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Inleiding

Ik zal een kader schetsen dat helpt duidelijk mak@arom Douwe Tiemersma’s
moedige en consequente zoektocht naar levensrékevamor zijn intercultureel
filosoferen, nu juist een beweging heeft moetem zyég van de dominante
academische filosofie in Nederland vandaan. Ik zstibgen dat wij ons met de
academische filosofie in de Westerse traditie awlegelijk in deballingschap van
het woordhebben begeven, als consequentie van een proceswaniseren van
transcendentie, dat zo’'n vijfduizend jaar geledemet de vestiging, in West-Azié,
van een historisch beslissend cultureel pakket, attend het schrift, de staat, de
georganiseerde religie, en de wetenschap. In diéndmchap is het filosofische
woord — als scheidende instantie bij uitstek — doagkt van onze lichamelijke
werkelijkheid, en vermag het ons niet meer te hdbeh zet ons aan tot een vlucht in
de transcendentie waarin bij uitstek de glorie kahmenszijn ligt, maar is niet meer
in staat ons terug te voeren tot de immanentie iwaanze lichamelijkheid
vanzelfsprekend thuis is.

Levensvragen en filosofie

Is het nodig dat filosofiper sediscursief en afstandelijk om de centrale vragem va
het leven heenlooptper sede steller van dergelike vragen afscheept met een
rationeel discours dat niet in staat is tot de eseheurend pijnlijk gevoelde kern van
de eigen levensvragen aan te spreken en dezeameten werkelijk doorvoelbaar en
doorleefbaar antwoord kan voorzien? Door heel laijige geschiedenis heen, op een



wijze die thans aan onze universiteiten niet altgdmerken is, heeft de Westerse
filosofische traditie vele momenten gekend waaitosbfie zich toelegde, niet op het
ontwikkelen van een taal om afstandelijk de weteldenken en in kaart te brengen,
maar van een taal om in directe aanspreking deefiggespersoon te hélen, één

‘die op een pijnlijk zwijgen
het wonderbeeld van een woord legt’ (Luceb&nhule).

Al naar gelang de smaak van de lezer horen Voasocrals Empedocles en
Pythagoras tot deze momenten, Socrates (en dug, Rkt wie Socrates immers
nauwelijks meer dan een romanfiguur is), EpictetDgero, Marcus Aurelius en
Plotinus, maar ook Pascal, Nietzsche, Camus, Sat&eBeauvoir en Kristeva —
mensen die men leest niet om de wereld te kennenzijm objectieve
verschijningsvormen, maar om de wereddn te kunnenom wijs te worden.
Uiteraard heelt het filosofenwoord niet op dezelfdigze als het dichterswoord,
hoewel sommigen der genoemden (en vooral Platgddf én dichter zijn. En in het
algemeen moet worden toegegeven Dat vertroosting der Wijsbegeertalléén
beperkt blijft — ook al hoopte de ter dood vero@tde Boethius (c. 480 — c. 525 CE)
nog zoveel te ontlenen aan het geschrift van damndat hij schreef in het jaar
dodencel voorafgaand aan zijn terechtstelling (@ a lijken zijn evocaties van de
transcendente Vrouwe Philosophia die hem in zijrkoet bezoeken, erg op Plato’s
evocaties irPhaedrusen Symposium

Wat ishélen en onder welke voorwaarden kan het filosofenwoaolah
helen?

Een filosofie die levenslessen en levenswijshegtreaft, zij het in de vorm van of in
combinatie met een intellectueel vertoog, — mentnadge vakfilosoof stevig in zijn
schoenen staan om, zoals Tiemersma, Duintjer earamdn hun recente werk, een
dergelijk, tegen overheersend competitief academisigaand, doel na te streven.
Men moet de pretenties van het eigen academischierndanig kunnen relativeren
als zijnde niet bepaald datgene waarop de meesteseanezitten te wachten en
waarmee zij iets kunnen; men moet over voldoentfeezrouwen (en geen overmaat
aan zelfkritiek) beschikken om de gedachte te agen de eigen levenservaring de
mensen wel iets te zeggen kan hebben; en men rolmetende mededogen en liefde
hebben om de eigen ervaringen te systematiserém @elen ook al maakt men zich
daarmee in vakkringen kwetsbaar.

Maar wat is dan het helen dat daarmee wordt lEdbdg het kort, helen is het
verzachten en zo mogelijk wegnemen van een toest@mdbeschadigindjet herstel
van weefsel dat kapot.isHélen veronderstelt iets dat heel is of kan zgm te
beginnen — ook de knapste automonteur kan mijn aigbhelen, want vanuit zijn
vakmatige visie gaat het om een modulair samengdestechanisch product dat
nooit een levend geheel geweest en het nooit zatemp niettemin suggereren
praktijken, van over de hele wereld, om auto’s égenen volgens een plaatselijke
ritus, en ze vol te hangen met vrome spreuken eafligen en amuletten, dat er ook

1 Op de symboliek van het weefsel kom ik in de cesiel nog terug.



een andere, minder mechanische manier is zelfsaamaen auto te kijken.
Filosofie kan gezegd worden te helen, indien lbsgetrokken weefsel helpt
herstellen:

* hetzij binnen de individuele menselijke persoond@zin van het herstellen of
vergroten van de samenhang tussen de vele onderdbelust en onbewust,
lichamelijk en geestelijk, waaruit die persoon bas},

» hetzij tussen personen onderling (in de zin varbbgbrderen van klaarheid in
hun onderlinge relaties, het naar boven halen vatertiggende conflicten,
tegenstrijdigheden, vormen van ongelijkheid, uitimgi en afhankelijkheid, en
het leveren van een kader waarin het verwoesterakia van deze negatieve
aspecten aan banden kan worden gelegd)

* hetzij tussen personen en de omringende niet-mgeselverkelijkheid
(eigenlijk in dezelfde zin als aangegeven voorviglien en collectiviteiten).

Er ligt hier een enorme problematiek die ik maart kan aanstippen. De mens heeft
het vermogen om zich een identiteit en een wereldaheppen in woorden en
symbolen. Onvermijdelijk vormen zelfbeeld en webeldld filters waarlangs de totale
werkelijkheid sterk vereenvoudigd, eenzijdig, enestal zeer sterk vertekend
doorkomen. De subjectieve ervaring van kwetsuun watreddering, waarin de
behoefte opkomt naar de zojuist omschreven heldrvaak gebaseerd zijn op een zo
sterk vertekend en zo eenzijdig zelfbeeld en mezidbdat allereerst dat zelfbeeld en
wereldbeeld moeten worden aangepakt. Filosofie hallen biedt dan in eerste
instantie een kritische correctie op het eigenbeelld en wereldbeeld. Maar zoals
iedere therapeut weet (en zoals iedere cliént rwexieven), cognitief analytisch
inzicht, weten is nooit genoeg- het aangeven van waar, hoe en waardoor het
wereldweefsel rond mensen in principe gestructdrdean zijn, en daarmee het
aangeven (in concrete gevallen van kwetsuur) haay wn wanneer het is gescheurd,
is pas een eerste stap in de weg naar helen. ltelezel meer dan inzien, en in het
overschatten van het cognitieve, expliciet verledédenent in de therapie ligt het tekort
van de psychoanalyse van Freud tot Lacan — vooraieer dan een eeuw na Freuds
Die Traumdeutungbasiskennis van het psychoanalytische begripgamapt tot een
alom verbreid cliché van de Noordatlantische saewemd) is geworden.

Door de waarschijnlijkheid dat wereldbeeld enflmsld zoals door een mens
gehanteerd eenzijdig en gedeeltelijk onjuist zipestaat er vaak een objectieve
behoefte aan helen ook al voelt de betrokkene geigm (meer). Door de
hardnekkigheid waarmee bewust wereldbeeld en ztflmch in de persoonlijkheid
plegen te verankeren als voorname strategieén awetdeven, om pijn draaglijk en
om problemen hanteerbaar te maken, is het niet kjestik deze beelden in
beweging te brengen of te vervangen door anderkideealie beter passen in het
weefsel en meer in overeenstemming zijn met de slighkeid. Deze hardnekkigheid
komt vaak voort uit verhulde strategieén van magreigenbelang in het volwassen
heden, maar vaker nog uit het feit dat de eigesquatijkheid zich heeft gevormd uit
de pijn van slechts gedeeltelijk verwerkte conflictuit de kindertijd, die meestal in
het onbewuste verborgen blijven maar op crucialenamien tot het bewustzijn
doorbreken en daar de onthutsende schijngevectiveven die wij kennen als
overdrachten projectie Niets is daarom zo moeilijk te kennen voor ors @hze




directe eigen werkelijkheid. In dit licHiezien is overigens Duintjers definitie van
spiritualiteit als een volstrekt openstaan naatalale Werkelijkheid, op het eerste
gezicht een onmogelijke opgave, maar wij komendpi¢erug.

En als de bereidheid tot die werkelijke kennisiedelijk is dan betekent zij in
eerste instantie een uitnodiging om nog eens, madrewust en uit eigen keuze, de
pijn te voelen die in het verwrongen zelfbeeld ezreldbeeld zit opgeslagen. Waar
vinden we de vaardigheid en de moed om dat te dwerieidt ons in dat proces, hoe
kunnen wij de eindelijk opdoemende klaarheid vamaament van bewuste, moedige
terugkeer effectief inbouwen in ons verdere leveglike strategieén hebben wij nodig
om ons te behoeden voor terugval in het eerdereyroegen zelfbeeld en
wereldbeeld, hoe kunnen wij op beslissende momedterontreddering de baas
blijven als die ons al weer om de enkels spoelt?isiduidelijk dat wereldkennis en
zelfkenniszoals de filosofie ons die kan aanreiken hier djwz2en essentiéle rol
heeft te spelen, die niettemin ons, anderzijdg, iniestaat stelt de hele weg af te
leggen —filosofie vormt, in een heel ander idioom, een dwakelijke maar niet een
voldoende voorwaarde, en andere voorwaarden moe#amnaast ook vervuld
worden.

Helen betekent, naast kennis, een praktische éhigghe strategie — van
zelfreiniging en zelfgenezing, in rustige zekerhe&dugkerend tot de uit eerdere
soortgelijke oefeningen al gekende toestand vamvheelen, waarin het helende
gemobiliseerd kan worden en in zijn helende aardwarden onderkend, aanvaard,
en toegepast, en meestal dan ook, in één ademkdooworderdoorgegeven

Zo heb ik aangegeven in welke mate filosofie keaben, en in welke mate
daarbij een beroep moet worden gegaan op praktischaieken in de omgang met
zichzelf en de wereld — technieken waarvan hetaiefol is ze onder de noemer van
filosofie te rangschikken. Die technieken zijn imze hedendaagse wereld
ruimschoots voorhanden — zij omvatten onder meehbke scala van de Oosterse
kennis van yogdai chi, meditatie, aura oefeningechanting dans en gebed, vasten
en offermaal. Laten wij echter niet vergeten daglrvan tradities buiten Azié min of
meer equivalenten van deze technieken voorkomevadike eeuwenlang aantoonbaar
vergelijkbare praktische, collectief ontwikkelde beheerde strategieén tot helen
hebben gevormd.

Wij moeten bij die technieken en hun implicatieg wat langer stil staan.

Helenstechnieken als lichamelijke technieken — eatlwoord als
voertuig van transcendentie

In de eerste plaats zijn de technieken van helgk wbor stuk technieken die een
expliciete lichamelilke component hebben.Zonder de in eigen materiele
lichamelijkheid verankerde menselijke persoon zoudg geen vorm, plaats, en
bestaansrecht hebben. Ze daarom ‘technieken vaituafieit’ te noemen is even
eenzijdig en misleidend als om ze ‘technieken viahamelijkheid’ te noemen;
Duintjer heeft gelijk: het begrip spiritualiteit et echt verhelderend meer en schept
maar verwarring. De hygiénische technieken van beelli en wereldbeeld
herinneren ons eraan (zoals de Oude Grieken all@sten, en zoals wij in de
twintigste eeuw van onze jaartelling opnieuw leargan filosofen zoals Merleau-
Ponty en Plessner na het proces van toenemends atke het lichaam dat loopt van




de Late Oudhefdtot het Victoriaanse tijdperk) dat onze lichanalijmaterialiteit
niet ondanks zichzelf, niet tegen wil en dank, slethts passief deel heeft aan onze
spiritualiteit, maar dat die lichamelijke materieit integendeel daarvan de absolute
voorwaarde vormt. Zelfs zoiets ogenschijnlijk vetls en totaal geestelijks als de
ademhalingstechnieken die een grote rol spelenZbigaziatische yoga, of in
Taoistische oefeningen ter vergroting van de ledmsen de sexuele energie, of bij
de dhikr van Islamitische broederschappen, of bij de trarare desangoma’svan
Zuidelijk Afrika, vereisten het bijzonder ingewikkde samenspel van talloze
spiergroepen in het menselijk lichaam, en heel lexkend spelen zij zich (evenals
zingen, spreken, en hardop bidden) af op de greseh de menselijke lichamelijke
materialiteit, en daar waar ‘de rest van de wer@d’ lucht, het niet-meer-ik) begint.
Mediteren en stil gebed lijken in hun woordeloodheiin hun ogenschijnlijk gebrek
aan een uitwisseling van met grove natuurwetengeiighe middelen
waarneembare energie tussen persoon en wereldehdéringen op dit principe van
lichamelijke verankering, maar ook daarbij is hatr@emen, en gedurende enige tijd
volhouden, van een specifieke lichaamshouding aedtrvan de techniek, en als
zodanig is ook hier een lichamelijke materialitagde bepalend.

In de tweede plaats, het vermoeden dringt zichiaiphet juist de lichamelijke
component van die technieken van zelfhygiéne ereldieygiéne, die maakt dat zij
de beslissende factor kunnen vormen om te bewdifgste wat het denken, de
filosofie, alléén eigenlijk per definitie niet kaopnieuw de helende verbinding (het
weefsel) leggen tussen de ontredderde persoone emdngende werelddet gaat
hier om meer dan alleen de voor de hand liggendedge dat niet alle aspecten van
de werkelijkheid in woorden zijn uit te drukken. dNbelangrijker namelijk: het is in
de lichamelijkheid dat de persoon verankerd isahhier en nu — zoals de persoon
door het denken in staat is zich te verhoudemnetle, hehiet-hieren hetiet-nu

Bij dat denken speelt het filosofische woord earciale rol.Het woord bestaat,
in diverse opzichten, bij de gratie van scheidalg,het omgekeerde van versmelting.
Het woord is waarschijnlijk de grootste uitvindinggn de mensheid maar het
vertegenwoordigt ook het grootste geweld dat de smeichzelf en de wereld
aandoet; rond het woord verdicht zich heel de ygn de menswording, niet alleen
in het enige miljoenen jaren omvattende (en wagrdigk nog lang niet voltooide)
proces van de menswording, op het niveau van dedische soort, maar ook steeds
opnieuw in het leven van het menselijk individy, et leren spreken als peuter, en
bij het leren denken en leven als adolescent — amde levenspijn van veertigers,
zestigers en ouderen maar niet te spreken. HetdMoestaat uit elementen die een
selectie vormen uit een beperkt aantal (in de meetden niet meer dan enkele
tientallen) fonemen, waarvan het onderscheid erom#erlinge herkenning door
moedertaalsprekers aan complexe regels van fomol®giebonden; zondig tegen die
regels (zoals niet-moedertaalsprekers voortduremt)den het woord wordt meestal
onverstaanbaar. Het woord is van andere woordeersciteiden door een andere
selectie van fonemen, en door niet-woorden, stitismpauze. Belangrijker echter
dan deze fonologische kanten is de betekeniskantetd woord. Het woord is een
plaatsvervangende handeling (Reichling 1967), diéiswaar direct en concreet op
het hier en nu betrekking kan hebben, maar steedsndgelijkheid insluit tot
verwijzing naar niet aanwezige en zelfs niet bextaazaken, ‘referenten’. In het

2 Brown 1988.



woord is reeds in principe de menselike mogelijghéot het denken van
generalisatie gegeven (want — tenzij het woordeegennaam is — is een woord pas
een woord als het toepasbaar is niet op slechts u#eke referent in de
werkelijkheid, maar op een hele verzameling, op ieeprincipe eindige klasse). In
het woord is ook de mogelijkheid tot het denken transcendentie gegeven, wat een
verrassend licht werpt op degosfilosofie van Philo van Alexandriéen van het
daaraan schatplichtige ‘In den beginne was het Waorde Bijbel (Joh. 1, 1).
Filosofie is overwegend een talige bezigheid. tegen het eind van mijn betoog
zullen wij even stuiten op voorbeelden van implidilosofische modellen die niet
per se in taal uitgedrukt hoeven worden (maar djedaar natuurlijk wel in taal
zullen proberen uit te drukken om ze Uberhauptuenkn bespreken.) De meeste
filosofen gaan als vanzelfsprekend uit van de halid van hun metier, van de
mogelijkheid om zonder noemenswaardig verlies tenkn overzetten van de ene
taal naar de andefeen van het vanzelfsprekend samenvallen van mgseli
existentie, en taal; en van transcendentie alsra@nkenmerk van het menselijk
denken. In de Westerse traditie heeft Kant ruimetweuwen geleden het moderne
denken gegrondvest op zijn drie kritische beschogem van de menselijke
kennisvorming, oordeelsvorming, en handelaiianneer hedendaagse filosofen dit
fundament overwegend hoogachten en, met alle kritie er op mogelijk is, er op
verder bouwen, dan is dat omdat zij van mening dgnhdit type theorie niet slechts
het denken, oordelen en handelen van de Noordathst filosoof inzichtelijk
maakt, maar ook dat van zijn of haar niet-filostliis medeburgers die deel hebben
aan dezelfde Noordatlantische cultuur en samerdewn dat voorts deze theorie
eigenlijk universeel toepasbaar is op alle mensemalle culturen en van alle tijden.
Bij dat laatste wordt er misschien een slag om ride gehouden voor de vroegste
mensheidsgeschiedenis, maar de zijnswijze van dedgse mensen van andere
culturen wordt zeker geacht binnen het modernadifische project te vallen. In het
huidig tijdsgewricht, waarin het denken zich nogamaet probeert te ontworstelen
aan Eurocentrisme, Noordatlantisch imperialisme gcisme, en waarin
cultuurrelativisme al een halve eeuw het kader vommarbinnen de fundamentele
gelijikwaardigheid van vele verschillende culturemnv de mensheid wordt
geaffirmeerd, is het nauwelijks politiek correct denwillen onderzoeken of zich
misschien ten aanzien van de aard en de strucuiunet menselijk kennen, oordelen
en handelen fundamentele verschillen voordoen tussensen en tussen culturen.
Ook het tegenwoordig alom ondernomen onderzoek ‘mderemse kennissystemen’
buiten het Noordatlantisch gebfeddient primair ter rehabilitatie, om

% Het woordlogos in alle betekenisnuances van woord, vertoog, e&cconstitutief voor heel het
Antieke Griekse denken vanaf Heraclitus (maar ziergéer 200: 306); het specifieke Joods-
Christelijkelogosbegrip van het Hellenisme en de Late Oudheid staat echter tamelijk los van.

* [ hoofdtekst ] Zo is het gebruikelijk in de hedendaagse Noordtsane filosofie om filosofen uit de
Grieks-Romeinse Oudheid, uit Frankrijk, en eigé&nlgdere filosoof die niet oorspronkelijk in het
Engels geschreven heeft, in het Engels te lezerelén te citeren. Deze problematiek steekt schérp a
bij de omzichtigheid waarmee interculturele sociaktenschap (met name de culturele antropologie)
in zijn klassieke vorm met anderstaligheid placht t28 gaan — hoewel ook daar globalisering heeft
gezorgd voor de illusie dat men met een of tweerirationale talen wel overal terecht kan voor het
verzamelen van geldige interculturele kennis. Hierazie van Binsbergen 199%ratie ] en 2003a:
hst. 15.

° Kant 1983a, 1983b, 1983c.

®[ verwijzing in voegen ... naar studie inheemse keiissystemen ] ]



gelijkwaardigheid te claimen voor deze. van de Madantische
wetenschapsgeschiedenis min of meer onafhank&igkeistradities, en niet primair
om hun eventuele andersoortigheid te verkennen.

Impliciet hebben wij ons hier begeven op heteiarrvan spiritualiteit en van
transcendentie, en wij ontkomen wij er nauwelijks @e volgende vraag te stellén:
het vermogen en de neiging om transcendentie tkedegen constante en universele
eigenschap van de mens, die wij in alle culturemealle tijden in ongeveer dezelfde
mate aantreffen?

Dat transcendentie, als manier van denken, naraonden is met een bepaald
soort taalgebruik, doet vermoeden dat de notie wvanscendentie niet bepaald
universeel en van alle tijden is. Het is immers omdn ervaringsfeit dat de
specialistische abstracte, consequente wijze vaketheen van zich talig uitdrukken
van Noordatlantische vakfilosofen en andere int&lielen bij het uitoefenen van hun
specialisme (want thuis, in de familiekring, tegegrokinderen, op de sportclub, in
de supermarkt, etc. doen zij meestal wat geworlechts tamelijk geringe overlap
vertoont met het alledaagse denken en sprekenevéaddn van de Noordatlantische
samenleving. Want hoe vele vormen dat laatste aokaannemen, het is meestal wat
slordiger, minder consequent, bevat veel meer liagigen en andere zogenaamde
denkfouten, en kan juist daardoor ingezet wordear et uitdrukken van emoties en
van allerlei modaliteiten (zaken die men geloofgnat, hoopt, belooft etc.) die in
vakfilosofische taal meestal als inbreuken op @ftsche professionaliteit worden
beschouwd. Leden van andere culturen en andeggdapken drukken zich specifiek
anders uit, maar wat ons opvalt in gesprekken on bg langduriger verblijf ter
plaatse, of bij verkenningen in de Noordatlantisehalticulturele samenleving
buiten de academische ivoren toren, is dat bij denalledaagse gesproken taal,
alsmede de taal van mythen en rituelen op vergaligk wijze als de alledaagse taal
in onze eigen samenleving, afwijkt van de filostiis vaktaal. Evenwel, het
Noordatlantisch academisme heeft geen monopoliee@p dergelijke abstracte,
consequente vaktaal — wij vinden vergelijkbmeneletrekken terug in de geletterde
filosofische, juridische, medische en anderszindemschappelijke tradities van
Zuid- en Oost-Azié, die op een vergelijkbare maman de plaatselijke alledaagse
spreektaal afstaan en daardoor een hoge viluchtheandenken en formuleren
mogelijk heeft gemaakt.

Het formele taalgebruik is niet alleen een onwemsbgereedschap voor het
denken. In de handen van staatsbedienaren, netarisechters, hovelingen,
priesters, is het ook een uiterst belangrijk maoktsument. Zonder de precieze, in
de tijd onveranderlijke, en over grote gebiedemp&sbare, vaststellingen van vooral
het schriftelijke formele taalgebruik, zouden d#éer organisatievormen
onbestaanbaar zijn die wij in het huidig tijdsgehtitoch zo vanzelfsprekend zijn
gaan vinden: de staat, de bureaucratie, de vergnige formele organisatie op het
gebied van onderwijs, medische zorg, handel enstniéy recreatie, religie. De

" De vraag is mede gerechtvaardigd in het licht @en ervaringsgegeven dat ons uit de kringen van
Noordatlantisch bezig zijn met Oosters of Afrikaalenken maar al te zeer vertrouwd is: vanaf het
eind van de 19e eeuw (Blavatsky, theosofie, ansofi®, Golden Dawn, herleven van astrologie etc.),
en versterkte nog vanaf de Tweede Wereldoorlogif(Caié, Aldous Huxley etc.) heeft men in het
Noordatlantisch gebied naar oosters en in mindexte maar Afrikaans denken gegrepen in de hoop het
eigen worstelen met zijnsvragen te verlichten. ddge denktradities aan de Noordatlantische volstrek
gelijk zouden zij, dan hadden zij dergelijke veriméirmgen nauwelijks kunnen wekken.



wereld van het formele taalgebruik definieert eemdin dat inmiddels overal ter
wereld krachtig vertegenwoordigd is, en dat zicteral; als een opdringende
buitenkant die allengs (door internalisering vancdacepten, indelingen, regels en
normen en evaluaties die in die formele sfeer daddiuitmaken) ook de binnenkant
hebben veroverd, en het dagelijks leven terdegdaarele banden hebben gelegd.
Zo wordt het levensritme van het gezin, tijden wastaan, eten, recreéren en slapen,
grotendeels geregeld door de verplichtingen diteden ‘buiten de deur’ hebben, in
formele organisaties; zo wordt het meeste van watie in die binnenwereld
afspeelt, benoemd in termen aangereikt niet dooispecifieke familietraditie, maar
door in formele organisaties georganiseerde inswnh de buitenwereld (media,
onderwijsinstellingen die zich met moedertaalondervbezighouden, politieke
partijen, kerken), en als zodanig gestandaardiseardjerationaliseerd. Niettemin
draagt het alledaags taalgebruik nog alom de speen affectieve en vitale
ongetemdheid, ook al lijkt deze allengs te eroderere slinken: sporen, niettemin,
van een domein van de eigen tijd en de eigen ruivae het eigen lichaam met al
zijn functies, van voortplanting en intimiteit, vantschap, liefde, vriendschap en
het buiten houden van een geldeconomie en haaidied alles in koopwaar om te
zetten en naar geld te kunnen meten. Deze sit(fagie cultiveren van een eigen
binnendomein tegenover een oprukkende buitenweiglddistrekt niet beperkt tot
het hedendaags Noordatlantisch gebied maar hdleftegarallellen daarbuiten, in
Afrika, Azié, Zuid-Amerika, Oceanié — globaliseriads voertuig van de in formele
organisaties gevatte economie en politiek heefg@l®lg gehad dat zich thans overal
ter wereld dezdrontier laat onderkennen tussen eigen, lokaal cultureelnkerde
binnenwereld, en door globalisering opgedrongetehuiereld®

Filosofen zijn zelden geneigd een kennissocisldye analyse op hun eigen
metier toe te passen. Dat filosofen in principekéanals kinderen van hun tijd en
daarmee, grotendeels onbewust, onderworpen zijrdaasollectieve voorstellingen
en de, goeddeels in taal gevatte, machtsstructlieehun dagelijks leven bepalen,
wordt in geen geschiedenis van de filosofie ontkenadar wordt van de andere kant
in geschiedenissen van de filosofie lang nietchkijstematisch tot onderzoeksthema
gemaakt. Hoe klinkt bij Plato (niet alleen in zgancrete voorbeelden, maar juist in
de structuur zelf van zijn denken) de Laat-Helleewsreld door van om hegemonie
strijdende stadsstaten die, naar handel, techmglogietenschap, en denken,
hoofdzakelijk slechts een late, perifere voortnettivormden van Voor-Azié
(Anatolié, Mesopotamié, Egypte) beheerst door grdiezendjarige, maar in Plato’s
tijd in verval gerakende, tradities op het gebiad de voedselproductie, handel, de
staat, en religie? Waarom verschijnen DescarteSmnoza in een land dat een
bolwerk is van burgerlijk oligarchisme (de Nededan van het midden van de 17
eeuw), terwijl de rest van Europa het toneel is danopkomst van het absoluut
koningschap in Europa? Hoe is Kants kritisch denkegde bepaald door zijn
kleinburgerlijke immigrantenkomaf in een uithoeknv@entraal Europa, buiten de
kaders van macht en rijkdom maar zich wel terdegevust van de artistieke
schoonheid die dezen om zich heen hadden opgehbHept®enken staat of valt met
de vrijheid om zich in taalgebruik te verwijdereanvhet hier en het nu. Het zou
daarom onzin zijn om juist grote, vernieuwende denkjeheel, vanuit een uiterst

8 [ verwijs in voetnoot naar koppeling van productiewjzen ] ook globalisering, Situating
Globality



determinisme, te willen interpreteren vanuit de rkssociologie van hun directe
omgeving in tijd en plaat®8ijvoorbeeld,in hetzelfde Nederlanean het midden van
de zeventiende treden de genoemde Descartes eoz&mp, met beslissend andere
standpunten ten aanzien van de transcendentie,dda kennissociologisch
determinisme dus niet verklaard kunnen worden.tdheih is de specifieke situatie
waarin zich een denker bevindt van beslissend gelaor de geldigheid die men aan
zijn denken toeschrijft. Hoe overtuigender kan vesrdhangevoerd dat de specifieke
structuur en inhoud van dat denken bepaald zijm dmodirecte omgeving, hoe meer
wij moeten concluderen dat de denker in kwestigzds geen keus had te denken
zoals hij deed, anderzijds in dat denken overgeteveas aan onbewuste
contingenties die zich aan andere personen in artjéen en plaatsen niet zouden
voorgedaan hebben, zodat het niet bepaald waarkghijs dat dergelijke
contingenties ons op het spoor zouden kunnen ze#@enuniverseel toepasbare,
waardevolle, blijvende inzichten.

In het bestek van dit stuk is het niet mogelijk een vergelijkende studie in
ruimte en tijd (doorheen de continenten en de miii@) neer te zetten van
transcendentie als denkstrategie. Ik heb sinds A@@0 vergelijkend-filosofisch,
historisch en iconografisch onderzoek op dit gelgjedaan, en bereid enige boeken
voor die bij uitstek over dit onderwerp handelemiettemin is de situatie
verwarrend, omdat zowel een beroep moet wordenagedp grotendeels onbekend
materiaal uit een veelheid van tijden en culturemyijl aan de andere kant een
dergelijk project staat of valt met de diepgang serbtiliteit van het gebruikte
theoretische kader. Bij voorbeeld, er zijn divegezaghebbende uitspraken die een
immanent, niet tot transcendentie aanzettend karadeschrijven aan de historische
Afrikaanse religie, en aan de religie van het Oldiesopotamié in de tijd (3e
millennium voor onze jaartelling) dat het Sumeristhar de overheersende taal
was® Van de andere kant wordt transcendentalisme (zeals boven aangegeven)
meestal onderkend als een kenmerk van de religiehes Oude Israél, terwijl er
diverse claims zijn dat de ekstatische genezingstaran de hedendaagse San in
Zuidelijk Afrika (vroeger bekend als Bosjesmanneah oefening in transcendentie
is — en dat de rotstekeningen van Zuidelijk Afrikaar ook die van Zuid-Frankrijk
en Noord-Spanje, vaak vele duizenden jaren ouduiéilsg van een streven naar
transcendentie moeten worden opgevatbstractie is een heel belangrijk thema in
rotskunst vanaf het Laat —Paleolithicum (40,0008Q08,jaar geleden) en in meer
recente perioden, en kan misschien als aanwijzamgtkanscendent denken worden
opgevat. Er zijn aanwijzingen, vooral ook uit diede rotskunst, dat sjamanisme
zeker teruggaat tot het Laat Paleolithicum, en ledel@ze menselijke expressie (juist

°[ mijn luipaardboek; mijn boek in voorbereiding ancient models of thought ]
1% Jacobsen — vgl. echter Bottdnaar ] ; John-Nambo 2000; van Binsbergen 2004a,
2004b.][ check waar Bottéro werkelijk over gaat ][

[ zie ook Frankfort et a;., :

Frankfort, H., Frankfort, H.A., Wilson, J.A., Jacobsen, T., & lrwin, W.A., 1957, Before
philosophy: The intellectual adventure of Ancient Man: An essay on speculative thought in the
Ancient Near East, Chicago: University of Chicago Fess, first published 1946.]

[ Katz, boiling energy; Lewis-Williams, ook Clottes& Lewis-Williams ] ; voor een uitvoerige
bespreking van deze problematiek, en een filododistheorie van het vroegste menselijke denken
waardoor een uitweg uit de tegenstrijdige meningevonden kan worden, zie mijduipaardboek +
voorproefje presentaties op web ]



zoals vrijwel alle menselijke expressies) moeilgkte definiéren op een wijze die
voor alle tijden en voor alle culturen past, zimaanwijzingen dat sjamanisme een
oude (misschien wel de oudste) manier is om mehnstendentiedenken te
experimenteren: de sjamaan, typisch getooid iniké¢een versieringen die een
immanente fusie suggereren met de niet-menselijlegeldl vooral van grote
zoogdieren, streeft niettemin in zijn trance na om op een wijze die
transcendentiedenken suggereert of daarop preludeervia een ongewone
bewustzijnstoestand (in de literatuur vooral bekender de Engelse term ‘altered
state of consciousness’) op unieke wijze contactnéken met aspecten van de
werkelijkheid (in een veelheid van specifiek pladjse idiomen voorgesteld als
locaties, krachten en wezens) die in het hier emiatvoorhanden zijn, terwijl als
gevolg van dit contact het hier en nu op ingrijpgndoor de sjamaan uitdrukkelijk
gestuurde en bedoelde wijze zal veranderen. Teenwglzijds het schrift, de staat, de
georganiseerde religie en de wetenschap worderergeais de context waarin
transcendentie bij uitstek gedijt als denkmodelydv@anderzijds juist sjamanisme in
het recente onderzoek vaak gezien als de voorloger,bakermat van deze
technologieén van kennis en organisatie die heti@arnvan de mensenwereld de
laatste vijfduizend jaar beslissend, meer danaeks veranderd hebben.

Ik benadrukte al het problematisch karakter vartahl bij het formuleren van
een filosofie die kan helpen helen. Wij kunnen deze gedachte een historische
dimensie verbinden. Terwijl historisch taalkundigem palaeoantropologen er
tegenwoordig toe neigen om aan de menselijke @akavij die thans kennen een
ouderdom toe te kennen van minstens enkele tieeddéen jaren en waarschijnlijker
enkele honderdduizenden jarémag worden aangenomen dat in al die millennia de
gedachte van transcendentie een incidentele vhechtikkering bleef totdat zij
technologische en institutionele ondersteuning gkmeet de cruciale uitvindingen in
het Oude Nabije Oosten (en misschien Zuid en Oag#;Anet de Indusbeschaving
en pre-Shang China) in het vierde millennium voore jaartelling:de uitvinding
van het schrift, en daarmee de opkomst van de, staajeorganiseerde religie, en de
wetenschap Pas daarmee kon, aanvankelijk slechts in de Imawde geletterde
specialistenfranscendentie een techniek van machtsuitoefenorges verankerd
en steeds weer gereproduceerd in sociaal-politiekeintellectuele instituties,
vanwaar de ervaring van transcendentie onderdesl wan de dagelijkse ervaring
ook van hen die zelf niet deelnamen aan schrifiatsmacht, priesterschap en
wetenschap, maar wel waren onderworpen aan de ndeeldeze transcendentie-
producerende instellingen in toenemende mate ateletien uitoefendelt.Van een
incidentele, zij het uiterst belangrijke, flikkegrvan taal werd transcendentie aldus
het centrale, routinematig geproduceerde formaatwachtsuitoefening, en dat is zij
geblevert?

121 verwijzing toevoegen ]

13 Cf. van Binsbergen 2004a, 2004b.

14 Er ligt hier een historisch probleem ten aanzian de interpretatie van sjamanisme. Want hoe kan
dat cultuurcomplex een oervorm van transcendergigegenwoordigen, en tegelijk zeer veel ouder
lijken dan het schrift? Een mogelijk antwoord oprelerraag ligt in de steeds weer terugkerende
gedachte (bijv. bij de grote feministische archgeldarija Gimbutas) van een veel grotere ouderdom
van het schrift dan de (volgens de heersende ceuseater specialisten) ruim 5000 jaar. Ook wanneer
aan Laat-Paleolitische voorstellingen in de rotskusjamanistische connotaties worden verbonden
(Lewis-Williams, Lewis-Williams & Clottes) neigt meertoe deze voorstellingen als een vorm van
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In dit historisch perspectief is transcendentiet mniverseel en niet van alle
tijden, maar een specifiek denkprocédé dat met ronéer schrift moeilijk na te
bootsen is, en dat zelfs als het (bij voorbeeldenvorm van een wereldgodsdienst
zoals Islam of Christendom) in een overwegend gedttterd kader wordt
geimporteerd (zoals op vele plaatsen in Afrika)l ste neiging heeft om te
vervluchtigen tot immanentie. Zoals vergelijkendtbrisch en regionaal onderzoek
leert is de immanentiegedachte in de meeste cldtureontexten méér
vanzelfsprekend. Gezien het relatief recente karaktan de uitvinding van
systematische transcendentie (een paar duizendymhrtegen de achtergrond van
verscheidene miljoenen jaren mensheidsgeschieddnmgjt zich ook het vermoeden
op dat de immanentiegedachte ook meer bij de basissur van de werkelijkheid
aansluit. Deze zou dan kunnen bestaan uit een lovdmordringende
complementariteit van geest en stof als twee elkamortdurend implicerende
aspecten van de werkelijkheid op alle niveaus,elamentaire deeltjes tot de meest
complexe levensvormen, menselijke personen en rijgaeseamenlevingsvormen —
de geestelijke dimensie voortdurend neigend tohstrandentie, de stoffelijke
dimensie voortdurend neigend tot immanentie, térwgn beide aspecten om
beurten, al naar gelang de situatie en de waarnemeeens het ene dan weer het
andere aspect zich als overwegend lijkt te mar@fest

Transcendentie bij de Zambiaanse Nkoya?

Lange tijd meende ik het transcendentiedenken wfdzaak beperkt was tot de

Westerse traditie, de geletterde tradities van Zey&et Oude Nabije Oosten, en pre-
Columbiaans Midden-Amerika. Nadere reflectie opiksfanse situaties waarmee ik
al decennia zeer vertrouwd ben, met name bij hetyBlivolk van Zambia (Centraal

Afrika), toonde mij daarin echter onmiskenbaar a#ten tot transcendentiedenken.
Laten wij ze achtereenvolgens benoemen.

a. Christendom en de moderne staat vertegenwoordigete volstrekte (maar
plaatselijk toch sterk te relativeren) geldigheah\de machtsinstanties die zij
aan de orde stellen, transcendentiedenken op eerspgdbare moderne
wijze, in het verlengde van hoe dit in het Nooralatiisch gebied optreedt.

b. Dan zijn er, in de historische staatsinstellingendr het koningschap, en de
historische voorstellingen van de Hoge God, aaemettvan een
transcendentiedenken dat sterk aansluit bij heteQNabije Oosten en Zuid-
en Zuid-Oost Azié, en dat (gezien de omstreden, rnmgns inziens
onmiskenbare parallellie tussen mythen en cererewgidtuurelementen in
deze delen van Azig, en zuidelijk centraal AZigyaarschijnlijk inderdaad
geimporteerde vormen van transcendentiedenken tvaineli verafgelegen

permanente, collectieve beeldentaal te interpretevan de andere kant is er de interpretatie (0.m.
Eliade) van sjamanisme als een ongeletterde aifigidan de geletterde wereldreligies (Buddhisme,
met name) van Zuid-Azie. In ieder geval, in de eahvan het Oude Egypte valt , op het beroemde Nr-
mr tablet, onze eerste overtuigende ontmoetingdaetjamaan (in de vorm van de Tt beamte op het
Narmer tablet, c. 3100 VOJ) samen met de eerstmézkvan schrift.

15 Cf. van Binsbergen, in voorbereidirjg= global bee flight ]; voor een Botswaans voorbeeld van
dergelijke parallellie, zie mijintercultural Encounterfioofdstuk 8.
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gebieden vertegenwoordigt.

c. Een ander, door de Nkoya uitdrukkelijk als recesingoduceerd complex
bestaat in de ekstatische genezingsculten (ik eiealz een verre en late
vertakking van het sjamanistische complex dat vaeafLaat Paleolithicum
vooral buiten Afrika is thuis geweesfwaarin het transcendente niet zozeer
gelegen is in een volstrekte geldigheid van ééndeaplaatselijke sociaal-
culturele structuur en plaatselijke machtsverhogelmvreemd element, maar
in de directe, ekstatische omgang (‘communie’) et als niet-menselijk en
als essentiealreemdervaren geest die zich direct in de persoon erelren
van de cultusadept manifesteert, maar die juist dagroces van collectief
ritueel verwelkomen wordt gedomesticeerd, zijn scaamdent karakter kwijt
raakt, immanent gemaakt wordt.

d. Als wij deze drie typen verre en betrekkelijk regerexterne invioeden
trachten weg te denken uit het geschetste etnsghafibeeld, blijft (als een
theoretische, ideaaltypische constructie, die zichwerkelijkheid nooit
volledig in afzonderlijke manifestatie voordoet) alethentieke, lokale Nkoya
oriéntatie ten aanzien van immanentie en transcgiedeover: een
denkbeweging die aan alle overige genoemde institele complexen van
het Nkoya leven eigen lijkt te zijn, en die neerkoop het volgende:
ervaringselementen in het hier en nu worden inaenplex samenspel van
actuele concrete handelingen in het licht van ctdge kosmologische
voorstellingen en symbolen, zodanig voorzien vaotoren van intensiteit,
ontroering en vervoering , dat zij de betrokken kpersooreveneen besef
geven van te schouwen in een aspect van de wételi dat gewoonlijk
niet of nauwelijks aan de orde is, maar dat diekelgkheid toont in al zijn
glorie, mysterie en vervulling; evenwel, het isplgsoon niet gegeven in dat
moment te toeven, en op deze geéxalteerde ervamhgt dadelijk de
terugkeer tot het hier en nu, dat echter als gevalgde exaltatie een extra
glans heeft gekregen die, als een besef van waaeheschoonheid, nog lang
tot inspiratie kan dienen, en door de betrekkelijlelheid van situaties
waarin dergelijike momenten van exaltatie kunnendewor geproduceerd,
vernieuwd en aangevuld zal worden voordat zijnatféeeheel kan uitdoven.
Het transcendente is dus niet een domein waariNkiga mag verblijven,
maar een dat hij vaak toch ervaart, als meer dan kedofte: als de
incidentele, kortstondige, vervulling, waarvan deugkeer tot de immanente
onherroepelijk deel uitmaakt, maar waardoor de imenée toch ook boven
zijn banaliteit, lelijkheid, en armoede en gebréKthiitgetild.

Wanneer wij met de lessen uit Nkoyaland terugkeraar Plato als de locus
classicus (irPhaedrusen Symposiumvan de Westerse transcendentiegedachte, dan
blijkt dat het Afrikaanse materiaal ons met andegen naar Plato’s beelden van
transcendentie laat kijken. Toen ik mijn (hier kténgekorte) Nkoya voorbeeld
begon uit te schrijven, was ik van plan om met naare de eeuwenoude, kennelijk
niet recent geimporteerde kern van het Nkoya l€dercategorie ‘d’ hierboven) alle
transcendentie te ontzeggen. Maar juist Plato’snraehte opdracht de empirische

18 (luipaard)
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verschijningsvorm van de werkelijkheid tot haarhtete laten komeh bracht mij
ertoe in het Nkoya materiaal transcendentie bienaaizien te onderkennen en haar
te benoemen in termen die vrijwel zonder enigeigiijgg 00k van toepassing zijn op
Plato’s evocaties van transcendentie. De gangleatiag van deze voor Europese
cultuur en denken zo doorslaggevende passagesrbkhdd toegang tot een hogere
Werkelijkheid die in deze passages wordt opgeroegisnf het transcendente, en het
schouwen daarvan, een permanente zijnstoestan@rzaijd. Maar, evenals in mijn
analyse van transcendentie bij de Afrikaanse NKkdykt, ook bij Plato is het
transcendente vooral een belofte, een vector, rdieerste instantie bestaat in de
opwaartse beweging van de ziel, maar die vervol{gmmders waren Diotima’s lessen
aan Socrates immers zinloos gebleven) niet eindejtlouter het schouwen van de
transcendente wereld, maar met de onvermijdelijgrigkeer om, weliswaar
gelouterd door het visioen, het immanente levenrwee te vatten. Aan Plato
schrijven wij gewoonlijk een geloof in het werkklipestaan van de wereld van de
Ideeén, van de transcendentie toe, en vanuit dadfgeeschouwd is transcendentie
meer dan wat Plato in feite lijkt te beschrijveane/luchtige bovenaardse flikkering,
een opgaande en weer op de aarde neerkomende bgvekgitranscendentie doet
beginnen en eindigen met immanentie. Wanneer manedigen transcendentie
bevriest tot een alternatieve, van de immanentidicaal te onderscheiden
zijnstoestand waarop men zich kan afzonderlijk &pem in een filosofisch argument
als ware het een afzonderlijke ontologische categdan verwerft men weliswaar de
gedachte van een hogere Werkelijkheid waarin dendigegeéxalteerde belofte van
het transcendentiemoment lijkt te zijn waargemaaidar ten koste van een verlies
aan aarding dat bij Plato zelf niet ontbreekt: ziporbeelden ontspringen aan de
alledaagse, immanente ervaring van mensen diebefn of die anderszins hun ziel
omhoog voelen trekken zonder nochtans reeds teestelk beweer niet dat Plato’s
transcendentie door hem eigenlijk als een immaedmdoeld is (hoewel het spel
met deze veel latere Latijnse termen hem slechthmanistisch kan worden
toegerekend). Mijn punt is veeleer dat het er maam af hangt vanuit welk
perspectief men naar de Platoonse wereld kijkt:valsrbeeld van een abstracte
ontologie claimt Plato onmiskenbaar het transcentbestaan van de ldeeén, als
afzonderlijke zijnsvorm los van de zintuiglijke vedét; maar vanuit het concrete
standpunt van de mens hier en nu (die van de lee®éld gescheiden is) betekent
dit steeds juist die beweging omhoog naar die belgan transcendentie, en de
erkenning dat men als mens daarvan onvermijdelgktnterugkeren naar het hier en
nu.

Wij kunnen nu nog een belangrijke stap zettendaarmee een zeer bescheiden
begin voorstellen voor het onderzoeksprogrammakdeg¢rder kort schetste, dat van
kennissociologische duiding van grote filosofen.vélemoed dat de reden waarom
latere lezers geneigd zijn transcendentie bij Plgtogrond van de aangehaalde
passages te bevriezen tot een vanzelfsprekende aprareigenlijke, zijnstoestand, in
plaats van het moment van beweging en belofte derennen als onderdeel van de
volledige beweging van immanentie naar transceielet terug, er alles mee te
maken had dat voor die latere lezers de ervarimgeea door het schrift, de staat, de

" Sjizein ta phainomenaook al werd deze opdracht dan gegeven ten aanziende precieze
waarneming van de schijnbare complexiteit van gimzanen zoals gezien vanaf de aarde, en niet ten
aanzien van etnografie.
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georganiseerde religie, en de wetenschap gerceminie en gereificeerde
transcendentie zeer veel sterker sociaal gecomstrig zeer veel onontkoombaarder
is, dan voor Plato. Want Plato schreef vanuit ¢adsstaat die slechts een periferie
van de hem bekende wereld was, in een tijd datelleéhse religieuze vormen als
vanzelfsprekende staatsgodsdienst steeds meernajraerwerden, en waar ter
plaatse het schrift op slechts enkele eeuwen, densehap op nog korter tijdspanne
kon bogen, en waar men zich (cf. Bernals ‘Ancierdil’)'® maar al te bewust was
van het feit dat deze verworvenheid grotendeelsoeesprong had in de grote oude
culturen van het Oude Nabije Oosten, ver buiterigen lokale gemeenschap. Het
Romeinse Rijk, het Christendom dat daarvan in de Caidheid de enige erfgenaam
werd, algemene alfabetisering van de bevolkingoglkomst van de wetenschap als
centrale toetssteen (Foucault) en allengs alsaerproducent van de werkelijkheid,
— dit alles zijn factoren geweest in de steedstgcbrijdende sociale constructie van
transcendentie in de meer dan tweeduizend jaas $ttato. Maar dat suggereert dat
in de Middeleeuwen en in de moderne tijd de genisgerde transcendentie
waarnaar wij grijpen, niet bepaald de hoogste Wigkkeid kan zijn, maar een door
staat, godsdienst en wetenschap in het kader vanmeehtsstrijd geconstrueerd
schijnbeeld. Dan is ons grijpen naar Plato, of rd&mNkoya, voor een model van
transcendentie een poging tot ontsnapping, doougkeer naar een meer
oorspronkelijke en meer inspirerende relatie tussenanentie en transcendentie, —
ontsnapping juist aan de schijrdie aan dit voor ons eigentijdse, geroutiniseerde
transcendentiebegrip ten grondslag ligt. Reden ¢ernom te benadrukken dat de
Platoonse transcendentie, evenals die der Nkoggntben eindigt in immanentie, en
daaraan pas aan die aarding zijn hoge vlucht maak wijn vluchtige
onwerkelijkheid, zijn momentgebonden karakter aerite

Intussen levert onze analyse ons een denkmodeéaibpen grote toepasbaarheid
lijkt te hebben: in plaats van het statisch enldgd tegenover elkaar stellen van
transcendentie en immanentie, hebben wij een dystiimmodel, waarin het wel lijkt
alsof de vervulling van de menselijke zijnswijzgktlite bestaan in de belofte van
transcendentie die in immanentie wordt gegeven ienadn die immanentie een
richting geeft zonder haar geheel te kunnen, teemogf zelfs te hoeven ontstijgéh.

Wanneer wij nu constateren dat in het modernekatervanaf Descartes het
immanentieprincipe tot centrale epistemologischsit@ois verheven, waarbij de
kendaad immanent is aan het subject en het bij digs¢he of transcendentale
uitwerking door Kant zelfs tot onmogelijk verklaambrdt om over de transcendente
(in de zin van ‘buiten het kennend subject liggenderkelijkheid (de werkelijkheid
‘an sich’) ook maar iets te kunnen zeggen, dara&gmee niet alleen radicaal afstand
genomen van de Platonische (en de Nkoya!) opvaitang transcendentie, maar
tekent zich ook een mogelijke tweede stap af vankemnissociologisch programma:

18 Cf. Bernal 1987, 1991; van Binsbergen 1997.

19 Cf. Oosterling 1996.

2 hoofdtekst ] Redenerend, niet vanuit de onmiddellijke zintulgliwerkelijkheidservaring met zijn
immanente trekken, maar vanuit een vast geloofdh bestaan van God als schepper, kwam de
middeleeuwse Scholastiek tot de (aan het) hiernggste model complementaire) visie, volgens welke
God zowel immanent aan de schepping moest zijn &rhg haar anders niet tegen het niets kon
beschermen) als aan de schepping transcendent f(dmjdenders niet van haar onderscheiden kon
worden (de werkelijkheid ‘an sich’), en pantheisofeneo-Platonische emanatie het geloof in een
persoonlijke God als schepper zouden verdringeag® & van Woudenberg 1992.
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wij kunnen dan de canonisering van dit immaneniieggee kenschetsen als een
uitdrukking van het feit dat zich, ongeveer tweednd jaar na Plato d.w.z. in de 17e
en 18e eeuw van onze jaartelling, in Noordwest gairde voortzetting van de
routinisering van transcendentie door staat, gedsti en wetenschap (alle
voortdurend gevoed door het schrift) kennelijk zvzAead doorgezet dat het voor de
hand lag om zich naast en tegenover de onmiddeléjivaring van het subject een
domein te denken waarvan het bestaan voor datcgulb@iswaar vanzelfsprekend
was (zoals staat, kerk en wetenschap dat zijn) maarover het subject het initiatief
van zijn kennend vermogen niet kon uitstrekken laatste instantie omdat het zich
gegeven het absolutistische machtsregiem van degwroderne tijd en van de
Verlichting, onttrok aan de handelingsbekwaamheiohgels: agency van dat
subject, zeker wanneer het ging om van de aridiecran het koningschap
afgesneden burgérsals Descartes en Kant.

Het bevorderen van de dynamische zielevlucht vam@amentie naar
transcendentie en terug

Inmiddels opent zich zelfs een perspectief waamoralthans een deel van de
ontreddering van de hedendaagse Noordatlantiscims @ieh tamelijk precies laat
benoemen, en wel in de volgende bewoordingen:esseheur in het hem (en haar!)
omgevende kosmologische en sociale weefsel dooowsmaat aan geroutiniseerde
transcendentie in de door schrift ondersteunde veen staat en wetenschap
(georganiseerde religie heeft het inmiddels al it afgelegd), — een scheur
ontstaan door een verontachtzaming van de dynaenidefeviucht van immanentie
naar transcendentie en terug. Als deze diagnogepheolledig ook, toch enig hout
snijdt, begrijpen wij tegelijk ook dat in woordeewgtte filosofische kennis tegen een
dergelijke kwetsuur op zich niet helpt (zij kan s al gauw neerkomen op nog
meéér van hetzelfde kwaad), terwijl lichamelijk wuakarde en verankerende
oefeningen, hoe simpel ook, vaak voor een doorbmaken, de scheur in het
weefsel helpen helen — niet zozeer door hun lichigdneid, maar omdat zij voor de
dynamische zielevlucht van immanentie naar trarcsseie en terug een voor de
hand liggend voertuig vormen.

Ook al vormen deze praktische technieken in dgaomg met zichzelf en met de
wereld op zichzelf geen onderdeel van de filosofaezelfde filosofische
conceptualisering die ons op het spoor brengt {(nomer dan dat) van met de
structuur van de totale werkelijkheid overeenstemheezelfbeeld en wereldbeeld,
kan ook worden toegepast om meer inzicht te krijgetleze praktische technieken,
en te begrijpen waarom zij het effect hebben datetiben — als voertuig naar waar
discursieve filosofie op zich zelf niet heen kaidé® — of waarom zij in specifieke
gevallen niet, niet meer, of nog niet werken. Qyems is onderzoek op dit terrein
niet voorbehouden als filosofie; tal van gedragswsethappen en

L[ naar hoofdtekst ] Descartes was een burgerzoon uit een dorp bij Taiigsop school slechts de
privileges van adellijke leerlingen genoot bij datge van zijn slechte gezondheid; Kant was de zoon
van een zadelmaker van Schotse afkomst in hetestaljingsbergen in de uiterste noordoostelijke
uithoek van de Duitse invloedssfeer in Centraabiar
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natuurwetenschappen hebben op dit punt een bijdedgeererf?

De praktische technieken in de omgang met zelvereld hangen niet in de
lucht. Wij mogen ervan uitgaan dat zij in hun ooespkelijke historische context
gedragen worden, of werden, door een vaak impdicieisschien weinig consistente
theorie over hoe de mens en de wereld geconstruggrden zich tot elkaar
verhouden — zodat de specifieke vormen van gediagddor de praktische
technieken worden voorgeschreven, beter begrepemekuworden in de termen van
de oorspronkelijke uitvinders en gebruikers. Wijatem ons op deze onderliggende
theorie niet blindstaren, want vaak gaat het onhrtieken die honderden zo niet
duizenden jaren oud zfjhen die enorm gereisd hebben in ruimte en tijd waipze
tegenkomen — en voor we ze uit Azié, Afrika of Arkarimporteren in onze
hedendaagse spirituele praktijken in het Noordatiehe gebied. Hoe dan ook, als
zij in concrete gevallen min of meer het beoogdailteat hebben in termen van
troost, moed en inzicht dan zou dat wellicht eenritmye aanwijzing bevatten ten
aanzien van de geldigheid van de aan die techniekelerliggende ideeén. Wij
moeten hier heel voorzichtig zijn, want als heezaent moeilijk is om de wereld en
onszelf te kennen, dan is ook het claimen van hetteeel positief effect van een
spirituele techniek geen enkele garantie dat dé&tcefook inderdaad heeft
plaatsgevonden, en zo ja, dat het heeft plaatsgevoals specifiek gevolg van die
bepaalde spirituele techniek.

Het gaat er dus niet alleen om of wij filosofisaststellen hoe de werkelijkheid
in elkaar zit; het grote levensprobleem is hoe et werkelijkheid in een
vervullende, geheelde relatie te komen. Dat kalaatste instantie alleen door een
beweging die zowel onze geest als onze lichameligkhanspreekt.

Routinisering van deze transcendentiedynamiektkitam neer op het voorgoed
verbreken van de band tussen immanente refereribtetrtanscendentie neigende
afgeleide, zodat terugkeer tot de oorspronkelifigpiratie niet meer mogelijk is. Het
schrift, de staat, de georganiseerde religie ewelenschap hebben zich de laatste
paar duizend jaar ontwikkeld tot de instrumenten gan dergelijke routinisering —
terwijl spiritualiteit de strategie zou moeten zgm die routinisering tegen te gaan en
de terugkeer, de aarding, steeds weer alsnog ém lgelukken — niet om de

2 | hoofdtekst ] Een enkel uitvoerig voorbeeld van zulk onderzoeket novervioedige
literatuurverwijzingen, is te vinden in mijn bobkercultural Encounters: African and anthropologlc
lessons towards a philosophy of interculturalf003), hst. 7. Naast een overvloed aan praktische
handleidingen en theoretische uiteenzettingen varituele inclusief New Age zijde, is er een
groeiende wetenschappelijke literatuur over deriedten van ekstase, trance, yoga, divinatie, en de
fysiologische, waarnemingspsychologische, antragietde, musicologische, linguistische, en
epistemologische kanten daarvan. Opvallend is eeente verschuiving. De oudere literatuur was er
meestal op gericht om ‘verbazingwekkend bijgeloafaarvan de onderzoeker zich uitdrukkelijk
distancieerde, etnografisch in kaart te brengengdanmeer recente literatuur spreekt een oprechte
verwondering over de kennelijk veel grotere reikitgj van het menselijk gedrag en het menselijk
kennen, en een bereidheid om verschijnselen ongkem te zien ook wanneer daarvoor nog niet een
verklaring gegeven kan worden die genade kan vimdete gevestigde wetenschdpal [[plaatsing
?27227]

3 Bjj voorbeeld manifestaties van ekstatische damiarals bekend uit het Late Paleolithicum, meer
dan tien duizend jaar geledgngeef refs, o.m. Lewis-Williams; mijn luipaardboek ] ; en
basisvormen van de Zuidaziatische yoga zijn al demel in zegelafbeeldingen van de
Indusbeschaving (ca. 4000 jaar geleden), in eenexbmwaarvan wij de culturele en taalkundige
specificiteit nog niet zeker kunnen benoemen maarzeker ouder is dan de penetratie van de Indo-
Europese taalfamilie in het Indusgebipdoeg verwijzing toe — paper Witzel; boek Parpold
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transcendentie uit te bannen, maar juist om hade irmmanentie te kunnen genieten
voor wat zij is: niet een afzonderlijk naast onsthande zijnstoestand, maar een
inspirerende belofte waarin de vlucht van de gkasat vrijheid beleeft maar ook haar
thuiskomst in het materiéle.

Vormen van denken

Als het specialistisch ondubbelzinnig, en daardgwelddadige, filosofische woord
ons enerzijds toch dichterbij een juister verstaam de werkelijkheid kan brengen,
maar anderzijds door zijn uitsluitend geestelijkymaterieel, tot transcendentie
neigend karakter ons op zich niet tot de volle whilkheidservaring kan brengen
zonder de aarding van in lichamelijkheid verankgudektijken die steeds vieringen
Zijn van het hier en het ndan is duidelijk dat wij niet moeten ophouden dis@f te
denken, maar dat wij op een bepaalde manier maiteken.

Alle spirituele tradities koesteren de paradox (de Zmster is een clichématig
maar effectief voorbeeld), of zelfs de werkelijkagerijmdheid die neerkomt op
inbreuk tegen het principe van het uitgesloten mnddf de uitgesloten derde , dat de
basis is van de Aristotelische logica (‘waar X daigt niet-X’, met andere woorden,
‘iets kan niet tegelijk waar en niet waar zijn’ih feite is het inconsequent hanteren
van een, bovendien, meer dan tweewaardige logiea \Mesterse intellectuelen en
vooral filosofen zo bizar voorkomt) een wijdverlatdienmerk van spontane, niet
door academische kaders gesanctioneerde vormemtapreterend, bespiegelend
denkenin alle culturen inclusief de onz®e zuiverheid van het logische model is
slechts bij de gratie van volgehouden en gerowarde, overvioedige transcendentie
te handhaven, en in de meeste culturen zijn hetifisate staat, de georganiseerde
religie en de wetenschap te weinig dominant indagelijks leven om de door het
materiele opgelegde verplichting tot immanentibedwang te houden.

De vraag is gerechtvaardigd of misschien in gielsvan immanentie en
transcendentieimmanente, concrete materiele afbeelding@m het transcendente,
een bijzondere rol te spelen hebben. De waarhegl onaitputtelijk zijn (Duintjer),
maar spiritualiteit bestaat (door zijn componenh V@hamelijke materialiteit, die
direct verwijst naar het hier en het nu, en dogn ziynamische beweging van
immanentie naar transcendentie en terug) uit eechniek om op die
onuitputtelijkheid toch te focussen, deze hantemriba maken, er althans één facet
van binnen het gezichtsveld te brengen, met lichigrmeoutines te benaderen, en te
aarden. In dit opzicht zijn ook godenbeelden ofemads/isuele aanknopingspunten en
devotionele elementen best wel nuttigen is de uitvinding van de Ene God van Wie
geen gesneden beelden gemaakt mogen wérdeeljswaar een grootse viering van
geroutiniseerde, absoluut geworden, transcendentiar ook een uitnodiging tot het
soort eenzijdigheid waarvan ik in dit stuk beto@d =ij juist tegengesteld is aan wat
wij gewoonlijk spiritualiteit noemen — en als zodareen bron van kwetsuur
misschien meer dan van helen.

Meer nog dan om concretisering door aardse aftvegn lijkt het bij
godenbeelden te gaan om denkmodellen die in hurrlijke structuur de

24 paceDuintjer 2000: 60.
% Exodus 20: 4-5; cf. Duintjer 2000: 32.
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dynamische beweging van immanentie naar transcéeden terug weten vast te
houden — anders dan absolute onderscheidingenidiezp geliefd zijn in religieuze
en wijsgerige kringen omdat zij na transcendentijges de terugkeer tot de aarde
ondenkbaar maken.

Maar een dergelijke aarding in het concrete kaentieel ook wel zonder
beeldjes van Ganesha of Boeddha op de schoor&errvan de vernieuwingen van
de twintigste-eeuwse filosofie is het binnenhalan dit soort alternatieve logica’s in
de formele filosofie, bij voorbeeld in Foucaultsnmanentie van het andefejn
Deleuze’s différence waarin met Hegels op binaire tegenstellingen geleu
dialectiek wordt afgerekend, en in Derriddiférance waarin (ter ontkoming aan de
binaire tegenstellingen waardoor het structuralisare het midden van de 20e eeuw
was gefascineerd) de voltrekking van een binaigeristelling wordt uitgesteld
omdat immers elk van beide delen onvermijdelijkn ziggendeel in zich draagt,
daardoor geconstitueerd is. Het poststructuralisfevert zo’'n krachtig
denkgereedschap omdat het ons in staat stelt curdief academisch filosofisch
taalgebruik, via een omweg (die ons echter bijat® langs voert, een omweg dus
die bij nader inzien geen verlies is) toch de séandvorm van het niet-academische
denken te emuleren. Vanuit dit potentieel helptdret ook om interculturaliteit te
denken, zoals ik elders heb betoogd.

Wij kunnen op dezelfde wijze kijken naar fundameds tegenstellingen in ons
zelfbeeld en wereldbeeld waarvan de schijnbare enhougbaarheid de filosofie
eeuwenlang voor aporieén heeft gesteld: ik—nietnuw—man, geest-stof, voorval—
intentie, zinvolheid-zinloosheid, orde—chaos, akedijkheid—vrijheid, verbeelding—
feitelijkheid, hier en nu — Waarheid.

In dit zoeken naar voor spiritualiteit bevord&rtilenken kunnen wij voorts hulp
verwachten uit minstens drie richtingen.

Ten eerste van het filosofisch feministisch dissp dat zich al tientallen jaren
beijvert om in de Westerse filosofische traditiee(drijwel helemaal door mannen is
gemaakt) de onderschikkende en met geweld binnegehhde machtselementen van
mannelijk denken te onderkennen (als ‘fallisch'faflocratisch’) en te kritiseren; dit
uiterst welkome kritische proces richt zich voospl het dominant zich verschansen
in het gewelddadig onderscheidende denken, heanndgn van emoties (inclusief
liefde) uit het domein van de academische filosadie het machtsstreven. lk heb in
het voorgaande min of meer aangegeven hoe deietreian de gevestigde filosofie
zich verhouden tot de geroutiniseerde (dus ontgigaranscendentie van schrift,
staat, religie en wetenschap.

Ten tweede kunnen wij hulp verwachten van acasiedmei denktradities buiten
de Noordatlantische; denk bij voorbeeld aan Tiemars adoptie van de Advaita
Vedanta, of aan de convergentie van Duintjers RriBewustzijn met het idee van
de Algeest bij de Afrikaanse Akan volkeren; of aBncomplementariteit van Yin
and Yang in het Taoisme, en aan de dynamische s¢heoigens welke, in dezelfde
traditie, die vijf elementen hout, metaal, waterdee en lucht in elkaar overgaan, in
plaats van (zoals in de bevroren vier-elementerdézin de Westerse traditie met
Empedocles wordt verbonden) voor eeuwig star relkaar te blijven staan.

Ten derde, de grootste hulp mogen wij waarsdjkjMerwachten_van voor-
academische of niet-academische denktraditiesel in het Noordatlantisch gebied

% Karskens 1992.
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als daarbuiten, waarin verbale, meditatieve, relige of artistieke reflectie op de
alledaagse ervaring heel vaak dezelfde trekkerdeaglynamische zielevlucht vanuit
immanentie, via transcendentie, terug naar immaneobrmaakt die ik in dit stuk in

het algemeen heb aangegeven als weg voor spi@talen die ik voor de

Zambiaanse Nkoya wat uitvoeriger heb toegelichnkDeooral ook aan de wijze

waarop, in het Afrikaanse denken van het Nkoya visknscendentie wordt tot een
rijikgeschakeerd aspect van heel het dagelijkseeeh tet rituele leven, zodat een
niveau van spiritualiteit wordt gerealiseerd (!)amaan wij in het Noordatlantisch

gebied vooralsnog alleen maar kunnen dromen.

Hierbij gaat het lang niet altijd om explicieterbale formuleringen, en lang niet
altjd om mannelijk denken. Wat verbalisering b#trgele studies van Afrikaans
ritueel, vooral door en in de voetsporen (bij valo binnen de Leuvense school)
van de grote Britse antropoloog Victor Turférhebben laten zien hoe de
gelaagdheid van verwijzingen in ritueel, en de ddegeer geimproviseerde en in de
actualiteit van de plaatselijke samenleving gewdetererwezenlijking daarvan in
concrete opvoeringen, niet zozeer het uitspeleneemritueel script of partituur is,
maar het scheppen daarvan, op een wijze die pergmoneenschap, en symbool
constitueert zonder ooit in al deze dimensies tstain een verbale expressie
gebonden te zijn. En wat de vrouwelijke inbrengddfeter zijn diverse aanwijzingen
om te vermoeden dat het woord ‘weefsel’, waaromhikenijn vertoog overhelen
heb opgebouwd, in deze context meer is dan eenldgsdiche of ambachtelijke
metafoor, en naar een oud denkmodel verwijst adt weliswaar een zekere toegang
heeft verschaft tot de filosofie (in organicistischenaderingen van Aristoteles tot
Spencer, vooruitlopend op modern functionalismesysteemtheorie), maar dat niet
echt thuis is in deze vanouds door mannelijke maliteit en verbaliteit beheerste
discipline, waarin basismetaforen ontleend worden ket werk van de smid, de
jager, de krijger, maar niet van de weefster. Alecatie van oeroude, tot het
Neolithicum (vanaf 10,000 jaar geleden) teruggaanmdewelijke productievormen,
is het weefsel vooral een vrouwelijk denkmodel (irgerne structuur en samenhang,
functionaliteit, sociabiliteit, plooibaarheid, ret@ntie, uitgebreidheid, begin en einde,
etc.) dat aan tal van artistieke en religieuzengén en kosmologische voorstellingen
ten grondslag ligt. De grote Vlaamse kunsthistaican antropoloog Paul
Vandenbroeck laat zien hoe hedendaagse Berbestapiparin (zoals gezaghebbend
onderzoek heeft aangetoond) Neolithische motieven steeds gebruikt worden,
veelal tot unieke kunstwerken worden waarin eenuligtek vrouwelijke ervaring
(die hij aan de hand van de beeldend kunstenarepsgohoanalytica Bracha
Lichtenberg-Ettingemmatrixiaal, ‘van de baarmoeder’, noemt) woordeloos wordt
bemiddeld. Binaire tegenstelling is hier niet hasgende denkmodel: het nog-niet-
kind in de baarmoeder bestaat zowel in als buitenndg-niet-moeder, de een
constitueert de ander zonder daarbij onderschikkiage streven, en hun samen-
naast-elkaar-bestaan voltrekt zich niet door opiggsmaar aldorder linking: hun
grensvlakken vallen gedeeltelijk samen en het @& dat zowel fusie als dissociatie
en uitwisseling plaatsvinde®ok Vandenbroeck ontkomt niet aan de waarneming
die mij zelf al jarenlang intrigeert: dat doorhed®m Oude Wereld, van West Africa
(Nzambi, Anansi), via Oud Egypte (Neith) en Gridiama (Athena, schikgodinnen)
en het Nabije Oosten (Anahita) tot aan China, dengmde en wevende (en

27 Cf. Turner [ alle verwijzingen ] ; Devisch, de Bixg
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strijdbare!) maagd als godin wordt vereerd en maam mag geven aan sterrenbeeld
of maanstation. In het idioom van weven en helerrdivanisschien een weg
aangeduid om ons aan de fallische tirannie van tetord, en haar
schijntegenstellingen te ontworstelen, zonder dpbrs afkeren van de opdracht van
de filosofie om een taal voor de werkelijkheid tévakkelen.

Besluit: interculturele filosofie — scheidingen dieel mogen blijven

Het is Tiemersma’s verdienste dat hij voor ons emitjernatieven in het zicht brengt
die zich kenmerken door wat het academische woltethaal niet heeft: onder meer
lichamelijkheid; onmiddellijkheid in ruimte en tijdle suggestie van de mogelijkheid
te ontstijgen aan de regel van de uitgesloten ceydevoorts het opgeven van de
claim van een gepriviligeerde subjectpositie waadean al het andere noodzakelijk
tot object moet worden; excentriciteit; en daarmeeral bescheidenheid. Maar hoe
sympathiek ook, en hoezeer ook resonerend met endenkers, ik denk dat
Tiemersma’s scheiding ontkennende versmelting ggartstellingen, en daarmee zijn
poging tot exodus uit de ballingschap van het éifes€he woord, het gevaar inhoudt
het kind met het badwater weg te gooien.

Ik zie de interculturele filosofie als bij uitgteeen antwoord op het huidige
tijdsgewricht, dat zich kenmerkt niet door versimgitmaar juist door dramatische
intensificatie van tegenstellingen, door de glamling van verschil. Het
gemedieerde, onderscheidende woord speelt in dealglering van verschil de
hoofdrol — geen identiteit zonder label, zondemmazonder verbale identiteitsclaims,
zonder verbale performativiteit en zonder verbagatieven over de historiciteit van
het geweld waarin (voorbij alle performativiteitleddentiteit ontstaan en verankerd
is. Men kan, met Tiemersma, opteren om het versehibok als het onder
globalisering voortwoekert in steeds nieuwe idertgh die in steeds nieuwe vormen
van performativiteit en mediéring, en technologisochderbouwd geweld zijn
verwikkeld — als een zinsbegoochelen te zien, earaghter al een verlossende
existentiele eenheid trachten te schouwen, vobddijscheidende woord. Ik denk dat
dat in zijn optimisme voorbarig, in zijn ontaligdednfilosofisch, en in zijn politieke
inertie onverantwoordelijk is.

Inter-‘cultural’ philosophy turns out to be, not sauch the investigation of
the effects of cultural difference (where the cdtudifference in itself is

taken for granted as a factsui generiy It is primarily a critical yet

sympathetic reflection on the global constructiomd adeconstruction of
difference, in the attempt to explore the condgidar communication and
reconciliation on the basis of a shared humanitydischarge of the special
responsibilities of intellectuals, it is here thatsides the ‘prophetic
responsibility’ of this branch of philosophy — ahtheant this in the original
sense of ‘speaking on behalf of’ — not of God, @futhe ills of global society
today, and especially of those suffering most eessalt of these ills.

[ verder verwerken: ]
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It is a major task of philosophy to conceptualised ainterpret contemporary
experiences in terms (concepts and theories) ttegt e the same time, original,
recognisable, revealing, intersubjective, and ckpald generalisation; and in the
process to take a critical distance from the tettmas circulate in the wider society as
a result of pre-philosophical attempts (usuallynfra particularist and interested
position) to interpret the same experience. Hengerehuctance to speak, in this
philosophical connexion, of ‘9/11’ and of ‘terram&

Intercultural philosophy is the branch of philpeg that was explicitly
established, in the last few decades, in ordedtivess thelobalisation of difference
and it is in this specific field that the dramatecent events represent the greatest
challenges at profound and systematic interpretatiby argument will review some
of these challenges, and propose very tentativer@sswithin the framework of my
own emerging approach to intercultural philosophy:

* Hermeneutichas been a standard intercultural approach; vshtd potential, and
what its limitations, if brought to bear upon th®lgl contradictions under
consideration here?

* Typical of the conflict is the emergence, as a ltesti recent socio-political
processes, of two separate and opposing domaitis, visth unique claims to
knowledge and truth; this poses fundamermaistemologicalproblems: is all
knowledge, all truth, by necessity confined to oaoeltural domain? or,
alternatively, what is the possibility of artercultural epistemology?

* There is no dearth of local, particularist ethicgertoires on the basis of which
the sudden and massive violence in question maynkeguivocally condemned,
brought to justice, retributed, even revengedhes appeal to ‘universal’ human
rights one such local repertoire, or are its urdakst claims rather valid? is all
ethics necessarily confined to one cultural domaini3 it (in the face of obvious
necessity) possible to developiatercultural ethic®

» Although both opposing domains in the conflict klaimmutable identitary
positions (often — cf. Huntington — described imme of cultures and world
religions), the last few decades of empirical rese@and philosophical reflection
on identity have taught us to appreciateghdormative and strategic dimensions
of such claims, within an overall framework set @pbalisation and by the
recognition politics of the recently emerged anghhy ideological ‘multicultural
society’; does this allow us a meta-analysis of ¢beflict in other than cultural
and religious terms? does it suggest a way-outetonflict?

» llluminating as the insight in identity’s strategperformativity may be, it hagn
both sides a firm limitation in the historicity of identity formation through
violence this, in its turn, may also suggest a way out, dang rather different
lines.

Inter-‘cultural’ philosophy turns out to be, not smich the investigation of the effects
of cultural difference (where the cultural diffecenin itself is taken for granted as a
factor sui generi}. It is primarily a critical yet sympathetic reftgon on the global

construction and deconstruction of difference h@ attempt to explore the conditions
for communication and reconciliation on the bagia shared humanity. In discharge

21



of the special responsibilities of intellectuals,is here that resides the ‘prophetic
responsibility’ of this branch of philosophy — ahoheant this in the original sense of
‘speaking on behalf of’ — not of God, but of thés ibf global society today, and

especially of those suffering most as a resulhese ills. There is little to suggest that
the latter characterisation applies, in the firtdcp, to inhabitants of the North

Atlantic region, either today, or at any time ie tlast few centuries.
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