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Johna D. Caputo koncepcja religii

John D. Caputo’s concept of religion

Abstract. The purpose of this article is to critically analyse the concept of religion as
defined by the American philosopher John D. Caputo. Caputo wants to rethink religion
and propose its new variety. This is the so-called radical religion, i.e. a religion devoid of
doctrine, worship and social organisation. It takes the form of an experience of the mys-
terious depths of being and responding to the call (impulse) of contact with the world.
The article consists of three parts. In the first, which provides their background, the fun-
damental problems of understanding religion, especially its European and Christian con-
texts, are presented. In the second, the main differences between confessional religion
(doctrine, ritual and institution) and radical religion (experience of the depth, mystery
of being and divine call) are outlined. The third part focuses on Caputo’s vision of radical
religion as ethics, defined as a commitment to responding to the call of contact with the
world, especially with human beings.
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iemiecki filozof i psycholog Erich Fromm zauwazyt, ze nie bylo takiej
kultury w przeszlosci i prawdopodobnie nie bedzie w przysztosci, ktéra
by nie miata religii (Fromm, 1966, s. 134). Religia, obok nauki i sztuki, jest
bowiem istotnym sktadnikiem kultury. Stanowi ponadto wazny czynnik kul-
turotworczy. Warto jednak pamieta¢, ze nigdy nie mamy do czynienia z religia
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jako taka, tylko z konkretnymi religiami historycznymi. Majg z reguly one
poczatek w jakiej$ formie objawienia.

Religia stanowi przedmiot zainteresowania amerykanskiego filozofa Johna
D. Caputo. Jest on wazng postacig zwigzang z postmodernistyczng filozofig
religii. Na jego mysl wplyw mialy idee zaczerpnigte z filozofii kontynentalnej,
m.in. Eckharta, Emmanuela Lévinasa, Martina Heideggera i Jacquesa Derridy.
Zasadniczym celem twdrczosci Caputo jest refleksja nad religia, ktorej charak-
ter chce on na nowo okresli¢ (Caputo, 2001, s. 66; 2022a, s. 74). Nie wyklucza
tez eliminacji tego stowa, gdy okaze si¢ tresciowo puste (Caputo, 2013a, s. 140;
2022a, s. 238). Caputo jest zwolennikiem mysli radykalnej, tzn. wracajacej
do korzeni (fac. radix) (Caputo, 2019, s. 71). W przypadku religii oznacza to
powr6t do zrédlowego doswiadczenia czltowieka, ktore byloby jej podstawa.

Celem ponizszych rozwazan, ktére odwotuja si¢ do wybranych publikacji
Caputo, jest krytyczna analiza jego koncepcji religii. Proponuje on religie ra-
dykalna, polegajaca na przezyciu tajemniczej glebi bytu, jakiego$ impulsu i we-
zwania do dzialania plynacego z kontaktu z otaczajacym swiatem, zwlaszcza
z drugim czlowiekiem. Jest ona pozbawiona doktryny, kultu i instytucji. Roz-
wazania skladajg sie z trzech czesci: w pierwszej, stanowigcej ich tlo, zostang
ukazane zasadnicze problemy zwigzane z rozumieniem religii, w drugiej — beda
zarysowane gléwne roznice miedzy religia konfesyjna i radykalna, a w trzeciej
skoncentrowano si¢ na Caputo wizji religii radykalnej jako etyki.

Problem z rozumieniem religii

Zasadniczym wyzwaniem, przed ktérym staje badacz zjawisk religijnych, jest
odréznienie ich od fenomenoéw niereligijnych. Kryterium moze by¢ uznanie
jakiej$ rzeczywisto$ci transcendentnej i odniesienie do niej. Problematyczna
wydaje sie jednak empiryczna weryfikacja jej istnienia i mozliwos¢ jej odpo-
wiedniego opisu. W tej sytuacji jedynym kryterium odréznienia moze by¢
arbitralna decyzja czlowieka.

Niderlandzki religioznawca Jacques Waardenburg podkresla, ze potrze-
bujemy otwartego pojecia religii, aby moc uwzgledni¢ szerokie spektrum
zjawisk. Nalezy zauwazy¢, co dla danej spolecznosci i okreslonej osoby ma
warto$¢ symboliczng lub znakowa, wskazujaca na rzeczywisto$¢ i nadajaca
sens zyciu. Trzeba odwota¢ sie tez do interpretacji ludzi i ich rozumienia religii
(Waardenburg, 1991, s. 189-190). Uwzglednienie tego, co sam czlowiek uwaza
za religie, jest wiec niezbedne w procesie jej identyfikacji.

Amerykanski historyk religii Jonathan Z. Smith zauwaza, ze religia jest
tworem badan uczonych. Zostata stworzona do analiz naukowych przez wy-
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obrazeniowy akt poréwnania i generalizacji na podstawie danych, ktére moga
by¢ charakteryzowane jako religijne. Nie istnieje jednak autonomicznie, czyli
niezaleznie od badan naukowych (Smith, 1982, s. XI), a zatem jest dzielem
ludzkiej wyobrazni i interpretacji.

W przekonaniu polskiego badacza religii Andrzeja Bronka jeli religia jest
rozumiana jako zjawisko kulturowe, to nalezy do grupy fenomenéw ztozonych.
Baza ich powstania jest $wiat przyrody i kultury. Pojecie religii jest natomiast
konstruktem teoretycznym, ktéry pelni wazng role poznawcza i postuluje
istnienie oznaczanych przez siebie przedmiotéw. Religia jako zjawisko kultu-
rowe jest zdaniem Bronka nie tylko widzialnym przejawem sacrum obecnego
w mitach, rytach i zachowaniach, lecz takze kreacja czlowieka i artefaktem zycia
spoleczno-kulturowego. Jej fundamentem jest rozréznienie na sfere sacrum
i profanum (Bronk, 2010, s. 149, 151-155).

Niektorzy badacze zwracajg rdowniez uwage na to, ze prawie niemozliwe jest
znalezienie pojeciowych odpowiednikéw stowa ,,religia” w tych jezykach, ktére
nie przejety lacinskiego terminu. To, co nazywa sie religia, okresla sie w innych
jezykach mianem prawa, porzadku, zaufania, wiary, nauki, drogi, poboznosci,
bojazni i stuzby bozej (Moskal, 2008, s. 19). Na facinski kontekst powstania
rozumienia religii zwraca tez uwage francuski filozof Jacques Derrida. Pod-
kresla on, ze zostalo ono wypracowane w kulturze zachodniej, a nastepnie
zuniwersalizowane. Proces ten nazywa on ,mondialatynizacjg” (Derrida, 1999,
s. 11-12, 63). Badacz religii Timothy Fitzgerald uwaza ponadto, ze pojecie
religii jest obcigzone ideologicznym tadunkiem semantycznym przez trady-
cje judeochrzescijanska. W wyniku tego pole badawcze problematyki religii
zostalo znieksztalcone (Fitzgerald, 2000, s. 4-10). Wyrazem chrzescijanskiego
uwarunkowania rozumienia religii jest zdaniem Andrzeja Bronka zaintereso-
wanie prawda. Inne religie klada bowiem wigkszy nacisk na strone praktyczna
i moralng niz teoretyczng i doktrynalng (Bronk, 2009, s. 336-337, 340).

Antropolog kultury Talal Asad posunat si¢ nawet do stwierdzenia, ze nie ma
czego$ takiego jak religia, poniewaz jest ona wylacznie konstruktem spotecz-
nym. Co wiecej, jej elementy konstytutywne sg historycznie uwarunkowane
ideami chrzescijanstwa i o$wiecenia europejskiego (sekularyzacja, racjona-
lizmem, indywidualizmem). Definicja religii jest natomiast historycznym
produktem réznych proceséw dyskursywnych (Asad, 1993, s. 9, 28, 45, 47).
Wydaje si¢ wigc, ze zaréwno zjawisko religii, jak i jej pojecie jest naznaczone
etnocentryzmem, poniewaz uksztaltowalo si¢ ono na terenie Europy i w pa-
nujacej w niej kulturze.

W tym kontekscie niemiecki teolog Max Seckler odrdznia teologiczne
i spoleczno-kulturowe pojecie religii. W pierwszym znaczeniu jest ona zbawcza
relacja czlowieka z Bogiem, w drugim - systemem zlozonym z okreslonych
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doktryn, rytéw i organizacji (Seckler, 2000, s. 131-148). Nalezy podkresli¢, ze
relacja czlowieka z Bogiem nie jest abstrakcyjna, lecz realizuje si¢ w réznych
systemach religijnych. Seckler podkresla réwniez, ze religia w sensie $cistym
moze by¢ wylgcznie relacja zbawcza, czyli majaca na celu przemiang egzysten-
cjalnej sytuacji cztowieka lub transformacje jego struktury ontycznej. W tym
celu niezbedne jest odniesienie do Boga, poniewaz nie jest ona mozliwa jedynie
z udziatem ludzkich sit.

Do poczatku XVII wieku terminu ,,religia” uzywano wylacznie w odniesie-
niu do zachowan rytualno-kultycznych_(Feil, 2001, s. 12). Panowata bowiem
wowczas religia mityczna, ktdrej istotg byl kult. Nie miata ona racjonalnych
odniesien, nie towarzyszyla jej Zadna glebsza refleksja dotyczaca natury rze-
czywistosci. Doszto nawet do zerwania jakiegokolwiek zwigzku religii z rozu-
mem (Ratzinger, 1994, s. 126-131)". Bylo to zresztg zgodne z przekonaniem
Cycerona, ze religia ma zwiazek z kultem bogéw.

Czeski intelektualista Tomasz Halik zauwaza, ze rzymskim pojeciem religio
okreslano zjawisko zwane obecnie religia obywatelska, czyli system rytuatow
integrujacych spoleczenstwo i podporzadkowujacych obywateli panstwu
(Halik, 2004, s. 138-145, 174; 2006, s. 22-36; 2009, s. 146; 2013, s. 69-72;
2022, s. 81-82). Religia jako kult nalezata do dziedziny obyczajow, ktdre byty
konieczne do utrzymania porzadku publicznego. Byta ona fenomenem poli-
tycznym i pelnila funkcje polityczng (Ratzinger, 2005, s. 133-134).

Dominujgce obecnie rozumienie religii ma natomiast rodowdd oswiece-
niowy. Przekonanie o jego powszechnosci jest ponadto typowe dla racjonali-
stycznego, przewazajacego od czaséw o$wiecenia, podejscia do rzeczywistosci.

Jest ono zdaniem Halika dzielem XVII-wiecznych teologéw z Cambridge,
a jej pojecie jako konkretnej sfery zycia, obok gospodarki, polityki, sztuki, jest
efektem sekularyzacji (Griin, Halik, 2017, s. 25-26; Halik, 2013, s. 141-142).
Oswieceniowe spojrzenie na religie wypaczyto wedlug niego postrzeganie
nieeuropejskich drog duchowych. Zaczeto je rozwazacé w kategoriach systemu
doktrynalnego i instytucjonalnego oraz podkresla¢ w nich elementy legalistycz-
ne i moralistyczne. Wymiaru duchowego nie mozna tymczasem ogranicza¢
tylko do tych elementéw (Halik, 2004, s. 83-87, 141, 293-294). W rozumieniu
religii dominowalo i cz¢sto nadal dominuje ujgcie systemowe.

Na inny aspekt rozumienia religii zwraca uwage polski teolog religii Kry-
stian Kaluza. Od czaséw oswiecenia zaczeto uzywac stowa ,religia” jako
nadrzednego pojecia krytycznego, pozwalajacego przedstawi¢ poszczegdlne
religie historyczne jako deprawacje pierwotnej religii idealnej lub jako egzem-

! Niektdrzy zwracaja uwage, ze postrzeganie religii wylacznie jako rytualnego systemu
znakow, zwlaszcza na gruncie religioznawstwa, moze prowadzi¢ do przeoczenia i niedocenienia
gloszonej przez dang religie prawdy zbawczej (Gade, 2021, s. 57).
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plifikacje wspdlnej wszystkim religiom istoty religii. Rozpad chrzescijanstwa
w wyniku reformacji oraz wywotany wojnami religijnymi kryzys polityczny
zmusily spoteczenstwo europejskie do szukania nowego fundamentu jednosci
poza widzialnymi strukturami chrzescijanstwa. Fundamentem tym miata by¢
religia ,wewnetrzna’, ktorej idea zarysowata sie w oswieceniu (religia rozumu
Spinozy i Kanta) i zostala podjeta w romantyzmie (religia uczucia Goethego
i Schleiermachera). Za pomoca religii ,wewnetrznej” chciano dokonac¢ relaty-
wizacji roszczen wysuwanych przez rdzne konfesje chrzescijanskie i przywroci¢
jednosé¢ Europie. Religie ,wewnetrzng” traktowano jako komponent natury
ludzkiej oraz jako kryterium prawdziwosci religii ,,zewnetrznych’, bedacych jej
réznymi przejawami. Wielo$¢ religii historycznych zaczeto wigc rozpatrywac,
uzywajac ogdlnego i nadrzednego pojecia religii (Katuza, 2017, s. 47-48). Wa-
ardenburg zauwaza jednak, ze ogdlne pojecie religii zawsze za punkt wyjscia
ma jaka$ konkretng religie. Na Zachodzie jest nig chrzescijanstwo i zwigzana
z nim kultura europejska. W tej sytuacji postuluje on znalezienie pojecia, ktore
korespondowatoby z pluralizmem religii i kultur (Waardenburg, 1991, s. 30,
188). Pojawia si¢ jednak pytanie, czy jest to w ogdle mozliwe? Jesli cztowiek
ma zawsze jaki$ punkt wyjscia w postaci okreslonych zatozen i sposobow
rozumienia, to kazde tworzone pojecie bedzie jako$ nimi uwarunkowane.

Na wazna konsekwencje oswieceniowego rozumienia religii zwraca uwage
badacz religii Stawomir Sztajer. W jego przekonaniu dominujace rozumienie
religii, przynajmniej od czasu wczesnej nowozytnosci, opieralo si¢ na mar-
ginalizacji cielesnego wymiaru do$wiadczenia religijnego oraz podkreslaniu
drugorzednosci religii przezywanej. Akcentowano bowiem wierzenia i prze-
konania, a spychano na margines praktyki ucielesnienia i codzienne zycie
religijne. Religia przezywana i uciele$niona byla postrzegana jako zjawiska
nieistotne, a nawet niebezpieczne. Przez religi¢ przezywang Sztajer rozumie
wszystkie doswiadczenia, przekonania i zachowania religijne, ktére stanowia
cze$¢ zycia zwyczajnych ludzi religijnych. Jest to religia osadzona w Zyciu po-
wszednim i przejawia si¢ w r6znych formach codziennej aktywnosci. Uzywajac
tego terminu, chce on zwrdci¢ uwage na pozainstytucjonalne formy zycia
religijnego oraz wskaza¢ réznice miedzy rzeczywistym doswiadczeniem religij-
nym a zbiorem usankcjonowanych przekonan i praktyk. Wazna rola przypada
w tym cialu, poniewaz kazda religia obejmuje dzialania cielesne. Uciele$nienie
dotyczy wszystkich wymiardw zycia religijnego i odgrywa kluczowa role w re-
ligii przezywanej (Sztajer, 2021, s. 159-161, 163-164). W postrzeganiu religii
bytaby zatem potrzebna wigksza koncentracja na ucielesnionych przezyciach,
codziennej praktyce i jej pozainstytucjonalnych formach.

Dominujace na Zachodzie rozumienie religii jest zdaniem amerykanskiego
religioznawcy Josepha Campbella konsekwencja, po pierwsze, dualizmu rze-
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czywisto$ci (sacrum-profanum, niebo-ziemia), po drugie, koncepcji bostwa
(uosobienie moralnosci i historii, a nie sit przyrody), po trzecie, charakteru
skrypturalnego (oparcie na pismach) (Campbell, 1994, s. 17-21). W zwigzku
z tym istotnymi elementami religii sa doktryna (zespdt prawd), kult (ryty maja-
ce na celu podtrzymanie kontaktu z Absolutem), etyka (normy postepowania)
i instytucje (spolecznosci) (Zdybicka, 1993, s. 359-368). Niektorzy badacze
wyrdzniajg natomiast nastepujace jej czynniki: rytualny, doktrynalny, mityczny,
eksperymentalny, etyczny, organizacyjny i materialny (Smart, 1996, s. 10-11).
W badaniu religii koncentrowano sie dotad na jej wymiarze doktrynalnym
i rytualnym, ktéry byt zwigzany z instytucja. Obecnie mamy natomiast do czy-
nienia z wigkszym zainteresowaniem wlasnie do§wiadczeniami i przezyciami
religijnymi, zwlaszcza o charakterze pozainstytucjonalnym.

Moze mie¢ to zwiazek z popularnoscia akognitywnego podejscia do religii.
Ma ono dwie odmiany: neopozytywistyczng i inspirowana mysla Wittgen-
steina. W obu przypadkach podkresla sie, ze w religii nie chodzi o poznanie
i prawde, lecz o wzbudzanie reakcji emocjonalnych (mitosci) lub postaw
spolecznych (wspdlnoty) (Gutowski, 2016, s. 17, 20, 83-84). Jednak aspekt
kognitywny i prawdziwosciowy takze jest wazny. Czlowiek powinien mie¢
mozliwo$¢ przynajmniej minimalnego poznania bytu boskiego, ktérego chce
doswiadczy¢.

Wedlug niemieckiego socjologa Gerharda Schulzego dla wspotczesnych
ludzi najwazniejszym pojeciem jest jednak ,przezycie” lub ,doznanie”. Sg
oni Skoncentrowani na przezywaniu swojego zycia i wazna jest dla nich jego
intensywno$¢. Czlowiek dazy do osiggania celow o charakterze przyjemno-
$ciowym, przynoszacych mniejszg lub wieksza satysfakcje (Schulze, 1994,
s. 13-36). Francuska socjolozka religii Dani¢le Hervieu-Léger zauwaza, ze
réwniez religijno$¢ staje sie bardziej osobista i subiektywna, zorientowana na
doznania i doswiadczenia o charakterze estetycznym (Hervieu-Léger, 1999,
s. 133-144). W religii liczy sie odtad intensywnos¢ przezy¢ i doznan, a nie
sztywne doktryny i ryty. Czlowiek chce doswiadczy¢ jakiej$§ formy sacrum,
lecz czgsto jest ono blizej nieokreslone i ulotne. W konsekwencji takze religia
zaczyna mie¢ podobne cechy.

Caputo religia konfesyjna i radykalna

Powyzsze tendencje, czyli rezygnacja z majacego lacinskie i o§wieceniowe
zrédla pojecia religii, artykutowanie jej ucielesnionych i pozainstytucjonalnych
form, akcentowanie jej przezyciowego kosztem kognitywnego wymiaru, sa
widoczne réwniez w mysli Caputo.



Johna D. Caputo koncepcja religii 77

Podchodzi on krytycznie do obecnej formy religii, ktdra jest wedtug niego
rezultatem modernizmu (Caputo, 2022a, s. 22). W historii nie zawsze od-
grywala ona pozytywng role, a czesto byla Zrédtem konfliktéw i przemocy
(Caputo, 2006b, s. 42-47; 2020, s. 50, 157; 2022a, s. 217-221). Obecnie charak-
teryzuje si¢ zabobonem, reakcyjnoscig, brakiem naukowosci i zamknieciem
na wszelka innos¢ (Caputo, 2022a, s. XII, 302). W zwiazku z tym Caputo jest
zainteresowany nie tyle religia, ile Bogiem (Caputo, 2011a, s. 89). Bég moze
zreszty dzialac jego zdaniem bez posrednictwa rytuatéw religijnych (Caputo,
2006b, s. 30-41). Dlatego Caputo poddaje krytyce dotychczasowa postac religii
i zastanawia si¢ nad jej nowa wersja.

Potrzebne jest zatem krytyczne podejscie do religii. Jest ono dwojakiego
rodzaju. Po pierwsze, moze mie¢ charakter redukcjonistyczny, a jego podsta-
wa jest wowczas materializm. Po drugie, polega na lekturze wielu religijnych
tekstow, tradycji, instytucji i praktyk, ktorej celem jest ich ponowne odczytanie
i odkrycie na nowo konstytuujacych je wydarzen (Caputo, 2020, s. 52). Celem
pierwszej formy krytyki jest zniszczenie religii, a drugiej — otwarcie si¢ na jej
przyszlos¢.

Drugie podejscie jest blizsze Caputo. Zamierza on wiec przyjrzec si¢ ist-
niejacym tradycjom religijnym i poddac je radykalnej hermeneutyce, a jej
rezultatem ma by¢ uratowanie religii (Caputo, 2020, s. 23-24, 27)*. Podobny cel
przyswiecal wloskiemu filozofowi Gianniemu Vattimo, ktéry chcial powrotu
tego, co religijne, dzieki hermeneutyce faktycznosci, tekstow i znakéw czasu
(Vattimo, 1999, s. 106-116).

Caputo wspomina jednak w innym miejscu o koniecznosci redukgji teolo-
gicznej, ktora polega nie tylko na ostabieniu lub zawieszeniu tezy o istnieniu
nadprzyrodzonosci, lecz takze przekonan, instytucji i obrzeddéw, ktdre ostabiaja
wiare w zywe wydarzenie objawienia si¢ boskosci (Caputo, 2020, s. 16-18;
2022a, s. 178, 215). Caputo odroéznia zresztg wiare od przekonania. Wiara
jest forma zaufania wydarzeniu. Przekonania odnoszg si¢ natomiast do istot,
pojec i instytucji (Caputo, 2001, s. 6, 11; 2016, s. 62-69; 2019, s. 41, 51-52;
2020, s. 18). Amerykanski filozof preferuje zatem wiare od przekonan. Takie
podejscie jest powszechne w postmodernizmie, w ktérym to nurcie umieszcza
sie rowniez twdrczo$¢ Caputo.

% Caputo postuluje nadejscie nowej ,epoki osiowej”, w ktorej nastapi rekonfiguracja religii
i pojawi sie nowa wrazliwo$¢ duchowa. Warunkiem tego jest porzucenie dotychczasowej me-
tafizyki, dowarto$ciowanie nauki i technologii, brak zaabsorbowania osobistym zbawieniem,
rezygnacja z instytucjonalno-doktrynalnego trybalizmu i zyskanie nowej sSwiadomosci zbiorowej
(Caputo 2022a, s. 283).
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Caputo proponuje zatem dokona¢ dwdch rzeczy - po pierwsze, odrzuci¢
podzial $wiata na dwie sfery: naturalng i nadnaturalng, po drugie, zaczac
myslec o religii w kategoriach doswiadczenia, a nie systemu przekonan i in-
stytucji (Caputo, 2011b, s. 33-34, 50, 94, 108, 110-111, 119-120). Idac §ladem
Wittgensteina i Heideggera, podkresla, ze religia jest sposobem doswiadczenia,
stylem bycia w $wiecie i praktyka zycia, a nie forma poznania, zbiorem tez
i teorig rzeczywistosci (Caputo, 1999, s. 191-192; 2011b, s. 38, 102-106, 119;
2020, s. 145; 2022a, s. 225). W jego przekonaniu nawet imi¢ Boga oznacza
nie przedmiot, lecz forme zycia w $§wiecie (Caputo, 2021, s. 679). Dyskurs
religijny jest natomiast sposobem artykulacji owego sposobu bycia (Caruana,
Cauchi, 2016, s. 22-23). Caputo odchodzi zatem od wypracowanego w kulturze
Zachodu dualistycznego i kognitywnego pojecia religii, a opowiada sie za jej
wspolczesna, bardziej przezyciows i doznaniows, formula.

W tym kontekscie wyrdznia religie w sensie waskim i szerokim. W pierw-
szym przypadku ma na mysli konkretne religie historyczne, w drugim - re-
ligie ukierunkowang na kontakt z tajemnica rzeczywistosci (Caputo, 2022a,
s. 33-34). Podkresla on, ze pierwsza jest zbiorem wierzen i praktyk, druga na-
tomiast — efektem dekonstrukcji pierwszej i sposobem bycia w §wiecie (Caputo,
2011b, s. 33, 41-42, 64; 2019, s. 37; 2020, s. 127). Pierwszy typ religii mozna
nazwac za amerykanskim filozofem religia konfesyjng, a drugi - radykalna.
Pierwsza jest ludzkim konstruktem, ztozonym z doktryny, rytéw i instytucji,
druga - polega na kontakcie czlowieka z tajemnicg, bedaca zrodtem bytu. Ca-
puto opowiada sie za religia radykalng, stanowigcg wedtug niego autentyczna
forme religijnosci.

Caputo nie chce wigc zdaniem niektérych badaczy catkowicie odrzucaé
religii, lecz znalez¢ sposob na wyjscie z jej dotychczasowych form (Jabeen,
Qurrat-ul-ain, 2021, s. 12). Interesuje si¢ ogolna struktura religii, a nie jej okre-
$lonymi historycznymi egzemplifikacjami (Cudney, 1999, s. 390). Ujawnienie
sie religii jest mozliwe wylacznie przez dekonstrukeje religii konfesyjnych,
ktéra polega na ponownym odczytaniu i interpretacji ich tekstow, tradycji,
praktyk i instytucji. Jej celem jest odkrycie ich mistycznego rdzenia, ktérym
jest kontakt z tajemnicg bytu. Jest ona wspdlna wszystkim religiom, cho¢
inaczej w nich rozumiana. Dekonstrukcja nie jest wigc destrukeja religii, lecz
sposobem jej ocalenia.

Religia konfesyjna jest zatem zdaniem Caputo konkretna historyczna forma
tego, co w tradycji europejskiej nazywa sie religia. Nie pochodzi ona bezpo-
srednio od Absolutu, lecz jest ukonstytuowana przez czlowieka w okreslonych
warunkach spoteczno-kulturowych (Caputo, 2016, s. 33-34). Stanowi wiec
konstrukt typowo ludzki. Kazda religia konfesyjna jest skoriczonym wyrazem
doswiadczenia nieskonczonosci, ktdra jest niemozliwa do obiektywizacji
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i konceptualizacji (Caputo, 2020, s. 111, 183). Stanowi uwarunkowang odpo-
wiedz na to, co nieuwarunkowane. Odpowiedz ta nigdy nie jest adekwatna,
a sama religia - podatna na dekonstrukcje (Caputo, 2001, s. 113, 117; 2016,
s. 9-11, 40-42; 2022a, s. 229-230). Dekonstrukcja jest wyrazem otwarcia si¢
czlowieka na nadejécie jej nowej i innej postaci (Caputo, 2011b, s. 35, 52, 86;
2020, s. 86). Religie konfesyjne nie majg zatem charakteru absolutnego, lecz
wzgledny. Caputo szanuje je, lecz postuluje ich dekonstrukeje, poniewaz nie
s3 adekwatnym odniesieniem do boskosci i jej ujeciem. Efektem dekonstrukeji
jest tez zanik dogmatyzmu, rytualizmu i instytucjonalnosci.

Caputo podkresla, ze wszystkie religie konfesyjne zawieraja prawde, lecz
nalezy wyjs¢ poza jej dostowne ujecia. Nie moga one rosci¢ sobie prawa do
wylacznego jej posiadania (Caputo, 2001, s. 110). Prawda religii nie jest jednak
zdaniem Caputo teorig, lecz forma zycia. Wszelkie twierdzenia sg wtdrne,
poniewaz tylko ja wyjasniaja. Prawda nie polega zatem na informacji, lecz na
transformacji (Caputo, 2020, s. 114-115, 160-162).

Istnieje zatem w przekonaniu Caputo wiele tradycji religijnych, z ktérych
kazda jest wyjatkowa i prawdziwa. Oparte s3 one na objawieniu. W kazdym
przypadku jest ono szczegélne i calkowicie inne, lecz zadne nie daje uprzywi-
lejowanego dostepu do boskosci. Objawienie nie jest komunikacja tresci, lecz
ukazaniem nowego sposobu bycia (Caputo, 2019, s. 37, 133-134; 2020, s. 115,
175; 2022a, s. 92-94). Caputo podkresla, Ze mamy wiele objawien boskiej ta-
jemnicy, a religie sa forma ich poetyzowania. Istnieja rézne sposoby poetyzacji,
czyli metafory, narracje, alegorie i przypowiesci. Konsekwencja jest wielo$¢
religii, w ktorych czlowiek postuguje si¢ nie tyle rozumem, ile wyobraznig
(Caputo, 2013a, s. 137-141; 2016, 5. 79-85; 2019, s. 37-38, 106-112). W religii
wazniejsza jest wiec poetycka wyobraznia niz spéjnos¢ logiczna. Pierwszenstwo
wyobrazni nad rozumowg spekulacja akcentuje w religii réwniez irlandzki
filozof Richard Kearney.

Caputo jest postrzegany jako zwolennik pluralizmu religijnego - stano-
wiska, wedlug ktérego zadna religia nie moze sobie przypisywa¢ posiadania
prawdy ostatecznej, poniewaz wszystkie religie s3 ukierunkowane na ten
sam byt transcendentny i maja jedynie czgsciowe objawienie. Podobnie jak
inni przedstawiciele tego kierunku (np. John Hick), czerpie on inspiracje
z dokonanego przez niemieckiego filozofa Immanuela Kanta rozréznienia na
noumenon i phenomenon. Zgodnie z tym poszczegoélne religie opieratyby si¢
na doswiadczeniu rzeczywistosci transcendentnej, ktorej rozumienie bytoby
zalezne od okreslonego kontekstu historyczno-kulturowego. Wydaje sie, ze
istnienie owej rzeczywistoéci transcendentnej domaga si¢ jednak jakiegos
udowodnienia, aby religia nie byla jedynie ludzka projekcja. Warto tez zauwa-
zy¢, ze pluralizm religijny prowadzi do pojawienia si¢ pewnych problemodw,
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np. podwazenia absolutystycznych roszczen poszczegdlnych tradycji religij-
nych czy pogodzenia wykluczajacych sie tez z przekonaniem przedstawicieli
poszczegdlnych religii o ich prawdziwosci.

Wedlug Caputo religia konfesyjna ma podstawe w tzw. protoreligii, ktéra
jest wyrazem radykalizacji religii (Caputo, 2022a, s. XII). Moze ona istnie¢
bez okreslonej tradycji religijnej, gdyz polega na doswiadczeniu w $wiecie
czego$ nieuwarunkowanego, tajemniczej gtebi bytu czy ontycznego nadmiaru,
rozumianego jako przejaw zycia ducha (Caputo, 2016, s. 31-39, 42-45; 2019,
s. 7-9; 2022a, s. 153-157, 167, 213). Caputo uwaza, ze gdyby cztowiek mial
kontakt z glebig bytu, wowczas religia konfesyjna bytaby niepotrzebna. Glebi
tej mozna doswiadczaé we wszystkim, poniewaz zawarta jest w kazdym bycie
(Caputo, 20224, s. XIII, 200-203). Religia radykalna, ktéra postuluje Caputo,
polega wigec na obcowaniu cztowieka z tajemniczg glebia rzeczywistosci. Moze
ona zatem istnie¢ wszedzie, o ile cztowiek otworzy sie na glebszy wymiar bytu.

Religie radykalng okresla on tez mianem ,religii bez religii’, religii ,,bez-
religijnej”, religii pierwotnej (Caputo, 2020, s. 16-18; 2022a, s. 178, 215) czy
»tego, co religijne bez religii” (Caputo, 2022b, s. 243). Pierwszy z tych terminéw
zaczerpnal on od Derridy (Derrida, 1999, s. 161-181). Stanowi ona wynik
dekonstrukcji dotychczasowej formy religii i probe nowego jej odczytania
(Caputo, 2020, s. 127-129). Caputo argumentuje, ze czlowiek moze by¢ gleboko
religijny bez obecnos$ci dogmatéw, rytuatéow czy struktur instytucjonalnych,
ktdre bazuja na poczuciu tajemniczej glebi swiata (Caputo, 2001, s. 33, 110;
2020, s. 85, 160-162).

Podkres$la wiec znaczenie elementu mistycznego, rozumianego jako
zrddlowa jakos¢ istniejgca we wszystkich bytach. Jest ukierunkowany na
odkrywanie ukrytej tajemnicy wszechswiata. Interesuje go misterium tre-
mendum et fascinans (Caputo, 2022a, s. IX-X, 201, 302). Jest ono wprawdzie
niewyrazalne, jednak mozliwe do odczuwania. Dostep do niego daje nie tyle
rozum, ile intuicja.

Caputo okredla te tajemnice mianem Boga, ktérego utozsamia z wydarze-
niem (Caputo, 2019, s. 47). M6wi on bowiem jezykiem wydarzen i interpre-
tacji, a nie bycia i substancji (Caputo, 1986, s. 202; 2007, 73-74)°. Wydarzenie
odnosi do rzeczywistosci charakteryzujacej sie¢ jakim$ nadmiarem bytowym
(Caputo, 2006b, s. 1-11, 113-124). Nie nalezy ono do porzadku realnego, lecz
widmowego (Caputo, 2020, s. 122, 159-161; 2022a, s. 74-100, 252). Bosko$¢
nawiedza w nim czlowieka niczym widmo (Caputo, 2006b, s. 84-98; 2011b,

* Caputo czerpie rozumienie wydarzenia z mysli Jacquesa Derridy (wtargniecie w $wiat
czego$ zupelnie nowego z zewnatrz), Gillesa Deleuzea (ujawnienie si¢ czegos niespodziewanego
z wnetrza $wiata) (Caputo, 2006b, s. 109) i Martina Heideggera (idea Ereignis) (Caputo, 1982,
s. 149-153, 168).
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s. 39; 2016, s. 85-93, 99-101, 107-108; 2019, s. 33-36), a tym samym zostaje
ona zredukowana do tego poziomu (Caputo, 2022a, s. 37). Religia radykalna
polega zatem na kontakcie z jakim$ wydarzeniem, ktére nie tylko animuje
religie, lecz moze ja réwniez destabilizowa¢ (Caputo, 2020, s. 123). Wydarze-
nie takie moze by¢ jednak réznie interpretowane, tj. w sposdb naturalny lub
nadnaturalny.

Wydarzenie jest zatem dla Caputo kruchym absolutem, domeng boskosci
i polem transcendentalnym. Jego przejawem jest dynamizm zjawisk, ktore
poruszaja czlowieka. Nie jest nigdy zakoniczone i uformowane. Jest impulsem
i bezwarunkowym wezwaniem cztowieka do odpowiedzi (Caputo, 2006b,
s. 84-98; 2007, s. 47-57, 64-66; 2011b, s. 39, 65-69; 2016, s. 85-93, 70-78,
99-101, 107-108; 2019, s. 33-36; 2020, 5. 60-61, 156; 20224, 5. 242-251). Religie
radykalng mozna zatem rozumie¢ jako odpowiedz czlowieka na wezwanie ze
strony jawigcej si¢ w wydarzeniu boskosci (Caputo, 2011a, s. 89, 108; 2019,
s. 33-34, 71-73; 2020, s. 67; 2021, s. 679). Wezwanie to nie podlega dekon-
strukeji (Caputo, 2011b, s. 68-69). Religia polega wiec na dynamicznym zajsciu
wydarzenia (Caruana, Cauchi, 2016, s. 23, 26-27). Pod pojeciem wydarzenia
Caputo rozumie przeczucie jakiego$ bytowego nadmiaru, §ladu Absolutu
i dzialania niemozliwej do konceptualizacji transcendencji. Dopuszcza jedy-
nie widmowe jej doswiadczenie w kontakcie z réznymi bytami i zjawiskami.
U Mircei Eliadego i Gerarda van der Leeuwa polega ono na kontakcie z tajem-
niczg sila obecng w danym przedmiocie, u Caputo za$ - na przezyciu jego glebi,
jakiego$ impulsu i ptynacego z niego wezwania do dzialania. Przezycie to jest
wigc zrodlowym doswiadczeniem czlowieka, bedacym podstawa postulowanej
przez Caputo formy religii. Akcentuje w niej role ludzkiej intuicji i wyobrazni,
ktore umozliwiajg kontakt z tajemnica bytu.

Warto podkresli¢, ze religia radykalna ma dla Caputo charakter apofatycz-
ny (Caputo, 2020, s. 122, 159-161; 2022a, s. XII, 10, 74-100, 105, 161-163).
Unika on bowiem konceptualizacji tajemnicy bytu na rzecz doswiadczenia.
W zwiazku z tym akcentuje dwie kwestie. Po pierwsze, potrzebna jest rekon-
figuracja personalistycznej wizji Boga, obecnej w wielkich religiach konfe-
syjnych. Fundamentem rzeczywistosci jest bowiem co$ bardziej pierwotnego
niz to, co osobowe i nieosobowe (np. chaos, §wieta anarchia) (Caputo, 2022a,
s. 299-303, 335-343). Proponuje postteistyczne podejscie do Boga i religii
(Caputo, 2022a, s. 206-207). W religiach konfesyjnych powinno si¢ wiec
doceni¢ niepersonalistyczna koncepcje Boga kosztem personalistycznej oraz
element apofatyczny kosztem katafatycznego. Po drugie, konieczne jest odejscie
od Boga tradycyjnej metafizyki, rozumianej jako ontoteologia (Caputo, 1986,
s. XVII-XXTI, 185; 2007, s. 66-70; 2016, s. 56-61). Zamiast wizji silnego Boga
ontoteologii proponuje on zainicjowang w chrzescijanstwie koncepcje Boga
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stabego (Caputo, 2001, s. 4; 2019, s. 41-42) i podzielang obecnie chociazby
przez Kearneya (2001, s. 1-2, 24; 2016, s. 256). Rodzi si¢ jednak pytanie o wier-
nos$¢ Caputo tradycji apofatycznej. Z jednej strony odrzuca on dotychczasowe
pojecie Boga, z drugiej — zdaje si¢ proponowac inne. Dokonuje zarazem do$¢
jednostronnej i redukcyjnej jego interpretacji.

Religia radykalna bylaby zatem postmetafizyczna i pozainstytucjonalna
(Jabeen, Qurrat-ul-ain, 2021, s. 10), a religijno$¢ cztowieka realizowala si¢
w zywej relacji ze $wiatem, dzigki ktéremu odkrywalby on jego bytowa gtebie
i odczuwal tajemniczy impuls do dziafania.

Religia radykalna jako etyka

Caputo w swojej refleksji na temat religii uwzglednia etymologie tego stowa,
pochodzacy od chrzescijaniskiego apologety Laktancjusza, wedtug ktorego
jest ona rodzajem relacji miedzy czlowiekiem i réznie rozumianym Bogiem
(fac. religare - faczy¢). Religia polega wiec jego zdaniem na wiezi istniejacej
miedzy jednostka a Absolutem (lac. religare) i prowadzi do powstania zobo-
wiazania (fac. obligare). Czlowiek jest zobowigzany przede wszystkim wobec
Innego. Religia jest wiec zdaniem Caputo wigzig miedzy dwiema skonczonymi
jednostkami. Inny nie jest w sensie $cistym Absolutem, jest jedynie wzglednie
absolutny, czyli w odniesieniu do konkretnego czlowieka. Bycie religijnym
polega zatem na nawigzaniu relacji z Innym i poddaniu si¢ wynikajacemu
z niej zobowigzaniu. Jest ono naznaczone transcendencja (Caputo, 1993,
s. 18-19, 22, 27, 80-85)*. Transcendencja odnosi si¢ wigc do immanencji In-
nego i ujmowana jest w kategoriach moralnego zobowigzania. Z podobnym
podejsciem mamy do czynienia u Kearneya, ktéry wiez z transcendencja (Bo-
giem) rozumie jako relacje do innego (nieznajomego) czlowieka. Podkresla
tez kwestie¢ innosci drugiej osoby, jej nieredukowalnos¢, brak kontroli nad nig
i potrzeb¢ moralnego odniesienia do niej poprzez zaspokojenie jej potrzeb
w konkretnej sytuacji (Kearney, 2001, s. 11-18; 2010, s. 7, 44, 47, 86, 93-94).
Kearney zwraca tez uwage na to, Ze inna osoba oddziatuje na bedacego z nig

* Wessel Stoker wymienia cztery dominujace obecnie rozumienia transcendencji: im-
manentna (do$wiadczana w rzeczywistosci ziemskiej), radykalna (catkowicie odréznia sie od
rzeczywistoéci ziemskiej), radykalna (tozsama z rzeczywisto$cig ziemska) i transcendencja
jako inno$¢ (ukazujaca si¢ w kazdej innoéci). Podkresla tez przesuniecie od wertykalnego do
horyzontalnego rozumienia transcendencji (Stoker, 2012, s. 6-8, 12-24). Transcendencja traci
niekiedy charakter substancjalny, a staje si¢ ruchem w kierunku innosci (Verhoef, 2017, s. 178).
Wydaje sig, ze u Caputo mamy do czynienia z czwartym typem transcendencji, w ktorej zanika
charakter $ciéle religijny na rzecz moralnego.
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w relacji cztowieka i moze przyczynic sie do jego przemiany. U obu myslicieli
powigzanie transcendencji z immanencjg jest wiec natury moralne;j.

Caputo uwaza, ze religia moze by¢ rozumiana niezaleznie od istnienia
tradycyjnych struktur, poniewaz zobowigzanie jest nieodtacznym elementem
zycia ludzkiego (Caputo, 2001, s. 3). Podobna wizja religii nieobca byta Der-
ridzie, ktory postrzegat ja jako zobowigzanie i dtug (Derrida, 1999, s. 54-55).
Caputo, idgc za myslg Derridy, odréznia ponadto religi¢ jako zbiér konfesyj-
nych przekonan i praktyk od religio jako sposobu bycia w $wiecie. Podkresla
przy tym, ze jest wiele przekonan, praktyk i sposobéw bycia (Caputo, 2011b,
s. 41, 64). Wydaje si¢ wiec, ze dla amerykanskiego filozofa w religii liczy sie nie
tyle relacja z Absolutem, ile z innym czltowiekiem. Jest ona zZrédlem obowigz-
ku. Religia radykalna zostaje sprowadzona tym samym do etyki, czyli pewnej
koncepcji moralnej powinnosci dzialania. Jej fundamentem jest przezycie
zobowigzania, ktdre stanowi ludzki sposob bycia w swiecie.

Caputo poddaje jednoczesnie krytyce zaréwno dotychczasowa skodyfi-
kowang etyke filozoficzna, jak i nihilizm Fryderyka Nietzschego. Preferuje
natomiast etyke oparta na zobowigzaniach wobec konkretnej jednostki,
zwlaszcza cierpigcej fizycznie. Czlowiek powinien bowiem wediug Caputo
zwalczac¢ kazdg forme cierpienia. Etyka opiera si¢ zatem na obowigzku wy-
taniajacym sie z kontaktu z fizycznie cierpigcym Innym, ktérego spelnienie
moze skutkowaé przemiang samego czlowieka. Caputo akcentuje potrzebe
pomocy czlowiekowi doswiadczajacemu cierpienia swojego fizycznego ciata
(flesh), ktore zostaje odroznione od abstrakcyjnego ciata idealnego (body).
Zwalczanie tego cierpienia jest konieczne i wymaga niekiedy dzialania nawet
wbrew prawu lub zdrowemu rozsagdkowi (Caputo, 1993, s. 4-8, 18, 60, 196-214,
217;1999,5.197-198,203-205; 2011b, 5. 82)°. W etyce nalezy wiec uwzglednicé
nie tyle uniwersalne normy i zasady moralne, ile konkretne potrzeby i sytu-
acje egzystencjalng jednostki. Zycie jest bowiem bogatsze niz sztywne reguly.
Caputo przechodzi zatem do dekonstrukeji tradycyjnej etyki normatywnej,
wedlug pewnych zalozen metafizycznych formulowano zasady moralne. Re-
zultatem tej dekonstrukcji jest zas etyka oparta na zobowiazaniu do udzielenia
pomocy czlowiekowi przezywajacemu cierpienie. Podobny motyw wystepuje
tez w mysli Kearneya.

Caputo podkresla, ze zobowigzanie nie ma ,wsparcia poznawczego”. Jest
ono fundamentalnym doswiadczeniem czlowieka, ktore poprzedza wszelka
refleksje. Namyst nad nim i formulowanie zasad sa nastepujgcg po nim proba
odczytania jego sensu w kontekscie danej sytuacji (Caputo, 1993, s. 27, 37).

* Paradygmatem dla Caputo jest cierpigce cialo Jezusa (Caputo, 2006b, s. 16, 42-48, 54,
132-134, 143).
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Obowiazek jest wiec pierwotnym faktem, wobec ktérego cztowiek nie moze
sie zdystansowa¢. Powinien go podja¢, a nastepnie poddac refleksji.

Zobowigzanie jest wiec dla Caputo wynikiem naturalnej komunikacji
miedzyludzkiej. Ma ono poczatek w uczuciu ogarniajagcym czlowieka na wi-
dok cierpigcego. Poczuwa si¢ on wéwczas do obowigzku udzielenia pomocy.
Amerykanski filozof proponuje ,an-etyke obowigzku”, majaca podstawe
w wezwaniu pltynacym do czlowieka ze strony Innego w okreslonej sytuacji
i powstajacym wskutek tego zobowigzaniu. Zauwaza on, ze ostateczne zrédlo
owego wezwania i zobowigzania nie zawsze jest dobrze znane. Nie mozna tez
stwierdzi¢, ze jest nim Absolut (Caputo, 1993, s. 5, 8, 15), tym bardziej ze jego
realne istnienie pozostaje dla Caputo kwestig otwarta.

Religia radykalna staje si¢ wiec u Caputo etyka, rozumiang jako odpowiedz
na wezwanie od innego czlowieka i zobowigzanie do odpowiedniego dziatania
(Caputo, 2006b, s. 269-278;2011b, s. 81-82; 2019, 5. 65-66). W tym kontekscie
dokonuje on interpretacji biblijnej historii Marty i Marii, ktéra stanowi wedtug
niego nie tylko alegorie kontemplacji i dzialania, lecz takze alegorie wezwania
i odpowiedzi czlowieka. Marta jest dla niego przyktadem podjecia wezwania
ze strony Innego i udzielenia mu pomocy, poniewaz zwraca si¢ w kierunku
codziennych potrzeb Jezusa. Maria tymczasem pozostaje niewzruszona na
te potrzeby. Marta symbolizuje zdaniem Caputo religie istniejaca w $cistym
zwigzku ze §wiatem, a Maria tworzy model wiary w oderwaniu od $wiata
(Caputo, 2013b, s. 22, 44-45, 97-98). Caputo blizsze jest podejscie Marty,
ktdrej postawa determinuje jego postrzeganie religii. Jej punktem wyjscia nie
jest byt nadnaturalny i dane przez niego objawienie, lecz wywolujace poczucie
obowigzku wezwanie ze strony $wiata i czlowieka. Otwiera ono jednostke nie
tylko na rozne potrzeby egzystencjalne, lecz takze na przyszto$¢. Zobowiazanie
wiaze si¢ wiec z odkryciem wezwania ze strony Innego i udzieleniem na nie
odpowiedzi. Etyka staje si¢ nie tyle etyka obowiazku, ile etyka odpowiedzial-
nosci. Do niej zostaje sprowadzona relacja religijna.

Waznym motywem dzialania jest wedtug Caputo milos¢, ktéra odnosi sie
do wszelkiej innosci (Caputo, 2001, s. 5-6, 31, 113). Zresztg innos¢ jest dla
niego punktem odniesienia dla calej etyki (Caputo, 1999, s. 200-201). Innym
jest nie tylko drugi cztowiek, innos¢ tkwi rowniez w ludzkim wnetrzu w postaci
glosu sumienia (Caputo, 2011b, s. 71, 80-81). Stanowi ona tez synonim Boga
(Caputo, 1997, s. 5; 2001, s. 117; 2007, s. 56, 73, 81; 2011a, s. 85-87). Caputo
przyjmuje zatem szerokie rozumienie innosci, ktérej wyrazem jest drugi
czlowiek, $§wiat, ludzkie sumienie, a nawet potencjalny Absolut. Szczegdlne
miejsce przypada jednak w udziale cierpigcemu czlowiekowi, ktéry wzywa
do udzielenia mu pomocy. W zwigzku z tym, Ze bosko$¢ zostata utozsamiona
z innosciy, otwarcie si¢ na wezwanie od drugiego bytu moze by¢ rozumiane
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jako otwarcie si¢ na samg boskos¢. Méwiac jezykiem Emmanuela Lévinasa,
Absolut pozostawil w innych bytach, zwtaszcza w cztowieku, swoj slad i skie-
rowal za ich posrednictwem wezwanie do udzielenia odpowiedzi.

Moralne zycie cztowieka nie polega wiec wedtug Caputo na podejmowaniu
tatwych decyzji na podstawie jasnych zasad, lecz jest naznaczone trudnosciami
z udzielaniem wlasciwej odpowiedzi na wezwania i wydawaniem zwigzanych
z nig sagdow moralnych. Problemy te nie mogg jednak powodowac zaniechania
dzialania (Caputo, 1993, s. 2-3). Odpowiedzialnos¢ i zobowigzanie sag bowiem
niezaprzeczalnym faktem w moralnym zyciu cztowieka, wobec ktérego nie
mozna przej$¢ obojetnie.

Caputo w swojej koncepgji religii radykalnej jako etyki nawigzuje do kon-
cepcji dwoch waznych intelektualistow: Kanta i Lévinasa.

Niemieckiemu filozofowi zarzuca, ze nie rozumiat dobrze religii, poniewaz
sprowadzil jg do sfery praktycznego rozumu (Caputo, 2006a, s. 26-27, 43-51),
lecz przyjmuje jednoczesnie jego rozrdznienie na religie kultu i religie moralng
(Kant, 1993, s. 76, 86, 187-188, 232-234). Odpowiednikiem pierwszej jest
u amerykanskiego filozofa religia konfesyjna, a drugiej - religia radykalna.
Caputo opowiada si¢ na rzecz drugiej. Poszukuje bowiem religii majacej zywy
kontakt ze rzeczywistoscia, a nie ograniczonej do abstrakcyjnych norm. Bliska
jest mu réwniez kantowska idea obowigzku, bedacego istotg etyki. Nie moze
natomiast pogodzic si¢ z jej formalizmem i autonomig, majaca zrédto w woli
podmiotu ludzkiego.

Z tej racji blizsza jest mu mys$l francuskiego filozofa, ktéry dokonal zdaniem
Caputo demitologizacji religii, przeksztalcajac ja w etyke i sprowadzajac do
wymiaru ziemskiego (Caputo, 2011b, s. 103). Caputo podziela jego hetero-
nomiczng wersj¢ etyki i idee odpowiedzialnosci za Innego (Caputo, 1999,
s. 201-202), lecz nie zgadza sie z absolutnym charakterem Innego, asymetria
relacji z nim oraz idealem ofiary z siebie na rzecz drugiego. Podkresla tez, ze
nie ma odpowiedzialnosci wobec abstrakcyjnych idei, a jedynie wobec kon-
kretnych cierpigcych oséb. Nie ma tez moralnych zobowigzan wobec sprawcow
przemocy (Mickiewicz, 2023, s. 101-104, 111-116). Dla Caputo nie jest tez
oczywiste to, ze Inny jest sladem transcendencji, ktora stanowitaby ostateczny
fundament odpowiedzialnosci.

Zakonczenie

Celem rozwazan byla krytyczna analiza koncepgji religii, ktorej autorem jest
John D. Caputo. Proponuje on religi¢ radykalna, ktdrej zrédlem jest quasi-
mistyczne przezycie polegajace na do§wiadczeniu tajemniczej glebi bytu, ply-
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nacego z niego impulsu i wezwania do podjecia okreslonego dzialania. Ma ona
poczatek w dekonstrukgji religii konfesyjnej, rozumianej jako system doktryn,
rytow i organizacji. Religia radykalna nie jest w pierwszym rzedzie relacja
z Bogiem, ale ze §wiatem i z drugim czlowiekiem. Caputo nie rozstrzyga zreszta
problemu jego realnego istnienia i natury, lecz przyjmuje w tej kwestii postawe
agnostyczng i apofatyczng. Nie zawsze czyni to jednak konsekwentnie, ponie-
waz czasem formuluje pewne tezy na temat bytu boskiego. Religia radykalna
nie jest tez relacjg zbawcza, w ktdrej gtéwna role odgrywa Bog. Stanowi raczej
forme autosoteriologii, poniewaz czlowiek prébuje wtasnymi sitami wyzwoli¢
siebie i innych z réznych form cierpienia oraz podja¢ wyzwania terazniejszo$ci.
Religia przyjmuje wigc postac etyki, polega bowiem na odpowiadaniu przez
jednostke na wyzwanie plynace z kontaktu ze $wiatem, zwigzane zwlaszcza
z obowiazkiem udzielenia pomocy cierpigcemu cztowiekowi. Caputo dokonuje
zatem redukcji ludzkiej religijnosci do moralnosci.

W rozumieniu religii u Caputo wazng role odgrywa wigc zdaniem nie-
ktérych badaczy dekonstrukcja, fenomenologia i hermeneutyka (Caruana,
Cauchi, 2016, s. 16-17). Amerykanski filozof dokonuje bowiem demontazu
religii konfesyjnej i opracowuje koncepcje religii radykalnej na podstawie in-
terpretacji pewnych fenomenéw doswiadczanych $wiecie (np. glebi, tajemnicy).
Stosowane przez niego obrazy i metafory nie pozwalajg jednak na doktadne
odczytanie jego zamyslu. Jedno jest pewne — proponowana przez Caputo re-
ligia odwoluje sie do jakiegos zrédlowego doswiadczenia (wydarzenia), dzigki
ktéremu czlowiek moze zyska¢ przeczucie transcendencji. Takie przezycie
moze by¢ jednak rdéznie przez niego interpretowane. Z podobng postawa
mamy do czynienia w przypadku Richarda Kearneya, ktéry koncentruje sie nie
na metafizyce, lecz na fenomenologii transcendencji. Wydaje si¢ ona jednak
niewystarczajaca w przypadku religii.

W wyniku tych rozwazan pojawia si¢ pytanie o oryginalno$¢ koncepcji
religii radykalnej Caputo. Wielokrotnie mieli$my juz do czynienia w dziejach
mysli ludzkiej z kwestionowaniem religii konfesyjnych. Wiele razy podejmo-
wano tez probe zredukowania ich do ekstatycznego kontaktu ze swiatem (m.in.
Friedrich Schleiermacher, Albert Einstein, Paul Tillich, Ronald Dworkin) lub
do etyki (m.in. Immanuel Kant, Emmanuel Lévinas, Henryk Elzenberg, Luc
Ferry). Tym, co charakteryzuje podejscie Caputo, jest zwrdcenie uwagi nie
na bierne i kontemplacyjne odniesienie do rzeczywistodci, lecz na aktywna
i transformacyjng postawe wobec niej. Religia w proponowanej przez niego
zradykalizowanej formie wydaje si¢ jednak niewystarczajaca dla cztowieka.
Potrzebuje on bowiem w swoim zyciu religijnym przynajmniej dwéch waznych
elementdw. Po pierwsze, realnego istnienia korelatu swoich doswiadczen, aby
ich przedmiot nie byt jedynie projekcja. Caputo tymczasem nie tylko nie po-
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dejmuje proby wykazania egzystencji Absolutu, lecz zawiesza sad w tej sprawie
i sprowadza go do poziomu widma. Po drugie, w duchowych poszukiwaniach
cztowiek potrzebuje cho¢by minimalnych ram doktrynalno-rytualno-or-
ganizacyjnych, ktérych znaczenie jest przez Caputo bagatelizowane. Moga
one jednak stanowi¢ wazny punkt odniesienia dla cztowieka. Dzieki nim jest
mozliwe inicjowanie, weryfikacja, podtrzymanie i intensyfikacja pewnych do-
$wiadczen, w przeciwnym razie moga one okazac si¢ subiektywne, arbitralne,
nieokreslone i efemeryczne.
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