach i nadziejach
pogardzanego ciata ze swoich rozd¢tych margineséw.

,Ciato Chrystusa”, nienaturalne i widmowe umocowanie chrzesci-
jaiskiej utopii, nie moze mie¢ obrazu [eikon] w zadnym partykularnym,
historycznym Kosciele, tak jak tekstualna, krzepnaca w Nowym Testa-
mencie pamig¢ o Jezusie nigdy nie mogla by¢ petnym obrazem-ikona
chrystologicznej rzeczywistosci ,,twarza w twarz”. Dla teologii wazne jest
oswajanie si¢ z mysla, iz gleboka anarchia sakramentu blogostawienia
milosci, korelujaca z anarchiag samych nieprzewidywalnych relacji mito-
snych miedzy ludZmi, jest nieusuwalna i to ona daje jakickolwick szanse
na do$wiadczenie tej rzeczywistoéci. Kontrowersja wokét tego, czy na
przyklad ,lalunia” — ,ciota” — ,pedal” moze w ogdle kogo$ poslubi¢
w koscielnej wspélnocie, nie dotyczy zadnego ,,prawa naturalnego” (keére
jest perswazyjna fikcja nie do pogodzenia z Pawlowg eschatologia), lecz
polityki zycia jako ,,obrazu Boga” [imago Dei], ktéry nigdy nie odnosi
si¢ do jakiego$ wyfantazjowanego ,stanu naturalnego”, lecz ma raczej
charakeer wropijnej, proleptycznej ewokacji, czyli — w jezyku religijnym
— erotycznej eschatologii ,,pokoju [§zlom] dla catego stworzenia”’.
A zatem arogancki chrzeécijanin, zanim postuzy si¢ przykrywajacym
jego irytacje tanim dowcipem, musi jeszeze tylko odpowiedzie¢ przeko-
nujaco na nietanie pytanie: czy jego odraza do obecnosci i blogostawie-
nia kochajacych si¢ par gejow, lesbijek albo os6b trans we wspélnocie
nie rujnuje przypadkiem podstaw nie tylko calej jego sentymentalnej
wiary w sens tej wspdlnoty, ale nawer samej Pawlowej, eschatologiczne;j
nadziei na patrzenie ,,twarza w twarz”?

76  Zob. zwlaszcza The Meaning of Peace: Biblical Studies, red. PB. Yoder, W.M.
Swartley, Louisville/KY 1992; W. Brueggemann, Living Toward a Vision: Biblical
Reflections on Shalom, Philadelphia 1978, E. Fromm, Biblijni prorocy o pokoju, ttum.
J. Miziniska, [w:] tegoz, Dogmat Chrystusa i inne pisma religioznawcze, Lublin 1992,
s. 77-82.
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Summary: The article is an attempt to map more closely a queer revolutionary
potential of Christian theology, which has two sources: historico-political (anti-
-imperial roots of Christianity in a colonial situation, generating a permanent
opposition against the imperial ideologies of the ,eternal order”, virtue and power,
as well as some comprehensive parodistic strategies), and religio-imaginative (theology
of Incarnation and Resurrection as revolutionary discourses set against the whole
ancient metaphysical tradition working around the concept of ,nature” and the
positive, determining orders of being / universe, which stabilize the political impe-
rial orders, homonoia). The Christian projects turned out to be both ,deviant” and
~reappriopriative”: crypto-political radicalism of Christian theology of Incarnation
and Resurrection has produced an enormous tension being relieved by some natu-
ralization of a higher order, but that tension cannot be erased without destroying
the very anti-imperial and anti-naturalistic foundations of the theology. Christian
erotic eschatology of the ,saving failures” as a religio-political utopia has nothing
to do with the ,,natural order” or community of republican / imperial subjects and
their virtues, which is why the political, ecclesial bodies are the queer bodies, unable

to be regular organs within the ,perfect body” as an eternal schéma.
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ELIZABETH SCHUSSLER FIORENZA

Kosciot kobiet. Hermeneutyczny srodek

feministycznej interpretacji Biblii*

Drugi List $w. Jana, jedyny tekst Nowego Testamentu skierowany do
kobiety, zostal napisany ,,ze wzgledu na prawde, jaka w nas trwa i pozo-
stanie z nami na zawsze”2. Interpretacja Biblii jako interpretacja teolo-
giczna zajmuje si¢ Boska obecnoscia wirdd ludu Bozego w przesziosei
i wspétczesnie. Feministyczna interpretacja Biblii dobitnie wyraza fakt,
ze posrdd kobiet, ktére sg niewidzialnymi cztonkiniami ludu Bozego,
obecna jest Boza prawda i objawienie. Wykazuje ona, ze adresatkami
i gloszacymi stowo Boze nie s3 jedynie mezczyZni, ale réwniez kobiety.
W ten sposéb [interpretacja ta] usituje przerwad teologiczng ciszg
i koscielna niewidzialno$¢ kobiet, by prawda i taska Boza mogly si¢
w pelni posréd nas objawic.

Ponowne krytyczne czytanie Biblii wedtug feministycznego klucza
i z kobiecej perspektywy staje si¢ procesem odkrywania utraconych
tradydji i korygowania btednych thumaczen, procesem zdzierania warstw
androcentrycznej nauki i odkrywania nowych wymiaréw symboli biblij-

1 Tekst oryginalny: E. Schiissler Fiorenza, Bread not Stone: the Challenge of
Feminist Biblical Interpretation, Boston 1995, rozdz. 1. Odnosnie pojecia Kosciét
Kobiet warto zwrdci¢ uwagg na artykul: J. Tomaszewskiej, Women-Church, czyli
rebeliantki w Kosciele, ,Katedra” 2001, nr 1, s. 202-211 (za t¢ uwage dzickuje dr
E. Adamiak) [przyp. thum.].

2 Thumaczenie cytatu pochodzi z: Drugi List sw. Jana, Biblia Tysiaclecia [przyp.
thum.].
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nych i znaczen teologicznych. W trakcie kazan, seminariéw i w grupach
biblijnych kobiety odkrywaja nasze biblijne dziedzictwo i rozumieja, ze
jest ono dzisiaj czgécig naszej sity. To odkrycie zaréwno na popularnym,
jak i akademickim poziomie, umozliwiaja dwie podstawowe zmiany,
[jedna, keéra dokonata si¢] w naszej percepcji $wiata i rzeczywistosci
oraz [druga] w naszym rozumieniu funkgji tekstéw biblijnych i funkeji
interpretacji. Takie zmiany paradygmatu to z jednej strony przejscie
z androcentrycznego na feministyczne postrzeganie $wiata, a z drugiej
strony przejscie z apologetycznego skupienia na autorytecie Pisma Swie-
tego na feministyczng artykulacj¢ wspétczesnego do§wiadczenia kobiet
i walki z patriarchalnym uciskiem religii biblijnej.

| Od androcentrycznych do feministycznych ram interpretacji

Wskrzeszenie ruchu kobiecego w latach szes¢dziesiatych dwudziestego
wieku nie tylko przywrécito polityczng walke kobiet o prawa obywatel-
skie i réwny dostep do instytucji akademickich, ale takze wywotato
powstanie studiéw feministycznych jako nowej dziedziny naukowej. We
wszystkich dziedzinach naukowej i duchowej wiedzy prowadzone sa
zajgcia i projekty badawcze, ktdre majg poszerzy¢ nasza znajomos¢ kobie-
cego wkiadu w historig i kulture, a takze rzuci¢ wyzwanie dotyczacej nas
ciszy w historiografii, literaturze, socjologii i we wszystkich naukach
humanistycznych. Taka feministyczna wiedza [ma charakter] zaréwno
rewolucyjny, jak i kompensacyjny. To ona zainaugurowata rewolucje
naukowa, powodujacg zmiang paradygmatu z androcentrycznego, skon-
centrowanego na mezczyznie $wiatopogladu i perspektywy na szerokie
feministyczne rozumienie $wiata, ludzkiego zycia i historii. Podczas gdy
wiedza androcentryczna uznaje mgzczyzng za paradygmatyczne istnienie
ludzkie, teoria feministyczna dazy do ponownej konceptualizacji naszych
intelektualnych ram w taki sposéb, by rzeczywiscie obejmowaty wszelkie
ludzkie doswiadczenie i wyrazaty meskie doswiadczenie prawdy jako
jedno [z wielu] partykularne doswiadczenie i postrzeganie rzeczywisto-
$ci. Dlatego tez teoria feministyczna podwaza nasze dominujace kultu-
rowe nastawienie wyrazajace si¢ w jezyku mesko-rodzajowym w klasycz-
nych tekstach, strukturze nauki i naukowych rekonstrukejach, ktére
czynia kobiety niewidzialnymi i marginalnymi. Owo [dominujace]
nastawienie wsparte jest przez przekonanie, ze doswiadczenie i wkiad
kulturowy kobiet jest mniej warto$ciowy, mniej wazny lub mniej znaczacy
niz me¢zezyzn. Studia feministyczne podwazaja meskie reprezentacje
symboliczne, androcentryczny jezyk i nawykowa $wiadomosé dwéch
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yklas ptciowych” jako naturalnie danych faktéw i kategorii naszego
jezykowego i myslowego §wiata. Te badania wskazuja na interakcje mie-
dzy jezykiem i spoteczeristwem, plciowymi stereotypami i kultura, gen-
der i rasg jako spofecznymi konstrukcjami i politycznymi legitymizacjami.

Seksizm, rasizm, imperializm i militaryzm ustanawiaja w naszym
spoleczefistwie rézne aspekty tego samego jezyku ucisku.

Studia feministyczne wyrazaja paradygmat feministyczny na rézne
sposoby i zgodnie z réznymi perspektywami filozoficznymi. Podczas gdy
teoria liberalna chce wykazaé, ze kobiety byly i sa réwne mezczyznom,
bez refleksji krytycznej nad meskocentryczng strukturg znajdujacy sig
u podstaw tego argumentu, o tyle feministki z podejsciem egzystencjal-
nym lub wywodzacym si¢ z socjologii wiedzy uzywajg jako gléwnych
kategorii heurystycznych poje¢ ,fallocentryzm” lub ,,androcentryzm”.
Tak tez [z jednej strony] socjalistyczne feministki jako swej gtéwnej
kategorii analitycznej uzywaja zwiazku migdzy klasa spoteczng a gender,
z drugiej strony feministki z krajéw Trzeciego Swiata uznaja za najistot-
niejsz relacje miedzy rasizmem, kolonializmem i seksizmem. Ta rézno-
rodno$¢ uwydatnianych tematéw i podej$¢ prowadzi do réznych kon-
cepeji i ram feminizmu, wyzwolenia kobiet i bycia cztowiekiem
w $wiecie.

Podobng réznorodnos¢ mozna odnalezé posréd feministek w religii
biblijnej i wéréd feministycznych teolozek. Nie istnieje zadna jedna
teologia feministyczna ani tez Teologia Feministyczna [jako taka], lecz
wiele réznych manifestacji i sposobéw wyrazu teologii feministycznej.
Te sposoby wyrazu przyczyniajg si¢ do zréznicowanych zatozer i per-
spektyw studidéw feministycznych, ale takze funkcjonuja w ramach roz-
bieznych perspektyw teologicznych, takich jak neoortodoksja, teologia
ewangelicka, teologia liberalna, teologia wyzwolenia, teologia procesu,
i [w ramach] wielu perspektyw teologicznych zwiazanych z wyznaniem.
Jako manifestacje teologiczne sa one zakorzenione w wizjach wspélnoty
Kosciota i sytuacji politycznej chrzescijafiskich i zydowskich spoteczno-
$ci, w kebre sg zaangazowane. Jednakze teologia feministyczna wprowa-
dza radykalng zmiang¢ we wszelkie formy tradycyjnej teologii, poniewaz
jej przedstawicielki stojg na stanowisku, ze gtéwnym zobowiazaniem
i odpowiedzialnoscia teolozek feministycznych nie jest Kosciét jako
meska instytucja, ale kobiety w kosciotach; nie Tradycja jako taka, lecz
feministyczna transformacja tradycji chrzescijaniskich, nie Biblia jako
calo$¢, lecz wyzwalajace Stowo Boze, ktére wyrazone jest w tekstach
biblijnych. Te sposréd nas, ktére widza swoja prace i siebie jako czes¢
ruchu kobiecego w kosciotach oraz definiuja nasze postannictwo nie
tylko w ramach ruchu kobiecego w spoteczeristwie i kulturze, majg

Kosciot kobiet

Teologia feministyczna
wprowadza radykalng
zmiane we wszelkie
formy tradycyjnej
teologii, poniewaz jej
przedstawicielki stoja na
stanowisku, ze gtdwnym
zobowigzaniem

i odpowiedzialnoscia
teolozek
feministycznych

nie jest Kosciot jako
meska instytucja, ale
kobiety w kosciotach;
nie Tradycja jako taka,
lecz feministyczna
transformacja tradycji
chrzescijanskich, nie
Biblia jako catosc, lecz
wyzwalajgce Stowo
Boze, ktére wyrazone
jest w tekstach
biblijnych



e 2(8)/2013 200

zwyczaj wyrazaé swoja teologic w tych szerszych ramach. Znaczy to, ze
czynia to w odniesieniu do religijno-politycznych celéw, potrzeb ducho-
wych i probleméw spotecznych kobiet w religii biblijne;.

Teologiczne dyskusje dotyczace inkluzywnego ttumaczenia Biblii lub
dotyczace pytania o jezyk Boga pojawiaja si¢ w tym kontekscie wewnatrz
zorganizowanej religii biblijne;.

Te z nas, kt6re nie uznaja si¢ za cztonkinie spolecznosei biblijnych,
ale s3 oddane sprawie religijnego poszukiwania kobiet w réznych kultu-
rach i religiach maja sklonnos¢ do formutowania pytan i ksztattowania
perspekeyw teologicznych za pomocy poje¢ religioznawczych. W obrebie
tego podejécia sytuacja kobiet w Biblii lub we wezesnym chrzescijaristwie
badana jest jako cz¢$¢ $wiata orientalnego albo grecko-rzymskiego i reli-
gii, do ktdrej przynaleza teksty biblijne. Takie badania miaty znaczace
rezultaty w odniesieniu do kobiet w Egipcie, Rzymie oraz judaizmie,
i wstrzasnely apologetycznym zalozeniem, ze religia biblijna wyzwolita
kobiety starozytnosci. Grupa Hermeneutyki Feministycznej wewnatrz
grupy Teologii Wyzwolenia AAR [American Academy of Religion] repre-
zentuje pierwsze podejécie, a Kobiety w Swiecie Biblijnym (sekcja Towa-
rzystwa Literatury Biblijnej) — drugie podejscie.

Tymczasem feministki zydowskie zwracaja uwage na fake, ze zydow-
ska, feministyczna interpretacja Biblii musi zmaga¢ si¢ z odmiennym
zbiorem probleméw teologicznych i struktur hermeneutycznych réznym
od probleméw chrzescijaniskich feministycznych badan Biblii. Chrze-
$cijanie nie tylko uznaja Nowy Testament i Biblie hebrajska za wlasne
pisma $wigte, ale musza sobie takze poradzi¢ z antysemityzmem obecnym
w Nowym Testamencie. Dodatkowo judaizm rozwinat wyrézniajace sig
metody egzegetyczne i tradycje hermeneutyczne. I wreszcie, poniewaz
teologia nie jest tak istotng koncepcja dla zydowskiej mysli, jak dla
chrzecijariskiej, tak tez i sama idea zydowskiej teologii feministycznej
staje si¢ mniej wazna. Dlatego tez nie mozemy méwié o feministycznej
interpretacji Biblii dopéty, dopdki na swéj wlasny sposéb nie rozwinie
si¢ zydowska hermeneutyka feministyczna, tworzac wlasciwe sobie pyta-
nia i podejscia. Tym samym to, co przedstawiam, musi by¢ jasno rozu-
miane jako feministyczna i chrzescijariska perspektywa teologiczna, ktdra
ja definiuje jako feministyczna, krytyczna teologic wyzwolenia. Ten
wyraz mojej wlasnej feministycznej, teologicznej perspektywy wyrdst
z mojego doswiadczenia kobiety katoliczki i zawdzigcza wiele badaniom
[prowadzonym w ramach] teorii historyczno-krytycznej, teorii krytycz-
nej oraz teologii politycznej i teologii wyzwolenia.

W tym miejscu powinnam rozwinaé¢ moje rozumienie feminizmu
oraz opresji patriarchalnej. Feminizm nie jest jedynie teoretycznym
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$wiatopogladem lub perspektywa, lecz ruchem wyzwolenia kobiet na
rzecz spofecznej i koscielnej zmiany.

Podobnie, patriarchalna opresja nie jest réwnoznaczna z androcen-
tryzmem czy seksizmem. Nie jest jedynie ,dualistyczna ideologia” lub
androcentryczng jezykowa konstrukejg $wiata, lecz systemem spoteczno-
-politycznym i spoteczna struktura stopniowego podporzadkowywania
i opresji. Pomimo tego, ze patriarchalny system podlegal wyraznym
zmianom w toku dziejow, to przewazal jako dominujaca struktura spo-
teczno-polityczna przez mniej wigeej ostatnie pig¢ tysiecy lat. Jego kla-
syczny wyraz stanowi filozofia Arystotelesa, ktdra zdecydowanie wplyngta
nie tylko na teologi¢ chrzescijariska, ale takze na kulture i filozofi¢ poli-
tyczna Zachodu®.

Patriarchat nie definiuje jako ,inne” jedynie kobiet , lecz takze pod-
porzadkowane ludy i rasy, kedre majg by¢ zdominowane. Definiuje on
kobiety ponadto nie tylko jako inne od mezczyzn, lecz takze jako pod-
porzadkowane mezczyznom przy wladzy na tyle, na ile patriarchat
postrzega spoteczeristwo analogicznie do patriarchalnego gospodarstwa
domowego, ktére bylo utrzymywane przez pracg niewolnicza. Kobiety
kolorowe [women of color] oraz kobiety biedne podlegaja w takich patriar-
chalnych systemach spotecznych podwéjnej lub potréjnej opresji. Dla-
tego tez krytyczna feministyczna teologia wyzwolenia nie méwi o meskich
opresorach i opresjonowanych kobietach, ani o opresji wszystkich mez-
czyzn wobec wszystkich kobiet, lecz raczej o patriarchacie jako systemie
piramidalnym i o hierarchicznej strukturze spoleczenstwa i kosciota,
w kedrych opresja kobiet nie jest jedynie okreslona poprzez pojecia rasy
i klasy, ale takie przez pojecie stanu cywilnego. Rozumienie feministycz-
nego wyzwolenia jako walki, by przezwycigzy¢ opresje tego typu, zostato
wyrazone przez czarnoskdra aktywistke Anng Cooper w 1892 roku:

Niech zadania kobiet b¢dg tak szerokie w odniesieniu do okreslonych kwestii,
jak szerokie sg na poziomie abstrakcji. Nasze stanowisko opiera si¢ na solidar-
nosci migdzyludzkiej, jednosci zycia oraz nienaturalnosci i niesprawiedliwosci
wszelkiego uprzywilejowania, czy to ze wzgledu na ple¢, rasg, kraj czy sytuacje. ..
Kolorowa kobieta czuje, ze sprawa kobieca jest jedna i uniwersalna, ze nie jest
sprawa bialej kobiety, ani tez czarnej, ani czerwonej, lecz sprawa kazdego mez-
czyzny i kazdej kobiety, ktdrzy w ciszy cierpieli wielkie zto. Sprawa ta nie zwy-

cigzy, dopoki obraz Boga, czy to w marmurze czy hebanie, bedzie $wiety i nie-

3 Zob. rozdz. 4 niniejszej ksiazki: E. Schussler Fiorenza, Discipleship and
Patriarchy: Toward a Feminist Evaluative Hermeneutics, [w:] tejze, Bread not Stone. ..

[przyp. dum.].
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naruszalny, dopoki rasa, kolor, pte¢ i stan beda widziane jako kwestie poboczne,
a nie jako istota/substancja zycia, dopdki uniwersalne prawo ludzkosci do zycia,
wolnosci i dazenia do szczgscia nie bedzie uznane za niezbywalne dla wszystkich.
Kobiece krzywdy sa tym samym nierozerwalnie powiazane z wszelkimi krzyw-
dami cierpigcych niedolg, pozbawionych mozliwosci obrony, a osiagniecie ,,praw”
oznaczaé bedzie ostateczne zwycigstwo prawosci nad sila, zwierzchnictwo moral-

nej sity rozumu, sprawiedliwosci i mitosci w rzadach narodéw Ziemi.

Feministyczna teologia wyzwolenia musi pozostaé przede wszystkim
krytyczna teologia wyzwolenia tak dtugo, jak dtugo kobiety cierpia
z powodu niesprawiedliwosci i opresyjnosci patriarchalnych strukeur.
Tego rodzaju teologia bada poszczegélne doswiadczenia kobiet walcza-
cych o wyzwolenie z systemowego patriarchatu i jednoczesnie stawia
w stan oskarzenia wszelkie strukeury patriarchalne oraz teksty, szczegdl-
nie te zwiazane z religia biblijna. Teologia ta chce zdefiniowaé w sposéb
teologiczny alienacje, z1o$¢, bdl i dehumanizacj¢ spowodowane przez
patriarchalny seksizm i rasizm w spoleczeristwie i kosciele. Jednoczesnie
chce wyrazi¢ alternatywna wizje wyzwolenia, poprzez badania kobiecych
do$wiadczen przetrwania i ocalenia w naszej walce przeciw patriarchal-
nej opresji i zwyrodnieniu, a takze przez oceng chrzescijafiskich tekstéw,
tradydji i wspolnot z perspektywy wyzwolenia od opresji patriarchalne;.

Krytyczna feministyczna teologia wyzwolenia nie opowiada si¢ za
przylaczeniem kobiecej wladzy religijnej do patriarchatu koscielnego ani
tez za porzuceniem przez feministki wizji i wspdlnoty biblijnej. Jej femi-
nistycznym kluczem heurystycznym nie jest antropologia teologiczna
oparta na dualizmie meskosci i kobiecosci czy koncepcji komplemen-
tarnosci plci, ani tez na metafizycznej zasadzie kobiecego panowania. Jej
ksztalt oparty jest na radykalnym zatozeniu, ze ple¢ jest spotecznie,
politycznie, ekonomicznie i teologicznie skonstruowana, i ze taka spo-
teczna konstrukeja stuzy utrwaleniu wyzysku i opresji wszystkich kobiet,
manifestujac si¢ w losie ,najbiedniejszych i najbardziej pogardzanych
kobiet na Ziemi”.

Feministyczna krytyczna teologia wyzwolenia chce umozliwi¢ chrze-
$cijankom teologiczne rozpoznanie strukeuralnego grzechu patriarchal-
nego seksizmu, by w feministycznym przeistoczeniu odrzucié¢ jego
duchowe internalizacje i sta¢ si¢ kosciotem [ekklesia] kobiecym, Koscio-
tem Kobiet. Poprzez egzorcyzmowanie zinternalizowanego strukturalnego
zta patriarchalnego seksizmu, jak i poprzez wezwanie catego Kosciota

4 Cyt. za: bell hooks, Ain't [ a Woman: Black Women and Feminism, Boston
1981, s. 193.
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do zmiany i skruchy, chrzescijaski feminizm i feministyczna teologia
zadaja odzyskuja prawo i wladz¢ do wyrazania wlasnej teologii, zgtaszaja
roszczenie do wiasnej duchowosci i mozliwosci okreslania naszego wla-
snego zycia religijnego i zycia nalezacego do naszych siéstr. Jako Koscidt
Kobiet celebrujemy nasza religijng site, a nasze wizje zmiany i wyzwo-
lenia przeksztalcamy w rytualy.

Jeste$my zwiazane ze wszystkimi kobietami poprzez walke o wyzwo-
lenie i dzielimy si¢ nasza sita poprzez wzajemne wspieranie z petna $wia-
domoscia i rozpoznaniem fakeu, ze kosciét kobiet jest ecclesia reformanda,
jest kosciotem ,,w drodze do” oraz w potrzebie i ,,rewolucyjnej cierpli-
wosci” [revolutionary patiencel, cierpliwosci w odniesieniu do naszych
whasnych porazek, jak i porazek naszych siéstr. Pojednanie jest decydu-
jace w procesie stawania si¢ ,Judem Bozym”. Powinny$my wstuchiwaé
si¢ w doswiadczenia kazdej z nas, by zaprzestaé méwienia za wszystkie
kobiety i przezwycigzy¢ nasze poczucie winy dzigki solidarnosci i wspar-
ciu. Stawanie w religii biblijnej po stronie ruchu wyzwolenia kobiet
rozumianego jako hermeneutyczny osrodek feministycznej krytycznej
teologii wyzwolenia i méwienie o kosciele kobiet nie oznacza stawania
po stronie separatystycznej strategii, lecz podkreslenie widzialnosci kobiet
w religii biblijnej oraz strzezenie naszej wolnosci przed meska kontrola
duchowa. Tak, jak méwimy o kosciele ubogich, o kosciele afrykariskim
lub azjatyckim, prezbiteriariskim, episkopalnym czy kosciele rzymsko-
katolickim, tak tez mozemy méwié o kosciele kobiet jako manifestacji
uniwersalnego Kosciota. Poniewaz wszystkie chrzescijariskie koscioty
cierpia z powodu strukturalnego zfa patriarchalnego seksizmu i rasizmu
w réznym stopniu, kosciét kobiet jako ruch feministyczny samookre-
$lajacych si¢ kobiet oraz mezczyzn okreslanych przez kobiety przekracza
wszelkie tradycyjnie utworzone przez mezczyzn granice wyznaniowe.

Obowiazek i misja kosciota kobiet zdefiniowane sa poprzez solidar-
no$¢ z najbardziej pogardzanymi kobietami, kedre cierpia od potréjnej
opresji seksizmu, rasizmu i biedy. Feministyczna interpretacja Biblii
rozwijajaca si¢ w strukturalnych ramach krytycznej teologii wyzwolenia
musi by¢ usytuowana wewnatrz feministycznej wspdlnoty kobiet w reli-

gii biblijne;j.

[l Biblia jako Pismo kosciota kobiet
Jesli uznajemy za nasze hermeneutyczne kryterium autorytet do§wiad-

czenia kobiet walczacych o wyzwolenie, musimy zapytaé, czy Biblia jako
produkt kultury patriarchalnej réwniez moze by¢ Pismem Swietym
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kosciota kobiet. Jest to trudne pytanie, poniewaz Biblii uzywano do
powstrzymania emancypacji kobiet, niewolnikéw i skolonizowanych
ludéw. Elisabeth Cady Stanton podsumowata takie uzycie Biblii przeciw
kobiecym roszczeniom prawnej i koscielnej rownosci nastgpujaco:

Od inauguragji ruchu emancypacji kobiet Biblia jest uzywana, by trzyma¢ kobiety
w rsferze uswigconej przez Boga«, okreslonej w Starym i Nowym Testamencie

[...]. Wyznania wiary, kodeksy, Pisma i prawa opieraja si¢ na tej idei™.

Gdy kobiety protestujg przeciw politycznej dyskryminacji, wyzyskowi
ekonomicznemu, przemocy seksualnej lub drugorzednemu statusowi
w religii biblijnej, Biblia jest przywotywana przeciw nam. Jednoczesnie
dostarczala ona wsparcia teologicznego kobietom i m¢zczyznom chrze-
$cijaniskim, ktérzy odrzucali niewolnictwo, biedg i patriarchalny seksizm
jako sprzeczne z wolg Boza.

Kiedy duchowni przywotywali Bibli¢ w ostatnim stuleciu, by zakaza¢
kobietom méwienia publicznie, i w tym stuleciu, by powstrzyma¢ swie-
cenia kobiet, kobiety wskazywaty na inne teksty biblijne, by uprawo-
mocni¢ swoje prawo do publicznego przemawiania oraz do stanu duchow-
nego. Podczas gdy wiele feministek odrzuca Bibli¢ jako pismo
catkowicie opresyjne i patriarchalne, inne usitowaly pokaza¢, ze whasci-
wie interpretowana Biblia propaguje emancypacje kobiet.

Podczas gdy chrzescijariscy apologeci twierdza, ze jedynie femini-
styczna ignorancja lub niezrozumienie prowadzi do odrzucenia Biblii,
chrzescijaniscy biblisci utrzymuja, ze feminizm jest wypaczeniem stowa
Bozego i bezboznym humanizmem. Podczas gdy chrzescijadiskie femi-
nistki poszukuja ,dajacej si¢ wykorzystaé przesziosci”, chrzescijariscy
konserwatysci twierdza, ze kobiety moga znalez¢ szczgécie jedynie wypet-
niajac biblijne nakazy postuszeistwa. W tym polityczno-religijnym
sporze konkretne fragmenty Pisma sg uzywane do usprawiedliwienia
partykularnych intereséw konkretnych oséb. Najistotniejsze w tej apo-
logetycznej debacie jest zainteresowanie legitymizacja wlasnej pozycji
poprzez odwotanie do autorytetu biblijnego. Zaréwno krytycy, jak
i obroricy wyzwolenia kobiet, odwotuja si¢ do Biblii ze wzgledu na jej
koscielny autorytet i wptyw spoteczny. Punktem centralnym tych poli-
tycznych apologetyk jest raczej Biblia, a nie doswiadczenie kobiet, ponie-
waz obie strony chcg wykaza¢ lub podwazy¢ patriarchalny charakter
pewnych tekstéw biblijnych.

5 The Original Feminist Attack on the Bible: the Woman’s Bible, red. E.C. Stan-
ton, New York 1974, s. 7 (pierwsze wydanie 1895).
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W przeciwieristwie do tego stanowiska, postbiblijne feministki nie
podwazaja jedynie konkretnych fragmentéw ani konkretnych twierdzen
Biblii, lecz odrzucaja Bibli¢ w catosci jako niedajaca si¢ odzyskad dla
feminizmu. Rozpoznajac fakt, ze androcentryczny jezyk i patriarchalne
tradycje wymazaty kobiety z biblijnych tekstéw i uczynily je ,nieludZmi”
[nonbeings] w historii biblijnej, uwazaja one, ze Biblia jest niemozliwa do
odzyskania dla feministek oddanych kobiecej walce o wyzwolenie. Biblia
ignoruje kobiece doswiadczenie, méwi o Bogu w meskim jezyku i pod-
trzymuje kobieca niemoc w spoleczeristwie i kosciele. To legitymizuje
kobiece spoleczne i koscielne podporzadkowanie oraz status ,,drugic;
klasy”, a takze meska dominacje i przemoc wobec kobiet, szczegdlnie tych
uwiktanych w patriarchalne zwiazki matzeriskie. Ze wzgledu na jej andro-
centryczno-patriarchalny charakeer, feministki musza odrzucié¢ autorytet
Biblii. Rewizjonistyczne interpretacje sa w najlepszym razie stratg czasu,
a w najgorszym wiaczeniem feminizmu do patriarchalnej religii biblijne;.

Chrze$cijariscy apologeci, a takze postbiblijne feministki nie tylko
nie dostrzegaja doswiadczenia kobiet w religii biblijnej, ale takze zakia-
daja, ze Biblia ma autorytet niezaleznie od spotecznosci, do ktérej przy-
nalezy. Jedli ta apologetyczna debata ma ocali¢ lub odrzuci¢ religijny
autorytet Biblii dla kobiet wspétczesnie, to powinno si¢ rozumieé Biblie
jako mityczny archetyp, a nie historyczny prototyp otwarty na femini-
styczna teologiczng transformacje.

Jako mityczny archetyp Biblia moze by¢ albo akceptowana, albo
odrzucona, ale nie krytycznie oceniana. Mityczny archetyp bierze histo-
rycznie ograniczone do$wiadczenia oraz teksty i postuluje ich uniwer-
salno$¢, ktdra staje si¢ nastgpnie autorytatywna i normatywna dla wszyst-
kich czaséw i kultur. Przyktadowo, wiele tekstéw biblijnych méwi o Bogu
jako meskim, patriarchalnym, wszechwladnym wiadcy. Dlatego tez
twierdzi sig, ze feministki musza zaakceptowaé patriarchalny meski jezyk
i Boga w Biblii lub odrzuci¢ Biblig i porzuci¢ religi¢ biblijna.

Poprzez przypisywanie uniwersalnych implikacji konkretnym histo-
rycznym tekstom i kulturowym sytuacjom mityczny archetyp ustanawia
forme idealng na zawsze oraz niezmienny wzorzec zachowania i teolo-
gicznej strukrury dla spotecznosci, w ktérej stuzy jako Pismo Swicte.
Z tego powodu Biblia jako archaiczny mit konstytuuje trwaly porzadek
i perspektywe religii biblijnych, odzwierciedlajace niezmienne ontolo-
giczne wzorce i wieczne modele ludzkiego zachowania i zycia spotecznego.

Poniewaz teksty biblijne sa Stowem Bozym i jako takie sa sformuto-
wane w androcentrycznym jezyku oraz sa produkcami i efektami patriar-
chalnej kultury, wyrazaja system patriarchalny i androcentryczny punkt
widzenia jako obowiazujace uniwersalnie.
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To, ze Biblia jest naznaczona patriarchalng opresja, ale pretenduje
do bycia Stowem Boga, utrwala archetypiczny, opresyjny mit, ktdry z jed-
nej strony musi by¢ odrzucony przez feministki, a z drugiej musi by¢
zachowany przez feminizm religii biblijnej. Archetypiczny mit Biblii
jako Stowa Bozego zostat podwazony przez teorig historyczno-krytyczna
i przeszedt w ostatnich stuleciach istotne modyfikacje.

Chociaz nauka biblijna i teologiczna jest $wiadoma trudnosci powsta-
tych jako efekt archetypicznego rozumienia Biblii, wladze koscielne i naucza-
nie Kosciola nie podejmuja wyzwania, ktére dla archetypalnej definicji
biblijnej inspiracji stanowi teoria historyczno-krytyczna.

W dominujacym paradygmacie biblijnej interpretacji mamy do
czynienia z trzema modelami hermeneutycznymi, kedre s3 powiazane,
ale moga by¢ rozréznione (zob. rozdziat 2)°.

Po pierwsze, kanoniczny model interpretaciji [doctrinal model of inter-
pretation] skupia si¢ wokét nauczania i credo kosciota i odsyta do Biblii,
aby dowie$¢ i uzasadnié¢ patriarchalne nauki i struktury symboliczne.
Przyktadowo, model ten mozna odnalezé w dyskusji o tym, czy Pawet
uczy podporzadkowania kobiet, czy pozwala na petna réwnos¢ kobiet
w kosciele, czyli §wigcenie kobiet. Model ten przychyla si¢ catkowicie
do archetypalnego rozumienia Biblii, szczeg6lnie w kwestii dostownych
interpretacji, i pojmuje objawienie biblijne jako stowna inspiracj¢. Cho-
ciaz feminizm ewangelicki modyfikuje ten doktrynalny model, to usituje
jednak pozostawaé w ustanowionych przez niego ramach, by pozostaé
wiernym biblijnemu objawieniu.

Drugi model biblijnej interpretacji jest modelem historyczno-fak-
tycznym. Rozwinat si¢ w reakeji na model doktrynalny i czesto identy-
fikuje on prawde biblijna i autorytet z historyczng lub tekstowa faktycz-
noscia. Biblia rozumiana jest jako kolekcja historycznych pism, ktdre sg
mniej lub bardziej prawdziwe, co oznacza: historycznie wiarygodne.
Tym niemniej, kanoniczna kolekcja wezesnych chrzescijariskich pism
nie jest kompletna i z tego powodu teoria historyczno-krytyczna musi
bada¢ wszystkie ocalale wezesne pisma chrzescijaniskie. Prawda religii
biblijnych opiera si¢ na tych tradycjach i tekstach, kedre sa historycznie
wiarygodne, czyli méwia nam to, co autentycznie si¢ zdarzylo. Przykta-
dowo, jesli naukowcy s3 w stanie udowodnié, ze ,historie o pustym
grobowcu” w Nowym Testamencie sg wtérng legenda spotecznosci,
wéwezas naukowcy nie mogg przypisywad historycznej wiarygodnosci

6 Rozdz. 2 ksiazki, ktérej ten tekst jest fragmentem, E. Schussler Fiorenza,
For the Sake of Our Salvation . . .- Biblical Interpretation and the Community of Faith,
[w:] tejze, Bread not Stone..., s. 23-42. [przyp. tum.].
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i teologicznego znaczenia $wiadectwom Marii Magdaleny ani kobiecym
apostotkom. A jesli Jezus wybieral jedynie mezczyzn, a nie kobiety, na
swoich uczniéw, to ustanowit wzor na wszystkie czasy i kobiety nie moga
by¢ apostolskimi nastgpczyniami ani przyjmowacé $wiecen kaptadskich.
W ten sposéb model ten ustanawia archetypiczne znaczenie Biblii poprzez
historyczng weryfikacje.

Trzeci model biblijnej interpretacji jest dialogiczno-pluralistycznym
modelem krytyki formy i redakeji [form and redaction criticism], ktdry
usituje odzyska¢ wszystkie kanoniczne teksty i tradycje oraz zrozumieé
je jako teologiczne odpowiedzi na ich historyczno-spoteczne usytuowa-
nie. Biblia staje si¢ w ten sposéb kalejdoskopem odzwierciedlajacym
pluralistyczne i wielowarstwowe zycie i wiarg biblijnych spotecznosci
w okreslonych historyczno-kulturowych kontekstach.

Biblia jednak nie zawiera jedynie réznorodnosci tekstéw, ale takze
wiele sprzecznych, a nawet opresyjnych tekstéw i symboli, ktére nie
moga mieé tego samego teologicznego autorytetu dla wspéiczesnych
spotecznosci. Chociaz ten dialogiczno-pluralistyczny model odchodzi
od archetypicznego rozumienia Biblii w swoich historyczno-krytycz-
nych interpretacjach, to jednak ucieka si¢ do archetypicznego para-
dygmatu w swoich teologicznych ocenach i normatywnych zadaniach,
w swoich wysitkach, by zidentyfikowa¢ glos Boga w polifonii biblijnych
gloséw. Rozpoznajac wieloksztattny charakter teologicznego kanonu,
musi on ustanowi¢ ,.kanon wewngtrz kanonu”, teologiczne kryterium
i probierz, za pomoca ktérych oceni prawdg i autorytet rozmaitych
biblijnych tekstéw i tradycji. Ta ,miara” wywiedziona jest z kanonu,
czyli kolekcji biblijnych pism uznanych przez chrzescijan za Pismo
Swicte. Wysitek, by zdefiniowaé ,kanoniczne” kryteria, rozpoczat sie
z Marcjonem i stat si¢ szczegdlnie wazny dla dialogiczno-pluralistycz-
nego rozumienia Biblii.

W odpowiedzi na model historyczno-faktualny, neoortodoksyjna
debata nad ,kanonem wewnatrz kanonu” usiluje teologicznie zidenty-
fikowa¢ te teksty i tradycje Biblii, ktdre mogg stuzy¢ jako skala dla oceny
dazen do prawdy w pluralistycznej kolekeji kanonicznych pism. Ten
neoortodoksyjny model nie ujmuje juz jako archetypicznego mitu calej
Biblii, lecz jedynie te teksty i tradycje, ktére s uznane za kanoniczne,
jako wyrazajace Stowo Boze. Identyfikuje on kanon zgodnie z linig
historyczno-faktyczna (przyktadowo: tradycje zwiazane z autentycznym
Jezusem, ipsissima verba Jezusa albo najwczesniejsze tradycje kosciota
apostolskiego), linig doktrynalng (przyktadowo ewangelia, pauliriska
doktryna uzasadnienia przez wiare lub wyznanie wiary) lub filozoficzng
linig argumentacji (przyktadowo istota objawienia a historycznie przy-
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padkowe twierdzenia, ponadczasowa prawda a kulturowo uwarunkowany
jc;zyk, uniwersalne objawienie ijego historyczny wyraz, niezmienna
tradycja i zmieniajaca si¢ tradycja lub emancypacyjne impulsy wizji
biblijnej i ich opresyjne patriarchalne sposoby wyrazu). Poszukiwanie
krytycznej zasady objawienia lub zasady dla normatywnej tradycji biblij-
nej mozna spotka¢ takze w teologii feministycznej.

Przyktadowo, Rosemary Radford Ruether rozwingta metode kore-
lacji” i zaproponowata rozréznienie pomigdzy wyzwalajaco-profetyczng
krytyka religii biblijnej i jej kulturowymi deformacjami®, a Letty
M. Russell zaproponowala rozréznienie migdzy statymi a zmieniajacymi
si¢ tradycjami w odniesieniu do eschatologicznej przysztosci Bozego
wyzwolenia: ,,Biblia ma autorytet ze wzgledu na to, ze zaswiadcza
o wyzwalajacym dziataniu Boga w imi¢ Boskiej kreacji™.

Jednakze usitowanie wyprowadzenia uniwersalnej zasady krytycznej
lub tradycji normatywnej z partykularnego historycznego tekstu i poszcze-
gblnych sytuacji kulturowych pokazuje, ze tego rodzaju feministyczna
teologiczna hermeneutyka wciaz obstaje przy archetypicznym biblijnym
paradygmacie, ktéry ustanawia uniwersalne zasady i wzorce normatywne.
Poniewaz niemozliwe jest, by feministyczne teolozki zaakceptowaly
wszystkie kanoniczne teksty i tradycje, musimy uznaé, ze pewne teksty
lub tradycje nie s3 zdeformowane przez androcentryzm lub nie byly
istotne dla patriarchatu, abysmy odzyskaty Bibli¢ jako normatywna i auto-
rytatywna dla feministek religii biblijnych.

Feministyczna hermeneutyka musi powaznie wzia¢ pod uwagg andro-
centryczny charakter biblijnego jezyka z jednej strony, a z drugiej patriar-
chalne naznaczenie wszelkich biblijnych tradycji. Poprzez rozréznienie
miedzy jezykiem a trescia, pomiedzy patriarchalng ekspresja i wyzwala-
jaca tradycja, androcentrycznymi tekstami a feministycznymi , $wiadec-
twami”, ta hermeneutyka wydaje si¢ opiera¢ na niedajacej si¢ utrzymac
pozycji lingwistyczno-filozoficznej, ktéra dzieli forme i tresé, jezykowy
wyraz i prawde objawienia. Wybierajac jedna tradycje, tekst lub biblijng
dynamike, staje ona w obliczu zagrozenia obrony redukcjonistycznej
metody teologicznej krytyki i porzucenia historycznego bogactwa biblij-
nego doswiadczenia.

7 Zob. metoda korelacji Paula Tilicha [przyp. ttum.].

8 R. Radford Ruether, Feminism and Patriarchal Religion: Principles of Ide-
ological Critique of the Bible, “Journal for the Study of the Old Testament” 1982,
no. 22, s. 54-66.

9 L.M. Russell, Feminist Critique: Opportunity for Cooperation, “Journal for
the Study of the Old Testament” 1982, no. 22, s. 68.
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Feministyczna krytyczna interpretacja Biblii nie moze wychodzi¢ od
normatywnego autorytetu biblijnego archetypu, lecz musi zacza¢ od
do$wiadczenia kobiet w ich walce o wyzwolenie. W ten sposob niniejsza
forma interpretacji poddaje Bibli¢ krytycznej feministycznej ocenie
i teologicznemu autorytetowi kosciota kobiet, autorytetowi, ktéry zajmuje
si¢ oceng opresyjnej i wyzwalajacej dynamiki wszystkich biblijnych
tekstow. Tak jak, zgodnie z ewangelia, Jezus realizowat wolnos¢ ku Pismu
i tradycji w imig ludzkiego dobrego zycia i petni (zob. M 2:27)°, tak
samo feministyczna hermeneutyka krytyczna usituje okresli¢ funkeje
Biblii poprzez pojgcia wyzwolenia kobiet i petni.

Podaza ona za Augustynem, Tomaszem i drugim soborem watykari-
skim w formutowaniu kryteriéw i kanonu, ktéry ogranicza natchniong
prawde i objawienia do spraw odnoszacych si¢ do odkupienia, wolnosci
i wyzwolenia wszystkich, a w szczeg6lnosci kobiet'.

Jednakze wyprowadza 6w kanon nie z biblijnych pism, lecz ze wspét-
czesnej walki kobiet przeciw rasizmowi, seksizmowi oraz biedzie jako
opresyjnym systemom patriarchatu i z systematycznych badan tych
zjawisk w teorii feministycznej. Moze ona dziata¢ w ten sposéb, ponie-
waz nie postrzega Biblii jako archetypu, ale jako historyczny prototyp
lub ksztattujacy model wyjsciowy [formative root-model] biblijnej wiary
i zycia. Jej wizja wyzwolenia i odkupienia jest uzasadniona przez proto-
typ biblijny, ale nie jest z niego wyprowadzona. Podporzadkowuje ona
teksty biblijne autorytetowi feministycznego do§wiadczenia na tyle, na
ile utrzymuje, ze objawienie jest wciaz toczacym si¢ procesem ,w imig
naszego odkupienia”. Nie poszukuje ona identyfikacji z okreslonymi
biblijnymi tekstami i tradycjami, ale raczej solidarnosci z kobietami
w religii biblijnej. Jako kosciét kobiet jeste$my wezwane nie do repro-
dukowania strukeur biblijnych i tradycji, ale do pamigtania i przekszeat-
cania naszego biblijnego dziedzictwa.

Rozumienie Biblii jako historycznego prototypu raczej niz mitycznego
archetypu pozwala kosciotowi kobiet tworzy¢ powiazania miedzy naszymi
whasnymi do§wiadczeniami, historycznymi walkami i feministycznymi
wyborami, aby tworzy¢ z tych zwiazkéw wizje na przyszto$é. Femini-
styczna hermeneutyka krytyczna pozwala nam wybiera¢ miedzy opre-
syjnymi i emancypacyjnymi tradycjami Biblii bez koniecznosci akcep-

10 Nie udalo mi si¢ odnalez¢ fragmentu z doktadnie takimi stowami, w pol-
skim ttumaczeniu Ewangelii $w. Marka nie ma mowy o dobrym zyciu i petni,
a brzmi on ,I dodal: To szabat zostal ustanowiony dla cztowieka, a nie cztowiek
dla szabatu” (M 2:27) [przyp. ttum.].

11 Zob. rozdz. 2: For the Sake of Our Salvation ..."
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towania lub odrzucenia jej jako catosci. W tym procesie feministycznej
krytycznej oceny Biblia nie funkcjonuje juz jako autorytatywne zrédto,
lecz zaséb [resource] dla kobiecej walki o wyzwolenie. Poniewaz Biblia
jest wzorcem dla chrzescijariskiego zycia i spolecznosci, feministyczna
interpretacja krytyczna musi zbada¢ wszelkie wymiary tekstu i jego
tradydje, a takze jego wspéiczesne funkcje, by oszacowad jego wplyw na
kobiety dzisiaj, bez wzgledu na to, czy sa cztonkiniami kosciota. Femi-
nistyczny paradygmat krytycznej interpretacji nie ma podstaw w wiernym
trzymaniu si¢ tekstu biblijnego ani postusznym poddaniu si¢ biblijnemu
autorytetowi, lecz w solidarnosci z kobietami przeszlosci i terazniejszo-
$ci, ktérych zycie i walka zostaly naznaczone przez role Biblii w zachod-
niej kuleurze.

[11' W strone feministycznego modelu biblijnej interpretacji

By systematycznie wyrazane feministyczne doswiadczenie kosciota kobiet
uczyni¢ centralnym dla biblijnej interpretacji i teologicznej refleksji,
konieczna jest zmiana paradygmatu w interpretacji biblijnej — przejscie
od rozumienia Biblii jako archetypicznego mitu ku rozumieniu jej jako
historycznego prototypu. Feministyczny model krytycznej interpretacji
wylania si¢ wlasnie z tej zmiany paradygmatu. Ten interpretacyjny model
krytycznej feministycznej teologii wyzwolenia stopniowo rozwija cztery
nastepujace strukturalne elementy, ktére wydaja sic wytania¢ jako kon-
stytutywne dla feministycznej interpretacji biblijne;.

Poniewaz wszystkie teksty zostaly napisane w androcentrycznym
jezyku i odzwierciedlaja patriarchalng scrukture spoleczna, feministyczna
interpretacja krytyczna rozpoczyna sig raczej wraz z hermeneutykq podej-
rzes niz z hermeneutyka aprobaty lub afirmacji. Rozwija ona raczej
hermeneutykg proklamacji | hermeneutics of proclamation], niz historycznej
faktycznosci, poniewaz Biblia wciaz funkcjonuje jako Pismo Swiete
w chrzescijariskich spotecznosciach. Zamiast redukowaé wyzwolericzy
impuls Biblii do feministycznej zasady lub do jednej feministycznej
tradycji biblijnej, rozwija hermeneutyke przypominania |hermeneutics of
remem brance], ktdra przechodzi od tekstéw o kobietach ku rekonstruk-
¢ji kobiecej historii. I wreszcie model ten przechodzi od hermeneutyki
bezinteresownego dystansu ku hermeneutyce kreatywne;j aktualizacji
(hermeneutics of creative actualization], kedra angazuje kobiety w wyobra-
zeniows artykulacje kobiecej opowiesci biblijnej oraz jej ciagle rozwija-
jacej si¢ historii i spotecznosci. Zbadajmy szczegétowo kazdy z tych
czterech elementéw.

Elizabeth Schussler Fiorenza
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Hermeneutyka podejrzert nie zaktada feministycznego autorytetu ani
prawdy Biblii, lecz wychodzi z zatozenia, ze biblijne teksty i ich inter-
pretacje sg androcentryczne i stuzg patriarchalnym celom. Poniewaz
wiekszo$¢ tekstéw biblijnych przypisuje si¢ meskim autorom i wigkszos¢
interpretatoréw Biblii w kosciele i akademii to mezczyZni, takie zatoze-
nie jest uzasadnione.

Tak, jak kobieta w przypowiesci przeszukuje caty dom, by znalez¢
swojg zagubiona monetg, tak tez feministyczna krytyczna interpretacja
poszukuje zagubionych tradycji i wizji wyzwolenia posréd swojego
dziedzictwa androcentrycznych tekstéw biblijnych i ich interpretacji.
Aby odkry¢ owa ,feministyczng monete” w tradycji biblijnej, analizuje
wspolczesne akademickie i popularne interpretacje, tendencje samych
pisarzy biblijnych i procesy nawarstwiania tradycji oraz teoretyczne
modele lezace u podstaw biblijno-historycznych i teologicznych inter-
pretacji. W ostatnich latach feministyczna nauka spowodowata usu-
ni¢cie wielu androcentrycznych bledéw translatorskich, interpretacji
patriarchalnych i jednostronnych rekonstrukgji. Odzyskany materiat
obejmuje macierzyniski jezyk Boga w Starym Testamencie (przede
wszystkim jest to efeke pracy Phyllis Trible), kobiece apostolstwo i przy-
wodztwo kobiet we wezesnochrzescijariskim ruchu, na ktére ja zwracam
uwagg, oraz przywédztwo kobiet w starozytnej synagodze, kt6re wydo-
byta na jaw Bernadette Brootten. Feministyczna teoria krytyczna wska-
zata takze na androcentryczne tendencje i patriarchalne uwiklanie
pisarzy biblijnych i procesu kanonizacji w tak zwanym okresie patry-
styki. Takie tendencje mogg by¢ wytropione, przyktadowo, w réznych
odniesieniach Starego Testamentu do prorokini Miriam lub w tym,
jak Lukasz bagatelizuje apostolstwo kobiet, i jak autor Listéw do Tymo-
teusza i Tytusa'? ponownie wprowadza patriarchalny model biblijnej
spotecznosci, lub w kanonicznym wykluczeniu tradycji tzw. ruchéw
heretyckich.

Zatem feministyczna hermeneutyka podejrzeri podwaza zatozenia,
modele androcentryczne i niewyartykutowane interesy wspétczesnych
interpretacji biblijnych. Sam fakt, ze studiujemy jedynie twierdzenia
pisarzy biblijnych dotyczace kobiet, ale niedotyczace mezezyzn, odzwier-
ciedla androcentryczny paradygmat teoretyczno-kulturowy, ktéry rozu-
mie mezcezyzng jako paradygmatyczng ludzka istote, a kobiete jako
»innego”, wyjatek, a nie regute. Biblijne teorie reprodukuja w ten sposéb

12 Autorka uzywa okreslenia ,Pastorals”, co odnosi si¢ najwyrazniej do ,,Pasto-
ral Epistles”, w polskim wydaniu Biblii Tysiaclecia to dwa Listy do Tymoteusza
i List do Tytusa [przyp. ttum.].
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efekty jezyka biblijnego, podciagajac kobiete pod ogélne pojecie czfo-
wickalmezczyzny [man) i [zaimek] on. Poniewaz akademicy nie rozpoznaja
dynamiki tego interpretacyjnego modelu androcentryzmu, nie rozumieja,
ze wszelki jezyki androcentryczny musi by¢ rozumiany jako jezyk ogdlny
dopéty, dopdki nie udowodni si¢ twierdzenia przeciwnego.

Z tego powodu nalezy zatozy¢, ze wszelkie androcentryczne teksty
biblijne méwia o mezezyznach i kobietach, chyba ze kobiety i aspekty
kobiece s wyraznie wykluczone.

Dlatego hermeneutyka podejrzeri ma daleko idace konsekwengje dla
pytania o ttumaczenia biblijne, pytania, ktére w ostatnim czasie przy-
ciagneto wiele uwagi. Emocjonalne reakcje na te propozycje ttumaczenia
inkluzywnego wskazujg na polityczng wagg tej kwestii. Jezeli prawda
jest, ze ,granice mego jezyka sa granicami mego $wiata”, wéwczas andro-
centryczny jezyk biblijny oraz jego thumaczenie staja si¢ sprawg femini-
styczna najwyzszej wagi.

Taki jezyk nie tylko marginalizuje kobiety, ale takze czyni nas nie-
widzialnymi w spisanej klasyce naszej kultury, posréd keérej Biblia zaj-
muje poczesne miejsce. Adekwatne biblijne tumaczenie musi tumaczy¢
jezyk androcentryczny inaczej w czasach, gdy nie jest on juz rozumiany
jako jezyk ogdlny. Wiernoé¢ tekstom biblijnym oznacza ttumaczenie
tych tekstéw, ktére sg patriarchalne, w jezyku gramatycznie meskim,
a tekstéw, ktére takie nie sa, za pomoca kobiecych i meskich poje¢, lub
za pomocg ogélnie inkluzywnych stéw. Dlatego tez krytyczne tumacze-
nie wymaga krytycznej oceny feministycznej i oceny patriarchalnej,
opresyjnej lub ogdlnej, wyzwalajacej dynamiki poszezegdlnych tekstéw.

Historycznie adekwatne dumaczenia nie mogg przedstawia¢ biblijnego
tekstu ogélnego jako patriarchalnego ani ukrywacé ich patriarchalnego
charakteru za pomoca jezyka ogdlnego. Feministyczne lingwistki daly
nam pewne wskazéwki dla rozpoznawania, kiedy jezyk funkcjonuje
w seksistowski sposdb: seksistowski jezyk stwarza jezykowa niewidzialnogé
kobiet lub je marginalizuje; opisuje kobiety jako zalezne od albo wypro-
wadzone z m¢zezyzn; charakeeryzuje kobiety w stereotypowych rolach
i obrazach; o$miesza kobiety lub trywializuje ich osiagniecia; wspomina
kobiety tylko, jesli stanowig wyjatek lub problem; wyréznia je sposréd
grup, kiedy wspomina o ,,czarnych, zydach lub ludach Trzeciego Swiata
oraz kobietach”, tak, jakby kobiety nie nalezaly do kazdej z tych grup.
Hermeneutyka podejrzen musi nie tylko sprawdza¢ oryginalne biblijne
teksty, ale takze wspdtezesne thumaczenia pod wzgledem obecnoscei sek-
sistowskiego jezyka.

Podczas gdy historycznie adekwatne thumaczenia Biblii wydobywaja
na jaw seksistowsko-patriarchalny, jak i feministycznie inkluzywny cha-
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rakeer biblijnych tekstéw, hermeneutyka proklamacji ocenia teologiczne
znaczenie i moc Biblii dla wspétczesnych wspélnot wiary. Wiernos$¢ walce
kobiet o wyzwolenie wymaga teologicznego osadzania i utrzymywania,
ze opresyjne, patriarchalne teksty i seksistowskie tradycje nie moga zada¢
autorytetu boskiego objawienia. Opresyjne teksty i tradycje musza zostaé
uznane oficjalnie za androcentryczny wyraz patriarchalnych intereséw
i struktur oraz przebadane pod wzgledem seksizmu, rasizmu i militarnego
kolonializmu. Ta krytyczna ocena historyczna musi zosta¢ uzupetniona
przez polityczno-krytyczne feministyczne oceny, by oszacowaé interakeje
patriarchalnych biblijnych tekstow ze wspdtczesna kulturg. Zamiast
uwalniania kobiet z kulturowych stereotypéw i opresji, teksty patriarchalne
wzmachniaja te stereotypy i patriarchalne podporzadkowanie. Nie czynig
tak, poniewaz sa niewlasciwie interpretowane, lecz dlatego, ze zostaty
sformutowane, by legitymizowa¢ patriarchalng opresje.

Feministycznie-neutralne lub feministycznie-pozytywne teksty Biblii
mogg réwniez funkcjonowad po to, by wzmacnia¢ strukeury patriarchalne,
jesli sa gloszone lub nauczane, by podbudowa¢ patriarchalne zachowa-
nie lub krzewi¢ patriarchalne wartosci. Przyktadowo, jezeli maltretowana
kobieta ustyszy, ze ma dZzwiga¢ swéj krzyz i cierpie¢ tak, jak Jezus, by
utrzymad swoje matzefistwo, wéwcezas feministycznie-neutralne motywy
uzyte s3, by wzmocni¢ patriarchalne wartosci. Podobnie w kulturze,
ktéra socjalizuje kobiety do altruizmu i bezinteresownej mitosci, biblijny
nakaz mitosci i nawolywanie do stuzby moga by¢ niestusznie uzyte, by
podtrzyma¢ patriarchalny wyzysk kobiet. Dlatego feministyczna her-
meneutyka proklamacji musi analizowa¢ rolg tekstéw biblijnych we
wsp6lczesnej patriarchalnej kulturze.

Konkludujac, feministyczna hermeneutyka proklamacji musi z jed-
nej strony upierac sig, ze wszelkie teksty uznane za seksistowskie lub
patriarchalne nie powinny by¢ zachowane w naukach ani gloszone w kul-
cie Chrystusa i w katechezie.

Z drugiej strony, teksty zidentyfikowane jako teksty przekraczajace
patriarchalny kontekst i wyrazajace wyzwolericza wizjg ludzkiej wolno-
$ci oraz petni powinny uzyska¢ odpowiednie miejsce w liturgii i naucza-
niu w kosciotach. W skrécie, feministyczne krytyczne dumaczenie Biblii
powinno by¢ uzupetnione przez uwazna teologiczna oceng biblijnych
tekstéw i ich opresyjnego lub wyzwolefczego wplywu na specyficzne
sytuacje kulturowe.

Feministyczna hermeneutyka proklamacji musi by¢ zréwnowazona
przez krytyczng hermeneutyke przypominania, kedra odzyskuje wszys-
kie biblijne tradycje poprzez historyczno-krytyczna rekonstrukeje biblij-
nej historii z perspektywy feministycznej. Zamiast porzuca¢ androcen-
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tryczne teksty biblijne i patriarchalne tradycje, hermenecutyka
przypominania usituje uzy¢ historyczno-krytycznej analizy, by wykroczy¢
poza androcentryczne teksty ku historii kobiet w religii biblijnej'?. Jezeli
feministyczna tozsamo$¢ nie ma u podstawy doswiadczenia biologicznej
plci lub istotowych réznic genderowych, lecz wspélne historyczne
doswiadczenie kobiet jako wspdtpracujacych lub walczacych uczestniczek
w kulturze patriarchalnej i historii biblijnej, wéwczas rekonstrukcja
historii wezesnego chrzescijaristwa z feministycznej perspektywy nie jest
jedynie zadaniem historyczno-krytycznym, ale takze feministyczno-
-teologicznym. Znaczenie feministyczne nie moze by¢ wyprowadzone
jedynie z egalitarnego nadmiaru androcentrycznych tekstéw, lecz musi
by¢ réwniez znalezione w i poprzez androcentryczne teksty i patriarchalng
historie.

Zamiast porzuca¢ wspomnienie cierpieri naszych prasidstr i ich nadziei
w naszej patriarchalnej chrzescijariskiej przesztosci, hermeneutyka przy-
pominania odzyskuje ich cierpienie i walke poprzez wywrotowa moc
,zapamietanej przesztosci”. Jezeli zniewolenie ludéw staje si¢ catkowite,
gdy ich historia jest zniszczona, a solidarno$¢ z umartymi staje si¢ nie-
mozliwa, to feministyczna biblijna hermeneutyka przypomnienia ma
zadanie stania si¢ ,,niebezpieczna pamiecig”'4, ktéra odzyskuje wizje i cier-
pienie umartych. ,,Pami¢¢ subwersywna” nie tylko ozywia cierpienia
i nadzieje kobiet biblijnej przesztosci, ale takze pozwala na uniwersalng
solidarno$¢ migdzy kobietami przesztosci, terazniejszosci i przysztosci.
Ciagle wyzwanie ofiar religijnego patriarchatu nie znajduje odpowiedzi
w zaprzeczeniu ich samorozumieniu i religijnym wizjom, uznanym za
btedne jako ideologiczne samozwodzenie sig, lecz tylko w solidarnosci
i po$wigceniu si¢ przypominaniu ich nadziei i rozpaczy w kosciele kobiet.

Feministyczna hermeneutyka przypominania proponuje teoretyczne
modele historycznych konstrukeji, ktére umieszczaja kobiety w centrum
biblijnej spotecznosci i teologii. Jako ze biblijne teksty nie tylko odzwier-
ciedlajg swoje patriarchalno-kulturowe $rodowisko, ale takze pozwalaja
na oglad wczesno-chrzescijariskich ruchéw jako ruchéw apostolstwa
réwnych, rzeczywisto$¢ kobiecego zaangazowania i przywddztwa w tych
ruchach poprzedza patriarchalne naleciatosci Nowego Testamentu. Cho-
ciaz kanon zachowuje jedynie pozostatosci po niepatriarchalnym chrze-

13 Zob. artykul recenzyjny R.S. Kraemer, Women in the Religions of the Greco-
-Roman World, “Religious Studies Review” 1983, no. 9, s. 127-139, dla potrzeb
szerokiej dyskusji studiéw historyczno-krytycznych.

14 Zob. ]J. Baptist Metz, Faith in History and Society: Toward a Practical
Fundamental Theology, ttum. David Smith, New York 1980.

Elizabeth Schussler Fiorenza
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$cijaniskim etosie, owe pozostatosci sugeruja, ze proces ,,patriarchalizacji”
w chrzedcijaniskiej spotecznosci nie nastapit gwattownie, lecz postgpowat
powoli i z trudno$ciami. Dlatego tez feministyczna hermeneutyka przy-
pomnienia moze odzyska¢ wezesnochrzedcijariska teologie i historig jako
nasza wiasna. Kobiety jako kosciét majq ciggltos¢ historyczng i ciaglos¢
tradycji, i moga uznaé apostolstwo réwnych za swoje biblijne korzenie.

W skrécie, podstawowym gléwnym zadaniem feministycznej her-
meneutyki przypomnienia jest ozywianie memoriae passionis kobiet
biblijnych, jak i odzyskanie naszego biblijnego dziedzictwa. To dziedzic-
two jest biednie reprezentowane, jezeli rozumiemy je jedynie jako histo-
rie patriarchalnej opresji. Musi zatem by¢ ponownie ukonstytuowane
jako historia wyzwolenia i religijnego dziatania. Historia i teologia opre-
sji kobiet utrwalanej przez patriarchalne teksty biblijne i koscielny patriar-
chat musi by¢ rozumiana jako to, czym jest. Nie wolno pozwoli¢ teolo-
gii i historii na wymazanie pamieci o walce, zyciu i przywddzewie kobiet
Biblii, keére méwily i dziataty w imie mocy Ducha Swictego.

Historyczna rekonstrukcja biblijnej historii kobiet musi by¢ uzupet-
niona przez hermeneutyke kreatywnej aktualizacji, ktéra wyraza akeywne
zaangazowanie kobiet w ciaglej biblijnej historii wyzwolenia. Podczas
gdy hermeneutyka przypomnienia interesuje si¢ historyczno-krytyczna
rekonstrukeja, hermeneutyka kreatywnej akeualizacji pozwala kobietom
zaja¢ sie historig biblijna za pomoca historycznej wyobrazni, artystycznej
rekonstrukgji i liturgicznej rytualizacji.

Feministyczna interpretacja musi zatem nie tylko by¢ krytyczna, ale
takze konstruktywna, zorientowana nie tylko na przesztos¢, lecz takze
na przyszto$¢ kosciota kobiet.

Hermeneutyka kreatywnej aktualizacji chce ponownie opowiedzie¢
histori¢ biblijng z perspektywy kobiecej, przeformutowaé biblijne wizje
i nakazy w perspektywie apostolstwa réwnych, stworzy¢ narracyjne
rozwinigcia feministycznych pozostatosci, ktdre przetrwaly w tekstach
patriarchalnych. W takim procesie twérczej rewizji uzywa ona wszelkich
dostepnych $rodkéw artystycznej wyobrazni, twérczosci literackiej,
muzyki i tafica. Biblia jako formatywny prototyp, inspirowata przez
wieki tworczo§¢ artystyczna i legendarne upickszenia. W midraszu i apo-
kryfach, licurgii i $wigtych hymnach kosciét patriarchalny zrytualizowat
pewne aspekty biblijnej historii i celebrowat ,,0jcéw Kosciola” religii
biblijnych.

Feministyczna hermeneutyka kreatywnej aktualizacji odzyskuje t¢
sama kreatywng wolno$¢, popularng twérczo$¢ i moce rytualne dla
kosciota kobiet. Kobiety wspétczesne nie tylko pisza od nowa opowiesci
biblijne dotyczace kobiet, lecz takze przeformutowujg patriarchalne
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e 2(8)/2013 216

modlitwy i tworza feministyczne rytualy czczace nasze przodkinie.
W powiesciach i poezji, w dramacie i liturgii, w piesni i taricu, odkry-
wamy ha nowo cierpienia i zwycigstwa naszych biblijnych sidstr z prze-
sztosci. W feministycznej liturgii i celebrowaniu kobiety opowiadaja na
nowo histori¢ Paschy i Ostatniej Wieczerzy; wizualnie przeformutowu-
jemy licurgie adwentu lub rytuatu chrztu. Nie tylko snujemy opowiesci
o podrézach Pryscylii (Pryski)', misjonarki, czy tez o Junii'®, apostolce,
lecz takze taficzymy taniec Kota Sary i doswiadczamy proroczego entu-
zjazmu. Spiewamy litanie ku czci naszych sidstr z przesztoéci i oplakujemy
utracone opowiesci naszych pramatek. Jedynie przez odzyskanie naszej
religijnej wyobraZni i naszych $wigtych mocy nadawania nazw kosciét
kobiet moze ,$ni¢ nowy sen i widzie¢ nowe wizje”.

Czynimy tak z pelna $wiadomoscia tego, ze kreatywny udziat w biblij-
nej opowiesci musi by¢ uzyskany w trakcie i poprzez krytyczny proces
interpretacji, ktéry napietnuje strukturalny grzech i zinternalizowanie
wartosci patriarchalnego seksizmu. Religijna twérczo$¢ i feministyczna
moc rytualizacji zaktualizowane w kosciele kobiet wydaja mi si¢ femi-
nistycznym ,zaczynem’ kobiety-piekarza Boga, ktdry przeksztalci patriar-
chalng religi¢ biblijna, czyniac opowies¢ biblijng rzeczywistym skarbcem
dla wszystkich, kt6rzy szukaja wspierajacej wizji dla ich walki o wyzwo-
lenie z patriarchalnej opresji.

Przetozyta Agata Mergler

15 Pod oboma imionami wystgpuje Swicta Kosciola katolickiego z I w. n.e.
opisana w Liscie do Rzymian [przyp. thum.].

16 M.in. w polskim tlumaczeniu Nowego Testamentu, np. w Biblii Tysiac-
lecia Junia nazwana jest Juniusem, co nadaje jej rodzaj meski. Jej pte¢ stanowita
kontrowersje, jak i jej przynaleznos¢ do grona apostotéw [przyp. dum.].

Elizabeth Schussler Fiorenza
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MONIKA BOBAKO

Feminizm islamski.
Niechciane dziecko islamu politycznego

Celem artykutu jest przedstawienie feminizmu islamskiego
jako zjawiska polityczno-intelektualnego, ktdre rozwija si¢

w miedzynarodowych spotecznosciach muzutmanskich
kobiet od kilku dekad. Autorka odréznia feminizm islamski
(postulujacy réwnos¢ pici i upodmiotowienie kobiet

w oparciu o religijne zasady islamu) od wcze$niejszej femini-
stycznej tradycji, ktéra za Margot Badran okresla mianem
feminizmu muzutmarskiego. Tekst przedstawia polityczny

i intelektualny kontekst powstania feminizmu islamskiego
oraz pokazuje jego skomplikowane zwiazki zaréwno z isla-
mem politycznym, jak i zachodnimi dyskursami feministycz-
nymi. Kluczowym czynnikiem okazuje si¢ tutaj dziedzictwo
europejskiego kolonializmu i antymuzulmanska polityka
Zachodu. Przywotujac prace gtéwnych reprezentantek
feminizmu islamskiego, tj. Fatimy Mernissi, Aminy Wadud,
Ziby Mir-Hosseini i Asmy Barlas, autorka omawia podejmo-
wane przez nie proby antypatriarchalnych odczytan muzul-
mariskiej tradycji, tekstéw koranicznych i utrwalonych
wyktadni prawa szarijatu.

Stowa klucze: feminizm islamski, feminizm muzutmanski, islam poli-
tyczny, imperializm, Koran, szarijat
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Ziba Mir-Hosseini okreslita feminizm islamski — trafnie i prowokujaco
zarazem — jako ,niechciane dziecko islamu politycznego™. Jednak trudne
relacje rodzinne facza feminizm islamski nie tylko z islamem politycznym,
ale takze z szeroko rozumiang tradycja feministyczng. Wida¢ to bardzo
wyraznie w nieustannym zmaganiu feministek islamskich z samym
pojeciem ,feminizmu”, z ktérym czasami, warunkowo i ostroznie, potra-
fia si¢ identyfikowad, a ktére czgsto z niechecia odrzucaja. Omawiajac
w ponizszym tekscie fenomen feminizmu islamskiego, chciatabym poka-
zaé, iz dla kojarzonych z nim autorek jego problematyczno$é wynika
przede wszystkim ze skomplikowania ich politycznego i intelektualnego
usytuowania w postkolonialnej rzeczywistosci spotecznosci muzutman-
skich. Spotecznosci te, z jednej strony, poddane sg neoimperialnej presji
ze strony zachodnich mocarstw ksztattujacych swoje relacje ze $wiatem
muzutmanskim w kategoriach , konflikeu cywilizacji” i ,wojny z terro-
ryzmem”, z drugiej — staja si¢ sceng odrodzenia religijnego, w ktérym
islam w coraz wigkszym stopniu definiuje tozsamosci i relacje spoleczne
i polityczne. Ta sytuacja oznacza, ze wiele muzutmariskich intelektuali-
stek i dziataczek staje wobec koniecznos$ci balansowania migdzy patriar-
chalizmem muzulmariskich dyskurséw religijnych a neokolonialnymi
tendencjami zachodnich dyskurséw feministycznych, ktére nierzadko
wspdluczestniczg w ksztattowaniu zachodniej polityki antymuzutman-
skiej. Intelektualistki te funkcjonujg zatem w swoistym politycznym
i intelektualnym potrzasku, ktdry sprawia, ze nie mogg one swobodnie
korzysta¢ z dostgpnych, wypracowanych gtéwnie na Zachodzie jezykéw
krytycznego opisu rzeczywistosci spotecznej i sytuacji kobiet. Zaczynaja
zatem wykuwa¢ whasne kategorie, kt6re wykraczaja poza ramy pojeciowe
organizujace dotychczasowe sposoby rozumienia religii, nowoczesnosci,
emancypacji kobiet, muzulmanskiej tradycji, prawa i $wigtych tekstéw.

W tej sytuacji trzeba sobie uswiadomi¢, ze wazno$¢ feminizmu
islamskiego daleko wykracza poza lokalny kontekst muzutmanskich
spotecznosci i nie sprowadza si¢ do bycia etnograficzng czy akademicka
cickawostka, interesujacy dla zachodniego oka ze wzgledu na imputo-
wany jej charakter ,,oksymoronu”. Wazno$¢ ta nie sprowadza si¢ takze
do miejsca feminizmu islamskiego w wewngtrznych dyskusjach pro-
wadzonych na gruncie teorii i polityki feministycznej. Moja teza glosi,
ze fundamentalne znaczenie feminizmu islamskiego polega przede
wszystkim na tym, ze stanowi on prébe¢ przetamania kolonialnego,
orientalistycznego dyskursu, ktéry poprzez operowanie binarnymi

1 Z. Mir-Hosseini, Beyond “Islam vs ‘Feminism”, “IDS Bulletin” 2011, vol.
42, no. 1,s. 71.

Monika Bobako
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opozycjami, np. mig¢dzy tym, co cywilizowane i europejskie a tym, co
zacofane i muzutmariskie, przyczynia si¢ do inspirowania i legitymi-
zowania antagonizmu mig¢dzy ,Zachodem” a ,$wiatem islamu”. Jak
bedg chciata pokaza¢, feminizm islamski nalezy interpretowad nie tylko
jako interesujaca bazg dla nowych form mobilizacji politycznej kobiet
w spolecznosciach muzutmarnskich, ale réwniez jako szczegélng inter-
wencje¢ w utrwalone, niefortunne sposoby rozumienia relacji migdzy
»Zachodem” i ,,Orientem”, mi¢dzy religia i feminizmem, migdzy tra-
dycja i nowoczesnoscia. Co najwazniejsze jednak, jest to interwencja,
ktéra nie tylko wprowadza nowe sposoby myslenia w kontekstach
muzutmariskich, ale takze domaga si¢ powaznej redefinicji kategorii
okreslajacych dominujace formy kulturowych i politycznych tozsamo-
$ci europejskich czy ,zachodnich”.

Feminizm islamski versus feminizmy muzutmanskie

Feminizm islamski narodzit si¢ na przelomie lat osiemdziesiatych i dzie-
wieddziesiatych dwudziestego wicku, nie tyle jako oddolny ruch spoteczny
czy oficjalna polityka paristwowa, ile jako dyskurs. Zapoczatkowany zostat
przez dzialajace w migdzynarodowych instytucjach akademickich muzut-
manskie intelektualistki, wéréd keérych szczegdlne miejsce zajmuja
Marokanka Fatima Mernissi, Afroamerykanka Amina Wadud, Iranka
Ziba Mir-Hosseini czy Pakistanka Asma Barlas. Ow miedzynarodowy
kontekst narodzin feminizmu islamskiego wart jest szczegdlnego pod-
kreslenia. Wskazuje on bowiem na tworzenie si¢ nowych form religijnych
identyfikacji i religijnej wsplnotowosci, a takze religijnie motywowanego
aktywizmu politycznego, ktdre pojawiajg si¢ wraz z rozwojem nowych,
globalnych form komunikacji oraz intensyfikujacego si¢ przeptywu ludzi
i powstawania nowych diasporycznych tozsamosci muzutmanskich.
Kluczowa cechg feminizmu islamskiego jest to, ze gloszone przez siebie
idealy réwnosci plci i upodmiotowienia kobiet uzasadnia i wywodzi on
bezposrednio z religijnych zasad islamu. Feministki islamskie bynajmniej
nie kwestionuja tego, ze historia i terazniejszo$¢ muzutmarskich spote-
czefistw jest w duzej mierze naznaczona mizoginia, patriarchalng domi-
nacja nad kobietami i przemoca, ktére nierzadko uzasadniane byty
(i s3) poprzez odwolania do $wigtych tekstdéw islamu. Ich gtéwnym
zalozeniem jest jednak to, ze nieréwnos¢, dyskryminacja, pogarda i prze-
moc do$wiadczane przez muzutmanskie kobiety w istocie zaprzeczajg
moralnemu przestaniu Koranu i sg efektem nie tyle religijnych wartosci
islamu, co historycznych uwarunkowan, w jakich zyly muzulmarskie
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spoleczeristwa. Celem feministek islamskich jest zatem ,,odzyskanie”
$wietych tekstéw islamu i ich profesjonalna reinterpretacja pokazujaca
egalitarny, pro-feministyczny i pro-kobiecy potencjat tkwiacy w tej
religii, a nastepnie — reforma istniejacych spoteczedstw muzutmanskich
w zgodzie z na nowo odczytanymi tre$ciami islamu. Prowadzona przez
nie krytyka muzutmanskich dyskurséw religijnych opiera si¢ na wywo-
dzacej si¢ z wezesnych wiekdw islamu zasadzie idztibad, kidra oznacza
indywidualny wysitek niezaleznego rozumowania.

Aby zrozumie¢ specyfike feminizmu islamskiego i jego polityczna,
a takze intelektualng radykalnos¢, trzeba go odrézni¢ od majacych diuga
historie ruchéw feministycznych rozwijajacych sie krajach muzutman-
skich?. Dokonujac tego odréznienia, Margot Badran, jedna z najwaz-
niejszych badaczek ruchéw kobiecych w krajach muzutmarskich, postu-
guje si¢ dwoma odr¢bnymi kategoriami: feminizm islamski oraz feminizm
muzubmariski. Méwiac o feminizmie czy feminizmach muzutmarskich,
ma ona na mysli ruchy kobiece, ktére w krajach muzutmanskich zaczely
si¢ rozwija¢ w ostatnich dekadach dziewigtnastego wieku (co sama doku-
mentuje na przyktadzie Egiptu) i kedre w znacznej cz¢sci od lat dwu-
dziestych dwudziestego wicku $wiadomie okreslaly si¢ jako ,feministycz-
ne”®. Autorka mocno podkresla ich lokalng genezg, podwazajac tym

2 Tizeba go takze odrézni¢ od dziatalnosci kobiet obecnych w ruchu islami-
stycznym, dla ktérych z réznych powodéw polityczne cele tego ruchu sa wazniejsze
od postulatéw réwnouprawnienia plci oraz od postawy kobiet odkrywajacych dla
siebie konserwatywnie rozumiang islamska religijno$¢ (w rodzaju tych opisywanych
przez Sabg Mahmood w ksiazce Politics of Piety: The Islamic Revival and the Feminist
Subject, New Jersey 2005).

3 W 1923 roku w Egipcie powstata Egipska Unia Feministyczna (al-Ittihad
al-Nisai al-Misri) kierowana przez Hude Sharawi. W 1944 roku odbyta si¢ pierwsza
Panarabska Konferencja Feministyczna, kt6ra zaowocowata powstaniem Arabskiej
Unii Feministycznej z siedzibg w Kairze (al-Ittihad al-Nisa’i al-Arabi). W tym samym
roku Fatma Ni'mat Rachid zatozyta w Egipcie Narodowg Parti¢ Feministyczna (al-
-Hizb al-Nisa’i al-Watani). Znaczacym wydarzeniem symbolicznie inaugurujacym
er¢ otwartej dzialalnosci feministycznej byto publiczne odstonigcie twarzy przez
Hudg Sha'rawi i Saiz¢ Nabarawi na dworcu w Kairze po powrocie z feministycznej
konferencji (1923). M. Badran, Feminism in Islam: Secular and religious convergen-
ces, Oxford 2009, s. 123. Badran zaznacza jednak, ze arabskie stowo ,feministyczny”
(nisa’iyya), ktdre pojawito si¢ w Egipcie w 1923 roku, oznaczato zaréwno ,femi-
nistyczny” jak i ,kobiecy”, a jego ostateczne znaczenie nalezato wydedukowa¢ z kon-
tekstu lub w oparciu o sposoby jego ttumaczenia na jezyki zachodnie. Jednoznaczne
arabskie stowo na ,feminizm” (niswiyya) zaczeto funkcjonowa¢ dopiero w latach
dziewieédziesiatych dwudziestego wieku (M. Badran, Feminism in Islam..., s. 218).
Zob. réwniez tejie, Feminists, Islam, and Nation: Gender and the Making of Modern
Egypt, Princeton 1995, a takze np: A. Bielecka, Historia i wspélezesnosé zmagart kobiet
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samym rozpowszechniong tez¢ o ich imitacyjnym, ,zachodnim” charak-
terze. Ruchy te zakorzenione byty w oddolnej dzialalno$ci organizacji
kobiecych walczacych o poprawe sytuacji kobiet w sferze edukacji
i ochrony zdrowia, i domagajacych si¢ prawa wyborczego dla kobiet,
mozliwosci funkcjonowania w sferze publicznej i wykonywania szeregu
zawoddw zarezerwowanych dotychczas dla mezezyzn. Jak pokazuje
Badran, rézne formy feminizmu muzutmariskiego silnie splecione byly
z antykolonialnymi ruchami nacjonalistycznymi, dla ktérych emancy-
pacja kobiet i ich zaangazowanie polityczne — przynajmniej w okresie
walki o niepodleglo$¢ — byty waznym elementem budowania politycznej
i kulturalnej sity nowoczesnego narodu®.

Wprowadzenie analitycznego rozréznienia na feminizm muzutman-
ski i islamski ma na celu zwrdcenie uwagi na odmienny charakter pro-
jektow feministycznych, ktére powstawaty w odpowiedzi na rézne uwa-
runkowania historyczno-polityczne w $wiecie muzutmanskim.
Podstawowa réznica miedzy tymi projekeami jest ich relacja do religii,
ktéra jednak — inaczej niz w przypadku feminizméw zachodnich — rzadko
wiazala si¢ z postawa antyreligijnej wrogosci. Opisywane przez Badran
feminizmy muzutmariskie, majace zasadniczo charakeer $wiecki, akcep-
towaly religic — w jej zmodernizowanych formach — jako niekwestiono-
wany element ludzkiego zycia (réwniez np. autorki feministyczne iden-
tyfikujace sie z socjalizmem czy komunizmem podkreslaty mozliwos¢
pogodzenia whasnych idei politycznych z islamem). Feminizmy muzut-
mariskie byly jednak zakorzenione w $wieckich, nowoczesnych ideologiach
politycznych, ktdre dostarczaly im jezyka do artykulowania pro-kobie-
cych postulatéw spotecznych. Feminizm islamski powstal natomiast
w okresie, w ktérym potencjat tych ideologii zostat w duzej mierze
wyczerpany, a ksztattowana w oparciu o nie polityka czgsto z réznych

irackich o réwnouprawnienie, [w:] Gender: kobieta w kulturze i spofeczeristwie, red.
B. Kowalska, K. Zieliriska, B. Koschalka, Krakéw 2009.

4 Po uzyskaniu niepodlegtosci przez ich kraje, kobiety na ogét doswiadczaty
bolesnego przebudzenia, kiedy okazywato sig, ze meskie elity narodowe nie sa zain-
teresowane promowaniem faktycznej emancypacji kobiet. Np. w Egipcie mimo
deklaracji réwnosci wszystkich obywateli w konstytucji z 1923 roku, kobiety nie
otrzymuja prawa glosu az do 1956 i nadal (do 1929 roku) walcza od dostgp do
edukacji uniwersyteckiej. Zob. M. Badran, Feminism in Islam..., s. 24. Podobne
rozczarowanie byto udzialem kobiet w Algierii, ktére masowo uczestniczyty
w krwawej wojnie o niepodlegtos¢. Jak pisze Marnia Lazreg, w niepodleglej Algierii
»poswigcenie, nie obowiazki uzupetnione prawami, bylo kamieniem wegielnym
pogladu nowego paristwa na temat kobiet”, M. Lazreg, 7he Eloquence of Silence:
Algerian Women in Question, New York-London 1994, s. 146.
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powodéw skompromitowana. Dla tej formy feminizmu religijny jezyk
islamu stat si¢ idiomem, w ktérym zaczat on artykutowa¢ postulaty
politycznej i spolecznej emancypacji kobiet. Inaczej niz w opisywanych
przez Badran feminizmach muzutmanskich, religia stata si¢ w tym
wypadku zaréwno medium upodmiotowienia kobiet, jak i Zrédlem
uprawomocnienia demokratycznej i prokobiecej zmiany spotecznej
w muzutmanskich spotecznosciach. Co wigcej, wkroczenie przez femi-
nistki w sfere wiedzy religijnej i przejecie przez nie argumentacji teolo-
gicznej i religijno-prawnej zaowocowato znacznie bardziej radykalnymi
projektami politycznymi. Jak pokazuje Badran, wezesniejsze feministki
muzulmarskie koncentrowaly si¢ zasadniczo na sferze publicznej, w kté-
rej domagaly si¢ réwnouprawnienia dla kobiet. Akceptowaly tym samym
analityczny rozdziat tego, co publiczne i tego, co prywatno-domowe.
Nie kwestionowaly przy tym ,komplementarnosci” rél kobiecych
i meskich w rodzinie oraz szczegdlnej roli religii i tradycji jako regula-
toréw zycia rodzinnego. Feminizm islamski natomiast, postugujac si¢
argumentacja religijna, odrzucit analityczny rozdziat publiczne/prywatne,
zakwestionowat tradycyjnie sankcjonowane relacje nieréwnosci w rodzi-
nie i zaczat domaga¢ si¢ rtéwnouprawnienia plci w calym kontinuum
spotecznego doswiadczenia kobiet®. Ponizej chceiatabym przedstawié
kontekst pojawienia si¢ feminizmu islamskiego, zasygnalizowa¢ gléwne
obszary, na ktérych dokonuje on krytycznych rewizji intelektualno-
-politycznych, wspomnie¢ polityczne i organizacyjne formy dziatania
tego nurtu a takze zastanowi¢ si¢ nad jego ograniczeniami i potencjalnymi
niebezpieczeistwami.

Feminizm islamski: miedzy zachodnim neokolonializmem
a mizoginig islamu politycznego

Obecno$¢ feminizmu w spotecznosciach muzutmanskich jest tematem,
ktéry bez wzgledu na to, czy podejmowany jest ,na Zachodzie”, czy tez
w samych tych spotecznosciach, zawsze wzbudza kontrowersje polityczne
i ujawnia przewidywalny zestaw orientalistycznych (z jednej strony)

5 Co nie oznacza, ze — podobnie jak zachodni feminizm — nie boryka si¢ on
z polityczno-konceptualnym problemem dotyczacym tego, jak pogodzi¢ niekwe-
stionowang przez siebie (i religie) rdznice plci z sankcjonowana przez islam radykalna
réwnosciq wszystkich ludzi. Zob. A. Barlas “Believing Women” in Islam: Unreading
patriarchal Interpretations of the Qur'an, Austin 2002, szczegdlnie rozdz. 5 zatytu-
fowany ,, The Qur’an, Sex/Gender, and Sexuality: Sameness, Difference, Equality”.
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i antyokcydentalistycznych (z drugiej) uprzedzen, a takze czgsto zwykla
historyczna ignorancjg. Problematycznos¢ tego tematu wiaze sig ze spe-
cyficzng historia feminizmu jako projektu kobiecej emancypadji, ktdry
swoja najmocniejszg artykulacje znalazt w kontekscie zachodniej nowo-
czesnoscei i kedry dla wielu stal si¢ tej nowoczesnosci emblematem. Zwa-
Zywszy na to, ze nowoczesno$¢ definiowata si¢ poprzez kontrast i nega-
tywne odniesienie do nienowoczesnych, nieeuropejskich innych, wéréd
ktérych wyrézniong role odgrywali ,,orientalni inni”, feminizm, zwlasz-
cza w swoim wariancie postulujacym transnarodows i transkulturowa
solidarno$¢ i upodmiotowienie kobiet, nicuchronnie stat si¢ punktem
zapalnym w historii napietych relacji miedzy ,,Zachodem” a ,,$wiatem
islamu”. Poniewaz retoryka feministyczna zaczeta by¢ wykorzystywana
do uzasadniania rozmaitych imperialnych ,,projektéw cywilizacyjnych”
— od dziewigtnastowiecznej brytyjskiej, francuskiej czy holenderskiej
kolonizacji w Afryce i Azji do dwudziestopierwszowiecznych zachodnich
inwazji militarnych w Iraku czy Afganistanie — kazdy program kobiecej
emancypacji artykulowany poza ,$wiatem Zachodu” w nieunikniony
sposéb narazony byl i jest na zarzut kolaboragji z kolonizatorem/impe-
rialistg. Z drugiej strony, rozpowszechnionemu na Zachodzie przeko-
naniu o endemicznie ,zachodnim” charakterze feminizmu towarzyszy
przekonanie o tragicznie ,,niecywilizowanej” sytuacji kobiet niezachod-
nich, zwlaszcza muzulmariskich, ktére postrzegane sa jako monolityczna
uciskana grupa, pozbawiona glosu i praw, czgsto nawet nie w pelni
$wiadoma wlasnego odpodmiotowienia. Taki obraz ,,muzutmariskich
kobiet” sprawia, ze wszelkie zachodnie interwengje ,,cywilizacyjne” zyskujq
wiarygodno$¢ i moralng legitymacje, takze w oczach niekt6rych zachod-
nich feministek. W takim obrazie ,muzulmarnskich kobiet” nie ma
jednak miejsca nie tylko na histori¢ ruchéw kobiecych w spoteczeristwach
islamskich, ale takze na pokazanie zmiennych i réznorodnych czynnikéw,
ktdre sprawiaja, ze sytuacja kobiet w poszczegdlnych krajach muzul-
manskich, tworzacych je grupach etnicznych, jezykowych czy klasowych
byta i jest bardzo odmienna.

Gléwny problem z orientalistyczng klisza ,,muzutmarskiej kobiety”
jako ofiary, intensywnie eksploatowana w Europie ostatnich dekad przy
okazji sporéw o chusty, polega na tym, ze postuguje si¢ ona catkowicie
ahistorycznym i asocjologicznym pojeciem religii jako ponadczasowego
bytu, ktdry nie podlega redefinicjom w toku procesu historycznego,
zmieniajacych si¢ warunkéw zycia, wplywéw kulturowych, globalizacji,
proceséw migracyjnych, uwarunkowan geopolitycznych itp. W tej orien-
talistycznej wizji sytuacja kobiet w spotecznosciach muzutmariskich, jak
i calos¢ tworzacych je relacji spolecznych, zdaje si¢ by¢ wyczerpujaco
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okreslona przez ponadhistoryczng i transkulturows, , religi¢”, ktora trak-
towana jest jako ostateczne zrédto wszelkiego ucisku kobiet®. Orientali-
styczna klisza ,,muzutmanskiej kobiety” catkowicie przestania zatem fake,
ze kraje muzutmariskie nie tworza kulturowego czy politycznego mono-
litu i Ze np. wbrew potocznemu utozsamieniu islamu z arabskoscia tylko
okoto jedna pigta muzutmandéw to Arabowie (a najwigkszy kraj muzul-
mariski na §wiecie to Indonezja). Wspomniana klisza nie pozwala uswia-
domi¢ sobie, ze nawet sasiadujace ze sobg kraje arabskie posiadajg czgsto
bardzo odmienne systemy prawne i histori¢ polityczna, ktére odmiennie
okreslaja spoteczng pozycje kobiet”. Klisza ta jest zatem catkowicie nie-
zdolna do uchwycenia réznic w do$wiadczeniu muzutmanek z Bliskiego
Wschodu, Maghrebu, Afryki Subsaharyjskiej czy Indonezji, nie wspo-
minajac o muzutmankach zyjacych w Europie czy USA, w tym takie
kobietach, ktére dokonaly konwersji z innych religii®. Nie jest tez w sta-
nie uchwyci¢ zmian w do$wiadczeniu muzutmanskich kobiet, cho¢by na
przestrzeni dwudziestego wieku, w ktdrym wiele spoteczeistw muzut-
martiskich do§wiadczylo intensywnej modernizacji i sekularyzacji, a nastep-
nie powrotu do identyfikacji religijnych zbudowanych juz na nowych
podstawach’. W tym kontekscie wydaje si¢ jasne, iz jakakolwiek proba
zrozumienia sytuacji kobiet i dynamiki ruchéw feministycznych w poszeze-
gblnych spotecznoéciach muzutmarnskich wymaga wykroczenia poza
orientalistyczne sposoby reprezentowania ,muzutmanskich kobiet”,
zakwestionowania metodologicznej sensownosci esencjalizujacych haset
typu ,sytuacja kobiet w islamie” i uswiadomienia sobie, ze sytuacji tej
nie mozna opisywac ani w kategoriach monolitycznej ,,odwiecznej reli-
gijnej tradycji”, ani w kategoriach linearnego rozwoju czy ,,postgpu’.
Faktem jest jednak, ze klisza ,muzutmanskiej kobiety” jako ofiary
opresji, mimo ogromnej literatury pokazujacej jej empiryczng nieade-

6 Prymitywny wariant tej argumentacji mozna znalez¢ w ksiazce: O. Benson,
J. Stangroom Dlaczego Bég nienawidzi kobiet?, Warszawa 2011.

7 Zob. np. M. Charrad States and Women's Rights: The Making of Postcolonial
Tunisia, Algeria, and Morocco, Berkeley 2001.

8 W kwestii kobiecych konwersji na islam zob. np. Women embracing Islam:
Gender and Conversion in the West, red. K. van Nieuwkerk, Austin 2006 oraz np.
E. Ozyiirek, German Converts to Islam and Their Ambivalent Relations with Immigrant
Muslims, [w:] Islamophobia/lslamophilia: Beyond the Politics of Enemy and Friend,
red. A. Shryock, Bloomington, Indianapolis 2010.

9 Albo tez do$wiadczylo modernizacji i wlaczenia do systemu kapitalistycznego
w jednoczesnym splocie z fundamentalizmem religijnym. Zob. V. Bernal, Gender,
culture and capitalism: Women and the Remaking of Islamic “Tradition” in a Sudanese
Village, [w:] Gender and Development. Critical Concepts in Development Studies, red.
J.D. Momsen, London-New York 2008.
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kwatno$¢ i gloséw wielu muzutmanek wskazujacych na jej obrazliwy
dla nich i odpodmiotawiajacy charakter, zachowuje swoja no$nos¢ poli-
tyczng'®. Okazuje si¢ przy tym retorycznie uzyteczna dla dyskurséw
politycznych o czgsto bardzo odmiennej proweniencji, w ktérych odwo-
tania do ,,opresji kobiet w islamie”, ,niecywilizowanego” charakteru tej
religii i nieuchronnosci konfliktu miedzy ,,Zachodem” a ,,$wiatem islamu”,
stanowig czasami jedyny wspélny mianownik. Wida¢ to bardzo wyraz-
nie w paradoksalnych, funkcjonalnych sojuszach miedzy np. religiofo-
bicznym stanowiskiem glosnych ,,nowych ateistéw” w rodzaju Richarda
Dawkinsa, Christophera Hitchensa czy Sama Harrisa i stanowiskiem
antymuzutmanskich obroficéw wyzszosci i czystosci ,,cywilizacji zachod-
niej” przemawiajacych z pozycji chrzescijariskich"'. Gdzie§ pomiedzy te
stanowiska wpisuja si¢ glosy antyreligijnych lub przede wszystkim anty-
muzutmanskich feministek, dla kedrych prawa kobiet sg nie do pogo-

10 Nie oznacza to bynajmniej, ze nie podlega ona ewolucji i modyfikacjom.
Jak pokazuja Gholam Khiabany i Milly Williamson, jej znaczaca zmiang mozna
byto po raz pierwszy wyraznie zaobserwowacd po 11 wrzesnia 2001 roku, kiedy
zastonigte muzutmanki przestaly by¢ przedstawiane wytacznie w roli ofiar wzbudza-
jacych wspétczucie i zatroskanie, lecz zaczely funkcjonowaé jako symbol odmowy
asymilagji i ,afiszowania si¢” z wlasng odmiennoscia, a wigc jako grozba dla ,zachod-
niego” sposobu zycia i wartosci. Przyktady tej transformacji autorzy znajduja w jezyku
brytyjskich tabloidéw, zwlaszcza tym, ktéry zaczal by¢ uzywany po burzy wywotanej
przez apel brytyjskiego parlamentarzysty i ministra Jacka Strawa o nienoszenie przez
muzutmariskie kobiety zastaniajacych twarzy nigabéw w miejscach publicznych.
Temu przesunigciu znaczeniowemu w postrzeganiu ,muzutmariskiej kobiety” i rozu-
mieniu chusty dat wyraz Jacques Chirac, ktéry w swoim wystapieniu w Tunisie
w grudniu 2003 roku powiedzial: ,noszenie zastony, bez wzgledu na to, czy z whasnej
woli czy nie, jest forma agresji”. Podobna opini¢ wyrazit francuski filozof André
Glucksmann, ktéry okredlit muzutmarnsks zastong jako ,splamiong krwig”.
G. Khiabany, M. Williamson, Veiled Bodies — Naked Racism: Culture, Politics and
Race in the “Sun”, “Race&Class” 2008, vol. 50; J.W. Scott, The Politics of the Veil,
Princeton 2007, s. 158.

11 Zob. S. Harris, Koniec wiary: religia, terror i prayszlos¢ rozumu, Nysa 2012,
R. Dawkins, Bdg urojony, Warszawa 2011, Ch. Hitchens, Bdg nie jest wielki: jak
religia wszystko zatruwa, Katowice 2007, J. Ratzinger (jako Benedykt XVI), Prze-
moéwienie na uniwersytecie w Ratyzbonie (Regensburg), 12.09.2006, thumaczenie
polskie dostgpne na stronie: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/bene-
dyke_xvi/podroze/ben16-ratyzbona_12092006.html, caly numer islamofobicznego
czasopisma ,,Euroislam. Magazyn analiz spoleczno-politycznych” 2013, nr 1 zaty-
tutowany , Przesladowania chrzescijan”. Przykladem islamofobicznego stanowiska
artykutowanego z pozycji obrony ,wartoéci chrzescijaniskich” sa powiesci pisane
przez polskich prawicowych publicystéw, np.: T.P. Terlikowski, Operacja chusta,
Warszawa 2010, M. Wolski Eurodzihad, Poznan 2008.
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dzenia z zasadami islamu'?. Gléwnym problemem z dyskursami postu-
gujacymi si¢ wizerunkiem muzutmanki-ofiary i akcentujacymi , konflike
cywilizacji” jest to, ze instrumentalizujg one argumenty feministyczne
i czesto cynicznie uzywaja odwolan do praw kobiet jako uzasadnienia
polityki militarnej czy antyimigranckiej. Paradygmatycznym przyktadem
takiej instrumentalizacji byta oficjalna retoryka Stanéw Zjednoczonych
uzasadniajgca inwazje w Iraku i Afganistanie m.in. koniecznoscig ochrony
praw muzutmarnskich kobiet. Cynizm tej retoryki ujawnit si¢ w kontek-
$cie antykobiecej i antyfeministycznej polityki wewngtrznej prowadzo-
nej przez administracj¢ George’a W. Busha, ktdra polegata m.in. na
blokowaniu ratyfikacji CEDAW'3, ograniczeniu dostgpu do aborcji
i antykoncepcji, zamknigciu szeregu instytucji zajmujacych si¢ proble-
mami kobiet, ograniczeniu programéw afirmatywnych i programéw
zmierzajacych do wyrdéwnania ptac kobiet i mezezyzn, ostabieniu praw
antydyskryminacyjnych, odrzuceniu projektéw platnych urlopéw rodzi-
cielskich itd.'* Faktem jest jednak, iz zwlaszcza po 11 wrzesnia 2001
roku wiele zachodnich feministek w mniej lub bardziej bezposredni

12 Przykladem moga by¢ Elizabeth Badinter, Caroline Fourest, Alice Schwar-
zer, Ayan Hirsi Ali, Irshad Manji, wiele organizacji LGBT, by¢ moze tez polski
portal Feminoteka, ktéry matronowat wydaniu ksiazki Dlaczego Bdg nienawidzi
kobiet?. Jedli chodzi o stanowisko Badinter i Fourest zob. np. J. Wallach Scott, Zhe
Politics of the Veil, Princeton 2007, s. 85 oraz 175-177. Zob. takze blog Fourest
http://carolinefourest.wordpress.com oraz np. wywiad z Badinter http://archi-
ves-lepost.huflingtonpost.fr/article/2010/08/29/2198991 _elisabeth-bad-
inter-en-2003-sur-le-voile-islamique-si-on-accepte-cette-symbolique-fini-
l-egalite-des-sexes.html. Zob. takze A. Hirsi Ali, Niewierna, Warszawa 2009, 1.
Manji Klopot z islamem, Warszawa 2005. Fourest, Hirsi Ali i Manji byly takze
sygnatariuszkami manifestu z 2006 roku Zogether Facing a New Totalitarianism,
w kedrym autorzy domagali si¢ obrony wolnosci, wartosci $wieckich i o$wiecenia
przed blizej niezdefiniowanym ,,islamizmem”, poréwnywanym do faszyzmu, nazizmu
i stalinizmu. Tekst manifestu dostgpny na stronie BBC http://news.bbc.co.uk/2/
hi/europe/4764730.stm. W kwestii islamofobii w organizacjach LGBT zob.
wystapienie Judith Butler uzasadniajace jej odmowe przyjecia nagrody Zivilcourage-
preis podczas berliriskiego festiwalu LGBT ,,Christopher Street Day” (2010). Polska
wersja jej wystapienia dostepna na: http://homiki.pl/index.php/2010/06/przemwienie-
judith-butler-na-christopher-street-day-w-berlinie. Jesli chodzi o feministyczna
afirmacje dyskursu religiofobicznego i islamofobicznego dokonang przez Feminoteke
zob. méj tekst Feminizm i putapka religiofobii: rozwazania na marginesie ksiqzki
Dlaczego Bég nienawidzi kobiet?, ,Bez Dogmatu” 2013, nr 96.

13 Komitet ds. Likwidacji Dyskryminacji Kobiet ONZ (The Committee on
the Elimination of Discrimination against Women).

14 Zob. B. Finlay, George W. Bush and the War on Women: Turning Back the
Clock on Pragress, London 2006; G. Bhattacharyya, Dangerous Brown Men: Exploiting
Sex, Violence and Feminism in the War on the Terror, London 2008.
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sposob zidentyfikowato si¢ z antymuzutmanskim dyskursem ,konflikeu
cywilizacji”, na ktérym oparla si¢ zachodnia polityka interwencji mili-
tarnych i ,wojny z terroryzmem”".

Eskalacja sentymentéw antymuzutmarnskich na Zachodzie, takze
wérdd feministek, oraz narastajaca polityczna instrumentalizacja praw
kobiet na potrzeby polityki militarnej postawita jednak w trudnej sytu-
aqji feministki w krajach muzutmariskich i w znaczacy sposéb utrudnita
im postugiwanie si¢ jezykiem praw kobiet. Ziba Mir-Hosseini wlasnie
w tej zmianie kontekstu geopolitycznego zdaje si¢ upatrywaé zrédet
zmiany w nastawieniach takich autorek jak Fatima Mernissi czy Hale
Afshar, ktore rozpoczely swoje kariery, gloszac niemozno$¢ pogodzenia
religii z feminizmem, pdzniej jednak zrewidowaly swéj stosunek do tej
pierwszej i zaczely patrze na nig w znacznie bardziej przychylny sposéb.
Jedna z autorek reprezentujacych nurt feminizmu islamskiego, ktéra
szczegélnie dobitnie wyartykutowata swéj dystans wobec zachodniego
feminizmu, jest Asma Barlas. W tekscie Engaging Islamic Feminism:
Provincializing Feminism as a Master Narrative opisuje ewolucje swojego
stosunku do feminizmu, ktéra zaczyna si¢ od emocjonalnej niezgody na
niewybrang przez siebie etykiet¢ feministki oraz od sprzeciwu wobec
dominacyjnych prakeyk zachodnich feministek ,wypowiadajacych sig
w imieniu kobiet kolorowych” i ,,uciszajacych je w imig siostrzeristwa’ .
Kré6tki okres identyfikacji z feminizmem zawdziecza Barlas wplywowi
Badran, ktéra jako pierwsza zdiagnozowala i nazwata wykrystalizowanie
si¢ feminizmu islamskiego jako odrebnego projektu intelektualno-poli-
tycznego postulujacego réwnouprawnienie pici i sprawiedliwo$é w opar-
ciu o Koran. Barlas zgodzita si¢ na okreslenie swojego stanowiska mianem
feminizmu islamskiego, poniewaz — jak pisze — ,jesli moje odczytanie
Koranu jest feministyczne po prostu dlatego, ze wyrasta z i opiera si¢ na
Koranie, to oczywiscie jestem islamska feministka i nie ma od tego
ucieczki!”". Jej dalszy rozwéj wiazat si¢ jednak ze zwatpieniem w taczaca
moc jezyka feministycznego, ktéry wedtug niej zamiast budowa¢ kobieca
wspdlnote czgsto wznosi mi¢dzy kobietami bariery. Ostatecznie jednak
to $wiadomos¢ epistemologicznej i politycznej przemocy, na fali ktérej

15 Zob. S. Mahmood, Religion, Feminism, and Empire: The New Ambassadors
of Islamophobia, [w:] Feminism, Sexuality, and the Return of Religion, red. L. Martin
Alcoff, J.D. Caputo, Bloomington 2011, P. Chesler, 7he New Anti-Semitism: The
Current Crisis and What We Must Do About It, Jossey-Bass, San Francisco 2003.

16 A. Barlas, Engaging Islamic Feminism: Provincializing Feminism as a Master
Narrative, [w:] Islamic Feminism: Current Perspectives, red. A. Kynsilehto, Tampere
2008, s. 17.

17 Tamze, s. 19.
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pojawia si¢ w spoteczno$ciach muzutmanskich feminizm jako produke
Zachodu skfania Barlas do odrzucenia identyfikacji feministycznej i okre-
$lenia samej siebie jako ,kobiety wierzacej”. Jak pisze:

Szczegélnie w czasie, gdy samookreslajacy si¢ Zachdd rozpetat rzez wymierzong
wszegdzie w muzulmandw, pewne pocieszenie mozna znalezé w takich pozornie
drobnych aktach indywidualnego oporu. Oczywiscie [...] Zachdd jest teraz
swszedzie, w strukturach i umystach”, i od tego zwyczajnie nie mozna uciec, ale
ja nadal staram si¢ chroni¢ moje poczucie siebie przed czgscia Zachodu poprzez

odmowe méwienia pewnymi wspélnymi jezykami.
I dalej:

w stopniu, w jakim kazda forma feminizmu wspétuczestniczy w tej przemocy
— co jak sadze, dzieje si¢ kiedy wyczytuje on ucisk z islamu, a wyzwolenie
z zachodniej imperialistycznej grabiezy — odczuwam potrzebg oporu wobec
wszystkich jego form. A jesli ostatecznie jest to strategia bezskuteczna, pokazuje
to tylko, jak ciasny stat si¢ $wiat dla wielu z nas, szczegdlnie tych, ktdrzy nazywaja

siebie muzutmanami'®,

Wyartykutowany przez Asmg Barlas opér wobec identyfikacji z (zachod-
nim) feminizmem, mimo bardzo wyraznie feministycznego charakteru
jej pisarstwa, pokazuje fundamentalng rolg, jaka odgrywaja postkolonialne
geopolityczne i epistemologiczne relacje dominacji w ograniczaniu prze-
strzeni manewru dla feministycznie zorientowanych intelektualistek i dzia-
taczek muzutmanskich. Antymuzutmariski wymiar zachodnich dyskur-
s6w feministycznych, a takze polityczna instrumentalizacja praw kobiet
w polityce zachodnich mocarstw jest jednym z powoddéw zawezenia
wspomnianej przestrzeni.

Drugim powodem jest antykobiecy backlash w spoteczenistwach
muzutmanskich, kedry przejawia si¢ m.in. w rozkwicie mizoginicznych
i patriarchalnych form islamu politycznego. Paradoksalnie jednak, jak
pisze Mir-Hosseini, to wlasnie ekspansja mizoginicznego islamu poli-
tycznego przyczynita si¢ do rozwoju feminizmu islamskiego, ktérego
wybitna reprezentantka — obok Barlas i wielu innych autorek — jest takze
sama Mir-Hosseini. Badaczka ta ma na myfdli rozkwit islamu politycznego
w ostatnich dekadach dwudziestego wicku, ktdry nastapil w wyniku
kryzysu $wieckich ideologii politycznych w krajach muzutmanskich,
tj. antykolonialny nacjonalizm czy trzecio§wiatowy socjalizm. Islam

18 Tamze, s. 20-21.
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polityczny rozwinat si¢ wtedy jako kontrpropozycja dla skorumpowanych
$wieckich rezyméw w tych krajach, a jego znaczenie zwigkszylo si¢ po
upadku komunizmu, ktéry przestal by¢ jakakolwiek alternacywa poli-
tyczna. W tym okresie islam polityczny zaczat odgrywaé szczegdlna role
wraz z tym, jak geopolityczna narracja ,,zimnej wojny” zostata zastapiona
narracja ,konfliktu cywilizacji”, a nastgpnie — uzupetniona narracja
»wojny z terroryzmem’.

Mir-Hosseini zwraca uwagg, ze islam polityczny, postulujac powrét
do czystych zrédet islamu w celu uleczenia zwesternizowanych i zseku-
laryzowanych spoleczeristw muzutmanskich, zaczat domaga¢ si¢ powrotu
do radykalnie patriarchalnych relacji miedzy ptciami jako ,,prawdziwie
islamskich” i wynikajacych z szarijatu. To dazenie do zrewolucjonizo-
wania istniejacych spoleczeristw muzutmarskich w oparciu o pierwotne
zasady islamu i prawodawstwo religijne, sprawilo, ze $wigte pisma islamu
zostaly wydobyte z zapomnienia i staly si¢ przedmiotem batalii inter-
pretacyjnych z udziatem tych, kedrzy powatpiewali w nieusuwalnie
mizoginiczny charakter muzutmanskiej religii. Paradoksalnie wiec, jak
zauwaza Mir-Hosseini, to islam polityczny byt czynnikiem, ktéry spra-
wit, ze kategori¢ gender wprowadzono do obszaru bada religijnych i teo-
logicznych, stwarzajac tym samym okazje¢ dla niechcianych narodzin
tego, co wkrétce zostato nazwane feminizmem islamskim. Jak opisuje ten
proces Mir-Hosseini:

rosnaca grupa kobiet zaczela kwestionowad istnienie wrodzonego zwiazku miedzy
ideatami islamskimi a patriarchatem; nie dostrzegaly one sprzecznosci migdzy
wiara a swoimi aspiracjami do réwnouprawnienia plci. Islam polityczny dat im
jezyk umozliwiajacy takie formy krytyki genderowych uprzedzen
w muzutmanskim prawie rodzinnym, ktére byly wczesniej niemozliwe, co
otworzylo przestrzen, platforme, dla wewngtrznej krytyki patriarchalnych

odczytan Szarijatu, bezprecedensowej w muzutmarnskiej historii'’.

Mir-Hosseini pokazuje, gléwnie na przyktadzie Iranu, kraju swojego
pochodzenia, jak polityczny potrzask, w ktérym znalazly sie intelektu-
alistki i dziataczki muzutmanskie, zaowocowat nie tylko tym, ze niektére
$wieckie feministki zblizyty si¢ do religii i zaczely eksplorowaé jej pro-
feministyczny potencjal, ale takze tym, ze wiele wezesniejszych zwolen-
niczek islamu politycznego (i islamskiej rewolucji w Iranie), rozczaro-
wanych jego narastajacym mizoginizmem, zrewidowalo swoje
stanowisko i zaczeto w ramach jezyka religijnego artykutowaé krytyke

19 Z. Mir-Hosseini, Beyond “Islam vs Feminism”, s. 71.
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genderowych niesprawiedliwosci, akceptujac czgsto etykietg , feministek
islamskich” (np. Shahla Sherkat, Azam Talcqani, Zahra Rahnavard)®.
Nie oznacza to jednak, ze udalo im si¢ wypracowaé spéjna wyktadnie
feminizmu islamskiego. Jak pokazuje Mir-Hosseini, ich stanowisko
polityczne bylo niestabilne i wigzato si¢ czgsto z wzajemnie sprzecznymi
i niejasnymi deklaracjami w kwestii réwnosci plci. Nastepujace stowa
autorki pozwalaja rzucié¢ troche §wiatta na te strategiczna zapewne nie-
stabilno$¢, i podobnie jak przywolywana wczesniej wypowiedZ Asmy
Barlas, podkreslaja politycznie uwarunkowane ograniczenia, w ktdérych
rozwija si¢ feministyczna mysl w islamie:

jako akademiczki i/lub dziataczki wszystkie jeste$my istotami usytuowanymi
i musimy przyja¢ do wiadomosci, ze dziedzictwo kolonializmu i zachodniej
hegemonii nie pozwala zadnej z nas na catkowitg swobode manewru i analizy.
Przypadek narodzin i nasze do$wiadczenia ksztattuja nasz feminizm a czasami
wieza nas; pozwalajg nam by¢ skutecznymi tylko czasami i tylko w niektérych

kontekstach?!.

Islam feministyczny versus islam patriarchalny

Zainspirowane przez ekspansje islamu politycznego feministyczne zain-
teresowanie tradycja religijng nie mogloby mie¢ miejsca, gdyby nie
pojawienie si¢ w spofeczeristwach muzutmariskich generacji $wietnie
wyksztatconych kobiet, zdolnych podja¢ intelektualng polemike zaréwno
z istniejacym establishmentem naukowym, jak i intelektualnym dzie-
dzictwem islamu. Trzeba przy tym doda¢, iz wsréd badaczek dokonu-
jacych feministycznego odczytania islamu wazna rolg odgrywaja kobiety,
ktére nie zostaly w tej religii zsocjalizowane, ale przyjely ja w akcie
$wiadomego wyboru. Najbardziej prominentnym przyktadem takiej
osoby jest Amina Wadud, Afroamerykanka bedaca autorks zatozyciel-
skiego dla feminizmu islamskiego tekstu Quran and Woman: Rereading
the Sacred Text from a Woman's Perspective (1992) a takze aktywna dzia-
taczkq muzutmanskich organizacji kobiecych. Przywotywana tu wielo-
krotnie Margot Badran twierdzi, ze szczeg6lna rola konwertytek w roz-
woju feminizmu islamskiego nie jest przypadkowa. Wedtug niej to
Lsprzecznosci logiczne i zyciowe, ktdre kobiety napotykajg po konwersji,
wraz z niespelnionymi obietnicami, motywuja niektére nowe muzul-

20 Tamze, s. 70.
21 Tamze,s. 72.
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manki do tego, aby powréci¢ do Koranu po inspiracje i odpowiedzi, i ze
to, wraz z innymi lekturami na temat kobiet i islamu, popycha je ku
feminizmowi islamskiemu™. Z caly pewnoscia jednak doswiadczenie
wsprzecznosci logicznych i zyciowych” jest czynnikiem, kt6ry réwniez
wyksztalcone kobiety ze spofecznosci muzutmariskich popycha do kwe-
stionowania rozpowszechnionych wykladni islamu. Wtasciwie bowiem
kazdy tekst z obszaru feminizmu islamskiego zaczyna si¢ od zdiagnozo-
wania nieréwnosci i niesprawiedliwosci genderowych w istniejacych
spoleczno$ciach muzutmariskich i wyraznego zaznaczenia, ze w istocie
nie maja one uzasadnienia w tresciach objawionych, a co wigcej — nie
musz by¢ sankcjonowane przez prawo szarijatu.

Punktem wyjscia feminizmu islamskiego jest szereg kluczowych
rozréznieni, bez ktérych niemozliwa bytaby religijnie motywowana
feministyczna ,krytyka spoteczna”. Feministki islamskie starannie odréz-
niaja zatem nie tylko ,wiar¢” od ,zorganizowanej religii”, czy , religi¢”
od ,tworzonej przez ludzi wiedzy religijnej”, ale takze ,szarijat” jako
koncept teologiczno-etyczny oznaczajacy abstrakcyjng istote sprawie-
dliwosci od figh — pojecia oznaczajacego prawodawstwo, czyli proces
tworzenia regut prawnych przez ludzi w oparciu o interpretowane przez
nich $wiete zrédta.

Z oczywistych powodéw w centrum zainteresowania feministek
islamskich znajduje si¢ Koran. Poswiecone mu analizy bazuja na dalszych
rozréznieniach, ktdre przestrzegaja przed utozsamianiem Koranu jako
objawienia z Koranem jako tekstem, czyli dyskursem uchwyconym
w pi$mie przez ludzi; przed myleniem Koranu z jego egzegeza (a wigc
dyskursu Bozego z jego ziemskimi interpretacjami), a takze przed utoz-
samianiem Boga z jezykiem uzywanym do méwienia o nim. Wszystkie
te rozrdznienia maja na celu zaznaczenie wyraznej odrgbnosci islamu
w sensie normatywnym i islamu jako fenomenu historycznego. Zgte-
biajac ten pierwszy, feministki islamskie cheg przekszealcié i zreformowad
drugi, ktdry postrzegaja jako pod wieloma wzgledami oparty na btednych
odczytaniach objawienia. Ich podejscie dobrze oddaje stwierdzenie Bar-
las, kt6ra zauwaza, ze istnieje ,,szeroko rozpowszechniona tendencja do
obwiniania islamu za ciemiezenie muzutmandw, zamiast obwiniania
muzutmandw za bledne odczytanie islamu”?.

22 M. Badran, Feminism and Conversion: Comparing British, Dutch, and South
Afvican Life Stories, [w:] Women embracing Islam: Gender and Conversion in the West,
red. K. van Nieuwkerk, Austin 2006, s. 194.

23 A. Barlas, Believing Women in Islam: Unreading patriarchal Interpretations
of the Qurian, Austin 2002, s. 2.
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Warto podkresli¢, ze feministyczne reinterpretacje islamskiej trady-
qji i pism $wigtych, postugujace si¢ metodologiami okreslanymi czasem
jako ,,postmodernistyczne”, bynajmniej nie sugeruja absolutnej dowol-
nosci w odczytaniach Koranu. Przeciwnie, akcentujac polisemiczno$¢
tekstu koranicznego, feministki islamskie zdecydowanie odrzucaj rela-
tywistyczna teze gloszaca, ze wszystkie znaczenia, ktére mozna z Koranu
wywies¢é, sa réwnie prawomocne®. Ich stanowisko cechuje si¢ rygory-
zmem metodologicznym, polegajacym na skrupulatnym stosowaniu
uznanych metod egzegezy tekstu koranicznego i na wytykaniu bledéw
metodologicznych popetnianych w patriarchalnych interpretacjach®.
W ich argumentacji kluczows rol¢ odgrywa odwotanie do historycznosci
zaréwno samego kontekstu, w kedrym powstal Koran, jak i jego rézno-
rodne odczytania. Feministki te domagaja si¢ zatem nie tylko przeswie-
tlania merod, za pomocy ktdrych wytwarzane byly i sg patriarchalne
wykladnie islamu, ale takie samej konstrukcji wspdlnot interpretacyjnych,
w ktérych to si¢ dzialo. Mozna zatem powiedzied, ze w feminizmie
islamskim feministycznej hermeneutyce tekstéw objawionych towarzy-
szy co§ w rodzaju uhistorycznionej socjologii wiedzy, ktérej celem jest
nie tyle pytanie o to, co wiemy o religii, ale jak si¢ 0 tym dowiedzielismy.
Kluczowa jest tutaj zatem znajomo$¢ muzutmariskiej historii, a szcze-
gélnie proceséw wytwarzania wiedzy i spotecznych mechanizméw wyklu-
czania kobiet ze wspomnianych wspdlnot interpretacyjnych. Teza femi-
nistek islamskich jest to, ze patriarchalny i mizoginiczny charakeer
rozpowszechnionych odczytari islamu wynika z faktu, iz jego egzegetami
byli przede wszystkim mezezyzni, ktérzy nie tylko pomijali kobiece glosy
zawarte w Koranie, ale takze nie byli w stanie uchwyci¢ specyfiki odczy-
tywania $wigtego tekstu z perspektywy doswiadczenia kobiecego.

Feministki islamskie uwazaja, ze patriarchalne odczytania zasad reli-
gijnych byly przede wszystkim préba legitymizowania (patriarchalnych)
prakeyk danego okresu jako ponadczasowych prawd objawienia. W swo-
jej ksiazce The Veil and the Male Elite. A Feminist Interpretation of Wom-
en’s Rights in Islam (1987) Fatima Mernissi stwierdza, ze proby te wigzaly

24 Tamze, s. 6, A. Wadud, Qurian and Woman: Rereading the Sacred Text from
a Woman’s Perspective, Oxford 1999, s. 5.

25 Wedlug Asmy Barlas gtéwne bledy metodologiczne patriarchalnych inter-
pretacji Koranu polegaja na tym, ze interpretacje te nie traktuja Koranu jako ,zto-
zonej hermeneutycznej totalnosci”, zapominaja o jego ,historycznym usytuowaniu”,
opieraja si¢ na atomistyczno-linearnej metodzie analizy wers po wersie, jako jednostke
analizy traktujac wers lub kilka werséw, zapominaja o ,tematycznej i strukturalnej
spéjnosci tekstu” i koniecznosci analizy relacji miedzy poszczegélnymi wersami —
A. Barlas, Believing Women in Islam..., s. 8.
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si¢ czgsto z produkowaniem fatszywych tradycji, co sama pokazuje na
przykladzie szczegdlnie mizoginicznych hadiséw, nieposiadajacych wedlug
niej faktycznej religijnej prawomocnosci. Mernissi bezlitosnie demaskuje
ten mechanizm, kojarzac go ze specyficzna wiezia taczaca religie i polityke
w muzutmarskich spoteczeristwach. Jak stwierdza,

[t]ekstami §wigtymi zawsze manipulowano, ale w wypadku muzutmanskich
spoleczedstw manipulacja ta jest strukturalng cechg praktyk wladzy. Poniewaz
wszelka wladza, od sidédmego wicku do dzisiaj, byta legitymizowana jedynie
przez religie, sily polityczne i interesy ekonomiczne naciskaty na fabrykowanie
fatszywych tradydji. [...] W [wyniku] tego polaczenia politycznych intereséw
i naciskéw, w dyskursie religijnym zaroito si¢ od tradycji, ktdre legitymizowaty
pewne przywileje i ustanawialy tych, ktdrzy je mieli jako ich posiadaczy. [...]
dzien dzisiejszy nie jest wyjatkiem, jesli chodzi o falszowanie przywilejow i inte-

reséw w imie Proroka®.

To radykalne postawienie sprawy prowadzi ja do nast¢pujacego wniosku
wyrazonego w przedmowie do ksiazki: ,jesli prawa kobiet s3 problemem
dla niektdrych wspétczesnych muzutmariskich mezezyzn, nie jest tak
ani z powodu Koranu czy Proroka, ani islamskiej tradycji, ale po prostu
dlatego, ze prawa te wchodza w konflikt z interesami meskiej elicy”™.
Amina Wadud w ksiazce Qur'an and Woman: Rereading the Sacred
Text from a Woman’s Perspective, napisanej w podobnym okresie co cyto-
wana powyzej praca Mernissi, wyjasnia historyczny proces wytwarzania
patriarchalnych wyktadni islamu, nie tyle odwolujac si¢ do intereséw
i manipulacji, co raczej do naturalnego mechanizmu hermeneutycznego
polegajacego na tym, iz kazda interpretacja tekstu z koniecznosci anga-
zuje ,pierwotny tekst” czytelnika, a wige kontekst kulturowy i jezykowy,
w ktérym tekst koraniczny jest odczytywany. Sama dynamika ,kota
hermeneutycznego” sprawia zatem, iz w kontekstach spotecznych cechu-
jacych si¢ ostrymi hierarchiami genderowymi rozpowszechnione inter-
pretacje Koranu majg charakter patriarchalny. Wprowadzajac perspekeywe
kobieca w odczytywaniu Koranu, ktéra pézniej dopiero nazwie femini-
styczna, Wadud stara si¢ zaburzy¢ dziatanie tego kota, pokazujac np.
konieczno$¢ zdystansowania si¢ od mocno ugenderowionej strukcury
jezyka arabskiego, wedtug niej falszywie implikujacej nieuniwersalny
(zréznicowany ze wzgledu na pte¢) charakter przekazu koranicznego

26  E Mernissi, The Veil and the Male Elite: A Feminist Interpretation of Women's
Rights in Islam, New York 1991 (oryg. 1987),s. 9.
27 Tamze, s. IX.
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(,boski tekst musi przezwycigzy¢ naturalne ograniczenia jezyka ludzkiej
komunikacji”®®). To przyjecie perspektywy kobiecej uwrazliwia ja zatem
na pogwalcenia uniwersalnosci przekazu, widoczne w dominujacych
interpretacjach Koranu. W swojej kilkanascie lat pézniejszej i otwarcie
feministycznej ksiazce Inside the Gender Jihad: Women’s Reform in Islam
(2006) Wadud zaproponuje projekt ,dzihadu genderowego”, ktéry ma
polega¢ na walce o ,ustanowienie sprawiedliwosci miedzy plciami
w muzutmarskiej mysli i prakeyce”. Projeke ten, dazac do rewindyka-
¢ji uniwersalistycznego, egalitarnego i upodmiotawiajacego przestania
islamu, rozwijany jest przez nig z bolesng $wiadomoscig przemocy i nie-
réwnosci, obecnych w muzutmasskich spoteczeristwach, ktére w ostat-
nich dekadach przybraly formg atakéw terrorystycznych czy mizoginicz-
nego backlashu, doswiadczanego takze przez sama Wadud.

Podobnie jak inne feministki islamskie, Wadud i pézniej Barlas podej-
muje kwesti¢ stynnych i wzbudzajacych ogromne kontrowersje zapiséw
w Koranie, ktérych pewne interpretacje stuzyty do uzasadniania pod-
porzadkowania kobiet m¢zczyznom w spotecznosciach muzutmariskich
(a takze, gtéwnie na Zachodzie, do uwypuklania barbarzyniskiego, mizo-
ginicznego charakteru islamu). Sg to przede wszystkim wersy 2:28 oraz
4:34, 7 ktérych wywodzono domniemang wyzszo$¢ mezezyzn nad kobie-
tami, obowigzek postuszeristwa kobiet wobec ich me¢zéw oraz prawo
tych ostatnich do stosowania przemocy wobec niepostusznych zon.
Analiza tych fragmentéw dokonana przez Wadud i w duzej mierze powté-
rzona pézniej przez Batlas jest dobrym przykladem feministycznej her-
meneutyki tekstu koranicznego, w ktérej na plan pierwszy wysuwa si¢
filologiczna analiza gramatycznej i semantycznej warstwy tekstu, umiesz-
czajaca sens konkretnych fraz w kontekscie szerszego przekazu Koranu
oraz odnoszaca sens tych fraz do ich znaczenia w innych miejscach
Koranu. Kolejnym elementem tej hermeneutyki jest préba wyjasnienia
znaczenia, jakie dane sformutowania mialy w konkretnym kontekscie
historycznym, w ktérym zostaly sformutowane.

Wadud dokonuje zatem drobiazgowej analizy pojawiajacych si¢ we
fragmencie 4:34 arabskich stéw takich, jak faddala oraz qawwamuna
ala (sugerujacych preferencje, jaka Allah ma wobec mezczyzn oraz wyz-
sz0$¢ mezezyzn nad kobietami), a takze stéw qanitat, nushuz czy daraba
(standardowo rozumianych jako — odpowiednio — postuszne [zony wobec
mez6w], niepostuszerstwo [zony wobec meza] oraz uderzac). Pokazuje

28 A. Wadud, Qurian and Woman..., s. 7.
29  Tejze, Inside the Gender Jihad: Women's Reform in Islam, Oxford 2008,
s. 10.
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przy tym, ze zakres znaczeniowy tych stéw oraz sposéb, w jaki uzywane
sa one w innych miejscach Koranu pozwala na stwierdzenie, ze w ana-
lizowanym fragmencie chodzi nie o nakaz bezwarunkowego postuszeni-
stwa zon wobec ich mezéw, ale raczej o realizowanie pewnego ideatu
etycznego opierajacego si¢ nie tyle na relacjach podlegtosci migdzy mat-
zonkami, co na poddaniu si¢ Bogu (przez obie strony), a takze na zacho-
waniu harmonii w ich pozyciu®. Odwotujac si¢ do stownikéw Lisan
al-Arab oraz Lanes Lexicon, Wadud sugeruje takze, ze wystgpujacy w oma-
wianym fragmencie czasownik daraba, tumaczony jako ,uderza¢”, moze
znaczy¢ réwniez ,,dawad przyktad”'. Autorka podkresla, ze relacja wza-
jemnej zaleznosci migdzy kobietami i mezczyznami, czgsto niewlasciwie
interpretowana jako nienegocjowalna podleglos¢ kobiet wynikajaca z ich
»istoty”, wiaze si¢ z koranicznym modelem obowiazkéw meza polega-
jacych na materialnym utrzymywaniu rodziny (ma wigc charakter kon-
struktu spotecznego). Wadud twierdzi zatem, ze pewien typ wzajemne;j
zalezno$ci mi¢dzy matzonkami jest warunkowy (zalezy od wypetniania
przez meza roli zywiciela rodziny) i charakteryzuje tylko jeden z histo-
rycznie funkcjonujacych modeli rodziny (nie tylko zreszta w spoteczen-
stwach muzulmariskich). Z tego powodu fragmentu 4:34 nie mozna
wedtug niej interpretowac jako ogélnej reguly ustanawiajacej uniwersalna
wyzszo$¢ 1 dominacjg wszystkich mezczyzn nad wszystkimi kobietami,
ale raczej jako stwierdzenie wzajemnych zobowiazafi taczacych kobiete
i mezczyzne w okreslonym modelu rodziny.

Wadud, podobnie jak Batlas, zwraca uwage na znaczenie, jakie regu-
lacje koraniczne dotyczace matzeristwa miaty w czasie, w keérym zostaly
sformutowane. Jej tezg jest, ze kontrowersyjny fragment 4:34 nalezy
odczytywad nie tyle jako prazyzwolenie na bicie zon przez mezdw, co raczej
jako prdbe ograniczenia nieskrgpowanej przemocy wobec kobiet charak-

30 Polskie ttumaczenie Koranu — korzystam z przektadu Jézefa Bielawskiego
— catkowicie uniemozliwia uchwycenie niuanséw filologicznych pokazywanych przez
Wadud i innych egzegetéw, nie tylko tych identyfikujacych si¢ z feminizmem.
W polskiej wersji fragment 4:34 brzmi bowiem naste¢pujaco: ,MezczyZzni stoja nad
kobietami/ze wzgledu na to, ze Bég dat wyzszos¢ jednym nad drugimi/i ze wzgledu
na to,/ze oni rozdaja ze swojego majatku./Przeto cnotliwe kobiety sg pokorne/
i zachowuja w skrytosci/to, co zachowat Bég./I napominajcie te,/ktérych niepostu-
szetistwa si¢ boicie,/pozostawiajac je w tozach/i bijcie je!/A jesli sa wam postuszne,/
to starajcie si¢ nie stosowa¢ do nich przymusu” — Koran, dum. J. Bielawski, Warszawa
1986, s. 99.

31 A. Wadud, Quran and Woman..., s. 76. Polski arabista Marcin Michalski
kwestionuje jednak mozliwo$¢ takiego ttumaczenia stowa daraba (kontakt osobisty).
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teryzujacej historyczne spoteczedistwo, w ktorym narodzit sig islam?”.
Asma Barlas wyraza ten poglad nastepujaco:

w czasie, kiedy mezczyzni nie potrzebowali pozwolenia, zeby krzywdzi¢ kobiety,
ten Ayah [fragment Koranu] po prostu nie mégt funkcjonowaé jako zezwolenie;
w takim kontekscie mégt by¢ tylko ograniczeniem, o tyle, o ile Koran uczynit
daraba [bicie] $rodkiem ostatecznym, a nie pierwszym czy nawet drugim?. T jesli
Koran chcial ograniczy¢ przemoc nawet w tych najbardziej przemocowych
czasach, nie ma powodu, aby uwaza¢, ze ten Ayzz/y jest upowaznieniem teraz,

kiedy, jak twierdzimy, staliémy si¢ bardziej, a nie mniej cywilizowani®.

Takie ujecie problemu pokazuje fundamentalne znaczenie wrazliwosci
na kontekst historyczny jako niezbednego elementu egzegezy tekstu i uwy-
pukla btednos¢ literalistycznych odczytait Koranu, ignorujacych ten
kontekst. Ilustruje takze dobrze metodg interpretacji tekstu koranicznego
stosowang przez feministki islamskie, ktéra — jak pokazuje Wadud
w odniesieniu do swoich badari — jest ,metoda ograniczania tego, co
konkretne, do okreslonego kontekstu, wydobywania zamierzonych przez
Koran zasad z tego konkretu, a nast¢pnie aplikowania tych zasad do
innych konkretéw w odmiennych kontekstach kulturowych”. W uje-
ciu Wadud feministyczna egzegeza Koranu ma wigc na celu wydobycie
uniwersalnej tresci islamu, tworzacej ostateczny sens objawienia, z histo-
rycznej przygodnosci, poprzez kedrg tres¢ ta zostala zakomunikowana
pierwszym muzutmanom, po to aby realizowac ja w odmiennych histo-
rycznych/przygodnych warunkach wspétezesnych spoteczeristw.

Feministyczne rewindykacje prawa islamskiego

Analizy feministek islamskich moga na pierwszy rzut oka wydawac sig
hermetyczna dziatalnoscia akademicka pozbawiong zwiazkéw z codzien-
nym zyciem milionéw muzutmariskich kobiet. W rzeczywistosci jednak
wypracowane przez te autorki sposoby argumentagji i krytyki nie tylko
przenikaja do dziatalnosci transnarodowych organizacji dziatajacych na
rzecz kobiet, ale takze okazuja si¢ skuteczne w przeprowadzaniu kon-

32 Tamze,s. 76.

33 Wezesniejszymi srodkami miato by¢ napomnienie, odmowa dzielenia foza,
negocjacje z udzialem rozjemcéw.

34 A. Barlas, Believing Women..., s. 188.

35 A. Wadud, Quran and Woman..., s. 10.
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kretnych zmian prawnych. Przyktadem takich organizacji jest grupa
Sisters in Islam (SIS) dziatajaca od 1987 roku czy Musawah (utworzona
w 2009), okreslajaca sig jako ,globalny ruch walczacy o réwno$é i spra-
wiedliwo$¢ w muzutmanskiej rodzinie”. Obie te organizacje czy tez
ruchy skupiaja feministki islamskie i zakladaja, ze egalitarne zasady
islamu stanowig wlasciwy $rodek do walki o poprawe sytuacji kobiet
w muzutmanskich spoteczeistwach. Obie tez sa krytykowane przez
konserwatystéw religijnych za ,wypaczanie” muzutmanskiej tradyciji,
przekazu koranicznego i prawa szarijatu®. Dla obu wzorcowym osia-
gnigciem jest reforma marokariskiego prawa rodzinnego (Mudawana)
2 2004 roku, ktdra stanowi przyktad praktycznego wykorzystania argu-
mentacji feminizmu islamskiego do przeksztalcenia mizoginicznego
wezesniej kodeksu w duchu religijnie uzasadnianej réwnosci ptci®®.

36 Zob. strong domowa ruchu http://www.musawah.org.

37 Cho¢ krytyka nadchodzi takze ze strony feministycznych sympatyczek
feminizmu islamskiego, takich jak Margot Badran, ktéra obawia si¢ wykluczajacego
charakteru ruchu, mocno zdefiniowanego religijnie, ktéry nie tyle koncentruje si¢
na muzutmarskim prawie (jak dziatajaca od 1984 roku organizacja Women Living
Under Muslim Law), co na muzutmarskiej rodzinie. Zob. M. Badran, From Islamic
Feminism to a Muslim Holistic Feminism, “IDS Bulletin” 2011, vol. 42, no 1.

38 Reformy tej nie nalezy jednak traktowac jako przejawu politycznej sily kobiet
czy organizacji feministycznych w Maroku. Zostata ona bowiem przeprowadzona
w przez kréla Muhamada VI, ktéry wykorzystujac swoja wladze absolutna, mégt
pomina¢ glosy konserwatywnych przeciwnikéw nowej Mudawany. Reforma byta
czgscia szerszego procesu deklarowanej demokratyzacji i otwarcia na rynek migdzy-
narodowy oraz sponsorowanej przez pafistwo instytucjonalizacji religii, ktora zaczeta
by¢ realizowana po ataku terrorystycznym w Casablance w 2003. Towarzysza jej
takze inne odgérne dziatania monarchii, tj. zagwarantowanie 30 miejsc w parlamen-
cie dla kobiet, ktére w duzej mierze wydaja si¢ by¢ dziataniami wizerunkowymi,
podejmowanymi w celu uzyskania aprobaty Zachodu i stworzenie obrazu Maroka
jako nowoczesnego kraju. W nowej wersji z 2004 roku marokanska Mudawana
ustanowita réwno$¢ prawna migdzy kobietami i m¢zczyznami, podwyiszyta mini-
malny wiek, w keérym mozna wstapi¢ w zwiazek matzeriski do 18 lat, zniosta insty-
tucje prawnego opiekuna (doroslej) kobiety, obowiazek postuszenistwa zony wobec
meza, powaznie ograniczyla poligamie i swobode rozwodéw, keédra cieszyli si¢ mez-
czyzni. Powyzsze zmiany prawne uzasadnione zostaly poprzez odwotania do Koranu
i przedstawione przez kréla jako ,,uwolnienie kobiet od niesprawiedliwosci, w jakiej
trwaly od pokoleri”. W swojej przemowie, przywolujacej szereg argumentéw wypra-
cowanych przez feministki islamskie, krdl stwierdzat, ze zmiany zostaty dokonane
w duchu ,wiernosci zapisom religijnego prawa szarijatu i islamskim zasadom tole-
rangji, ktéra ma pobudzi¢ wykorzystywanie idztihadu przy wprowadzaniu praw
i zasad w duchu ery nowozytnej i zgodnie z nakazami rozwoju dla ochrony praw
cztowieka” (przemowa kréla Mohamada VI z dnia 10 pazdziernika 2003 roku,
cytowana za Katarzyng Jarecka-Stepient). Po reformie z 2004 roku marokanskie
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Zaréwno reforma marokaniskiej Mudawany, jak i program ruchu Musa-
wah podwazaja rozpowszechnione, zwlaszcza na Zachodzie, skojarzenie
szarijatu z najbardziej reakcyjnym i barbarzyriskim komponentem islamu.
Feministki islamskie, wsréd keérych szczegélng role odgrywa wielokrot-
nie przywolywana w tym tekscie antropolozka prawa Ziba Mir-Hosse-
ini, krytykuja patriarchalne wyktadnie szarijatu i wracajac do Zrédlowego
znaczenia tego pojecia, starajg si¢ dokona¢ feministycznej rewindykacji
islamskiego prawa.

Jak wezesniej wspominatam, jednym z kluczowych rozrézniert maja-
cych szczegdlne znaczenie dla feminizmu islamskiego jest odréznienie
szarijatu (dost. $ciezka prowadzaca do wody) jako konceptu teologiczno-
-etycznego oznaczajacego abstrakcyjng istotg sprawiedliwosci czy tez
»calo$¢ Boskiej woli objawionej Prorokowi Mahometowi” od figh (dost.
rozumienie) — pojecia oznaczajacego tworzone przez ludzi prawodawstwo
opierajace si¢ na interpretowanych przez nich wigtych tekstach islamu.
Rozréznienie to okazuje si¢ catkowicie zatarte wsz¢dzie tam, gdzie stwo-
rzone przez ludzi regulacje prawne postrzega si¢ jako ,,prawo boskie”
i traktuje jako niezmienne i $wigte. Z zatarciem tym mamy do czynienia
nie tylko w wypadku dyskursu islamskich fundamentalistéw i konser-
watystéw, ale takze w potocznej, islamofobicznej percepeji islamu na
Zachodzie, kt6ra tym samym paradoksalnie umacnia fundamentalistyczne
rozumienie islamskiego prawa. Petryfikacja islamskiego prawodawstwa
(f2gh) i utozsamienie go z szarijatem nieuchronnie jednak przynosi ze
soba niekorzystne skutki dla kobiet. Proces ten Mir-Hosseini ttumaczy
specyficzng historyczng ewolucja muzutmarskich spoteczedstw (,im
dalej idziemy od czaséw objawienia, tym bardziej kobiety s3 marginali-
zowane i tracg swoje wplywy polityczne: ich glosy sa uciszane, a ich
obecno$¢ w przestrzeni publicznej ograniczana’™). Zwraca ona przy tym
szczegdlng uwagg na rolg, jaka w procesie prawnie usankcjonowanego

prawo rodzinne uwazane jest za najbardziej progresywny kodeks rodzinny w $wiecie
arabskim. Nie oznacza to jednak, ze reforma ta przyniosta natychmiastowa poprawe
w sytuacji marokarskich kobiet, problemem jest nieznajomo$¢ nowego prawa przez
spoleczenistwo a takze sedziéw. K. Jarecka-Stepiens, Marokariska Mudawana — pomig-
dzy tradycjq a nowoczesnoscig, [w:] Gender: kobieta w kulturze i spoleczeristwie, red.
B. Kowalska, K. Zieliriska, B. Koschalka, Krakéw 2009; S. Eddouada, Implement-
ing Islamic Feminism: The Case of Moroccan Family Code Reform, [w:] Islamic
Feminism: Current Perspectives, red. A. Kynsilehto, Tampere 2008.

39 Z. Mir-Hosseini, Towards Gender Equality: Muslim Family Laws and the
Shariah, [w:] Wanted: Equality and Justice in the Muslim Family, red. Zainah Anwar,
Malayasia 2009. Tekst dostepny na stronie organizacji Musawah: htep://www.
musawah.org/sites/default/files/Wanted-ZMH-EN.pdf, s. 34.
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podporzadkowania kobiet odegrata modernizacja muzutmariskich sys-
teméw prawnych i rozw6j nowoczesnych instytucji pafistwa narodowego.

Mir-Hosseini pokazuje, ze w toku dwudziestowiecznej modernizacji
wiele muzutmariskich krajéw wybiérczo zreformowato i skodyfikowato
klasyczne postanowienia islamskiego prawodawstwa (figh) dotyczace
rodziny i wlaczylo je do swoich nowoczesnych systeméw prawnych
wzorowanych na rozwigzaniach zachodnich. Z wyjatkiem Turcji, kedra
catkowicie odrzucita islamskie prawodawstwo, i Arabii Saudyjskiej, ktéra
przyjeta je jako fundament catego swojego prawa, wickszos¢ krajéw
muzutmanskich zachowata figh wyltacznie w obrebie prawa rodzinnego
i spadkowego, ustanawiajac te obszary jako ,ostatni bastion islamu”
w systemie paristwowej jurysdykeji. Zmienito to radykalnie sposéb
funkcjonowania islamskiego prawa rodzinnego, ktére przestato by¢
domeng muzulmanskich uczonych dziatajacych w ramach réznych szkét
prawnych, zawsze w bezposrednim kontakcie ze wspélnota wiernych
i ze znajomoscia ich codziennych probleméw. Prawo to przeszto bowiem
w gesti¢ narodowych ciat legislacyjnych niemajacych kompetencji ani
woli do kwestionowania przednowoczesnych interpretacji szarijatu. Jak
pisze Mir-Hosseini,

pozbawieni wladzy definiowania i zarzadzania prawem rodzinnym, figh
i specjalisci od niego przestali by¢ odpowiedzialni przed wspélnota, zostali
zamknieci w wiezy z kosci stoniowej seminariéw, stracili kontakt ze zmieniajaca
si¢ rzeczywistoscia polityczng i nie byli w stanie odpowiedzie¢ na epistemolo-

giczne wyzwania nowoczesnosci, wiaczajac w to ideg réwnosci genderowej®.

W tej nowej rzeczywisto$ci muzutmanskie prawo rodzinne zaczgto by¢
egzekwowane przez bezosobowa maching instytucji padstwowych, co
miato katastrofalne skutki dla kobiet: utrudnito im dost¢p do wymiaru
sprawiedliwosci, ograniczyto mozliwos¢ negocjacji w procesie aplikowa-
nia prawa, zabralo mozliwos¢ wyboru szkoly prawnej, ktérej chea pod-
lega¢. Przede wszystkim jednak, poprzez uczynienie prawa rodzinnego
»ostatnim bastionem islamu”, doprowadzito to do jego radykalnej poli-
tyzacji jako gléwnej osi ,,muzutmanskiej tozsamosci”.

Jak stwierdza Judith Tucker, przedstawiony powyzej proces historyczny
doprowadzit do tego, ze obecne prawo rodzinne funkcjonujace w spo-
teczeristwach muzutmanskich pod hastem ,,szarijatu” i bedace kartg
przetargowa w polityce, w istocie nie ma nic wspélnego ani z historycz-
nymi sposobami funkcjonowania szarijatu, ani z jego teologiczng defi-

40 Tamze, s. 39-40.
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nicjg. Jest raczej hybrydycznym tworem, pozbawionym religijnej pra-
womocnosci i podporzadkowanym scentralizowanej i zestandaryzowanej
jurydycznej wladzy nowoczesnego patistwa, keédre czgsto whasnie na
konserwatywnie rozumianym prawie rodzinnym opiera swoja ,muzul-
manska tozsamos¢™!. W tym kontekscie kluczowe wydaja sie podejmo-
wane m.in. przez Zib¢ Mir-Hosseini préby oddemonizowania pojecia
szarijatu poprzez jego oddzielenie od figh jako tworzonego przez ludzi
prawodawstwa, a nastgpnie poprzez pokazywanie historycznych uwa-
runkowarl istniejacych obecnie muzutmariskich kodekséw rodzinnych.
Ramg dla tego typu reinterpretaci jest transnarodowy charakeer orga-
nizacji w rodzaju Musawah, ktére wykraczaja poza kontekst padstw
narodowych i odwotujac si¢ do uniwersalnych tresci islamu, starajg si¢
oddziatywaé na lokalne narodowe systemy prawne®. Znaczna czeéé
analiz Mir-Hosseini skupia si¢ jednak na narodowym kontekscie jej
ojczystego Iranu i toczacych si¢ w nim intensywnych debat dotyczacych
pozycji kobiet®. Autorka zauwaza, ze samo oparcie iraniskiej struktury
paistwowej na ,prawie szarijatu” ostatecznie prowadzi do koniecznosci
re-interpretacji tego prawa, co dzieje si¢ pod naporem sprzecznosci, ktdre
generuje spoleczna rzeczywisto$¢ Republiki Islamskiej zderzona z jej
wiasnymi ideologicznymi definicjami relacji pici*’. Wartym przywotania
przyktadem feministycznych rewindykagji islamskiego prawa sa opisywane
przez Margot Badran dzialania organizacji kobiecych w Nigerii, kt6re
w odpowiedzi na barbarzyiskq przemoc stosowang wobec kobiet w imig
szarijatu same wykorzystuja szarijackie instrumenty prawne do podwa-
zania mizoginicznych decyzji wydawanych przez islamskich sedziéw®.

41  J. Tucker, Women, Family, and Gender in Islamic Law, Cambridge 2008, s. 20.

42 Zob. C. Derichs, Transnational Women's Movements and Networking: The
Case of Musawah for Equality, “Gender, Technology and Development” 2010, no.
14, s. 3.

43 Zob. Z. Mir-Hosseini, Islam and Gender: The Religious Debate in Contem-
porary Iran, Princeton 1999.

44  Tejze, Stretching the Limits: a Feminist Reading of the Shari'a in Post-Khome-
ini Iran, [w:] Islam: Critical Concepts in Sociology, t. 3: Islam, gender and the family,
red. B.S. Turner, London-New York 2004, s. 87-88.

45 Badran opisuje zakoficzong sukcesem kampanig z lat 2003-2004 o uniewin-
nienie dwéch kobiet oskarzonych o cudzotéstwo i skazanych przez sad szarijacki na
$mier¢ przez ukamienowanie. Sprawa odbita si¢ szerokim echem na catym $wiecie
i wywolala wiele migdzynarodowych protestéw, autorka jednak pokazuje, ze to
starannie przygotowana apelacja opierajaca si¢ na prawie szarijackim doprowadzita
do uniewinnienia oskarzonych. Zwraca przy tym uwagg, ze nigeryjskie kobiety nie
kontestowaly samych praw religijnych, a tylko ich zastosowanie. Wedtug niej
,w kontekscie sadu szarijackiego znalazty [one] miejsce — lub wigcej miejsca — do
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Feminizm islamski. Zagrozenia i nadzieje

Feminizm islamski, zaréwno jako akademicki dyskurs, jak i powigzane
z nim transnarodowe formy aktywizmu, sa stosunkowo nowym i kon-
trowersyjnym zjawiskiem intelektualno-politycznym, ktérego przysztosé
trudno przewidzie¢. Takze same feministki islamskie nie pozostaja naiw-
nie optymistyczne wobec wlasnego projektu upodmiotowienia muzut-
mariskich kobiet poprzez reinterpretowanie tradycji islamu, majac $wia-
domos¢ politycznej i tozsamosciowej instrumentalizacji dyskursu na
temat kobiet w swoich wlasnych spotecznoséciach. Wobec ich projektu
formutowanych jest wiele zarzutéw*® — na koniec chciatabym sie skupié¢
na jednym z nich, keéry uwazam za najpowazniejszy. Wickszos¢ kryty-
kéw feminizmu islamskiego zgadza sig, iz w wielu kontekstach promo-
wanie praw kobiet w jezyku religijnym okazuje si¢ niezwykle skuteczne
ze wzgledu na to, ze religia jest czesto jedynym sposobem uwierzytel-
nienia tych praw w danej spotecznosci oraz dotarcia do kobiet, dla kté-
rych $wiecki jezyk emancypacji moze by¢ obcy i nieczytelny. Jak jednak
zauwaza Hania Sholkamy, ,,promowanie religii jako drogi do sprawie-
dliwosci spotecznej na krétka metg moze odniesé sukees, ale na dtuzsza
— uczyni z religii arbitra zmian spotecznych i polityki™”. Autorka nie-
bezpodstawnie obawia si¢ zatem, ze oparcie polityki feministycznej na
islamie nie tylko potwierdzi rolg religii jako jedynego zrédta uprawo-

przeciwstawiania si¢ dyskryminacji i niesprawiedliwo$ci wobec kobiet niz w szerszej
publicznej przestrzeni spotecznej” — M. Badran, Shari'a Activism in Nigeria in the
Era of Hudud, [w:] tejze, Feminism in Islam: Secular and Religious Convergences,
Oxford 2009, s. 291.

46  Ich pelne oméwienie wykracza poza ramy tego tekstu. Warto jednak wspo-
mnieé, ze czg$¢ z tych zarzutdw powtarza watpliwosci, keére wysuwane sg wobec
projektéw feministycznych formutowanych na bazie innych religii, w tym chrzesci-
jatiskiej. Jeden z argumentéw dotyczy tego, na ile sama struktura teologiczna religii
monoteistycznych, a wigc takie islamu, w ogéle umozliwia feministyczna
reinterpretacj tradydji religijnej. Interesujacym punktem odniesienia moze by¢ tutaj
posta¢ Mary Daly, ktdra rozpoczeta swoja droge intelektualng jako feministycznie
zorientowana teolozka katolicka, w toku swojego rozwoju doszta jednak do wniosku
o niereformowalnie patriarchalnym charakterze chrzescijafiskiego monoteizmu i osta-
tecznie stala si¢ zwolenniczkg czego$ w rodzaju panteistycznej duchowosci. Na moje
pytanie dotyczace problemu symbolizowanego przez figur¢ Mary Daly Ziba Mir-
-Hosseini odpowiedziata nastgpujaco: ,Daly zyta w kraju, w ktérym mogta sobie
pozwoli¢ na rezygnacje z udziatu w zinstytucjonalizowane;j religii, w Iranie nie mamy
takiego luksusu” (seminarium dotyczace feminizmu islamskiego w School of Orien-
tal and African Studies, Londyn, 7 maja 2013).

47 H. Sholkamy, Creating Conservatism or Emancipating Subjects?: On the
Narrative of Islamic Observance in Egypt, “IDS Bulletin” 2011, vol. 42, no. 1, s. 48.
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mocnienia ideatéw politycznych, ale takze doprowadzi do wzmocnienia
dyskurséw religijnych tam, gdzie i tak sa one silne, wszechobecne, a przy
tym nickoniecznie otwarte na feministyczne reinterpretacje. Jedyna
bronia feminizmu islamskiego jest pi¢tnowania podporzadkowania
kobiet jako niezgodnego z islamem i kontestowanie interpretagji religij-
nych, ktére to podporzadkowanie sankcjonuja, jako metodologicznie
i teologicznie btednych (a takze proponowanie interpretacji lepszych,
bardziej kompetentnych i hermeneutycznie poprawnych). Oznacza to
»wojne interpretacji’, ktéra jednak nigdy nie toczy si¢ w ,neutralne;j”
przestrzeni rozumu, intelektualnej obicktywnosci czy wiary. Jak zauwaza
Sholkamy, ,,to, czyja interpretacja zostanie usankcjonowana, jest kwestia
polityki, nie wiary”*. Zwazywszy na to, ze wsp6tczesna polityka w spo-
teczeristwach muzutmarskich daleka jest od feministycznej wrazliwosci,
strategia opierania walki o prawa kobiet na religii moze okaza¢ si¢ w dtuz-
szej perspektywie catkowicie bezskuteczna i szkodliwa.

Bez wzgledu na stopieni, w jakim obawy Sholkamy moga okaza¢ si¢
zasadne, faktem jest, ze feminizm islamski stanowi istotng interwencj¢
w dyskursywna przestrzeli wspétczesnej polityki muzulmanskiej. Jego
ambiwalentne usytuowanie zaréwno wobec religijnych nurtéw tej poli-
tyki, konserwatywnych czy fundamentalistycznych, jak i feminizmu,
oznacza jednak, ze jest on narazony na ataki z bardzo réznych stron
sceny politycznej, nie tylko zreszta muzutmarskiej. Warto jednak zauwa-
zy¢, ze dokonywana przez feminizm islamski swoista dekonstrukcja
binarnych opozycji miedzy tradycja a nowoczesnoscia, religia a femini-
zmem, prawem religijnym a emancypacja, znajduje swoja paralele we
wspdtczesnych dyskursach zachodniego feminizmu, keére domagaja si¢
myslenia w kategoriach ,postsekularnych™®. Charakterystyczna cecha
tych dyskurséw jest zwatpienie w integralny zwiazek migdzy swieckoscia
i emancypacja, ktére pojawia si¢ wraz z tym, jak retoryka $wieckosci
zaczyna by¢ coraz czg¢dciej uzywana jako instrument polityki antyimi-
granckiej, rasistowskiej, wykluczajacej. Waznym czynnikiem inspiruja-
cym obecng falg odwotan do postsekularyzmu w zachodnim feminizmie

48 Tamze, s. 49.

49  Zob. np. J. Butler, Polityka seksualna, tortury i sekularne ujmowanie czasu,
[w:] tejze, Ramy wojny, Warszawa 2011; R. Braidotti, Postsekularna etyka feministyczna,
[w:] Tozsamosé i obywatelstwo w spoleczenstwie wielokulturowym, red. E.H. Oleksy,
Warszawa 2008; Feminism, Sexuality, and the Return of Religion, red. L. M. Alcoff,
J.D. Caputo, Bloomington, Indianapolis 2011; S. Mahmood, Po/itics of Piety: The
Islamic Revival and the Feminist Subject, New Jersey 2005; T. Asad, W. Brown,
J. Budler, S. Mahmood, Is Critique Secular? Blasphemy, Injury, and Free Speech,
Berkeley 2009.
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jest konieczno$¢ przemyslenia miejsca feminizmu w historii kolonialnej
»misji cywilizacyjnej” i jej wspdlczesnych kontynuacji wymierzonych
w spoleczeistwa muzutmariskie, a takze konieczno$é znalezienia femi-
nistycznej i nierasistowskiej/nieislamofobicznej odpowiedzi na problemy
zachodniego multikulturalizmu. Obserwujac przebieg wspétczesnych
debat feministycznych, mozna zatem powiedzie¢, ze widmo kolonializmu,
upolitycznionych relacji miedzyreligijnych, ambiwalencje nowoczesnej
kategorii postepu i niejednoznaczno$é tego, czym ma by¢ ludzkie
upodmiotowienie sa problemami, ktére stanowia szczegdlne wyzwanie
dla myslenia feministycznego w catym kontinuum relacji (post)kolo-
nialnych. W tym kontekscie kluczowe okazuje si¢ wypracowanie posto-
rientalistycznego sposobu mys§lenia i dziatania politycznego, w kedrym
katastrofalne dla kobiet przeciwstawienie ,Zachodu” i ,$wiata islamu”
nie bedzie mialo juz sensu. W realizacji tego zadania feminizm islamski
ma szans¢ odegra¢ szczegélnie istotng rolg.
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tual phenomenon that has been developing in the international Muslim women
community for a few decades. The author distinguishes Islamic feminism (that
postulates gender quality and women’s empowerment on the basis of the religious
principles of Islam) from earlier feminist tradition that she labels after Margot Badran
as Muslim feminism. The paper discusses political and intellectual background of
the emergence of Islamic feminism and shows its complex relationships with both
political Islam and the Western feminist discourses. A key factor here is a heritage
of European colonialism and anti-Muslim politics of the West. The author refers to
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AMINAWADUD

Genderowy dzihad: reforma w islamie’

Mala liczba dziet podwazajgcych paradygmatyczny
Sfundament mysli muzubtmariskiej ze wzgledu na brak

w nim plci [gender] jako zasadniczej kategorii tej mysli

i jako aspektu analizy niezbednego w artykutowaniu

idei muzutmariskich nie mogtaby bardziej rzucac si¢ w oczy’.

W minionym dziesi¢cioleciu, w kedrym ludzko$é wkroczyta w dwudzie-
sty pierwszy wick, muzutmanki i muzulmanie byli juz zywiotowo zaan-
gazowani w dyskusje, dziatania i procesy sktadajace si¢ na walke o wick-
szg sprawiedliwo$¢ w islamie i my$li muzutmanskiej. Wyrazenie
ywicksza sprawiedliwo$¢” zaklada przekonanie, ze celem islamu, histo-
rycznego ruchu zapoczatkowanego ponad czternascie wickéw temu,
bylo ustanowienie i utrzymywanie sprawiedliwego porzadku spotecznego.
W réznych momentach jego dziejéw udawato mu si¢ realizowad ten cel
w wielu aspektach. Ale ponosit takze porazki. Te sukcesy i porazki poka-
zuja nam, ze ani sprawiedliwos¢, ani islam nie sq statyczne.

1 Tekst oryginalny: A. Wadud, Introduction, [w:] tejze, Inside the Gender Jibad:
Women'’s Reform in Islam, Oxford 2006, s. 1-10 — przyp. tum..

2 Tejze, Preface, [w:] tejze, Quran and Woman: Rereading the Sacred Text from
a Woman'’s Perspective, New York 1999, s. xi.
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Muzutmasnska tradycja sprawiedliwosci konsekwentnie odwotuje
si¢ do dwoch z géry ustalonych Zrédel: Koranu, czyli Boskiego obja-
wienia, i sunny, wyznaczajacych normy zachowan Proroka Mahometa,
ktéry to objawienie otrzymat. Zrédta te stanowia podstawe do trwa-
jacej nieprzerwanie dyskusji, interpretacji, reinterpretacji, kontestacji
i praktyki. Ich trwatos¢ jako punktéw odniesienia sprawia, ze nawet
one nie moga pozostad statyczne. Aby skutecznie rozwija¢ konkuren-
cyjne koncepcje, jakie powstawaly w zwiazku ze sprawiedliwoscia w tym
skomplikowanym okresie ludzkich dziejéw, konieczne jest takze usta-
wiczne i gruntowne badanie, jak te koncepcje i ich realizacje rozumieli
ci, ktérzy powaznie zajmuja sie muzulmariska tradycja intelektualna.
Powinno ono przebiegaé w sposéb zharmonizowany z postgpujacym
procesem interpretacji obu wymienionych Zrédel, nowoczesnym dys-
kursem $§wiatowym i ruchami cywilizacyjnymi. Sprawiedliwos¢ gen-
derowa to tylko jeden, jakkolwiek wazny, aspekt tego badania. Nie-
ktdrzy twierdza, ze sama koncepcja sprawiedliwosci genderowej, myslana
i realizowana jako kluczowa dla spoteczeristwa, wraz z poszczegdlnymi
prakeykami nieréznicowania ze wzgledu na ple¢ i promowania réw-
nosci plci [gender mainstreaming], jak rowniez zasadnicze uwzglednie-
nie plci jako kategorii myslowej, to idee zachodnie, przeciwstawne
wobec pewnych idei i prakeyk zajmujacych centralne miejsce w calej
historii islamu. Inni spiesznie uznali, ze sprawiedliwo$¢ plciowa nie
jest mozliwa w islamie, poniewaz feminizm, jako powstaty na Zacho-
dzie, do niego nie przystaje. Inna liczna grupa uwaza, ze wszelkie stra-
tegie i metody reform powinny pochodzi¢ spoza ram religijnych. Jed-
nak wielu myslacych muzutmanéw podjeto trud uwzglednienia
w wickszym stopniu problematyki genderowej i wykazania, ze istnieje
zbiezno$¢ miedzy muzutmariskimi koncepcjami sprawiedliwosci a zmia-
nami zachodzacymi ostatnio na $wiecie w kwestii potencjatu kobiet jako
petnowartoéciowych ludzi. W niniejszej ksigzce zamierzam migdzy innymi
w pewnej mierze wykaza¢, jak wykorzystujac egalitarne tendengje, zasady
oraz eksplicytne i implicytne tresci obecne w islamie, przeksztalci¢ go
w dynamiczny system wyposazony w praktyki urzeczywistniajace jego
cel: sprawiedliwo$é. Nalezy przy tym pamietad, ze sposoby rozumienia
islamu, jak i sposoby rozumienia sprawiedliwosci zawsze zalezaty od
danej sytuagji historycznej i kulturowej. To, ze obecnie tworzymy wspdl-
note globalna, wymaga bardziej rygorystycznych badan i analiz podsta-
wowych zrédet naszej tradycji, a w drugiej kolejnosci — krytycznej ana-
lizy ruchdéw reformistycznych zgodnych z istotg islamu, réwniez - lub
zwlaszcza - wtedy, kiedy istota ta wydaje si¢ jaskrawo rézna od niektd-
rych jej najnowszych przejawéw historycznych. Méwiac krétko, islam,
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kedry istnieje tylko wtedy, gdy jest przezywany przez ludzi, musi by¢
przezywany przez tych ludzi dzi$. A ludzie ci nie sg juz odizolowani
od pluralistycznego chaosu, skutkéw nowoczesnosci i nastgpstw kolo-
nializmu.

Moje zyciowe do$wiadczenia jako wierzacej muzutmanki i profesorki
islamistyki sg $cisle zwigzane z reformami islamu. Uczestniczac w nich,
walczg o to, by spoi¢ w jedno dyskurs intelektualny, dziatalno§¢ strate-
giczna i holistyczng duchowo$¢. Nie przesztam na islam z oczyma
zamkni¢tymi na — nadal istniejace — struktury niesprawiedliwosci ani
zwiazane z nimi osobiste do$wiadczenia ludzi. Jednak w moim ,,0sobistym
przejsciu”?, ktédre najczesciej nazywa si¢ nawrdceniem, z nadzieja i ide-
alizmem skupitam si¢ na poszukiwaniu lepszego dostgpu do Allaha
pojmowanego jako ,Al-Wadud”, Milujacy Bég Sprawiedliwosci. Na
rzecz potwierdzania tej nadziei pracowatam przez wiele lat i na wiele
sposob6w. Jednak o ile do§wiadczenia potwierdzajace jg stanowia gléwna
motywadje tej ksiazki, to wiele aspektéw §wiata muzutmanskiego wydaje
sie nieustannie oddala¢ od ideatéw, z ktdrych czerpi¢ natchnienie, w zwiazku
z czym musz¢ powaznie rozwazy¢ dziatania, ktére nalezy podjaé, by
odzyska¢ nadziejg. W mojej ksiazce zajmujg si¢ obszarami — centralnymi
i marginalnymi — wspélnymi mnie i muzutmankom, ktére mimo ze
zaznaly niezmiernego bélu i upokorzenia w imig islamu, maja nadziejg
na sensowne zycie i walcza o nie. Sama bezposrednio doswiadczatam
rozpaczy i udreki, radosci i wesela z bycia muzutmanka. Niniejsza praca
powstawata w moim $rodowisku w Stanach Zjednoczonych, na Bliskim
Wschodzie, w Afryce Pétnocnej i Potudniowej, w Europie Wschodniej

3 Dr Aminah McCloud, profesorka i zatozycielka Islamic World Studies Pro-
gram (2005) na Uniwersytecie DePaul, bardzo przekonujaco argumentuje przeciw
naduzywaniu stowa ,nawrécenie” [conversion]. Sugeruje ono catkowite porzucenie
przez dang osobg przesztosci osobistej lub zerwanie z nig i wkroczenie w co$ zupet-
nie nowego, a tym samym jedynego w swoim rodzaju, moze nawet sprzecznego
z przeszloscia tej osoby. W swoich badaniach McCloud jasno udowadnia, ze kiedy
Amerykanie-niemuzutmanie przyjmuja islam — a dotyczy to i dotyczyto réwniez
innych spolecznosci w catym okresie rozprzestrzeniania si¢ islamu — czgsto czynia
to jako czeé¢ cigglego procesu duchowego, moralnego i symbolicznego postepu, ktéry
zachodzil juz przed zaakceptowaniem przez nich szczegétowych wyznacznikéw
islamu czy dostosowaniem si¢ do nich. McCloud woli postugiwa¢ si¢ terminem
wprzejscie” [transition], wskazujac na poszczegdlne aspekty przesztosci cztowieka jako
integralne dla przejécia przezeri na islam, ale takze zwracajac uwagg na to, ze po
przejsciu na islam cztowiek ani nie wyklucza swojej przesztosci, ani nie staje si¢ przez
to kompletny. Bede wymiennie postugiwac si¢ wyrazeniami ,,przejscie” [transition)
i ,przeksztatcenie”, ,,przemiana’ [transformation], by w ten sposéb wykaza¢, ze islam
nie zaczyna si¢ ani nie kofczy na szahadzie (wyznaniu wiary).

Genderowy dzihad: reforma w islamie



e 2(8)/2013 252

i Zachodniej, przede wszystkim jednak w Azji Potudniowo-Wschodnie;j.
Jest to spojrzenie na zagadnienia sprawiedliwosci plci w islamie z per-
spektywy osoby z wewnatrz.

Przesztam na islam, majac w sercu i umysle wiare w to, ze boska
sprawiedliwo$¢ mozna osiagnaé na Ziemi i w calym wszechswiecie.
Niecate dwa lata p6zniej przeniostam si¢ do Libii, arabskiego kraju w Afryce
Pétnocnej, gdzie spedzitam kolejne dwa lata. Tu zaangazowatam si¢
w walke o to, by tozsamo$¢ muzutmanska i prakeyke islamu pojmowano
w spos6b bardziej egalitarny pod wzgledem plci. Zaczetam poszukiwaé
najnowszych idei i praktyk odnoszacych si¢ do marginalizowania kobiet
w dziejach muzutmanskiej tradycji intelektualnej i wzmacnia¢, w opar-
ciu o islam, $wiadomo$¢ kobiet co do rzeczywistosci naszej pelnej god-
nosci ludzkiej rozumianej jako prawo boskie. Poczatkowo bytam zain-
teresowana gtéwnie teoria, szybko jednak wlaczytam si¢ w sieci relacji
taczacych muzutmanki w ramach réznych organizacji muzutmanskich,
zaréwno mesko-kobiecych, jak i wytacznie kobiecych. PéZniej wspét-
pracowatam takze z organizacjami rzadowymi i pozarzadowymi, dzia-
tatam w kregach akademickich, wspétpracowatam z krajowymi i mig-
dzynarodowymi niemuzulmanskimi instytucjami praw czlowicka
i organizacjami mi¢dzywyznaniowymi, jak réwniez z innymi grupami
zrzeszajacymi kobiety. Tak si¢ ztozyto, ze przyjetam islam w czasie waz-
nej drugiej fali feminizmu na Zachodzie®. Muzutmanki coraz intensyw-
niej zajmuja si¢ kwestiami istotnymi dla dobra kobiet w spoteczeristwach
muzutmanskich. Odsetek aktywnych uczestniczek jest dzi$ wickszy niz
kiedykolwiek, cho¢ nadal s3 one mniejszoscia na tle meskiej hegemonii
i meskiego uprzywilejowania w muzutmariskim dyskursie o reformie.
Wigkszy udziat kobiet w tych dziataniach §wiadezy o zblizaniu si¢ do
masy krytycznej, ktdra wytwarza zréznicowany ruch na rzecz wzmac-
niania pozycji kobiet, polityki réwnosci pici i reform z nig zwiazanych,
w tym dziatald uswiadamiajacych, podwyzszania poziomu edukacij,
promocji i ochrony praw dziewczat i kobiet, ruchy na rzecz ochrony
kobiet i zwalczania przemocy wobec nich, ochrony cielesnej integralno-
éci kobiet, zreformowania przyjetych prakeyk, zwiekszania roli i repre-

4 Zachodni feminizm dzielony jest na etapy - pierwsza fale, drugg fale itd.
- lecz w jego wlasnym tonie zgtasza si¢ watpliwosci, czy podziat taki whasciwie
odzwierciedla dziatania podejmowane przez kobiety od wielu wickéw w celu pod-
wazenia meskiej hegemonii, uprzywilejowania i wladzy. Postuguje si¢ wyrazeniem
»druga fala feminizmu” na Zachodzie — okres okoto 1960 roku — jako jednym
z autoidentyfikacyjnych terminéw stosowanych przez zachodnie myslicielki, dziataczki
i naukowczynie feministyczne. ,Pierwsza fala feminizmu” — okres okoto 1860 roku
— byta po czgsci efektem ruchu sufrazystek.
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zentacji kobiet w polityce i wtadzach religijnych oraz ochrony osobistej
integralnosci duchowe;.

W ksigzce tej zawieram rozwazania o islamie i sprawiedliwosci spo-
tecznej w muzutmariskiej mysli i praktyce, opatrujac je paroma odnie-
sieniami do do$wiadczeri muzutmanek, w tym moich wiasnych. Przede
wszystkim odnosze¢ si¢ do finezyjnych i mniej finezyjnych konstrukgji
plci, jakie istnieja w spektrum réznych mozliwosci epistemologicznych
i jakich dokonuje si¢, formutujac fundamentalne zalozenia islamu
w zakresie ontologii. Omawiam najnowsze perspektywy i historyczne
strategic w walce o réwnos$¢ migdzy plciami zwlaszeza z korica dwudzie-
stego i poczatku dwudziestego pierwszego wieku.

Istnieja historie, ktére rozpoczynajg si¢ od pojedynczego momentu.
Kolejne momenty bazujg na nim albo dostarczaja historii uzupetniaja-
cych, kedre nieustannie ksztattujg éw poczatek i pomagajg znajdowad
drogi by¢ moze od niego wazniejsze. W moim wypadku poczatkiem
trzydziestu lat zajmowania si¢ islamem, sprawiedliwoscia i plcig byto
niesamowite $wiatto wiary odziedziczone po ojcu, cztowieku wiary i duchow-
nym metodystycznym, keéry urodzit si¢ i umart jako ubogi, czarnoskéry
i uci$niony w realiach rasistowskiej Ameryki. Dorastajac pod ostong jego
milo$ci, przewodnictwa i wiary, nigdy nie bytam uczona - i dlatego nie
dostrzegatam - jakiejkolwick sprzecznosci migdzy rzeczywistoscia subiek-
tywnego do$wiadczenia historycznego a transcendencja wiary. To, co
wewngtrzne, i to, co zewngetrzne, wspélistnieje i wzajemnie na siebie
wplywa. Zostatam wychowana tak, by taczy¢ ideg¢ boskosci ze sprawie-
dliwoscia, a pojecia sprawiedliwosci — z boskoscia. Moja $wiadomos¢
moralna zaczela si¢ rozwija¢ w momencie, gdy swoje apogeum osiagnat
amerykariski ruch praw obywatelskich pod przywédztwem doktora
Martina Luthera Kinga. Bycie c6rka duchownego, ktory t¢ walke o spra-
wiedliwo$¢, wyrazona przez przywddce religijnego, sledzit z bliska i uczest-
niczyt w niej osobiscie, oczywiscie wywarlo na mnie swéj wplyw. Dzis,
kiedy gdzie§ ma miejsce niesprawiedliwo$¢, dyskryminacja i ucisk, jako
muzutmanka natychmiast przypominam sobie, ze Koran wyraznie i nie-
jednokrotnie méwi, iz Allah ,nie uciska” (nie czyni zulmu)’. Zulm jest

5 7Zrédlostowem [angielskiego — przyp. ttum.] wyrazu gppression [ucisk] jest
taciriskie stowo oznaczajace ,uciska¢”, ,przygniata¢”. Etymologia ta sugeruje, ze
uciskani cierpia z powodu ograniczenia ich wolnosci. Nie kazde ograniczenie wol-
nosci cztowieka jest jednak uciskiem. Ludzie nie sa uciskani przez zwykte zjawiska
naturalne, na przyktad sity grawitacji. ,Ucisk to wynik dziatalnosci ludzkiej, ogra-
niczenia wolnosci cztowieka natozonego nan przez czlowieka. Jednak nie kazde
ograniczenie wolnosci cztowieka natozone przez cztowieka jest uciskiem. Ucisk
musi by¢ jeszcze niesprawiedliwy” (wyrdznienie — AW): A.M. Jaggar, Femi-
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realny w kategoriach subicktywnych, historycznych, lecz jego realizacje
nie moga zglasza¢ pretensji do boskiej inspiracji czy boskich wartosci.
Takie rozumowanie kaze mi uwaza¢ sie za wierzaca muzutmanke, ktéra
dziata na rzecz sprawiedliwosci, w oparciu o0 wiare. Uwazam si¢ za muzul-
manke proreligijng i profeministyczna.

Stawanie w obronie sprawiedliwoéci inspirowane wiara w to, co
Najwyzsze, czyli boskie, zwane po arabsku ,Allahem”, moze wydac¢ si¢
sformutowaniem przesadnym. Odczuwam jednak potrzebe, by podkre-
§li¢ juz na poczatku, ze nie zgadzam si¢ z tymi, kt6rzy odrzucaja moje
zapatrywania na islam i sprawiedliwo$¢ genderowa, ciskajac oskarzeniami
o bluznierstwo czy herezje. Czasem takie oskarzenia popychaja ludzi do
porzucenia perspektywy proreligijnej i przyjecia $wieckich, zachodnich
sposobéw artykutowania praw cztowieka i sprawiedliwosci spoteczne;.
Jako muzulmanka walczaca o sprawiedliwos¢ genderowa w islamie bywa-
tam nie tylko oskarzana o to, ze dziatam spoza islamu i ze robig, co mi
si¢ zywnie podoba, lecz takze wykluczana jako antymuzutmanska. W dal-
szej czedci ksiazki pokaze, ze préby usuwania postgpowych muzutmandw
i muzutmanek poza ustalone z géry ramy islamu w rzeczywisto$ci wyni-
kaja z rozstrzygnig¢ definicyjnych lub szczegélnych interpretacji. W kon-
sekwengji nik, kto chce by¢ akceptowany jako prawdziwy muzulmanin,
nie moze pozwoli¢ na to, by jego walka wykroczyla poza granice
powszechnie uznanego patriarchatu czy meskiej wladzy, inaczej ryzykuje
bowiem, ze zostanie mu przyprawiona etykietka kogo$ spoza islamu.
Wiele szczerych kobiet i wielu szczerych mezczyzn decyduje si¢ pozo-
stawa¢ w islamie takim, jaki apodyktycznie zdefiniowali muzutmanscy
neokonserwatysci — specjalisci badz laicy — czasem biednie nazywani
yfundamentalistami”, czyli po prostu decyduje si¢ milcze¢. Wtasnie
dlatego w naszym przedsigwzigciu najwazniejsze s3 glosy kobiet i defi-
nicje kluczowych terminéw uwzgledniajace kobiete. W niniejszej ksiazce
omawiam niektdre z tych terminéw oraz implikacje wynikajace z prag-
matycznego wiaczenia alternatywnych definicji do wszystkich aspektow
reformy islamu.

Islam nie jest monolitem. Obejmuje ogrom tresci i doswiadcze. Na
poczatek zajmuje si¢ wige réznymi konstrukcjami pojecia ,islam”, nie
tylko dlatego, ze doswiadczatam ich jako kobieta i jako muzutmanka,
lecz takze dlatego, ze ci, ktérzy walcza o sprawiedliwos¢ genderowa,
nieustannie zmuszani sa mierzy¢ si¢ z tre$ciami bgdacymi przedmiotem
sporéw. Tak jak kilkunastu muzulmanéw uzasadniajacych swoéj gwatt
i przemoc w zwiazku z zamachami z 11 wrze$nia 2001 roku, ktére

nist Politics and Human Nature, Totowa-New Jork 1988, s. 5-6.
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w straszliwy sposdb zaburzyty amerykarskie poczucie integralnosci i bez-
pieczefistwa, powolywalo si¢ na ,islam”, tak tez powotujac si¢ na ,islam”,
kobiety rodza dzieci, ludzie odnajdujg pokdj i harmonie. Ktéry obraz
jest prawdziwy: oblicze zta i zniszczenia czy oblicze mitodci i zycia? Jak
jakikolwiek pisarz, wierny czy czytelnik moze pogodzi¢ ztozone i sprzeczne
sensy islamu?

Zrozumialam niedawno, ze w petni uczciwe mierzenie si¢ z catym
zakresem mozliwych znaczen i zastosowari terminu ,islam” gra kluczowa
rol¢ w rozwoju mojej osobistej tozsamosci jako muzutmanki, poniewaz
mimo ze nie identyfikuje si¢ z zamachowcami-samobdjcami ani aktami
przemocy, nie mogg ignorowa¢ faktu ich istnienia w ramach szerokiej
spolecznosci islamu. Pomimo ich obecnosci wsréd nas przykladam duza
wagg do bycia muzutmanka. Zréznicowane, podawane w watpliwosé
i wspétistniejace obok siebie znaczenia ,islamu” sa nierozerwalnym
sktadnikiem walk o sprawiedliwos$¢ w obecnej reformie islamu, i jest to
jedna z gléwnych kwestii, na keére zwracam uwage w tej ksiazce.

Bezposrednio po moim przejéciu na islam wierzytam w ideat dosko-
natego islamu, bedacego zarazem utopijnym pragnieniem i potencjalna
rzeczywistoscia. To pragnienie, ktdre historycznie pojawiato si¢ w nie-
ktérych momentach muzutmariskiej tradycji intelektualnej, chronito
mnie przed rozdzwickiem mi¢dzy utopijnym idealem a rzeczywistoscig
doswiadczenia w $wiecie muzutmariskim. Rzeczywistos¢ te ttumaczytam
bledami w interpretacji lub niewtasciwymi prakeykami powstatymi pod
wplywem réznorodnych kultur, keére sktadaja si¢ na $wiat islamu. Réw-
nie tatwo liberalni muzutmanie moga odrzucaé terrorystéw muzutmari-
skich, twierdzac, ze ich islam nie jest ,,prawdziwy”. Stosujac takie uprosz-
czenia i redukeje, nieumyslnie dawatam do zrozumienia, ze whasciwie
to ja jedna dysponuj¢ prawem artykulowania i posiadania na wlasno$¢
»prawdziwego” islamu. To aroganckie przekonanie pozwalato mi uchy-
la¢ si¢ od koniecznoéci konfrontacji ze ztem dokonywanym w imig
islamu. Wazna przemiana w tej tendencji do redukcjonizmu wynikia
z pewnego bolesnego do$wiadczenia, kedre stato si¢ moim udziatem
podczas IT Migdzynarodowej Konferencji Przywédcéw Muzutmanskich
poswicconej HIV/AIDS (Second International Muslim Leaders Con-
sultation on H.I.V.//A.LD.S.)®. Cz¢$¢ muzutmariskiego audytorium
gwattownie odrzucita moje koncepcje i poglady, ktére przedstawitam,
chcac poméc w realizacji starai o zapewnienie sprawiedliwosci najbardziej
narazonym na t¢ szerzaca si¢ pandemig, czyli kobietom i dzieciom.

6 Odbyta si¢ ona w Kuala Lumpur w Malezji w maju 2003 roku. Doktad-
niejsza relacja z tego wydarzenia zawarta jest w rozdziale 7.
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Ci, ktérzy nie zgadzali si¢ z moim stanowiskiem, rzucili mi swéj sprze-
ciw hatadliwie prosto w twarz, orzekli, ze w $wietle ich interpretacji
islamu cz¢$¢ moich uwag to bluznierstwa, i na koniec nazwali mnie
,diablem w hidzabie””. W tamtym momencie taka impertynencja ze
strony wspotmuzutmanéw zdumiata mnie. Owo zdarzenie popchneto
mnie jednak ku nowej, cho¢ mato komfortowej refleksji: ani ich ,islam”,
ani méj ,islam” nie ma absolutnego pierwszenistwa. Wszyscy jestesmy
czastkami ztozonej catosci, ktdra znajduje si¢ w nieustannym ruchu
i manifestuje si¢ w dziejach poprzez réznorodne, lecz catkowicie ludzkie
konstrukcje ,islamu”. W nast¢pnym rozdziale szczegétowo omowig
niektére z tych konstrukeji i przedstawie zawarte w muzutmariskich
ramach uzasadnienie walki muzutmanéw o egalitarny, humanistyczny,
pluralistyczny islam na przysztos¢.

Co ciekawe, porzucenie przekonania, ze istnieje doskonato$¢ zwana
Lislamem”, wolna od nast¢pstw ludzkich interakgji, pozwolito mi porzu-
ci¢ moje petne samoudreki oczekiwanie, ze pewnego dnia stang si¢ dosko-
natg muzutmanka. Ksigzka ta jest réwniez owocem ostatnich przemian
w moim zyciu — zyciu muzutmanki, myslicielki, dziataczki i kobiety —
pozwalajacych mi zaakceptowaé moje wady bez konieczno$ci poswigca-
nia marzeni i dazen. Na jej kartach spisany jest b6j, ktéry przez cale swoje
zycie toczg ze swa tozsamoscig muzutmanki pragnacej odzwierciedlad
pigkno rozlegtego wladztwa Allaha w calej jego cudownosci i chwale.
Jednocze$nie tozsamos$¢ ta przyznaje w wielu wzgledach, ze mnie i pozo-
statym muzutmanom nie udalo si¢ stworzy¢ wierzacej wspélnoty, ktdra
odzwierciedlataby to pickno, nie dajac nieustannie dowoddéw swych
brakéw i stabosci. Tak wigc islam nie jest juz celem — jest procesem.
W proces ten trzeba si¢ nieustannie angazowa, jak czyni¢ to od ponad
trzydziestu lat, wlaczajac w to zmaganie si¢ z problemem relacji migdzy
znaczeniami a do§wiadczeniem.

Zawarte tu szkice majg rézne formy, tak, by odzwierciedla¢ rézne
sposoby mojego zaangazowania w ten proces. Jedne s bardziej ideali-
styczne, inne — bardziej skomplikowane, abstrakcyjne i analityczne,
jeszcze inne wykazuja wyrazne podobieristwo do historii walk innych
pisarzy, myslicieli i dzialaczy — zwlaszcza kobiet — dziatajacych w islamie,
zardwno zywych, jak i juz niezyjacych. Inne z kolei sytuuja si¢ wyraznie
na obrzezach mysli i formy, co jest wynikiem ostatnich dyskusji, prze-
mian, odkry¢ i rozczarowan. faczac te strukeuralne niespéjnosei bedace

7 Pelng relacje o tym, jak zdecydowalam si¢ nosi¢ to nakrycie glowy, nie
uznajgc go w wymiarze religijnym za zasadg islamu, pomimo jego glebokiej sym-
boliki i przemian, jakich do§wiadczylam, noszac je, zawartam w rozdziale 7.
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elementami calosci mojego doswiadczenia w walce o sprawiedliwosé
genderowa, mam nadziej¢ przedstawié swoje zaangazowanie si¢ w proces
poszukiwania petni glosu i wzbogacania znaczen bycia muzulmanka
i kobieta. Catoksztatt tego doswiadczenia i petnia glosu wyrastaja z moich
skromnych przemian i obejmujg zrozumienie wielorakich znaczeri stowa
sislam”. W rozdziale pierwszym poddaje te wielorakie znaczenia ekspli-
cytnej analizie, jak réwniez przedstawiam takie znaczenia podstawowych
termindw uzywanych w tej ksigzce, kedre uwzgledniajg kobiete.

Uczestniczac w tym procesie, trzymam si¢ zwlaszcza nakazu méwia-
cego, ze muzutmanki powinny rewindykowa¢ podstawowe Zrédta muzut-
manskie, przede wszystkim Koran. Aby pozycja kobiet ulegta wzmocnie-
niu, powinny one — ilekro¢ biora udziat w tworzeniu i reformowaniu
polityki muzutmariskiej, zwlaszcza w kontekscie toczacych sie dyskusji
nad szariatem (prawem muzutmariskim)® — wykorzystywaé swoje doswiad-
czenia do interpretowania Zrédel. Interpretacje w wigkszym stopniu
uwzgledniajace kobiety zwigkszaja prawomocnos¢ ich roszezeri do wladzy
w ramach tradycji intelektualnej, maja takze wplyw na praktyczna reali-
zagj¢ tej tradycji. Cho¢ moje badania skupiaja si¢ gléwnie na reinterpre-
towaniu Koranu, to uzytg w nich metodologie reinterpretacyjng mozna
na zasadzie prostej analogii stosowac takze do innych przedmiotéw ana-
lizy, zwlaszcza szariatu — i czasami bedg tak postgpowaé. Nalezy tu pod-
kresli¢ niedostatek badan reinterpretujacych pochodzace od Proroka
hadisy (przekazy ustne) i badan nad sunng, zach¢cam wigc innych do
zwrdcenia na to wigkszej uwagi, w celu wypracowania odpowiednich
podej$¢ nieréznicujacych ze wzgledu na plec.

Kiedys$ wydawato mi si¢, ze moim celem w tej walce jest zaznawanie
dobra w publicznej i prywatnej sterze ludzkiej egzystencji. Obcujac ze
zdarzeniami — intelektualnymi i praktycznymi — zachodzacymi w dzie-
jach islamu, otoczona zmianami i wyzwaniami, dosztam do przekonania,
ze zaznawanie dobra jest duchowg konsekwencja procesu i partycypadji.
Nie jest celem. Kiedy staje si¢ celem, czgsto ulega zatracie’. Koran nie
obiecuje nam tatwego zycia, daje za to wskazéwki, jak wies¢ zycie pole-
gajace na walce i poddaniu sig, azeby osiagna¢ pokdj i pigkno tu, na
ziemi, i zblizy¢ si¢ do Najwyzszego.

W jednym z dalszych rozdziatéw uznaje i czg$ciowo potwierdzam
zarzuty, ktére kilku postgpowych myfdlicieli pici meskiej wysuneto ostat-
nio wobec metodologii interpretacyjnych stosowanych przez feministki

8  Szczegblowo zajmuje si¢ tym w rozdziale 1.
9  Wnhiosek ten zawdzigczam szczegélnie ksigzce S. Welch, A Feminist Ethic
of Risk, Minneapolis 1990.
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muzutmariskie'®. Niniejsza ksiazka pokazuje jednak, ze metody te nadal
stanowia wazna cz¢$¢ starari o zapewnienie legitymacji i skutecznosci
dzialad ponad pigédziesi¢eiu procentom ludnosci muzutmariskiej, kedre
akurat sa kobietami. W naszych walkach kobiety nadal sa marginalizo-
wane lub wykluczane z tego powodu, ze muzulmanie mezezyzni, w tym
wielu uwazajacych si¢ za postgpowych, obejmuja wladze i utrzymujg ja
nie tylko w oparciu o swojg wlasng interpretacje zrédel, lecz takze dlatego,
ze w paradygmacie muzutmariskim koncepcja domeny publicznej ciagle
skupia si¢ na stalym centrum przestrzeni publicznej, kedre okreslane
i zajmowane jest gléwnie przez mezczyzn. Na poczatki wspétczesnych
ruchéw muzutmanek na rzecz wzmacniania ich pozycji i réwnosci wielki
wplyw wywarly zachodnie teorie praw kobiet i sprawiedliwosci spotecz-
nej'". Taki globalny zwiazek istnieje, niniejsza ksiazka wskazuje jednak
na liczne rozdzwicki migdzy Zrédtami zachodnimi a potrzebg rodzime;j,
muzulmariskiej odbudowy — teoretycznej i praktycznej — w ramach
dyskusji o prawach czlowieka, w wickszej mierze odpowiadajacej naszym
muzutmariskim zZrédfom teoretycznym.

Korzysci plynace z tej prozachodniej bazy przestaly mie¢ znaczenie
wobec gwattownego, przyspieszonego nawrotu patriarchalnie zoriento-
wanych interpretacji Zrédel, ktérym towarzyszyly apodyktyczne wypa-
czenia i losowa wybidrczo$¢"2. Muzutmanki i muzutmanie zaczeli rewin-
dykowa¢ podstawowe teksty zrédlowe, uzasadniajac na ich podstawie
swoje idee i cele w zamiarze wypracowania rodzimych reform islamu.
Po rewindykacje tekstéw jako zasadnicza strategic wzmacniania swej
pozycji kobiety siggnely jednak jako ostatnie. W koncu jednak zaczety-
$my odnosi¢ si¢ wprost do podstawowych Zrédet i zazadaty$my wickszego
réwnouprawnienia interpretacyjnego — i jest to nie tylko akt réwnosci
przeciwstawiajacy si¢ dtugiej historii niemal wylacznie meskiej wladzy

10 Przeciwstawienie kilku uczonych plci meskiej metodologii ,, muzutmarisko-
-feministycznych” wyrazne jest w artykule E. Moosy, The Debts and Burdens
of Critical Islam, [w:] Progressive Muslims: On Justice, Gender and Pluralism, red.
O. Safi, Oxford 2003, s. 111-127.

11 Jesli to, co obecnie uwaza si¢ za ruch muzutmansko-feministyczny, doktad-
nie poréwnamy z wcze$niejszymi artykulacjami praw muzutmanek, dziataniami
na rzecz tych praw i walkami, jakie w przesztosci toczyly one przeciw patriarchal-
nemu odbieraniu glosu i marginalizacji, zauwazymy, jak bardzo ztozone byly to
walki i ze w ostatnim czasie jako fundamentalna podstawa walki o pelne cztowie-
czefistwo kobiet dominuje teoria muzutlmanska. Zob. prace autorek: Margot
Badran, Deniz Kandiyoti, Azza Karam, Afsenah Najmabadi, Ziba Mir-Hosseini,
Azizah al-Hibri i innych.

12 KA. El Fadl, Speaking in God'’s Name: Islamic Law, Authority and Women,
Oxford 2001.
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nad tekstami, lecz takze droga do lepszego zrozumienia tych Zrédet,
pozwalajaca wzmocnié¢ zaréwno nasza tozsamo$¢ w ramach islamu, jak
i muzulmanska autentyczno$é naszych apeli o reformy.

Jesli chodzi o wymiar bardziej osobisty, o mojej tozsamosci osobistej
w kontekscie rozwijania mysli muzutmariskiej wiodacej do walki o spra-
wiedliwo$¢ genderowa méwi nastepujacy cytat:

Kazdemu z nas wolno dazy¢ do $wigtego celu w taki sposéb, dzieki ktéremu
nasze zycie nabierze sensu, a my bedziemy dostatecznie wytrwali i konsekwentni,

by z tego dazenia nie zrezygnowad w cigzkich czasach®.

Dotartam do islamu przez przypadek. Na pierwszym i drugim roku
studidéw zaczgtam zmieniad styl zycia. Zaczetam nosi¢ wytacznie dlugie
ubrania. Wlosy, juz od jakiego$ czasu naturalne i niefryzowane, $cigtam
krétko, a w koricu zaczgtam je zakrywaé (najczeéciej stosujac style
i zawoje afrykaniskie). Zwrécitam wicksza uwagg na dietg, eliminujac
z niej migso i wprowadzajac do niej wigcej zdrowej zywnosci. Dokona-
tam tych zmian ku czci wlasnego istnienia. Zycie to dar, ktéry nalezy
przezy¢ godnie — a nie wedtug standardéw, ktdre na chybit trafit narzuca
nam chcace wyzyskaé nas otoczenie.

Pewnego razu udatam si¢ do meczetu potozonego niedaleko domu
mojej matki w jednej z dzielnic Waszyngtonu. Tamtejsi bracia najwy-
razniej wywnioskowali z mojego skromnego stroju, ze w petni ,znam
si¢” na islamie. Zalezato im na zwigkszeniu liczby kobiet wsréd wiernych.
Nie ttumaczyli mi wiele, powiedzieli tylko, ze jesli wierzg, iz nie ma
innego béstwa poza Allahem i Mahomet jest jego Prorokiem, to powin-
nam wypowiedzie¢ szahade — swiadectwo, czyli wyznanie wiary i pierw-
szy filar islamu.

Wypowiedziatam szahade w Swicto Dzickczynienia w 1972 roku.
Kilka miesi¢cy po przyjeciu islamu zdarzyt si¢ inny wypadek, ktéry
okazat si¢ wazny: pewna niemuzulmanka z mojej dawnej dzielnicy,
potozonej niedaleko meczetu, w ktérym wypowiedziatam szahade, poda-
rowala mi egzemplarz Koranu (wreczony jej przez miejscowych muzut-
mandw szukajacych konwertytek). Lektura Koranu pozwolita mi ponow-
nie, jak w dziecifistwie, doswiadczy¢ istnienia $wiatéw rozmaitych
znaczen poprzez stowa. Niekiedy najprostsze sformutowania budzity we
mnie wzruszenie i nabozng cze$¢, czasem zas jego zawitosci zaspokajaty

13 A. Wadud, On Belonging as a Muslim Woman, [w:] My Soul is a Witness:
African-American Women'’s Spirituality, red. G. Wade-Gayles, Boston 1995,
s. 253-265.
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moje pragnienie glebszego zrozumienia. Z Koranu — kedremu poswig-
ciam caly swa energi¢ zawodowa do czasu doktoratu, uczac sig, jak go
interpretowaé — wyniostam poczucie, ze moge w nim znalez¢é wyjasnie-
nie wszystkich pytad, jakie stawiam. Nie dostowna ,,odpowiedz”, jak
twierdza niektérzy, sugerujac, ze Koran zawiera (jedyna) Prawdg albo ze
znajduje si¢ w nim cafa Prawda. Koran ustanawia raczej pewna prawdziwa
wizj¢ $wiata i zaswiatdw, obejmujacq znaczenia i mozliwosci naszej osoby,
ktére prowadza do pewnosci i pokoju.

To, ze przyjetam islam w calej petni, zawdzigczam Koranowi, choé¢
w swojej ksigzce wyjawie tez inne powody, dla kedrych $cisle przestrzegam
metody interpretowania w sposéb uwzgledniajacy kobiety, zwlaszcza
gdy chodzi o reformy polityki publicznej. W rozdziale 6. zatytutowanym
»Koran, gender i mozliwosci interpretacyjne” powracam do zagadnieri
tekstu i interpretacji uwzgledniajacej kobiety i przedstawiam prébe
odpowiedzi na ostatnie wypowiedzi uprzywilejowanych reformistéw
plci meskiej, nadal roszczacych sobie prawo do oceniania réwnoupraw-
nienia kobiet i uzasadniania wystarczalnosci czy odpowiedniosci ich roli
w reformie sprawiedliwosci.

Koran byt dla mnie inspiracja do uczestniczenia w nieprzerwanym
procesie catkowitej przebudowy w ramach muzutmariskiej spuscizny
intelektualnej. Byl zwlaszcza moim gtéwnym Zrédiem natchnienia do
przeksztatcania historycznych praktyk asymetrii pci. Dzigki temu
natchnieniu potwierdzone zostato moje przekonanie, ze sprawiedliwos¢
genderowa jest konieczna w boskim porzadku wszech§wiata. Odkad
skonczyt sie kolonializm, muzutmanie i niemuzutmanie, kobiety i me¢z-
czyzni swojg $wiadomo$¢ niesprawiedliwosci plciowej facza z licznymi
staraniami o poprawe pozycji kobiet. Starania te sktadajg si¢ na to, co
mozna by nazwa¢ ,dzihadem genderowym”'4. Celowo pomijam tu pejo-
ratywne znaczenia czasami kojarzone ze stowem ,,dzihad” zaréwno przez
muzutmanskich ekstremistéw, jak i zachodnich konserwatystéw. ,,Dzi-
had” dotyczy ,,trudu”, ,wysitku” i w tym miejscu ttumaczony bedzie
jako ,walka”. Dzihad genderowy to walka o ustanowienie sprawiedli-

14 Dzickuje Na'eem Jeenah za pomoc w dotarciu do pierwszego uzycia tego
wyrazenia u Rashieda Omara, ktéry postugiwat si¢ nim wraz z wyrazeniem ,,dzi-
had ekonomiczny”, méwiac o koncepcjach wymagajacych zrewidowania w rze-
czywistosci postapartheidowej. Odestala mnie takze do pracy E. Esacka, Quran
Liberation and Pluralism: an Islamic Perspective of Interreligious Solidarity Against
Oppresion, Oxford 1997, s. 239-248.

15 Jednym z podstawowych Zrédet informacji na ten temat jest cykliczny
program Worlds of Faith z Billem Moyersem i Hustonem Smithem. Szeroka dys-
kusja wokét dzihadu toczy si¢ od wydarzen 11 wrzesnia 2001 roku.
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wosci genderowej w muzutmariskiej mysli i prakeyce. Na poziomie
najbardziej podstawowym sprawiedliwo$¢ genderowa to gender main-
streaming — wlaczanie kobiet we wszystkie aspekty muzutmanskiej prak-
tyki, we wladze polityczne i religijne, konstruowanie muzutmariskich
programéw politycznych i spotecznych. Niniejsza ksiazka skupia si¢ na
walce o sprawiedliwo$¢ genderowa, lecz zarazem ma wzbogaci¢ korpus
literatury stawiajacej sobie za cel wyrugowanie wszelkich publicznych
i prywatnych prakeyk gwatcacych w imig islamu petne cztowieczedstwo
kobiet. Podobne wykluczajace i dehumanizujace praktyki wymierzone
sa w niemuzutmandw i, coraz czgsciej, w nicheteroseksualnych muzut-
manéw.

Jako muzutmanka zyjaca i wspétpracujaca z muzutmankami z calego
$wiata spotkatam ich dostatecznie duzo, by wiedzie¢, jak wiele z nich
stara si¢ odnalez¢ swoja tozsamo$¢ i pelni¢ glosu, toczac nieustanng
walke w ramach dzihadu genderowego — w sposéb zamierzony badz
przypadkowy. Niniejsza ksiazka wlacza si¢ u zarania dwudziestego pierw-
szego wieku w chér donosnych gloséw tworzacych piesni — i uczacych
si¢ ich — o tym, czym jest ,islam” w petni obejmujacy prawdziwie ist-
niejace muzutmanki. Postuchajcie naszej piesni, a gdy jej stowa zabrzmia
znajomo, za$piewajcie z nami, gdyz nasza pie$nia nazbyt cz¢sto byto
milczenie, ktére podtrzymywalto i zasilalo drugi plan. Dzi§ musimy
zrozumied, ze estetyczna rownowaga i harmonia mogg powstac jedynie
z réwnego zespolenia tego drugiego planu z pierwszym, cieszacym si¢
uznaniem lokalnym, krajowym, migdzynarodowym i §wiatowym.

Prazetozyt Marcin Michalski
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AMINAWADUD (1952) — amerykariska badaczka islamu, w latach
1992-2008 zwiazana z Virginia Commonwealth University. Autorka
Qur'an and Woman: Rereading the Sacred Text from a Woman's Perspective
(1999) oraz Inside the Gender Jihad: Women's Reform in Islam (2006).
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A. Wadud, Genderowy dzihad reforma w islamie, ,Praktyka Teoretyczna”
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logie_emancypacyjne/11.Wadud.pdf (dostgp dzien miesiac rok)
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Chleb i pomarancza na sederowym talerzu.
Lesbijskie odczytania tradycji judaizmu

Artykut stanowi analiz¢ dwdch strategii podejmowanych
przez feministyczne i lesbijskie dziataczki, dokonujace préby
reinterpretacji odczytani tradycji i rytuatu judaistycznego.
Tekst wykazuje podwéjne wykluczenie, jakiego doswiadczaja
lesbijki, zaréwno w tradycyjnych, jak i zreformowanych
gminach zydowskich. Przedstawiajac analizg tego zjawiska,
ukazuje zarazem, w jaki sposéb wzorce wykluczenia s
przeksztatcane i/lub odrzucane przez zwolenniczki teologii
emancypacyjnej. Kluczowe jest jednak pytanie, na ile zmiany
te stanowig rzeczywista rewolucje, na ile moga zmienié
gléwny nurt judaizmu.

Stowa kluczowe: judaizm, lesbianizm, lesbijskie odczytania Biblii, judaizm refor-
mowany, synagogi gejowsko-lesbijskie
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Celem artykutu jest przedstawienie préb nowego odczytania tradydji i rytu-
atéw judaistycznych z perspektywy queerowej i feministycznej. Gléwnym
przedmiotem zainteresowania s te reinterpretacje, ktére skupiajg si¢ na
doswiadczeniach kobiet homoseksualnych i ktére staraja si¢ uprawomoc-
ni¢ ich uczestnictwo w judaistycznych wspélnotach. Traadycyjne zrédia
judaizmu rabinicznego (przede wszystkim Tora, Miszna i Talmud) w duzo
mniejszym stopniu potgpiaja homoseksualnos¢ kobiet niz homoseksu-
alno$¢ mezezyzn. Lesbianizm jest jednak w ich ujeciu wykroczeniem
przeciwko boskim prawom. Nieheteroseksualne kobiety pragnace uczest-
nictwa w religijnych wspélnotach zydowskich stajg zatem dzi§ wobec
koniecznosci zmierzenia si¢ z judaistycznym dziedzictwem i odnalezienia
w nim podstaw do krytyki istniejacych uprzedzen. Jest to zadanie najezone
paradoksami — z jednej strony wiaze si¢ z potrzeba wpisania si¢ w wielo-
wickowq tradycje religijng i czerpania z niej sit duchowych, z drugiej —
z konieczno$cia podwazenia dawnych pewnikéw i zakwestionowania
utartych modeli wspélnotowego zycia. Jak pokazuje¢ ponizej, paradok-
salno$¢ t¢ wida¢ w podejsciu lesbijskich teoretyczek do $wigtych tekstéw
judaizmu, ktére z jednej strony sq przez te autorki traktowane jako nie-
kwestionowany punkt odniesienia, z drugiej — poddawane sa nowatorskim,
kontrowersyjnym dla wielu, odczytaniom.

Moim zamiarem jest pokazanie, ze lesbijskie reformatorki judaizmu
nie tworzg jednego frontu. Uwigzione miedzy paradoksami, wahaja si¢
miedzy réznymi strategiami — od ,asymilacjonistycznych” do ,,rewolu-
cyjnych”. Strategie te symbolizowane sa przez tytutowy chleb i pomarari-
czg na sederowym talerzu. Jak si¢ wydaje, czgsto to wlasnie samo mierze-
nie si¢ z tradycja, nawet jesli nie prowadzi do wypracowania nowych
zasad harmonijnej wspélnotowosci, jest kluczowym doswiadczeniem
potwierdzajacym przynalezno$¢ wierzacych lesbijek do judaizmu.

Kontekst

Jak pokazuja autorki tekstéw w Cambridge Companion to Feminist The-
ology', poczatki teologii feministycznych na gruncie judaizmu mozna
odnalez¢ w latach dziewigédziesigtych dwudziestego wieku. Jako jedna
z prekursorek tego ruchu wymienia si¢ Judith Plaskow, profesorke Man-
hattan College w Nowym Jorku, kedra zastuzyla si¢ nie tylko dla femi-
nistycznych, ale takze lesbijskich odczytan tradycji biblijnej. Fakeycznie

1 The Cambridge Companion to Feminist Theology, red. S. Frank Parsons,
Cambridge 2004, s. 10.
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jednak w obrebie amerykariskiego judaizmu, a zatem judaizmu ksztat-
towanego w diasporze, juz w latach siedemdziesiatych czy osiemdziesia-
tych mozna dostrzec zalazki emancypacyjnych teologii, rozwijanych
glownie na gruncie judaizmu reformowanego.

Judaizm progresywny czy reformowany to ruch odwotujacy si¢ do
tradycji o$wiecenia zydowskiego z osiemnastego wieku, ktére taczylo
postulaty indywidualistyczne i czgsto asymilacyjne z kultywowaniem
obrzgdowosci zydowskiej. Liderzy judaizmu reformowanego nie godza
si¢ na tradycyjna separacj¢ kobiet i mezczyzn w synagodze, uznajac, ze
postulaty sprawiedliwosci i réwnosci s kluczowym przestaniem judaizmu.
Bardzo wazna role odgrywa tu religijna interpretacja codziennych doswiad-
czen, z kedrymi mierzg si¢ wyznawcy. Ta perspekeywa staje si¢ podstawg
dla ponownego odczytania tekstéw biblijnych w zgodzie z zasadami
solidarnosci, réwnosci i mitosci oraz dla krytyki interpretacji wezesniej-
szych, ktére zakorzenione byly w okreslonej (czestokro¢ patriarchalnej)
rzeczywistosci spotecznej. Na gruncie judaizmu reformowanego mozliwe
jest odczytanie Tory uwzgledniajace kontekst historyczny. Jak wskazujg
przedstawiciele angielskiego judaizmu reformowanego — Tora jest klu-
czowym dokumentem dla judaizmu, jest jego Zrédtem, ale nie oznacza
to, ze tekst ten zostal w catosci podyktowany Mojzeszowi na Gérze Synaj
przez Boga®. W ich ujgciu Tora nie jest tekstem ponadhistorycznym,
pozbawionym elementéw ludzkiej narracji’. Tego rodzaju przekonania,
podkreslajace konieczno$é kontekstualnego reinterpretowania niekeérych
elementéw tradycji judaistycznej, sprawily, ze judaizm progresywny mégt
dokona¢ znaczacej reinterpretacji tej tradycji i dzigki temu mégt wlaczy¢
do wspdlnot judaistycznych osoby do tej pory z nich wykluczane.

Emancypacyjnie zorientowane nurty judaizmu (feministyczne i les-
bijskie) rozwijaly si¢ gtéwnie na terenie USA. Bylo to zwiazane z faktem,
ze w latach siedemdziesiatych i osiemdziesigtych dwudziestego wieku
gminy judaizmu reformowanego stanowity wsparcie finansowe i organi-
zacyjne dla wielu nowo powstajacych synagog gejowskich (i lesbijsko-
-gejowskich), kedre tworzyly sic w duzych amerykariskich miastach. Pierw-
szymi cztonkami wspdlnot byly osoby, ktére w odpowiedzi na odrzucenie
przez tradycyjne nurty judaizmu poszukiwaly akceptacji w chrzescijanstwie.
Powstanie synagog gejowskich umozliwito im powrét do judaizmu.

Otwarto$¢ gmin reformowanych sprawita, ze przedstawiciele mniej-
szo$ci seksualnych mogli odnalezé swoje miejsce na gruncie judaizmu.

2 Takie stwierdzenie bytoby charakterystyczne dla przedstawicieli judaizmu
ortodoksyjnego.
3 http://www.reformjudaism.org.uk/a-to-z-of-reform-judaism/?id=154
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Jednakze, jak wskazuje Batya Bauman w tekscie o znaczacym tytule
Women Identified Women in Men Identified Judaism (opublikowanym
na tamach ksiazki On Being Jewish Feminist') pomimo, ze w latach
osiemdziesiatych geje i lesbijki zostali wlaczeni do judaizmu, odbyto
si¢ to niejako pétlegalnie. Mniejszosci seksualne weszty do judaizmu
tylnimi drzwiami, poprzez ciezke zaproponowana przez mniejszosciowy
i whasciwie niszowy ruch w obrebie judaizmu’®, ktérego popularnosé
mogta si¢ rozwingé dzigki hybrydycznej strukturze judaizmu amery-
kaniskiego (gdzie ponad potowa matzedstw w spotecznosci zydowskiej
to zwiazki mieszane religijnie, najczgéciej chrzescijarisko-zydowskie).
Bauman zauwaza, ze wiele kobiet identyfikujacych sie jako osoby homo-
seksualne lub biseksualne bylo wychowywanych w rodzinach trady-
cyjnych i to w obrgbie swoich rodzimych grup religijnych poszukuja
one akceptacji. Reformistyczne ujecie judaizmu proponowane przez
ruch progresywny jest przyjmowane przez nie jako rodzaj nie do korica
udanego kompromisu.

Drugim problemem wskazywanym przez Bauman jest mata widocz-
no$¢ lesbijek w synagogach gejowskich. Paradoksalnie okazuje sig, ze
lesbijki nie tylko sa symbolicznie nicobecne na gruncie narragji biblijnej
i w tradycyjnych dyskursach spolecznosci zydowskiej, ale takze w syna-
gogach gejowskich. (Pierwsza konferencja, na keérej poruszano problemy
zydowskiej spotecznosci homoseksualnej, odbywata si¢ w 1975 roku
pod szyldem Conference of Gay Jews, dopiero trzy lata pézniej zmieniono
nazwe tak, by uwzglednic¢ lesbijki). Cho¢ nie prowadzono na ten temat
systematycznych badan socjologicznych, istniejg opracowania pokazujace,
ze mniejsza liczebno$¢ lesbijek w synagogach gejowskich mozna wyjasni¢
przyjmowang czgsto przez kobiety nicheteroseksualne strategia konte-
stowania oficjalnej obrzgdowosci i praktykowania religijnosci w zaciszu
domowym. Powodem ,,spotecznej niewidzialnosci” kobiet w synagogach
gejowskich (gejowsko-lesbijskich) moze by¢ takze, wspominany przez
Moshego Shokeida, Igk spotecznosci gejowskiej przed akceptacja kobiet
jako liderek spotecznosci®.

4 B. Bauman, Women Identified Women in Men Identified Judaism, [w:] On Being
Jewish Feminist, red. S. Heschel, New York 1995, s. 93.

5 W Stanach Zjednoczonych judaizm reformowany jest bardzo popularny,
ale dla judaizmu europejskiego oraz tym bardziej izraelskiego jest to ruch niszowy.
Konwersje na judaizm reformowany nie sa na przyktad uznawane jako podstawa do
uzyskania obywatelstwa w Izraelu.

6 Shokeid cytuje jednak takze w swoim artykule rabinke spotecznosci gejow-
sko-lesbijskiej, ktéra wskazuje, ze jej zdaniem obecno$¢ kobiet na eksponowanych
miejscach w synagodze moze, lecz nie musi, skutkowa¢ zwigkszeniem aktywnosci
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W $wietle przytoczonych wyzej faktéw mozna stwierdzi¢, ze religijne
lesbijki do§wiadczaja wykluczenia i marginalizacji zaréwno w tradycyj-
nych wspélnotach judaistycznych, jak i wspélnotach gejowskich, two-
rzonych w ramach judaizmu reformowanego. Oba typy wykluczenia,
cho¢ nieporéwnywalne w swoich konsekwencjach, motywowane sa
patriarchalng deprecjacja tego, co kobiece. W tym kontekscie szczegél-
nego znaczenia nabiera symboliczne dowarto$ciowanie kobiecosci, a takze
krytyka tradycyjnych wzoréw seksualnosci i relacji genderowych, ktdra
podejmuja lesbijskie teolozki judaistyczne.

Judaistyczna tradycja biblijna i jej lesbijskie kontrinterpretacje

W przeciwieristwie do stwierdzeni dotyczacych homoseksualizmu
meskiego, Biblia nie zawiera wypowiedzi negujacych lesbianizm, by¢
moze jest to takze zwigzane z niejasna definicja typéw relacji miedzy
kobietami. Oczywiscie uzycie terminu ,lesbijka” w odniesieniu do
bohaterek biblijnych lub kobiet zyjacych w pierwszych wiekach naszej
ery bytoby historycznym naduzyciem, jednakze Rebecca Allport czy
Judith Plaskow pokazuja mozliwo$¢ wspdlczesnego, lesbijskiego odczy-
tania czg$ci narracji biblijnych. O ile w Ksiedze Kaptadskiej mozemy
odnalez¢ stowa $wiadczace o tym, ze meski akt homoseksualny jest nie
tylko ,,obrzydliwoscia”, ale takze ma status przestgpstwa kryminalnego
(Kpt 18, 221 20, 13)7 — o tyle zeriskie praktyki homoseksualne nie sa
wymienione w sposéb bezposredni®. Ani jedno zdanie Tory nie wskazuje
wprost na praktyki seksualne migdzy kobietami.

Jedyne fragmenty, z ktdérych rabini wnioskuja o tym, ze prakeyki
lesbijskie sa zabronione, dotycza stwierdzen méwiacych o tym, ze Zydzi
majg zachowywac si¢ w sposdb inny niz Egipcjanie (a co za tym idzie
Zydéwki maja si¢ takze zachowywaé inaczej niz Egipcjanki) (Kpt 18, 3
i18, 22). Wsrdd praktyk mieszkanek starozytnego Micraim (hebrajska
nazwa Egiptu, uzywana zwlaszcza na okredlenie starozytnego Egiptu)
znajdowata si¢ praktyka mesolelot, czyli wzajemnego ocierania si¢ kobiet
dla dostarczenia sobie przyjemnosci o charakterze seksualnym. Kobiety

kobiet (lesbijek oraz kobiet heteroseksualnych) we wspélnotach religijnych.
Zob. M. Shokeid, 7he Women Are Coming : The Tranformation of Gender Relations
in Gay Sinagogue, ,Ethnos” 2001, no. 1.

7 R. Allport, Like Bread on a Seder Plate: Jewish Lesbians and the Transforma-
tion of Tradition, New York 1998, s. 27.

8 Zob. R. Gordis, Homosexuals and Homosexuality: Psychiatrists, Religious
Leaders and Laymen Compare Notes, ,Judaism” 1983, no. 1, s. 390-391.
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oddajace si¢ prakeykom erotycznym z innymi kobietami pojawiajg sig
jednak na kartach miszny, stanowiacej tor¢ ustna, z perspektywy judaizmu
réwnowazng przestaniu samej Biblii. Miszna i talmud, obejmujacy czgs¢
halachiczng (prawna) i hagadyczng (przypowiesci) s kluczowymi ele-
mentami tradycji zydowskiej. Teksty te komentujg praktyke mesolelor,
wskazujac na prawne konsekwencje tego zachowania. W $wietle talmudu
karg za tego typu przekroczenie sg baty, ma ono jednak zupetnie inny
status niz cudzotdstwo, a zatem pozamalzeniska akeywnos¢ seksualna.
Mesolelot jest traktowany fagodniej, nie jest odczytywany jako ,wlasciwy
grzech niewiernosci”, poniewaz nie dochodzi tu do przerwania blony
dziewiczej ani penetracji’.

Wsréd rabinéw dochodzito do sporéw w kwestii okreslenia statusu
kobiety angazujacej si¢ w seksualne relacje z innymi kobietami. Proble-
mem bylo to, czy mozna okresli¢ ja jako dziewicg. Wigkszo$¢ rabinéw
uznawata, ze kobieta, ktdra uprawiata mesolelot, moze zawrze¢ zwiazek
matzeriski z kaptanem, a zatem jest dziewica — powinna by¢ jednak
w duzo wigkszym stopniu poddana kontroli me¢za'. Rabiniczna krytyka
prakeyki mesolelor opierata si¢ na argumencie, ze jest to obyczaj pogari-
ski, kultywowany w Egipcie, oraz wigzata si¢ z przekonaniem, ze przyszia
zona nie powinna przyzwyczajaé si¢ do obcego ciala (innego niz ciato
jej meza). Oczywiscie wyobraznia rabinéw nie obejmowata mozliwosci
odmowy malzeristwa ze wzgledu na odmienna orientacj¢ seksualna. Tora
i Tanach (oraz ich komentatorzy) w zaden sposéb nie problematyzujg
tozsamodci psychoseksualnej cztowieka, zakladajac heteroseksualnos¢
wszystkich ludzkich osobnikéw. Podobnie jak Grecy, starozytni rabini
interpretuja lesbianizm jako przej$ciowe zaburzenie — zwiazane ze zbyt
duza ilo$cia goracej spermy w ciele kobiety!'.

Jak pokazuje Alan Unterman, we wezesnych komentarzach do Tory
wazne bylo takze dokladne okreslenie, ko jest kobieta, a kto mezczyzna,
w sytuacjach anatomicznego braku pewnosci (na przyktad w przypadkach
hermafrodytyzmu). Obecno$¢ nawet szczatkowej formy penisa uznawana
byta za dowéd meskosci danej osoby, pomimo to obecnosé waginy
i penisa w ciele androgyna sprawiata, ze kara nakladana przez sad rabi-
niczny za czynnosci seksualne migdzy mezezyzng a androgynem byta

9 A. Unterman, Judaism and Homosexuality: Some Orthodox Perspectives,
[w:] Jewish Exploration of Sexuality, red. J. Magonet, Oxford 1995, s. 71.
10 Tamze.
11 Zob. S.T. Kamionkowski, Gender Reversal and Cosmic Chaos: A Study of the
Book of Ezekiel, ,Journal for the Study of the Old Testament”, supplement series
368, red. D.J.A. Clines, Ph.R. Davies, London 2003, s. 126.
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mniejsza niz w przypadkach spétkowania ze sobg dwéch mezezyzn'2.
Sprzeciw wobec praktyk homoseksualnych byt podyktowany kluczowa
funkcja zycia rodzinnego, nastawionego na prokreacj¢. Matzedstwo
kobiety i mezczyzny bylo uswigconym typem zwiazku, do ktérego odno-
sity si¢ wszelkie wskazania dotyczace rodziny i postgpowania etycznego
w codziennym zyciu.

Tradycyjne, literalne odczytania tekstéw uznawanych za kluczowe
dla tradycji judaistycznej nie utatwiajg emancypacji lesbijek we wspdl-
notach zydowskich. Na gruncie judaizmu reformowanego oraz judaizmu
rekonstrukcjonistycznego'® podejmowane sg jednak queerowe proby
reinterpretacji narracji biblijnej. Z perspektywy lesbijskiej szczeg6lnie
waznym przedmiotem takich odczytani sg historia Rut i Noemi oraz
historia Debory. Rut (tytutowa bohaterka Ksiegi Rut) nie jest Zydéwka,
lecz Moabitka, a takze zona jednego z synéw Noemi (zydowskiej boha-
terki ksiegi). Sam fakt zwiazku miedzy Zydem a osoba pochodzenia
niezydowskiego jest aktem przekroczenia tradycji, nakazujacej endoga-
miczne matzeristwa (czyli wigzanie si¢ z przedstawicielami tej samej
grupy etnicznej). Historia jednak odwoluje si¢ do czaséw wygnania i roz-
proszenia narodu zydowskiego, co dumaczy pogwalcenie normy. Akcja
opowiesci rozpoczyna si¢ w momencie gdy umiera maz oraz obaj syno-
wie Noemi (Elimelek, Machlon i Kilion) a sama Noemi postanawia
wréci¢ do swojej ojczyzny, dajac swoim synowym wolno$é decyzji co
do ich przysztoéci. Opra (zona jednego z synéw) wraca do domu swoich
rodzicéw, natomiast Rut, niezwykle przywiazana do Noemi, stwierdza:
»Gdzie ty péjdziesz, tam ja péjde, gdzie ty zamieszkasz, tam ja zamiesz-
kam, twéj naréd bedzie moim narodem, a twéj Bég moim Bogiem.
Gdzie ty umrzesz, tam ja umre” (Re 1, 16 b-17 a). Stowa te sa kluczowym
elementem wszystkich lesbijskich odczytani Biblii, ktére interpretuja je
jako wyznanie mitodci miedzy dwoma bohaterkami. W dalszej czgsci
opowiesci obie kobiety przenosza si¢ do Betlejem, a nastgpnie Rut ratuje
status finansowy ich obu poprzez malzefistwo z Boazem. Mona West
interpretuje zakoriczenie tej historii jako decyzj¢ Noemi, Ruth i Boaza
o stworzeniu tréjkata'?.

Druga bohaterka biblijng odgrywajaca szczegélna role w lesbijskich
reinterpretacjach Biblii jest bezzenna Debora z Ksiegi Sedzidw. Jej postaé

12 A. Unterman, Judaism and Homosexuality..., s. 70-74.

13 Judaizm rekonstrukcjonistyczny jest jednym ze wspélezesnych nurtéw w obre-
bie judaizmu, zatozonym przez Mordechaja Kaplana i oficjalnie zarejestrowanym
(w USA) w 1968 roku; jest najmlodszym oficjalnym nurtem w obrebie judaizmu.

14 Zob. The Queer Bible Commentary, red. M. West, T. Bohache, London 2006.
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przekracza tradycyjny podziat rél genderowych. Debora jest prorokinia
i jedyna biblijna sedzina. Jej proroctwa nadaja jej wysoka pozycje spo-
feczng i religijnie rozumiang wladz¢ nad mezezyznami. Przedstawiony
w Ksiedze Sedziéw meski dowddca wojskowy (Barak) stwierdza, ze
wyruszy na wojng tylko wtedy, gdy Debora zdecyduje si¢ na jej rozpo-
czecie | sama wezmie w niej udziat (Sdz 4, 8). Debora decyduje zatem
o wojnie i pokoju, jest strategiem wojennym, wypetnia wigc role kultu-
rowo przypisywane mezczyznom.

Wazna autorka rozwijajacy lesbijskie/queerowe odczytania biblii jest
Tamar Kamionkowski, teolozka i wyktadowczyni Reconstructionist
Rabinical College w Filadelfii, ktéra okresla si¢ jako biblistka queer,
Zydéwka i lesbijka. Kamionkowski — podobnie jak inne badaczki femi-
nistyczne — podkresla szczegdlng role, jaka w Biblii petnia silne kobiety,
ktére przyczynily si¢ do wyzwolenia Izraela z ucisku. Przyktadem sg tutaj
Judyta i Estera, wspominane w czasie $wigta Purim oraz Chanuka. Judyta
to bohaterka, ktéra strategicznie uwiodta i pokonata wrogiego Zydom
kréla asyryjskiego Holofernesa. Udata si¢ do obozu Asyryjczykéw, uda-
jac zastraszona i bezradng mloda kobietg. Wykorzystata swojg urodg jako
symboliczng bron. Jej pickno zrobito ogromne wrazenie na wladcy, keéry
uczynit z niej swoja natoznicg. W ten sposéb Judyta znalazta si¢ w bez-
posrednim otoczeniu wiladcy, a nastgpnie, wykorzystujac wieczorng
stabos¢ lidera Asyryjczykéw, zabita go przez obcigcie glowy. Zapewnita
w ten sposob wojenng wygrana swojemu narodowi. Estera z kolei funk-
cjonuje w tradycji zydowskiej jako kobieta, kt6ra uratowata naréd dzieki
malzeristwu z obcym whadcg (Achaszweroszem). Stuga kréla byt Haman,
dazacy do zabicia brata Estery oraz calego narodu zydowskiego. Estera
ujawnita intryge Hamana, narazajac si¢ na gniew meza (ktéry zabit
poprzednia zong). Wedtug biblijnego przekazu madros¢ i odwaga Estery
przyniosty ratunek calemu narodowi. W feministycznych odczytaniach
Biblii historie Judyty i Estery wskazywane sg jako wazne mity o dzielnych
niewiastach. Problemem obu historii jest jednak to, ze w obu przypad-
kach zwycigstwo kobiet zalezne jest od intrygi, w ktérej musza poczat-
kowo ukorzy¢ si¢ przed me¢zczyzna z obcego narodu.

Obok queerowych odczytan historii Rut i Noemi czy Debory, a takze
opowiesci o Judycie i Esterze, Kamionkowski proponuje takze reinterpre-
tacje ksiag, ktdre nie dotycza bezposrednio bliskich relacji migdzy kobie-
tami. Autorka analizuje m.in. Ksiege Ezechiela, w ktérej odnajduje afir-
macje¢ zaréwno kobiecej sity jak i stabosci, przede wszystkim jednak
pokazuje, ze obecne w tej ksigdze metafory podwazaja stabilne kategorie
genderowe. Szesnasty rozdziat Ksiegi Ezechiela utozsamia nardd izraelski,
bedacy zalozonym odbioreg tekstu, z postacia kobieca. Kamionkowski
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szczegdlowo analizuje kazda biblijng fraze, by wykazaé zaleznoé¢ rdl plcio-
wych od etycznych postaw jednostek. Podkresla zatem mozliwo$¢ bycia
mezng kobietq (ktéra moze przewodzi¢ mezczyznom i posiadaé wigksza
od nich sile). Zwraca takze uwage na to, jak w tekscie przedstawiana jest
stabo$¢, bedaca cecha kulturowo przypisywang kobiecie. Jak pokazuje,
sam prorok odczuwat kobiecg stabo$¢ i metaforycznie (zwlaszcza w 16123
rozdziale ksiegi) utozsamit si¢ z kobiecoécia. Analizujac Ksiege Ezechiela,
Kamionkowski stara si¢ zatem pokaza¢ dynamiczno$¢ kategorii gendero-
wych w Biblii. Koncentrujac si¢ na kulturowo-historycznym kontekscie
metaforyki dotyczacej kobiecej seksualnosci, stwierdza takze, ze przyjecie
perspektywy kobiecego ciata i seksualnosci moze by¢ sposobem kontaktu
z Bogiem i moze wyznaczaé jedng z mozliwych form religijnosci.

Dla feministycznego i lesbijskiego odczytania Tory wazne sa takze
nowe midrasze reinterpretujgce midrasze tradycyjne. Duzy wktad w pracg
reinterpretacji czy tez wlasciwie ,,pisania na nowo” jednej z midraszowych
historii ma wspominana juz teolozka feministyczna Judith Plaskow.
W 1972 roku Plaskow ,,odzyskata” dla teologii feministycznej postaé
Lilith, ktéra w tradycji zydowskiej byla przedstawiana w bardzo nieko-
rzystnym $wietle, nie tylko jako kobieta niepostuszna me¢zowi, ale takze
jako krwiozerczy demon porywajacy dzieci. W tradycji zydowskiej imig
to wiaze si¢ z okresleniem lubieznosci. Lilith byta pierwsza kobiet, ktora
odrzucita wzgledy Adama i — jak opisuje Plaskow — weszta w niejedno-
znaczng relacj¢ z Ewa (Chawa). Relacja ta moze by¢ odezytywana w $wie-
tle feministycznego siostrzeristwa, bliskiej przyjazni lub mitosci miedzy
kobietami'®. We wspélczesnej reinterpretacji midraszu zaproponowanej
przez Plaskow, Lilith jawi si¢ jako kobieta silna i przepetniona duchem
boskim. Jest kobieta niezalezna, ktéra — jak podkresla autorka — nie jest
dzietem nonsensu (ani demona, jak stwierdza mezczyzna). Stanowi raczej
pierwowzér upartej buntowniczki, kedra nie poddaje si¢ meskiej wladzy.
W tekscie Plaskow relacja pomiedzy Ewa a Lilith jest powigzana
z ogromna wzajemng fascynacja. Autorka nowej wersji midraszu nie
tylko ,,odzyskuje” posta¢ Lilith dla emancypacyjnej opowiesci, ale takze
wskazuje na patriarchalny charakeer tradycji, ktéra podkreslata demo-
niczno$¢ Lilith.

Przedstawione powyzej przyklady reinterpretacji biblijnych historii
kobiecych stanowig alternatywe dla sposobu, w jaki historie te sg rozu-
miane w tradycji judaizmu rabinicznego. Odczytania, ktére jedynie

15  Midrasz ten jest dostepny w wersji elektronicznej dzigki uprzejmosci Jewish
Women Archive, na stronie http://jwa.org/teach/golearn/sep07/GoLearnSep07-
-excerpt.pdf.
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uwypuklaja wazng rol¢ kobiet w historii, maja szans¢ na akcepracjg
niektdrych zwolennikéw tej odmiany judaizmu, poniewaz zasadniczo
nie podwazajg struktury tradycyjnych przekonan. Inne natomiast oka-
zujg si¢ nie do przyjecia z perspektywy judaizmu rabinicznego, moga
by¢ jednak zaakceptowane w ramach judaizmu reformowanego, ktdry
nie traktuje pézniejszych (pobiblijnych) Zrddet jako kluczowych wyznacz-
nikéw poprawnej interpretacji Tory. Dla wielu kobiet, pochodzacych
z tradycyjnych rodzin, akceptacja dla realizowanych przez nie nowych
modeli malzedstwa i rodziny ze strony judaizmu reformowanego nie
jest jednak wystarczajaca. Wiele z nich pragnie akceptacji ze strony
przedstawicieli judaizmu rabinicznego, ktéry stanowi w ich przekona-
niu gléwny nurt tradycji zydowskiej. Jednak judaizm ortodoksyjny
jednoznacznie odrzuca wszelkie préby przemyslenia tradycji z perspek-
tywy feministycznej i lesbijskiej, jego przedstawiciele nie uznajq takze
judaizmu reformowanego za réwnorzedny nurt w obrebie zréznicowa-
nej tradycji judaistycznej. W ich przekonaniu wprowadzone przez juda-
izm reformowany zmiany, migdzy innymi zwiazane z utworzenie urzedu
rabinki i kantorki, sq pogwalceniem zasadniczych regul, wyznaczonych
przez boskie prawa. Ma to znaczenie nie tylko intelektualne, czy teore-
tyczne, ale rowniez praktyczne — ortodoksyjny rabinat izraelski nie
uznaje bowiem wigkszosci konwersji przeprowadzanych przez gminy
reformowane. Sprawia to, ze lesbijki bedace wyznawczyniami judaizmu
reformowanego, ktdre wyrazityby cheé przenosin do Izraela, musiatyby
przejs¢ ponowna konwersje, wymagajaca od nich zerwania zwiazku
homoseksualnego.

W tym niezwykle skomplikowanym kontekscie teoretyczki femi-
nistyczno-lesbijskie wystepuja w roli podmiotéw podwazajacych tra-
dycyjne autorytety religijne i tworzacych nowe reguly religijnej przy-
naleznosci.

Reinterpretacje rytuatu

Uczestnictwo we wspdlnocie religijnej to nie tylko intelektualny kontake
z korpusem $wictych tekstéw, ale takze sfera prakeyk i rytuatéw budu-
jacych wspdlnotows wigz. Réznorodnoséé lesbijskich reinterpretacji rytu-
atu pokazuje, ze wlasnie w tej sferze uwidaczniaja si¢ odmienne strategie
przyjmowane przez nicheteroseksualne kobiety, ktére chca w judaizmie
znalez¢ miejsce dla siebie. Jedna z takich strategii opisuje Rebeca Allport,
ktéra swoja ksiazke poswiecona problemom lesbijek bedacych jedno-
czednie religijnymi zyddwkami, zatytutowata Like a Bread on a Seder
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Plate' [Jak chleb na talerzu sederowym]. Mowa tu o talerzu sederowym
stawianym na uroczysta kolacje podczas $wigta Pesach.

Pesach jest jednym z najwazniejszych $wiat w judaizmie, upamigtnia
wyzwolenie calego narodu zydowskiego z ucisku, jakiego do§wiadczat
on w Egipcie. Juz na wiele tygodni przed celebrowaniem pamigtki tam-
tego wydarzenia zydowskie gospodynie rozpoczynaja dziatania zwigzane
z odnajdywaniem i sukcesywnym zuzywaniem badz pozbywaniem si¢
resztek hamecu, czyli zakwasu obecnego gtéwnie w chlebie i wszelkiego
rodzaju pieczywie. Chleb jest zastgpowany w czasie Pesach maca, ktéra
nie zawiera zakwasu. Zwyczaj ten symbolicznie powtarza los przodkéw,
ktérzy wedtug narracji biblijnej w pospiechu przygotowywali pozywie-
nie na czas wedréwki. Istnieje wiele micw (przykazari) powigzanych z obo-
wiazkiem radykalnego oczyszczenia domu z wszelkich pozostatosci
chlebowego zakwasu. Jeden z rabinéw zapytanych o miejsce oséb homo-
seksualnych w obrebie judaizmu odpowiedziat zdaniem, ktére stato si¢
tytutem wyzej wymienionej ksiazki. Wedtug niego homoseksualizmu
nie da si¢ pogodzi¢ z tradycjg i religijnoscia judaistyczng. Jednakze chleb
na sederowym talerzu stat si¢ znakiem spolecznosci lesbijskiej i gejowskie;j,
a jednoczesnie przykladem subwersywnego odczytania tradycji judaizmu.
Oznacza bowiem przekroczenie tej tradycji, a zarazem ponowne wlacze-
nie do niej gejow i lesbijek.

Inng strategia stosowana przez bardziej tradycyjne osoby homosek-
sualne badz te, kedre cheg potaczy¢ wiernoéé tradycji i wsparcie dla
spotecznosci homoseksualnej, jest dodawanie do $wigtecznych potraw
pomarariczy. Pomararicza nie jest zakazana (ani tez nakazana), stanowi
symbol mozliwosci nowej interpretagji tradycji judaistycznej, poprzez
wiaczenie do niej elementéw z pewnej perspektywy egzotycznych, ale
zarazem wzbogacajacych i wnoszacych nowe zycie do celebracji swiat
paschalnych. Poczatki nowego zwyczaju, zwiazanego z obecnoscia poma-
raficzy na talerzu sederowym, opisuja Deborah Eischnbach-Budner
i Alex Borns-Weil. Pokazuja one, ze zwyczaj ten byl jednym z kilku
rytualéw inkluzywnych, keére przeciwstawialy si¢ seksizmowi i patriar-
chatowi, proponujac inng interpretacj¢ zydowskiej tradycji paschalnej.
Autorki opisujg feministyczng celebracje Pesach w 1984 roku, na ktéra
przygotowaly specjalna, niepatriarchalna, skupiona na kobiecych arty-
kutach, wersj¢ hagady"”. To wtedy Susana Heschel zaproponowata nowy
znak — pomararicz¢ — w odpowiedzi na oczekiwania i pragnienia dwdch

16 R. Allport, Like Bread...
17 Hagada na pesach to zbiér tekstéw czytanych w czasie $wiat paschalnych.
Skiada si¢ z opowiesci rabinicznych, fragmentéw Tory i komentarzy do niej.
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grup uczestniczek. Owoc ten nie byl niekoszerny, a zatem jego obecnosé
byta neutralna dla kobiet zachowujacych $cista koszernos¢, mégt jednak
zarazem by¢ znakiem tacznosci ze spotecznoscia LGBT™®.

Jak pokazuja powyzsze przyktady, feministki i lesbijki zwiazane z refor-
mowanym i rekonstrukcjonistycznym judaizmem celebrowaly w poto-
wie lat osiemdziesiatych jedno z najwazniejszych $wiat zydowskich kon-
struujac je na nowo, dokonujac Butlerowskiego performance’u na
zastanej i utrwalonej strukturze rytualnej. Transgresja ta byla swoistym
coming-outem tozsamosci queerowo-judaistycznej, lesbijsko-judaistycz-
nej czy tez feministyczno-judaistycznej. Byla jednak pofaczeniem kon-
trowersyjnym zaréwno dla tradycyjnego judaizmu, jak i dla ruchu wal-
czacego o prawa mniejszosci homoseksualnych. Potaczenie to bowiem
wymagato niezwykle istotnej renegocjacji migdzy sfera rytuatu religijnego
a tozsamosciami genderowo-queerowymi osob zaangazowanych w rein-
terpretacje judaistycznego przestania.

Dwie postawy zwigzane z nowymi obyczajami dotyczacymi paschal-
nego sederu symbolizujg dwa warianty lesbijskiej czy queerowej reinter-
pretacji judaizmu. Pierwsza z nich, powiazana z wlaczeniem zakazanego
chleba w obreb rytuatu, oznacza pragnienie radykalnych przemian w juda-
izmie. Zwolenniczki chleba na sederowym talerzu wyrazaja przekonanie,
iz judaizm powinien otworzy¢ si¢ na osoby wykluczane, a zmiana ta
powinna dokona¢ si¢ przy uzyciu wszelkich mozliwych sposobéw, cho¢by
w akcie przemocy wobec wezesniejszych ekskluzywnych i patriarchalnych
form poboznosci. Taka prébe potaczenia ortodoksyjnego judaizmu
i tozsamosci lesbijskiej pokazuje Sarah Shulman w swojej powiesci Sophie
Horowitz Story. Opisuje ona bohaterki, ktére w subwersywny sposéb
wykorzystuja zastong oddzielajaca meska i kobieca czgéé synagogi. Dla
kobiet tych zastona staje si¢ wyzwaniem do przekroczenia natozonych
przez tradycje barier i nieréwnosci. Wykorzystuja one oddzielong prze-
strzedl graniczng jako miejsce intymne i uprawiaja seks, skryte pomigdzy
meska a kobieca czgscia synagogi. W ten sposob nadaja zastonie, do tej
pory kojarzonej z ochrong tradycyjnie pojmowanej moralnosci, nowe
znaczenie. W powiesci Schulmann zastona staje si¢ znakiem ptynnosci
religijnych i genderowych rél bohaterek. Autorka Sophie Horowirz Story
konstatuje, ze akt seksualny za synagogalna i genderows zastong byt dla

18 D. Eisenbach-Budner, A. Borns-Weil, 7he Background to the Background of
the Orange on the Seder Plate and Ritual of Inclusion, http:/[www.ritualwell.org/ritual/
background-background-orange-seder-plate-and-ritual-inclusion. Zob. takze

T. Cohen, An orange on the seder plate, http:/[www.myjewishlearning.com/holidays/
Jewish_Holidays/Passover/The_Seder/Seder_Plate_and_Table/Orange.shtml.
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jej bohaterek performacywnym odnalezieniem wlasnego miejsca w syna-
godze". Miejsce to zostato wykreowane dzigki wyodrebnieniu trzeciej
synagogalnej przestrzeni — pomigdzy normami $cisle ustalajacymi role
plciowe i religijne. Zmiana znaczenia synagogalnej zastony, bardzo istotna
dla bohaterek powiesci, nie zostala jednak zrozumiana przez spolecznosé,
rewolucyjna transgresja nie doprowadzita do reformy religijnej wspélnoty,
miata jednak istotne znaczenie dla wykluczanych jednostek. Stanowita
rodzaj indywidualnej takeyki, cichego oporu wobec przychodzacej
z zewnatrz opresji’.

Druga postawa, symbolizowana przez dodawanie pomarariczy do
potraw spozywanych podczas paschalnej kolacji, blizsza jest reformator-
kom judaizmu, kedre nie wystepuja radykalnie przeciwko zastanej tra-
dycji, ale raczej starajg si¢ uzupetnic ja o nowe elementy. Przedstawicielki
tej opcji wlaczajq si¢ zatem w zadanie naprawy $wiata, zikkun olam,
stojace przed wszystkimi Zydéwkami i Zydami. Odwaga ujawnienia
swojej orientacji seksualnej i zaangazowania w zycie wspdlnoty religijnej
staje si¢ kluczowa dla zmiany spotecznych stosunkdw, kedre zgodnie
z przekonaniem wyrazonym w religijno-etycznej formule, zmieniajac
si¢ w mikrokosmosie rodziny czy innej malej spotecznodci, stajg sig
poczatkiem przemiany catego ludzkiego makrokosmosu?'. Zwolenniczki
symbolu pomarariczy zdajq si¢ wierzy¢, ze zmiana patriarchalnego i hete-
ronormatywnego charakteru judaizmu nie wymaga tak radykalnej inter-
wencji w jego strukeure teologiczng. Przeciwnie, mozliwo$¢ tej zmiany
widza one w najbardziej podstawowych wartosciach swojej religii.

19 S. Schulmann, 7he Sophie Horowitz Story, Florida 1984, s. 61. Zob. M. Bach-
mann, My Place in Judaism: Geography, Ethnicity and Sexuality on Sarah Schulman’s
Lower East Side, ,Shofar. An Interdisciplinary Journal of Jewish Studies” 2008, vol.
26, no 2, s. 82.

20  Odwotujg si¢ tu do terminu , taktyka”, ktéry wypracowat Michel de Certeau.
Francuski badacz przeciwstawia taktyke strategii, wskazujac, ze taktyka jest indywi-
dualng forma oporu w obrebie systemu. Taktyka nie burzy systemu narzucajacego
wypelnianie okreslonych strategii (takich jak na przykiad koniecznos¢ 8-godzinnej
pracy, wykonywanie rutynowych czynnosci, podporzadkowanie si¢ zasadom panu-
jacym w instytugji), ale stanowi jego modyfikacje. System nie zmienia si¢ pod wpty-
wem indywidualnych taktyk. One stuia jednostce zmianie jej sytuacji w jego obre-
bie. Taktyki sa powiazane z indywidualng kreatywnoscia i zwigkszaja poczucie
sprawczosci jednostki. Zob. M. de Certeau, Wynalezé codziennosé: sztuki dziatania,
ttum. K. Thiel-Jaiiczuk, Krakéw 2008, s. 36-39. Zob. takie M. Kosciariczuk, Cho-
roba umystowa a opdr w kulturze, ,Kultura i Historia” 2010, nr 18.

21 Zob. R. Silverman, Coming Out, Becoming, Being and Doing: A Spectrum
of LGBT and Female Jewish Identity in Contemporary Culture and a Call to Action
Jfor the Jewish Community, Ann Arbour 2010, s. 8.
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Konkluzja

Kobiety dazace do zmian i reinterpretacji podstawowych zasad judaizmu
przyjmuja strategie majace czgsto bardzo osobisty wymiar, ktére tworza
swoiste continuum postaw wobec patriarchalnej tradycji judaizmu.
Strategie te wiaza si¢ z réznym stopniem identyfikacji z poszczegélnymi
nurtami w obrebie judaizmu. Czgé¢ lesbijskich teoretyczek identyfikuje
si¢ bardziej z filozofia i humanistyczng spuscizng mysli zydowskiej niz
z jej religijng trescia (osoby te wybieraja niejednokrotnie przynaleznos¢
do judaizmu humanistycznego czy rekonstrukcjonistycznego). Inne
wybieraja drogg daleko idacych kompromiséw, stuzacych pozostaniu
w spotecznosci tradycyjnej?.

Wybory tych kobiet s bardzo rézne, taczy je jednak dazenie do nowego
odczytania Tory i tradycji zydowskiej, w tym rabinicznej, ktdre uwypu-
kla rol¢ kobiecosci w judaizmie i podwaza obecny w nim patriarchalizm.
Wydaje si¢ takze, ze obie grupy kobiet dostrzegaja, ze sama akceptacja
dla spotecznosci LGBTQ w gminach reformowanych i rekonstrukcjoni-
stycznych to za mato. Prawdziwym celem jest bowiem znalezienie sposobu
na wpisanie si¢ w kontynuowang od wiekéw tradycje lub jej ostateczne
zrewolucjonizowanie. Nie jest to jednak mozliwe dopéki, dopéty straz-
nikiem tejze tradycji bedzie zamkniety na postulaty srodowiska kobiet
ortodoksyjny rabinat, majacy kluczowe znaczenie w kwestiach prawnych
dotyczacych spotecznosci zydowskich. (Dotyczy to zwlaszcza Izraela,
gdzie rabini ortodoksyjni decyduja o zawieraniu matzeristw zydowskich
i gdzie nie ma mozliwosci zawarcia $lubu poza obrzadkiem religijnym).
To w tym kontekscie, bazujac na osobistych do§wiadczeniach wielu
przedstawicielek mniejszosci seksualnych, teoretyczki lesbijskie i femini-
styczne starajg si¢ odnalez¢ — czy raczej stworzy¢ — przestrzen niezwykle
trudnego kontaktu z gléwnym nurtem judaizmu. Przyjmowane przez
nie strategie oscylujg migdzy biegunem ,asymilacjonistycznym” i ,,rewo-
lucyjnym”, zadna jednak nie unika paradokséw zwiazanych z préba
jednoczesnego wpisania si¢ w tradycje i jej przekroczenia. Obie jednak
wyraznie stawiaja pytanie o ksztatt religii we wspolczesnym $wiecie,
status biblijnej egzegezy i zasad religijnej przynaleznosci.

22 Przykladem sa bohaterki filmu dokumentalnego Ilil Alekxandra z 2005 roku
Keep not silent. Kobiety te zdecydowaly sie, za cichym przyzwoleniem ortodoksyjnego
rabina, na taka ,reinterpretacje” prawa zydowskiego, zgodnie z ktéra w ciagu dnia
sa one przyktadnymi zonami i matkami, noce natomiast spedzaja ze swoimi part-
nerkami.

Marcela Koscianczuk
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MICHAL POSPISZYL

Ateologia wielosci.
Katechon, pompa prozniowa i biopolityka

Tekst stanowi prébe historyczno-materialistycznej analizy
poje¢ teologicznych, politycznych i naukowych (na przyktad
katechon, wielo§¢ czy préznia). Takie badania, szczegdtowo
przeprowadzone na toczonych u progu nowoczesnosci
dyskusjach migdzy Spinoza, Hobbesem, a takze Boylem,
majg pokaza¢ kluczowe i brzemienne w konsekwencje
teoretyczne rozstrzygniecia. Pokazuje z jednej strony uksztat-
towanie si¢ mieszczaniskiej wizji nauki, teologii czy narodziny
nowoczesnego pojecia wlasnosci prywatnej, z drugiej — for-
mowanie pierwszych uniwersalistycznych walk klasowych
prowadzonych tak na poziomie teologii, jak i polityki oraz
metodologii nauk. Lepsze zrozumienie tych walk i sporéw,

a takze wyjasnienie specyficznego miejsca, jakie zajmuje

w nich Spinoza, rzuca nowe $wiatto na kryzys opisywany

i diagnozowany w ramach autonomistycznych teorii
Negriego, Hardta czy Virna.

Stowa kluczowe: Materializm, biopolityka, teologia, operaismo, wielos¢, katechon,
préznia, mito$¢, Spinoza, Hobbes, Boyle, Negri, Hardt, Virno, Schmitt, Latour,
Agamben
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Polityka - fizyka - teologia

Europa szesnastego i siedemnastego wicku pekata od sprzecznosci. Naro-
dzinom nowoczesnej idei tolerancji towarzyszyly wojny religijne, powolny
upadek feudalizmu nidst ze sobg gwattowne chiopskie rebelie, a poczatki
akumulacji pierwotnej — oznaczajacej przymusows ,,emancypacj¢” chlopa,
stajacego si¢ teraz robotnikiem — wiazaly si¢ z poteznym rozwojem nie-
wolnictwa, ktére zostanie fundamentem kapitalistycznej hegemonii
Europy. To wiasnie rodzaca si¢ w ten sposéb nowoczesnos¢ ustanawiata
przestrzen, w ktérej pierwszy raz z taka moca dala o sobie zna¢ sita
roszczen i walk, jakie masy biednych inicjowaly przeciwko opresyjnym
strukcurom wladzy. W tym skomplikowanym i petnym napi¢é kontek-
$cie rozgrywata si¢ jednak nie tylko czysto polityczna walka o whadzg,
ale takze zasadniczy, cho¢ nigdy do korica niewyartykutowany, teoretyczny
spdr o forme i sposdb zorganizowania zycia spolecznego. Mimo ze jego
ostateczni zwycigzcy mieli po swojej stronie kapital, armig i przychylnosé
wladzy, to przebieg wéwczas toczonej walki nie byt z gory rozstrzygniety.
Jej zrozumienie wydaje si¢ szczegélnie istotne w czasach kolejnego fun-
damentalnego kryzysu, pod wieloma wzgledami podobnego do tego
z siedemnastego wieku. Obejmuje on juz jednak nie tylko Europe
Zachodnia, ale caly $wiat'.

Toczone u progu nowoczesnosci dyskusje charakteryzowaly sig, zapo-
mniang wraz z modernistyczng puryfikacja, hybrydycznoscig dyscyplin.
Spory o polityke byly jednoczesnie sporami o model i rozumienie nauki,
a rozstrzygniecia w kwestiach teologicznych wprost przektadaly si¢ na
rozwigzania spoteczne?. Modelowym sporem (rozgrywajacym si¢ na
wszystkich tych poziomach), pokazujacym fundamentalne dla nowo-
czesnosci napigcia, byla dyskusja migdzy Spinoza i Hobbesem. Zna-
mienne, ze mimo réznic, ktére dzielity tych dwéch teoretykéw, do
pewnego stopnia oni sami, ale w szczegdlnosei pdzniejsi komentatorzy

1 O ile kryzys siedemnastego wieku byt wynikiem starcia miedzy coraz moc-
niejszymi sitami reakcji a rewolucyjnymi i demokratycznymi trendami rozwijanymi
od trzynastego wieku przez demokracje protestanckie, Marsyliusza z Padwy, Ockhama
i More’a, Miinzera, Spinozg i radykalnych Braci Polskich, o tyle dzisiejszy, w ktérym
coraz czgéciej uzywa si¢ renesansowych narzedzi teoretycznych, bylby wynikiem
ponownego wzmacniania sit demokratycznych kosztem opartej na ktamstwie repre-
zentacji wspdlezesnej whadzy; P. Virno, A Grammar of the Multitude. For an Analy-
sis of Contemporary Forms of Life, thum. 1. Bertoletti, J. Cascaito, A. Casson, Los
Angeles 2004, s. 24.

2 B. Latour, Nigdy nie bylismy nowoczesni: studium z antropologii symetrycznej,
tlum. M. Gdula, Warszawa 2011.
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traktujg ich jak bratnie dusze, postugujace si¢ nie tylko podobnymi
pojeciami (jak conatus czy multitudo), ale takze identycznymi strukcurami
teoretycznymi (jak idea umowy spotecznej). Wiele wskazuje na to, ze to
interpretacyjne sprowadzenie Spinozy do zdolnego, ale jednak tylko
kontynuatora filozofii Hobbesa, jest mniej lub bardziej przemys$lanym
zabiegiem (zresztg jednym z wielu) stuzacym zatarciu subwersywnego
potencjatu spinozyzmu.

Jesli bowiem Spinoza postuguje si¢ terminami Hobbesa, to przede
wszystkim po to, by dokona¢ ich dérournement. Cho¢ obaj zyja w tych
samych czasach i w obu sita ubogich mas czy wiclo$¢ (multitudo) wzbu-
dzaja przerazenie’, to teoretyczne rozwiazania, ktére proponuja, i poli-
tyczna dziatalno$¢, kedrg prowadza, kaze przypuszezaé, ze wyciagaja oni
z tych okoliczno$ci diametralnie rézne wnioski.

W duzym uproszeniu mozna powiedzieé, ze o ile Hobbes uznat, ze
targajace siedemnastowieczng Europg niepokoje wynikaja z nadmiaru
politycznej wolnosci i stabosci suwerennej wladzy, o tyle Spinoza doszed!
do wniosku doktadnie przeciwnego. Zdaniem niderlandzkiego filozofa,
bunty i rebelie nie s3 konsekwencjg przesadnej demokratyzacji, ale wlasnie
jej braku. Tylko spoleczeristwo oparte na egalitarnych zasadach moze
cieszy¢ si¢ ograniczeniem lgku i wzajemnych nieufnosci (zdaniem Hobbesa,
niemozliwych do likwidagji), a takze maksymalizacja publicznej i osobi-
stej wolnosci, ktérg Spinoza, wbrew liberalom, rozumie jako rozwéj moz-
liwosci wzrastajacych wraz z poszerzaniem si¢ spotecznych relacji.

Teorie te nie daja si¢ pogodzi¢ miedzy innymi ze wzgledu na
odmienne antropologie stojace u ich podstaw. I nie chodzi o trywialny
spor o ludzka nature, w kedrym filozofowie przescigaja si¢ w pesymi-
stycznych diagnozach dotyczacych jej diabolicznosci?, ale o kwestie
stosunku miedzy tym, co jednostkowe i tym, co spoteczne. Dla Hobbesa
punktem wyjscia zawsze bedzie atomistyczny podmiot, dopiero w dru-
gim kroku wchodzacy w relacje spoteczne. Z perspekeywy Spinozy — jak
pokaze dalej — taki podziat bedzie nonsensem; cho¢ istnieje tylko to, co
jednostkowe, to zawsze b¢dzie ono efektem sieci spotecznych relacji.

3 . Balibar, Trwoga mas. Polityka i filozofia przed Marksem i po Marksie, thum.
A. Staroni, Warszawa 2007, s. 63.

4 Obydwaj przyjmuja w punkcie wyjécia, ze cztowiek jest istotq niebezpieczng.
Réznica polega na tym, ze Hobbes traktuje sprawe owego niebezpieczeristwa z meta-
fizyczng powaga, ktéra uniemozliwi mu dostrzezenie réznorodnosci i skompliko-
wania spolecznych interakeji. Spinoza za$ pokaze, ze tak zwana ludzka natura jest
bardzo elastyczna i zawsze lepiej eksplorowaé i odpowiednio zarzadza¢ tkwiacymi
w niej mocami (potentia) niz dazy¢ do ich zahamowania.

Ateologia wielosci. Katechon, pompa prézniowa i biopolityka
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Katechon

Spér o rol¢ wladzy oraz ksztatt zycia spolecznego toczony migdzy angiel-
skim a holenderskim filozofem, cho¢ moze uchodzi¢ za kamien wegielny
nowoczesnej mysli spotecznej, jest szczeg6lnym przypadkiem duzo star-
szego, by¢ moze uniwersalnego®, konfliktu politycznego. Jego bodaj
najbardziej wyrazista posta¢ znajdujemy w gto§nym fragmencie z Dru-
giego listu do Tesaloniczan apostola Pawta:

Albowiem juz dziala tajemnica anomii, niech tylko ten, co powstrzymuje [ho
katechon], ustapi miejsca. Wowczas objawiony zostanie bezprawny [anomos],
ktdrego pan zgtadzi tchnieniem swoich ust i dezaktywuje [katergesei] objawieniem
swojej obecnosci [parousial. Obecnos¢ jego jest wedle dzieta [kat'energeian]

szatana w catej mocy (2 Tes, 2, 6-8)°.

Z calg pewnoscig listy Pawta nie naleza do tekstéw tatwych, a ten frag-
ment, ze wzgledu na swoja gestos¢ pojeciowa, moze uchodzi¢ za wybitnie
trudny. Jednak skala interpretacyjnych rozbieznosci jest w tym wypadku
niedo$cigniona. Wystepujace w nim pojecie katechon (sita powstrzymu-
jaca) zrobilo powazna polityczng kariere, stajac si¢ ideologicznym narze-
dziem pacyfikacji spolecznego niezadowolenia, uzywanym przez kolejne
dwa tysiaclecia. Zgodnie z konserwatywna (proponowang przede wszyst-
kim przez Carla Schmitta) wykfadnig tego fragmentu, chodzitoby o legi-
tymizacj¢ doczesnej wladzy, kedra, cho¢ uwikltana w grzech i upadek,
spelnia jednak zbawienng funkeje, powstrzymujac nadejscie antychrysta
(utozsamianego w polityce z an-archia)’. Problem w tym, ze pojecie
katechon pojawia si¢ w Biblii tylko raz. I jak wida¢ w przytoczonym wyzej
ttumaczeniu, antychryst weale w nim nie wystepuje.

5 W tym sensie mozna méwi¢ o transhistorycznosci Spinozjariskiego projektu
politycznego i ontologicznego, wobec ktdrego filozofowie pokroju Tomasza Hobbesa
zawsze byliby tylko reakcja. W takiej perspektywie ujmuje zreszta Spinoze nie kto
inny jak Hegel (G.W. Hegel, Wyklady z historii filozofti, ttum. S.E. Nowicki, t. 3,
Warszawa 2002, s. 312) oraz Pierre Bayle (P. Bayle, Dictionnaire historique et critique,
Rotterdam 1715, s. 610).

6 Cytuje za Biblia, wyd. IV Brytyjskiego i Zagranicznego Towarzystwa Biblij-
nego, Warszawa 1978. Wigkszos¢ cytatow poddaje¢ modyfikacjom w oparciu o ttu-
maczenie Lutra Revidierte Lutherbibel z 1984 roku, Bibli¢ interlinearng oraz roz-
strzygniecia filologiczne Agambena. Zob. G. Agamben, Czas, ktdry zostaje: komentarz
do Listu do Rgymian, thum. S. Krélak, Warszawa 2009, s. 129.

7 C. Schmitt, The Nomos of the Earth, tum. G.L. Ulmen, New York 2006, s.
59-62.
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Oczywiscie trudno przypuszezaé, by tak wnikliwy teoretyk jak Schmite
nie przeczytat nigdy ustepu, na ktérym miala opiera¢ si¢ ogromna czgs¢
jego koncepcji. Chodzi tu raczej o bezkrytyczne przywigzanie do tacin-
skiego thumaczenia Drugiego listu do Tésaloniczan oraz do jego wplywo-
wej interpretacji dokonanej w péznej starozytnosei przez Tertuliana®.
W tym facifiskim odczytaniu pojawiajacy si¢ we fragmencie termin
anomos (bezprawie), szybko zostaje utozsamiony z sitami antychrysta.
Pawel za$ staje si¢ apostolem doczesnej wladzy, powstrzymujacej nadej-
$cie ery (eonu) szatafiskiej anarchii. Jednak rewolucyjno$¢ mysli Pawta,
ktéra fascynowata gigantéw dwudziestowiecznej filozofii (od Heideggera,
przez Benjamina, Taubesa, az po Derridg i Agambena), polega — méwiac
w duzym uproszczeniu — na performatywnym’ zniesieniu (aufheben)'
czy precyzyjniej — dezaktywacji (kategrein) prawa''. Jesli wigc Apostot

8 Tertulian pisze w swoim — skadinad fascynujaco antydualistycznym — trak-
tacie O zmartwychwstaniu ciata: ,Albowiem juz dziata tajemnica nieprawosci. Niech
tylko ten, co teraz powstrzymuje, ustapi miejsca. Kt6z to taki? Nike inny jak pand-
stwo rzymskie, ktérego upadek i rozpad na dziesi¢¢ krolestw sprowadzi Antychry-
sta”. Tertulian, De resurrectione carnis, 24; 17-18, s. 68, http://www.tertullian.org/
articles/ evans_res/evans_res_03 latin.htm. Dosadna krytyke politycznej instru-
mentalizacji religii, jakiej miat dopusci¢ si¢ w tym kontekscie Schmitt, przeprowa-
dzit katolicki teolog Erik Peterson: Der Monotheismus als politisches Problem: Ein
Beitrag zur Geschichte der politischen Theologie im Imperium Romanum, Leipzig
1935,s. 99.

9 Kwestia jezyka zajme si¢ nizej. Na razie nalezy zaznaczy¢, ze w wypadku Pawla
sperformatywnos$¢” mniej opiera si¢ na ustanawianiu jakiej$ nowej rzeczywistosci,
a bardziej na dezaktywowaniu jezyka starych zasad i praw. Tym samym raczej odbiera
im moc poprzez swoja paradoksalng staba mesjariska sile, niz ustanawia nowy silny
porzadek. Zob. G. Agamben, Czas, ktdry zostaje..., s. 117.

10 Jako aufheben zostaje przez Lutra przettumaczone Pawlowe katergein w uste-
pie Listu do Rgymian, wyrazajacym stosunek chrzescijaiskiej mitosci do zydowskiego
prawa (Rz 3: 31). Luter, ktérego podaj¢ za wydaniem Revidierte Lutherbibel z 1984
roku, przeklada: ,, Wie?Heben wir denn das Gesetz auf durch den Glauben? Das sei
ferne! Sondern wir richten das Gesetz auf”. Znamienne, ze Luter, ktdry uzywa w swoim
przekladzie stowa aufheben w sumie trzy razy, ale tylko raz w techniczny sposéb,
odnosi to pojecie do bardzo umiarkowanego fragmentu, w ktérym prawo de facro
nie ulega zniesieniu tylko ,zostaje postawione na nogi”. W miejscach, gdzie kazrgein
jest ,mniej zachowawcze”, uzywa innych czasownikéw — na przyktad zdanie méwiace
o mesjaszu, ktdry ,uczyni bezskutecznym [katargese — unieczynni] wszelkie pano-
wanie i wszelka wladze i moc” (1 Kor 15: 24) Luter przeklada: ,wenn er alle Herr-
schaft und alle Gewalt und Macht weggetan hat”.

11 Katergein, dobrze pokazuje to Agamben, blizsze jest francuskiemu désoeu-
vrement (ktére ma charakter szabasowego odpuszczenia czy dezaktywacji), niz jednak
wyrazajacego duzo wiekszy stopient aktywno$¢ aufheben. Jednak takie retroaktywne
przeczytanie Hegla przez Lutra, a potem Pawta wydobywa z tego Heglowskiego
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uzywa pojecia bezprawia, to trudno przypuszczaé, by robit to w zupetnym
oderwaniu od swojego bardzo dwuznacznego stosunku wobec prawa'?.
Laciniska wykladnia sprawita, ze Pawel, cho¢ (jak wynikatoby z uczciwej
interpretadji jego Listéw) z natury bardzo nieufny wobec doczesnej wha-
dzy, okazuje si¢ jednym z najbardziej gorliwych jej obrodcéw'.

Z fragmentem tym wiaze si¢ jeszcze jeden istotny problem, ktéry
dotyczy Schmitta w nie mniejszym stopniu niz jego — bardziej religijnie,
a mniej politycznie nastawionych do teologii — adwersarzy. Jak dobrze
pokazuje Heidegger: jesli Pawet pisze o tak zwanym powtérnym przyj-
$ciu mesjasza i jesli w ogdle ma na mysli jego cielesne nadejscie (majace
dokona¢ si¢ gdzies i kiedys), to jest to sens drugo- albo nawet trzecio-
rzedny'®. Tym, co interesuje Pawta (i co podpowiada etymologia stowa
par-ousia, czyli bycie-przy/obecnos¢), jest zycie dokonujace si¢ w obec-
nosci mesjasza. Innymi stowy, Pawel, potepiajac (na poczatku Drugiego
listu do Tesaloniczan) tych, ktérzy oczekiwali nadejscia Pana w konkret-
nej postaci i o konkretnej porze, wzywa ich do zmiany zycia tak, aby
dokonywalo si¢ ono w horyzoncie znoszacej czy tez dezaktywujacej
prawo milosci. Tylko taka zmiana moze sprawié, ze pojecie paruzji nabie-
rze jakiejkolwick sensownej tresci.

Jesli wige przez pojawiajaca si¢ we fragmencie o katechon paruzje
rozumie¢ pewien specyficzny modus przezywania czasu', a nie konkretne
wydarzenie, to trudno utrzymaé (nawet przy pominieciu kwestii utoz-
samienia anomii z antychrystem) wigkszo$¢ jego interpretacji, zgodnie

pojecia bogatszy tresciowo potencjal, niz gdyby traktowad je bez tej filologicznej
archeologii. Zob. G. Agamben, Czas, ktdry zostaje..., s. 115-119.

12 Pawet sam siebie nazywa w jednej ze swoim , dialektycznych” wyliczanek:
hos anomos (1 Kor 9, 20).

13 Jako argument za uznaniem takiej zachowawczej postawy Apostola przed-
stawia sie zwykle 13 rozdziat Listu do Rzymian, ktéry faktycznie moze mie¢ konser-
watywny wydzwigk. Wydaje si¢ jednak (do czego inspirujaco przekonuje Karl Barth),
ze rozdziat 13 zaczyna si¢ jeden wers wezesniej (niz przyjmuje si¢ to w wigkszosci
wydani) glosnym zdaniem: ,zto dobrem zwyci¢zaj” ktére nadaje calemu rozdziatowi
o wladzy wydzwick niemal anarchistyczny: K. Barth, 7he Epistle to the Roman, dum.
E.C. Hoskyns, London 1968, s. 478-481.

14 M. Heidegger, Fenomenologia zycia religiinego, przet. G. Sowinski, Krakéw
2002, s. 95-97.

15  Mieszczacym si¢ migdzy ,juz nie” i ,jeszcze nie”. To znaczy skoncentrowa-
nym na gestym od ,,wiecznoséci” (podejmowanego rewolucyjnego zadania) momen-
cie. Lukdcs lapidarnie napisze, ze jest to taki rodzaj czasowosci, ktéry polega na tym,
by ,kazdy poszczegélny moment walki uzyskat swéj rewolucyjny sens” — G. Lukdcs,
Historia i swiadomos¢ klasowa. Studia o marksistowskiej dialektyce, ttum. M. Siemek,
Warszawa 1988, s. 105.
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z kerymi sitg powstrzymujgcq mialoby by¢ raz Imperium Rzymskie, raz
Hobbesowski Lewiatan, innym razem jeszcze marszatek Pitsudski (chro-
niacy Europe przed zalewem Bolszewii)'®. Co wigcej, jak pisze przeciez
Pawel (wyrazajac swdj entuzjazm w przekroczeniu katechon): ,ten, co
powstrzymuje [ho katechon], ustapi miejsca’. Nie ma zatem w Listach
nic, co kazaloby, po pierwsze, wiaza¢ katechon z rzekomo pozadana przez
Pawta sita, po drugie zas, co pozwalatoby go utozsamiad z jaka$ konkretng
historyczng czy nawet teologiczng postacia.

W tym sensie nalezatoby karechon rozumieé jako ciagle znoszona sife
powstrzymujgcq, sytuujacy si¢ naprzeciw idei dialektycznego i catosciowego
spetnienia, realizowanego w pelnej utopijnej czy apokaliptycznej obecno-
$ci. Pawel — a za nim cata linia teoretykdw nieufnych i krytycznych wobec
hierarchii i wtadzy — nie obiecuje komunistycznej czy demokratycznej
harmonijnej petni. Apostot zdajac sprawe z nieredukowalnosci konflikeu,
kedry zawsze bedzie okreslal relacje miedzyludzkie, wzywa jednak do
przekroczenia czy zniesienia tych, ktdre czynia zycie spoleczne nieznosnym.
Negatywna sila katechon stanowitaby zatem — w takiej interpretacji —
jedynie materiat, na ktérym dopiero mesjariska czy komunistyczna wspdl-
nota moze dokonywaé swoich twérczych i nigdy niedokoriczonych dez-
aktywacji, prawdopodobnie bardzo bliskich tych, o kedrych pisaé bedzie
p6zniej Karol Marks w swoich prébach negatywnego zrozumienia idei

komunizmu jako ,bezwzglednej krytyki wszystkiego, co istnieje”"”.

Behemot wielosci

Pojecie katechon jest dzis juz nie tylko przedmiotem niezliczonych inter-
pretacji konserwatywnych teoretykéw, koncentrujacych si¢ gléwnie na
szukaniu odpowiedzi na pytania o to, kto lub co jest sitg powstrzymujgcq
(lub co nia byto dla Carla Schmitta), ale doczekato si¢ takze licznych
komentarzy ze strony wloskich autonomistéw. Tym, co interesuje Paola
Virna'® czy Antonia Negriego' w pojeciu katechon jest sugestywny

16  C. Schmitt, Beschleuniger wider Willen oder: Problematik der westlischen
Hemisphire, [w:] tegoz, Staat, GrofSraum, Nomos: Arbeiten aus den Jahren 1916-1969,
Berlin 1995, s. 436.

17 K. Marks, Listy z , Deutsch-Franzisische Jahrbiicher”, [w:] MED, t. 1, War-
szawa 1960, s. 417.

18 P Virno, Multitude: Between Innovation and Negation, ttum. 1. Bertoletti,
J. Cascaito, A. Casson, New York 2008, s. 56-67.

19 M. Hardt, A. Negti, Rzecz-pospolita: poza wlasnosé prywatng i dobro publiczne,
ttum. ,Praktyka Teoretyczna”, Krakéw 2012, s. 304.
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mechanizm wyparcia, ktérego dokonuje mysl liberalna i konserwatywna,
a ktérego obiektem od zarania nowoczesnosci miata by¢ niejednorodna
sita wielo$ci (multitudo). Problem w tym, ze wspétczesni marksisci bez-
krytycznie przyjmuja obowiazujaca konserwatywna wyktadnie Drugiego
listu do Tesaloniczan, a caly ich wklad w nowg jego interpretacj¢ polega
tylko na odwrdceniu jej wektora. Mimowolnym efektem takiej inter-
pretacji bedzie jednak konstrukcja wladzy zasadniczo odrzucana przez
postoperaismo, bo reprodukujaca schemat transcendentnego suwerena,
a pomijajaca strukturalne i jak najbardziej horyzontalne prakeyki wladzy,
w ktdrej sity suwerennosci, prawa i kapitatu doskonale si¢ uzupetniaja.

Z drugiej strony trudno oczekiwa¢ od Negriego czy Virna jakiej$
glebokiej egzegezy Nowego Testamentu, skoro ich celem nie jest zrozu-
mienie tego, jak w twérczoéci Pawta funkcjonuja te czy inne pojecia, ale
pokazanie, jak byly i sa one wykorzystywane jako narzedzia legitymiza-
gji wladzy. A pod tym wzgledem obaj sg bezbtedni, bo cho¢ Hobbes
nigdzie wprost nie postuguje si¢ terminem katechon, to w niewyartyku-
fowany sposdb pojecie Pawla-Tertuliana petni w jego filozofii centralng
role. Jak to zreszta bardzo trafnie pokazuje Wolfgang Palaver, angielski
filozof jako (przynajmniej we wlasnym mniemaniu) wierny poddany
kréla Karola I Stuarta® nie mégt explicite postugiwaé si¢ terminem
wczesniej uzywanym do uzasadnienia (wrogiej brytyjskiej koronie) wia-
dzy papieza czy cesarza®'.

Gléwnym przeciwnikiem, w kedrego wymierzona jest cata filozoficzna
tworczo$¢ Hobbesa, sa masy rozumiane jako wielos¢ biednych, sktonnych
do buntu i niepostuszeristwa ludzi. W tym celu — jak twierdzi Carl
Schmitt — nie waha si¢ on odwota¢ do teologicznej struktury znanej
z taciniskiej wyktadni fragmentu o sile powstrzymujgcej: ,Zdaniem Hob-
besa pafistwo to jedynie odwlekana (bez przerwy i dzigki potgznej wha-
dzy) wojna domowa. Innymi stowy: jeden potwér, Lewiatan albo »pari-
stwo« nieustannie powstrzymuje drugiego potwora, Behemota
»rewolucji«’?. Sugestywna interpretacja Schmitta, cho¢ oparta gtéwnie

20 Twoérczo$¢ Hobbesa, cho¢ zmierzata do uzasadnienia (niespotykanej chyba
nigdy wigcej w takiej formie) wladzy suwerena, zostata przez Karola I odebrana jako
zamach na feudalng monarchie. Zreszta catkiem stusznie. Hobbes uwazat, ze boska
legitymizacja wtadzy, na ktéra powolywali si¢ feudalni wladcy, jest jedna z przyczyn
przerazajacych go buntéw i niepokojéw. Dlatego wyprowadzat najmocniejsza kon-
cepcje wladzy, jaka zna europejska filozofia spoleczna, nie od Boga, lecz od ludu.

21 W. Palaver, Hobbes and the Katechon: The Secularization of Sacrificial Chri-
stianity, ,Contagion” 1995, no. 2.

22 C. Schmitt, Lewiatan w teorii panstwa Thomasa Hobbesa, ttum. M. Falkow-
ski, Warszawa 2008, s. 31-32.
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na analizie zataczanej do Lewiatana ilustracji i tytutéw kluczowych ksia-
zek Hobbesa, pelni pozyteczng funkcjg odtworzenia teologicznych kon-
tekstéw w tej rzekomo laickiej koncepgji. Jednak w swojej jednostron-
nosci ostatecznie laduje na podobnych mieliznach co interpretacje
zupelnie pomijajace tego typu watki.

Prowadzi to do sytuacji, w kedrej zapoznany zostaje nie tylko wktad
Hobbesa w dyskusje na temat rodzacej si¢ w siedemnastym wieku nowo-
czesnej nauki (o tym bedzie jeszcze mowa), ale przede wszystkim istotne
znaczenie jego mysli w formowaniu si¢ europejskiego kapitalizmu®. To
przeciez wlasnie angielski filozof zapyta (we fragmencie bezposrednio
poprzedzajacym dosadna krytyke niejednorodnosci wielosci oraz pochwate
jednosci ludu): ,,Powiedz wige skad bierze si¢ ta twoja wlasnos¢, jesli nie
pochodzi od paristwa?”* — tym samym podejmujac (prawdopodobnie
pierwszy raz w historii) kwesti¢ kapitalistycznej wlasnosci prywatnej jako
gwarantowanej od samego poczatku przez pafistwo. Nie bez znaczenia
jest zreszta fake, ze tym, co ma powstrzymywa¢ przed glodnymi (owocoéw
wlasnej pracy) masami, jest wlasnie Lewiatan, kt6ry zgodnie z dwezesnym
zargonowym uzyciem tego stowa utozsamiany byt z cztowiekiem: ,,0 ogrom-
nej i strasznej sile albo olbrzymim majatku”®. Juz w samym tym potocz-
nym pojeciu zawarty zostal zatem strukeuralny dla nowoczesnosci sojusz
patistwa (o strasznej sile potrzebnej do ochrony wiasnosci) oraz kapitatu
(0 olbrzymim, zakumulowanym dzigki pracy biedoty, majatku), ktérego
efektem bedzie nie tylko do$é niewinne wspieranie przez paristwo rodzi-
mego handlu, ale przede wszystkim pomoc w brutalnym wywlaszczeniu
chlopa i przeksztatceniu go w robotnika®.

Hobbes staje si¢ tym samym jednym z ojcéw zatozycieli nowocze-
snej republiki wlasno$ci”’, wyprzedzajac zreszta swoja filozofia konkretne
rozwigzania prawne o blisko sto pigédziesiat lat. Nic dziwnego, ze
angielski filozof nie cieszyt si¢ faska wciaz jeszcze feudalnego kréla

23 Schmitt jako krytyk liberalizmu, ktérego jednym z twércéw miat by¢ Hob-
bes, unika tego tematu. Pozostaje pytanie, na ile zachodzi jakas zasadnicza réznica
miedzy liberatami a konserwatystami, jesli i jedni, i drudzy sa zwolennikami repu-
bliki wlasnoéci oraz przyjmuja linearng wizj¢ nowoczesnosci. Na temat bliskosci
Schmitta i liberalizmu: L. Strauss, Uwagi do ,, Pojecia politycznosci” Carla Schmitta,
ttum. P. Graczyk, B. Kuzniarz, ,Kronos” 2008, nr 3.

24 T. Hobbes, Elementy filozofii, ttum. Cz. Znamierowski, Warszawa 1956,
T. 2,s. 372.

25 The Oxford English Dictionary, t. 8, red. J.A. Simpson; E.S.C. Weiner, Oxford
1989, s. 869.

26 K. Marks, Kapitat, t. 1 [w:] MED, t. 23, Warszawa 1968, s. 852-902.

27 M. Hardt, A. Negti, Rzecz-pospolita..., s. 90.
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Karola I. Wsparcie, jakiego udziela autor Behemota kapitalistycznym
przemianom, doskonale wida¢ na przyktadzie rozwazan na temat spra-
wiedliwosci. Zostaje ona zdefiniowana wlasnie poprzez odniesienie do
pojecia wlasnosci — tak, by, podobnie jak pdzniej u Locke’a, funda-
mentalnym stosunkiem czlowieka wobec siebie i wobec innych uczy-
ni¢ relacj¢ posiadania®: ,[PJolega ona [sprawiedliwo$¢] na tym, izby
nie bra¢ cztowickowi tego, co do niego nalezy. [...] Z rzeczy, jakie sa
wlasnos$cia czlowicka, najdrozsze czlowickowi jest jego wlasne zycie
i cialo [...] nast¢pnie majatek i $rodki do zycia”.

Takie ujecie umozliwia uzyskanie, po pierwsze, dos¢ abstrakcyjnej
i pierwotnie kontr-intuicyjnej kategorii wyjetego z relacji atomistycznego
podmiotu, po drugie zas, réwnie podejrzanej kategorii absolutnej wolno-
$ci*, rozumianej jako mozliwos$¢ dysponowania sobg oraz wszystkim, co
si¢ posiada®'. Jak to wprost twierdzi Hobbes w swoim Behemocie, lud za
kazdym razem definiowany jest nie inaczej jak wlasnie poprzez gest wyklu-
czenia zed biedoty, zawsze w ten czy inny sposdb zaleznej od produkeyw-
nych mocy kupiectwa i rodzacej si¢ burzuazji*2. Zwiericzeniem procesu,
ktérego lojalnej legitymizacji podejmowali si¢ Hobbes wraz z Locke’iem,

28 J. Locke, Dwa traktaty o rzqdzie, ttum. Z. Rau, Warszawa 1992, s. 181.

29 T. Hobbes, Lewiatan, czyli Materia, forma i wladza paristwa koscielnego
i $wieckiego, ttum. Cz. Znamierowski, Warszawa 1954, s. 303-304.

30 Hobbes podobnie jak Spinoza bedzie ujmowat wolnos¢ w kategoriach mocy.
Z tym, ze zdaniem angielskiego filozofa lepiej zby¢ si¢ wlasnej mocy na rzecz suwe-
rena, niz zy¢ w nieskoficzonym leku stanu naturalnego (T. Hobbes, Lewiatan..., s.
110), w keérym wszystkie moce sg réwne, a szanse bycia zabitym (niezaleznie od
dyspozycji fizycznych czy intelektualnych) takie same (tamze, s. 107). Innymi stowy,
Hobbes przedktada jeden instynke (strach przed $miercia) nad drugi (pragnienie
posiadania [wszech]mocy). Spinoza pokaze, ze taka alternatywa jest jatowa i sztuczna,
bo zeby w petni realizowad swéj conatus, trzeba takze dba¢ o rozwdj wlasnych mocy
(a najlepiej temu stuzy zycie spoteczne). Doskonale wyjasnia to stanowisko stynny
bon mot ze Spinozjanskiej Etyki: ,,Cztowiek wolny o niczym nie mysli mniej, niz
o $mierci, a madro$¢ jego jest rozmyslaniem nie o $mierci, lecz o zyciu” (B. Spinoza,
Etyka w porzqdku geometrycznym dowiedziona, thum. 1. Myslicki, oprac. i wstgp L.
Kotakowski, Warszawa 1954, cz. IV, tw. 67, s. 314).

31 Ten sposéb dysponowania odbywa si¢ na zasadzie wyznaczanej przez cha-
rakter wlasnosci prywatnej opartej na negatywnej idei wykluczenia (faciriska ety-
mologia podpowiada: privatus znaczy pozbawiaé, wyklucza¢): T. Hobbes, Lewiatan...,
s. 220.

32 T. Hobbes, Behemoth: The History of the Causes of the Civil Wars of England,
and of the Counsels and Artifices By Which They Were Carried On From the Year 1640
to the Year 1660, [w:] The English Works of Thomas Hobbes of Malmesbury, t. 6, red.
W. Molesworth, London 1840, s. 203, htep://oll.libertyfund.org/ index.php?optio-
n=com_staticxt&staticfile=show.php?title=1738&Itemid=2.
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be¢dg znamienne stowa jednego z amerykandskich Ojcéw Zatozycieli:
»W momencie, w ktérym w spoleczeristwie przyjmuje si¢ idee, ze wlasnos¢
nie jest tak $wigta, jak prawa boskie, a nie ma zadnej sity i prawa i spra-
wiedliwosci, by je chronié¢, swdj poczatek znajduje anarchia i tyrania™.

W celu obrony przed tak rozumiang anarchia angielski filozof jest
sktonny poswigci¢ niemal wszystko, z radykalnym ograniczaniem publicz-
nej i jednostkowej wolnosci oraz boskim charakterem wiadzy na czele.
Jest rzecza znamienna, ze w perspektywie teorii politycznej Tomasza
z Akwinu duzo latwiej pomysle¢ mozliwosci rebelii i wypowiedzenia
postuszeristwa krélowi* niz u w zasadzie zupetnie wykluczajacego taka
mozliwo$¢ Hobbesa. Takie poréwnanie pokazuje tylko, ze laicyzacja nie
zawsze musi prowadzi¢ do ,,postgpowych” konsekwencji. Zresztg w kwe-
stii religii angielski filozof zgodzitby si¢ prawdopodobnie z Lacanem,
wedltug ktdrego jesli Bog jest, to wszystko jest dozwolone, bo dzigki jego
obecnosci otrzymujemy transcendentna legitymizacje dziata z laickiej
i zdroworozsadkowej perspektywy zupetnie niedopuszezalnych. Dlatego
tez tak wiele miejsca w Lewiatanie zostaje poswigcone uzasadnieniu
opartej na rygorystycznym postuszeistwie religii paristwowej, bioracej
w karby wszystkie nickontrolowane do tej pory zjawy zycia duchowego.
Trafnie opisuje t¢ sytuacje Bruno Latour:

To whasnie ze wzgledu na jedno$¢ nie moze by¢ mowy o zadnej transcendencji.
Wojny domowe beda wybucha¢ tak diugo, jak beda istnie¢ ponadnaturalne
catosci uznawane przez obywateli za instancje, do ktdrych mozna zglasza¢ zale

na prze$ladowania ze strony ziemskich wtadz®.

Nie znaczy to weale, ze filozofia spoleczna Hobbesa jest wzorowym
modelem sekularyzacji. Wrecz przeciwnie. Od czasu powstania tej teo-
rii wladza w europejskiej filozofii spotecznej juz niemal zawsze bedzie
pochodzi¢ (przynajmniej deklaratywnie) nie od Boga, lecz od ludu.

33 ]J. Adams, Defense of Constitutions of Government of United States, [w:] The
Works of John Adams, t. 6, red. Ch.E Adams, Boston 1851, s. 8, http://olllibertyfund.
org/index.php?option=com_staticxt&staticfile= show. php& title=2098.

34 Zdaniem Tomasza taka mozliwo$¢ zachodzi, gdy wtadca jest uzurpatorem
i tyranem postgpujacym niezgodnie z boskim prawem (Tomasz z Akwinu, O wiadzy,
[w:] tegoz, Dzieta wybrane, thum. J. Salij, Kety 1999, s. 236.) Migdzy innymi z tego
powodu Hobbes opowiada si¢ za radykalna prywatyzacja przekonan religijnych,
dopuszcza zatem ich pluralizm, ale wytacznie w odseparowanych sferach prywatnych,
publicznie kazdy i kazda powinna podlega¢ (niekrytykowalnej) religii paristwowej:
T. Hobbes, Lewiatan..., s. 444.

35 B. Latour, Nigdy nie bylismy nowoczesni..., s. 33.
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Wiele jednakze wskazuje na to, ze prowadzi ona do jeszcze wigkszego
wzmocnienia (tym razem pieczofowicie kamuflowanych) struktur teo-
logicznych, umacniajacych wszelkie, na pozér zupetnie §wieckie, hierar-
chie. Hobbes w przeciwiedistwie do Spinozy dokonuje jedynie — méwiac
jezykiem Agambena — liberalnej sekularyzacji pafistwa i spoleczeristwa,
zamiast zdoby¢ si¢ na odwagg efektywnej profanacji teologicznego
porzadku, w ktdrej religia zostaje uzyta nie do legitymizacji opresji, ale
jej przekroczenia i zniesienia.

Lek przed pompa prozniowg

Jednak stosunek Hobbesa do sfery publicznej objawia si¢ nie tylko w leku
autora Lewiatana przed nieskr¢gpowana twérczoscig teologiczna, ale takze
w bardzo wyraznej wizji tego, jak wyglada¢ powinna nowoczesna nauka.
Jak pisze Latour:

dochodzi [on] do swoich naukowych rozstrzygnig¢ nie przez kierowanie sig
opinia, nie przez obserwacj¢ czy dzigki objawieniu, ale za pomoca dowodéw
matematycznych, jedynej metody argumentacji zdolnej przymusi¢ wszystkich

do zgody**.

Tymeczasem, jak pokazal Robert Boyle za pomoca swoich ryzykownych,
ale ostatecznie udanych eksperymentéw (majacych potwierdzi¢ istnienie
prézni), nauka stataby w miejscu, gdyby miata stucha¢ porad filozoféw
podobnych do Hobbesa. Angielski filozof nie mégt pozwoli¢, by nauka
opierata si¢ na czyms tak katastrofalnie kruchym i zmiennym, jak ekspe-
ryment, ktéry ponadto miat dowodzi¢ istnienia czego$ tak metafizycznie
niejednorodnego jak préznia. Nawet jesli w konsekwencji Hobbesowski
spos6b myslenia miatby prowadzi¢ do zahamowania postgpu, to przeciez
chroni nas przed anarchia wojny domowej, a tej Hobbes boi si¢ najbardziej.
Dlatego z taka pasjq bedzie zwalczaé swojego wybitnego rodaka®. Boyle
dowodzi bowiem, ze odpowiedzig na wojny religijne nie moze by¢ wzmo-
zony autorytaryzm wladzy/wiedzy (jako episteme), ale raczej odwotanie

36 Tamze, s. 34.

37 Klasyczne omdwienie sporu migdzy Hobbesem a Boylem: S. Shapin,
S. Schafter, Leviathan and the Air-Pump: Hobbes, Boyle and the Experimental Life,
Princeton 1985. Ciekawa analiza tego sporu nie chroni jednak autoréw ksiazki przed
— jak postaram si¢ dalej pokaza¢ — zbyt pospiesznym ulokowaniem Spinozy bardziej
po stronie Hobbesa niz Boyle’a: tamze, s. 253.
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si¢ do hipotez posiadajacych status zaledwie opinii (doxa), poddawanych
publicznym testom. Dzi¢ki jego dokonaniom sam proces naukowy ulegt
swoistej mieszczaskiej*® egalitaryzacji, okazato si¢ bowiem, ze nie jest on
wynikiem — dostgpnych jedynie suwerenowi — istotowych wgladéw, ale
pracy catych zespotéw badawczych. Opartych jednak o charakeerystyczny
dla burzuazji mechanizm wykluczenia zefi wszystkich tych, ktdre nie maja
odpowiednich wyplywdw i wystarczajacego kapitatu®.

Boyle nie ograniczat si¢ jednak tylko do zmodyfikowania metody
naukowej®. Angielski fizyk pokazat takie, jak absurdalne z punktu widze-
nia nowozytnej fizyki jest bliskie autorowi Lewiatana przekonanie o ato-
mistycznej jednosci ciata (tak fizycznego, jak politycznego).

Rozstrzygnigcia te majg niebagatelne znaczenie, bo jesli fizyka, teo-
logia oraz polityka jako dziedzinami tworzonymi przez ludzi rzadza te
same prawa (a co do tego nikt w siedemnastym wieku nie ma watpli-
wosci), to walka z teza o istnieniu wielo$ci musi oczywiscie toczy¢ sig
na tych trzech frontach jednoczesnie. Dyscyplinarng hybrydalnos¢ i zwia-
zany z nig umiarkowany konstruktywizm angielskiego chemika dobrze
opisuje Latour:

38 Oczywiicie zupetnie drugorzedne znaczenie ma faktyczna przynaleznos¢
klasowa Boyle’a czy Hobbesa pochodzacych z arystokracji. Z jednej strony dlatego,
ze nie liczy si¢ to, kim deklaratywnie sa, ale to, w czyich interesach pisza. Z drugiej
strony, okres, w ktérym obaj tworza, jest dopiero momentem narodzin mieszczasi-
stwa w takiej formie, jaka przyjeto ono w dziewigtnastym wieku. Nie zmienia to
faktu, ze wezeéniej zupelnie sporadyczny przeplyw migdzy mieszczafstwem a ary-
stokracjg stawat si¢ od szesnastego wieku czym$ coraz bardziej powszechnym (na
przyklad starszy brat Hobbesa byt kupcem, a wielu mieszczan uzyskiwato wowczas
tytuly szlacheckie).

39 Kwestia ta zupelnie inaczej wyglada¢ bedzie u Spinozy i jego radykalnie demo-
kratycznego kota z takimi postaciami jak Franciscus van der Enden (skazany za demo-
kratyczny spisek majacy na celu Scigcie Ludwika XIV) oraz Adriaen i Johana Koerbagh.
Wszyscy oni byli zwolennikami radykalnego umasowienia nauki, wyciagajac ja nie
tylko z hobbesowskich dworéw i zakonéw, ale takze boyle’owskich burzuazyjnych
gabinetéw. Zob. M. Janik, Ontologia polityczna Benedykta Spinozy, Warszawa 2014
(w przygotowaniu). Spinoza pisze w swoim Traktacie o uzdrowienin rozumu: ,W tym
za$ celu nieodzowne jest, po pierwsze, rozumienie Natury w takim stopniu, jaki jest
potrzebny do przyswojenia sobie takiej natury. Niezbedne jest, dalej, wytworzenie
takiej spotecznosci, jaka potrzebna jest na to, by jak najwigksza ilo$¢ ludzi mozliwie
najtatwiej i niezawodnie do celu tego dotarta” (B. Spinoza, Traktat o uzdrowieniu
rozumu, (w:] Pisma wezesne, ttum. L. Kotakowski, Warszawa 1969, s. 346-347).

40 Podobnie jak w swojej teorii paristwa, budowanej w oparciu o doktadnie te
same struktury teologiczne, ktére po kosmetycznej laicyzacji staja si¢ jeszcze bardziej
opresywne i hierarchiczne niz w §redniowieczu, Hobbes dokonuje podobnego
przesuniecia w metodzie naukowej: pozornie odchodzac od scholastyki, wzmacnia
tylko dogmatycznos¢ i autorytaryzm poznawczy nowo przyjetej metody.
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zyjemy we wspélnotach, gdzie wigzi spoteczne biorg si¢ z obiektéw wytwarzanych
w laboratoriach; idee zostaty zastapione przez praktyki, apodyktyczne rozumo-

wanie przez kontrolowang doxg, a powszechna zgoda przez grupy kolegéw po

fachu*'.

Mamy tu zatem do czynienia z ustanowieniem metody, w ktérej teolo-
giczne, polityczne i naukowe fakty, cho¢ nie sq bezposrednim owocem
pracy ludzkich rak*, caly czas pozostaja w ten czy inny sposéb wytwo-
rzonymi w szeroko rozumianych laboratoriach konstrukcjami®.
Problem w tym, ze taka struktura jest analogiczna do sposobu, w jaki
o rzeczywistosci spotecznej mysli Hobbes. Wedlug niego jest ona wytwo-
rzona w efekcie sztucznej umowy spolecznej, by zaraz potem uzyskad
sankcje obiektywnej i naturalnej. Okazuje si¢ wigc, Ze pomimo réznic
ontologicznych (Boyle chwali sobie wielo$¢, Hobbes zdecydowanie
preferuje jednos¢), oraz metodologicznych (Hobbes podporzadkowuje
nauke upragnionemu fadowi spotecznemu, Boyle chee budowaé porza-
dek spoteczny w oparciu o wolno$¢ badan naukowych), obaj ostatecznie
laduja na tych samych pozycjach dualistycznych mieszanin kultury
i natury, ktdre z coraz wigkszg sita beda nabrzmiewaé przez kolejne wieki
rozwoju naukowego i spotecznego. Kluczowym dla obu problemem
bedzie zatem kwestia reprezentacji: fundujacej (robiong w laboratoriach)
nowoczesng nauke i dotyczacej (uprawianej w parlamentach) polityki.

Ateologia wielosci

W tym kontekscie staje si¢ zupelnie jasne, dlaczego Spinoza (zreszta
autor polemik kierowanych przeciwko obydwu brytyjskim myslicielom)
okazuje si¢ wielkim nieobecnym zachodnioeuropejskiego projektu nowo-
czesnosci, symbolizowanego w polityce przez Hobbesa, a w nauce przez
Boyle’a*. Z perspektywy Spinozy przyjmowana przez obu alternatywa

41 B. Latour, Nigdy nie bylismy nowoczesni..., s. 37.

42 Za sprawa Boyle’a to ci — przeciez od zawsze istniejacy — nie-ludzie dostaja
glos decydujacy o wyniku eksperymentu.

43 Boyle pozostajac goracym przeciwnikiem spekulacji na polu nauki, sprze-
ciwia si¢ takze spekulacji teologicznej (w szczegdlnosci tak zwanym dowodom na
istnienie Boga), uwazajac, ze tezy teologiczne, podobnie jak polityczne czy naukowe,
nalezy poddawa¢ empirycznej weryfikacji: Boyle on Atheism, red. ].J. Maclntosh,
Toronto 2005.

44  Bardzo dobrze te relacje Spinozy jako fundatora radykalnego o$wiecenia,
wobec ktérego oswiecenie oficjalne byto tylko polityczna reakcja, pokazuje w swo-
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migdzy wytwarzaniem a odkrywaniem jest z gruntu fatszywa. Nie ma
zadnej nieskazonej cztowiekiem natury, z ktéra, w celu uzyskania petni
harmonii, ten mialby si¢ stopi¢. Fikcjg jest jednak takze przekonanie
o istnieniu nieokietznanej i catkowicie odseparowanej physis, z ktéra
cztowiek mialby si¢ rozprawi¢ i ktéra mialtby ostatecznie opanowad.
Dlatego Spinoza zapytany o swoje stanowisko wobec Hobbesa napisat,
ze rozdziat stanu spotecznego od naturalnego jest nonsensowny, bo nawet
jesli spoteczeristwo miatoby opieraé si¢ o jakis rodzaj umowy®, to z pew-
noscia nie bylby to uktad zawierany w enigmatycznym (nigdy przez
nikogo niewidzianym) przedspotecznym stanie naturalnym®. Czlowiek
z natury jest istota spofeczng, a co za tym idzie, stan naturalny jest od
zawsze jednoczesnie stanem spotecznym. Wytwarzanie tutaj jakis sztucz-
nych podziatéw moze nas prowadzi¢ tylko w meandry tak ostro przez
Spinozg zwalczanego ,transcendentalizmu”.

Natura w tym ujeciu nie petni bowiem ani roli podstawy (jak chcia-
taby ja wiedzie¢ wspélczesnie na przyktad socjobiologia), ani tym bardziej
nie wyznacza okre$lonego celu (w czym upatrywaliby dzi§ pewnie swo-
jej szansy réznej masci ekonomisci czy teologowie). W tej radykalnej
krytyce poje¢ arche i telos doskonale wyraza sig¢ przepas¢ oddzielajaca
holenderskiego filozofa od pragnacego fundamentalnej jednosci Hobbesa
i weiaz poszukujacego jakiego$ celu Boyle’a. Stad tez nieufnosé Spinozy
wobec eksperymentu opartego z jednej strony o waskie (mieszczariskie)
rozumienie wolnosci prowadzonych badan, w ktérych badaczami sg
tylko ci, ktérzy maja wyplywy i kapitat potrzebny do budowania skom-
plikowanych laboratoriéw, z drugiej stuzacego dowodzeniu juz wezesniej

jej ksiazce Jonathan Israel: tegoz, Radical Enlightenment: Philosophy and the Making
of Modernity 1650-1750, Oxford-New York 2001. W podobnym duchu pisze War-
ren Montag twierdzac, ze to wlasnie w krytyce spinozyzmu nalezy poszukiwaé prawdy
na temat samego Spinozy: W. Montag, Bodies, Masses, Power, London-New York
1999.

45 W traktatach pojawia si¢ umowa spoteczna, ale gdy tylko traci ,swoja uzy-
teczno$¢ [...] to rozwiazuje si¢ jednoczesnie i traci prawomocnos¢” — B. Spinoza,
Traktar reologiczno-polityczny, [w:] tegoz, Traktaty, ttum. 1. Halpern-Myfdlicki, Kety
2000. Oczywiscie taki rodzaj (kruchej i arbitralnej) umowy byltby dla Hobbesa
absolutnie nie do zaakceptowania.

46  B. Spinoza, Listy, thum. L. Kolakowski, Warszawa 1961, s. 231. Nawet jesli
potraktowac zyczliwie Hobbesowska teori¢ stanu naturalnego jako odnoszaca si¢ do
ludzkiej kondycji, a nie historycznego faktu istnienia stanu przedspotecznego, to,
jak bardzo dobitnie pokazuje Spinoza, i taka konstrukgja jest kontrfaktyczna, bo
sugeruje, ze czlowiek bylby cztowiekiem takie bez relacji spotecznych, ktére, jak
twierdzi niderlandzki Zyd, dopiero nadaja pojeciu ludzkiej natury jakikolwiek sens.
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zalozonej tezy”’. Stad migdzy innymi préba zastapienia tak rozumianego
eksperymentu matematyka. Jednak matematyka ujmowang nie jako
narz¢dzie umozliwiajace odkrycie zasady, na kedrej Hobbes cheiat budo-
waé nowoczesne burzuazyjne paristwo, ale raczej jako metoda falsyfika-
qji zastanych prawd i opinii, stuzaca zwickszaniu mocy (porentia) poszcze-
gblnych ludzi.

Mozna powiedzied, ze w tym osobliwym tréjkacie tworzonym przez
teoretyka politycznego wraz z fizykiem oraz teologiem, Spinoza perwer-
syjnie odegra t¢ ostatnia role, ale nie po to, by ratowad rozsypujacy si¢
juz wéwczas gmach religii i metafizyki, ale zeby na dwiescie lat przed
nadejsciem szalerica z Nietzscheariskiej Wiedzy radosnej dokona¢ nie-
zwykle radykalnego i konsekwentnego zabéjstwa Boga, po ktérym odarte
ze $wigtosci zostaja dostownie wszystkie metafizyczne kategorie z natura
i cztowiekiem na czele®.

Spinoza, cho¢ postuguje si¢ pojeciem Boga duzo czgéciej niz Hobbes,
w przeciwieistwie do autora Lewiatana zdecydowanie sprzeciwia si¢
ujmowaniu go jako transcendencji i pisze:

uwazam Boga za immanentna, jak to si¢ powiada, nie zas transcendentng (#rans-
euntem) przyczyng wszechrzeczy. Powiadam, ze wszystko jest w Bogu i wszystko
sie w Bogu porusza, a méwie tak razem z Pawlem. [...] Jednakze w catkowitym
bledzie sa ci, ktérzy mniemaja, ze méj Traktat teologiczno-polityczny opiera si¢
na zasadzie tozsamosci Boga i Natury (pod ktéra rozumiejg oni pewna masg

albo materie cielesna)®.

Dlaczego Spinoza nie zréwnuje catkowicie Boga i natury? Takie utoz-
samienie musialoby prowadzi¢ do petryfikujacej esencjalizacji, ktérej
autor Etyki, wrogo nastawiony tak wobec metafizycznego pojecia pod-
stawy, jak i celu, unikat jak tylko mégt. Innymi stowy: radykalne sto-
pienie tych dwdch perspektyw musiatoby prowadzi¢ do konserwacyw-
nych wnioskéw, zgodnie z ktérymi jakakolwiek zasadnicza zmiana jest

47 Tamze, s. 66-67.

48 O relacji z Nietzschem ciekawie pisze Deleuze, cho¢ gléwnego wptywu
doszukuje si¢ raczej w antycypacji genealogii moralnosci: G. Deleuze, Spinoza:
Practical Philosophy, ttum. R. Hurley, San Francisco 1988, s. 22-23. Bardzo dobrze
te przewrotng strategie Spinozy opisuje Althusser: “Spinoza zaczat od Boga! Zaczat
od Boga, cho¢ (tak jak Da Costa i wielu innych portugalskich Zydéw w jego czasach)
byt ateista. Doskonaly starteg!” L. Althusser, 7he Only Materialist Tradition, ttum.
T. Stolze [w:] The New Spinoza, red. W. Montag, T Stolze, Minnesota 1997, s. 9-10.

49  B. Spinoza, Listy..., s. 316.
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niemozliwa®®. Przeciwnie, Spinoza przyjmuje, ze gtéwna zasada kedra
kieruje dziataniem cztowieka i przyrody jest conarus’'. Rozumie go,
inaczej niz Hobbes, nie jako przepetniong lgkiem daznos¢ do zachowa-
nia wlasnego zycia (nawet za ceng jego ograniczonego rozwoju)*?, ale
raczej jako petna radosci (gaudium) sktonnos¢ do powickszania wlasnych
i spotecznych mozliwosci.

Znamienne, ze aby wyjasni¢ relacje miedzy Bogiem a natura, Spinoza
powoluje si¢ na Pawta. Trzeba pamigtad, ze holenderskiego filozofa wiele
laczylo z Apostotem. Po pierwsze, obaj byli i nie byli Zydami, zyjac na
podwdéjnym marginesie wykluczenia: raz jako Zydzi przez nie-Zydéw,
raz jako nie—Zydzi przez Zyd(’)w. Zaréwno Spinoza, jak i Pawet, konse-
kwentnie przyjmuja swoja pozbawiong twardej tozsamosci pozycje,
z odwaga kontestujac konformizm tych, ktdrzy chca, jak apostot Piotr
czy przyjaciele Spinozy, uktadad si¢ z opuszczong wspélnota (nie walczac
glos$no z jej zabobonem czy nie odrzucajac stosowanych przez nig rytu-
atéw). Poza tym obu na swéj sposéb fascynowata postaé Jezusa, chod
tak dla jednego, jak i dla drugiego nie byl on postacia historyczna,
a przynajmniej — jej historyczno$¢ byta sprawa zupetnie nieistotna. Tym,
co dla nich kluczowe, bylo ,poznanie Chrystusa nie wedle ciata, ale
wedle ducha”.

Oczywidcie, méwiac o poznaniu wedle ducha, Spinozie (ale praw-
dopodobnie takze Pawlowi) nie moze chodzi¢ o odkrywanie jakiejs
zewngtrznej pozaswiatowej rzeczywistosci. Tym, co obu interesuje, jest
przede wszystkim adekwatne zrozumienie doczesnosci. Trafnie formutuje
to Balibar: ,,poznanie prawdy (a wigc Boga, a wigc rzeczy) sktania ludzi
do pragnienia tego powszechnego dobra, a wigc ich wspélnego pozytku.
Inaczej méwiac, do wzajemnej mitosci™*. Jesli wige Spinoza pisze, ze
»wszytko jest w Bogu i wszystko si¢ w Bogu porusza”, chodzi mu raczej

50 Nie znaczy to oczywiscie, ze Spinoza przyjmuje wobec tego rozdzielenie
Boga i natury. Chyba najlepiej rozumie¢ te relacje w kategoriach stawania si¢. Bég
staje si¢ natura w niemajacym transcendentalnych podstaw procesie, natura za$ staje
si¢ Bogiem w swoim pozbawionym teleologii rozwoju i powickszaniu mozliwosci.

51  Conatus u Spinozy jest sila autonomiczna, niemajaca zadnej podstawy (jaka
bylby Hobbesowski lek przed $miercia) ani zadnego celu (jakim bytaby religijna
wiara w mozliwo$¢ wypetnienia wlasnego powotania). ,Nikt nie usituje zachowa¢
swego istnienia przez wzglad na inng rzecz” — B. Spinoza, Etyka..., cz. IV, tw. 25,
s. 266. Czy — ,Do istoty cztowieka nie nalezy byt substancji, czyli substancja nie
tworzy formy czlowieka” — tamze, cz. II, tw. 10, s. 76.

52 T. Hobbes, Lewiatan..., s. 221.

53 B. Spinoza, Listy, s. 334.

54 E. Balibar, Spinoza i polityka, ttum. A. Staroni, Warszawa 2009, s. 143.

55 B. Spinoza, Listy, s. 316.
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o znaturalizowany sens Pawlowego: ,,Albowiem to Bdg jest w was sprawca
i chcenia, i dziatania zgodnie z wolg” (Flp 2: 13), w ktérym poznawanie
prawdy jest wyznaczaniem norm dla wolnego dziatania.

Tak rozumianemu pojeciu wolnosci poswiecona zostata czwarta czes¢
Etyki. Czlowiek — zgodnie z przyjeta w niej perspektywa — jest wolny,
o ile dziata zgodnie z rozumem. Jednak postgpowanie zgodnie z rozumem
jest nie tyle zwigzane z realizacja jakiego$ abstrakcyjnego ideatu racjo-
nalnosci (jak chciata to widzie¢ klasyczna metafizyka), ile polega na
zarzadzaniu afektami i potggowaniu podmiotowych mozliwosci; jest
wyrazem ludzkiej natury w dynamicznym, to znaczy Spinozjadskim,
tego stowa znaczeniu. W tym kontekscie nalezy rozumie¢ tez, by¢ moze
na pierwszy rzut oka dogmatyczng, tezg o spotecznej naturze cztowieka.
Przyjecie jej nie wynika ani z szacunku wobec Arystotelesa, ani nawet
z empirycznej obserwadji ilosciowej przewagi, jakq majq ludzie zyjacy
w spoleczeristwie nad pustelnikami. Chodzi raczej o to, ze:

rzeczywiscie rzecz ma si¢ tak, ze ze wspdlnoty spolecznej ludzi powstaje znacznie
wigcej korzysci, niz szkody. Niech wige satyrycy wysmiewaja je, ile cheg [...]
przekonaja si¢ jednak, ze ludzie przez pomoc wzajemna znacznie fatwiej moga
zaspokaja¢ swoje potrzeby i tylko wspélnymi sitami moga unika¢ grozacych im

zewszad niebezpieczefistw™.

Aby by¢ wolnym — to znaczy: nie poddawacé si¢ biernie przyczynom
zewnetrznym — cztowiek musi zy¢ w spoleczedstwie (i to dajacym moz-
liwie najwickszg ilo$¢ egalitarnych i pojedynczych relacji), bo tylko ono
realnie zwigksza jego conatus”. Wybierajac takie pojecie wolnosci, Spinoza
po raz kolejny przyjmuje pozycje dokladnie odwrotng od tej zajmowa-
nej przez tradycje liberalng, dla ktdrej niewypowiedzianym celem byloby
mityczne zycie (Robinsona Crusoe) wyjete ze wszystkich niedogodnosci
bycia z innymi ludZmi*®.

56 Tegoz, Etyka..., cz. IV, tw. 35, przypis, s. 277.

57  Jesli Hardt i Negri pisza dzis, ze to miasto jest miejscem, w ktérym (z uwagi
na ogrom dokonujacych si¢ w nim spotecznych interakgji, a co za tym idzie, potgz-
nej produkcji spolecznego zycia) powinna koncentrowa¢ si¢ walka o radykalna
zmiang spoleczno-ekonomiczna, to wyrazaja zasadniczo t¢ sama intuicjg, co prawie
cztery wieki weze$niej Spinoza. Blyskotliwie zauwazaja: , Wspétezesny jezyk whoski
zachowuje znaczenie $redniowiecznej faciny, w ktérej dobro wspélne — whoskie i/
comune — byto stowem oznaczajacym miasto” — M. Hardt, A. Negri, Rzecz-pospolita....,
s. 360.

58 K. Marks, Zarys krytyki ekonomii politycznej, ttum. Z.J. Wyrozembski, War-
szawa 1986 , s. 39-40.
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Aucor Traktatu politycznego pokazuje, ze aspoteczne zycie nie tylko
jest razaco bezproduktywne, ale po prostu sprzeczne z podstawowym
interesem cztowieka, kt6rego najlepsza realizacja jest zycie w radykalnie
egalitarnej wspélnocie. Bo tylko taka umozliwia, po pierwsze, maksy-
malizacj¢ niepoddanej hierarchizacji produkeji wiedzy oraz radosci (gau-
dium), po drugie — budowg sieci relacji opartych na wzajemnym zaufa-
niu i przyjazni, kedrych w nieegalitarnych spoleczedstwach pozbawieni
sg nie tylko poddani, ale takze zyjace w permanentnym lgku przed masami
elity®®. Krytykujac liberalno-atomistyczng wizj¢ cztowieka, Spinoza
z powodzeniem unika jednoczesnie apologii wspélnoty jako rzeczywi-
stosci nadrzednej nad poszczegdlnymi i pojedynczymi zyciami (jak to
dobrze pokazuje Balibar, w filozofii Spinozy tylko to, co jednostkowe,
istnieje w mocnym sensie)*.

W pewnym sensie caly projekt ontologiczno-polityczny autora
Etyki skierowany jest na pokazanie, jak partykularny interes, pojedyn-
czy conatus, jest jednoczesnie interesem zycia w nieskoriczonych ega-
litarnych relacjach®. Mozna jednak odnie$¢ wrazenie, ze tym samym
przywrécone zostajg (niedawno odrzucone) metafizyczne kategorie
podstawy i celu (kedrym miataby by¢ egalitarna wspélnota). Jak jednak
stusznie przypomina Negri®, pojecie conatus zostaje przez Spinozg
silnie skorelowane ze specyficzng koncepcja czasu nieokreslonego,
w ktérym nie ma mozliwosci okreslenia korica, a wyznaczany jest
jedynie ciagle otwarty horyzont przysztosci®®. Spinoza, inaczej niz
Hobbes, nie mysli wiec o conatus jako zasadzie stuzacej (prze) trwa-
niu, ale raczej ujmuje ja w horyzoncie zawsze otwartego, nigdy nie
skoriczonego i pozbawionego celu stawania-sie. Specyficzne Spi-

59  B. Spinoza, Tiaktat polityczny, [w:] tegoz, Traktaty, s. 361.

60 Taka teoria wspSlnoty czyni Spinozg niebywale aktualnym nie tylko z per-
spektywy teoretykéw bezposrednio kontynuujacych jego filozoficzny program typu
Deleuze czy Negri, ale takze w wypadku takich filozoféw jak Jean-Luc Nancy, Jacques
Ranci¢re czy Giorgio Agamben. Wszystkie te teorie, czgsto bardzo rézniace si¢ w szcze-
gotach, konstruuja pojecia wspélnoty w kontekscie siatki pojedynczych relacji. Zob.
J-L. Nancy, Etre singulier pluriel, Paris 1996; G. Agamben, Wspdlnota, ktdra nad-
chodzi, tum. S. Krélak, Warszawa 2008; ]. Ranciere, Nienawis¢ do demokracji, ttum.
M. Kropiwnicki, Warszawa 2008.

61 Cho¢ Balibar w ksigzce o Spinozie nie postuguje si¢ pojeciem transindywi-
dualizmu, to z pewnoscia wypracowane na gruncie analizy filozofii Marksa, stosuje
si¢ ono w takim samym stopniu do Spinozy: E. Balibar, Filozofia Marksa, ttum.
Z.M. Kowalewski, A. Ostolski, A. Staro, Warszawa 2007, s. 45.

62 A. Negri, The Savage Anomaly: The Power of Spinoza’s Metaphysics and Poli-
tics, tum. M. Hardt, Minneapolis 1991, s. 146.

63 B. Spinoza, Etyka..., cz. 111, tw. 8, s. 153.
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nozjaniskie pojecie czasu rozumianego w obrgbie pewnej materialnej
prakeyki zostalo jednak niemal zupelnie zapomniane i wyparte w imie
myslenia o czasie jako o formie zmystowosci. By¢ moze najbardziej
adekwatny opis takiej koncepcji czasu ponownie znajdziemy dopiero
u Marksa, dla ktérego komunizm nie b¢dzie ani stanem, ani nawet
celem, ale rzeczywistym ruchem znoszacym stan obecny®.

W tym kontekécie mozemy tez lepiej zrozumieé na czym polega
immanentystyczne pojecie Boga u Spinozy:

niewyrazajace nic innego jak tylko moc natury ludzkiej, manifestujacej si¢ i roz-
wijajacej w poszukiwaniu ,,najpotezniejszego”. Jesli zawiera z koniecznosci ideg

Boga, to dlatego, ze ludzie odnajdujg t¢ ideg we wlasnej aktywnosci®.

Nie ma zatem sensu méwienie o Bogu jako rzeczywistosci zewngtrznej
wobec zycia (naturalnego i spofecznego). Trescia tego pojecia sa spoteczne
dziatania, bo to w nich dopiero ujawnia si¢ nieograniczona potencjalnos¢
ludzkiego zycia. Zy¢ kierujac siec mitoscia do Boga — zdaje sie podpo-
wiada¢ Spinoza — to chcie¢ by¢ jak Bég®, to znaczy chcie¢ tak utozy¢
spoleczne relacje, by maksymalizowaty one mozliwosci wszystkich oraz
kazdej i kazdego z osobna.

Z tej perspektywy kluczowym podmiotem zycia spotecznego okazuje
si¢ wielo§¢ (multitudo) komunikujacych sig ze soba, ale niepodlegajacych
ujednoliceniu jednostek®’; obiekt niekoriczacych si¢ koszmaréw liberal-
nych i konserwatywnych teoretykéw paristwa od Hobbesa az po Schmitta.

64 K. Marks, E Engels, Ideologia niemiecka, [w:] MED, t. 3, Warszawa 1961,
s. 38.

65 E. Balibar, Spinoza i polityka..., s. 145.

66 U Hobbesa dokladnie odwrotnie: to indywidualne pragnienie bycia jak Bég
(w sensie posiadania boskiej [wszech]mocy) skutkuje ,,wojng wszystkich przeciw
wszystkimi” (T. Hobbes, Elementy filozofti..., s 214.). Nalezy jednak pamigta¢, ze
cho¢ Spinoza zgadza si¢ z Hobbesem, ze cztowiek chce by¢ jak Bég, co wigeej przy-
znaje, ze poki to pragnienie realizowane jest bez udziatu rozumu (a wigc stuzy
jedynie wasko rozumianym egoistycznym interesom) jest niebezpieczne, jednak
w przeciwienstwie do autora Lewiatana sugeruje, ze kierujac si¢ whasnym i rozum-
nym interesem, zamiast zabija¢ ten tkwiacy w cztowieku ogromny potencjal, nalezy
owa niebezpieczng sifg skanalizowa¢ w produkeje egalitarnego zycia spotecznego.

67  Spinoza pokazuje w Traktacie teologiczno-politycznym, ze w samym jezyku,
a dokladniej w znaczeniu stéw (ktorymi postuguija si¢ tak uczeni, jak i prosty lud)
zawiera si¢ brak mozliwosci zewnetrznej kontroli i manipulacji. Stad prawdopodob-
nie z taka sila niderlandzki Zyd bedzie bronit wolnosci stowa jako podstawowego
warunku absolutnej demokracji wielo$ci: B. Spinoza, Traktat teologiczno-polityczny,
s. 173.
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W przeciwieristwie do przepetnionych lekiem krytykéw wiclosci, ujmo-
wanej jako Behemot nowoczesnego zycia spolecznego, Spinoza pokazuje,
ze jesli krokolwick stuzy tutaj jakim$ demonicznym sitom, to sg to kry-
tycy tego niebezpiecznego politycznego pojecia. Bo whasnie nieskrepowana
i produktywna wielo§¢ — pisze w swoich Traktatach — jest miejscem
prawdziwie naturalnego i boskiego zycia (ktdrego obietnice zawiera zycie
spoleczne organizowane w rozumny sposob).

Tak jak to wida¢ byto na przyktadzie Hobbesa, filozofia skoncen-
trowana na krytyce wielo$ci zawsze rozpatrywala ja negatywnie, jako
zdegenerowany i rozbity na cz¢sci lud (jedyny godny tego miana pod-
miot nowoczesnej polityki). Przewaga, jaka w opinii Hobbesa mial lud
nad wieloscig, polegata na jego podmiotowej jednosci, umozliwiajacej
scedowanie wlasnej pojedynczej woli na juz niepodlegajacego zadnej
kontroli suwerena (gwaranta prywatnej wlasnosci i spotecznego tadu)®.
Spinoza z jednej strony zbyt dobrze rozumiat patologi¢ polityki opar-
tej na reprezentacji, z drugiej (jak juz pokazalem), widzac, jak bardzo
produktywne sa egalitarne relacje, nie mégt podziela¢ zdania autora
Lewiatana.

Réznica migdzy ludem a wieloscig — jak twierdza juz wspétczesni
komentatorzy Spinozy — polega na wyrazonym w wielo$ci rewolucyjnym
pragnieniu rzeczywistego samo-rzadu, w kedrym rzadzenie (imperium)
przestanie by¢ zbywane na zawsze utomne i skoriczone ciata reprezen-
tujace, a stanie si¢ polem realizacji nieograniczonych mozliwosci (poren-
tia), w aktualnej sytuacji hamowanych przez pasozytujaca na nich wia-
dz¢ (potestas). W pewnym sensie mamy tu do czynienia z zadaniem
réwnie karkolomnym, jak Spinozjariska walka z dualizmem psychofi-
zycznym®. Jak pokazuje Balibar, Spinoza rozumie relacje miedzy wie-
loscig a imperium czy pafistwem analogicznie do swojego rozumienia
relacji migdzy umystem a cialem. Autor Trakratu politycznego zdecy-
dowanie odrzuca wigc mozliwo$¢, w ktérej cialo rzadzitoby umystem
lub umyst zarzadzat cialem, raczej ujawnia, jak jedno i drugie taczy sie
w jedna i t¢ samg rzecz, ujmowanag raz z perspekeywy mysli, raz — roz-
ciaglosci.

68 T. Hobbes, Elementy filozofii..., s. 372.

69 A.R. Damasio, W poszukiwaniu Spinozy: radosé, smutek i czujgcy mozg, tdum.
J. Szczepanski, Poznan 2005.

70 Tak zreszta wprost problematyzuje te relacj¢ Rousseau: ,,Sita publiczna
potrzebuje zatem wiasnego opiekuna, ktéry by ja jednoczyt i w ruch wprawial,
odpowiednio do kierownictwa woli powszechnej [...] ktory bytby poniekad w oso-
bie publicznej tym, czym w cztowieku jest zwiazek duszy z ciatem” — J.J. Rousseau,
Umowa spoteczna, ttum. A. Peretiatkowicz, Kety 2002, s. 49.

Ateologia wielosci. Katechon, pompa prézniowa i biopolityka



e 2(8)/2013 302

Zadanie, jakiego podjat si¢ w swoich politycznych pismach Spinoza,
bylo préba pomyslenia sytuacji, w ktérej nie mamy juz do czynienia
z ludem jako podmiotem wladzy ukonstytuowanej, ale raczej z wieloscig
rozumiang jako podmiot wladzy konstytuujacej i niedajacej si¢ zamkna¢
w ramach jakiegos$ spetryfikowanego porzadku politycznego. Takie prze-
suniecie (nieosiagalne na gruncie Arystotelesowskiej metafizyki potencji
i aktu) mozliwe jest dzigki specyficznej ontologii Spinozy opartej wlasnie
0 pojecie potencjalnosci utozsamionej z pozytywna moca (potentia)
niewyczerpujaca si¢ w zadnym ukonstytuowanym akcie”'. Do$¢ dobrze
opisujg ten skomplikowany moment Hardt i Negri w Multitude:

Carl Schmitt [...] zawsze prébowat pozby¢ si¢ wiadzy konstytuujacej za pomoca
strachu. Jednak wladza konstytuujaca jest czyms zupetnie innym. Jest decyzja,
ktéra wytania si¢ ze spotecznych i ontologicznych proceséw produkgji; jest
instytucjonalna forma, ktéra prowadzi do wspdlnej tresci; jest uzyciem sily
w obronie historycznego postgpu wyzwolenia i emancypaciji; jest to, w skrdcie,
akt mifosci. Ludzie dzi$ nie sa w stanie zrozumie¢ mitosci jako pojecia politycz-
nego, ale pojecie mitosci jest tym, czego whasnie potrzebujemy, by uchwyci¢

konstytuujaca wladzg wielosci’.

Jak podkreslajq kilka zdari dalej, wymaga to rezygnacji z burzuazyjnego
pojecia mitosci, ograniczonej do pary lub nuklearnej rodziny, i powrotu
do judeochrzescijariskiego pojecia mitosci jako sity z jednej strony poli-
tycznej i zdolnej ustanowié nowe spoteczeristwo, a z drugiej — ontolo-
gicznej i konstytuujacej nowy byt. Jesli przestaniemy pojmowaé mitos¢
W jej utartym znaczeniu, jako co$ pasywnego, co tylko si¢ przydarza,
a zaczniemy rozumie¢ ja jako site aktywna, przemieniajaca rzeczywistosé
w sposob radykalny, zrywajaca z tym, co stare i ustanawiajaca co$ nowego,
to czy nie dochodzimy do punktu, w ktérym konstytuuje si¢ nowa
ontologia potencjalnosci? Jest to zreszta moment istotnego przecigeia
tradycji materialistycznej i radykalnej teologii, w ktérej problem relacji
miedzy miloscig a ubdstwem postawiony zostaje w polityczny sposéb
i gdzie ubdstwo przestaje by¢ redukowane — jak to ma miejsce w gtéw-
nej linii tradycji religijnych — do n¢dzy opartej wytacznie na plaskiej

71 Tak ujmowana rzeczywisto$¢ spoteczna bardzo silnie wiaze demokracje
polityczna z ekonomiczna. Nie moze by¢ zatem mowy o wspdlistnieniu kapitali-
stycznej produkcji — zawsze opartej na nieréwnosci — i realnej demokracji (zakta-
dajacej egalitaryzm).

72 M. Hardt, A. Negri, Multitude: War and Democracy in the Age of Empire,
New York 2004, s. 351.
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wierze w pozaswiatows i zbawczg interwencjg, a staje si¢ elementem
produktywnego politycznie gniewu’.

Mitos¢ w obrebie tak rozumianej tradycji materialistycznej i teolo-
gicznej staje si¢ elementem konstruowania wspélnoty nieopartej o zadne
twarde tozsamosci czy granicg. A nawet wigcej. Mozna powiedzied, ze
milo$¢ staje si¢ momentem rozumianej ontologicznie poliamorycznej
gry, w ktérej kazda relacja oparta zostaje nie na utozsamieniu, ale na
czgsciowej identyfikacji, bedacej podstawa efektywnego znoszenia kazdego
juz osiagnictego okreslenia. Tworzac tym samym wspélnote ztaczonych
solidarnoscia i niepodobnych jednostek™.

Jednak miejscem, w ktérym prawdopodobnie opis teologiczny i mate-
rialistyczny musialyby si¢ rozej$¢, bytaby teoria oporu. W wypadku
teologii — ktdrej w mniejszym lub wickszym stopniu patronowatby Pawet
— konstruowana w kontekscie wniknigcia i subwersywnego dezakeywo-
wania (przypominajacego do pewnego stopnia strajk wloski) wladzy,
prawa i prywatnej wlasnosci. W wypadku tradycji materialistycznej ze
Spinoza na czele chodzitoby bardziej o koncepcje odmowy pracy i opat-
tej na autonomii podmiotu prébe wyjscia z relacji wobec whadzy i kapi-
tatu”. Zardwno jednak wielo$¢, jak i, powiedzmy, ,mesjariska wspélnota”
zostaja wyrzucone poza obreb pozadanego (przez instytucjonalng religic
lub oficjalne o$wiecenie) modelu rozwoju. Proces ten, co istotne, nie
dokonuje si¢ wylacznie na poziomie filozoficznej anatemy, ale realizuje
si¢ przede wszystkim w wykluczeniu obydwu podmiotéw z dostgpu do
prywatnej whasnoséci. Doktadnie taki los u progu nowoczesnosci dotknat
przeciez millenarystycznych rebeliantéw, bedacych jednoczesnie, dzigki
wyrywajacym Pismo z wladzy elit tumaczeniom Lutra, wnikliwymi oraz

73 A. Negri, G. Fadini, Materializm i teologia, przet. M. Pospiszyl, ,,Praktyka
Teretyczna” 2013, nr 2.

74 E. Balibar, Culture and Identity (Working Notes), [w:] Identity in Question,
red. J. Rajchman, New York 1995, s. 188.

75 Giorgio Agamben pokazuje w swojej interpretacji Spinozy opartej na frag-
mencie z Gramatyki hebrajskiej, ze retroaktywny akces niderlandzkiego filozofa do
autonomistycznego marksizmu (dla ktérego koncepcja oporu jako odmowy pracy
jest zasadnicza) bylby wynikiem pewnego interpretacyjnego uproszczenia. Jesli wziaé
za dobra monete przeprowadzony w Gramatyce opis przyczyny immanentnej jako
dziatania, w ktérym sita aktywna i bierna sg tym samym, to rzeczywiscie autorowi
Traktatu politycznego duzo blizej bytoby do ,anarchistycznej” dezaktywadji niz ,,mark-
sistowskiej” odmowy pracy. Trudno jednak powaznie traktowa¢ intuicje oparte na
fragmencie z podrecznika do hebrajskiego, trudnym do pogodzenia z cata filozoficzng
koncepcja Spinozy zawarta w jego teoretycznych traktatach. Zob. G. Agamben,
Absolute Immanence, [w:] Potentialities. Collected Essays in Philosophy, Stanford,
California 1999, s. 234-235.
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radykalnymi czytelnikami Biblii’®. To chlopscy rebelianci z towarzysza-
cym im renesansem odkrywajacym teoretyczne pole immanencji’” stwo-
rzyli pierwszy tak istotny ruch, keérego walka polityczna przestata by¢
walka tylko o zmian¢ powodowana wasko rozumianym wlasnym dobrem,
ale stala si¢ starciem, w ktérym interes partykularny jest jednoczesnie
interesem uniwersalnym (zniesienie niewolnictwa nie tylko dla nas, ale
w og6le)’®.

W tym tez kontekscie nalezy rozumie¢, jak funkcjonuje pojecie
katechon w tekstach autora Etyki. Mimo ze francuska filozofia aktualno-
§ci przeciwstawia chetnie Spinozg¢ Heglowi, u tego pierwszego dopatrzeé
si¢ mozna (o czym pamieta Balibar) pewnych strukeur dialektycznych.
Jak pokazalem wczesniej, sife powstrzymujgeq (tak jak ujmuje jq Pawet
bez pomocy swoich facifiskich komentatoréw) nalezatoby rozumie¢ jako
rodzaj dialektycznej negatywnosci, uniemozliwiajacej dotarcie do utopi-
jnego telosu, ktdrego przeciez Spinoza zostanie takim zacigtym wrogiem.
Cho¢ termin katechon (podobnie jak wypadku Hobbesa, ale z innych
powodéw) nie pojawia si¢ w pismach niderlandzkiego filozofa, to pojecie
to funkcjonuje w jego teorii, i to na zasadach duzo blizszych greckiej
wyktadni fragmentu o sile powstrzymujgcej, niz we wezesniej oméwionej,
hegemonicznej w zachodniej kulturze wyktadni facinskiej. Zgodnie
z taky perspektywy katechon przestaje by¢ bowiem transcendentng
i suwerenna sita (poteznego Lewiatana), a staje si¢ elementem zupetnie
immanentnej gry, w ktéra wpisany jest kazdy spoleczny rozwd;.

To, co udaje si¢ wydatnie zrobi¢ Spinozie, to zdenaturalizowanie
porzadku hierarchii oraz wladzy i opisanie mechanizméw produkeji
spolecznych przekonan o jej obiektywnej rzeczywistosci. Historia walk
klasowych pokazuje, ze mimo tymczasowych sukceséw klas panujacych

76  Engels — zafascynowany wczesnonowoczesnymi ruchami chfopskimi — pisat,
ze Miinzer i jego towarzysze wyciagali z tekstu Nowego Testamentu wnioski, ktére
musialy przeraza¢ raczej zachowawczego Lutra: ,zgodnie z Biblia [Miinzer uwazat]
ze zaden chrzeécijanin nie moze zachowac¢ jakiejkolwick wiasnosci wylacznie dla
siebie [...]. Te zasady nie byly niczym innym jak logicznymi wnioskami z Biblii
iz pism samego Lutra. Lecz twérca Reformacji bynajmniej nie byl gotéw posunaé
si¢ tak daleko jak lud” (F. Engels, Postgp reformy spotecznej na kontynencie, [w:]
MED, t. 1, 5. 738).

77  Zdaniem Hardta i Negriego przejécie to (dokonujace si¢ od trzynastego do
szesnastego wieku) polegato ,na tym, ze oto sily stworzenia, uprzednio przypisywane
wylacznie niebiosom, teraz $ciagnicto na ziemi¢” (M. Hardt, A. Negri, Imperium,
thum. S. Slusarski, A. Kolbaniuk, Warszawa 2005, s. 89).

78  Nic dziwnego zreszta, ze do zwalczania mesjariskich komunistéw od zawsze
uzywano chyba najbardziej antymesjariskiego narzedzia, jakim jest taciriskie pojecie
katechon.
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proces naturalizacji ich wladzy nigdy nie moze zakoriczy¢ si¢ definityw-
nym zwycigstwem. Nawet wigcej, podlega ona permanentnej krytyce
przez ludzi, ke6rzy od urodzenia zyjq w stanie zniewolenia i nie znajg
przeciez innej rzeczywistosci poza ta, ktéra ich spotyka. Konserwatywne
fiksacje tozsamosciowe i zarzadzanie spotecznymi pragnieniami, cho¢
prowadza do odgérnego ujarzmiania mocy wielosci, zaskakujaco czesto
okazuja si¢ kruche i tymczasowe, rozsypujac si¢ przy kazdym troche
silniejszym spotecznym naporze”.

Sita relacji spotecznych opartych na opisanym juz wezesniej politycz-
nym (i poliamorycznym) pojeciu mitoéci nigdy nie daje si¢ zamkna¢
w odgdrnie zdefiniowanych ramach. Ich biopolityczny potencjat oparty
na produkdji sieci afektéw, wiedzy czy jezykéw posiada moc (potentia)
umozliwiajaca przekroczenie kazdej probujacej je skategoryzowa¢ ramy
czy wladzy (potestas). Oczywiscie opisywana — takze przez Spinoz¢ — walka
w zadnym razie nie gwarantuje zwycigstwa ktérejkolwiek ze stron. Wrecz
przeciwnie, nawet najbardziej produktywny dla wielosci zywiot rady-
kalnej zmiany spolecznej raz za razem ulega rozktadowi i generuje kon-
serwatywne logiki pragnienia, fiksujace wielo$¢ na — jak si¢ w danym
momencie moze wydawad — juz wyzwolonych przestrzeniach zycia spo-
tecznego. Historia toczonych od stuleci walk pokazuje, ze takie prze-
strzenie nie istnieja, a wlasciwie jedynym kapitatem uci§nionych sg
akumulowane do$wiadczenia rewolucyjnych porazek®.

Narz¢dziem umozliwiajacym ich przepracowywanie (jak doskonale
pokazuje to Spinoza, a potem takze Marks) lezy w samym jezyku. To
prawdopodobnie Spinoza jako pierwszy zauwazyl, ze proces myslenia
nie jest wynikiem glebokich, indywidualnych przemysleni (racjonalizm)
czy do$wiadczen (empiryzm), ale stanowi efekt zupetnie ,zewngtrzne;j”
spolecznej i cielesnej pracy dokonujacej si¢ w interakcjach migdzyludz-
kich. Autor Traktaru politycznego juz na kilka wiekéw przed Wittgen-
steinem wiedzial, ze prywatny jezyk nie istnieje. Co wigcej, zdawat sobie
takze sprawe, ze dwczesne préby tworzenia sztucznych (adamicznych)
jezykéw s jedynie karkolomnymi sposobami na uporanie si¢ z proble-
mem (niemozliwosci zapanowania nad znaczeniem), jaki bedzie miata
cata instytucjonalna filozofia.

79  F. Lordon, Kapitalizm, niewola, pragnienie: Marks i Spinoza, ttum.
M. Koztowski, M. Kowalska, Warszawa 2012, s. 205.

80 Pisze o tym bardzo dobrze zaréwno Luksemburg, jak i Marks: R. Luksem-
burg, Taktyka rewolucji, http:/[www.praktykateoretyczna.pl/roza-luksemburg-
-taktyka—rewolucji, K. Marks, Osiemnasty brumairea Ludwika Bonaparte, [w:]
MED, t. 8, Warszawa 1964, s. 128-129.
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Jak w kazdej tego typu sytuacji, Spinoza w przeciwienistwie do Hob-
besa bedzie twierdzil, ze nalezy raczej t¢ niejednorodna, oddolna i poten-
cjalnie rewolucyjng site powszechnosci jezykowego znaczenia eksploro-
waé (zamiast ujednolicaé), budujac na niej przesycone wolnoscig (zycia
i myslenia) relacje spoteczne. Oczywiscie autonomiczne zycie jest jed-
nocze$nie materialem i warunkiem dla istnienia wladzy funkcjonujacej
tylko i wylacznie dzigki minimalnej wolnosci whasnych poddanych®'.
Jednak to z tej niemozliwosci domknigcia rezimu znaczeniowego tak
skwapliwie w kryzysowych momentach korzysta¢ beda $wieccy prorocy
i prorokinie egalitarnych walk toczonych od potudniowych Niemiec
(Miinzer), przez Haiti (Toussaint 'Ouverture) po Stany Zjednoczone
(Goldman i Luther King, Jr.), wykorzystujacy powszechnos¢ jezyka do
kontestowania porzadku rzekomo opartego na religii mitosci, gatunko-
wym egalitaryzmie czy amerykanskim $nie o wolnosci i réwnosci.

Funkcja materialistycznego proroka bytoby wigc skierowane w przy-
szto$¢ performatywne uzycie jezyka®?. Chodzi o to, by za pomoca zarza-
dzania spoteczng wyobraznia wygenerowaé efekt podobny do tego,
w ktérym ludzie kierowaliby si¢ wylacznie rozumem (co u Spinozy
znaczy mniej wigeej tyle, co kierowanie si¢ zasada uktadania relacji mig-
dzyludzkich w egalitarny sposéb)®. Mimo istotnych réznic migdzy
perspektywa materialistyczng i radykalnie teologiczng obie formutujg
si¢ w polu immanengji i konstytuuja w walce z figura kaptana uzywaja-
cego religii do legitymizacji status quo. W tym sensie — o czym przypo-
mina David Graeber — funkcja $wieckiego proroka polegataby na usta-

81 ,Definiujac wladzg jako dziatanie na cudze dziatania, bgdace — doktadniej
— kierowaniem ludZmi w najszerszym rozumieniu, wlacza si¢ do rachunku wazny
sktadnik: wolnos¢. Wtadze sprawuje si¢ tylko nad wolnymi podmiotami — i tylko
w tej mierze, w jakiej one s3 wolne... Nieprzejednana wolnos¢ tkwi w samym sercu
relacji wladzy — i zarazem stawia wladz¢ przed nieustannym wyzwaniem” (M.
Foucault, Podmiot i wiadza, ttum. J. Zychowicz, ,Lewa Noga” 1998, nr 9, s. 186-
187.)

82 Réznice miedzy prorokiem a apostotem bardzo dobrze wida¢ na poziomie
etymologii obu poje¢. O ile prorok jako prophemi, czyli kros kto méwi (phemi)
znajdujac si¢ wewnatrz (przedimek pro- jako ,w miejsce”), wypowiadajac si¢ wobec
innych (pro- jako ,,przed”) oraz performujac zmiane rzeczywistosci (pro- jako
swpierw”). Bytby zatem kim$ kto przemawia z, do i wéréd ludzi, by ustanawia¢
nowy porzadek spoteczny. To apostot jako enaggelos czyli ,radosny postaniec” lub
»postaniec radosci” gloszacy dobra nowing (ktdrej gloszenie moze mie¢ sens tylko
w konkretnym dziataniu), takze wypelnia pewna obecna w jezyku site, jednak na
staby mesjariski sposéb, w ktérym chodzi raczej o unieczynnienie czy dezaktywacje
starego porzadku niz ustanawianie nowej silnej rzeczywistosci spoteczne;j.

83 B. Spinoza, Traktat teologiczno-polityczny, s. 259-263.
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nawianiu konkurencyjnego mechanizmu ksztatltowania spotecznej
wyobrazni, na co dzieri poddanej rygorom aktualnie dominujacej wtadzy
i wowezas okazuje sig, ze

[komunistyczna — MP] przyszto$¢ jest juz w pewnym sensie zakrytym wymiarem
rzeczywistosci, immanentng obecno$cia znajdujacy si¢ za przyziemna powloka
$wiata i posiadajaca wybuchowy potencjat, cho¢ na razie urzeczywistniany

wylacznie pod postacia drobnych i niedoskonatych btyskow™.

Taki rodzaj my§lenia o przysztosci pozbawionego teleologii i majacego
w otwarty sposdb ksztattowad terazniejszo$¢, wydaje si¢ najwazniejszym
elementem zaréwno materialistycznej, jak i teologicznej tradycji, skie-
rowanej przeciw kaptanom prébujacym legitymizowaé porzadek zycia
spolecznego przy uzyciu zewngtrznych wobec tego zycia celdw.

84  D. Graeber, The Sadness of Post-Workerism or Art And Immaterial Labour’
Conference: A Sort of Review (Tate Britain, Saturday 19 January, 2008), “The
Commoner” 2008, s. 16.
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JOANNA KUSIAK

Walter Benjamin i metodologia
antropologicznego materializmu.
Krzesanie dialektycznych iskier

na metalowej gtowie Ernsta Thalmanna

I w swojej metodologii, i w polityce Walter Benjamin pozo-
staje wierny zasadzie, by postgpowad ,zawsze radykalnie,
nigdy konsekwentnie”. Dlatego dla wspélczesnych
badaczy/-ek miasta zainspirowanych jego dzietem najwigk-
szym wyzwaniem jest operacjonalizacja jego materialistycznej
metodologii. Materializm antropologiczny Benjamina
przekracza granice dyscyplin naukowych, mieszczac si¢ —
wedle okreslenia Theodora Adorna — ,na granicy magii

i pozytywizmu”. Punktem przejscia jednego w drugie jest
obraz dialektyczny. Aby dojs¢ do tego punktu, Benjamin
przeprowadza seri¢ eksperymentéw percepcyjnych i anali-
tycznych, ktére mozna potraktowac jako swoiste etiudy
dialektyczne, ,¢wiczenia w patrzeniu”. Artykut wyodrebnia
takie techniki z pism Benjamina, wskazuje na ich filozoficzne
podtoze oraz testuje je poprzez badanie wspétczesnego
przyktadu. Jest nim ogromny berliniski pomnik komunisty
Ernsta Thilmanna, na zmian¢ brudzony przez graficiarzy

i czyszczony przez lewicowy kolektyw.

Stowa kluczowe: Walter Benjamin, materializm antropologiczny, obraz dialek-
tyczny, miasto, pomnik, pamie¢, dialektyka, Ernst Thilmann, mesjanizm
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Pedagogiczny aspekt niniejszego praedsiewzigcia:
» Thwigce w nas medium obrazotwércze przyuczyc

do stereoskapowego, wielowymiarowego wgladu w cienie historii

Walter Benjamin (cytujac Rudolfa Borchardta)

Pozytywizm magiczny

Rola, jaka Walter Benjamin odgrywa we wspélczesnych studiach miej-
skich, jest tylez szczegblna, co na wielu poziomach problematyczna.
Jego gléwne dzieto — Pasaze — jest fascynujacym zbiorem cytatéw,
gotowy kwerendg dla wspélczesnych badaczy, ktdrzy dzigki niemu nie
musza przedzierad si¢ przez dziewigtnastowieczne monografie o kon-
strukcjach zelaznych. Z drugiej strony czgsto uzywaja oni napisanych
przez Benjamina fragmentéw w funkeji — o benjaminowska ironio! —
ornamentu pracy naukowej, zdobiacego niektére wspdtczesne teksty
niczym secesyjne kwiaty na fasadach dziewigtnastowiecznych kamienic.
Im bardziej dana dziedzina chce si¢ prezentowaé jako bliska spolecznej,
kulturowej czy miejskiej praxis, tym ostrozniejsza jest wobec spekula-
tywnego charakteru filozofii Benjamina, pozostawiajac z niej tylko
Ltadny cytat”, a skupiajac si¢ na historyzujacej systematyce. Niezwykle
systematyczne i solidne, rozprawy rekonstruujace historyczna figure
flaneura albo odtwarzajace zawarto$¢ i uklad dziewi¢tnastowiecznych
wystaw czgsto moszcza Benjaminowi miejsce w dziedzinie znienawi-
dzonej przez niego ,naukowej przytulnosci”, od ktérej metoda dia-
lektyczna miata by¢ ucieczka.

Istoty tego problemu mozna szukaé juz w samej formie Pasazy, ktore
s3 jednoczesnie dzietem fragmentarycznym i catosciowym. Z eklektycz-
nego zbioru cytatdw, z ktérego tak tatwo jest wyrwaé co$ na potrzeby
whasnego toku mysli, wytania si¢ peten peknieé i pustych miejsc, ale
jednak spdjny system filozoficzny. Materializm Benjamina obejmuje
zaréwno ontologig, jak i epistemologic, a wizja teologiczna $cisle powia-
zana jest z zarysem programu politycznego. Benjamina ,,dziwny rodzaj
materializmu nie wybiera zadnej konkretnej dyscypliny sposréd rézno-
rodnych pél zainteresowari (siggajacych od estetyki, jezyka i krytyki
literackiej do teologii i polityki); jego materializm formutuje raczej jakies
szczegdlne podejscie, metodologig, z ktdra podchodzi on do wszystkich

1 W. Benjamin, Pasaze, red. R. Tiedemann, thum. I. Kania, Krakéw 2005,
s. 914 (O, 81).
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tych pol”% Tymezasem znaczna czg$¢ badaczy i badaczek interpretuje
Benjamina wylacznie w kategoriach wlasnej dyscypliny, za$ nie radzi
sobie z operacjonalizacja jego materialistycznej metodologii. O ile filo-
zofowie—benjaminisci, zajeci subtelnymi konstrukcjami teoretyczno-
-pojeciowymi, analizujac narz¢dzia poznawcze Benjamina, czgsto nie
czujg si¢ zobowiazani dawa¢ zadnych praktycznych wskazéwek meto-
dologicznych, o tyle teoretycy miasta, obficie czerpiac z Pasazy, przemil-
czaja mesjanistyczne czy ontologiczne watki mysli autora. Sztywne
metodologie dyscyplin, a takze zwykly brak wyobrazni czynia niemoz-
liwym dostep do ,antropologicznego materializmu” Benjamina, kedry
wedlug Adorna sytuuje si¢ ,,na skrzyzowaniu magii i pozytywizmu™.
Analizujac miejskie watki dzieta Benjamina, tatwo jest wybra¢ jedna
z drég — magie lub pozytywizm — trudniej jest wytrwad na skrzyzowaniu.
LPrzytulnie” jest razem z Benjaminem analizowa¢ dziewigtnastowieczny
Paryz, duzo niebezpieczniej jest naprawdg zabra¢ go na ulice naszych
miast. Podstawowym problemem tych, kt6rzy chcg Benjamina potrak-
towaé zgodnie z jego wlasna filozofig?, jest pytanie, jak — nie bedac
Walterem Benjaminem — spojrze¢ na dzisiejsze miasta ,,po benjaminow-
sku”? Nie znaczy to, ze nie powstajg samodzielne analizy wspétczesnych
miast inspirowane Pasazami albo miejskimi esejami Benjamina. Niemal
za kazdym razem sg to jednak dzieta oparte na intuicyjnej metodologii
i wystawione na wszystkie plynace z tego zarzuty. Wydaje si¢, ze po latach
traktujac dziwng forme Pasazy jako oczywista, zbyt rzadko w glebszy
sposob zdajemy sobie sprawe, ze Pasaze to nie zamknigte dzielo, ale
bardzo rzetelny, metodyczny research’, kiéry obejmuje zbieranie cytatéw
i fragmentéw z cudzych ksigzek, uwazne obserwacje poczynione podczas
spaceréw po Paryzu oraz momenty iluminacji, w kedrych z metodycznych
poszukiwan rodzg si¢ zalazki nowej filozofii i nowej metody antropolo-

2 S. Khatib, Karl Marx, Walter Benjamin and the Spectre of the Messianic: Is
There a Materialist Theory of Time? , http://anthropologicalmaterialism.hypotheses.
org/844

3 T.W. Adorno, W. Benjamin, Briefwechsel 1928-1940, Frankfurt 1994,
s. 368.

4 A zatem wykorzysta¢ dzieto, wciagna¢ je w nasze myslenie o rzeczywistosci
i o przesztosci i potraktowad z naszej konkretnej perspekeywy historycznej: ,,Powiada
sig, ze metoda dialektyczna polega na kazdorazowym uwzglednianiu konkretnej
historycznej sytuacji jej przedmiotu. Ale to nie wystarcza, bo w rownej mierze cho-
dzi tu 0 zado$¢uczynienie konkretnej historycznej sytuacji zainteresowania jej przed-
miotem” — W. Benjamin, Pasaze, K 2, 3, s. 435.

5  Benjamin lubit podkresla¢, ze praca nad Pasazami zaczeta sie pod sklepieniami
Bibliotheque Nathionale co najmniej w tym samym stopniu, co pod sklepieniami
pasazy (W. Benjamin, Pasaze, s. 889).
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gicznego, dialektycznego materializmu. Te momenty przeskoku pomig-
dzy pozytywizmem a magia mozemy w Pasazach obserwowal in statu
nascendi, patrzac, jak Benjamin testuje swoje pomysly, wielokrotnie
przepisujac je w réznych wersjach i zestawiajac na powrét z tym, co
zebrat w bibliotece i na ulicy, jak wyciaga to, co ,magiczne” (a to znaczy:
filozoficzne, teologiczne, polityczne i mesjaiskie zarazem) z porzadku
miejskiej codziennosci. Owe dialektyczne punkty zwrotu sa kluczowe
i dopiero z ich perspektywy mozemy zobaczy¢ poszczegdlne , techniki
patrzenia na miasto”. Wszelkie pozytywistyczne wskazéwki Benjamina
staja si¢ trywialne bez odniesienia teologicznego, natomiast ,,magicznos$¢”
wszelkich préb myslenia o miescie @ la Benjamin bez pozytywistycznego
programu koriczy si¢ czyst literackoscia. Czy da si¢ zatem przyuczy¢
oko do dialektycznego patrzenia na miasto?

W niniejszym artykule postaram si¢ z miejskich tekstéw Benjamina
wydoby¢ kilka konkretnych, operacjonalizowalnych technik dialektycz-
nego spojrzenia, pokazujac zaréwno ich prakeyczny, metodyczny wymiar
oraz szerszy kontekst filozoficzny, w jakim Benjamin traktuje miasto jako
szczegblny obiekt badan. Benjaminowskie ,,techniki patrzenia” przetestuje
w spojrzeniu na niewielki plac na Prenzlauer Berg w Berlinie, na ktdrym
stoi ogromny zaniedbany pomnik komunistycznego bohatera Ernsta
Thilmanna. Starajac si¢ odstoni¢ jak najwigcej warstw podupadtych
fantasmagorii wladzy w ich miejskim ,zyciu po zyciu”, cheg jednoczesnie
pokaza¢ filozoficzno-historyczny wymiar Benjaminowskiej metody. Gra-
eme Gilloch nazywa t¢ metode praktyka archeomonadologiczna. Jak
podkresla Susan Buck-Morss, obrazy dialektyczne Benjamina nie s

ani estetyczne, ani arbitralne. [Benjamin] rozumiat swoja ,,perspektywe” histo-
ryczng jako takie spojrzenie na przeszto$é, keére czyni terazniejszoéé, jako rewo-
lucyjny ,czas-teraz”, swoim punktem ogniskowym. Ten punkt byt dla Benjamina
— i powinien by¢ dla jego interpretatoréw — latarnia morska, ktéra wyznacza
ich kurs. Bez jej stalego $wiatla ryzykuja oni naiwny zachwyt nad blyskotliwo-

$cig fragmentéw pism Benjamina (albo whasnych), kedra w koricu ich oslepi®.

Zeit(t)raum czyli snoczasoprzestrzen

Miasto interesuje Benjamina przede wszystkim jako materialno-tem-
poralny model rzeczywistosci. Stynna metafora z O pojeciu historii nabiera

6 S. Buck-Morss, The Dialectics of Seeing: Walter Benjamin and the Arcades
Project, London 1989, s. 339.
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nowego wymiaru, jesli na miejsce abstrakcyjnej katastrofy, na ktdra
patrzy przerazony aniof historii, podstawimy miasto. Kazde miasto jest
swojg wilasng ruing, zaréwno w wymiarze fizycznym, jak i na poziomie
utraconych mozliwosci oraz niezrealizowanych fantazji (w tym sensie
najnowszy wiezowiec jest ruing nie mniej niz podupadajacy pasaz).
Jezeli wyobrazimy sobie miejskie uniwersum Paryza, mieszczace w sobie
wszystkie przeszle, terazniejsze i przyszte zdarzenia, wszystkie przeszte
i obecne miejsca, wszystkich ludzi i ich pragnienia, to takie uniwersum
jest wlasciwym, choé z naszej ziemskiej perspektywy nieosiagalnym
celem poznania. Patrzac na jej ruing, Benjamin zawsze szuka wzrokiem
tej calosci. W tym sensie technika Benjaminowskiego patrzenia na
miasto jest podobna do ogladania autostereograméw: dopiero kiedy
prébujemy spojrze¢ przez kolorowy obrazek gdzie$ w (zakryta przeciez
przez niego) dal, on sam staje si¢ tréjwymiarowy, a jego whasciwy przed-
miot wytania si¢ z kolorowego chaosu punktéw — nagle — tuz przed
naszymi oczami.

Miasto, jakie widzimy (miasto-ruina) jednoczesnie zakrywa i oferuje
dostgp do swojej nieskoriczonej catosci. Tak jak fizjonomista z linii
mimicznych prébuje wyczyta¢ ztozono$¢ ludzkiego charakeeru, tak
zadaniem dialektyka jest proba dotarcia do zrujnowanej catosci poprzez
materie, kedra — jak twarz — potrafi doskonale ktama¢, a zarazem ciagle
zdradza sie poprzez swoja niekontrolowang mimike. Pomimo czestych
odwotan do fizjonomii miasta, Benjamin nigdy nie popada w prosta
antropomorfizacj¢. Komponent antropologiczny uzupetnia Marksa,
podkreslajac dogtebnie ludzki — jednostkowy i kolektywny — wymiar
wszelkiej materii. Przejmujac marksowskie kategorie bazy i nadbudowy,
Benjamin dodaje im subtelnosci, podkreslajac ekspresyjny charakter tej
ostatniej:

jesli baza w jakiej$ mierze okresla tresci my$lenia i do$wiadczenia na poziomie
nadbudowy, a owo determinowanie nie jest zwyklym odbiciem, to jak — abs-
trahujac catkowicie od tresci jej genezy — nalezy ja charakteryzowaé? Otéz jako

wyraz. Nadbudowa jest wyrazem bazy’.
Dialektyczny proces pomiedzy baza a nadbudowa ma jeszcze jeden,
subtelniejszy poziom, ktéry ,rozgrywa si¢ pomiedzy kolek-

tywna wyobraznig i produkcyjnym potencjalem nowej natury, ktéra
istoty ludzkie powotaly do istnienia, ale ktérej nie potrafig jeszcze obja¢

7 W. Benjamin, Pasaze, s. 436 (K 2, 5).
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$wiadomoscig’®. Dziewigtnastowieczny pasaz jest tego najlepsza ilu-
stracja. O ile bowiem z analizy $rodkdéw i stosunkéw produkeji oraz
towarzyszacych im idei mozna wnioskowaé o koniecznosci pojawienia
si¢ nowych miejsc handlu, z samej takiej analizy nie wynika jeszcze
w zaden sposdb specyficzna forma pasazu. Benjamin oprécz przyczyny
ekonomicznej widzi w pasazu pewien ekspresyjny (estetyczny) nadda-
tek, ktéry rozwija si¢ niejako samoistnie, poza ekonomicznymi uwa-
runkowaniami:

Analizuje [...] Zzrédto ksztattowania si¢ i przemian paryskich pasazy od samych
ich poczatkéw az do schytku, uchwytujac je poprzez fakty ekonomiczne. Ale
fakty te, rozpatrywane pod katem kauzalnym (a wigc jako przyczyny) nie bytyby
jednak prafenomenami; staja si¢ nimi dopiero wéwczas, gdy moca wlasnej
dynamiki rozwojowej (trafniej bytoby tu méwi¢ o ,,odwijaniu si¢”) wylaniaja
z siebie ciag konkretnych, historycznych form pasazy, tak jak z liScia wytania si¢

stopniowo cate bogactwo empirycznego $wiata rolin’.

Dopiero wrazliwo$¢ na ten naddatek pozwala uchwyci¢ ,,poetycka
intensywnos$¢” procesu historycznego'’, ktéra wymyka si¢ tradycyjnemu
materializmowi. Zarazem Benjamin pokazuje, ze kolektywne pragnie-
nia i spoteczne fantazje nie s ledwie mglistym eterem unoszacym
si¢ nad ,,twardg” baza $rodkéw i stosunkéw produkeji. Wrecz przeciw-
nie — poprzez swoje materializacje zostaja wiaczone w bazg, okreslajac
i wzmacniajac jej charakter. Mit u Benjamina nie jest przeciwieristwem
materii, ale jej nicodlacznym dopetnieniem — a metropolia stanowi ich
modus vivendi. Cato$¢ miasta jest materialnym Zeit(t)raum (,snocza-
soprzestrzenia’). Osiami wyznaczajacymi prawdziwg tréjwymiarowosé
miasta sg czas, przestrzedi i fantazja. Jednak powierzchnia miasta, po
ktérej przesuwa si¢ oko patrzacego, najtatwiej pozoruje wlasng mono-
lityczno$¢ i oskorupia si¢ w mit. Podstawowym zadaniem dialekeyka
jest szukanie w niej peknigé, by nast¢pnie zdecydowanym uderzeniem
rozbi¢ falszywie spdjny obraz. ,Elementem ocalenia jest mocny, pozor-

»11

nie brutalny chwyt

8 8. Buck-Morss, The Dialectics of Secing..., s. 124.
9 W. Benjamin, Pasaze, s. 508 (N 2a, 4).
10 Zob. M. Berdet, What is Anthropological Materialism?, http://anthropolo-
gicalmaterialism.hypotheses.org/644
11 W. Benjamin, Pasaze, s. 522 (N 9a, 3).
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Ruiny socjalistycznego Berlina

Aby przy mocnym uderzeniu pi¢$¢ nie zmiazdzyta wlasnego kciuka,
kciuk prawidtowo zaci$nigtej pigsci pozostaje na zewnatrz, nigdy
wewnatrz zwinigtej dtoni. Tak zwini¢ta w pozdrowiericzym gescie bojow-
nikéw Czerwonego Frontu, sama metalowa pi¢$¢ Ernsta Thilmanna
ma ponad metr wysokosci. Popiersie przedwojennego niemieckiego
komunisty ma czternascie metréw wysokosci i pigtnascie metréw sze-
rokosci. Odlany z brazu, wazacy ponad pig¢¢dziesiat ton pomnik stoi
w berlinskiej dzielnicy Prenzlauer Berg, na $rodku sporego, zupetnie
pustego placu, na skraju osiedla-parku nazwanego imieniem Thilmanna.
Thilmann ma za soba komunistyczng flage, a otacza go wieniec z drzew,
zza ktérych wystaja symetrycznie rozstawione po obu stronach wiezowce
z wielkiej plyty.

Osiedle-Park Ernsta Thilmanna, bedace w 1986 roku jednym z naj-
nowocze$niejszych projektéw mieszkaniowych, niemal natychmiast stato
si¢ reliktem przesztosci. Jako dzieto schytkowe, po upadku muru pomnik
Thilmanna nie budzit tak wielkich emocji jak pomnik Lenina na Frie-
drichshain. Oczy wszystkich zwrécone byly na nowe, tozsamosciowe
projekty: nowy plac Poczdamski czy przebudowe Reichstagu. Pomimo
iz dzielnica Prenzlauer Berg byla w centrum uwagi ze wzgledu na kom-
pleksowy projekt rewitalizacji (a de facto gentryfikacji), osiedle Thilmanna
pozostawato na uboczu. Wielka ptyta nie stanowita atrakeyjnej konku-
rencji dla remontowanych przestronnych mieszkan starego budownictwa,
dzigki czemu oparta si¢ naptywowi mieszczaristwa w stylu ,,Bionade-
-Biedermeier”'?. Gigantyczne reflektory o$wietlajace niegdy$ pomnik
wylaczono. Pozbawiony wladzy ideologicznej, pomnik stat si¢ przede
wszystkim materialnym obiektem. Oprécz wiclkoformatowych graffiti
nad kamiennym napisem Rote Front kolorowym sprayem nadpisane
sa zwykle miejskie deklaracje mitosci (,Katja, I love you!”) i to, co tylko
moze przyj$¢ do glowy, gdy letnim wieczorem, na rozgrzanym jeszcze
od storica, wygodnym cokole z ukrairiskiego marmuru pije si¢ piwo albo
pali dzointa. ,Na Thilmannie” jezdzi si¢ na deskorolkach, a czasami
nawet celuje si¢ w wielki nos z brazu kulka albo torebka z farba. W dzien
po pomniku buszuja dzieci, a matki przysiadaja, by na chwile odpoczaé.
Thilmann na Prenzlauer Berg jest — na pierwszy rzut oka — pozostawiony
samemu sobie. Chociaz w 1993 roku wydano oficjalne zarzadzenie, by
pomnik wysadzi¢ w powietrze, nigdy tego nie zrobiono, gdyz na droga
eksplozje szkoda byto pienigdzy z budzetu.

12 http://www.zeit.de/2007/46/D18-PrenzlauerBerg-46
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Ekspolozja Jetzt-Zeit

Kiedy w 1999 roku Zwiazek Sit Demokratycznych Bulgarii (ZDS) za
pomoca szesciusetkilogramowego tadunku po raz pierwszy prébowat
wysadzi¢ w powietrze mauzoleum Dimitrowa w Sofii, w pobliskich
budynkach rzadowych popgkaly szyby, a centralny plac pokryt si¢ gruba
warstwa pylu. Mauzoleum, zbrojone przeciwko atakom nuklearnym,
pozostato nienaruszone. Podobnie przebiegaly kolejne dwie préby, przy
czym przy trzeciej fadunek zwickszono do dziewigciuset kilograméw.
Plac wygladat coraz gorzej, mauzoleum ledwie si¢ przechylito.

Wyjatkowo spektakularna porazka ZDS jest doskonaty lekcja Ben-
jaminowskiej dialektyki mitu i materii. Wielki wybuch, ktéry miat by¢
manifestacjg wladzy ZDS i jej przewagi nad (pokonanym dziesig¢ lat
wezesniej) przeciwnikiem, nie tylko przywrécit cala symboliczng moc
marmurowemu budynkowi (ktéry od 1990 roku nie petnit juz funkdji
mauzoleum i nie zawierat ciata Dimitrowa), ale jeszcze uzbroit go dodat-
kowo w 900 kg dynamitu, z manifestacji wladzy czynigc slapstickowa
komedi¢ o nieudolnym despocie, w ktdrego role niezamierzenie weszta
ZDS. Komiczny charakeer destrukgji nie wynikat przy tym wylacznie
z niekompetengji pirotechnikéw, ale ze ztego wyczucia czasu. Podupa-
dfa ideologia paristwowego socjalizmu nie wymagata tak silnego ude-
rzenia — wigc jego sita obrécita si¢ przeciwko ideologii uderzajacych
(pig$¢ zmiazdzyta swoj wlasny kciuk). Moc, ktéra zdolna by byta roz-
sadzi¢ mit, mozna wydoby¢ jedynie z jego wnetrza. Mit nie jest prostym
zaprzeczeniem historii, ale przeciwnie — jej rdzeniem, w ktérym ukryta
jest prawda o zbiorowosci. Formy architektoniczne, pomniki, elementy
miejskiego pejzazu jako sama fizjologiczna ,wewngtrzno$¢” zbiorowo-
§ci ,trwaja w swej nieswiadomej, nieuksztattowanej formie snu, sa czyms
zupetlnie takim samym jak procesy naturalne — trawienie, oddychanie
[...] poki zbiorowo$¢ nie zawladnie nimi w polityce i péki nie narodzi
si¢ z nich historia”". Kolektywne rozpoznanie mitu sprawia, ze jego
wlasng moc mozna wykorzysta¢ do jego destrukgji. Stad tak ogromna
site wyzwalato burzenie pomnikéw w stolicach bytego bloku wschod-
niego w 1989 roku.

W psychologii kolektywu mit petni podobne funkecje, co sen w psy-
chologii jednostki. Poniewaz jednak sen i jawa spoleczeristwa sg ze soba
dialektycznie splecione, do najwazniejszych elementéw dialektycznej
metodologii naleza techniki przebudzenia. Proces rujnacji jest powol-
nym procesem budzenia si¢. Dialektyczny kunszt nie polega jednak

13 W. Benjamin, Pasaze, s. 433 (K 1, 5).
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na tym, by w podlegajacym rujnacji micie rozpozna¢ upadte sny minio-
nych pokolesi (by, jak w Sofii, dziesie¢ lat po upadku komunizmu
rozpozna¢ w mauzoleum symbol komunistycznego ucisku), ale by
w sposobie, w jaki dawne mitologie podlegaja rujnacji, rozpoznaé
nadchodzacy sen whasnej epoki. To, co kiedys$ wyrywato kolektyw ze
snu, dzi§ samo moze by¢ elementem nowej mitologii, podczas gdy
dawne formy mityczne weiagnigte w terazniejszo$¢ moga wyzwoli¢ sily
rozsadzajace sp6jnos¢ onirycznej narracji. Nic nie jest progresywne
albo reakeyjne jako takie.

Aby zniszczy¢ monolityczng strukture, trzeba znalez¢é lub spowo-
dowa¢ w niej pekniecie i rozsadzi¢ j od $rodka. Takze te benjaminow-
ska lekcje rzadowi pirotechnicy w Sofii przyswoili zbyt pézno. Po
sze$ciu dniach — tyle samo zaje¢to niegdy$ zbudowanie pancernego
mauzoleum — udato si¢ zniszczy¢ budynek przy pomocy kilkunastu
drobnych tadunkéw i buldozeréw, ktére kruszyly popgkane mury.
Tymczasem odtwarzana jeszcze tysigce razy w Internecie seria nieuda-
nych eksplozji zburzenia mauzoleum nieoczekiwanie ujawnita zupetnie
inny mit — mit ciagtosci, ktéra ZDS prébowata wytworzy¢ oraz mit
sepoki upadku”, w kedrym nic, co pochodzace z komunistycznej prze-
szfoéci, nie moglo zostaé ocalone. Najwickszym grzechem ZDS okazat
si¢ catkowity brak poczucia terazniejszosci — niewrazliwo$é na Benja-
minowski Jetzt-Zeit, ktory aktywuje energi¢ pewnych wydarzen histo-
rycznych, zamykajac drogg do innych (bardziej mozolne akeje burze-
nia pomnikéw w 1989 roku tylko wzmagaty heroizm burzacych).
Dziesi¢é¢ lat pézniej, kiedy spoleczeristwo bulgarskie juz od dawna
pozbawione byto ztudzen nie tylko co do epoki komunizmu, ale i kapi-
talizmu, w przeprowadzonym sondazu 2/3 mieszkaicéw zaglosowato
przeciwko wyburzeniu mauzoleum'.

Wszelka energia prowokujaca polityczne przebudzenie jest kolekeywna
energig spoteczng. Jej Zréddlem jest ,,bylos¢”, jej miejscem magazynowa-
nia — miasto, jej zapalnikiem — terazniejszo$¢: ,, [materializm historyczny]
[r]ozsadza ciaglos¢ historii i wyrywa z niej epokg ze zreifikowanej »cia-
glosci historii«. Ale rozsadza réwniez homogeniczno$¢ samej epoki.
Napetnia jg ekrazytem, tj. terazniejszoscia’®.

Terazniejszo$¢ jest, wedtug Benjamina, jedynym prawdziwym mate-
riatem wybuchowym.

14 Cyt. za http://news.bbc.co.uk/2/hi/europe/431854.stm
15 W. Benjamin, Pasaze, s. 522 (N 9a, 6).
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Obraz dialektyczny

Moment naglego poznania przyréwnuje Benjamin do krétkiego spigcia
— jakby patrzacy na miasto patrzyt zbyt intensywnie, tak ze w tym ,,prze-
cigzonym” patrzeniu powstaje zwarcie — dialektyczna iskra. Fadunkiem,
ktéry wytwarza si¢ na chwile w momencie takiego ,,przeciazenia’” obwo-
déw poznawczych, jest obraz dialektyczny. Dialektyczna iskra moze
wywota¢ kognitywng eksplozje, w kedrej na utamek sekundy normalny
miejski proces dialektyczny zatrzymuje si¢ niczym w klatce fotograficz-
nej w momencie najwigkszego napigcia pomiedzy sprzecznosciami (Ben-
jamin nazywa to ,zastygla dialektyka” — Dialektik im Stillstand). Jetzt-zeir
przestaje by¢ zwyklym czasem terazniejszym, stajac si¢ jego zaggszczeniem,
czasem wielokrotnie terazniejszym, w ktérym swoja terazniejszo$¢ obja-
wia zaréwno potocznie ujgte ,teraz” czasu fizykalnego, jak i uobecnione
Lteraz” bylosci.

Obraz dialektyczny jest podstawowym pojeciem Benjamina, zarazem
jednak jednym z najbardziej klopotliwych. Przetozenie jego fenomenu
na jezyk metodologiczny przypomina bowiem préby instrumentalnego
planowania ($wieckich) iluminacji. Podstawowym problemem dla ,nie-
filozoficznych”, twardo stapajacyh po ziemi metodologéw jest subiek-
tywnos¢. Sposrdd dwdch oséb stojacych obok siebie i patrzacych w ten
sam punkt, prawdopodobnie tylko jedna dozna owego ,momentu spi¢-
cia’. Nawet ona nie moze tego doswiadczenia powtérzyé, a jedynie
rekonstruowa¢ je za pomoca pamieci i poje¢. Jaka role w metodologii
przypisa¢ wigc zjawisku, ktére pojawia si¢ nie wiadomo skad, na chwile
i nie dla wszystkich, i kedre zaraz znika? Wszystkie klasyczne problemy
badan jakosciowych tu radykalnie si¢ wzmacniaja: obrazy dialektyczne
nie sg intersubiektywne, sa trudno operacjonalizowalne, niemal niemoz-
liwe do zaplanowania i wreszcie, mimo najszczerszych checi i rzetelnego
przygotowania, catkiem zwyczajnie mogg nam si¢ nie przydarzy¢.
Moment zatrzymania dialeketyki jest bowiem dokfadnie tym momentem,
w keérym Benjaminowski pozytywizm przeskakuje w magic.

Charakterystyczne, ze piszac tak wiele o obrazach dialektycznych,
Benjamin nigdy nie opisuje szczegétowo zadnego konkretnego obrazu,
kedry ukazat si¢ jemu. Sygnaty wskazujace u niego na przezycie tego
rodzaju s3 najcze¢sciej zdawkowe i odnosza si¢ raczej do wskazania miej-
sca i momentu iluminujacego szoku, niz do jego tresci'®. Nie wynika to
ze stabosci metodologicznej Benjamina, ale z niedyskursywnej i efeme-
rycznej natury obrazéw dialektycznych. Obraz dialektyczny nalezy do

16 Tamze, s. 117 (C 2a, 10).
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metodologii na bardzo szczeg6lnych zasadach. Nie jest ani jej narzedziem
(nie mozemy powiedzie¢, ze badamy miasto za pomocg obrazéw dialek-
tycznych), ani jej celem (obraz nie jest nigdy tym, co ostatecznie pozna-
jemy). Doswiadczenie dialektycznego szoku jest raczej momentem
»przetaczenia pomiedzy porzadkami'”, punktem kulminacyjnym bada-
nia, ktéry zbieraninie fragmentéw nadaje mocny impuls teleologiczny.
Poniewaz Zrédtem obrazéw dialektycznych jest monadyczna strukeura
fragmentdw, dialekeyczne spojrzenie stara si¢ z jednej strony zebraé jak
najwiccej fragmentdw, z drugiej poprzez faczenie ich w rézne konstela-
cje maksymalnie wyeksploatowaé ich potencjat.

Techniki patrzenia

Metodologia Benjamina jest metodologia nadmiaru. Nawet najskrom-
niejsze préby jej zastosowania znakomicie wyjasniaja, dlaczego Pasaze
nigdy nie mogly zosta¢ ukoriczone. Benjamin jest systematycznym,
pozytywistycznym archiwista, ktéry inwentaryzujac nieskoriczonosé
miasta, jednoczesnie raz po raz przemienia si¢ w surrealiste-wizjonera:
ze swoich fiszek, rycin i cytatéw uktada coraz to nowe montaze, by
nastepnie porzuci¢ je, zmotywowany naglym pragnieniem odnalezienia
brakujacego elementu i dofaczenia go do spisu. W swojej metodologii,
podobnie jak w polityce Benjamin pozostaje wierny zasadzie, by dziata¢
»zawsze radykalnie, nigdy konsekwentnie'®”. Jego eksperymenty myslowe,
percepcyjne i analityczne mozna potraktowad jako swoiste dialektyczne
wprawki. Niektdre z tych ¢wiczed w patrzeniu, keérych w réznych miej-
scach mozna znaleZ¢ u Benjamina co najmniej kilkanascie, rekonstru-
uj¢ ponizej.

Technika (i) ,antropocentrycznej topografii'®” opiera si¢ na konstru-
owaniu topografii przestrzeni w oparciu o znaczenie jej poszczegdlnych
elementéw dla jednostek i dla kolektywu. Na tej zasadzie Benjamin
proponuje (ii) budowa¢ alternatywne topografie w oparciu o pozornie
nieistotne elementy (fontanny, burdele, dworce) lub (iii) ,,unerwia¢”
przestrzeti, architekeure i technologie perspektywa poszezegdlnych ludz-
kich dos$wiadczen, szukajac zarazem (iv) ekspresyjnego nadmiaru, ktéry
wykracza poza funkcjonalng koniecznos¢.

17 P. Osborne, Quasi-messianic Interruption, [w:] Walter Benjamin: Critical
Evaluations in Cultural Theory, red. P. Osborne, t. 1, New York 2005, s. 324.

18 W. Benjamin, Gesammelte Briefe, Frankfurt 1997, 5.425-426.

19 W. Benjamin, Pasaze, s. 115 (C2, 3).
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Zabieg (v) zageszczenia czasu®™ polega na quasi-filmowym zageszcze-
niu ruchu na danym placu lub w miescie, tak, by zmniejszy¢ dystans
czasowy pomi¢dzy wydarzeniami i, w skrajnej wersji, stworzy¢ rodzaj
(vi) montazu, w ktérym zjawiska z réznych porzadkéw czasowych zostaja
zderzone w jednym porzadku przestrzennym. Ten i inne rodzaje montazu
naleza zreszta do ulubionych technik Benjamina, inspirowanych przez
surrealistéw. Montaze utatwi¢ réwniez maja znalezienie (vii) nieciagto-
$ci i peknigé we wszelkich narracjach historycznych?'. Za Brechtem
Benjamin stara si¢ spojrze¢ na miasto jako na (viii) pole bitwy, wyod-
r¢bniajac jak najwigeej konflikedw spotecznych. Zabieg (ix) teleskopo-
wania bylosci* jest rodzajem montazu, w ktérym wydarzenia z przeszto-
§ci zostaja wprowadzone do terazniejszosci bez oceniajacej, narracyjnej
domieszki tego, co wydarzylo si¢ w migdzyczasie. Zarazem zadnego
z tych ¢wiczen nie da si¢ doprowadzi¢ do korica, gdyz wymagatoby to
wiedzy o catoéci miasta. Do tej Benjamin proponuje dotrze¢ nie przez
linearna konsekwencje, ale przez ciagla zmiang perspekeywy. Wyprébo-
wujac wybrane techniki Benjamina do analizy pomnika i osiedla Ernsta
Thilmanna, postaram si¢ pokaza¢, jak rézne, czgsto sprzeczne obrazy
mogg si¢ dzigki nim odstonié.

1. Antropocentryczna topografia

Uznajac topograficzny (i jako taki — materialny) aspekt miasta za klu-
czowy dla dotarcia do prawdy o jego catosci*?, Benjamin wprowadza do
badan historyczno-topograficznych antropologiczng korekee, proponu-
jac »topografi¢ inng, pomyslang nie architektonicznie, lecz antropocen-
trycznie”?. Kazdy element topograficzny miasta nalezy przebada¢ nie
tylko ze wzgledu na jego miejsce, forme i zaleznosci pomigdzy nim
i reszty elementdw, ale takze mozliwie dokladnie przeanalizowaé jego
rézne znaczenia i wplyw na zycie dla grup i jednostek. Taka topografia
nie rozdziela pomiedzy miejscem w spotecznych i indywidualnych histo-
riach® a miejscem w przestrzeni. Przestrzend zostaje ,,unerwiona” doswiad-
czeniem.

20 Tamze,s. 112 (C 1,9).
21 Tamize, s. 522 (N 9a, 5).
22  Tamze, s.518 (N 7a, 3).
23 Tamie,s. 112 (C 1, 7).
24 Tamze, s.115 (C 2, 3).
25 Tamize, s.112 (C 1, 8).
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Innerwacja

W 1872 roku na lace, na ktdrej dzisiaj stoi osiedle-park Thilmanna,
wybudowano gazowni¢. Mieszkaicy Prenzlauer Berg traktowali jg zara-
zem jako wybawienie i przekleristwo. Z jednej strony pafistwowy pra-
codawca zapewniat stabilne zatrudnienie nawet w czasach kryzysu,
z drugiej zaktad radykalnie obnizat jako$¢ zycia, emitujac wyziewy, kurz
i sadze?. Narzekano réwniez na warunki pracy. W 1886 roku dopro-
wadzit w konsekwencji masowego strajku. Aktywnie rozwijajacy si¢ ruch
doprowadzit w 1905 roku do skrécenia dnia pracy do o$miu godzin.
Radykalne zmniejszenie produkeji nastapito wraz z dojsciem do wladzy
narodowych socjalistéw. Wegiel byt niezbedny do celéw militarnych.
Od strony Greifswalder Strasse, na miejscu dzisiejszego pomnika Thil-
manna, powstata wysokoci$nieniowa stacja paliwowa, w ktérej gaz tan-
kowaty miejskie autobusy BVG (w ten sposéb réwniez benzyng oszcze-
dzano na potrzeby zbrojeniowe”). Cz¢$¢ robotnikéw powotano do armii,
a pod koniec lat trzydziestych podjgto decyzje o stopniowym przesta-
wieniu miejskiego systemu na gaz ziemny, rozbiérce gazowni i wybudo-
waniu jej na terenie kompleksu sportowego z duzym basenem. Wybuch
wojny uniewaznil te plany, z keérych — az do dzisiaj — pozostato jedynie
boisko sportowe przy Winsstrasse.

Po wojnie wiadze NRD zdecydowaly si¢ zmodernizowaé gazownig,
ktéra dziatata nieprzerwanie az do 1981 roku. Jak zauwaza Soost?,
efektywne zaopatrywanie miasta w gaz bylo w ogéle mozliwe jedynie
dzigki kreatywno$ci i zaangazowaniu pracownikéw, ktdrzy czesto musieli
radzi¢ sobie z brakiem surowcéw i cz¢sci zamiennych, spowodowanym
polityka gospodarcza NRD. Podjeta na X. Zjezdzie Partii SED decyzja
o zamknieciu gazowni i wybudowaniu na jej terenie osiedla-parku zostata
przyjeta pozytywnie. Mieszkaricy wraz z zespotami z Uniwersytetu Hum-
boldtéw i Akademii Sztuk Picknych w Weissensee aktywnie zaangazowali
si¢ w przygotowywanie planéw przeksztatcenia na cele kulturalne trzech
ogromnych gazomierzy, ktére mialy by¢ materialnym $ladem robotniczej
przeszloéci dzielnicy. Niestety, wkrétce Erich Honecker odgdrnie podjat
decyzje o ich zburzeniu. Jako oficjalng przyczyne podano zanieczyszcze-
nie gruntu. Jednak ze wzgledu na pospiech wywotany zalozona data
otwarcia w stulecie urodzin Thilmanna, mimo wymiany gruntu pod
zburzonym gazomierzem, pozostawiono w ziemi ogromne pojemniki

26 H. Soost, Gas und Koks, Ruff und Staub, ,Berlinische Monatsschrift“ 2001,
nr 4, s.52-53.

27 Tamze, s. 54.

28 Tamze, s. 59.
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ze smoly. Nad wygladajacym znakomicie na zdjgciach, luksusowym
osiedlu mieszkaniowym na 1336 mieszkan i ponad 4000 mieszkaficéw,
w ktérym od dnia otwarcia dziataly: dwa przedszkola, ztobek, dwa place
zabaw, ozdobny staw z miniwodospadem, trzy sklepy, trzy restauracje,
basen i planetarium, wkrétce zaczal unosié si¢ nieznosny fetor. W wodach
gruntowych jeszcze na poczatku lat dziewigédziesigtych wykrywano
cyjanki i fenole. Kontenery ze smota w skomplikowany sposéb usunicto,
a oczyszezanie wod gruntowych trwa do dzisiaj.

Decyzja o zburzeniu gazomierzy wywotata masowe protesty. Miesz-
karicy drukowali wlasne ulotki i naklejki z hastem ,Nie burzy¢ gazomie-
rza!”. Wysytano tysiace podan i oddolnie organizowano dyskusje o moz-
liwych rozwigzaniach oraz o robotniczej historii dzielnicy. Erich
Honecker zignorowat wszystkie postulaty protestujacych, przychylajac
si¢ do opinii radzieckiego rzezbiarza Lwa Kerbela, ktéry miat powiedzied,
ze gazomierze ,optycznie przyttocza® pomnik Thilmanna. Teren gazo-
mierza ogrodzono, fotograféw wyproszono. Ostatnia noc przed wysa-
dzeniem spedzito w gazomierzu kilkunastu pracownikéw Stasi, pilnujac,
by nie doszto do blokady ze strony strajkujacych. Thomas Frierl, jeden
z aktywnie protestujgcych czlonkéw SED, za swdéj udzial w protescie
utracit asystenture na Uniwerystecie Humboldtéw. Na uroczystosci
otwarcia osiedla i odstoni¢cia pomnika 15 kwietnia 1986 Erich Honec-
ker przemawiat z duma: ,Nic nie bedzie juz przypominaé o tym, co tu
kiedys byto, nic o smrodzie, o ztych warunkach zycia i pracy, nic o napa-
dach Schupo i bojéwek SA, ktére wielu proletariuszy kosztowaly zycie.
Dzisiaj to proletariusze s panami tego miasta, miasta pokoju, stolicy
NRD, Berlina”®. Po przeméwieniu kilkuletnia pionierka zaspiewata
piosenke ,,Maly biaty gotabek pokoju”.

Projekt pomnika autorstwa Kerbela mieszkaricy uznali za zbyt agre-
sywny. Po jego opublikowaniu w 1982 roku wybuchta fala protestéw.
Artysci byli rozzaleni tym, ze nie zorganizowano otwartego konkursu.
Szczegdlnie tragiczna postacia w tym kontekscie jest rzezbiarka Ruthild
Hahne, ktérej zaprojektowanie pomnika Thilmanna (w innym miejscu)
zaproponowano w wyniku ogloszonego konkursu juz w 1950 roku.
Przez pigtnascie lat Hahne pracowata nad kolejnymi wersjami pomnika,
raz po raz odrzucanymi do poprawek, tracac kolejnych sojusznikéw i w
efekcie rujnujac swoja kariere. Sprowadzony ze Zwiazku Radzieckiego
Kerbel traktowany byl tymczasem z atencjg i — jak zauwazali ztosliwi
— stuzalczoscia, odzwierciedlajaca dwezesng polityke NRD. Pomnik

29  Cyt. za Monteath, P. (red.). Ernst Thalmann. Mensch und Mythos, Amster-
dam 2000, s5.191
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Thilmanna zamazywal indywidualno$¢ bohatera, uniwersalizujac go
jako symbol wladzy. Thilmanna z Prenzlauer Berg nazywano ,Lehman-
nem” (ze wzgledu na wyraznie przypominajacg Lenina fizjonomig) lub
po prostu ,gigantyczng przypinka do klapy marynarki”. Do Ericha
Honeckera napisata nawet kobieta, ktéra znata Thilmanna osobiscie
z czaséw powstania w Hamburgu, skarzac sie, ze projeke nie ma nic
wspoélnego z ,naszym Teddym”, ktéry ,zawsze mial kontakt z ludzmi
i nigdy nie oddzielitby si¢ od nich tak jak na tym modelu, na ktérym
patrzy do géry™. Jednoczesnie pomnik stat si¢ centralnym punktem
typowej dla NRD symbolicznej choreografii wladzy, w ktora wplataly
si¢ indywidualne historie: mianowania na pioniera, pasowania na zot-
nierza, obchody i festyny.

Po upadku NRD utworzona zostata specjalna komisja, ktéra decy-
dowata o losach socjalistycznych pomnikéw. W 1992 roku podjeto
ofigjalng decyzj¢ o wysadzeniu Thilmanna w powietrze. Thomas Frierl,
ten sam, ktéry bedac jeszeze w SED, bronit gazowni, méwit teraz, ze
pomnik jest symbolem ,,gteboko niedemokratycznych zwiazkéw pomie-
dzy polityka, sztuka i sferg publiczng™®'. Mieszkaricy znéw protestowali,
jednak Thilmann wygrat poczatkowo nie dzigki sile spotecznego prote-
stu, ale dzigki sile swojej monumentalnej materii, wplecionej, méwiac
jezykiem Marksa, w ekonomiczne zaleznosci bazy. Podjeta przez komi-
sje decyzje o zburzeniu pomnika przekazano do wtadz dzielnicy, ktére
stwierdzily, ze na droga operacje zburzenia wazacego 50 ton Thilmanna
nie ma w budzecie pieniedzy. Pomnik pozostal, stajac si¢ czysto mate-
rialnym elementem lokalnej topografii, na kedry projektowano réznego

typu konflikty.
2. Pole walki

»Miasta sg polami walki” — stwierdza Benjamin, recenzujac Czytanki dla
mieszkaricéw miast Brechta. Brecht fascynuje Benjamina jako anty-flaneur,
ktéry nie daje si¢ ponies¢ estetycznej fascynacji, zachowujac strategiczng
czujno$¢ na konflike spoteczny. , Trudno wyobrazi¢ sobie obserwatora
bardziej nieczulego na uroki krajobrazu niz ten, ktdry zostat strategicz-
nie wyszkolony w czasie bitwy”*2. Niewrazliwy na wielkomiejskie prze-
bodZcowanie, oboje¢tny na detale architektoniczne, Brecht jest wyczulony

30 Tamze, s. 193.

31 P Saunders, The Ghosts of Lenin, Thalmann and Marx in the Post-Socialist
Cityscape, “German Life and Letters” 2010, nr 63, s. 450.

32 W. Benjamin, Gesammelte Schriften, Frankfurt 1991, s. 556.
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na najsubtelniejsze zachowania mieszczan. Obaj z Benjaminem w naj-
bardziej spéjnym miejskim krajobrazie prébuja dostrzec symptomy
toczacej si¢ walki oraz ,,punkty, w kedrych tradycja si¢ rwie, a zatem jej
chropowatosci i zadziory umozliwiajace chwyt temu, kto pragnie wspia¢
si¢ ponad nig™%.

Powierzchnia

W jednym z projektéw rewitalizacji pomnika Thilmann miat zosta¢
obsadzony rosyjska winorosla, w innych pneumatyczny podnosnik umoz-
liwilby spojrzenie Thilmannowi prosto w metalowe oczy, otoczenie go
labiryntem lub przerobienie na fontanng*. Na rewitalizacje jednak,
podobnie jak na zburzenie, w intensywnie gentryfikowanej dzielnicy
Prenzlauer Berg nie starczylo srodkéw. Niewielki targ z produktami
regionalnymi, ktéry poczatkowo dziatat wokét pomnika, nie utrzymat
si¢. Po dewaluacji wymiaru symbolicznego, monumentalna materialno$¢
pomnika stata si¢ jego dominujaca wartoscia. Z ideologicznej figury
Thilmann stat si¢ nagle gtadka, ptaska powierzchnia horyzontalna, na
ktérej mozna (w dzied w cieniu rzucanym przez wielka brazowa glowe,
nocg na dtugo utrzymujacym cieplo granitowym postumencie) odpoczag,
oprzed sig, wypi¢ piwo i porozmawia¢. Thilmann byt gladka, ptaska
powierzchnia wertykalng znakomicie nadajaca si¢ na grafliti. Niewielki
placyk okazat si¢ ciagiem stopni o réznej wysokosci, na ktérych mozna
¢wiczy¢ skoki na deskorolce, a wielka glowa — celem, do kedrego zna-
komicie jest rzucaé szyszkami albo strzela¢ kulkami z farba. Caty pomnik
stal si¢ ponadto obiektem alternatywnej turystyki, lokalnym kuriozum,
ktore naptywajaca na Prenzlauer Berg nowa klasa $rednia mogta od czasu
do czasu pokazywad znajomym.

O tym, ze sp6r ideologiczny nie ustal, swiadczyly agresywne wypo-
wiedzi niektérych politykéw, jak i nieoczekiwana kontrofensywa obron-
c6w Thilmanna. Na pomniku pojawit si¢ nadmalowany nad graffici
napis ,,Eingekerkert, ermordet, beschmiert” (,,0sadzony, zamordowany,
zabazgrany”), odwolujacy si¢ bezposrednio do historycznej postaci Ern-
sta Thialmanna. Pochodzacy ze Stuttgartu (a zatem nieobciazony wspo-
mnieniem ideologii NRD) student Max Renkl razem z grupa mtodych
antyfaszystéw oraz starych stowarzyszy” z SED, wspomagany przez
protestujacych przed laty przeciwko zburzeniu pomnika mieszkaicéw
osiedla zatozyt w 2000 roku Thilmann-Aktionsbiindnis (TA — Sojusz
Dziataczy Thilmanna): organizacjg, kedrej gtéwna motywacja byt sprze-

33  Tamze, Pasaze, s. 522 (N 9a, 5).
34, Berliner Zeitung”, 3 lipca 1996.
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ciw wobec bazgrania po pomniku. Stan, w jakim znajdowat si¢ pomnik
wedle dziataczy TA, nie licowat z bohaterskim zyciorysem przedwojen-
nego lewicowca.

We wrzesniu 2001 roku okoto dwudziestu wolontariuszy z TA
w wieku od 18 do 75 lat przez caly tydziesi, osiem godzin dziennie,
samodzielnie czyscito ogromny pomnik przy pomocy acetonu, drucianych
szezotek i palnikéw gazowych. Jednoczesnie rozdawano ulotki dotyczace
historii Thidlmanna. Juz w kilka tygodni po pierwszej akeji sprzatajacej
pomnik byl ponownie zabazgrany. Z poczatku cztonkowie TA starali
si¢ regularnie usuwa¢ pojawiajace si¢ napisy, organizujac akcje czyszczace
co kilka tygodni. Powierzchnia pomnika na zmiang byta zabazgrana i czy-
sta. Pomiedzy ,zwyklymi” napisami sporadycznie pojawialy si¢ na
pomniku réwniez swastyki i symbole nazistowskie. W 2004 roku doszto
do zorganizowanego ,ataku” nazistéw. Na oczyszczonym pomniku nama-
lowano swastyki i trupie czaszki, kedre policja zamalowata farba dysper-
syjna, wyjatkowo trudng do domycia dla dziataczy TA. Ze wzgledu na
swastyki oraz naciski ze strony TA, w 2007 roku miasto podjeto decyzje
o wynajeciu firmy sprzatajacej, ktéra myje pomnik dwa razy w roku —
w dzierl urodzin i rocznice $mierci Thilmanna. Na swoich ulotkach
wizerunek pomnika zaczat wykorzystywaé lokalny oddzial miedzynaro-
dowej organizacji antyfaszystowskiej Antifa. Propozycje TA, by wynajaé
ochroniarzy pilnujacych pomnika zostaly odrzucone, TA nie udaje sie
tez znalez¢ sponsora, keéry oplacitby wlaczanie noca ogromnych stadio-
nowych reflektoréw o$wietlajacych komunistycznego bohatera w zamian
za mozliwo$¢ umieszczenia na tych reflektorach reklam.

Obecnie przez wigksza cz¢$¢ roku pomnik jest zabazgrany, zmieniaja
si¢ tylko napisy. Dwa razy w roku, w kazda pierwsza sobote po urodzi-
nach/rocznicy $mierci Thilmanna dziatacze TA organizujg uroczystosci:
zbierajq si¢ pod pomnikiem, sktadaja kwiaty, rozstawiajg czerwone flagi,
czytaja stare przemowienia Thilmanna i krytykuja wspétezesny kapita-
lizm. Cho¢ sktad Thilmann Aktionsbiindnis jest — poza ogélna dekla-
racja lewicowosci — ideowo do$¢ réznorodny, podczas festynu, ktéry
udato mi sie obserwowa¢ 20 sierpnia 2010 roku najbardziej widoczna
byta opcja postenerdowska. Spiewano piosenki o Thilmannie, odczyty-
wano jego przemowienia, takze te, ktére koricza si¢ stowami ,,Lenin to
partia, partia to Lenin”. Kiedy odjezdza pélcigzaréwka, z kedrej sprze-
dawany jest chleb ze smalcem i ogérki kiszone, pomnik znéw z miejsca
festynu staje si¢ nieco opustoszatym, wygodnym i intymnym miejscem
spotkan. ,Spotkatem si¢ przy pomniku z kilkoma przyjaciéimi, by napi¢
si¢ piwa i przyjemnie zakonczy¢ pogodny, piatkowy wieczér” — rozpo-
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czyna swojg notke internetows blogger Ghost Dog®. Wierice dla Thil-
manna wigdna, postument znéw pokrywa si¢ napisami, jak ten, dopisany
ostatnio kredg: ,,Arndg, jeste$ przygoda mojego zycia’.

Konflikt

,Ziomal Thilmann jest najnowszym czlonkiem DKM, poza tym to
zajebista miejscéwka”® — pisze na forum EIBrO. DKM to berlifiska
ekipa grafficiarzy, kedra kilkakrotnie na miejsce bombingu wybierata
pomnik Thilmanna. Sprawa Thilmanna, a konkretnie pytanie, czy
$rodowiska, ktére definiujg si¢ jako lewicowe powinny malowa¢ po
pomnikach lewicowych bohateréw, stata si¢ przyczyna kolejnej odstony
konflikcu pomigdzy berlidskim street artem i sceng graffiti. Wpisane
przez Thilmann Aktionsbiindnis do programu hasto ,,Zjednoczeni prze-
ciwko prawicy” okazato si¢ w tym przypadku poboznym zyczeniem.
Chociaz sami dzialacze TA od poczatku podkreslali, ze nie sg przeciwko
graffiti, cheg jedynie chroni¢ pamig¢ o Thilmannie, dyskusje na forum
pelne sa agresji pomiedzy srodowiskami, dla ktérej pomnik stanowi
naturalny katalizator, pretekst, by odnowi¢ dawne konflikty. Jedni méwia
o ,pohanbieniu pomnika” podobnym do dziatari neofaszystéw i o pozo-
rowanej lewicowosci, inni powotuja si¢ na tradycje grafficiarzy i sama
forme pomnika. Jak pisze cztonek DKM:

Po pierwsze nie robimy street artu jak te dzieciaki, ktére mysla, ze maja co$
wspolnego z graffiti. Nasza dewiza jest bombing az do bélu zgbéw i géwno mnie
obchodzi jakis stalinistyczny pomnik. Nawet jesli ziom Thilmann miat parg
dobrych pomystéw, nie malowalismy po gebie tylko po postumencie. Poza tym
grafliciarze zawsze walcza o fejm, wykorzystujac wolne miejsca, a nie prébuja
jakimi§ drukowanymi naklejkami ,upi¢ksza¢ miasto” [...]. Prawo jest wszystkim,

street art niczym®.

Pomigdzy moralistyka a prowokacja pojawiaja si¢ pojedyncze glosy
tagodzace, w ktdrych powraca krytyka formy pomnika: ,ale co to wha-
$ciwie ma za znaczenie, kim jest ten monstrualny koles?”®. DKM i inne

ekipy dalej bombarduja.

35  http://ghostdogl9.wordpress.com/2007/04/14/eine-nacht-bei-ernst-
-thalmann/

36 Cala dyskusja tu: heep://lilapapierschwein.blogsport.de/2007/08/02/1944-
ermordet-seit-dem-immer-wieder-geschaendet-rotfront/

37 Tamze.

38 Tamze.
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3. Zageszczenie czasu/montaz

Cz¢$¢ technik poznawczych Benjamina polega na (percepcyjnych) mani-
pulacjach czasem — zaburzaniu zwyklego, chronologicznego porzadku
czasowego przez np. przyspieszanie go tak, by cata réznorodnos¢ wyda-
rzen stafa si¢ przestrzennie i poznawczo bliska lub wreez jednoczesna.
Wazny jest przy tym wizualny (filmowy, choreograficzny) wymiar takiej
percepcji. Film dla Benjamina to medium, ktére ,dialektyzuje” percep-
Cj¢ patrzacego:

Czy na podstawie planu Paryza nie datoby si¢ nakreci¢ pasjonujacego filmu?
Odstaniajac w kolejnosci chronologicznej rozmaite jego oblicza? Zageszczajac
do pét godziny ruch przez cate stulecie pulsujacy na ulicach, bulwarach, w pasa-

zach i na placach®?

Badacz-dialektyk moze dostraja¢ swoja percepcje jeszeze dalej, poza ogra-
niczenia ta$my filmowej. Naktadajac na siebie wszystkie klatki filmu,
tworzy rodzaj montazu, w ktérym zestawia w jednej przestrzeni elementy
nalezace do niej w réznych porzadkach czasowych, eksperymentujac z ich
polaczeniami i wyprébowujac najbardziej absurdalne polaczenia. Benjamin
antycypuje i radykalizuje proponowana pdzniej dla antropologii przez
Clifforda Geertza technike ,,gestego opisu”. Materialista antropologiczny
w swoim opisie zaggszcza nie tylko elementy z terazniejszosci, ale i z
przesztosci, zestawiajac to, co pozornie nie ma ze soba nic wspdlnego.
Prostokatny kawatek przestrzeni pomiedzy Greifswalder Strasse, Danziger
Strasse, Ella-Kay-Strasse i torami S-Bahnu w zaggszczonej, filmowej per-
spektywie ukazuje sceny bardzo powazne i zupetnie surrealistyczne.

Choreografia strajku

Grupa nastolatkéw pali jointa na stacji benzynowej, na srodku kedrej
stoi pomnik Ernsta Thilmanna. Pod postument podjezdzaja tankowaé
autobusy BVG. Z lewej strony nadchodzi grupa strajkujacych robotni-
kéw, domagajacych si¢ skrécenia dnia pracy. Dotaczaja do nich miesz-
kadcy Prenzlauer Berg, spontanicznie organizujac przy dystrybutorze
gazu napedowego dyskusj¢ o robotniczej przesztosci dzielnicy. Rozrzucaja
ulotki, skandujac ,,Nie burzy si¢ gazomierza”. Kto$ otwiera piwo, kto$
inny pisze sprayem na Thilmannie: ,Nie burzy si¢ gazomierza”. Tym-
czasem grupa wschodnioniemieckich artystéw oprotestowuje monu-
mentalno$¢ stojacego nad nimi pomnika, ktérego gigantyczna pigsé

39 W. Benjamin, Pasaze, s. 112 (C 1, 9).
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wzniesiona jest w tym samym gescie, co pigéci strajkujacych nieopodal
pracownikéw gazowni. Ruthild Hahne proponuje, by zamiast popiersia
postawiono réwnie wielka postaé maszerujacego z uniesiong pigécia
Thilmanna, za ktérym poszliby robotnicy. Z wielkoptytowych wiezow-
coéw wychodza mieszkaricy, protestujac przeciwko wyburzeniu pomnika,
mieszajac si¢ z kolorowym korowodem Antify. Krzyki robotnikéw,
mieszkanicéw, artystéw, antyfaszystéw nakladaja si¢ w jeden glosny,
niespdjny krzyk. Na $rodku stacji benzynowej, tuz przy dystrybutorze
dziewczynka-pionierka w bialtej koszulce pobrudzonej sadza $piewa
piosenke ,,Maly biaty gotabek pokoju”.

Choreografia oczyszczania

Powietrze pachnie sadza, smota i weglem. Rozlega si¢ wybuch. W powie-
trzu unosi si¢ pyt i gruz z wyburzonej gazowni. Powietrze stopniowo sig
oczyszcza. Mieszkadicy oddychajg z ulga, podczas gdy w wodach grun-
towych specjalisci odkrywajg cyjanki i fenole. Pod dawnym gazomierzem
zakopane sa pojemniki ze smota. Powietrze zaczyna nieprzyjemnie pach-
nie¢. Podziemne pompy oczyszczaja wody gruntowe. Smota zostaje wyko-
pana. Powietrze si¢ oczyszcza. Grafficiarze brudza pomnik. Srodek czysz-
czacy Chemistrip, zakupiony przez dzialaczy TA okazuje si¢ toksyczny.
TA myje pomnik przy pomocy acetonu i palnikéw gazowych. W barze
,Pod latarnia gazowa”, w Parku Thilmanna nagle zaczyna pachnie¢ gazem.
Grafficiarze brudza pomnik. Pompa pompuje wody gruntowe. TA myje
pomnik. Streetartowcy brudza pomnik. TA myje pomnik. Grafficiarze
brudza pomnik. TA myje pomnik. Graficiarze brudzg pomnik wielkimi
literami z nazwa swojej grupy. Nastolatek brudzi pomnik wyznaniem
mitosnym. Neonaziéci brudza pomnik swastykami. Honecker przemawia
pod pomnikiem. Neonazisci brudza Honeckera swastykami. Policja
zamalowuje swastyki specjalng farba. TA ma problemy z domyciem farby
dyspersyjnej, ktorej uzywa policja. Wynajeta przez miasto prywatna firma
sprzatajaca myje Honeckera. TA prébuje przekonaé reklamodawcéw, by
wlaczyli reflekcory. Pomnik jest dalej zabazgrany. Grafliti na pomniku
zmienia si¢ niczym w kalejdoskopie. TA przez wiele godzin szczotkami
szoruje pomnik, ktdry nagle, zamiast grafliti, pokryty jest sadza.

Pozytywistyczny mesjanizm
Wszystkie techniki patrzenia Benjamina stuzg w gruncie rzeczy jednemu
celowi: aby ,,[u]bija¢ sobie mézg jak masto, aby doby¢ zeti zadziwienie®”.

Ci, ktérzy od metody Benjamina natychmiast oczekujg naukowych wnio-

40 Tamze, s. 326 (J 37, 2).
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skdw, z pewnoscig beda zawiedzeni. Jak pisze Berdet, metoda Benjamina
jest raczej ,wrazliwoscia, ktéra uchwytuje gre i stawanie si¢ w akgji”,
oferujac ,metonimie dla jadra historycznosci, ktdrego nie mozna wyra-
zi¢ za pomoca symbolu, nie tracac jego specyfiki*’. Im odwazniej budu-
jemy surrealistyczne montaze, tym bardziej ,naukowa przytulno$¢” si¢
rozpada. Niejednoznaczne i niespéjne okazuje si¢ w zasadzie wszystko:
historyczna posta¢ Thilmanna, sposéb wykorzystania tej postaci przez
propagand¢ NRD, historia robotnikéw i mieszkaicéw Prenzlauer Berg,
projekt Ruthild Hahne i sposéb jego odrzucenia przez wtadze NRD,
projekt Lwa Kerbela, konflikt o wyburzenie pomnika, stanowiska poszcze-
golnych partii politycznych, dziatania Thilmann Aktionsbiindnis,
wewngtrzne podzialy $rodowisk definiujacych sig jako lewicowe. Kazda
z wytworzonych narracji mozna do$¢ szybko rozbi¢ inng. Zestawiajac
je razem, nie sposdb utrzymac¢ narracyjnej spéjnosci.

Bedac upadla fantasmagoria wladzy, jako ruina pomnik Thilmanna
okazuje si¢ by¢ miejscem cisle antyfantasmagorycznym. Jesli fantasma-
goria jest ,fatszywa syntezg wszystkich spolecznych sprzecznosci” oraz
Jfalszywa synteza przesztosci i przysztosci™, pomnik Thilmanna — utrzy-
mujac dynamike konfliktu bezposrednio na swojej materialnej powierzchni
— nie dopuszeza do trwalego ugruntowania si¢ zadnej tego typu syntezy.
Podczas gdy wladze miasta proponuja coraz to nowe reprezentacje nowo-
czesnosci i postgpu zjednoczonego Berlina, Thilmann ze swoimi cyklami
czyszczenia i brudzenia okazuje si¢ btgdem systemu, zdarta plyta.
Powierzchnia pomnika lepiej niz wyrafinowane projekty sztuki krytycz-
nej rozsadza ideologiczne narracje. A poniewaz materialne stany Thil-
manna (czysty/brudny) przechodza jeden w drugi, interpretacja nigdy
nie moze by¢ domknigta. Nieoczekiwanie jednak, oprécz narracji o zjed-
noczeniu i postgpie Thilmann rozsadza tez inng — o jednosci berliriskiej
lewicy. Nawet lewicowa historia jest zawsze ,,pisana przez zwycigzcédw”,
nawet jesli zwycigstwo oznacza tyle co uporczywo$¢ materii. Niezaleznie
od kontrowersji ideologicznych wokét postaci oraz pomnika Thilmanna,
ich obecno$¢ w lokalnych dyskursach pamieci jest o wiele wyrazniejsza
niz postacie robotnikéw strajkujacych w gazowni, ktéra wraz z wysadze-
niem gazomierza w zasadzie znikneta z publicznego dyskursu.

Powierzchnia pomnika prezentuje nie tyle zatrzymanie, co zapetlenie
procesu dialektycznego. Jesli obraz dialektyczny jest subiektywnie zapo-

41 M. Berdet, Seven Short Temporary Statements on Anthropological Materia-
lism, http://anthropologicalmaterialism.hypotheses.org/822

42 Tegoz, Eight Thesis on Phantasmagoria, http://anthropologicalmaterialism.
hypotheses.org/611

Walter Benjamin i metodologia antropologicznego materializmu



e 2(8)/2013 330

$redniczonym zatrzymaniem tego procesu, dialektyczna pegtla jest raczej
wewngtrznym biedem systemu, kt6ry uniemozliwia zbyt szybkie przej-
$cie do Aufhebung i zmusza do powrotu do punktu wyjscia. Dzigki temu
wewnetrzne sprzecznosci systemu raz po raz wyplywaja na powierzchnie,
zwigkszajac mozliwoé¢ kolizji byltosci z teraz-czasem i powstawania obra-
z6w dialektycznych. Swoisty replay testuje dialektyczne mozliwosci coraz
to nowych teraz-czaséw.

W swojej metodologii Benjamin wskazuje zaréwno na niezbednogé
pozytywizmu, jak i na konieczno$¢ jego przekroczenia. Jego gtéwna
metodologiczng sztuczky jest uchwytywanie wigcej niz w zasadzie da
si¢ uchwyci¢. Ciagle zmiany perspektywy, w ktérych miasto odstania
swoja ,porowato$¢”® i niekompletno$¢ kazdego z wymiaréw: material-
nego, spoleczno—politycznego i fantasmagorycznego. W przeciwienstwie
do klasycznych metodologii, Benjamin nie ucieka od tej porowatosci,
ale wykorzystuje jej potengjal, prébujac dotrze¢ do catosci przez mona-
dyczny fragment. Nie boi si¢ przy tym zanieczysci¢ rzeczywistosci mitem,
przekonany, ze mity s pelnoprawnymi cz¢$ciami miejskiej catosci. Ben-
jamin koncentruje si¢ przede wszystkim na momencie przenikania
si¢ wymiaru materialnego i spolecznego, rzeczywistosci i fantazji, mitu
i jego rujnagji. Jesli nie mozemy uchwyci¢ catosci miasta jako statycznego
bytu, mozemy uchwyci¢ jq w dynamicznym przekroju teraz-czasu. Catosé
nie jest przy tym linearna, jest uchwytywana nie z perspektywy ale ze
Srodka teraz-czasu.

Dialektyczne techniki badawcze nie oferuja tatwego przejscia do
,wynikéw badari”. ,W dziedzinach, jakie tu roztrzasamy, poznanie to
jedynie piorunowy btysk. Tekst to dudniacy diugo potem grzmot™.
Metodologia Benjamina jest metodologiq patrzenia, a nie metodologia
pisania raportéw badawczych. To, co staje si¢ dzigki niej widoczne, to
yokreslony punkt krytyczny” wewngtrznej dynamiki miasta jako catosci,
zaposredniczonej poprzez obraz dialektyczny®. Z punktu widzenia
prakeyki produkeji wiedzy, negatywny, destrukeyjny aspekt metodologii
Benjamina jest duzo fatwiejszy do uchwycenia, podczas gdy jej aspekt
pozytywny gubi si¢ w linearnosci ,,zwyklych” tekstéw naukowych. Praw-
dziwym wyzwaniem byloby wigc przekroczenie tej sprzecznosci: stwo-
rzenie modelu naukowosci, ktdry nie implikowatby koniecznie linearnego
modelu spéjnosci, tak odlegtego od dialektycznej nieskoriczonosci real-
nego miasta.

43 Benjamin rozwinal koncept ,,porowatosci” miast wraz z Asja Lacis.
44 W. Benjamin, Pasaze, s. 502 (N 1, 1).
45 Tamze, s. 509 (N 3, 1).
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Dzieto Benjamina otwiera polityczno-mesjanistyczng perspekeywe
na miasto. Z napigcia pomiedzy niekompletnoscia ruiny i przebtyskiem
obrazu dialektycznego rodzi si¢ impuls politycznego dziatania skierowa-
nego i na przeszto$¢, i na przysztos¢ (a takze na przysztos¢ kazdej prze-
sztosci). Tu jeszcze raz magia zderza si¢ z pozytywizmem: ,,magiczny”
moment rewolucji powinien by¢ uzupetniony pozytywistycznym zada-
niem zbawienia. Swiecka energia takiego mesjanistycznego pozytywizmu
pochodzi z sity ,stabego mesjanizmu”, o ktérym Benjamin wspomina
w Tezach o pojeciu historii, a ktdry oparty jest na regulatywnej idei szcze-
$cia jako ziemskiego (stabego) odpowiednika zbawienia. Miasto wyta-
dowane jest przesztymi nadziejami i oczekiwaniem szczescia przesztych
generacji. Rewolucyjny potencjat tych nadziei jest przechowywany
w miejskiej materii. Strajk robotnikéw gazowni i duma mtodego pioniera
uhonorowanego pod pomnikiem Thilmanna, nadzieja na lepsze warunki
zycia w zanieczyszczonej dzielnicy, zawiedzione nadzieje artystki Ruthild
Hahne, fejm ekip graficiarskich i wspomnienia pocatunkéw na pomniku
— wszystkie te wydarzenia powinny nie tylko przejs¢ proces krytycznej
destrukeiji ich ideologicznych kontekstéw, ale tez pozytywnej archeolo-
gii ich rewolucyjnego potencjatu. Zadaniem dialektyka jest uwolnienie
ich z ruin, ocalenie ich strony pozytywnej i wlaczenie ich energii w porza-
dek miejskiej codziennosci. Jest to zadanie pozytywistyczne, przypomi-
najace mozolne oddzielanie grochu od popiotu z bajki o Kopciuszku:

Skromna propozycja metodologiczna odnosnie do dialekeyki dziejéw
kultury. Bardzo tatwo jest dla kazdej epoki, na rozmaitych ,,polach”,
dokona¢ dychotomicznych podzialéw, kierujac si¢ okreslonym punktem
widzenia. W taki sposb z jednej strony mamy wszystko to, co ,,ptodne”,
»obiecujace”, ,zywotne”, ,pozytywne”, z drugiej zas znajduja si¢ aspekty
jatowe, zacofane i martwe danej epoki. Tylko po nakregleniu zaryséw
tej czgéci pozytywnej na tle negatywnej uzyskujemy wyrazny jej profil.
Z drugiej strony kazda negacja ma wartoé¢ tylko jako tlo dla konturéw
tego, co zywotne i pozytywne. Stad jest niestychanie wazne, by t¢ czgé¢
negatywna, juz wezesniej wydzielong, znéw podda¢ podziatowi, tak by
przy zmianie kata widzenia (ale nie miary) ponownie objawila ona strong
pozytywna, rézng od tej wskazanej wezesniej. I tak dalej, i infinitum,
az cala przeszto$¢ droga historycznej apokatastazy ulegnie wiaczeniu
w terazniejszo$¢®.

Poza szalefistwem owego i infinitum badaczkom-benjaministkom
pozostaje jedynie mozolne krzesanie dialektycznych iskier.

46 Tamze, s. 505 (N 1a, 3).
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RAFAL ZAWISZA

Odbezpieczyc teologie albo dac jej zgingc
(uwagi o esejach Jacoba Taubesa)

Lekrura ksiazek Alaina Badiou, Slavoja Zizka i Giorgia Agambena o Pawle
apostole prawdopodobnie az nadto dobrze utrwalila tez¢ méwiaca, iz
kryzysy religijne dziela wiele z do§wiadczeniami rewolucji. Dla porzadku
trzeba przypomnied, ze tym, ktdry bezdyskusyjnie przyczynit si¢ do
obecnego wskrzeszenia tego tematu byt Jacob Taubes (1923-1987),
wyglaszajac w obliczu zblizajacej si¢ $mierci wyktady o teologii politycz-
nej Pawla'. Wiasnie otrzymujemy drugg cze$¢ niewielkiego dorobku
Taubesa, mianowicie wigkszo$¢ rozproszonych rozpraw pisanych przez
niego na przestrzeni catego zycia’. Ich réznorodnej problematyce nie
sposdb sprostaé w jednym tekscie, dlatego ogranicze si¢ do stwierdzenia,

1 J. Taubes, Teologia polityczna swigtego Pawta: wyklady wygloszone w Osrodku
Badan Ewangelickiej Wspdlnoty Studyjnej w Heidelbergu 23-27 lutego 1987 roku, thum.
M. Kurkowska, wstep Z. Krasnodgbski, Warszawa 2010. Nie do$¢ przypominania,
ze oryginalny tytut brzmi Die Politische Theologie des Paulus — jego polskie thumacze-
nie falszuje podstawows intencje Taubesa, jaka bylo przedstawienie Pawla w roli
odnowiciela religii zydowskiej, a nie chrzescijaniskiego $wigtego. Krytyczne oméwie-
nie wstgpéw do prac Taubesa zamieszczonych przez polskich wydawcéw znajduje sig
w recenzji Apokalipsy i polityki autorstwa Mikotaja Ratajczaka, zob. M. Ratajczak,
Teologiczne pasaze: o ksigzce ,Apokalipsa i polityka: eseje mesjariskie” Jacoba Taubesa,
»Kultura Liberalna”, http://kulturaliberalna.pl/2013/07/02/ratajczak-teologiczne-
pasaze-o-ksiazce-apokalipsa-i-polityka-eseje-mesjanskie-jacoba-taubesa/.

2 Tegoz, Apokalipsa i polityka: eseje mesjariskie, ttum. zbior., Warszawa 2013.
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ze sktadaja si¢ na ten tom miedzy innymi: eseje bedace polemikg z kory-
feuszami dwudziestowiecznego odrodzenia mysli zydowskiej (Martinem
Buberem, Franzem Rosenzweigiem, Gershomem Scholemem), doku-
mentujace spor z Carlem Schmittem, a takze teksty poswigcone najwaz-
niejszym teologom doby nihilizmu (Franzowi Overbeckowi, Adolfowi
von Harnackowi, Karlowi Barthowi), u nas niezauwazonym. Niewielkie
objetosciowo rozprawy i szkice Taubesa mozna uwazaé za wnikliwy zapis
doswiadczenia kogos, kto wzyt si¢ catym sobg we wspdlczesny mu czas,
cheac przemysled, co ztozylo si¢ na aktualny stan rzeczy.

W licie do Armina Mohlera, datowanym 14 lutego 1952 roku,
Taubes przystaje na poglad Carla Schmitta, ze jedyna rzeczywista para-
lel¢ historyczng dla wspétezesnosci stanowi niespokojny poczatek , naszej
ery”?. Kwestig centralng jest tu status Prawa. Dziatalnos¢ Jezusa i Pawta,
gnostykéw oraz innych sekt tamtego czasu podkopata fundament rzym-
skiej paristwowosci. Przypuszczony zostat atak na , kosmiczng poboznos¢”,
ktéra poprzez mediacje filozofii gwarantowata legitymizacje porzadku
politycznego. Co zostato w zydowsko-gnostycko-chrzescijariskim tyglu
obalone, péZniej restytuowato samo chrzescijaistwo w dobie Konstan-
tyna Wielkiego. Sojusz z Imperium przypieczetowal , pierwsza sekula-
ryzacj¢’* tej religii, wyrostej na sprzeciwie wobec skandalu Ukrzyzowa-
nego podiug Prawa. Nowozytnoé¢ to epoka korozji wszelkich strukeur
hierarchicznych i ostateczny upadek autorytetu, co w sposéb oczywisty
ponownie stawia Prawo pod znakiem zapytania.

I z caly pewnoscig — pisze Taubes we wspomnianym liScie — pytanie o prawo
musi dzisiaj zosta¢ zadane ,teologicznie” — to znaczy zapytal trzeba, jak wyglada
prawo, jesli zakladamy, ze naszym losem jest ateizm? Czy bez prawa boskiego
Zachéd musi utonaé we krwi i wlasnym szaleristwie? A moze sami zdolamy

wyprowadzi¢ prawo i bezprawie z ,ziemsko-$miertelnej sytuacji cztowieka™.

Wszystkie analizy Taubesa bazuja na przekonaniu o polemicznej natu-
rze pojec®. Nie inaczej ma si¢ rzecz z pojeciem , teologii”, ktére ,zostato
ukute w czasach kryzysu”’, mianowicie stworzyt je Platon w momencie
gdy gruntowal na nowo politycznoéé¢ grecka, jednoczesnie poddajac

3  Tamze, s. 444-445.

4 H. Blumenberg, Legitimacy of the Modern Age, tum. i wstgp R.M. Wallace,
Cambridge-London 1999, s. 45-46.

5 J. Taubes, Apokalipsa i polityka..., s. 445.

6 Zob. tegoz, Teologia...,s. 61,99 in.

7 Tegoz, Apokalipsa i polityka..., s. 299.
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krytyce stary panteon bogéw oraz tradycyjne ideaty. Polityczny wymiar
koncepcji teologicznych byt przez Taubesa jeszcze silniej akcentowany
w wypadku religii monoteistycznych. Uwazat on, powolujac si¢ na
Zygmunta Freuda, ze cieri Boskiego Rodzica dtugo jeszcze ktas¢ sig
bedzie na poczynaniach jego dzieci — obojgtnie, czy uznamy je za pra-
womocne, czy tez buntownicze — dlatego niebezpiecznym przeoczeniem
byloby ignorowanie teologicznej genealogii naszych stownikéw ekono-
micznych, prawnych i politycznych. ,Dopiero gdy uniewazniona zosta-
nie uniwersalna zasada wladzy, jednos¢ teologii i teorii politycznej
zostanie usunigta. Krytyka teologicznego elementu w teorii politycznej
ostatecznie opiera si¢ na krytyce samej zasady wladzy”®.

W akcentowaniu silnej wigzi migdzy teologia a polityka Taubes podaza
w $lad za swym wielkim adwersarzem, Carlem Schmittem, ale z intencja
przeciwng do niego. Obaj stwierdzaja kryzys demokracji wynikajacy
z ,rewolucyjnego przetomu w mysli XIX wieku™, ale wyciagaja z tego
rozbiezne wnioski. Taubes bowiem uwazal, ze wszelkie préby

przywrdcenia porzadku hierarchicznego w epoce demokratycznej skazane sa na
porazke, pozostajac romantyczng nostalgia lub przyjmujac posta¢ totalitarnego
koszmaru, skoro kosmologiczne, epistemologiczne i teologiczne zalozenia

porzadku hierarchicznego ulegly zniszczeniu'.

By poja¢ dzieje tego rozpadu, nie wystarczy siggna¢ pamiccia do stulecia,
ktére przyszto po rewolucji francuskiej. Rewolucja ta bowiem zaledwie
podsumowata pewien wielowiekowy proces korozyjny.

Podobnie jak Alexandre Kojéve w 1968 roku rekomendowat prote-
stujacym studentom, by uczyli si¢ greki, tak Taubes wspélczesnym dzie-
dzicom rewolugji zdaje si¢ méwié, by — nawet zanim zabiorg si¢ za lekture

8 Tamze, s. 309.

9 K. Léwith, Od Hegla do Nietzschego: rewolucyjny przetom w mysli XIX wieku,
tum. S. Gromadzki, Warszawa 2001. Taubes przyznal si¢ do znaczacego wplywu,
jaki ta ksiazka odegrala w jego wezesnym zyciu intelektualnym, przeczytal ja w rok
po publikacji (1941): ,,Wszystko, czego si¢ wezesniej dowiedziatem na temat ducho-
wej i intelektualnej historii dziewigtnastego wieku, wydato mi si¢ plytkie i pozbawione
znaczenia® (J. Taubes, Apokalipsa i polityka..., s. 428). Wplyw tej rozprawy Lowitha
mozna takze odnotowad, sledzac w tekstach Taubesa niechlubng praktyke zapozy-
czania cudzych koncepdji (zob. tamze, s. 457, 459).

10 Tamze, s. 302 (wyrdznienie moje — RZ). Jednoczesnie Taubes zaznacza, ze
nie mozna powiedzie¢, iz w dawniejszych czasach, kiedy obowiazywata klasyczna
kosmologia, hierarchia byla czysto ideologiczna nadbudowa (tamze, s. 303). Jednak
gloszenie jej dzis jako wiazacej zasady organizujacej spoleczeristwa jest wylacznie
albo $wiadectwem glupoty, albo cynizmu.
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Karola Marksa — przeczytali Le systéme du monde"' Pierre’a Duhema,
a jesli juz nie maja czasu na te dziesie¢ toméw, to koniecznie powinni
siggna¢ przynajmniej po Die Genesis der kopernikanischen Welt'* Hansa
Blumenberga. Kto$ méglby spyta¢: tylko po co? Otéz jesli chcemy odzy-
ska¢ 6w ,zaginiony skarb rewolucji” (Arendt), powinnismy wejsé w inte-
lektualny sojusz z tymi, kt6rzy jako pierwsi poruszyli stary $wiat w posa-
dach,zanim rozpadt! si¢ on pod naporem proceséw ekonomicznych
i zwiazanych z nimi rewolugji spolecznych. W kontrowersyjnej ksiazce
O rewolucji (1963) Hanna Arendt zwrécita uwagg na fake, ze revolutio to
stowo pochodzace z astronomii, oznaczajace cykliczny ruch ciat niebie-
skich, powracajacy do punktu wyjscia. Pierwszy raz zostato ono odniesione
do polityki podczas glorious revolution, gdzie uzyto go ze wzgledu na
restauracj¢ wladzy po wygnaniu Stuartéw. Dopiero osiemnastowieczne
rewolucje — amerykariska i francuska — przyniosty rewizjg samego pojecia,
odkrywajac zdolno$¢ do zaczynania na nowo, ustanawiania poczatkéw'.

Arendt postawita tezg, ze o rewolucji mozna méwié wylacznie od
czaséw nowozytnych, a uzasadniata to wzrastajagcym samorozumieniem
ruchéw radykalnych, ktére zaczely przedktadad zerwanie nad kontynu-
acj¢. Na skutek glebokich przekszratcern mentalnosci okresu reformacji
porzucono mniemanie, ze praca taczy si¢ z biedg oraz ze podzial na
biednych i bogatych jest czymg naturalnym, przyrodzonym. W zmianie
form zycia zbiorowego z pomoca przyszto drugie znaczenie terminu
revolutio — nieodzowno$¢ — co znalazto wyraz w osiemnasto- i dziewiet-
nastowiecznym necessaryzmie'%. Wszystko to bytoby jednak niemozliwe
bez zakwestionowania rudymentarnych zalozeri kosmologicznych, keére
od czaséw antycznych az do péznego $redniowiecza stuzyly za gwarant
hierarchicznego fadu — religia zapewniata przeciez boska sankcje wladzy.

Taubesa taczy z Arendt przekonanie o mozliwosci wylonienia sig
polityki demokratycznej dopiero wraz z demontazem dawnego obrazu
wszech§wiata, jednak dokonuje w tej narracji pewnych koreke®. Po
pierwsze, przypomina, ze synteza platofisko-arystotelesowska byla tama
przed materialistycznym atomizmem jako filozofig potencjalnie wywro-

11 P. Duhem, Le systéme du monde: histoire des doctrines cosmologiques de Plaron
a Copernic, t. 1-10, Paris 1913-1959.

12 H. Blumenberg, Die Genesis der kapernikanischen Welt, Frankfurt am Main
1981.

13 H. Arendt, O rewolucji, tum. M. Godyn, postowie P. Nowak, Warszawa
2003, s. 47-48.

14 Tamze, s. 23, 54-56.

15 Nie stwierdzam tutaj zadnego bezpo$redniego zwiazku refleksji Arendt
i Taubesa nad zagadnieniem rewolucji, a tylko dokonuj¢ zestawienia.
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towa. Po drugie — i to dla Taubesa stanowi kwesti¢ zasadnicza — pomig-
dzy klasyczna mysla grecka a $redniowieczem, na obrzezach uswigconego
wlasnie paristwa Augustédw, dochodzi do dziejowej detonacji, ktéra
pozostaia poczqtkowo niezauwazona, a pdzniej opacznie usensowniona'®.
Bliski Wschéd przetomu er to miejsce politycznie niestabilne, gdzie
atmosfera dojrzewa do rebelii Zydéw przeciw Rzymowi. Daja o sobie
znaé rewolucyjne, gnostyckie idee, obecne — zdaniem Taubesa — od
zarania w teologicznym arsenale judaizmu, ale skutecznie dumione przez
przywédcéw religijnych'’. Na pograniczu religii zwiazanych z idea trans-
cendencji (pozaswiatowego Boga) dokonano deprecjacji samej podstawy
antycznej poboznodci i etyki, postulujac antykosmizm, czyli odmawia-
jac uniwersum (immanencji) prawa do bycia sensotwérczym zrédtem!.
Ten przewrét byt dzietem ludzi, ktérzy oscylowali na granicy ortodoksji
i herezji®.

Wreszcie trzecia poprawka Taubesa wobec opowiesci Arendt polega
na przesuni¢ciu poczatkéw nowoczesnosci na ,jesien Sredniowiecza’,
a nawet i wezesniej, bo w czasy joachimitéw, katardw i franciszkariskich
spirytuatéw?. W pdznosredniowiecznej ikonografii (Diirera, Bruegla,

16 ,Krytyczna analiza podstawowych poje¢ chrzescijaiiskich wykazuje, ze juz
w nastepnym pokoleniu po Pawle oryginalne znaczenia podstawowych kategorii
jego teologii popadly w zapomnienie” (J. Taubes, Apokalipsa i polityka..., s. 115).

17 O genetycznych zwiazkach judaizmu i gnozy byt przekonany nauczyciel
Taubesa, Gerschom Scholem. Tez¢ taka wysuwa takze m.in. zydowski badacz Guy
Stroumsa, zob. G.G. Stroumsa, Another Seed: Studies in Gnostic Mythology, Leiden
1984.

18 Rangg tych dramatycznych przeksztalcen uchwycit i opisat jako pierwszy
Hans Jonas, kolejny wazny dla Taubesa autor, w dziele Gnosis und spitantiker Geist
(tom 1 ukazal si¢ w 1934 r., tom 2 — w 1954 r. Polskie ttumaczenie oparte jest na
amerykariskim, skréconym wydaniu z 1958 r., zob. H. Jonas, Religia gnozy, tum.
M. Klimowicz, Krakéw 1994). Tekst Taubesa Cnoza i wiara: studium zachodniej
terminologii etycznej (J. Taubes, Apokalipsa i polityka..., s. 101-107) to whasciwie
powtdrzenie ustaleni Jonasa.

19 Taubes juz w doktoracie (Abendlindische Eschatologie, Bern 1947) zapre-
zentowat wizje dziejéw Zachodu, ktére nawiedza i ozywia eschatologiczny pozar,
umozliwiajacy odradzanie si¢ prawdziwie ludzkiego zywiotu, czyli Historii.

20  Jest to teza idaca po mysli Karla Lowitha (zob. rozdziat 8 jego Hisrorii
powszechnej...: K. Lowith, Historia powszechna i dzieje zbawienia: teologiczne prze-
stanki filozofti dziejow, thum. J. Marzecki, Kety 2002), a polemiczna wobec Hansa
Blumenberga, ktdry przelom nowozytny interpretowat jako odpowiedz na ,pro-
wokacj¢” teologii, a odpowiedzia ta miatby by¢ zupetnie $wiecki $wiat budowany
z pomocg przyrodoznawstwa i techniki. Natomiast Taubes byt zdania, ze ,,schemat:
Starozytno$¢ — Wieki Srednie — Epoka Nowozytna, to nic innego jak zsekularyzo-
wana wersja Joachimowego »trynitarnego« schematu historii” (J. Taubes, Apokalipsa

i polityka..., s. 223).
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Boscha) Taubes dopatruje si¢ kryptograméw z zakazanymi tre$ciami,
jakie w formie pisanej zostaly zniszczone przez oficjalny Kosciét'. Refor-
macja jest dla niego, podobnie jak rewolucja francuska, symptromem
przeciazenia, na ktére ztozyly sie wysitki wezesniejszych buntownikéw.
Niezachwiana pozostaje w Taubesie wiara w ,utajony zywot” pewnych
idei, ktdre nieraz przez dtugi czas istniejq w ukryciu i czekajg na sposobna
okazje reaktualizacji.

Interesuja go duchowe eskapady do takich krytycznych momentéw
dziejowych, kiedy wszystko mogto si¢ wydarzy¢. Taka byta sytuacja
Pawta, ktdry nie wiedzial, ze swojg dziatalnoscia doprowadzi do powsta-
nia nowej religii. Z réwnie enigmatyczna przysztoscia musieli radzi¢
sobie marrani i ich potomkowie — stara wiara okazata si¢ niemozliwa,
nowej za$ nie byto. Marrariski typ $wiadomosci uwazat Taubes za znak
nadchodzacego o$wiccenia, keére doprowadzito do demitologizacji i niwe-
lacji znaczenia réznic migdzywyznaniowych?. Ta niwelacja dziatata jak
miecz obosieczny, bowiem stojacy za nig sceptycyzm relegowat co prawda
problem wojen religijnych do lamusa historii, jednoczesnie jednak dez-
aktywujac sama teologi¢: pod naporem historyzmu powstalo w dzie-
wigtnastym wicku typowo niemieckie zjawisko ,religii kulcurowe;j”,
ustuznej wobec paristwa i spoleczefistwa mieszczariskiego. Kolejna for-
macja pokoleniowa odrzucita t¢ hipokryzj¢ — przeciw zeswiecczonej
religii, nie zostawiajac na niej suchej nitki, wystgpowali zaréwno ,gra-
barze” chrzescijaristwa, jak Overbeck, jak i jego radykalni apologeci, jak
Barth®.

Gdyby chodzito tylko o los jakiej$ dyscypliny akademickiej — w tym
wypadku teologii chrzescijariskiej — mozna by ten problem uzna¢ za
lokalny. Tymczasem Taubes taczyl wytonienie si¢ teologii dialektycznej
(zwanej nie bez powodu teologia kryzysu) z katastrofalnym tapnigciem,
jakim dla Zachodu byta pierwsza wojna $wiatowa?. Co wigcej, uwazat,
ze whasnie ,»teologia kryzysu« ukazywata ducha tych czaséw wierniej
niz jakakolwiek filozofia, socjologia czy antropologia, wciaz tkwiace
w optymizmie myséli dziewi¢tnastowiecznej”?, natomiast o metodzie
dialektycznej samego Bartha napisal, ze ,,stanowi by¢ moze najdonio-

21 Tamze, s. 305.

22 Tamze,s. 8 1in.

23 Zob. wigcej: ,Kronos” 2012, nr 4 (numer tematyczny ,, Teologia nie-
miecka”).

24 Cezura ta jest konstytutywna réwniez dla mysli Agambena, ktéry przyznaje
si¢ do inspiracji Taubesowskich.

25 . Taubes, Apokalipsa i polityka..., s. 251.

Rafat Zawisza



339 i 2(8)/2013

$lejszy wktad w powszechng swiadomos¢ naszej epoki™®. Zatem teologia
petnita dla Taubesa funkcje historycznego barometru, a co najwazniejsze,
mogla ,wspiera¢ stanowisko krytyczne wobec wiecznego dogmatyzmu
zdrowego rozsadku”?.

Tarapaty, z jakich prébowata si¢ wywikta¢ teologia dialektyczna,
byly udziatem catego zycia umystowego. Chodzi o wspomniany scep-
tycyzm historyzmu®®. Taubes interpretuje to zjawisko w kategoriach
religijnych, dostrzegajac posrédd konsekwencji historyzmu mozliwosé
restytucji pogaristwa w znaczeniu anihilacji judeochrzescijariskiego
sposobu przezywania czasu. Jesli — jak chee Lowith, a Taubes mu w tym
wtoruje — scheda po religiach monoteistycznych s futurystycznie nasta-
wione filozofie dziejéw, to wraz z wyczerpaniem si¢ wiary w transcen-
dencj¢ (dodajmy, na skal¢ masowa, poniewaz dopiero to wplywa na
koniecznos¢ reorientacji zycia spotecznego) korczy si¢ takze model
uczasowienia zasadzajacy si¢ na nadziei radykalnej odnowy?. Te leki
o ,przysztos¢ pewnego ztudzenia” nie sg wcale nieuzasadnionym histe-
ryzowaniem. Prorokowane i postulowane przez Nietzschego odrzucenie
pozostatosci po religii w pewnej mierze juz si¢ dokonato — tak na pozio-
mie spoteczeristwa, jak i filozoficznego samoopisu. Otz kapitalistyczny
rytm pracy, produkgji i konsumpcji, oparty na modelu czasu neutralnego,
nieznajacego wyjatkéw-$wiat, wzmacnia dwa wymiary temporalnosci
obce do$wiadczeniu judeochrzescijariskiemu: cyklicznos¢ oraz natych-
miastowo$¢ bez zadnego oczekiwania.

Adwersarzami filozoficznymi Taubesa afirmujacymi finis Christiani-
smi byli Hans Blumenberg i Odo Marquard. Pierwszy zaatakowat tezg
o sekularyzacji, broniac $wieckiej nowoczesnosci przed podejrzeniami
o ukrytg zaleznos$¢ od teologii. Na przyktad idea postgpu nie jest dla
Blumenberga ze§wiecczong eschatologia i przejawem pychy rozumu

26 Tamze, s. 233.

27 Tamze, s. 235.

28 Rekonstrukej¢ historyczng tego stylu myslenia, ktéry zdominowat nauke
poczawszy od dziewigtnastego wieku, przedstawia Herbert Schnidelbach w kon-
tekscie upadku systemu Hegla i pézniejszych prob odbudowy filozofii, zob.
H. Schnidelbach, Filozofia w Niemczech 1831-1933, thum. K. Krzemieniowa,
Warszawa 1992.

29 W ksigzce poswigconej ,teologicznym przestankom filozofii dziejéw”
Lowith pisze, ze idea postgpu jest pochodna ,zydowsko-chrzescijariskiego futury-
zmu”, ktdrego negacje stanowi cyklicznos¢, poniewaz ,,w ramach cyklicznego
porzadku wszech$wiata, gdzie kazdy postep jest zarazem regresem, nie ma miejsca
na nieodwracalny postgp”. I dalej: ,,Idea postgpu obowiazuje i upada wraz z anty-
cypacja przysztosci i supozycja, ze przysztos¢ przynosi co§ nowego”, zob. K. Lowith,
Historia powszechna..., s. 107 (wyréznienie odautorskie).
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instrumentalnego (czytaj: i grzechu pierworodnego), lecz odpowiedzig
na kryzys naukowy po upadku antyczno-§redniowiecznej kosmologii.
Wygdrowane ambicje wezesnonowozytnych glosicieli postgpu nosza co
prawda $lad wcze$niejszych niespetnionych oczekiwan, ale ta retoryczna
przesada wynika raczej z presji czasu, jest strategia obronng przed zagro-
zeniem radykalnego zwatpienia. Marquard z kolei, po udanym tech-
niczno-naukowym opanowaniu $wiata w nowozytnosci, ktérego pra-
womocnosci bronit Blumenberg, postanowit stgpi¢ te wygérowane
ambicje jako nieuzasadnione po ukonstytuowaniu si¢ uhistorycznionej
antropologii filozoficznej. W wydanej w 1973 roku pracy pod znaczacym
tytutem Schwierigkeiten mit der Geschichtsphilosophie [Ktopoty z filozo-
fig dziejéw]* postanowil upora¢ si¢ z utopiami politycznymi, co miato
by¢ przede wszystkim definitywna rozprawa z marksizmem.

Taubes doskonale rozumiat pozycje obu filozoféw, ale uwazat je za
krétkowzroczne. Blumenberg i Marquard postanowili bowiem uciaé¢ gataz,
na ktérej sami siedza, probujac wygasi¢ nadzieje, jakie napedzaly impet
rozwojowy Neuzeit, jak gdyby chcieli powiedzie¢: ,, To bylo moze dobre
kiedys, ale dzis jeste$my juz zbyt dorodli, zbyt sceptyczni, zeby to dalej
ciagna¢”. Bronigc dostatniej, bezpiecznej i sytej ,,doczesnosci” przed zagra-
zajacym jej ,mrzonkom” wszelkiej masci fantastéw, apokaliptykéw i rewo-
lucjonistéw, nie dostrzegali — tak mozna odczytywaé petng niezgody
postawe Taubesa — decydujacego cywilizacyjnego konfliktu, jaki rozpetat
si¢ po pierwszej wojnie $wiatowej i keéry moze zdecydowaé o przyszlosci
pewnego uniwersalistycznego projekru, jaki nazywa si¢ ,,Zachodem”. Linie
podziatu w tym konflikcie przebiegaj tak, jakby odrodzita si¢ konstelacja
péznego, dekadenckiego antyku: z jednej strony nastawieni krytycznie
wobec , tego $wiata” religijni rebelianci (szantazowani przez zachowawcze
religie instytucjonalne, ktdre odczuwaja ich dziatalnosé jako wyrzut sumie-
nia i oskarzenie o haniebny kompromis), z drugiej przewazajacy zywiot
poganiski wraz ze swymi , terapeutycznymi’” szkotami (epikureizmenm,
sceptycyzmem, cynizmem) uwznio$lajacymi pojednanie z immanencja,
z braku wiary w skuteczno$¢ dziatania politycznego preferujacymi wyco-
fanie si¢ w sfer¢ prywatna, w kontemplacje, rozrywke itd.

W takich warunkach, ksztaltujacych klimat opinii od poczatku dwu-
dziestego wieku, doszto do ,,recydywy gnozy”?'. Taubes uznat, ze nie
przypadkiem po ponad siedemnastu wiekach Marcjon, chrzeécijariski
gnostyk, zaczat by¢ obicktem zainteresowania teologéw i filozoféw. Pisali

30 O. Marquard, Schwierigkeiten mit der Geschichrsphilosophie, Frankfurt am
Main 1973.
31 J. Taubes, Apokalipsa i polityka..., s. 177.
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o nim m.in. von Harnack i Barth, Buber i Bloch, za$ pi¢tno ,,gnostyckicj
strukeury”®? doswiadczenia odcisnelo sig, zdaniem Taubesa, takie na mysli
Waltera Benjamina, Simone Weil i Ludwiga Wittgensteina. Gnoza rozu-
miana jest tu jako radykalna krytyka $wiata w jego zastanej postaci. Oczy-
wiscie nie chodzi o odrodzenie wiary w pozaswiatowego Boga, ktéry
bylby jedyna poreka zbawienia. Jesli mowa o ,,cytowalnosci” gnozy®, to
chodzi raczej o powrét pewnego sposobu dos§wiadczenia siebie i $wiata
(felt sensibility, jak méwi Benjamin Lazier), z ktérego — po ,,przettuma-
czeniu” go na jezyk nowoczesny — wiele si¢ po drodze wytracito. W dys-
kusji z Hansem Blumenbergiem Taubes przyznaje, ze utrata pozaswia-
towego kontekstu w nowozytnosci drastycznie zmienia sytuacje, jednak
nie oznacza to niemozliwosci pojawienia si¢ $wiatopogladu gnostyckiego
nawet w naszych czasach?. Nie jest tak, jak chciatby Blumenberg: nowo-
zytno$¢ nie byla udanym przezwycigzeniem gnozy, o czym $wiadczy
klimat duchowy w Niemczech lat dwudziestych ubiegtego wieku.

Z drugiej strony Taubes chce broni¢ tez innej flanki: po odsunigciu
argumentéw Blumenberga-Marquarda — obronicéw liberalno-mieszczari-
skiego centrum, pragmatyzmu i nieskr¢powanego panowania za pomoca
techniki — trzeba byto uratowaé ,utracony skarb rewolucji” przed anatema
rzucong przez Erica Voegelina, ktéry chciat zdekonspirowaé nowoczesnosé
przez uznanie jej za wylegarni¢ form gnozy politycznej, ktdre dokonujag

i35

niebezpiecznej ,immanentyzacji transcendencji”®, to znaczy chca usta-

nowi¢ raj na ziemi. Taubes, o ile rozumiem pokretno$é jego zamystu,
proponuje ryzykowny krok doglebnego przemyslenia tych prawicowo-
-konserwatywnych zarzutéw pod adresem progresizmu, przyjecia ich
i przechwycenia. Jak lubit powtarzaé: les extrémes se touchent™. Dlatego
Juana Donoso Cortésa i Pierre’a Proudhona ujmowat zawsze Iacznie,
widzac w ich wyborach wyciagniecie skrajnie odmiennych wnioskéw

32 Tamze, s. 130.

33 Tamze.

34 Taubes w tej kwestii sytuuje si¢ pomigdzy Blumenbergiem a Jonasem. Ten
drugi w zakoriczeniu rozdziatu o marcjonizmie napisat: ,Catkiem za$ niezaleznie
od doktrynalnych kontrowersji przestanie Marcjona gloszace nowego i obcego
Boga bedzie zawsze znajdywato oddzwick w ludzkiej duszy”, zob. H. Jonas, Reli-
gia...,s. 162.

35 E. Voegelin, Nowa nauka polityki, ttum. i wstep P. Spiewak, Warszawa
1992. Taubes oponuje przeciw Voegelinowi przede wszystkim w ten sposdb, ze
nie wyraza zgody na dzielenie chrzescijaistwa na bierng politycznie duchowos¢
i gnoze polityczng wyrosta z eschatologii.

36 Dlatego nie bylo dla niego nie do pojecia, ze Carl Schmitt, pézniejszy
sjurysta Trzeciej Rzeszy”, mégt w pewnym momencie zosta¢ zwolennikiem Lenina,
i to weale nie przez lekkomyslnos¢, zob. J. Taubes, Teologia..., s. 203.
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z tej samej sytuacji historycznej, nieprzewidywalnosci $wiata porewolu-
cyjnego wytraconego z kolein — jeden chcial go za wszelka ceng stabili-
zowad, drugi jeszcze bardziej wykoleié, by nie utknat w potowie drogi
do rzeczywistych przemian.

Co ma do tego gnoza? Przemyslana do korica, skutkuje dwoma prze-
ciwstawnymi zaleceniami: z jednej strony, aby przyjaé postawe jak naj-
bardziej bierna, gdyz zmiana polozenia nic nie da, z drugiej, aby ten
$wiat zniszezy¢, skoro nie mozna go reformowad. Pomiedzy tymi psy-
chohistorycznymi skutkami pewnych dos¢ dobrze znanych teologeméw
mozna upatrywaé drogi wyjscia, jaka bytaby gnoza dialektyczna, ktéra
neguje $wiat w calosci po to, zeby go uratowad, a nie zniszezy¢”. A co
ma do tego rewolucja? Otz ta wysoce antynomiczna, krytyczna wobec
rzeczywistosci postawa, weielona w Historie, musi skutkowaé postulatami
stalej teoretycznej i praktycznej podejrzliwosci wobec wszelkiej wladzy,
przymusu i opresji. Taubes przypomina o teologicznych Zrédtach tak
radykalnego buntu. W przypadku gnozy byl to protest przeciw antycz-
nej poboznosci, dlatego Zyd(')w, chrzedcijan i gnostykdéw czesto oskarzano
o ateizm. Trzeba pamictaé o tej stygmatyzacji, by obelga nie zostata
uwewnetrzniona. W tym kontekscie rozumiem stwierdzenie Taubesa,
ze ,satanizm” niektdérych dziewigtnastowiecznych rewolucjonistéw nie
byt ,metafora literacka”, lecz ,wyrazista zasada intelektualng’*. Demo-
niczno$¢ stanowita na éwcezesnym etapie walki jedyng skuteczna forme
protestu wobec tych, ktdrzy nie wyobrazali sobie rodziny, paristwa ani
religii bez Ojca. Wyrastata jednak tylko w powiazaniu z catkowicie na
serio traktowana $wigtoscia, ktdra nalezato dopiero sprofanowaé, aby
pozby¢ si¢ satanicznej aury wytwarzanej wlasnie w zakazanym kontakcie
z sacrum.

Rozchodzi si¢ tu o subtelne zwiazki migdzy teologia i polityks. Nie
trzeba weale przyjmowad substancjalistycznego stanowiska tezy o seku-
laryzacji, zeby te zwiazki zauwaza¢. Nie wolno nie pamigtaé — jesli wie-
rzy si¢ w ocalajaca moc zywej, problematyzujacej pamigci — ze przed
pojawieniem si¢ w traktatach Machiavellego, Hobbesa czy Spinozy

37 Taubes pod koniec zycia potrafit powiedzie¢: ,,I have no spiritual investment
in the world as it is” (tamze, s. 204), ale jesli mamy uratowa¢ jego myslenie dla
Swiata, a samego Taubesa przed zarzutem o polityczny nihilizm, to trzeba szuka¢
innych odpowiedzi niz te, jakich on sam udzielal na postawione przez siebie
pytania. Warto tez przy okazji zastrzec, ze pomimo fascynacji gnoza Taubes byt
wobec niej krytyczny. Ponad rodowicie gnostycki ideat autarkii wynosit jude-
ochrzescijaniska mitos¢ blizniego, ktéra swiadczyta o przyznaniu si¢ do niesamo-
wystarczalnosci (tamze, s. 129).

38 Tegoz, Apokalipsa i polityka..., s. 428.
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zalazki idei demokratycznych kietkowaly w anarchistycznej atmosferze
péznosredniowiecznych stowarzyszen i grup heretyckich, wedrownych
kaznodziejow i artystéw®. Wspoélczesna demokracja natomiast dopro-
wadzita do obalenia wezesniejszego porzadku symbolicznego z sakralng
lokalizacja Ojca, ma zatem przynajmniej ,,co$” wspélnego z ojcobdjstwem,
krélobdjstwem i — ostatecznie — bogobdjstwem*, co oczywiscie nie
oznacza, ze mamy do czynienia z rezimem diabolicznym. Taubes chce
w swoich uwagach zmiesci¢ si¢ pomigdzy anatema i apologia. Dlatego
rozumie, ze walka emancypacyjna niekiedy zbliza si¢ do bluZnierstwa,
ale zostaje otwartym pytanie, na ile wynika to z diabolicznosci buntow-
nikéw, a na ile z nieustepliwosci ,,rodzicielskiej” wladzy, ktéra te diabo-
licznos¢ prowokuje.

Rewolucjonisci powinni pamietad, ze sa spadkobiercami pewnego
zwatpienia. To mogloby ich chroni¢ przed rozczarowaniem. Majac
bowiem na uwadze niebezpieczeristwo prowokacji do nieréwnej walki,
mozna fatwiej obroni¢ wlasne postulaty przed zarzutem o ,,immanen-
tyzacjg transcendencji”. W tym miejscu postawa Taubesa przybiera forme
wewngtrznej opozycji. Jego koncepcja ,negatywnej teologii politycznej”
staje na drodze prostej aplikacji, sprzeciwia si¢ zbyt pospiesznemu prze-
ktadowi teorii na praktyke, kt6ry nie dbatby o konsekwencje: ,Kazda
bowiem préba sprowadzania zbawienia na poziom historii bez przeobra-
zenia samej idei mesjariskiej wiedzie wprost do przepasci”!. Przeobra-
zeniem tym jest uwewnetrznienie. Jego logika odsyta do hermeneutyki
kryzyséw religijnych, ktére w oczach Taubesa podzielaja ten sam los, co
rewolucje polityczne, bedac w istocie rewolucjami. Interesujg go przyklady
skrajne: wezesny chrystianizm oraz sabataizm. W obu wypadkach grupa
wyznawcéw musiala si¢ zmierzy¢ z opresja czasu®? oraz rozczarowaniem
z powodu niespetnionej obietnicy. Gdyby nie uwewnetrznienie, ruch
mégltby okazaé si¢ efemeryda. Co wigcej, chrzescijanistwo, zdaniem
Taubesa, zawdzigcza przetrwanie wlasnie temu, ze zdotato zreinterpre-
towa¢ $mier¢ Jezusa. Dzieje idei mesjariskiej to opowies¢ o jej utajonym
zyciu mimo historycznej klgski: apokaliptyka byta odpowiedzia na ,,nie-
spetnione proroctwa’, gnoza na ,niespetniong apokaliptyke™, z kolei
gnoza dialektyczna — mozna by dopowiedzie¢ — jest postacia, w jakiej
utrwalito si¢ rozczarowanie wzgledem Boga-suwerena i jego opatrzno-

39 Tamze, s. 453-454.
40 Tamze, s. 450-451.
41 Tamze, s. 10.

42 Tamze, s. 487.

43  Tamze, s. 185.
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$ciowej mocy. Ale tez nie ma czego zalowaé, skoro — jak uwazal Ernst
Bloch, oredownik rewolucyjnej gnozy — idea Stworzyciela tylez otwierata
perspektywe czasu wychylonego w przysztos¢, co zamykata usta jakiej-
kolwiek krytyce, za$ ,ekonomia zbawienia” ostatecznie dziatata jak pro-
stacka pedagogika, ktéra gasi ogieri Objawienia®.

Na koniec uwaga o metodzie, jako ze eksperymenty Taubesa
z my§leniem teologicznym moga nastreczaé trudnosei. Nie kazdego
przekona religijna interpretacja $wiata i polityki (np. Marks jako piety-
sta®). Jesli jednak zaryzykowa¢, to moze si¢ okaza¢, ze teologia catkiem
dobrze dumaczy niezwykle istotny dla myslenia o polityce fenomen
przechodzenia do dziatania, méwi o powodach niemoznosci tego
przejécia czy o decydujacej roli czasu. Wydaje si¢, ze nie warto Igkaé sig
teologii, bardziej natomiast nalezy lgkad si¢ o nig sama. Ostatnie stowa
oddaj¢ Jacobowi Taubesowi, dedykujac je nieprzekonanym:

W moim mysleniu nie kierujg si¢ kryteriami teologicznymi. Zajmujg si¢ jedynie
teologicznymi tekstami, mysle jednak z perspektywy historii mentalnosci. Szu-
kam potencjatu politycznego w teologicznych metaforach, podobnie jak Schmitt

szuka potencjatu teologicznego poje¢ prawnych®.

44  Tamze, s. 181.
45 Tamze, s. 478.
46 Tamze, s. 151.
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MIKOtAJ RATAJCZAK

Podmiot miedzy negatywnoscia
I Aufhebung/désoeuvrement.
Odparcie kryptoteologiczne]
krytyki Agambena

Celem artykutu jest szczeg6towa analiza krytyki, jaka

w odniesieniu do koncepcji podmiotowosci w filozofii
Giorgio Agambena wystosowala polska filozofka Agata
Bielik-Robson, argumentujac jednoczesnie na rzec wlasnego
ujecia etycznej konstytucji podmiotu. Gtéwna teza brzmi,

iz krytyka ta zatrzymala si¢ w pét drogi, nie dostrzegajac,

ze Agamben stara si¢ wykroczy¢ poza horyzont myslowy,

w ktérym zamyka go Bielik-Robson. Poprzez ukazanie,

ze wspSlnym horyzontem obu tych koncepciji jest filozofia
Hegla, réznica migdzy perspektywa Bielik-Robson a perspek-
tywa Agambena okaze si¢ réznica w wyborze dwéch réznych
strategii formowania podmiotowosci wywodzacych si¢

z mysli Hegla: podczas gdy Bielik-Robson radykalizuje
moment negatywnosci, Agamben stara si¢ wypracowaé inng

(mesjaniska) logike Aufhebung.

Stowa kluczowe: Podmiot, negatywno$¢, zniesienie, Aufhebung, désoenvre-
ment, karargein, metafizyka, etyka, Glos, praktyka, $mier¢, Agamben, Bie-
lik-Robson, Hegel.
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Przedmiotem ponizszego tekstu jest krytyka filozofii Agambena, kt6ra
z wypracowanej przez siebie perspektywy kryptoteologicznej przepro-
wadzita w ksiaazce Na pustyni: kryproteologie péznej nowoczesnosci Agata
Bielik-Robson. Krytyka ta polega przede wszystkim na zaliczeniu Agam-
bena do tanatologicznej czy tez tanatocentrycznej linii filozofii ,pdznej
nowoczesnosci”, wraz z takimi autorami jak Blanchot, de Man, Derrida
czy Lacan. Filozofowie ci, a Agamben wraz z nimi, poniesli wedlug
Bielik-Robson porazke w konfrontacji ze $miercia, kapitulujac przed
owa ,,potworng mocg negatywnosci”. Efektem tej kapitulacji jest rozwi-
jana przez nich wizja podmiotowosci, ktdrg przenika owa $miertelna
negatywno$¢ i kedra tylko w tym swego rodzaju mnatycznym weryzmie
(kazacym podmiotowi nieustannie do§wiadczaé prawdy swojej $mier-
telnosci patrzac na wlasng $mier¢ i zanikanie, w pismie lub jezyku) staje
si¢ autentycznym podmiotem. Postaram si¢ pokazad, ze interpretacja
Agambena, ktdra znalez¢é mozemy w Na pustyni, wpisujaca go w ten
sposéb myslenia o zyciu i podmiotowosci (jako bez reszty wydanych na
antropogenetyczng moc $mierci) zatrzymuje si¢ w pewnym sensie w pot
drogi, nie dostrzegajac celu jego filozofii — wyjécia poza myslenie pod-
miotu jako bytu z istoty $miertelnego (a takze z istory méwiacego).
Skoro jednak Agamben krytykuje obecng w, ogélnie rzecz biorac,
poheglowskiej czy tez postheglowskiej linii filozoficznej rolg i funkcje
$mierci w my$leniu o podmiocie i podmiotowym Zyciu, to przynajmniej
na poziomie punktu wyjécia jego mysl powinna okaza¢ si¢ bliska pro-
jektowi kryptoteologicznemu. W rzeczywistosci perspektywy Agambena
i Bielik-Robson réznig si¢ do$¢ znaczaco, jednak obie posiadaja jeden
wsp6lny mianownik, a jest nim filozofia Hegla'. Dlaczego Hegel? Po
pierwsze, to wlasnie Hegel w sposéb systematyczny (czytaj: dialektyczny)
rozwinat centralny moment $mierci, teoretycznie eksplikowanej za
pomoca pojecia negatywnosci, jako antropogenetycznej traumy i Zrédia
podmiotowosci ustanawiajacej réznice migdzy sobg i naturg. Po drugie,

1 Drzigkujg recenzentowi tego tekstu za niezwykle trafng uwagg, ze tym wspél-
nym mianownikiem jest nie tyle filozofia Hegla, ile jej interpretacja przeprowadzona
przez Alexandre’a Kojéve'a, zob. A. Kojeve, Witgp do wyktadsw o Heglu, thum. S.E
Nowiski, Warszawa 1999. W rzeczy samej, réznice pojeciowe, ktdrymi operuje si¢
w tym tekscie (np. réznica migdzy do§wiadczeniem negatywnosci a aktem zniesie-
nia jako procedurami upodmiotowienia) mogg by¢ stosowane w tak mato dialek-
tyczny sposdb tylko na drodze zaakceptowania w punkcie wyjscia perspektywy
Kojéve’a. By¢ moze jednak préba radykalizacji, czy wrecz prackroczenia kojéve ianskiej
linii my$lenia o filozofii Hegla, z ktéra mamy do czynienia w wypadku Agambena
(a takze, w innym sensie, u Bielik-Robson), jest koniecznym krokiem na drodze
powrotu do zrédtowych intuicji Heglowskiej dialekeyki.
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konstytutywne dla heglizmu jest zalozenie, ze negatywno$é¢ podmioto-
wosci da si¢ przedstawi¢ jako element i moment systemu dzigki logice
pojecia — zatozenie, ktoremu zaréwno perspekeywa Agambena, jak i kryp-
toteologia radykalnie si¢ przeciwstawiaja. I po trzecie wreszcie, powdd
wsp6lny dla Agambena, Bielik-Robson i dla wigkszosci nieanalitycznych
koncepgji filozoficznych drugiej polowy dwudziestego wieku: Hegel
wypracowat perspektywe, dzigki keérej byt w stanie podsumowad i odnies¢
do siebie najwazniejsze filozoficzne koncepcje podmiotowosci (od stoikéw
po sceptykdw, od Kartezjusza po Spinozg, od Hume’a po Kanta, od
Fichtego po romantyzm jenajski), wpisa¢ je w swj system oraz wypra-
cowa’ pojecie podmiotu, ktdre taczy w sobie rézne momenty w jeden
dialektyczny ruch wyznaczania swojego zewngtrza, okreglania swojej
odregbnosci i autonomii oraz znoszenia tej réznicy na drodze negacji
okreslonej i tym samym powrotu do siebie. Wlasnie dzigki temu, ze
Hegel pomyslal podmiot przede wszystkim jako negatywnos¢ i jako
ruch, taczac jednocze$nie moment autonomii i reapropriacji, roznicy
i tozsamosci, jednostkowosci i zniesienia jednostkowosci w totalnosci,
mozliwy jest dzisiaj tak zréznicowany powrét, krytyczny i afirmatywny,
do Hegla i nieustanne przepracowywanie jego systemu?. Nalezy tez si¢
zastanowid, czy jeste$my dzi§ w stanie w ogéle pomysle¢ ide¢ podmiotu
bez odniesienia do Heglowskiej filozofii.

Obecno$¢ Hegla w licznych wspétczesnych dyskursach filozoficznych
polega czgsto na opracowaniu niektérych z momentéw konstytucji heglow-
skiego podmiotu (a raczej ,ducha’, czyli polaczenia substancji z negatyw-
noscig podmiotu) w oddzieleniu, przynajmniej wzglednym, od pozosta-
tych. Mozna to tatwo zaobserwowaé na przykladach dialekeyki
negatywnej czy tez dekonstrukgji, ktére zachowaly element negatywnosci
myslenia, lecz zrezygnowaly z momentu negacji konkretnej oraz reaprio-

2 Aby cho¢ czg$ciowo unaoczni¢ ciagla obecno$¢ Hegla we wspéiczesnej filo-
zofii mozna przytoczy¢ ksiazki mu po$wigcone napisane przez nicktére z najwazniej-
szych postaci wspéiczesnej filozofii: J. Derrida, Glas, Paris 1974; Ch. Taylor, Hegel
and Modern Society, Cambridge 1979; J.L. Nancy, Hegel: Linquiétude du négatif ,
Paris 1997; A. Honneth, Leiden an Unbestimmtheit: Eine Reaktualisierung der Hegel-
schen Rechisphilosophie, Stuttgart 2001; J. Butler, C. Malabou, Sois mon corps: Une
lecture contemporaine de la domination et de la servitude chez Hegel, Paris 2010;
S. Zizek, Less than Nothing: Hegel and the Shadow of Dialectical Materialism, London
2012. Bezdyskusyjne jest takze znaczenie Hegla dla takich istotnych postaci filozofii
drugiej potowy dwudziestego wicku jak Adorno, Gadamer, Habermas, Derrida,
Lyotard, Lacan, Blanchot, Mouffe, Irigaray czy Badiou. Po znaczenie Hegla dla wspét-
czesnej filozofii kontynentalnej, zob. Hegel and Contemporary Continental Philosophy,
red. D. King Keenan, New York 2004. Po znaczenie Hegla dla rozwoju filozofii
feministycznej zob. K. Hutchings, Hegel and Feminist Philosophy, Cambridge 2003.
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prioacyjnego ruchu powrotu do samego siebie’. Z drugiej strony, ufun-
dowanie dzialania komunikacyjnego przez Habermasa na koncepcji
sintersubiektywnosci” zostato przeprowadzone w oderwaniu od negatyw-
nego wymiaru mysli Hegla* (zachowujac z niego praktycznie wylacznie
koncept pracy). Podobna interpretacj¢ mozna by przeprowadzi¢ w odnie-
sieniu do zasadniczo kazdej wspétczesnej koncepcji podmiotu w filozofii,
ukazujac jej zalezno$¢ i réznicg w stosunku do Heglowskiej wizji podmiotu.

Widziana z tej perspektywy, kryptoteologia jest niezwykle ciekawym
projektem, a jego warto$¢ polega w duzym stopniu na dalszym rozwi-
nigciu elementarnej intuicji dekonstrukgji filozoficznej — mozliwosci
analizy dyskursu filozofii w celu wykazania jego ograniczen i koniec
koricéw wykorzystania jego pojeciowosci do rozwinigcia etycznego pro-
jektu opartego na naczelnym przekonaniu, ze (wbrew Heglowi) wymiaru
etycznodci nie da si¢ catkowicie znie$¢ w zywiole pojecia. Co wigeej, by¢
moze chodzi tu wreez o subwersywne umieszczenie si¢ w sercu central-
nej linii filozofii nowoczesnosci, by koniec koicéw ukazaé jej niefilozo-
ficzny (bo moze wiasnie kryptoteologiczny) charakter? Dalej, mimo
dokonanej juz w duzym stopniu, a raczej w pewnym wymiarze, destruk-
gji czy dekonstrukeji podmiotu okcydentalnej filozofii, kryptoteologia
stara si¢ wypracowac ide¢ podmiotowosci niedajacej si¢ znie$¢ w zywiole
negatywnosci, czy raczej neutralnosci réznicy, przyznajac jej autonomi,
na przekér logikom karzacym uznad jej catkowita homomorficznosé
w stosunku do tego, co w klasycznej idealistycznej teorii podmiotu
traktowane byto jako jego zewnetrze, jako nie-ja. To wlasnie kwestia
negatywnosci, rozumiana przez Bielik-Robson jako doswiadczana przez
jednostke trauma jej wlasnej smiertelnosci®, ktdre to pojecie rozwija
filozofka z perspektywy psychoanalizy i zreinterpretowanej filozofii
zydowskiej, wyznacza jej zwiazek i rozbrat z mysla Hegla. Przeciwsta-
wiajac tanatologicznej koncepcji negatywnosci, ktéra ma polegaé wedtug
Bielik-Robson na wyciszeniu witalnych momentéw podmiotowosci
w konfrontacji z negatywnoscia jezyka i $mierci jako antropologiczna
prawda, negatywno$¢ ,zydowsky”, ktéra w romantycznym gedcie nie-
ustannie podkresla réznice jednostki wobec wszelkich ,,ponadjednost-
kowych” zywiotéw (Prawdy, Natury, Bycia itd.), Bielik-Robson wyzna-

3 Zob. T.W. Adorno, Dialektyka negatywna, ttum. K. Krzemieniowa, Warszawa
1986; J. Derrida, Szyb i piramida: wstep do semiologii Hegla, [w:] tegoz, Marginesy
filozofii, ttum. J. Marganiski, A. Dziadek, Warszawa 2002.
4 Zob. ]. Habermas, Filozoficzny dyskurs nowoczesnosci, thum. M. Lukasiewicz,
Krakéw 2000.
5 A. Bielik-Robson, Na pustyni: kryptoteologie péznej nowoczesnosci, Krakéw
2008, s. 11.
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cza ramg interpretacyjna, w kedra wpisuje analizowane przez siebie w Na
pustyni koncepcje podmiotu i do§wiadczenia negatywnosci.

W ramie tej, zaczynajacej si¢ od Hegla i obejmujacej réwniez Kojéve'a
i Bataille’a, zostaje umieszczony takze, stusznie i niestusznie zarazem,
Agamben. Linia ta ma charakteryzowa¢ si¢ uznaniem negatywnosci
w postaci $mierci za moment antropogenezy (Hegel)®, a nastepnie prze-
suni¢ciem akcentu na §mier¢ jako pana absolutnego niezaposredniczona
w pracy niewolnika, w procesie ksztattowania (Bildung); na $mier¢ w jej
bezuzytecznosci jako prawdy antropologicznej. Posthistoryczny cztowiek
Kojeve'a i bezuzyteczny idiota Bataille’a ukazujg w kryptoteologicznej
interpretacji swoje podobiefistwo jako bytéw, ktére nie realizujg sie
w Bildung, lecz w do§wiadczaniu i akceptacji swojej $miertelnosci. Czy
to na koncu procesu historii, czy W negatywnosci transgresji tworzacej
pewien antropologiczny constans, w keérym podmiot staje twarza twarz
ze $mierci, czlowiek jest myslany jako efekt konfrontacji z Prawda: ze
umrze, ze jest $miertelny. Tym samym to, co mu pozostato, to albo
czerpanie przyjemnosci z posthistorycznego luksusu albo tez transgre-
sywna ekstaza zabronionych rozkoszy’.

Rzeczywiscie, Agamben umieszeza si¢ w tej tradycji, ale tylko po to,
aby ukaza¢ jej ograniczenia i wykroczy¢ poza nig. Bielik-Robson uznaje
jego analizy z ksiazki Jezyk i smierc, pracy opublikowanej na poczatku
lat osiemdziesiatych, w ktérej Agamben wyznaczyt zasadnicze filozoficzne
stawki swoich prac, za wpisanie si¢ w ten paradygmat antropologiczny
i za kapitulacje w obliczu $miertelnej negatywnosci. To, co wezedniej
okredlitem jako ,zatrzymanie si¢ interpretacji w pét drogi” polega wha-
$nie na zapoznaniu przez Bielik-Robson starat Agambena, by zarysowa¢
granice i warunki mozliwo$ci paradygmatu filozoficznego wiazacego
czlowicka z negatywnoscia, a tym samym wyznaczy¢ drogi wyjscia z niego
— exodusu.

Agamben w swojej ksiazce stara si¢ rozwingé pojeciowo zdanie
Heideggera ,Das Wesenverhaltnis zwischen Tod und Sprache blitzt auf,
ist aber noch ungedacht™ (w dostownym tlumaczeniu: , Istotowy zwia-
zek miedzy jezykiem i $miercia rozblyskuje, lecz jest jeszcze niepomy-
$lany”), reinterpretujac w kontekscie tej relacji wybrane aspekty (ktére
ukazuja jednoczesnie swoj konstytutywny charakeer) filozofii Heglowskiej
i Heideggerowskiej. Jego najwazniejszym wnioskiem jest to, ze metafizyke
mozna podsumowac¢ jako mysl o figurze glosu, ktéry jest pusta intencja

6 Tamze, s. 54-59.
7 Tamze, s. 54-85.
8 M. Heidegger, Unterwegs zur Sprache, Pfiillingen 1967, s. 215.
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znaczenia, czym§ pomigdzy samym fizycznym dzwigkiem a konkretnym
znaczeniem, bedacym tym samym miejscem artykulacji sensu. Glos ten
jest glosem ludzkim, o ile cztowick jako istota obdarzona tym glosem
rodzi sie w momencie $mierci zwierzecia (zwierzecia w nim’), ktére
w artykulacji glosu znosi samo siebie jako istotg bezposrednio zywa, tak
jak to opisuje Hegel w swoich jenajskich wyktadach z lac 1805-1806:
,Jedes Tier hat im gewaltsamen Tode eine Stimme, spricht sich als aufge-
hobenes Selbst”"? (,,kazde zwierz¢ ma w brutalnej $mierci swéj glos,
wypowiada si¢ jako zniesiona jazi”). Mys$l metafizyczna uznaje ten
moment za przejscie progu, po ktérym nie mozna juz wréci¢ do stanu
zwierzgcego, poniewaz czlowiek od tego momentu méwi juz, czy tez
jest w stanie méwi¢ tym czystym Glosem (pisanym przez Agambena
z wielkiej litery, w przeciwieristwie do glosu zwierzecego), Glosem $wia-
domosci, zawsze bedacym czystq intencja, by nies¢ jakie$ znaczenie. To
Glos, jako miejsce artykulacji sensu, decyduje o réznicy miedzy czto-
wiekiem i zwierz¢ciem, poniewaz zwierz¢ jedynie wydaje dzwicki, czto-
wiek natomiast zawsze juz artykuluje sens.

Bielik-Robson skupia si¢ wlasnie na tym momencie analiz Agambena.
Podkresla, ze w jego analizach Glos funkcjonuje jako grobowiec glosu
zwierzgcia'. Rzeczywiscie, Agamben stara si¢ zrekonstruowac logike
owego antropogenetycznego Glosu jako specyficzng logike Aufhebung,
w ktérej naturalny glos zwierzecia staje si¢ podstawa ludzkiej mowy, by
zostaé automatycznie usunigtym w cied. W mowie zatem czlowiek milk-
nie jako istota naturalna, co Bielik-Robson wyktada jako zanikniecie
w figurze Glosu bezposredniej, zywej jednostkowosci. Doswiadczenie
negatywnosci ma by¢ wiec u Agambena do§wiadczeniem wywtaszczenia,
a jego efektem — optakiwanie zaniknigcia, $mierci idiomatycznego ,ja”'%
Figura Glosu odpowiada zatem pariskiemu (w sensie Kojeve’a i Bataille’a)
doswiadczeniu $mierci, ktére zarezerwowane jest wytacznie dla czfowieka
jako prawda jego egzystencji. Jezyk okazuje si¢ tu zatem sfera negatyw-
nosci, swego rodzajem antropogenetycznym dyspozytywem $mierci,
ktéry uniemozliwia ekspresje zywej jednostkowosci.

9 Zagadnienie wyrdzniania w cztowieku tego, co zwierzece i tego, co ludzkie,
stoi w centrum ksigzki Agambena Orwarte, zob. G. Agamben, 7he Open: Man and
Animal, ttum. K. Attell, Stanford 2003. Wprowadzone w niej pojecie maszyny
antropologicznej jest préba eksplikacji z innej perspektywy tego samego mechanizmu,
keéry Agamben opisat w Jezyku i smierci.

10 G.W.E Hegel, Jenenser Realphilosophie II, Die Vorlesungen von 1805-1806,
red. J. Hoffmeister, Leipzig 1931, s. 161.

11  A. Bielik-Robson, Nz pustyni..., s. 87.

12 Tamze, s. 88.
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Problem z tg interpretacja polega na tym, ze wyciaga ona z analiz
Agambena te aspekty, nad ktérymi on praktycznie w ogdle si¢ nie
skupia. Nie cheg w tym momencie rozstrzygaé, czy wnioski Bielik-
-Robson z perspektywy catego jej projektu kryptoteologicznego sa
stuszne, czy nie, chcialbym jednak zrekonstruowa¢ Agambenowska
krytyke negatywnosci w kontekscie jej zrédtowej intuicji, by pokazaé
takze, ze w swojej koncepcji podmiotowosci Agamben stara si¢ czer-
pac z zupetnie innego niz Bielik-Robson momentu Heglowskiej filo-
zofii. Otéz cala filozofia Agambena zogniskowana jest wokét jednej
idei — iz cztowick jako byt naturalny, kedry ma jezyk, jest bytem pozba-
wionym jakiegokolwiek ugruntowania. A raczej bytem, ktdrego jedy-
nym ugruntowaniem jest jego wlasna dziatalno$¢, jego prakeyka®. Jako
taki pozbawiony jest on, a raczej nalezy go mysle¢ jako pozbawionego,
naturalnego czy metafizycznego zadania, celu lub tez dyspozycji
(,pracy” do wykonania'4). W tym wiasnie miejscu pojawia si¢ u Agam-
bena pytanie o ludzkq mowe, o zwiazek miedzy glosem jako fizycznym
produktem czlowieka-zwierzgcia i znaczeniem jako produktem czto-
wieka-istoty méwiacej. Pytanie to jest takze, podobnie jak w wypadku
problematyki interesujacej Bielik-Robson, pytaniem o etyke jako
niesprowadzalny do systemu (uzasadnienia, ugruntowania) wymiar
ludzkiej egzystencji.

Agamben w dopisanym po latach wprowadzeniu do jednej ze swo-
ich pierwszych ksigzek méwi wprost, ze — cho¢ nie udato mu si¢ jeszcze
napisa¢ pracy w pelni analizujacej ten problem — najbardziej interesuje
go ,réznica miedzy glosem i jezykiem, migdzy phoné i logosem, o tyle
o ile réznica ta otwiera przestrzen etyki’®. Pytanie o glos nalezy wiec
sformutowad nastgpujaco: czy istnieje cos$ takiego jak ludzka mowa i czy
to jezyk jest ta mowa? A poniewaz pytanie etyczne Agamben konfron-
tuje z metafizycznym ujeciem cztowieka jako bytu wyposazonego w swoja
istote, tematyzacji podda¢ nalezy takze zwiazek migdzy méwieniem
jako ludzka dyspozycjq (ktéra okresla go jako cztowieka) oraz jego Smier-
telnoscia jako dyspozyciq do umierania, okreslajaca w linii filozoficznej
od Hegla az do Bataille’a naturg cztowieka jako cztowieka. ,,Czy pota-
czenie tych dwéch »dyspozycji« [,,faculties”], zawsze brane za co$ oczy-

13 G. Agamben, *Se: Hegel’s Absolute and Heidegger’s Ereignis, [w:] tegoz,
Potentialities: Collected Essays in Philosophy, ttum. D. Heller-Roazen, Stanford
1999, 5.135.

14 Zob. tegoz, The Work of Man, ttum. K. Attell [w:] Giorgio Agamben: Sover-
eignty e’ﬁ“Lz‘fe, red. M. Calarco, S. DeCaroli, Stanford 2007.

15 Tegoz, Infancy and History: The Destruction of Experience, ttum. L. Heron,
London-New York 1993, s. 7.
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wistego w cztowicku, lecz nigdy niepostawione radykalnie pod znakiem
zapytania, naprawde pozostaje nierozwiazane?”'¢

Agamben stara si¢ t¢ kwesti¢ rozwiazaé, stawiajac w inny sposob pyta-
nie o negatywnos¢: co wprowadza w zycie cztowieka (dopowiedzmy za
niego: caly czas my$lanego jako zywa istota wyposazona w jezyk) wymiar
negatywnosci? Czy jest to sam fake, ze jest on $miertelny? Odpowiedz jest
przeczaca. Podmiot u Agambena nie jest budowany na jakimkolwiek
naturalnym czy tez znaturalizowanym rozumieniu cztowieka, takze w tym
jego wymiarze, ktéry — zgodnie z interpretacjq Hegla czy Bielik-Robson
— jednocze$nie wyklucza go ze sfery natury, czyli ($wiadomosci) wlasnej
$miertelnoéci. Wymiar negatywnosci wprowadzony jest poprzez jezyk.
Juz dialekeyka pewnosci zmystowej z Fenomenologii ducha' pokazata, ze
doswiadczenie, ktére powinno by¢ najbardziej bezposrednie i tym samym
niezaposredniczone, czyli do§wiadczenie bezposredniego przedmiotu #u
i teraz, jest od samego poczgtku wydane pracy negatywnosci, poniewaz
same te zaimki deiktyczne, majace wskaza¢ na zmystowy przedmiot, sa
nos$nikami jezykowej negatywnosci. Ich abstrakeyjne znaczenie — ,,tu”
i ,teraz” maja jedynie znaczenie bedace negacja konkretnego, bezposred-
niego znaczenia — umotzliwia wedtug Hegla zachowanie negatywnosci jako
bytu, jako pewnego abstrakcyjnego 7 i teraz, a doktadnie rzecz biorac:
zniesienie negatywnosci w formie bytu, lecz tym razem juz nie bezposred-
niego, lecz zaposredniczonego. Tym samym najbardziej elementarny
wymiar znaczenia, wymiar, do ktérego odnosza zaimki deikeyczne, zostaje
wlaczony w jezyk — albo raczej zostaje przez jezyk zatozony. Konstytuuje
on jednoczes$nie wymiar metafizyczny — Heglowskie das Diese nehmen,
uchwycenie nie konkretnego bytu, lecz konkretnosci bytu, jest poczatkiem
fenomenologii ducha. Jedli natomiast chodzi o Heideggera, to jego onto-
logia fundamentalna stanowi opis struktur egzystencjalnych Da-sein,
bycia-tu-oto, czyli bycia nie w tym konkretnym, ale w ,,tym” miejscu.
Heideggera interesuje , tutejszos¢” bycia Dasein. Skoro wige zaimki deik-
tyczne — ja, tu, teraz, to — wyznaczaja mozliwo$¢ metafizyki, nauki o bycie,
podmiocie, czasie itd. (o abstrakcyjnym, najogélniejszym ,t0”, ,kto”,
Lteraz” itd.), to znaczy, ze metafizyka oparta jest na zrédtowym rozszcze-
pieniu mowy na wymiar znaczenia (sens dyskursu) oraz wskazywania,
ukazywania (wymiar zaimkdéw deiktycznych)'®.

16 Tegoz, Language and Death: The Place of Negativity, ttum. K.E. Pinkus,
M. Hardt, Minneapolis-Oxford 2006, s. xii.

17 G.W.E Hegel, Fenomenologia ducha, t. 1, ttum. A. Landman, Warszawa
1963, s. 113-129.

18 G. Agamben, Language..., s. 25.
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Jesdli jednak metafizyka oparta jest na negatywnosci wynikajacej
z wewngtrznej struktury jezyka, mozna zada¢ inne pytanie: na co
naprawde wskazuje deiktyczny wymiar jezyka? Odwolujac si¢ do Benve-
niste’a Agamben stwierdza, ze zaimki deiktyczne wskazujq na wymiar
zaistnienia wypowiedzi (na tego, kto méwi, kiedy méwi itd.). Réznica
miedzy znaczeniem a wskazywaniem wyznacza réznice miedzy tekstem
wypowiedzi (tym, co w wypowiedzi zostaje powiedziane), a samym
zaistnieniem wypowiedzi (actus loquendi). Zaimki wskazujace wyznaczaja
wicc nie tyle wymiar produkcji wypowiedzi, ile jej zaistnienie jako przej-
$cie od langue do parole”. Réznica mi¢dzy wymiarem ontycznym (kon-
kretnymi bytami) a wymiarem ontologicznym (bytem, byciem, $wiatem)
jest réznica miedzy tekstem wypowiedzi a samym zaistnieniem wypo-
wiedzi®, czyli abstrakcyjnym faktem przejscia od langue do parole jako
aktem, ,wydarzeniem” poprzedzajacym wytworzenie jakiegokolwiek
konkretnego znaczenia. Méwiac inaczej, jezyk jako struktura odnosi sig
do samego momentu swojego zaistnienia jako wypowiedzi, ukazujac
tym samym swoje podobieristwo do wymiaru prawa, ktére nie tylko
okresla zasady i reguly (,gramatyke”), lecz jest w stanie takze odnosi¢
si¢ do samego faktu swojego zastosowania (na tym polega omawiane
przez Agambena w Homo sacer ,istotowe pokrewieristwo” sfery jezyka
ze sferg prawa oraz ,zatozeniowej struktury jezyka” ze ,stanem wyjatko-
wym’ ). Podsumowujac, sprowadzenie wedtug Agambena pytania meta-
fizycznego (o ,transcendencj¢” bytu, bycia, $wiata, momentu itd. ,jako
takich” wobec konkretnych bytéw, przedmiotéw, chwil itd.) do réznicy
w wewnetrznej strukeurze jezyka migdzy wymiarem wskazywania i zna-
czenia ukazuje zakorzenienie metafizyki w jezyku i tym samym otwiera
mozliwo$¢ wyjscia poza nia.

To wyjscie poza metafizyke nie polega na prostym odrzuceniu jakich-
kolwiek rozwazan nad bytem i byciem, lecz na krytyce idei podmiotu,
ke6ra zawarta jest w tradycji metafizycznej (doprowadzonej do korica
przez Hegla i Heideggera, ale kontynuowanej w swoim wymiarze nega-
tywnym przez hermeneutyke filozoficzng, filozofi¢ réznicy — przynajmniej
w niektérych jej postaciach — czy tez wspéiczesny nihilizm). Po ekspli-
kacji zZrédtowej réznicy jezykowej jako gruntu metafizycznego dyskursu
nalezy bowiem postawi¢ kolejne pytanie: gdzie dokonuje sig to zaistnie-
nie wypowiedzi jako takiej, czyste zaistnienie wypowiedzi? Pytanie to

19 Tamze.

20 Tamze, s. 26.

21 Tegoz, Homo sacer: suwerenna wladza i nagie zycie, ttum. M. Salwa, War-
szawa 2008, s. 34-35.
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ukazuje wlasnie metafizyke — refleksj¢ ugruntowang na réznicy ontolo-
gicznej (czy tez na zapomnieniu o niej) — jako okreslona koncepcje
podmiotu. Zaimki wskazuja na instancjg¢ dyskursu, a wigc na podmiot
wytwarzajacy konkretna wypowiedz, zgodnie z jezykoznawcza teza o wspét-
czesnosci relacji wskazywania z instancja wypowiedzi*’. Wskazanie na
zaistnienie wypowiedzi, lokucj¢ (jako moment oddzielony od tresci
wypowiedzi), co nigdy przeciez nie zostaje wypowiedziane w dyskursie,
jako ze stanowi czyste wydarzenie dyskursu, bedzie zatem wyznaczato
ten moment podmiotu, ktéry jest warunkiem zaistnienia dyskursu, ale
sam nie dochodzi nigdy do gfosu. Moment ten, metafizyczng konstytucje
cztowieczeristwa cztowieka, Agamben okresla wlasnie jako Glos? — zako-
rzenienie podmiotu jako zywej istoty w jezyku, ktére to zakorzenienie
samo w sobie nigdy nie zostaje wypowiedziane. Czlowiek nie jest zatem
w mysli metafizycznej zwierzgciem produkujacym wypowiedzi, lecz jest
wyposazony w niemy Glos, bedacy ,,negatywng” podstaws artykulacji
jezyka. Jego negatywny charakter buduje podwdjna (lecz nieznoszaca sig)
negacja: Glos jui-m’e-jest-glosem-zwierzqcia, ale jeszcze-nie-jest-znacze-
niem (dyskursem). Ten niemy glos, sfera nierozréznialnosci miedzy zwie-
rzecym glosem a sensownym znaczeniem, konstytuuje wedtug Agambena
elementarna strukture myslenia podmiotu, ktdre nie potrafi poradzi¢
sobie ze Zrédtowym nieugruntowaniem ludzkiego zwierzegcia, z jego
brakiem jakiejkolwiek istoty. Zdolno$¢ méwienia zostaje oddzielona od
dziatari cztowieka (od jego konkretnych aktéw mowy), odniesiona do
samej siebie, stajac si¢ swoim wlasnym ugruntowaniem. Przyjmuje tym
samym posta¢ ,,potencji-nie”, wyznaczajac mowg jako ,zawieszony” cel
ludzkiej prakeyki (cztowiek nawet jesli milczy, to jedynie nie-méwi), co
ponownie ukazuje ,,pokrewieristwo” migdzy sferg jezyka i prawa: ,Struk-
turze potencji bowiem, ktéra utrzymuje si¢ w relacji z aktem poprzez
swa mozno$¢ nie bycia, odpowiada struktura suwerennego wyrzucenia,
ktora stosuje si¢ do wyjatku, tracac swe zastosowanie™*.

Ludzki jezyk, rozumiany jako artykulowany Glos, polega zatem na
wykluczeniu zwierzgcego glosu jako réznego od glosu ludzkiego — jako
tylko glosu, fizycznego procesu emisji dzwigku — i jednoczesnie uczynie-
nia z niego paradoksalnej podstawy zdolnosci do méwienia jako takie;j.
Wida¢ to whasnie w filozofii Hegla, w kt6rej pierwotna antropogenetyczna
negatywnos¢ polega na §mierci zwierz¢cia w momencie, w ktérym wydo-
bywa ono z siebie glos, oraz zachowaniem tego martwego glosu w jezyku.

22 Tegoz, Language..., s. 31-32.
23  Tamze, s. 32.
24  Tegoz, Homo sacer..., s. 70.
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To wykluczenie i jednoczesnie wlaczenie zwierzgeego glosu jako podstawy
jezyka musi oczywiscie przywies¢ na mysl figure homo sacer — biologicz-
nego zycia, ktére zostaje oddzielone od pojecia cztowieka i jednoczesnie
staje si¢ podstawg zaprowadzenia porzadku polityczno-prawnego. Nalezy
pamigtad, ze w figurze homo sacer nie chodzi tyle o samo realne niebez-
pieczeristwo bycia zabitym, lecz o ugruntowanie porzadku polityczno-
-prawnego na wlaczajacym-wylaczeniu zycia okreslonego w sposéb
negatywny jako ,tylko” biologiczne. W odniesieniu do interpretacji
filozofii Agambena nalezy nieustannie podkreslaé, ze ,nagie zycie” jest
takim tylko z perspektywy porzadku polityczno-prawnego lub tez dys-
kursu filozoficznego, a nie samo w sobie. Filozofia Agambena jest w tym
sensie takze genealogia wytwarzania pojecia tego, co ,,jedynie” biologiczne.

Agambenowi nie chodzi zatem, tak jak by to chciata widzie¢ Bielik-
-Robson, o niemozliwo$¢ wyrazenia swojej indywidualnosci w jezyku.
Chodzi mu o tworzenie pojecia cztowieka w odniesieniu do systemu
symbolicznego (prawa czy jezyka), ktérego warunkiem autonomicznego
i suwerennego obowiazywania jest wykluczenie braku ugruntowania
i istoty czfowieka. Tak zarysowang filozoficzna perspektywe antropoge-
netyczng (opisujaca wylanianie si¢ okreslonej koncepdji tego, czym jest
czlowiek) mozna zestawi¢ z wywodzaca si¢ od Hannah Arendt idea nata-
lizmu: odpowiedzig Agambena na figur¢ Glosu jako negatywnej podstawy
mowy jest figura niemowlecia, czyli istoty, ktéra nie méwi, lecz nie
w sensie bycia niemq, lecz niebedaca z koniecznosci wyposazong w jezyk
(czyli takiej, w odniesieniu do ktdrej echon z Arystotelesowskiej definicji
zoon logon echon ma charakter wydarzenia czy raczej oddolnej, podmio-
towej decyzji). Zdanie zamykajace Jezyk i Smieré: ,to jak teraz mowisz,
to jest etyka’®, nalezy rozumie¢ jako wyzwolenie etyki od jakiejkolwiek
logiki tworzacej warunki méwienia, czyli szerzej — wyzwolenie etyki od
logiki wyznaczajacej warunki upodmiotowienia. W jezyku nie umieramy
wicce tylko wtedy, gdy kazdy akt mowy bedziemy rozumie¢ jako ponowne
narodziny, jako akt etyczny, ekspozycj¢ nieuwarunkowania ludzkiego
zwierzecia.

Najwazniejszym momentem filozofii Agambena, i jest to jego naj-
istotniejszy wktad w mysl dekonstruujaca metafizyke i rozliczajacy sig
z filozoficznym dziedzictwem, jest whasnie diagnoza, ze podstawa moze
przybra¢ takze charakter negatywny?®. Nalezatoby oczywiscie postawi¢
w tym miejscu pytanie, czy jego krytyka nie dosi¢ga takze projekeu

25 'Tegoz, Language..., s. 108.
26 Tamze, s. 35.
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Bielik-Robson, cho¢ inherentna dla jej filozofii pochwala errosa®, afir-
magcji bledu na przekdr teorii, moze okaza¢ si¢ takim ujeciem negatyw-
nosci, kedre wymyka si¢ Agambenowskiej krytyce. By¢ moze oba te
projekty dopelniaja si¢ w miejscu, w ktdrym odniesiemy je do filozofii
Hegla. W obu bowiem wypadkach stawka jest ucieczka z dialektycznej
figury Aufhebung. Z jednej strony Bielik-Robson stara si¢ zdekonstruowaé
pojecie negatywnosci w taki sposéb, by nie mozna go bylo znie§¢ ani
zgodnie z logika negacji okreslonej i dialektyka pojecia, ani tez zredu-
kowa¢ do zywiotu neutralizujacej réznicy charakterystycznego dla wybra-
nych filozofii postheideggerowskich. Z drugiej strony Agamben stara
si¢ ufundowac swoja koncepcje podmiotowosci na innej logice Aufhebung.
Negatywno$¢ opisana przez Hegla w wyktadach jenajskich oparta jest
bowiem na wykluczeniu i jednoczesnym podporzadkowaniu glosu nega-
tywnosci jezyka. W przeciwiedistwie do niej, w swojej ksiazce poswigco-
nej Pawlowi, Agamben stara si¢ wypracowad ideg mesjariskiego dziatania
okreslanego przez niego za Pawlem jako katargein, ktére jest innym
rodzajem zniesienia, nalezacym nie tyle do tradycji metafizycznej, ile
wlasnie mesjariskiej: ,,Problematyka metafizyczna, ktadaca nacisk przede
wszystkim na kwestie ugruntowania i zrédel, wspétistnieje w naszej
tradycji z problematyka mesjaniska, nastawiona na wypetnienie. Iscie
mesjaniskie i historyczne jest wszelako przeswiadczenie, iz mozliwo$é
wypelnienia daje jedynie powré6t do Zrédet i ich zakwestionowanie,
rozliczenie si¢ z tym, co u podstaw” 2.

Logika Aufhebung polega wedlug Agambena na podtrzymaniu obo-
wiazywania porzadku symbolicznego, ktérego znoszenie dokonywato
si¢ w historii raczej jako stan wyjatkowy, w ktérym podmiot byt dalej
okreslany na drodze ujarzmiania przez ten porzadek (w postaci zniesio-
nego, negatywnego ugruntowania). Tradycja ta musi prowadzi¢ do wyklu-
czenia historii, poniewaz wciaz mysli si¢ w niej ludzkie zycie jako odnie-
sione do zalozonego, cho¢ jedynie w negatywny sposdb, celu ludzkiej
dziatalno$ci (mozna postawié tutaj tezg, ze istnieje tyle réznych wersji
stanu wyjqtkowego, ile narzuconych pojeciu cztowicka celéw do realiza-
Gji). W przeciwieristwie do tego, mesjaniskie kazargein ma na celu cal-
kowite zawieszenie obowiazywania porzadku, co nalezy rozumie¢ jako
pozbawienie pojecia podmiotu jakiejkolwiek naturalnej czy metafizycz-
nej dyspozycji, jakiegokolwiek zadania do wykonania. Katargein to kon-
stytucja podmiotu jako ruchu z powrotem do samego siebie, ktdra jednak

27  A. Bielik-Robson, Na pustyni..., s. 34-40 oraz tejie Eros: mesjariski witalizm
i filozofia, Krakéw 2012.
28 G. Agamben, Czas, ktory zostaje, ttum. S. Krélak, Warszawa 2009, s. 124.
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w praeciwienstwie do logiki pojecia nie polega na zniesieniu i zachowanin
negatywnosci w konkretnej 0golnosci, lecz na zniesieniu negatywnego ufun-
dowania podmiotowosci. Katargein jest zatem innym Aufhebung, blizszym,
jak to sam zreszta wielokrotnie zaznacza Agamben, ukutemu przez fran-
cuska filozofi¢ postheglowska pojeciu désocuvrement®. Termin ten, ktdry
w dyskursie filozoficznym zaistniat dzigki noweli Raymonda Queneau
Le dimanche de la vie (jej protagoniste, pojawiajacego si¢ takze w dwéch
innych tekstach literackich Queneau, zawierajacych podobnie jak Vie-
dziela Zycia awatary postaci medrca po koncu historii, Kojeve okreslit
mianem voyou désoeuvré) zostat podniesiony do rangi pojgcia przez Jean-
-Luca Nancy’ego w ksiazce La communauté désoenvrée™. Agamben pod-
jat w swojej filozofii ide¢ wspdlnoty bez Zrédla, tozsamosci i celu, wspdl-
noty rozdzielonej (désoeuvrée), rozwinat ja jednak w kierunku koncepcji
wspdlnoty i podmiotu, ktére nie tyle nie miatyby wspdlnego zrédta, ile
nieustannie by to Zrédlo okreslaly, kwestionowaly i unieczynniaty (tak
mozna by przettumaczy¢ neologizm désocuvrer).

Nie bede w tym miejscu rekonstruowat catej dyskusji wokét pojecia
désoeuvrement oraz idei wspdlnoty bez zréda i bez celu, w ktérej wazne
stanowiska wypracowali tak prominentni myfdliciele, jak wspomniany
juz Nancy, a takze Blanchot, Derrida czy Esposito®'. Na potrzeby niniej-
szego tekstu wystarczy bowiem stwierdzi¢, ze Agamben odwotuje si¢ do
pojecia désoeuvrement, by wylozy¢ moment formacji podmiotu (przede
wszystkim podmiotu politycznego) — odwotania powotania, ekspozycji
braku jakiegokolwiek podmiotowego wymiaru, ktdry moze sta¢ si¢
zadaniem i podstawg porzadku politycznego (w Homo sacer chodzi przede
wszystkim o biologiczne zycie jako podstawe porzadku [bio]politycznego).
W tym sensie Agamben pracuje nie tyle nad pojeciem podmiotu rodza-
cego si¢ wraz ze zrédlowa negatywnoscia, lecz nad podmiotem jako
ruchem absolutyzacji, czyli oczyszczania siebie z wszelkich postaci i form
historycznych, w ktorych dotychezas sig sobie prezentowal®. Désoeuvre-
ment jest o tyle zwiazane (podobnie zreszta jak Aufhebung) z kresem
historii, o ile odwoluje si¢ do korica historii rozumianej jako powotanie
cztowieka do realizacji okreslonego zadania. Ten kres historii nie jest
jednak jej obiektywnym kofcem (nie nalezy, jesli mozna tak to ujaé, do

29 Tegoz, The Open..., s. 85-87.

30 Polskie wydanie: J.-L. Nancy, Rozdzielona wspélnota, dtum. M. Gusin,
T. Zatuski, Wroctaw 2010.

31 Nie méwiac oczywiscie o Bataille’a, ktdrego negativité sans emploi stanowi

jeden z filozoficznych rdzeni koncepcji bezuzytecznosci wspélnoty i podmiotu.
32 G. Agamben, *Se..., s. 125-126.
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porzadku historiae rerum gestarum), jak to ma miejsce u Kojeve'a, lecz
jest osiagany przez podmiot na drodze mierzenia si¢ z jego wlasna histo-
rig i genealogia — na drodze studiowania®. Aufhebung jako désoenvrement
(czy tez mesjaniskie katargein) jest podsumowaniem historii i uchwyce-
niem przez podmiot swojej wlasnej drogi historycznej wytyczajacej mu
zadania i przymuszajacej do pracy nad realizacja okreslonego dzieta.
Poprzez to podsumowanie podmiot formuje si¢ jako podmiot nie tyle
w czasie historycznym, ile w czasie mesjafiskim®®; nie tyle neguje przesztosé
(chod jest to gest nieutozsamienia si¢ z przesztymi postaciami zycia), nie
tyle znosi ja w postaci wiedzy absolutnej (cho¢ jest to pewna forma
zamkniccia i spetnienia si¢ wiedzy), ile raczej zawiesza jej obowiazywa-
nie®. Eksponuje tym samym swoja niezalezno$¢ wobec przekazywanych
przez histori¢ form natury ludzkiej, swoje nieugruntowanie jako zwie-
rzgeia posiadajacego jezyk.

Agambenowi nie chodzi zatem o konflikt mig¢dzy Zrédlowa nega-
tywnoscia errosa oraz tendencjg do jej neutralizacji w réznych postaciach
pojecia tanatycznej Prawdy $miertelnego podmiotu, lecz o przeciwsta-
wienie sobie réznych poje¢ podmiotu: podmiotu metafizycznego, ugrun-
towanego w sposob negatywny na wyréznionej formie dziatalnosci (np.
mowienia czy tez umierania) oraz podmiotu mesjanicznego, konstytu-
ujacego si¢ w gescie odrzucania owego ugruntowania, ekspozycji swojego
nieugruntowania. Z tego tez wzgledu nie mozna powiedzieé, by zalicze-
nie go do tanatocentrycznej lub tez tanatologicznej linii filozofii, uzna-
jacej traume $mierci za jedyny, autentyczny moment antropogenezy,
czynito zado$¢ podstawowej intuicji Agambenowskiej filozofii. Wrecz
przeciwnie, jest on z pewnoscia jednym z tych filozoféw, kt6rzy sg dzi-
siaj w stanie pomysle¢ zycie w jego aspekcie natywistycznym i zdenatu-
ralizowanym, jako punkt wyjscia nowej filozofii podmiotu i wspdlnoty.

POST SCRIPTUM 2013

Tekst ten stanowi poszerzona wersja odczytu, jaki wyglositem w listo-
padzie 2011 roku podczas konferencji , Wokét mysli postsekularnej —
teologia »Na pustyni«” z udziatem Agaty Bielik-Robson. Z przyczyn

33 Tegoz, Stan wyjgtkowy. Homo sacer I1.1, ttum. M. Surma-Gawlowska,
Krakéw 2008, s. 95.

34 Tegoz, Czas..., s. 82-85.

35 Mozna by tez postawi¢ hipoteze, ze Agamben stara si¢ tym samym odda¢
za pomoca Heglowskich konceptéw ideg badan genealogicznych Foucaulta.
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niezaleznych ode mnie tekst ten publikowany jest blisko dwa lata po
jego wygloszeniu. W tym czasie krytyka Agambena dokonana przez
Bielik-Robson zostata rozszerzona o uwagi Autorki zawarte w jej ksigzce
Erros: mesjariski witalizm i filozofia, w ktérej filozofia Agambena zostata
ustawiona w jednym szeregu z naturalistycznymi zapgdami Sloterdijka®.
Komentarz ten nic jednak moim zdaniem nie zmienia w zasadniczej
pojeciowej tresci krytyki wysuwanej przez Bielik-Robson wobec Agam-
benowskiego ujgcia podmiotu. Podobnie niewiele wigeej, z filozoficznego
punktu widzenia, wnoszg jej artykuly Rozbita konstelacja: reologia Agam-
bena migdzy tragediq a mesjanizmem® oraz Mesjasz bez reszty, lub co zostaje
z mesjanizmu w Giorgio Agambena ,,Co zostaje z Auschwitz”*. Cho¢
Bielik-Robson w wielu miejscach nieco inaczej pozycjonuje Agambena,
zwhaszcza kiedy interpretuje jego ujecie mesjanizmu, to zasadniczy zarzut
pozostaje ten sam: Agamben pozostaje niezdolny do konceptualizacji
antynomicznej konstytucji podmiotowosci afirmujacej swoje indywi-
dualne zycie w opozycji do wszelkich postaci uniwersalizacji badZ natu-
ralizacji. Z pewnoscig jej liczne zarzuty wysuwane pod adresem Agam-
benowskiego ujecia objawienia, mesjanizmu, tragedii czy nawet jezyka
s zasadne, niemniej tematem mojego tekstu uczynitem zderzenie dwdch
perspektyw ujmowania momentu konstytucji podmiotowosci. Perspek-
tywa w filozofli, co bezblednie ukazane zostato przez Heideggera, powinna
by¢ zawsze radykalna, co oznacza — siggajaca do samych korzeni. Tak
wigc zasadnicza kwestig w filozofii jest sformutowanie metody szukania
i okreslania tych korzeni, a nastgpnie decyzja — co robimy, gdy korzenie
te zostang juz okreslone. Otz perspektywa kryptoteologiczna z pewno-
§cia, przynajmniej na pierwszy rzut oka, schodzi si¢ z perspektywa Agam-
benowska w wyborze teologicznej genealogii podmiotowosci jako meto-
dzie okreslania korzeni naszego myslenia. W swoim tekscie staralem si¢
pokazag, ze u korzeni tego wspélnego horyzontu znajduje si¢ tak naprawde
filozofia Hegla. To, co rézni te dwie perspekeywy — czyli decyzja, po co
przeprowadza¢ t¢ genealogie — jest jednoczesnie decyzja o tym, kedry
z momentéw Heglowskiej filozofii cheg one zradykalizowaé: czy nalezy
uwolni¢ moc negatywnosci i skanalizowa¢ ja w strong indywidualizacji
pod hastem /chaim (,wigcej zycia”), czy tez uwolni¢ moment zniesienia

36 Zob. A. Bielik-Robson, Errvs..., s. 453-533.

37 ‘Tejie, Rozbita konstelacja: teologia Agambena migdzy tragediq a mesjanizmem,
[w:] Agamben: przewodnik ,Krytyki Politycznej”, oprac. zbiorowe, Warszawa 2010,
s. 141-196.

38 Tejze, Messiah without Resentment, Or What Remains of Messianism in Gior-
gio Agamben’s Remnants of Auschwitz, “Bamidbar. The Journal of Jewish Thought
and Philosophy” 2011, no. 1.
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od jego negatywnej podstawy i tym samym wydoby¢ radykalnie Aiszo-
ryczny wymiar ludzkiego zycia. Radykalnosé obu tych perspektyw (ale
takze radykalnos¢ dekonstrukeji, filozofii réznicy, psychoanalizy czy
dialektyki negatywnej, jesli ujmie sig je z odpowiedniej strony) polega
przede wszystkim na tym, ze eksponujq one potencjalnosé ludzkiego zycia
zdolnego do formowania samego siebie (a dokladniej: pewnej idei samego
siebie) na drodze réznych straregii. Jedli jednak miatbym argumentowaé
za perspektywa Agambena w tym sporze, to powiedziatbym, ze niezwy-
kta refleksyjnosé jego mysli polega na tym, ze stara si¢ on ujaé samg tg
potencjalno$¢ (uchwyci¢ niejako warunki mozliwosci pluralizmu tych
strategii formacyjnych). Pytanie tylko, czy ukazujac t¢ radykalng pustke
(catkowity brak ugruntowania prakeyki) tkwigcg w samym rdzeniu
,definicji” cztowieka jako zwierzecia, ktdre ma jezyk, Agamben nie idzie
za daleko i rzeczywiscie, koniec koficdw, nie kapituluje w obliczu nihi-
lizmu wytaniajacego si¢ z afirmacji catkowitej bezuzytecznosci ludzkiej
praktyki i polityki. Jesli nawet tak jest, to bez precyzyjnego sformuto-
wania stawki, o jaka toczy si¢ gra w jego pismach, nie bedziemy w stanie
wykroczy¢ poza ten nihilizm i ujaé zycia cztowieka jako rzeczywistego
wyjgtku od wszelkich form narzuconego porzadku.
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