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Dla znacznej czes$ci zachodniego feminizmu krytyka religii czy tez niechgt-
ny wobec niej dystans jest jednym z kluczowych wyznacznikoéw feministycznej
tozsamos$ci politycznej. Mimo okazjonalnych eksperymentow z problematyka
religijna, ktore dokonywaly si¢ na marginesach feministycznej refleksji, religia
pojawia si¢ w niej przede wszystkim jako czynnik stabilizujacy patriarchalny
1 heteronormatywny porzadek spoleczny. W ostatnich latach ten utrwalony obraz
zaczyna by¢ jednak coraz czgs$ciej kwestionowany. Zmiana ta ma bardzo rozne
zrddla 1 przejawia si¢ na rézne sposoby. W niektorych przypadkach owocuje
kontrowersyjnymi przedsigwzigciami intelektualnymi, ktore prowadza do zatarcia
granicy migdzy (neo)konserwatywnymi i emancypacyjnymi wizjami rzeczywisto-
sci spotecznej. We wszystkich jednak swoich wariantach wspotczesne rewizje
feministycznego stosunku do religii stanowia symptom powazniejszego koncep-
tualnego problemu, ktory dotyczy tego, jak w aktualnym kontekscie polityczno-
-intelektualnym nalezy rozumie¢ emancypacj¢ i upodmiotowienie kobiet. Wraz
z rozwojem teorii feministycznej i przemianami spoleczno-politycznymi ostatnich
dekad pojecia te stracity bowiem swoja wczesniejsza (wzgledna) oczywistosc.
Szczegblng role w tej pojeciowej destabilizacji odegrata perspektywa teoretycz-
na rozwijana pod hastem ,.teorii postkolonialnej”. ,,Teoria” ta ma za soba kilka
dekad rozwoju, takze w powiazaniu z refleksja feministyczna, jednak dopiero
stosunkowo niedawno przedmiotem jej zainteresowania stata si¢ problematyka
religijna. Punktem wyjscia ponizszego tekstu jest spostrzezenie, iz aplikacja
perspektywy postkolonialnej, w jej poznej, postsaidowskiej postaci, do analizy
fenomenu religii ma zasadnicze konsekwencje dla teorii (a takze polityki) fe-
ministycznej 1 stanowi szczegolnie istotny czynnik stawiajacy feminizm wobec
konieczno$ci przemyslenia jego stosunku do religii (a tym samym — zrewidowa-
nia wielu jego teoretycznych i politycznych zatozen). Jednym z celow propono-
wanej nizej analizy, taczacej kwestie religii, feminizmu i postkolonializmu, jest
zatem zademonstrowanie krytycznego, transformacyjnego potencjatu teorii post-
kolonialnej w dziataniu, a doktadniej — w zderzeniu z feministycznymi ujgciami
problematyki religijne;j.

* Tekst powstal w ramach projektu badawczego, ktory zostat sfinansowany ze §rodkow Narodo-
wego Centrum Nauki przyznanych na podstawie decyzji numer DEC-2011/03/B/HS1/01693.
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POSTKOLONIALIZM I DEKOLONIZACJA (ZACHODNIEGO) FEMINIZMU

Gltowna sita napgdowa krytyki postkolonialnej — jako szczegdlnego warian-
tu ,.hermeneutyki podejrzen” — jest dazenie do uwidocznienia relacji wiadzy
i mechanizméw dominacji/oporu, ktére funkcjonuja w dyskursach i praktykach
spoteczenstw naznaczonych dos$wiadczeniem zachodniego kolonializmu. Przy
czym chodzi tu zaréwno o doswiadczenia ,,kolonizatoréw” i ,,skolonizowanych”,
jak 1 catego spektrum podmiotéw ,,hybrydycznych”, na rézne sposoby usytuowa-
nych w kolonialnych topografiach witadzy i tozsamosci'. Celem jest tu przede
wszystkim odstonigcie symbolicznej, a takze calkiem namacalnej, przemocy, kto-
ra umozliwila nie tylko polityczna i ekonomiczna hegemoni¢ ,.Zachodu”, ale
takze dominacj¢ stworzonych przez niego sposobow konceptualizowania i re-
prezentowania rzeczywistosci (pojawiajacych si¢ w dyskursach politycznych
1 instytucjonalnych, w nauce i humanistyce, w literaturze i sztuce, w codziennych
sposobach postrzegania §wiata oraz w indywidualnych i grupowych strategiach
autoidentyfikacji). Przyjrzenie si¢ tym sposobom konceptualizacji i reprezen-
tacjom rzeczywisto$ci przez pryzmat krytyki postkolonialnej sprawia, iz traca one
niewinnos$¢, ujawniaja swoje ukryte zatozenia i ,,performatywne sprzecznos$ci”,
a takze wskazuja na bedace ich warunkiem mozliwo$ci wyparcia 1 przemilcze-
nia’. To wlaénie ta dekonstrukcjonistyczna moc postkolonialnej krytyki sprawia,
ze aby zachowaé integralno$¢ pewnych obrazow $wiata, trzeba albo t¢ krytyke
catkowicie odrzuci¢, albo zmierzy¢ si¢ z ujawnionymi przez nig niespojnoscia-
mi. Ta druga opcja oznacza konieczno$¢ transformacji i czgsto bolesnej redefi-
nicji wlasnych zalozen.

Jednym z obszaréw, na ktérych krytyka postkolonialna spowodowala szcze-
golnego rodzaju transformacje, jest feminizm. Interakcje migdzy postkolonializ-
mem i feminizmem sa o tyle interesujace, ze oba te nurty laczy wiele wspolnych
cech i filozoficznych inspiracji, sposrod ktorych zapewne najwazniejsza jest to,
ze oba sa krytycznymi projektami teoretyczno-politycznymi kontestujacymi roz-
nego rodzaju hierarchie wtadzy. Nie oznacza to jednak, ze aplikacja perspektywy
postkolonialnej do feminizmu jest procesem bezbolesnym — zachodni feminizm
w znacznej cz¢s$ci nie zdecydowat si¢ na konfrontacje z ta perspektywa lub przy-
jat ja naskorkowo®. Krytyczna autorefleksja i zmiana dokonata si¢ tylko w tej
czgsci feminizmu, w ktorej istniata gotowos$¢ do zmierzenia si¢ ze sprzecznoscia-
mi i teoretyczno-politycznymi przeoczeniami cechujacymi feministyczne progra-
my 1 konceptualizacje. Krytyka postkolonialna ujawnita bowiem wystepujace

"' Zob. np. S. Hall, Tozsamosé kulturowa a diaspora, ,Literatura na Swiecie” 2008, nr 1-2;
A. Appadurai, Nowoczesnos¢ bez granic. Kulturowe wymiary globalizacji, Universitas, Krakow
2005.

2 Zob. np. H. Bhabha, Mimikra i ludzie. O dwuznacznosci dyskursu postkolonialnego, ,Literatu-
ra na Swiecie” 2008, nr 1-2; A.W. Nowak, Europejska nowoczesno$¢ i jej wyparte konstytuujqce
. zewnetrze”, ,Nowa Krytyka” 2011, nr 26-27.

> M.Ch. Talpade, Under Western Eyes. Feminist Scholarschip and Colonial Discourses, w:
Theories of Race and Racism. A Reader, red. L. Back, J. Solomos, Routledge, London — New York
2000; S. Mahmood, Religion, Feminism, and Empire: The New Ambassadors of Islamophobia, w:
Feminism, Sexuality, and the Return of Religion, red. LM. Alcoff, J.D. Caputo, Indiana University
Press 2011.
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w narracjach feministycznych uprzedzenia dotyczace rasy, etniczno$ci czy klasy”.
Obnazyta takze uwiklanie feminizmu w projekty (neo)kolonialne i pokazata
tkwiace w feminizmie ambiwalencje zwiazane z o$wieceniowym rodowodem
jego gtownych kategorii pojeciowych’. Wymusita tym samym na feminizmie
— a raczej tylko na jego szczegodlnie autokrytycznych wariantach — uwzglednie-
nie innych niz tylko gender struktur dominacji i napi¢tnowata pewne modele
kobiecej emancypacji jako ufundowane na wykluczeniu i podporzadkowaniu
nieuprzywilejowanych grup kobiet. Niewatpliwe jest to, Ze inspirowana m.in.
krytyka postkolonialng redefinicja feministycznych zalozen jest raczej procesem
niz jednorazowym aktem teoretycznego o$wiecenia. Oznacza to, ze stopniowo
przedmiotem swoistej ,,dekolonizacji” staja si¢ kolejne kategorie feministycz-
nego namyshu postrzegane wczesniej jako wzglednie niekontrowersyjne. Jednym
z etapOw tego procesu jest wiasnie ,,dekolonizacja” feministycznego stosunku
do religii.

FEMINIZM I RELIGIA - REWIZJE

Wspolczesne argumenty na rzecz rewizji feministycznych ujeé religii maja
bardzo rézny charakter. Dla czg$ci z nich punktem wyjscia jest fenomen od-
rodzenia religijnego, obserwowany w ostatnich dekadach, gltéwnie w $wiecie
pozaeuropejskim, cho¢ dotyczacy takze kobiet Zyjacych na Zachodzie®. Odrodze-
nie to przejawia si¢ m.in. w narastajacej polityzacji religii, ktdra z jednej strony
funkcjonuje jako tradycyjny instrument (neo)konserwatywnej polityki, z drugiej
— staje si¢ jezykiem protestu wykluczonych grup spotecznych (w tym kobiet),
a takze — niewatpliwie ambiwalentnym i kontrowersyjnym — medium ich eman-
cypacji’. Sytuacja ta stawia feminizm wobec konieczno$ci zajecia sie religia
jako istotnym elementem aktualnej polityki, kaze takze przemysle¢ sama mozli-
wos¢ formutowania projektow emancypacyjnych w jezyku religijnym. Zdaniem
badaczek konieczno$¢ zrewidowania stosunku do religii ma jednak takze wyni-

* Zob. np. H.V. Carby, White Women Listen!, w: Theories of Race and Racism...; R. Johnston,
Gender, rasa, klasa i seksualna orientacja. Teoretyczne ujecia intersekcjonalnosci, tham. E. Char-
kiewicz, Biblioteka online Thinktanku Feministycznego http://www.ekologiasztuka.pl/pdf/f0068
johnson. pdf (dostgp 02.05.2014); P.H. Collins, Czarna mysl feministyczna w macierzy dominacji,
w: Wspotczesne teorie socjologiczne, Wydawnictwo Naukowe Scholar, Warszawa 2006; bell hooks,
Ain’t I a Woman. Black Women and Feminism, Pluto Press, London — Winchester 1990.

5 Zob. np. L. Gandhi, Postkolonializm a feminizm, w: Teoria postkolonialna. Wprowadzenie kry-
tyczne, Wydawnictwo Poznanskie, Poznan 2008; M. Bobako, Plec¢, rasa, seksualnos¢ w kolonialnych
ekonomiach wiadzy, ,Nowa Krytyka” 2011, nr 26/27, zwlaszcza podrozdziat Misja cywilizacyjna
i brzemie biatej kobiety, s. 97-101.

¢ Zob. np. J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, Zaklad Wydawniczy
LNOMOS”, Krakoéw 2005; S. Bracke, Conjugating the Modern/ Religious, Conceptualizing Female
Religious Agency. Contours of a ‘Post-secular’ Conjuncture, ,,Theory, Culture & Society” 2008,
November, vol. 25, no. 6.

7 Zob. wspoélredagowany przeze mnie numer tematyczny czasopisma internetowego ,,Praktyka
Teoretyczna” 2013, nr 2(8) zatytutowany Teologie emancypacyjne, http://www.praktykateoretyczna.pl/
numery/pt-282013 (dostgp 02.05.2014).
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ka¢ z wewngtrznej logiki rozwoju teorii feministycznej. Chodzi tutaj gtownie
o konsekwencje ambiwalentnego usytuowania feminizmu wobec tzw. wielkich
opowiesci nowoczesnosci i tworzacych je konceptow filozoficznych (tj. Rozum,
Podmiot, Postep, Historia). Jak postuluje Amy Newman, krytyka tych ambiwa-
lentnych z feministycznego punktu widzenia kategorii, pokazujaca ich rolg
w tworzeniu specyficznie nowoczesnych form podporzadkowania kobiet, powin-
na rozciagnac si¢ na wyrazang za ich pomoca krytyke religii (co jednak dzieje
sic w teorii feministycznej niezwykle rzadko)®. Ruch ten oznaczalby koniecz-
no$¢ sproblematyzowania sekularyzacyjnej ramy pojgciowej, w ktorej religia
definiowana jest jako zanikajacy relikt przednowoczesnego rozdziatu ludzkiej
historii i traktowana jako antyteza racjonalno$ci, wolnosci, postgpu i indywidual-
nej autonomii.

Newman pokazuje, iz feministyczny stosunek do religii domaga si¢ rewizji
takze na gruncie metodologicznym. Ma ona na mysli konieczno$¢ konsekwent-
nego stosowania antyesencjalistycznych sposobow analizy, ktore z jednej strony
od kilku dekad sa kluczowym instrumentem krytycznym w teorii feministycz-
nej, z drugiej — rzadko stosowane sa w odniesieniu do religii. W wyobrazeniach
feministycznych religia pojawia si¢ bowiem na ogét w swoim najbardziej opre-
syjnym, patriarchalnym wariancie i przedstawiana jest jako zesencjalizowany
monolityczny fenomen o niereformowalnie androcentrycznym charakterze. Ko-
nieczno$¢ sproblematyzowania esencjalistycznych ujg¢ religii pojawia si¢ takze
na gruncie teorii intersekcjonalnosci, ktora postuluje laczna analizg rozmaitych
wymiaro6w kobiecej tozsamo$ci i podwaza sama ide¢ uniwersalnego kobiecego
podmiotu. Jak zauwaza Saba Mahmood, perspektywa intersekcjonalna znacznie
uwrazliwila teori¢ feministyczna na takie osie roznicy, jak rasa, klasa, etnicznos¢,
orientacja seksualna, sprawno$¢ fizyczna czy wiek, jednak ciagle niewystarczajaco
uwzglednita kwestig kobiecych identyfikacji religijnych’. Wedlug Amy Newman
dostrzegalna w feminizmie nieche¢ do powaznego zajecia si¢ religia wiaze si¢
z wpltywem, jaki na feministyczng percepcj¢ tej kwestii miato rozumienie religii
jako formy falszywej $wiadomos$ci, zawarte w teoriach marksistowskich'’.

JUDITH BUTLER: MIEDZY MUZUELMANSKA HOMOFOBIA
A LIBERALNYM RASIZMEM

Konieczno$¢ rewizji feministycznego stosunku do religii w najbardziej dra-
matyczny sposob ujawnia si¢ jednak w kontekscie tego, co mozna nazwacé ,,post-
kolonialna kondycja” wspotczesnych spoleczenstw zachodnich. Mam tutaj na
mysli przede wszystkim wyzwania polityczne, teoretyczne i tozsamos$ciowe, jakie
dla tych spoteczenstw — a zatem takze dla funkcjonujacych w nich ruchow femi-
nistycznych — tworzy istnienie islamu i muzulmanskich mniejszo$ci w Europie.

8 A. Newman, Feminist Social Criticism and Marx’s Theory of Religion, ,,Hypatia” 1994, Vol. 9,
No. 4, Autumn, s. 15.

? S. Mahmood, Politics of Piety: The Islamic Revival and the Feminist Subject, Princeton University
Press, New Jersey 2005, s. 1.

10 A. Newman, Feminist Social Criticism..., s. 19.
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Bedac strukturalnym efektem kolonialnej historii, prowokuje ono szereg pytan
0 wspoiczesne znaczenie obywatelstwa i rOwnouprawnienia, o konstytuCJQ sfery
pubhczne] i demokratycznej wspoln0t0w0s01 o zakres wolnosci stowa i prawa
mniejszosci. Postkolonialny wymiar ,.kwestii islamskiej” w Europie sprawia, iz
wywolywane przez nia pytania, dotyczace zawsze — wprost lub posrednio — miej-
sca religii w zachodnich spoteczenstwach poznej nowoczesno$ci, nie sa jedy-
nie powrotem do historycznych dylematdw, ktore towarzyszyly wykuwaniu sig
swieckich zasad regulujacych funkcjonowanie modernizujacych si¢ europejskich
wspoélnot politycznych. Wspodlczesna ,.kwestia islamska” z racji swojego uwikla-
nia w histori¢ europejskiej dominacji kolonialnej, a takze usytuowania w kon-
tekécie zglobalizowanych (asymetrycznych) relacji ekonomiczno-politycznych
i rownie zglobalizowanych form religijnej wspolnotowosci sprawia, ze problem
religii pojawia si¢ obecnie w zupelnie nowej odstonie i w powiazaniu z zupehie
nowymi stawkami politycznymi. Zwazywszy na silne ugenderowienie problema-
tyki religii, widoczne szczegdlnie w przypadku dyskursow dotyczacych islamu
w Europie, powyzsza sytuacja okazuje si¢ mie¢ istotne konsekwencje dla za-
chodniego feminizmu.

Zapis feministycznej swiadomosci tego problemu mozna znalez¢é m.in. w teks-
tach Judith Butler, ktora nie tylko stara si¢ zdiagnozowaé¢ — w jezyku teo-
rii — wyzwanie, jakim dla zachodniego feminizmu jest ,kwestia islamska”, ale
takze podejmuje to wyzwanie w sferze dziatalno$ci publicznej. Kluczowym
punktem odniesienia jest tutaj jej tekst Polityka seksualna, tortury i sekularne
ujmowanie czasu, zamieszczony w pracy Ramy wojny. Kiedy z'ycie godne jest
optakiwania? W tekécie tym Butler problematyzuje opierajaca si¢ na pOchm
»,howoczesnosci” 1 ,,postgpu” liberalna rame¢ pojgciows, ktéra — w jej ujgciu
— apoteozuje wolno$¢ seksualng jako szczegélny wyraz cywilizacyjnego za-
awansowania i wolnosci w ogodle i jednoczesnie implikuje radykalna deprecjacje
religijnych tozsamo$ci muzulmanéw (a zwlaszcza muzulmanskich emigrantow
w Europie). Tozsamosci te bowiem postrzegane sa w niej jako synonim kul-
turowego zacofania i przednowoczesnego doktrynalnego zniewolenia, ktore owo-
cuje zachowaniami i postawami niezgodnymi z cywilizacyjnymi standardami
,»Zachodu”. Butler stara si¢ zaakcentowac paradoks, ktory kryje si¢ w tej kon-
ceptualizacji, bgdacej zreszta podstawa instytucjonalnych strategii asymilowania
muzulmanskich imigrantéw w niektorych krajach Europy Zachodniej', a kto-
ry polega na tym, ze ,,wymuszone przyjecie pewnych norm kulturowych staje
si¢ warunkiem wstgpnym wejscia w obregb ustroju, ktory sam siebie definiuje
jako emanacje wolnosci”'?. Jak stwierdza, problemem jest tutaj fakt, iz ,,walka
o swobodg seksualnej ekspresji pozostaje w Scistym zwiazku z ograniczaniem

" Butler przytacza przyklad ,,egzaminu z integracji obywatelskiej” (wprowadzony w Holandii
w 2006 r. i zniesiony w 2008 r. jako niezgodny z prawem), ktéremu poddawani byli imigranci i ktory
polegat na ogladaniu zdj¢¢ catujacych si¢ mezczyzn. Imigranci mieli ,,nastgpnie odpowiedzieé, czy
uwazaja te zdjgcia za obrazliwe, czy rozumieja, ze wyrazaja one swobody osobiste, i czy zycza sobie
zy¢ w systemie demokratycznym, ktory wysoko stawia prawo gejow do otwartej i swobodnej eks-
presji” (s. 43). Butler zwraca jednak uwagg na to, ze zwolnieni z egzaminu byli: obywatele Unii
Europejskiej, azylanci i pracownicy wykwalifikowani z dochodami powyzej 45 tys. euro rocznie, jak
rowniez obywatele Stanow Zjednoczonych, Australii, Nowej Zelandii, Kanady, Japonii i Szwajcarii.
J. Butler, Polityka seksualna, tortury i sekularne ujmowanie czasu, w: J. Butler, Ramy wojny. Kiedy
Zycie godne jest oplakiwania?, Instytut Wydawniczy Ksiazka i Prasa, Warszawa 2011, s. 174-175.

12 Tamze, s. 176.



132 Monika Bobako

i eliminowaniem praw do ekspresji religijnej (jesli mamy trzymac si¢ liberalnych
ram pojgciowych), co skadinad wytwarza antynomi¢ w obrgbie samego liberal-
nego dyskursu praw”. Jedna z podkre$lanych przez Butler konsekwencji tej
antynomii jest niepokojace dazenie do zachowania kulturowej homogenicznosci,
ktéra nie tylko pozwala t¢ antynomi¢ ukry¢ — cho¢ tylko prowizorycznie — ale
takze maskuje przemoc warunkujaca samo istnienie postgpowych, nowoczes-
nych spoleczenstw.

Centralnym punktem Butlerowskiej diagnozy jest jednak to, Ze sproble-
matyzowana przez nig rama pojgciowa, bedaca zreszta takze podstawowym
punktem odniesienia dla znacznej czgsci zachodnich projektow feministycznych
i LGBTQ, stawia emancypacyjna polityke wobec tylez niemozliwej do zaak-
ceptowania, co w istocie falszywej alternatywy. Jak stwierdza autorka, alterna-
tywa ta dotyczy koniecznos$ci oddzielenia walki z homofobia (a takze mozna by
doda¢ — mizoginig i seksizmem) od walk z rasizmem i antymuzulmanska kse-
nofobia. Zgodnie z logika liberalnej ramy pojgciowe;j zajqcie stanowiska anty-
homofobicznego (feministycznego, emancypacyjnego) wiaze si¢ z kon1eczn0s01a
zdepreqonowama muzutmanskich identyfikacji religijnych, ktore — z racji swo-
jego oporu wobec idei wolnosci seksualnej — okreslone sa jako antytetyczne
wobec nowoczesnego, postegpowego ,,ustroju wolnoéci”"*. Drugim czionem alter-
natywy jest mozliwos$¢ zajgcia stanowiska antyra51stowsk1ego sprzeciwiajacego
si¢ ksenofoblcznej dyskrymlnacp mmejszosm muzutmanskich. Loglka liberalne;
ramy pO_]QClOWG_] zdaje si¢ jednak sugerowac, iz walka o ochrong i prawa tych
mniejszosci rehgljnych moze si¢ odbywa¢ tylko za ceng akceptacp istniejacego
w nich ucisku mniejszosci seksualnych (i kobiet). Butler uznaje tak zdefiniowane
pole wyborow politycznych i intelektualnych za nieakceptowalne. Poszukujac
wyjscia z tej polityczno-konceptualnej putapki, dochodzi do wniosku, iz nie-
zbednym krokiem jest tutaj zakwestionowanie hegemonii zachodnich narracji
sekularyzacyjnych i sproblematyzowanie samej relacji miedzy tym, co swieckie,
i tym, co rehgljne Ten ruch sytuuje ja na terenie specyficznie rozumianego
postsekularyzmu".

Postsekularyzm Butler jest wigc przede wszystkim owocem jej protestu wo-
bec antymuzulmanskiego rasizmu, a takze efektem jej niezgody na instrumenta-
lizowanie praw kobiet i mniejszo$ci seksualnych w celu legitymizowania biatej,
zachodniej (a takze chrzeScijanskiej) dominacji zarowno w skali poszczegdlnych
spoteczenstw zachodnich, jak i w skali geopolitycznej. Postsekularyzm ten wynika
z rozpoznania roli, jaka dyskurs swiecko$ci odgrywa w konstruowaniu hierarchii
mlqdzy tym, co postgpowe, cywilizowane i zachodnie, a tym, co przednowoczesne,
opresyjne 1 muzulmanskie. Jest przy tym préba znalezienia alternatywne] ramy
pojgciowej, ktora umozliwitaby konceptualizowanie polityki sprzeciwiajacej sig
jednoczesnie homofobii i antymuzulmanskiemu rasizmowi oraz nie powielata-
by kolonialnych, orientalistycznych schematéw utrwalajacych binarna opozycje

13 Tamze, s. 179.

!4 Problematyzacje tej ramy pojeciowej przedstawiam takze w moim tekScie Feminizm i putapka
religiofobii. Rozwazania na marginesie ksiqzki ,, Dlaczego Bog nienawidzi kobiet?”, ,,Bez dogma-
tu” 2013, nr 96. Tekst dostgpny takze na: http://www.academia.edu/4987133/ Feminizm i pulapka
_religiofobii.

15 Slad postsekularnych eksploracji Butler powiazanych z , kwestia islamska” mozna znalezé takze
w ksiazce: T. Asad, W. Brown, J. Butler, S. Mahmood, Is Critique Secular? Blasphemy, Injury, and
Free Speech, The Townsend Center for the Humanities, University of California, Berkeley 2009.
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migdzy ,.$wiatem islamu” i ,,Zachodem”. W ksiazce Ramy wojny Butler za cel
swojej krytyki bierze przede wszystkim panstwo jako instytucje, ktéora — jak
w przypadku opisywanej przez nia Francji czy Holandii — postuguje si¢ tymi
schematami w swojej polityce antyimigracyjnej. Jedna z postsekularnych strategii
autorki, majacych na celu zakwestionowanie (pozornej) oczywisto$ci podziatu
na to, co religijne, i to, co $§wieckie, jest tropienie homologii migdzy dyskursa-
mi rehgljnyml a deklaratywnle lalckq konstrukcja (francuskiego) obywatelstwa
i panstwowosci (jak si¢ okazuje, w obu przypadkach mamy do czynienia z pa-
triarchalizmem 1 heteronormatywno$cia). Ta dekonstrukcja opozycji migdzy
swiecko$cia i tym, co religijne, ma w ujeciu Butler przyczyni¢ si¢ do podmi-
nowania modernizacyjnych, liberalnych przeciwstawien pojgciowych, ktore sta-
nowia baz¢ analizowanych przez nig wersji antymuzutmanskiego rasizmu.

W Ramach wojny Butler diagnozuje konceptualne uwarunkowania odpo-
wiedzialne za powstawanie antymuzulmanskiego rasizmu i pokazuje powody,
dla ktorych moze on wiazaé si¢ ze stanowiskami antyhomofobicznymi (a wigc
z polityka LGBTQ czy feministyczna). W ksiazce nie wychodzi jednak poza
obszar abstrakcyjnych rozwazan i unika wskazywania na konkretne przejawy
takich powiazan. Odmienng strategi¢ przyjmuje w roku 2010, kiedy na obcho-
dach gejowsko-queerowego Christopher Street Day w Berlinie odmawia przy-
jecia nagrody za odwage cywilnag. W wygloszonym do berlinskiej publicznosci
uzasadnieniu swojej decyzji — ktore zreszta wywotalo ogromne wzburzenie
w $rodowisku LGBTQ - Butler wprost wskazuje na obecno$¢ rasistowskich
1 antymuzutlmanskich postaw w tym $§rodowisku i mocno si¢ od nich odcina.
Podkresla przy tym funkcjonalno$¢ tych postaw dla dominujacych struktur wta-
dzy, ktore instrumentalizuja emancypacyjne dazenia ruchow LGBTQ i wykorzy-
stuja ich postulaty do legitymizowania wtasnej polityki antyimigranckiej, a takze
militarnych, neokolonialnych interwencji w takich krajach, jak Irak czy Afgani-
stan. Jednocze$nie w swoim wystapieniu wymienia Butler organizacje LGBTQ,
ktére jako zasadg swojego dziatania przyjmuja taczna walkg z homofobia i ra-
sizmem, w tym takze antymuzulmanskim'®. W jej ujeciu organizacje te realizuja
postulat, przedstawiony takze w Ramach wojny, polegajacy na przelamywaniu
hegemomcznej ramy pojgciowej, ktora przemwstaww sobie tozsamos$ci zdefi-
niowane przez odniesienie do jednego tylko wymiaru podmiotowosci, np.
orientacji seksualnej lub przynaleznosci religijnej. Jest to postulat ,,polityki koa-
licyjnej”, opartej na sojuszach — cho¢by tylko tymczasowych — i uwzgledniaja-
cej fundamentalng zlozono$¢ ludzkich tozsamosci i do$wiadczen, ktore ulegaja
splaszczeniu i redukcji w okreslonych okoliczno$ciach politycznych.

POSTKOLONIALNY POSTSEKULARYZM

Dla znacznej czgsci osob identyfikujacych sig¢ z feminizmem i ruchem LGBTQ
postawa Butler pozostata intelektualnie nieczytelna i politycznie trudna do przy-

16 Pelny tekst wystapienia (w thumaczeniu na jezyk polski) dostepny na: http://homiki.pl/index.php/
2010/06/przemwienie-judith-butler-na-christopher-street-day-w-berlinie (dostgp 02.05.2014).
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jecia'’. Zwazywszy na sitg 0b0w1qzywan1a hberalnej ramy pOJQ01owe], ktoéra
nierozerwalnie laczy emancypacje mniejszosci z ,nowoczesnoscia” i ,$wiec-
ko$cig”, trudno si¢ temu dziwi¢. Fakt ten pokazuje jednak skalg¢ nieobecnosci
— albo tez sil¢ wyparcia — wrazliwosci politycznej i teoretycznej, ktdra rozwi-
neta si¢ wraz z krytyka postkolonialng. Jak stwierdzita cytowana powyzej Amy
Newman, ,,$wiecko$¢ zachodniego feminizmu jest prawdopodobnie jego naj-
bardziej etnocentryczna cechg”'®. Dopiero jednak perspektywa postkolonialna
pozwala uchwyci¢ catos¢ etycznych i politycznych implikacji tego faktu. Pisze
o tym takze Gayatri Chakravorty Spivak w ksiazce z 1993 r. Qutside in the
Teaching Machine, gdzie zwraca uwage na powiazania migdzy imperializmem
i sekularyzmem oraz wskazuje na potrzebq feministycznej otwartosci na glosy
postugujace s1q quyklem religijnym'. Postkolonialna wrazliwo$¢ Butler i iden-
tyfikujacych si¢ z jej postawa teoretyczek oraz teoretykow sprawia, iz maja oni
swiadomo$¢ rasistowskiego i przemocowego potencjalu normatywnych narracji
sekularyzacyjnych (takze w ich wariantach powiazanych z polityka feminizmu
i ruchow LGBTQ), zwlaszcza wtedy, gdy wykorzystywane sa przeciwko mniej-
szo$ciom imigranckim w Europie. Z tego powodu niesproblematyzowana apo-
logia sekularyzmu jest w ich ujeciu roOwnoznaczna ze sprzeniewierzeniem si¢
podstawowym idealom emancypacyjnym. Majac pelna $wiadomo$¢ rownie prze-
mocowego potencjatu tkwiacego w historycznych i wspotczesnych narracjach
religijnych, teoretycy ci uznaja, iz niezbgdne jest zrewidowanie nie tylko femi-
nistycznego czy gejowsko-queerowego stosunku do religii, ale takze sproble-
matyzowanie samej kategorii religii i sposobow jej funkcjonowania w réznych
reprezentacjach rzeczywistosci spoleczne;.

Piszac o roli, jaka perspektywa postkolonialna odgrywa w emancypacyjnych
redefinicjach religii i sekularyzmu, trzeba podkresli¢ istotna ewolucje, ktora na-
stapita w refleksji postkolonialnej od czasu Edwarda Saida. Sam autor Orien-
talizmu definiowal swoje stanowisko jako $wieckie i z tej pozycji przedstawiat
krytyke religii. Nigdy jednak nie uczynil problematyki religijnej wyrdéznionym
przedmiotem swoich badan — zaréwno muzutmanski charakter Orientu, jak
i chrzescuanskl charakter Europy sa u Saida raczej tylko Zasygnahzowane i nie
staja si¢ przedmiotem poglebionej analizy jako znaczacy wymiar orientalizmu.
Autorzy tacy, jak Ivan Davidson Kalmar, Derek J. Penslar czy Gil Anidjar su-
geruja jednak, iz Saidowskie pominigcie religii jest w istocie sprzeniewierze-
niem si¢ logice jego wiasnej teorii. W ich ujeciu orientalizm nie moze by¢
mterpretowany Wyiqcznle W powigzaniu z imperializmem czy zachodnia nowo-
czesnos$cia, powinien by¢ ujmowany takze — a moze raczej przede wszystkim

17 Symptomatycznym tego przyktadem moze by¢ tu np. tekst Malgorzaty Glowani, zamieszczony
w czasopismie lesbijsko-feministycznym ,,Furia”. Autorka opisuje niezrozumienie, jakie gest Butler
wywolal w $§rodowisku feministycznym i LGBT, a jednoczesnie jej whasny tekst jest wyrazem tego
niezrozumienia. Gtowania calkowicie bowiem pomija wyraznie postawiong przez Butler kwestig
politycznej instrumentalizacji ruchu LGBT w polityce militarnej wymierzonej w kraje muzutmanskie
i propagowaniu dyskursow antyimigranckich. Przypisuje takze Butler twierdzenia, ktore w jej
wystapieniu si¢ nie pojawity. Zupehie tez pomija zarzut Butler dotyczacy obecno$ci rasizmu w $ro-
dowisku LGBT i zamiast o nim méwi o ,hierarchizacji opresji”. M. Glowania, Dlaczego Judith
Butler odmowita przyjecia nagrody Zivilcourage?, ,Furia. Nieregularnik Lesbijsko-Feministyczny”
2011, nr 3.

¥ A. Newman, Feminist Social Criticism..., s. 32.

' G.Ch. Spivak, The Politics of Translation, w: QOutside in the Teaching Machine, London
— New York 1993, s. 194.
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— jako dyskurs o charakterze teologiczno-politycznym wyrastajacy z chrzescijan-
stwa. Piszac o zaskakujacym przeoczeniu religii przez Saida, Kalmar i Penslar
zastanawiaja si¢ wigc, ,,czy jako chrzescijanin chronil on swoja religi¢ przed
zarzutem wspoétudziatlu w orientalizmie? Czy tez jako $wiecki mysliciel po prostu
nie doceniat wielkiej wtadzy religii nad dyskursem zaré6wno na Wschodzie, jak
i na Zachodzie?”® Podejmujacy ten sam problem Gil Amdjar stwierdza, ze
Saidowski stosunek do religii, bgdacy miejscem niespdjnosci Jego mysli, jest
produktem hegemonii kulturowej, w ktorej Said funkcjonowat i ktora w znacz-
nym stopniu udalo mu si¢ zakwestionowac¢. Tym, czego nie udalo mu si¢ zrobic,
bylo sproblematyzowanie samego podzialu na to, co religijne, i to, co $wieckie,
a takze wskazanie na rolg, jaka podziat ten odgrywa w narracjach bialej, euro-
pejskiej supremacji?'.

Postsaidowska refleksja postkolonialna stara si¢ nadrobi¢ teoretyczne przeo-
czenie swojego wielkiego intelektualnego patrona. Podejmuje ona jednak nie
tyle refleksje¢ nad religia jako kategoria ogdlna i zuniwersalizowanym fenome-
nem wystepujacym w kulturowo i historycznie zroéznicowanych wariantach, ile
raczej problematyzuje calq rame pojeciowa, w ktorej kategoria ,religia” zyskuje
swoj nowoczesny sens. Dobrym przykladem sa tutaj prace Gila Anidjara®. Autor
podkresla integralny zwiazek nowoczesnego pojgcia religii z sekularyzmem
1 twierdzi, iz cata rama pojgciowa, w ktorej religia i sekularyzm wzajemnie si¢
definiuja, jest orientalizmem, a wigc strukturg instytucjonalno dyskursywna wy-
twarzajaca inno$¢ w celu podporzqdkowanla ]e] temu, co europejskle Wedtug
AnldJara to ,.chrzesScijanstwo wynalazto rozrdznienie religijnego i $wieckiego
i w ten sposdb stworzylo religie”™®. Z réznych historycznych powoddéw zaczeto
samo siebie postrzega¢ jako religie posrod inmych religii, tworzac jednoczes-
nie dyskurs o religiach, ktory — jako narzedzie klasyfikacji i hierarchizacji — od
samego poczatku byl czgscia kolonialnej machiny wiadzy. Anidjar akcentuje ge-
nealogiczna ciaglto$¢ miedzy chrzescijanstwem, orientalizmem, kolonializmem
i sekularyzmem (rozumianym jako etap w historii chrze$cijanstwa) i z pozycji
konsekwentnie postkolonialnych przeprowadza krytyke sekularyzmu, wraz z wy-
twarzanym przez niego pojgciem religii. Stad jego powtarzane haslo ,,sekularyzm
jest orientalizmem”.

Warto w tym kontekScie zauwazy¢, iz postkolonialne wersje postsekularyz-
mu w rodzaju koncepcji rozwijanych przez Gila Anidjara nie polegaja na wypet-
nianiu pustego miejsca po zdelegitymizowanym sekularyzmie (i chrzescijanstwie)
fascynacja, ktorej przedmiotem miataby by¢ religia ,,innego” (np. islam). Takie
postawy, zadowalajace si¢ antyzachodnim czy antyimperialnym nastawieniem,
jakie moze przyjmowac religia ,,innego”, Melinda Cooper okresla jako ,,odbicie

20 1.D. Kalmar, D.J. Penslar (red.), Orientalism and the Jews, Brandeis 2004, s. XXI.

2! G. Anidjar, Secularism, w: tegoz, Semites. Race, Religion, Literature, Stanford University
Press 2008.

22 Zob. takze: T. Asad, The Construction of Religion as an Anthropological Category, w
Genealogies of Religion: Discipline and Reasons of Power in Christianity and Islam, Baltimore
1993; T. Asad, Formations of the Secular. Christianity, Islam, Modernity, Stanford University Press
2003; R. King, Orientalism and Religion. Postcolonial Theory, India and ‘The Mystic East’, London
— New York 1999; T. Masuzawa, The Invention of World Religions. Or, How European Universalism
Was Preserved in the Language of Pluralism, The University of Chicago 2005; M. Dressler,
A.-P.S. Mandair, Secularism and Religion-Making, Oxford University Press, New York 2011.

3 G. Anidjar, Secularism, s. 47.
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lustrzane orientalizmu™. Jej zarzutem jest, iz w swoim antykolonialnym ferwo-
rze postawy te nie tylko reprodukuja kolonialna, orientalistyczna ramg pojgcio-
wa, ale takze okazuja si¢ catkowicie $lepe na antyfeministyczny charakter tego
zabiegu. W przeciwienstwie do nich postkolonialny postsekularyzm to projekt
tylez postsekularny, co postreligijny”. Jego celem jest problematyzowanie za-
rowno dyskursow sekularyzacyjnych, jak i religijnych oraz analiza relacji mig-
dzy tymi dyskursami a wtadza. Chodzi w nim takze o badanie samych procesow
»wytwarzania religii” poprzez zachodnie rezimy wiedzy oraz (post)kolonialna
praktyke rozmaitych instytucji politycznych, kulturowych czy ekonomicznych
— ,,ha Zachodzie” i poza nim. Postkolonialny postsekularyzm nalezy zatem tak-
ze odrozni¢ od szerokiego nurtu w zachodniej humanistyce, ktéry pod haslem
,postsekularyzmu” podejmuje probg przemyslenia podstaw tego, co polityczne,
i odnowienia etyki przez zwrdcenie si¢ ku judeochrze$cijanstwu jako zrodiu
europejskiej kultury. Ten typ namystu — ktory przez jego krytykow postrzegany
jest czesto jako wspolczesny wariant chrze$cijanskiej apologetyki*® — pozostaje
gleboko eurocentryczny i nie problematyzuje uzywanego przez siebie pojecia
religii’’. Nie podejmujac dialogu z krytyka postkolonialna, nie potrafi tez wyjs¢

poza orientalistyczng percepcj¢ islamu, ktory zreszta lokuje na ogdt poza obsza-

rem swojej refleksji®®.

2 M. Cooper, Orientalism in the Mirror. The Sexual Politics of Anti-Westernism, ,,Theory,
Culture & Society” 2008, nr 25.

2 M. Dressler, A.-P.S. Mandair, Secularism and Religion-Making, s. 4.

% Zob. J. Sheehan, When Was Disenchantment? History and the Secular Age, w: Varieties of
Secularism in a Secular Age, red. M. Warner, J. Van Antwerpen, C. Calhoun, Harvard 2009;
M. Dressler, A.-P.S. Mandair, Secularism and Religion-Making, s. 11-12; A.-P.S. Mandair, Re-
ligion and the Spectre of the West: Sikhism, India, Postcoloniality, and the Politics of Translation,
New York 2009, szczeg6lnie rozdz. 6.

¥ Dotyczy to takze podejmujacych tematyke postsekularna teoretykow lewicowych czy liberal-
nych, takich jak Stawoj Zizek, Alain Badiou czy Jirgen Habermas.

2 Dobrym przykladem tych ograniczen jest sposob, w jaki postsekularyzm funkcjonuje w Polsce,
np. w pracach Agaty Bielik-Robson, ktora definiuje go wylacznie przez odniesienie do tradycji
judaistycznej, rozwazan nad ,,tezg o sekularyzacji”, renesansem ,,teologii politycznej” (Schmitt, Derrida,
Zizek), katolickim modernizmem (Newman, Brzozowski, Maritain, Marcel i Péguy) oraz ,,0bec-
noscia argumentéw postsekularnych we wspotczesnej mysli lewicowej (Zizek, Badiou, Agamben)”.
P. Bogalecki, A. Mitek-Dziemba, Drzewo poznania. Wprowadzenie do mysli postsekularnej, w: Drze-
wo poznania. Postsekularyzm w przektadach i komentarzach, Wydawnictwo FA-art., Katowice 2012,
s. 32-33. Jak sadzg, teoretyczna $lepota na pozaeuropejskie tradycje religijne, a zwlaszcza islam, nie
jest w pracach Bielik-Robson przypadkowa i wynika nie tylko z nieprzepracowanego eurocentryzmu,
ale przede wszystkim z ahistorycznego i asocjologicznego sposobu myslenia o religii, ktory unie-
mozliwia jej dostrzeganie mechanizméw wiadzy w dyskursach o religii i §wiecko$ci. By¢ moze jest
to takze powodem flatwosci, jaka autorka ma w wyglaszaniu islamofobicznych stwierdzen, kiedy
wystepuje w roli publicystki. (Przyktadami moga by¢ tutaj felieton Bielik-Robson, ktéry ukazat sig
w ,,Wysokich Obcasach” w lipcu 2013 r., zatytulowany Szariatyzacja postepuje czy udzielony przez
nig wywiad opublikowany we wrzesniu 2014 r. w czasopi$mie ,,Zwierciadto”. W felietonie autorka
postuguje si¢ zesencjalizowanym i zdemonizowanym obrazem islamu jako narzgdzia ,,walki z cy-
wilizacja liberalna”. W jej ujgciu jest on synonimem ,,zniewolenia” oraz wiara religijna, ktora ,,pgta
i zniewala, z gory odmawiajac czlowickowi prawa do wszelkiej wolnej decyzji”. W wywiadzie po-
dobnie stereotypizujacemu wizerunkowi islamu towarzyszy stwierdzenie autorki, ze ,,nie lubi” ona
tej religii).
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Spotkanie mys$li postkolonialnej w jej postsekularnym wariancie z zachod-
nim feminizmem owocuje powazna reorientacja w feministycznej teorii i polityce.
Z jednej strony reorientacja ta prowadzi do podwazenia wielu feministycznych
pewnikoéw (np. integralnego zwiazku miedzy §wiecko$cia i emancypacija), z drugiej
— znacznie rozszerza zakres mozliwych sojuszy migdzy grupami — kobiecymi,
gejowskimi, queerowymi — rozmaicie usytuowanymi w postkolonialnym spektrum
pozycji polityczno-kulturowych. Dla autorek takich jak Judith Butler reorien-
tacja ta jest jednak przede wszystkim wyrazem ich wierno$ci wobec najogoélniej-
szej zasady emancypacyjnej polityki, ktora domaga si¢ walki z opresja, pogarda
i niesprawiedliwos$cia. Nie oznacza to, ze postkolonialno-postsekularne stano-
wisko feministyczne wolne jest od ryzyka zawlaszczenia i instrumentalizacji
przez sily polityczne niekoniecznie zainteresowane upodmiotowieniem kobiet
i mniejszosci seksualnych. Wyrafinowane intelektualne gesty dyskursywnych
rewaloryzacji tego, co religijne, po przeniesieniu w przestrzen codziennej poli-
tyki, ktora toczy si¢ w cieniu silnych, patriarchalnych i homofobicznych insty-
tucji religijnych, czegsto nabieraja niechcianych znaczen. Fakt ten po raz kolejny
potwierdza jednak tylko kluczowe dla postkolonialnej krytyki spostrzezenie, iz
emancypacyjny sens idei, dyskursow i1 pojec¢ jest $cisle zalezny od bedacych ich
kontekstem relacji wladzy.

POSTCOLONIAL RECONFIGURATIONS. FEMINISM, RELIGION,
POSTSECULARISM

Summary

The text is based on the statement that the application of the postcolonial perspective in
its late, post-Said form to analyze the phenomenon of religion has fundamental consequences
for the feminist theory (and policy).

According to the author, it is a particularly important factor which triggers the need
to revise the attitude of feminism towards religion and to consider liberal secularization
conceptual categories, used in a considerable part of the feminist political project. Based
on Judith Butler’s analyses the paper presents how these categories contribute to the build-
ing of the false alternative between, on the one hand, the fight against homophobia and
misogyny, on the other — the fight against anti-Muslim racism. The attempt made by Butler
to cross conceptually that alternative is presented as an example of feminist and postcolonial
postsecularism.

Trans. Izabela Slusarek





