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N o w e ruchy religijne 

Nowe ruchy religijne w postrzeganiu potocznym 

„Nowe ruchy religijne kreują tak inny od otoczenia świat, 
że przejście do niego badacza społecznego może być porów­
nane z przybyciem do plemienia australijskich aborygenów" 
- pisze badaczka neoreligijnych wspólnot, Anna Kubiak1. 

W książce tej porównuję sześć wybranych i badanych przeze 
mnie nowych ruchów religijnych: świadków Jehowy, religię 
raeliańską2, Ruch Zjednoczeniowy (Federację Rodzin na rzecz 
Pokoju Światowego), wiarę Baha'i, Światowy Uniwersytet 
Duchowy Brahma Kumaris i Instytut Wiedzy o Tbżsamości 
Misja Czaitanii3. Są to organizacje o międzynarodowym za­
sięgu, które w Polsce pojawiły się w XX wieku (przeważnie 
w jego drugiej połowie) i obecnie prowadzą tu mniej lub bar­
dziej ożywioną działalność. 

Zapewne ze względu na odmienność i egzotykę nowe ruchy 
religijne budzą społeczne emocje, choć znajomość tego zjawi­
ska (poza wąskim gronem religioznawców, antropologów 
i socjologów) jest nikła, a jego obraz zafałszowany. Popular­
nie nowe ruchy religijne nazywa się „sektami" (termin ten 
w potocznym użyciu kojarzy się z niebezpieczną grupą o de­
struktywnym charakterze), a ich publiczny wizerunek two­
rzą media, posługując się dyskursem sensacji i demaskacji. 
Źródłem pozyskiwania przez nie informacji są inne media 
lub ruchy antykultowe, które wiadomości swe czerpią także 
z mediów bądź od osób „dobrze poinformowanych"; osoby ta-
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kie odwiedziły daną „sektę" najwyżej kilkakrotnie lub uczęsz­
czały doń dłużej, ale się z jakichś przyczyn zawiodły i ode­
szły z ruchu, a więc w sposób naturalny skłonne są do jego 
krytyki. Tak wytwarza się obieg informacji oparty w prze­
ważającej mierze na fikcji i negatywnych emocjach. 

Za ekspertów w dziedzinie „niebezpiecznych sekt" uchodzą 
w opinii publicznej działacze ruchów antykultowych. Ruchów 
tych jest w Polsce kilkanaście i dzielą się one na dwie grupy. 
Pierwsza pozostaje w ścisłym związku z Kościołem katolic­
kim, zwalczającym w sposób dość zdecydowany konkurencję 
religijną. W tej grupie najbardziej znanym i najczęściej obec­
nym w mediach ruchem jest Dominikańskie Centrum Infor­
macji o Nowych Ruchach Religijnych i Sektach w Polsce. 
Tak radykalne stanowisko Kościoła badacze religijności wiążą 
z kryzysem w Kościele katolickim, generującym wzorce agre­
sywnego prozelityzmu4, tęsknotą Kościoła za uprzywilejowa­
ną pozycją, jaką zajmował w okresie międzywojennym, bądź 
nadmiernymi mechanizmami obronnymi, wykształconymi 
w nim w okresie komunizmu5. 

Do drugiej grupy należą ruchy członków rodzin, które nie 
mogą się pogodzić z przynależnością bliskich (zwłaszcza dzie­
ci) do wspólnot neoreligijnych; jest zresztą zrozumiałe, iż każ­
da - nie tylko związana z religią - zmiana poglądów i stylu 
życia jednego z członków rodziny może być trudna do zaak­
ceptowania. Najbardziej dynamiczną działalność w tej grupie 
prowadzi Stowarzyszenie Ruch Obrony Rodziny i Jednostki 
(wydało ono między innymi książkę zatytułowaną Sekty - eks­
pansja zła). Ciekawe, że ruchy te mają katolicki i - co z tym 
związane - w pewnym stopniu narodowy charakter. Mówią 
więc o odciąganiu z Kościoła „najlepszych dusz", niższości in­
nych niż katolicka religii (na przykład hinduizmu, który zda­
niem członków Ruchu Obrony Rodziny i Jednostki „przemy-
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cany" jest chociażby w kreskówkach), konieczności pomocy 
kapłana lub egzorcysty w przypadku opętania przez sekty 
(opętanie wedle nich jest skutkiem podstępnego wciągnięcia 
do sekty przez „bombardowanie miłością", a następnie „pra­
nia mózgu"), a także zagrożeniu bezpieczeństwa państwa. 
Członków nowych ruchów religijnych obwiniają o rozbijanie 
rodzin, porywanie dzieci i zmuszanie ich do niewolniczej, wy­
niszczającej fizycznie pracy - mówią też o głodzeniu, molesto­
waniu seksualnym bądź orgiach itp., oskarżają niekiedy o han­
del bronią i narkotykami oraz morderstwa6. 

Członkowie ruchów antykultowych jako antidotum na 
szkodliwe działanie sekt polecają (prócz egzorcyzmu) „de-
programowanie". Jest to zabieg stosowany przez psychia­
trę wobec osoby, która została — nierzadko siłą — zmuszona 
do opuszczenia wybranej przez siebie wspólnoty religijnej. 
Zarówno koncepcja prania mózgu, jak i deprogramowania 
opierają się na założeniu, iż człowiek w istocie jest bezwol­
ny i skłonny do bezkrytycznego poddawania się psycholo­
gicznym manipulacjom. Rytuał deprogramowania budzi 
dość żywe reakcje w środowisku psychologów religii. „De-
programowanie — pisze James T. Richardson — obejmuje za­
trzymanie przy pomocy siły i pozbawienie wolności członka 
nowego ruchu religijnego, dokonane przez pseudoprofesjo-
nalistów, wynajętych przez rodzinę delikwenta w celu do­
konania zmiany jego wierzeń. Usiłowania dokonania tej 
zmiany polegają na zastraszeniu i wykonywaniu czynów 
świętokradczych wobec systemu wierzeń deprogramowane-
go"7. „Deprogramowanie" bywa określane jako nowy egzor-
cyzm i prawdziwe „pranie mózgu"8. 

Do kręgów antykultowej opozycji można zaliczyć więc Ko­
ściół katolicki i tradycyjne struktury rodzinne, relacje me­
dialne, pewien nurt psychologii i psychiatrii, a także insty-



10 M A R T A Z I M N I A K - H A Ł A J K O 

tucje państwowe, które - zaalarmowane przez organizacje 
antykultowe - podejmują działania prewencyjne. Przyczyną 
niechęci jest prawdopodobnie to, że nowe ruchy religijne są 
konkurencyjne wobec wymienionych struktur - proponują 
rozwiązania alternatywne - lub sytuują się poza sferą ich 
wpływu. Wprowadzone w 1989 roku liberalne prawo wyzna­
niowe, gwarantujące wolność religijną i umożliwiające for­
malną rejestrację różnego typu związków wyznaniowych, jest 
stopniowo zaostrzane. W roku 1998 zwiększono więc z pięt­
nastu do stu osób minimalną liczbę zdeklarowanych wyznaw­
ców, których podpisy potrzebne są do rejestracji. Powołano 
tez Międzyresortowy Zespół do spraw Nowych Ruchów Reli­
gijnych, którego zadaniem jest gromadzenie informacji i zle­
canie badań naukowych diagnozujących stopień zmiany oso­
bowości wśród członków nowych wyznań. Zespół ów ma ściśle 
współpracować z ośrodkami antykultowymi i policją, której 
działalność „sekt" przedstawia się jako niebezpieczną pato­
logię (zdarza się, iż policja odwiedza badane przeze mnie 
ruchy w poszukiwaniu zaginionych osób). Plonem pracy ze­
społu jest opublikowany w 2000 roku i dostępny na oficjalnej 
stronie internetowej MSWiA Raport o niektórych zjawiskach 
związanych z działalnością sekt w Polsce. Sekty określane są 
w nim jako grupy destrukcyjne, naruszające prawa człowieka 
i porządek społeczny; według autorów raportu członków sekt 
cechują na przykład „tępy wyraz twarzy i uciekające spojrze­
nie" (s. 46 tekstu internetowego). Twórcy raportu proponują 
szereg działań, które mają uchronić obywateli polskich przed 
groźnymi kultami; jednym z bardziej błyskotliwych pomy­
słów jest „wprowadzenie profilaktyki uzależnienia od sekty 
oraz syndromu sekty do nauczania na studiach medycznych" 
(s. 59). Nowe ruchy religijne znalazły się również w Rapor­
cie o stanie bezpieczeństwa państwa z roku 1995. Nie jest to 
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oczywiście specyfika polska, podobny raport (tzw. raport 
Cottrella) sporządzono dla Parlamentu Europejskiego w roku 
1984. Parlament Europejski zareagował uchwaleniem w na­
stępnych latach (1996, 1999) kolejnych rezolucji na temat 
„nielegalnej działalności sekt". 

Wszystkie badane przeze mnie ruchy - prócz religii raeliań-
skiej — są zarejestrowane w Departamencie Wyznań Mini­
sterstwa Spraw Wewnętrznych i Administracji jako związki 
wyznaniowe. Religii raeliańskiej odmówiono zgody na reje­
strację w roku 1998, podając w uzasadnieniu, iż „doktryna 
religijna Polskiego Ruchu Raeliańskiego zawiera postano­
wienia pozostające w sprzeczności z przepisami ustaw chro­
niących bezpieczeństwo publiczne, porządek, zdrowie, mo­
ralność publiczną oraz podstawowe prawa i wolności innych 
osób"9. Twierdzono, iż raeliański system przekonań narusza 
konstytucję RP, akceptując między innymi eutanazję, znie­
sienie służby wojskowej i instytucji rodziny. Doktryna religii 
raeliańskiej może w istocie budzić kontrowersje, jednakże 
przesadzona reakcja władz świadczy o nieuzasadnionym po­
czuciu zagrożenia i bezpodstawnym przekonaniu o społecz­
nym wpływie nowych ruchów religijnych. Raelianom zarzu­
cano, iż są w istocie partią polityczną, a ich odwołanie do 
Naczelnego Sądu Administracyjnego zostało rozpatrzone ne­
gatywnie. 

Z badanych przeze mnie ruchów nie tylko raelianie mieli 
kłopoty wynikłe z uprzedzeń bądź wrogości wobec nowych 
ruchów religijnych. Ruch Obrony Rodziny i Jednostki został 
założony przez matkę jednego z wyznawców Misji Czaitanii, 
która pragnęła odzyskać „stracone dziecko" (jak mnie po­
informowali członkowie Misji Czaitanii, „dziecko" ma obecnie 
około trzydziestu lat, jest dobrze prosperującym biznesme­
nem i utrzymuje sporadyczne kontakty z ruchem). Kilku wy-
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znawców zostało poturbowanych podczas publicznych wykła­
dów przez aktywistów ugrupowania nacjonalistycznego. Mi­
sja Czaitanii jest członkiem Fundacji na rzecz Wolności Reli­
gijnej i usiłuje bronić swych praw, organizując manifestacje, 
a także wstępując na drogę sądową (proces o zniesławienie). 
Sprawy sądowe przeciągają się10, a tymczasem na ulicach 
pojawiają się plakaty ostrzegające przed niebezpiecznymi sek­
tami. Misja Czaitanii figuruje na pierwszym miejscu. 

Ośrodek Brahma Kumaris sąsiaduje z katolicką świątynią. 
Po kilku żarliwych kazaniach księdza katolicy ruszyli na „sek-
ciarzy". Zdewastowano furtkę i ogródek. Rozmowa z biskupem 
pomogła niewiele, ponieważ był wyraźnie po stronie księdza. 

Są to tylko przykłady, pokazują jednak, z jakimi problema­
mi spotykają się na co dzień członkowie nowych ruchów reli­
gijnych. Jestem przekonana, że przyczyną negatywnej opi­
nii o nowych wyznaniach jest nie tylko ich inność, lecz przede 
wszystkim niewiedza. 

Kwestie terminologiczne 

Na określenie analizowanych tu zjawisk religijnych propo­
nuje się różne terminy; mówi się więc o sektach, denomina­
cjach, kultach bądź ruchach kultowych, ruchach pogranicza 
nauki i religii lub też nowych ruchach religijnych. Wybór 
określenia n o w e r u c h y r e l i g i j n e , którego tutaj do­
konuję, wymaga krótkiego choćby uzasadnienia. Przyjrzyjmy 
się więc najpierw klasycznej, socjologicznej definicji sekty. 

W troeltschowsko-weberowskim ujęciu s e k t y 1 1 , do które­
go odwołuje się także ksiądz Władysław Piwowarski12, wy­
różnić możemy następujące jej cechy: 

1. Sekta jest niewielką, ekskluzywną (w podwójnym zna­
czeniu: zamkniętą i dostępną wybranym) grupą religijną, 
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której członków łączą osobiste, bezpośrednie więzi. W jej ob­
rębie mogą się tworzyć mniejsze grupy. 

2. Sekta przeciwstawia się ziemskiemu porządkowi, czemu 
towarzyszą oczekiwania eschatologiczne i program polepsze­
nia standardu życia. 

3. Sekta korzysta selektywnie z idei chrześcijańskich (czę­
sto kładzie nacisk na Ewangelię) i, nawiązując do idei Ko­
ścioła pierwotnego, uważa, że współczesny Kościół błądzi, 
podobnie jak wszyscy ludzie pozostający poza sektą. 

4. Myślenie członków sekty cechuje schematyzm, rady­
kalizm i bezkompromisowość. Przeciwstawiając się ostro 
przekonaniom mas, narażają się oni na wrogość i prześlado­
wania. 

5. Decyzja o wstąpieniu do sekty jest zawsze dobrowolna 
i świadoma. W ten sposób adepci realizują swą wolność. Ini­
cjacja następuje po osiągnięciu odpowiedniej wiedzy i dojrza­
łości. Ogromną wagę przywiązuje się do osobistej refleksji. 

6. Doskonalenie dokonuje się przez osobiste doświadcze­
nia, nie przez sakramenty. 

7. Aktywność członków sekty dotyczy głównie kultywowa­
nego stylu życia. Nacisk kładzie się na etyczną i moralną 
doskonałość osób, nie ich liczbę. 

8. Religijność sekty można nazwać intensywną i można ją 
przeciwstawić ekstensywnej religijności Kościoła powszech­
nego (według terminologii Webera - Kościoła ludowego). 

9. Sekta nie usiłuje wywierać wpływu na państwo. 
10. W sekcie nie istnieje wyspecjalizowana warstwa du­

chownych, charyzmę posiada każdy członek sekty. 
11. Praktykowaną w sekcie ascezę można nazwać niehe-

roiczną, ponieważ praktykuje się ją jako ucieczkę od świa­
ta w imię postulatu miłości tudzież jako rezygnację z wyra­
finowanych uciech. 
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Niektóre z tych cech zdają się pasować do badanych przeze 
mnie ugrupowań dość dobrze - przytoczona definicja kła­
dzie bowiem nacisk na n o w y t y p w i ę z i tworzącej się 
we wspólnocie wyznawców, określa religijność członków jako 
świadomą i intensywną, wskazuje na pragnienie pozytyw­
nych przemian i związany z tym wybór odpowiedniego stylu 
życia. Jednakże adekwatność innych budzi wątpliwości. 
Ugrupowania, o których piszę, nie są z zasady niewielkie ani 
zamknięte, zaś obowiązujące w nich reguły uczestnictwa 
w życiu organizacyjnym nie zawsze można określić jako 
sztywne; nie wszystkie też grupy mają charakter ascetyczny 
i unikają wpływu na świecką sferę rzeczywistości. Wszystkie 
nastawione są również na - bardziej lub mniej intensywną -
działalność prozelityczną. Korzystają nie tylko z doktryn chrze­
ścijańskich i Biblii, lecz również z innych świętych ksiąg i trady­
cji. Można wprawdzie wyróżnić pewne sfery rzeczywistości, 
wobec których zajmują postawę kontestującą - niekiedy bywa 
to religia katolicka lub kultura masowa - nie równa się to 
jednak negacji ziemskiego porządku. 

Innym proponowanym przez socjologów religii terminem 
jest d e n o m i n a c j a . Pojęcie to rozumiane bywa różnie: 
określa się nim grupę o długiej tradycji, różniącą się od 
religii dominującej w drugorzędnych szczegółach, lub wyż­
szą, sformalizowaną postać sekty (etap pośredni między 
sektą a kościołem, łączący cechy jednej i drugiej formacji). 
Za charakterystyczne wyróżniki denominacji uważa się za­
nik skrajnego, właściwego sekcie rygoryzmu, życie w zgo­
dzie ze światem świeckim i nastawienie na ziemskie, nie zaś 
pozaziemskie nagrody. Denominacja opisywałaby więc lepiej 
badane przez mnie zjawiska, jednak termin ten bywa od­
miennie rozumiany przez różnych badaczy. Niektórzy twier­
dzą, że do denominacji nie można wstąpić, a trzeba się w niej 
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urodzić; ja zaś badam ruchy złożone wyłącznie z konwertytów 
i ewentualnie z ich - zazwyczaj jeszcze niedorosłych — dzieci. 
Ponadto określenie denominacja w literaturze przedmiotu, 
zwłaszcza polskiej, występuje stosunkowo rzadko13. 

Pojęciem, które budzi znacznie mniej wątpliwości, jest k u l t 
(ruch kultowy; niekiedy wyróżnia się też luźno powiązane 
audytoria kultowe i kulty usługowe14), określany jako grupa 
bardziej od sekty amorficzna, tolerująca w większym stop­
niu indywidualizację życia religijnego swych członków (do­
puszczająca niekiedy doktrynalne przebóstwienie człowie­
ka), sięgająca do różnych tradycji religijnych, niemająca więc 
charakteru schizmatycznego. Definicja ta, choć bardzo ogól­
na, niezupełnie przystaje do wszystkich opisywanych tu ugru­
powań. Świadkowie Jehowy, na przykład, niewątpliwie nie 
są organizacją amorficzną i mają bardzo niewielką toleran­
cję dla zachowań i przekonań indywidualistycznych. 

Pozostaje więc najbardziej pasujący - i zapewne w związku 
z tym najczęściej w literaturze przedmiotu spotykany - termin 
n o w e r u c h y r e l i g i j n e . Zaletą jest jego pojemność, zaś 
wadą to, iż niezbyt klarownie wskazuje na swój przedmiot, wy­
tyczając zaledwie pewien — dość szeroki - obszar rzeczywisto­
ści. Oto jedna z typowych definicji nowych ruchów religijnych 
autorstwa Eileen Barker, ich znanej badaczki: „Terminu nowy 
ruch religijny używa się dla określenia wewnętrznie zróżni­
cowanego zespołu organizacji, z których większość pojawiła 
się w dzisiejszej postaci w drugiej połowie naszego wieku 
i które oferują zwykle pewien rodzaj odpowiedzi na funda­
mentalne pytania natury religijnej, duchowej i filozoficznej"15. 

Dla porządku dodam, iż do nowych ruchów religijnych za­
licza się również formacje powstałe w XIX stuleciu (w przy­
padku tej pracy są to bahaici i świadkowie Jehowy). Istnie­
ją oczywiście próby precyzowania terminu; mówi się na 
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przykład o nowych ruchach religijnych jako o religiach mło­
dzieżowych16. Muszę jednak stwierdzić, że moje badania nie 
potwierdziły tej reguły - wiek uczestników jest zróżnicowa­
ny, a jego średnia jest różna w różnych ruchach. 

Innego rodzaju działalność definicyjna opiera się na tworze­
niu typologii; jako przykładem posłużę się tu typologią Vittaria 
Lenternariego17. Zakłada on, iż nowe ruchy religijne mają cha­
rakter synkretyczny i jako takie są reakcją na kontakt między-
kulturowy. Dlatego też wyróżnia społeczno-religijne ruchy po­
wstałe w epoce kolonialnej lub postkolonialnej (także ruchy 
biedoty), synkretyczne kulty charyzmatyczne orientalno-chrze-
ścijańskie, ruchy religijne w kulturze ludowej społeczeństw prze­
mysłowo rozwiniętych, kulty archaiczne i kulty parareligijne. 
I chociaż każda klasyfikacja może być wzbogacająca poznaw­
czo, to pamiętać trzeba, iż „zróżnicowana i zmienna struktura 
nowych ruchów religijnych sprawia, że proponowane typolo­
gie są zbyt ogólne i nie wnoszą żadnej propozycji interpreta­
cyjnej"18. Tak jest na przykład z podziałem na grupy orien­
talne i okcydentalne czy też afirmujące i odrzucające świat. 
Podziałów mogłoby być dowolnie dużo. 

Zdarza się, iż nowe ruchy religijne włączane są do jeszcze 
szerszych s t r u k t u r - n o w y c h r u c h ó w s p o ł e c z n y c h . 
Czyni tak na przykład Paweł Załęcki, przeciwstawiając nowe 
ruchy społeczne, charakteryzujące się wedle niego posiada­
niem uniwersalnej zasady myślenia i działania przy sła­
bym zainteresowaniu zmianami szerszej rzeczywistości spo­
łecznej - ruchom tradycyjnym, nastawionym na konkretne 
cele ekonomiczne, polityczne, narodowościowe. Trzeba jed­
nak powiedzieć, że bywają ruchy nastawione na udział w zmie­
nianiu rzeczywistości przez całkiem konkretne społeczne dzia­
łania (najlepszym przykładem jest tu Ruch Zjednoczeniowy). 
Warto dodać, że Paweł Załęcki do nowych ruchów religij-
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nych zalicza również ruchy intensywnej religijności działa­
jące w łonie Kościoła katolickiego, na przykład analizowany 
przez niego dogłębniej Ruch Światło-Życie19. Ciekawe, iż prak­
tyki tego ruchu są w istocie bardzo podobne do praktyk grup 
wyznaniowych o innych kulturowych korzeniach; mam tu 
na myśli typy spotkań i wewnątrzorganizacyjnych hierar­
chii, formy ewangelizacji i uczestnictwa w życiu społecznym, 
nastawienie na przemianę rzeczywistości poprzez przemia­
nę indywiduów. 

Podobne zjawisko dostrzegają Gustavo Guizzardi i Enzo 
Pace20, stwierdzając, iż w Kościele katolickim powstają „nowe 
formy ugrupowań religijnych na bazie mistycznej, naśladu­
jące model sekty", cechujące się dobrowolnym charakterem 
przynależności, ascezą, utopijną perspektywą działania i sku­
pieniem na życiu codziennym, nie zaś krytyką instytucji. 
Wchłonięcie grup alternatywnej religijności leży w interesie 
Kościoła, zgodne jest też z jego wielowiekową tradycją. Jak 
zauważa Maria Libiszowska-Żółtkowska21, ruchy neoreligij-
ne odgrywają ważną rolę wypełnienia pustki społecznej 
w sytuacji braku organizacji średniego zasięgu, sytuują­
cych się w strukturze społecznej między rodziną a pań­
stwem. 

Nie będę więc próbowała stworzyć własnych typologii, a po­
staram się jedynie scharakteryzować - w sposób z konieczno­
ści ogólny — badane przeze mnie ruchy. Są to więc organizacje 
o charakterze globalnym, powstałe w XIX lub XX wieku, kul­
turowo synkretyczne, odwołujące się do różnych tradycji reli­
gijnych bądź pozareligijnych (kwestia ta jest dyskusyjna 
w przypadku świadków Jehowy), korzystające z szeroko ro­
zumianych mediów kultury, nastawione mniej lub bardziej 
prozelitycznie, akceptujące świat kultury lub wybierające nie-
radykalne formy społecznego protestu. Dodać tylko trzeba, iż 
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podanego tu opisu nie należy odnosić do wszystkich nowych 
ruchów religijnych. Nieadekwatny jest on na przykład do grup 
neopogańskich, które często — choć oczywiście nie zawsze — 
mają charakter kultów lokalnych. 

Nowe ruchy religijne 
w rzeczywistości kultury konsumpcyjnej 

Jako że sekty, herezje i rozmaitego rodzaju ruchy utopijne 
są zjawiskami obecnymi w historii kultury (także polskiej) 
od wieków, badacz religijności współczesnej stoi wobec trud­
nego zadania: musi bowiem wykazać, co w tak zwanych „no­
wych ruchach religijnych" jest faktycznie nowe. A nowa jest 
niewątpliwie skala zjawiska - liczba obecnie działających 
w Polsce ruchów oraz ich globalny charakter. Są to zazwy­
czaj ruchy „importowane", w żaden sposób niezwiązane z polską 
kulturą i niewpisujące się w polskie tradycje religijne, chyba 
że za tradycję „heretycką" uznać właśnie ową obcość i brak 
ciągłości; niekiedy mówi się także o tradycji rzeczpospolitej 
wielowyznaniowej i powrocie do religijnego pluralizmu -jest 
to jednak przecież pluralizm innego rodzaju. Nowy jest tak­
że kontekst kulturowy współczesności i sytuacja religii we 
współczesnym świecie. 

Świadczy o tym choćby stanowisko samego Kościoła kato­
lickiego, który kwestią nowych ruchów religijnych nie zaj­
mował się do roku 1985; problem przedstawiono dopiero na 
Synodzie Nadzwyczajnym, właśnie w roku 1985, zaś rok 
później ukazał się dokument Stolicy Apostolskiej zatytuło­
wany Sekty albo nowe ruchy religijne. Wyzwanie duszpa­
sterskie. Kościół postuluje w nim postawę ekumeniczną, za­
leca powstrzymywanie się od wartościowania, nawołuje do 
dialogu w duchu tolerancji. 
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Ciekawym przykładem recepcji tego dokumentu są mate­
riały z sesji misyjno-pastoralnej, która odbyła się w listopa­
dzie 1993 roku w Pieniężnie. Otóż wydaje się, że względną 
akceptację zyskują w oczach duchownych te ruchy, które 
skłonne są współpracować z Kościołem i nie decydują się na 
całkowite z nim zerwanie (to interpretowane jest jako błąd 
będący źródłem zła22). Ruchy niechętne współpracy (świad­
kowie Jehowy) lub znacznie się doktrynalnie od Kościoła róż­
niące (Ruch Zjednoczeniowy) są krytykowane zdecydowanie 
i surowo. Oto co na przykład ma do powiedzenia o Ruchu 
Zjednoczeniowym ksiądz Zygmunt Pawłowicz: „Ruch Muna 
usiłuje przenieść do Polski swą sekciarską doktrynę i dzia­
łalność organizacyjną, szkodliwą zarazem od strony nie tylko 
pseudoreligijnej, ale także społeczno-wychowawczej. [...] Ruch 
Muna w swej doktrynie i organizacji prezentuje zdecydowa­
nie antychrześcijańską postawę i antyspołeczną działalność"23. 
Do rzadkości nie należą również specyficzne analizy współ­
czesnego stanu kultury, w którym upatruje się przyczyn po­
pularności nowych zjawisk religijnych. Mówi się na przykład 
o charakterystycznym obecnie „infantylizmie intelektualnym 
i atrofii moralnej", przestrzega się także, iż uczestnictwo 
w nowych ruchach religijnych raczej nie daje nadziei zba­
wienia24. 

Dostrzeżona zostaje jednak inna strona zjawiska: nowe 
ruchy religijne wykorzystują słabe punkty katolickiego dusz­
pasterstwa — niekompetencję duchownych, niekomunikatyw-
ność języka25, nieczytelność symboli religijnych26. Kościół 
musi się więc zmienić, by znów się stać atrakcyjny dla wier­
nych. Proponuje się na przykład podjęcie próby popularyza­
cji wiary i translacji języka kościelnego na język potoczny, 
tworzenie małych wspólnot ze świeckimi liderami współpra­
cującymi z proboszczem. Kościół ma zatem świadomość, iż 
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wspólnotowy charakter życia w nowych ruchach religijnych 
w dużym stopniu przyczynia się do ich popularności. Reflek­
sje na ten temat snuje ksiądz Władysław Piwowarski w tek­
ście o wymownym tytule Od „Kościoła ludu" do „Kościoła 
wyboru". Kościół przyszłości będzie Kościołem parafialnym, 
wspólnotowym „wyspiarskim" Kościołem wyboru27. Kościół 
ma już świadomość konieczności dostosowania form swojej 
działalności do zachodzących dzisiaj przemian religijności. 

Refleksja socjologiczna poświęcona współczesnej sytuacji re­
ligii jest bardzo bogata. Pisze się więc tu między innymi o de-
konstrukcji legitymizacji przez sekularyzację (w wymiarze 
społecznym i psychologicznym), pluralizm i subiektywiza-
cję28. Peter Berger zauważa w dzisiejszej kulturze obecność 
zjawiska, które określa mianem „imperatywu heretyckiego": 
„W premodernistycznych sytuacjach - twierdzi - istniał świat 
religijnych pewności, czasami zakłócany przez heretyczne 
dewiacje. W sytuacji modernistycznej, przeciwnie, istnieje 
świat religijnej niepewności, czasami zakłócany przez mniej 
lub bardziej pewne konstrukcje religijnej przynależności. [...] 
Dla człowieka modernistycznego herezja staje się zwykle ko­
niecznością. Lub też modernizacja tworzy nową sytuację, 
w której wybieranie staje się imperatywem. Aktualnie, zu­
pełnie nieoczekiwanie, herezja nie jest skierowana przeciw 
jasnemu zapleczu autorytatywnej tradycji. Zaplecze to stało 
się niejasne albo w ogóle zniknęło"29. 

Człowiek ma przeto współcześnie nie tylko konieczność, lecz 
i świadomość arbitralności wyboru; często wskazuje się więc 
na powodowaną tym kruchość przynależności religijnej, a tak­
że jej częste zmiany. „Sytuacja pluralistyczna jest przede 
wszystkim s y t u a c j ą r y n k o w ą - instytucje religijne sta­
ją się agencjami rynkowymi, a tradycje religijne - artykuła­
mi konsumpcyjnymi. [...] Nacisk, aby osiągnąć w y n i k i 



N O W E R U C H Y R E L I G I J N E 21 

w sytuacji współzawodnictwa powoduje racjonalizację struk­
tur społeczno-religijnych. [...] Szerzenie się struktur biuro­
kratycznych za pośrednictwem instytucji religijnych rodzi 
takie oto konsekwencje, że struktury te - niezależnie od ich 
odmiennych tradycji teologicznych — socjologicznie coraz bar­
dziej do siebie się upodabniają"30. Tak więc skutkiem sytuacji 
pluralistycznej jest uniwersalizacja treści i metod działania 
religii - upodabnia je poetyka reklamy, dzięki której próbują 
zaistnieć. „Skutki sytuacji pluralistycznej nie ograniczają się do 
społeczno-strukturalnych aspektów religii. Sięgają one także 
treści religijnych, to znaczy wytworów religijnych agencji ryn­
kowych". Te muszą brać pod uwagę „dynamikę preferencji zgła­
szanych przez konsumenta"31, zaś tym, czego dzisiaj oczekują 
ludzie od religii, jest recepta na szczęście. „Odkąd społecz­
nie znacząca o d p o w i e d n i o ś ć religii dotyczy przede 
wszystkim sfery prywatnej, preferencje konsumentów od­
zwierciedlają p o t r z e b y tejże sfery. Oznacza to, iż religię 
o wiele łatwiej sprzedać, jeżeli ukaże się ją jako o d p o w i e d ­
n i ą dla życia prywatnego, aniżeli wówczas, gdy reklamuje 
się ją jako umożliwiającą określone zastosowania w dużych 
instytucjach publicznych"32. Również tendencje ekumenicz­
ne widzi Berger z perspektywy rynkowej: „Jednym z oczywi­
stych sposobów zmniejszenia ryzyka jest sięgnięcie po róż­
nego rodzaju porozumienia z konkurentem - aby u s t a l i ć 
c e n y — to znaczy racjonalizować współzawodnictwo drogą 
kartelizacji"33. 

Ponieważ pluralizacja powoduje kryzys wiarygodności, w spo­
sób nieuchronny związana jest z sekularyzacją (definiowa­
ną przez Bergera jako proces uniezależniania się różnych 
sektorów kultury od dominacji religijnych instytucji i sym­
boli34). Oznacza to, iż odpowiedzi na fundamentalne pytania 
poszukiwać można nie tylko w religii. Jak zauważa Alvin 
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Toffler, dziś „najbardziej poszukiwanym s u p e r t o w a r e m 
staje się zasada pozwalająca na uporządkowanie własnego 
życia. Zdobywamy ją poprzez przyjęcie określonego stylu"35, 
niekoniecznie poprzez sacrum. 

Większość badaczy religijności zgodnych jest co do tego, iż 
sacrum nie znika z kultury, a jedynie zmienia swój charak­
ter i sposoby uobecniania się. Daniel Bell w artykule o zna­
miennym tytule Powrót sacrum wymienia pięć sposobów 
reakcji na problemy tradycyjnie rozwiązywane przez religię: 
racjonalizm, estetyzm (poezja), egzystencjalizm, religie świec­
kie i religie polityczne (mesjanizm). Przyszłość religii widzi 
w świadomym powrocie do tradycji, do wzorów myślenia 
mityczno-mistycznych, przewiduje powstanie religii „mora-
lizujących"36. Również Daniele Hervieu-Leger" zauważa po­
wrót sacrum przedefiniowanego przez modernizm; sacrum 
dostrzega w poszukiwaniu bezpośredniego kontaktu z trans­
cendencją (niekoniecznie poprzez religię), przenikaniu się 
dziedzin religijnych i niereligijnych w sztuce, polityce, eko­
nomii. Hervieu-Leger mówi o rozproszeniu sacrum spowo­
dowanym fragmentaryzacją pamięci; przerwaniu ciągłości 
pamięci religijnej. Z jednej strony możemy bowiem obserwo­
wać powstawanie wyspecjalizowanych środowisk pamięci, 
z drugiej zaś zjawisko rozszerzenia i homogenizacji pamięci, 
która w ten sposób staje się pamięcią ponadkulturową38. 
Z pamięci religijnej czerpie się dziś wybiórczo, tworząc kom­
pozycje brykolażowe i łączy się we wspólnoty braterstwa 
z wyboru, na przykład odwołując się do wyimaginowanego 
wspólnego przodka39. „Być religijnym w nowoczesności ozna­
cza nie tyle mieć świadomość przynależności do tradycji, co 
chcieć do niej przynależeć"40. Thomas Luckmann z kolei spo­
strzega, iż prywatyzacja religii oznacza „utratę widzialności", 
przemieszczenie religii z instytucji pierwotnych na wtórne; 
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konsekwencją tego jej jest subiektywizacja, indywidualizacja 
i urynkowienie41. Jean Maisonneuve mówi zaś o „dzikim sa­
crum" - ukrytych mitologiach, spontanicznych ruchach syn-
kretycznych, deifikacji techniki42. 

Efektem takiego pojmowania sacrum są bardzo szerokie 
definicje religii i religijności. Peter Berger pisze więc, że „reli­
gię można roboczo zdefiniować jako nastawienie człowieka po­
legające na wyobrażeniu sobie kosmosu (łącznie z tym, co nad­
przyrodzone) jako świętego porządku"43; religia jest w jego 
ujęciu systemem nadbudowanym nad innymi systemami, le­
gitymizującym społeczny świat, zapobiegającym anomii44. 
Luckmann proponuje natomiast, by określić światopogląd 
jako elementarną społeczną formę religii, zaś tożsamość jako 
uniwersalną formę religijności indywidualnej45. Podobnie na 
owe kwestie zapatruje się też Włodzimierz Pawluczuk46. 

Na tym - pobieżnie tu zarysowanym - tle rozpatrywać na­
leży specyfikę nowych ruchów religijnych. Nowa społeczna 
sytuacja religii wpływa przecież nie tylko na ich liczebność, 
lecz również na zasięg i formy działania, charakter doktry­
ny, motywacje uczestnictwa i charakter samego przeżycia 
religijnego. Stąd też w książce tej uwagę koncentruję na 
m e t o d a c h budowania światopoglądu utopijnego, stosowa­
nych w nowych ruchach religijnych, i s p o s o b a c h przeja­
wiania się owych światopoglądów w praktykowanych stylach 
życia. Ukazuję utopijne strategie „społecznego tworzenia rze­
czywistości" na poziomie konstrukcji osobowości (rozdział I), 
modelu miłości i rodziny (rozdział II) oraz społecznych insty­
tucji i legitymizacji kulturowych (rozdział III). Badania pre­
zentowanych organizacji prowadziłam metodą uczestniczą­
cą, nieocenioną przy tego typu ujęciu zagadnienia — pozwala 
ona bowiem weryfikować funkcjonowanie teorii i przekonań 
w życiu codziennym wyznawców. 
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Obecne kierunki badań NRR 

Prac poświęconych tematyce nowych ruchów religijnych 
jest stosunkowo dużo. Ich autorzy zajmują się zazwyczaj 
analizą zachowań uczestników grup kultowych - prowa­
dzą badania psychologiczne47, szukają przyczyn akcesu do 
organizacji (tu przeważają ujęcia deprywacyjne i kontesta­
cyjne48), przyglądają się mechanizmom konwersji49, specy­
fice wewnątrzgrupowej więzi50, przebiegowi procesu in­
stytucjonalizacji51. 

Prace te są niewątpliwie ciekawe i potrzebne, sama jednak 
zamierzam zaproponować tu odmienną perspektywę oglądu 
interesującej mnie rzeczywistości religijnej. Zadanie, które 
sobie postawiłam, da się sformułować prosto, nie jest jednak 
zbyt łatwe do wykonania. Chciałabym mianowicie opisać, 
w co wierzą i jak żyją członkowie neoreligijnych wspólnot, 
nie rozdzielając analizy doktryny od analizy praktyk, łącząc 
nieredukcjonistyczne podejście substancjalne z ujęciem funk­
cjonalnym. Swój przedmiot poznania określiłam jako d y s ­
k u r s n o w y c h r u c h ó w r e l i g i j n y c h (rozumienie 
tego pojęcia przedstawiam w podrozdziale metodologicznym). 
Rozróżnienie przedmiotu badania i przedmiotu poznania 
przyjmuję za Józefem Niżnikiem. P r z e d m i o t b a d a n i a 
definiuje on jako określony fragment rzeczywistości życia 
codziennego, wybierany w wyniku selekcji, p r z e d m i o t 
p o z n a n i a zaś jako „jeden z możliwych aspektów owego 
fragmentu, wyodrębniony w rezultacie różnorodnych, skom­
plikowanych, w znacznej części nieświadomych determi­
nant"5 2. Należy również pamiętać, iż „przedmiot poznania 
jest w znacznym stopniu tworzony dopiero w procesie po­
znania, a co za tym idzie metoda badawcza ma zasadniczy 
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wpływ na jego kształt"53. Dlatego też precyzyjniejsze okre­
ślenie przedmiotu poznania znajdzie Czytelnik w metodolo­
gicznej części pracy. 

W doborze badanych ugrupowań kierowałam się kryterium 
różnorodności. Pragnęłam pokazać ruchy o rozmaitej prowe­
niencji kulturowej (amerykańskiej, arabskiej, indyjskiej, fran­
cuskiej, koreańskiej), by następnie pokusić się o poszukanie 
pewnych wspólnych dla nich wszystkich strategii uczestnic­
twa w kulturze; nie oznacza to jednak, iż staram się reduko­
wać w opisie to, co dzieli te ruchy. 



Przedmiot badania 

Świadkowie Jehowy 

Wyznanie powstało w roku 1870 w USA. Założycielem jego 
był Charles Taze Russel, który, nie mogąc pogodzić się z po­
wszechnie uznawanymi naukami Kościołów, zaczął wraz 
z niewielką grupą osób regularnie studiować Biblię. Studio­
wanie Biblii (połączone z odrzuceniem tradycji religijnych) do 
dziś stanowi podstawowy obowiązek religijny świadków Je­
howy. Niedopuszczalna jest jednak dowolność interpretacyj­
na: Biblię objaśnia „mała trzódka" (obecnie żyjący „ostatek" 
ze 144 tysięcy specjalnie zasłużonych, którzy wejdą w skład 
rządu niebieskiego Jezusa Chrystusa) na użytek „owiec dru­
gich" - wszystkich innych świadków Jehowy, mających cie­
szyć się życiem wiecznym w raju na Ziemi. Ze skomplikowa­
nych obliczeń biblijnych wynika bowiem, iż żyjemy w „dniach 
ostatnich" - paruzja dokonała się w 1914 roku, a straszliwo-
ści dziejące się obecnie na świecie potwierdzają trwającą 
apokalipsę i zwiastują rychłe rozegranie się bitwy Armage­
don, w której Bóg usunie obecny system rzeczy. Znaczy to 
mniej więcej tyle, że zgładzeni zostaną wszyscy, którzy nie 
są świadkami Jehowy, zmartwychwstaną zaś ci, którzy będą 
gotowi uznać zwierzchnictwo Boga Jehowy. 

Kto zdecyduje się zostać świadkiem Jehowy, musi głosić wyżej 
wymienione prawdy od drzwi do drzwi (działalność prozeli-
tyczna to niezbędny warunek bycia wyznawcą), przestrzegać 
„wysokich mierników moralnych", trzymać się „z dala od świa-
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ta", czyli tych, którzy nie są świadkami Jehowy, i od ich trybu 
życia oraz „powstrzymywać się od krwi" (spożywanej doust­
nie lub w formie transfuzji) i aktywnie uczestniczyć w reli­
gijnym życiu swego zboru54. 

Według własnych danych z 1992 roku świadkowie Jehowy 
działali wówczas w 229 krajach, a ogólna liczba „głosicieli 
Królestwa" wynosiła blisko 4,5 miliona (6,4 miliona w roku 
2003)55. Główna siedziba wyznania mieści się w Nowym Jor­
ku. W Polsce jest około 130 tysięcy świadków Jehowy. Sta­
nowią więc oni trzecią co do liczebności religię w kraju - po 
katolicyzmie i prawosławiu. 

Religia raeliańska 

Raelianie nazywają swoją religię naukową i ateistyczną, 
opiera się ona bowiem na racjonalizacji i demistyfikacji prze­
kazu biblijnego. Naukowej eksplikacji prawd biblijnych podjął 
się francuski dziennikarz sportowy, Claude Vorilhon - pro­
rok i założyciel wyznania. Przeżyciem założycielskim stało 
się dla Vorilhona spotkanie z przybyszami z kosmosu w dniu 
13 grudnia 1973 roku. Kosmici, Elohim, co tłumaczone jest 
jako „ci, co przybyli z nieba", objawili dziennikarzowi, że są 
stworzycielami ludzkości, która powstała w wyniku nauko­
wego eksperymentu w laboratorium. Wygnanie z raju, czyli 
ziemskiej rezydencji stwórców, nastąpiło skutkiem obaw, iż 
ludzie - mając dostęp do wiedzy naukowej - mogliby okazać 
się niebezpieczni dla Elohim; podobną genezę miał zresztą 
opisany w Biblii potop. Kody genetyczne ludzi i innych stwo­
rzeń zostały jednak zabezpieczone w statku kosmicznym 
przez grupki życzliwych ludziom kosmitów, czyli biblijnego 
„węża", skłonnego dać ludziom prawo do poznania. Podobny 
typ wyjaśnień stosowany jest także do innych wydarzeń bi-
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blijnych. Szczęśliwy rozwój ludzkości jest obecnie możliwy 
dzięki temu, iż na planecie Elohim zwyciężyła opcja przy­
chylna ludziom, reprezentowana przez przewodniczącego 
rady nieśmiertelnych - Jahwe (warto dodać, że opozycji prze­
wodniczy szatan). Ludzkość została pozostawiona samej so­
bie, lecz Elohim bacznie obserwują jej rozwój, czekając na 
moment, gdy osiągnie ona taki poziom etyczny i naukowy, 
który pozwoliłby im na przybycie i przekazanie ludziom swej 
ogromnej wiedzy; umożliwi ona naukową nieśmiertelność 
i życie w ziemskim raju. Moment ten jest już bliski — nie­
długo wszak człowiek sam zostanie twórcą życia w labora­
torium, jest więc w stanie pojąć historię kreacji. Dlatego też 
Elohim zlecili Vorilhonowi, który po spotkaniu z nimi przy­
brał imię Rael („światło Elohim"), przygotowywanie świata 
na ten wielki moment i zbieranie funduszy na ambasadę dla 
Elohim, która ma powstać na terytorium Jerozolimy56. 

Jakkolwiek raelianie proponują dość szczegółowy projekt 
społecznych reform, obowiązki religijne wyznawcy są dość 
proste i niekłopotliwe — ma czerpać z życia jak najwięcej przy­
jemności i kochać innych na zasadzie tolerancji oraz szacun­
ku dla inności. Stąd też głównym rytuałem jest tu medytacja 
zmysłowa - praktyka czerpania radości z doznań cielesnych. 

Raelian jest na świecie około 60 tysięcy; działają w wielu 
krajach (źródła raeliańskie podają przybliżoną liczbę dzie­
więćdziesięciu), najdynamiczniej we Francji, Japonii i Ka­
nadzie. Główna siedziba ruchu znajduje się w Genewie, pro­
rok zaś przebywa obecnie w Kanadzie. W Polsce raelianizm 
ma kilkudziesięciu sympatyków, zdeklarowanych członków 
jest niewielu, pod wnioskiem o rejestrację podpisało się je­
dynie piętnaście osób. Mimo swej małej liczebności polski 
ruch raeliański jest jednak zjawiskiem dość dobrze zna­
nym, głównie dzięki zainteresowaniu mediów i staraniom 
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członków organizacji, by w owych mediach możliwie najczę­
ściej się uobecniać. Dlatego też —jak sądzę — raelianizm po­
jawił się w świadomości społecznej, czego prawdopodobnie 
nie można powiedzieć na przykład o Światowym Uniwersy­
tecie Duchowym Brahma Kumaris, choć ruch ten ma znacz­
nie większą liczbę członków i sympatyków. 

Ruch Zjednoczeniowy 

Ruch Zjednoczeniowy został założony przez Koreańczyka 
Sun Myung Moona w roku 1954. Pierwotnie nazwa ruchu 
brzmiała „Ruch pod Wezwaniem Ducha Świętego dla Zjed­
noczenia Chrześcijaństwa Światowego", używano też skró­
conej nazwy „Kościół Zjednoczeniowy". W roku 1996 Moon 
zmienił nazwę swego wyznania na „Federacja Rodzin na rzecz 
Pokoju Światowego". Ze względu na rozmaitość organizacji, 
których działalność zainicjował prorok (fundacje, stowarzy­
szenia, federacje), wyznawcy sugerują - w wypadku używa­
nia krótszej nazwy — sformułowanie „Ruch Zjednoczeniowy" 
(termin „Kościół" byłby w tym wypadku zawężeniem). 

Sun Myung Moon w wieku piętnastu lat otrzymał objawie­
nie, w którym Bóg prosił go o pomoc w dopełnieniu misji 
odnowy ludzkości, która nie do końca powiodła się Chrystu­
sowi. W teologii Ruchu Zjednoczeniowego grzech pierworod­
ny miał charakter erotyczny. Adam i Ewa mieli ustanowić 
doskonałą rodzinę — cel stworzenia — lecz zakosztowali sek­
su przed osiągnięciem dojrzałości, co spowodowało ich upa­
dek, uniemożliwiło idealną miłość, samodoskonalenie i do­
skonałe panowanie nad światem. Misją Chrystusa było więc 
zmazanie grzechu pierworodnego przez ustanowienie ideal­
nej rodziny — wzoru dla innych rodzin. Niestety, nie został 
uznany za proroka i nie zdążył się ożenić, odkupił więc ludz-
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kość w jej wymiarze duchowym, lecz nie fizycznym. Ponie­
waż Bóg poprzez całą historię próbował doprowadzić do od­
nowy ludzkości, powołał więc do jej sfinalizowania nowego 
Mesjasza - Sun Myung Moona. Mesjasz i jego żona utworzyli 
idealny związek małżeński, stając się tym samym Prawdzi­
wymi Rodzicami ludzkości. Dzieło restytucji Moon kontynu­
uje, kojarząc kolejne małżeństwa - odbywa się to poprzez 
zbiorową ceremonię zaślubin dobranych wcześniej kandy­
datów. Ślub zgodny z wolą Boga i budowanie udanego stadła 
to podstawowe obowiązki religijne wyznawcy. Dzięki ideal­
nym rodzinom Moon jest w stanie odkupić świat i doprowa­
dzić do powstania Królestwa Bożego na Ziemi i w świecie 
duchowym57. 

Według obliczeń wyznawców ruch działa w około 190 krajach 
i ma parę milionów członków. Choć liczbę pobłogosławionych 
przez Moona par podaje się znacznie wyższą - kilkaset milio­
nów - samo błogosławieństwo, udzielane w rozmaitych formach, 
nie oznacza jednak bycia aktywnym członkiem ruchu. Za świa­
towe centrum ruchu uznać można Koreę Południową. W Pol­
sce Ruch Zjednoczeniowy ma kilkuset wyznawców (w tym dość 
dużo pobłogosławionych) i działa głównie poprzez dwie swoje 
organizacje: Akademickie Stowarzyszenie Urzeczywistniania 
Wartości Uniwersalnych (CARP) oraz Federację Kobiet na rzecz 
Pokoju Światowego. 

Wiara Baha'i 

Powstały w Persji bahaizm uznał się za kontynuację dzia­
łającej na tych terenach sekty babitów. Ich przywódca, Bab, 
ogłosił swą misję w 1844 roku i zapowiedział przyjście więk­
szego od siebie proroka. Właściwy założyciel wiary Baha'i, 
Baha'u'llah, był zwolennikiem babizmu, a swoją misję kon-
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tynuowania dzieła Baba objawił w 1863 roku. Za święte uzna­
je się dzieła pozostawione przez Baba i Baha'u'llaha, a także 
przez jego syna i następcę, 'Abdu'1-Bahę. Sukcesor po 'Abdu'I-
-Basze -jego wnuk, Shoghi Effendi - został ustanowiony Straż­
nikiem Wiary i uważany był za nieomylnego interpretatora 
myśli swych poprzedników. Od roku 1963 bahaitom przewo­
dzi Powszechny Dom Sprawiedliwości z siedzibą w Hajfie. 

Za główny cel religia Baha'i postawiła sobie doprowadzenie 
do światowego pokoju i jedności wszystkich ludzi; zdaniem 
wyznawców jest to niemożliwe bez religijnego przewodnictwa 
i kultury opartej na wartościach religijnych. Bahaici nie po­
przestają wszakże na krzewieniu religijnej kultury, piszą także 
liczne orędzia do władców i polityków. Zapowiadają rychłe 
nastanie tzw. Pokoju Mniejszego: zapanuje on wówczas, gdy 
agresor będzie miał przeciw sobie wszystkie państwa. Wraz 
z nastaniem prawdziwej jedności powstanie też nowa, wyż­
sza cywilizacja (bahaici kładą też duży nacisk na koniecz­
ność równouprawnienia kobiet, wprowadzenia powszechnej 
edukacji i zniesienia drastycznych różnic majątkowych). 
Zasady, na których będzie oparta owa cywilizacja, bahaici 
wcielają w życie już dziś. Przykładem może tu być praktyka 
konsultacji przy zbiorowym podejmowaniu decyzji (bahaici 
przywiązują do niej wielką wagę). 

Wyznawca Baha'i nie ma wielu obowiązków. Powinien roz­
powszechniać bahaickie nauki, nie narzucając ich jednak 
nikomu i nikogo nie przekonując, odmawiać obowiązkowe 
modlitwy, studiować pisma proroków i przestrzegać postu. 
Musi także pracować, ponieważ pracę uważa się za formę 
modlitwy, a życie klasztorne jest zakazane. 

Światowa społeczność bahaitów liczy około sześciu milionów, 
działa w większości krajów świata. Polska wspólnota jest mło­
da i niezbyt liczna. Na warszawskie spotkania, w których bra-
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łam udział, przychodziło od kilku do kilkudziesięciu osób; ba-
haici działają również w innych miastach; liczbę swoich wy­
znawców w Polsce szacują na około 400 osób58. 

Światowy Uniwersytet Duchowy Brahma Kumaris 

Uniwersytet (wówczas pod nazwą Om Mandali) został za­
łożony w roku 1936 przez indyjskiego jubilera Dadę Lekhra-
ja, zwanego później Brahma Babą. Brahma Baba jeszcze za 
życia przekazał kierowanie ruchem komitetowi dziewcząt, 
uznając, iż kobiety z racji swej natury mają predyspozycje 
do prowadzenia działalności wychowawczej. Obecnie funkcje 
dyrektorek Uniwersytetu pełnią Hinduski: Dadi Prakaszma-
ni i Dadi Janki. Główny ośrodek ruchu mieści się w Mount 
Abu w Indiach, zaś Międzynarodowe Biuro Koordynujące 
w Londynie. Wyznawcy szacują, iż Uniwersytet ma 600 ty­
sięcy wyznawców w 87 krajach. W Polsce aktywnie działa 
w ruchu ponad sto osób, niesystematycznych „studentów" 
jest znacznie więcej. 

Doktryna ruchu mówi o reinkarnacji, prawie karmy i pre-
destynacji: każdy ma przed sobą określoną liczbę wcieleń, 
tych samych w każdym wiecznie powtarzającym się cyklu. 
Człowiek, choć z natury jest duszą wieczną i doskonałą, ule­
ga degradacji, podobnie jak świat, w którym żyje. W wieku 
największego zepsucia ingeruje Bóg, by przywrócić duszom 
oryginalny stan doskonałości i harmonii i umożliwić im 
w miarę bezbolesne przejście w rzeczywistość złotego wieku. 
Zaznają tego tylko niektóre dusze, ponieważ część z nich 
przyjmuje pierwsze wcielenie w wiekach późniejszych, gor­
szych. By wkroczyć w złoty wiek - z przerwą na odpoczynek 
w domu dusz — trzeba się oczyścić poprzez cierpienie lub 
jogę (radża jogę, czyli jogę królewską); należy więc medyto-
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wać, aby uniknąć cierpienia. Ta podstawowa praktyka Brah-
ma Kumaris przywraca duszę do jej naturalnego stanu ide-
alności, daje spokój, moc i szczęście. Wyznawcy Uniwersyte­
tu wierzą w potęgę myśli i koncentrują się na nauczaniu 
siebie i innych, jak ją osiągnąć59. 

Obowiązkiem członków organizacji jest praktykowanie 
określonego dość szczegółowo stylu życia. Do wymogów, prócz 
systematycznie uprawianych medytacji, należą ścisły wege­
tarianizm, celibat, rygorystyczne praktyki higieniczne i do­
stosowanie się do specjalnego rozkładu dnia. 

Instytut Wiedzy o Tożsamości Misja Czaitanii 

Wyznawcy Misji Czaitanii nie przywiązują wagi do dat i liczb. 
Z publikacji wydanych w latach dziewięćdziesiątych (bez dat) 
dowiedzieć się możemy, iż założyciel Instytutu, Amerykanin 
Chris Butler (znany jako Jagad Guru), jest inicjowanym 
uczniem założyciela ISCON (Ruchu Hare Kryszna), Sri Bak-
tivedanty Swamiego, i rozpoczął przyjmowanie uczniów „kil­
kanaście lat temu". Spotkać się też możemy ze stwierdzeniem, 
iż Instytut działa „w wielu państwach świata" (w Polsce kon­
takt z ruchem utrzymuje około tysiąca osób)60. Nazwa Insty­
tutu nawiązuje do misji Pana Czaitanii, inkarnacji Kryszny, 
który pojawił się na Ziemi pięćset lat temu, by nauczyć ludzi 
praktyki miłości do Boga poprzez śpiewanie Świętych Imion 
Boskich (tzw. ruch Sankirtan). Członkowie Instytutu wie­
rzą, iż poprzez ową praktykę, zwaną mantrowaniem, czło­
wiek staje się prawdziwym wielbicielem Boga Kryszny i może 
dzięki temu wyzwolić się z koła wcieleń, wejść do duchowego 
raju i cieszyć się wieczną relacją miłosną z Kryszną oraz inny­
mi duszami. Do medytacji służą wyznawcom specjalne ko­
rale medytacyjne - powinni wymantrować określoną liczbę 
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„okrążeń" dziennie. Swą praktykę religijną członkowie ru­
chu nazywają bhakti jogą, czyli jogą miłości. 

Istota ludzka jest wedle koncepcji Misji Czaitanii duszą, 
więzioną w materialnym ciele. Materia stanowi dla wyznaw­
ców Kryszny źródło wszelkiego zła, a folgowanie material­
nym przyjemnościom i skłonnościom prowadzi do degrada­
cji i wcielania się w niższe formy bytu, a tym samym do 
cierpienia. Należy się wyzbyć przywiązań do tego świata, 
ponieważ wyłącznie miłość Kryszny jest w stanie zaspokoić 
duszę i dać jej prawdziwe szczęście. 

Wyznawcy powinni nie tylko medytować, lecz także i słu­
chać wykładów mistrzów duchowych — dźwięk ma bowiem 
transcendentną moc, powinni czytać święte pisma (głównym 
jest Bhagawad-gita) i praktykować określony styl życia (cało­
dzienny program rytualnego wielbienia Kryszny, ścisły we­
getarianizm, zalecany celibat). 



Metodologia badań a przedmiot poznania 

Metoda antropologiczna 

.,Cóż takiego wspaniałego jest w nauce - pyta Paul Feyera-
bend61 - dlaczego cenimy ją wyżej niż inne formy życia, sto­
sujące inne standardy i w konsekwencji prowadzące do in­
nych rezultatów? Dlaczego współczesną naukę mamy cenić 
wyżej niż naukę Arystotelesowską czy ideologię Azande? [...] 
Tezę o doskonałości nauki przyjmujemy bez uzasadnienia. 
To samo można powiedzieć o standardach proponowanych 
Przez metodologię programów badawczych. Standardy te wy­
prowadza się z analizy nowoczesnej nauki. Przekonanie o ich 
doskonałości jest więc również oparte na z góry przyjętym 
założeniu. Nie ma żadnych racji, które przemawiałyby za 
tym, że są to standardy lepsze niż standardy, na których 
opierają się praktyki magiczne". 

Mamy dziś świadomość, że n a u k a jest tylko jedną z kultu­
rowych praktyk i jako taka posiada względną wartość. Rodzi 
się w nas zwątpienie w prawomocność naukowych roszczeń 
do prawdy; dotyczy to zwłaszcza nauk humanistycznych, 
w tym także antropologii. Istnieje wiele racjonalności - po­
wiada Marian Kempny62 - a zachodnia jest tylko jedną 
z nich. Różne obrazy świata przystają do rzeczywistości; 
antropologia tworzy po prostu potencjalne wyobrażeniowe 
światy (podobnie jak nauki ścisłe tworzą potencjalne świa­
ty empiryczne). „Badacz zarówno zbiera, jak i wytwarza 
wyobrażenia" - w podobnym tonie snuje refleksję Wojciech 
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Burszta63. Współczesny badacz wie również, że „przezro­
czyste etnografie nie istnieją"64. 

Zwątpienie, które można by określić jako epistemologicz-
ne, ma w praktyce wymiar metodologiczny. Kryterium praw­
dy jest wszak w nauce m e t o d a . Jak słusznie zauważa 
Hans-Georg Gadamer, „dla nauki sens ma wyłącznie to, co 
odpowiada jej własnej metodzie dochodzenia do prawdy i ba­
dania prawdy. Metodyczność zakłada stałą możliwość pójścia 
drogą, którą się raz już szło. [...] Ale tym samym ogranicza 
się siłą rzeczy zasięg roszczenia do prawdy. Największe, naj­
bardziej płodne osiągnięcia nauk humanistycznych pozosta­
wiają daleko w tyle ideał sprawdzalności"65. 

Częstokroć zapomina się o tym, co wydaje się oczywiste — to 
właśnie metoda stanowi sedno każdej naukowej rozprawy, od 
niej bowiem zależna jest pośrednio każda konstatacja. Warto 
byłoby więc poświęcać metodologii więcej miejsca, niż to się 
zazwyczaj czyni (zamieszczając na przykład kilka zdań czy 
akapitów we wstępie do pracy)66. Brak ten dotkliwy jest 
zwłaszcza w przypadku przedsięwzięć o charakterze empi­
rycznym; lukę tę zapełnia jednak bogata obecnie refleksja 
metaantropologiczna. Poświęca się jej zazwyczaj osobne opra­
cowania, które mają za celu uświadomienie czytelnikowi po­
znawczych (metodologicznych) ograniczeń antropologii. 
Proponowaną „metodą wątpienia" staje się tu h e r m e n e u ­
t y k a (bowiem - jak trafnie określa to Odo Marquard - „Ją­
drem hermeneutyki jest sceptycyzm, aktualną zaś formą 
sceptycyzmu jest hermeneutyka"67). 

Wyrazem sceptycyzmu jest choćby kwestia nominalna: jaką 
naukę właściwie uprawiamy - etnologię, etnografię czy an­
tropologię? W tekstach, na które się tu powołuję, występują 
wszystkie te trzy nazwy, określając w zasadzie tę samą dzie­
dzinę68; wybór jednej z nich zależy od doświadczeń badacza 
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bądź placówki naukowej, z którą jest związany. Pojawiają 
się jednak uzasadnienia dodatkowe. Na przykład Kempny 
woli zdecydowanie termin „etnografia", ponieważ antropolo­
gia kojarzy się mu ze zbyt globalnym projektem69. Mnie wy­
daje się jednak, że antropologia zrezygnowała już ze swych 
globalnych ambicji; obecnie terminem tym określa się raczej 
pewien styl uprawiania nauki, spojrzenia na świat. Dlatego 
też w dalszej części pracy będę używała tej nazwy - oczywi­
ście z wyjątkiem cytatów. 

Współcześnie więc „stawką w antropologicznej grze zamiast 
wiedzy czystej zaczęła być samo-wiedza"70, a do relatywizmu 
kulturowego dołączył epistemologiczny71. 

„Żyjemy dziś pogrążeni w metakomentarzach" - konklu­
duje Burszta, zauważając, że wysiłek badaczy zmierza obec­
nie nie tyle ku badaniu kultur, ile ku ujawnieniu, w jaki 
sposób badacz dochodzi do wiedzy o tym, co o danej kulturze 
twierdzi72. Nie gwarantuje to oczywiście lepszych rezultatów 
poznawczych; sprawia jednak, że czytelnik inaczej patrzy na 
informacje zawarte w tekście antropologicznym. Trzeba też 
pamiętać, że: „subiektywizm nie jest bardziej odporny na 
etnocentryzm niż pozytywizm. [...] Podejście pozytywistycz­
ne, dla którego zaangażowanie i własne uwikłanie badacza 
nie stanowi problemu, oraz podejście subiektywistyczne, któ­
re w narracji zapodanej w pierwszej osobie widzi cudowne 
rozwiązanie, często prowadzą do tych samych efektów po­
znawczych"73. 

Wieloaspektowość kulturowych uwikłań badacza dostrzega 
Józef Niżnik: „Praktyka badawcza w naukach społecznych 
jest zdeterminowana istniejącym stanem wiedzy, zastosowa­
ną aparaturą pojęciową, przesłankami wynikającymi z uświa­
domionych bądź nieuświadomionych celów praktycznych, 
społecznie ukształtowanym światopoglądem badacza i jego 
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systemem wartości etc. Zmienność i złożoność rzeczywistości 
społecznej pozwalają także na równoprawne zastosowania 
konkurencyjnych przesłanek filozoficznych i metodologicz­
nych"74. Burszta stwierdza zaś wprost: „W kondycję antropo­
loga jest niejako wpisane pojęcie nieoczywistości, bariery 
poznawczej i kryzysu reprezentacji (kryzysu koncepcji 
przedstawiania)"75. 

Podobna metarefleksja towarzyszy też m e t o d z i e 
u c z e s t n i c z ą c e j , od kilkudziesięciu lat niekwestionowa­
nej metodologicznej normie w antropologii, opartej na auto­
rytecie naocznego świadka. Zaczyna się ona od zachęty do 
metodologicznej metarefleksji: „Przez wiele lat antropolodzy 
nieformalnie dyskutowali między sobą na temat doświad­
czeń w pracy terenowej. Pogłoski o doświadczeniach w pra­
cy terenowej danego antropologa stanowiły ważną część jego 
reputacji. Ale do niedawna o tych sprawach nie pisało się 
«poważnie». [...] Przeniesienie warunków tworzenia wie­
dzy antropologicznej z dziedziny plotek - gdzie pozostają 
one wyłączną własnością słuchaczy - w dziedzinę wiedzy 
byłoby krokiem we właściwym kierunku" - przekonuje Paul 
Rabinów76. 

Następnym krokiem jest zakwestionowanie autorytetu na­
ocznego świadka. Michał Buchowski i Marian Kempny przy­
pominają, iż w antropologii tworzenie sensów przebiega 
„w wyniku intersubiektywnych procesów, takich jak dialog, 
przekład i projekcja"77. James Clifford podkreśla natomiast, 
że etnografia jest interpretacją kultur, w której przenikają 
się różne formy etnograficznego autorytetu - doświadczalna, 
interpretacyjna, dialogiczna, polifoniczna. Sytuację antropo­
loga czy etnografa widzi Clifford jako sytuację osadzonej 
w szerszym kontekście rozmowy, której partnerzy — badacz 
i badany - wspólnie negocjują wizję rzeczywistości (bada-
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ny jest więc współautorem etnograficznego tekstu); kultu­
rę rozumie (za Gadamerem i Bachtinem) jako niekończący 
się dialog subkultur78. 

Badacz nie jest więc już tylko „obserwatorem", jest przede 
wszystkim rozmówcą, którego domeną jest słuchanie; słu­
chanie pełne szacunku dla integralności i podmiotowości 
badanych79. W trakcie badań antropolog nie wchodzi po pro­
stu do cudzego świata, zajmuje dogodną poznawczo pozycję 
„ p o m i ę d z y " . „Na przecięciu dwóch układów odniesienia -
badanej rzeczywistości i świata badacza — powstaje nowa 
jakość" - pisze Anna Kubiak. Autorka sugeruje, iż trzeba 
poddać się obcej rzeczywistości po to, „by znaleźć coś, co ro­
dzi się na przecięciu dwóch światów"80. Właśnie owo „coś" 
wydaje się być właściwym przedmiotem antropologicznych 
studiów. 

Wszystkie przytoczone tu refleksje mają charakter bardziej 
filozoficzny niż instruktywny. Istota metody uczestniczącej 
wyklucza stosowanie schematów metodologicznych. Bogatych 
opisów badań prowadzonych tą metodą nie jest dużo, ponie­
waż niewiele osób decyduje się na długotrwałe i wymagają­
ce poświęceń uczestnictwo. Najpełniejszą refleksją (z ele­
mentami instrukcji) popartą doświadczeniem, która ukazała 
się w języku polskim, jest książka Anny Wyki Badacz spo­
łeczny wobec doświadczenia81. Postulaty Wyki wydają się dość 
śmiałe: proponuje ona zmianę pojęcia naukowości, integrację 
różnych źródeł poznania i pluralizm narzędzi badawczych -
w tym jako narzędzie poznania określa też samego badacza, 
i to zarówno jego intelekt, jak i emocje, wyobraźnię, a także 
ciało (Wyka zachęca do „poszukiwań granicznych"); badacz 
powinien być otwarty, elastyczny, wolny od przesądzeń, nie-
uciekający od sprzeczności. Teorię należy budować dopiero 
z uogólnienia empirii, a i to ostrożnie, mając świadomość, że 
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tworzy się jedynie ontologie cząstkowe; pamiętać też trzeba, 
że rzeczywistość - zarówno badanych, jak i badacza - jest 
płynna, procesualna. Propozycje Anny Wyki mają również 
wymiar etyczny - etyczna powinna być według niej sama 
nauka 8 2, zaangażowana w reformowanie rzeczywistości; 
etyczne winno być też postępowanie badacza, który ma prowa­
dzić badania w sposób jawny, zakładając równość (konwersa-
cyjną) kompetencji naukowca i badanych, ustalając z badany­
mi wyniki swych dociekań. 

Wiele z tych postulatów sprawdza się w pracy terenowej, 
wiele jednak wydaje mi się trudnych do zrealizowania, jak 
na przykład negocjacja sensów — przedsięwzięcie bardzo ry­
zykowne i prawdopodobnie skazane na fiasko. Do zagadnie­
nia tego jeszcze powrócę. Obecnie zaś chciałabym odnieść 
refleksje Wyki do własnych doświadczeń. 

Intuicyjnie zrezygnowałam z apriorycznych założeń i stu­
diów teoretycznych, być może dlatego, że mojego „bycia an­
tropologiem" nie zainicjował badawczy pomysł, a antropolo­
giczny kontakt z obcością. Dlatego też szybko zrozumiałam, 
że zaczynać trzeba zawsze od kontaktu z życiem; teoria może 
uniewrażliwić na świat, zamknąć oczy na coś, czego w niej 
nie uwzględniliśmy. T e o r i a budowana jest dopiero na 
ostatnim etapie i do tej także należy odnosić się nieufnie. 
Nie jest to bowiem żadna wielka teoria, a małe uogólnienia, 
przybliżanie, właściwie - próba zrozumienia. Życie wymyka 
się schematom i modelom; zresztą niepewność rezultatów, wy­
nikająca ze sposobu prowadzenia badań, czyniłaby każdą teo­
rię wątpliwą nadinterpretacją83. „Budowana teoria - stwier­
dza Clifford - nie jest systemem, lecz instrumentem"84. 

Po pewnym okresie badań z empirii wyłania się zestaw 
k l u c z y i n t e r p r e t a c y j n y c h , przez pryzmat których 
patrzy się na rzeczywistość. Klucze te zarówno otwierają, 
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jak i zamykają; jak wiadomo, myślenie przez analogię nie 
zawsze bywa twórcze, często prowadzi na manowce (analo­
gie te być może istnieją tylko w moim umyśle). Inna jest 
perspektywa wiedzy i niewiedzy - w antropologii ta druga 
jest cenniejsza, ale pierwsze, twórcze zdziwienie szybko mija. 
Pozostają krytyczne wyobcowanie, unierzeczywistniająca 
towarzyskość, wreszcie zobojętnienie. Mają i one swoją war­
tość poznawczą, ale mniejszą. Dlatego - paradoksalnie - choć 
badania metodą uczestniczącą trzeba prowadzić długo, nie 
można jednak prowadzić ich zbyt długo. Na pytanie „jak dłu­
go?" nie ma odpowiedzi. Zależy to od wielu czynników, spe­
cyfiki badanej rzeczywistości, miary zmęczenia badacza (ktoś 
mało wytrzymały może ulec mu szybko). Jedno jest pewne -
nasza wiedza o badanej rzeczywistości nigdy nie będzie wy­
starczająca. 

Badanie jest wielofazowym, policyklicznym p r o c e s e m . 
Według Wyki wzorcowe badanie wygląda następująco: 

1. Działanie i doświadczanie - faza zbierania danych w te­
renie, zawieszenie myślenia teoretycznego. 

2. Wycofanie z doświadczenia, analiza materiałów bez uży­
cia dodatkowych źródeł, formułowanie własnych intuicji. 

3. Integrowanie — łączenie swego doświadczenia z intelek­
tualną teorią pochodzącą spoza doświadczenia, wypracowy­
wanie nowych idei. 

4. Komunikowanie się i planowanie — formułowanie wnio­
sków w oparciu o negocjacje sensów z podmiotami badania, 
ocena całego cyklu badawczego, zakreślanie programu dal­
szych badań i powrót do fazy pierwszej85. 

W rzeczywistości proces badawczy jest znacznie bardziej 
skomplikowany. Zarówno badana rzeczywistość, jak i badacz 
zmieniają się i proces ten nie ustanie po zakończeniu badań, 
co może spowodować dezaktualizację danych lub/i zmianę 
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optyki badacza. Co więcej, badacz przez samą swą obecność, 
a często i przez działanie, wywiera wpływ na badaną rze­
czywistość, jak powiada Kirsten Hastrup, „wchodząc z nią 
w relacje zwrotności"86. Zmienić się może nastawienie bada­
nych, na przykład z przyjaźni w niechęć lub odwrotnie; może 
też stosunek badacza do potencjalnego konwertyty przero­
dzić się w obojętność wobec przypadku nierokującego na­
dziei albo z afirmującego stać się krytyczny lub odwrotnie. 
Niekiedy zmianę perspektywy powoduje nawet sytuacja ży­
ciowa badającego. Nie da się tego uniknąć, stosując dyscypli­
nę, można jedynie tak manipulować formą przedstawienia, 
by to ukryć; trzeba jednak pamiętać, że pozostaje zawsze ja­
kiś wpływ na treść. 

To, co poznajemy w procesie badawczym, zależy nie tylko 
od nas samych, ale też - a może przede wszystkim - od na­
szych i n f o r m a t o r ó w . .Antropologowie nie zapisują su­
rowego dyskursu — stwierdza Burszta - lecz jedynie tę jego 
część, którą mogą dla niego uczynić zrozumiałą informato­
rzy"87. A informatorzy, dodać można do tego spostrzeżenie 
Kirsten Hastrup, „zwykli dokonywać ukrytych wyborów, 
o jednych rzeczach opowiadając, inne przemilczając. Wybory 
te są po części odpowiedzią na indagacje etnografa"88. Zwłasz­
cza w nowych ruchach religijnych tendencja do stopniowego, 
powolnego wprowadzania adepta w arkana „prawdy" i ten­
dencja do prozelitycznej autoreklamy są wyjątkowo silne. 

Jeszcze inne aspekty problemu dostrzega Katarzyna Kaniow­
ska: „Niemal zawsze badający jest w procesie poznania stroną 
aktywniejszą. [...] Ta aktywność badacza może jednak pro­
wadzić do prowokowania wypowiedzi nie opisujących praw­
dziwie. Informator może przecież fałszywie odbierać lub oce­
niać fakty, w jakich uczestniczy, mogą też w grę wchodzić 
nieuchwytne psychologiczne racje - zmęczenie, chęć ubar-
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wienia opowieści w imię podwyższenia własnej wartości, nie­
ufność lub przemożna chęć pozbycia się natrętnego etnologa". 
Zawsze jednak „zrozumienie badanego przebiega zgodnie 
z regułami, których twórcą jest badacz. Obowiązuje zatem 
w tym przypadku jedynie obiektywność poznającego. On two­
rzy jej kryteria, on też rozsądza o prawdziwości danych"89. 

Badany jest więc interpretatorem rzeczywistości kulturo­
wej, antropologia zaś - interpretacją interpretacji. Badacz 
tworzy reprezentacje reprezentacji. 

Sytuację komplikuje fakt, że badacz również i siebie używa 
jako narzędzia, traktuje jak źródło poznania. Jest to dość oczy­
wiste i nie do uniknięcia, oswojenie tej sytuacji może mieć 
jednak daleko idące konsekwencje. Pisze o nich Hastrup: „Roz­
wiązanie, jakie przyjęłam w moich pracach, zakładało dopusz­
czenie do głosu nierzeczywistości, co prowadziło antropologa 
do uznania siebie samego za swojego informatora. Powstaje 
tu pytanie: co się stanie z «nauką», jeśli przyjmie się to roz­
wiązanie?"90. 

W przypadku badań metodą uczestniczącą trudno nieraz 
utrzymać właściwy dystans (nie wiadomo zresztą, jakiego 
typu dystans byłby dla badań najbardziej korzystny). Nigdy 
nie udaje się również — niezależnie od jakości nawiązanych 
relacji - ogarnąć całości obserwowanego świata. Kontakty 
z grupą są bowiem siłą rzeczy p r z y g o d n e ; badacz, który 
nie jest członkiem grupy, ma zawsze status odwiedzającego 
(jest tak na pewno w przypadku badacza religijności), nie do 
wszystkiego jest dopuszczany, nie uczestniczy też we wszyst­
kim z własnego, podyktowanego różnymi czynnikami wyboru. 
Sytuacja antropologa podobna jest do położenia wieloletniego 
narzeczonego z sąsiedniego bloku, któremu częste odwiedzi­
ny nie zapewniają pełnej wiedzy o narzeczonej - nigdy nie 
wiadomo, co by się stało, gdyby razem zamieszkali. Ta „możli-
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wość ucieczki" do siebie bywa zresztą zbawienna - zupełnie 
inaczej czuje się antropolog podczas dłuższego pobytu z grupą 
(na przykład podczas kilkudniowego wyjazdu...). 

F r a g m e n t a r y c z n o ś ć i niedokładność informacji 
mogą prowadzić do jawnej kłamliwości wynikłej z arbitral­
nego łączenia faktów. Im dogłębniej przeprowadzone bada­
nia, tym mniej kompletna analiza - konkluduje Kempny91. 
Holizm ujęcia pozostaje iluzją badacza. 

Trzeba więc przyznać rację Cliffordowi: „Istnieje, oczywi­
ście, mit badań terenowych. Faktyczne doświadczenie, ska­
zane na nieprzewidziane wypadki, rzadko sięga ideału"92. 
Niepokój, który bierze się z poczucia braku i niekompletno­
ści wiedzy, będzie towarzyszył antropologowi zawsze, nieza­
leżnie od wysiłku, który włoży w badania. 

W terenie jest się skazanym na przypadek. Trzeba czekać, 
aż objawi się nam coś, o co nie przyszło nam do głowy zapy­
tać, a o czym badanym nie przyszło do głowy wspomnieć. 
Bowiem, jak przypomina Hastrup, „nie jesteśmy przyzwy­
czajeni do werbalizowania tego, co zwyczajne i oczywiste"93. 
A zazwyczaj rzeczy te okazują się dla antropologa najcenniej­
sze. Niezwykłość przeplata się więc z rutyną — organizacyjną, 
antropologiczną - barwność relacji niekoniecznie równoznacz­
na jest z barwnością przeżyć; nigdy nie wiadomo, jakie do­
kładnie sytuacje prowokować: może ta najważniejsza jeszcze 
się nie zdarzyła. Nawet mając ogrom materiałów, badacz zasta­
nawia się, czy ilość ta jest faktycznie wystarczająca. Całkowi­
ta nieweryfikowalność, charakteryzująca metodę uczestniczą­
cą, nie tylko ułatwia, lecz także utrudnia zadanie. 

W swoich wspomnieniach z etnograficznych wypraw Je­
rzy S. Wasilewski snuje rozważania nad specyfiką badań 
terenowych, podczas których „trzeba pokonać tak wiele prze­
strzeni dającej zero informacji, by nagle znaleźć się wobec 
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niepojętego jej nadmiaru"94. To samo odczucie miałam w sto­
sunku do czasu trwania badań, które są uczestnictwem 
w żywym scenariuszu odgrywanym w czasie naturalnym; tę­
sknota za niemożliwą kondensacją bywa przemożna. W no­
wych ruchach religijnych rozlicznych „powtórzeń" jest dość 
dużo - na tym polega ich metoda wychowawczo-edukacyjna. 

Podczas swojej pracy świadomie zrezygnowałam też z uprosz­
czeń, jakimi niewątpliwie byłyby kwestionariusze czy na­
grywane wywiady. Chodziło mi bowiem o ujawnienie innych 
treści niż te, których może dostarczyć wywiad. Sytuacja wy­
wiadu jest wszak sytuacją oficjalną, prowokującą w dodat­
ku do korzystnych retuszy i autoreklamy. Ponieważ wypo­
wiedź nagrywa się, mówiący uważa na słowa. Częstokroć 
prowadzący wywiad jakoś nim kieruje, strukturyzuje go 
a priori. Poza tym wywiad dotyczy konkretnej kwestii, która 
zostaje wyabstrahowana z całości życia. Chociaż więc na­
granie ma tę zaletę, że można je odtworzyć i tym samym 
stanowi konkretny materiał, bardziej ambitne wydaje się za­
mierzenie dające mniej wymierny (mniej „naukowy") rezul­
tat — r o z m o w a , której domeną jest s ł u c h a n i e . Nie 
można przecież nagrać wyznania, spowiedzi, niewymuszo­
nych żartów, przypadkowych uwag, atmosfery wreszcie. Jest 
się więc skazanym na niedokładne n o t a t k i , nierzadko 
robione później, ponieważ na bieżąco nie wypada (najbez­
pieczniej notować wtedy, gdy robią to wszyscy - taka sytu­
acja w nowych ruchach religijnych zdarza się często podczas 
wszelkiego rodzaju wykładów) lub się jest do tego zniechęca­
nym: „nie notuj, lepiej po prostu posłuchać". Nie można no­
tować, kiedy ktoś mówi, co czuje, lub wtedy, gdy badani mogą 
mieć wgląd do notatek - mogliby poczuć się urażeni, czytając 
nawet neutralny opis swojej osoby. Zdarzało mi się więc spo­
rządzać notatki w toalecie -jedynym miejscu, w którym mo-
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głam być sama podczas dwutygodniowego pobytu w ośrod­
ku szkoleniowym Ruchu Zjednoczeniowego. Powstaje więc 
istotna kwestia p a m i ę c i . Co bowiem właściwie się zapi­
suje - fakty - cokolwiek miałoby znaczyć to określenie - czy 
swoje wrażenia, takie, jakimi się je zapamiętało? Co jest istot­
niejsze (badacz wszak, jako że jest jednym z narzędzi bada­
nia, powinien również notować proces swoich uczuć)? 

Słusznie zatem zauważają Buchowski i Kempny - stresz­
czając „postmodernistę" Tylera - że „ewokowanie, w sensie 
przypominania, przywoływania tego, co było, a nie «przed-
stawianie», czyli próba wiernej reprezentacji czegoś w opi­
sie, stanowi główną operację poznawczą, która uwalnia an­
tropologię od jej funkcji mimetycznej"95. 

Notatki nie są weryfikowalnym źródłem. Wśród antropolo­
gów obowiązuje, jak to określa Wasilewski, „tabu notatkowe". 
„Nie ma w naszym środowisku zawodowym zwyczaju pokazy­
wania notatek z terenu" - pisze. Stara się je „wykonywać na 
osobności. [...] Jest bowiem co ukrywać, nawet przed samym 
sobą". Badacz, twierdzi Wasilewski, musi stosować liczne for­
my autocenzury; staje przed koniecznością uwalniania się od 
„natręctw nawiedzających etnograficzny umysł, które nie speł­
niają wymogów akademickiego dyskursu"96. Mam jednak wra­
żenie, że coś z tych „natręctw" przenika do pracy. 

Obrana przeze mnie metoda „współbycia" i słuchania nie 
zmniejsza badawczych trudów, nie znosi ograniczeń, które 
narzuca sytuacja badawcza. O g r a n i c z e n i a te bywają 
różnego rodzaju: emocjonalne - badacz nie jest w stanie i nie 
chce uczestniczyć w niektórych praktykach; czasem blokuje 
go przemożna niechęć, irytacja lub po prostu lenistwo, cza­
sowe - badałam ruchy, gdzie najciekawsze rzeczy działy się 
o szóstej rano; zdarzało się też, że interesujące imprezy w róż­
nych ruchach organizowano w tym samym czasie, finanso-
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we - przypuszczam, że dla pełnego zrozumienia Brahma 
Kumaris niezbędny jest wyjazd do Indii, etyczne — nie zgo­
dziłam się na przykład na sfinansowanie mi przez Ruch Zjed­
noczeniowy wyjazdu na konferencję w Korei, by nie brać na 
siebie zbyt dużych zobowiązań. 

Inne ograniczenia związane są z nieprzestrzeganiem przez 
badacza wymogów grupy, traktowanych zazwyczaj w kate­
goriach moralnych. Oceny takie w pewien sposób dyskwali­
fikują antropologa w oczach grupy. Pół biedy, gdy założy się 
zbyt krótką spódnicę lub bluzkę z niewłaściwym napisem; 
gorzej, jeśli się jest doktorantką nauk humanistycznych, 
a więc - jak sądzą świadkowie Jehowy - skażoną niewłaści­
wymi spekulacjami, związaną z mężczyzną i jedzącą mięso 
(czyli nieczystą dla ruchów hinduistycznych). 

Powstaje więc pytanie: w jakim stopniu należy być s z c z e -
r y m? Można przecież nie tylko zniechęcić badanych, lecz tak­
że kogoś zranić. Jak na przykład prowadzić rozmowę, mając 
odmienne poglądy? Polemizować, potakiwać czy lawirować 
na poły szczerze? Wszystkie badane organizacje wiedziały, 
że zbieram materiały do pracy. Zazwyczaj informację tę po­
dawałam na początku badań, ale nie przy okazji pierwszych 
spotkań: być może na pół świadomie chciałam zasugerować, 
że pomysł na pracę zrodził się dzięki badanym. W kontak­
tach z członkami ruchów odczuwałam potrzebę szczerości, 
lecz była to zawsze szczerość kontrolowana. Mogłam więc 
im się zwierzyć, ale tylko w takim stopniu, w jakim było to -
powiedzmy - rozsądne; oczywiście nie tylko wyrachowanie 
wchodziło tu w grę, lecz także delikatność. Trafnie ujmuje to 
Hastrup, stwierdzając: „Antropolog pod wieloma względami 
przypomina oszusta: obiecuje nie kłamać, ale też nigdy nie 
mówi całej prawdy"97. Wyka nazywa tę antropologiczną ety­
kę „podwójną lojalnością"98. 
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Badanie jest zawsze s y t u a c j ą t e a t r a l n ą " ; w przy­
padku nowych ruchów religijnych grają obie strony: badani 
- wcielając w życie określoną „procedurę" prozelityczną, ba­
dacz - stosując rozmaite strategie poznawcze, Te strategie 
i role, które przyjmuje badacz, nazwać by można antropolo­
gicznym sposobem bycia. Nie jest to sposób bycia wyrafino­
wany, zaplanowany. W moim przypadku nie był nawet do 
końca świadomy. Postępowałam intuicyjnie, kierując się dia-
lektyką gry i szczerości; dopiero metarefleksja konieczna do 
napisania tego tekstu pozwoliła mi wydobyć inwentarz sto­
sowanych przeze mnie chwytów. 

Oto więc moje „strategie": 
1. Strategia fascynacji i komplementów. 
Jest to pewnie najprostsza strategia życia codziennego — je­

śli chcemy zyskać czyjąś życzliwość, jesteśmy dla niego mili 
i pokazujemy mu naszą akceptację. Dawanie wyrazu fascyna­
cji wewnątrzorganizacyjną rzeczywistością jako alternatywą dla 
„złego" świata jest wychodzeniem naprzeciw oczekiwaniom 
członków grupy. To właśnie bowiem chcą oni zrobić - naprawić 
świat. Ja mówię, że widzę efekty ich trudu. 

2. Strategia poszukującego prawdy. 
To typowe zachowanie kogoś, kto przybywa do organizacji, 

pragnąc znaleźć odpowiedź lub pomoc — intelektualną bądź 
emocjonalną. Ktoś taki jest spragniony wiedzy pewnej, a czę­
ściej po prostu dobra; osoba tego typu stwarza nadzieję na 
konwersję, otacza się więc ją specjalną troską. Sytuacja taka 
stwarza pewne zagrożenie, dobrze znane badaczom religijno­
ści. „Presja konwersji badacza, wywierana przez uczestników 
ruchu religijnego, może mieć tymczasowy skutek w postaci 
neofickiego zachowania etnografa. Nie jest to manipulacja, 
jakiej przebiegły etnograf poddaje ufnych tubylców. Jest 
wyrazem bezradności badacza wobec kognitywnej większo-
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ści"100 - pisze Anna Kubiak. Wydaje mi się, że tak daleko się 
nie posunęłam, niemniej jednak mój udział w życiu niektó­
rych grup bywał znaczący. 

3. Strategia identyfikacji (działacza i współtwórcy). 
Zdarzało się, że brałam aktywny udział w różnych przed­

sięwzięciach - organizowaniu demonstracji ulicznej, rozda­
waniu ulotek, rozklejaniu plakatów, występując na zebra­
niach kobiecych, grając w przedstawieniu mojego pomysłu. 
Poprzez włączenie się w aktywność typową jedynie dla człon­
ków ruchu deklarowałam więcej niż solidarność z nimi; jeśli 
grupa była liczna, nie wszyscy wiedzieli, że nie należę do 
organizacji. Nazywali mnie „siostrą", mogłam się więc do­
stać do prawdziwego środka ich społecznego świata bez uda­
wania kogoś, kim nigdy nie byłam - wierzącego. 

Starałam się także być pomocna i służyć badanym moją 
kompetencją. Najczęściej robiłam korektę tekstów lub wy­
konywałam inne drobne usługi. Było to jakby podziękowa­
nie za czas, który mi poświęcili; było to również współtwo­
rzenie badanego świata. 

Najważniejsza jednak wydaje się tu towarzyskość, bycie przy­
jacielem, rozmówcą słuchaczem, towarzyszem zabaw. Towarzy­
skość integruje najpełniej. Jest odnajdywaniem tego, co nas łączy. 

4. Strategia cichego współbycia. 
Tę strategię stosowałam chyba najczęściej. Oznacza ona bycie 

neutralnym przy poczuciu pewnego zadomowienia lub co naj­
mniej swobody. Badacz nie narzuca się, nie zadaje pytań, nie 
uczestniczy i tym samym nie strukturuje otaczającego świata. 
Po prostu jest, słucha, patrzy (inni powoli oswajają się z jego 
obecnością), a w razie potrzeby niezauważony wychodzi. 

5. Strategia obrońcy i mediatora. 
Jest to strategia obrońcy prześladowanych. Zaczynałam 

badania z poczuciem misji - chciałam pokazać poprzez swo-
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ją pracę, że „sekty" nie są niczym groźnym i złym. Występo­
wałam więc jako znawca i mediator stający w opozycji wo­
bec niekompetencji oskarżycieli. Chciałam dawać wsparcie, 
zdementować plotki. Mam jednak świadomość, że nie zado­
wolę tych, którzy oczekują pomocy. Nie napiszę bowiem tego, 
co oni chcieliby przeczytać. Z moich deklaracji wyczytali za­
pewne obietnicę reklamy. 

Wszystkie opisane tu strategie owocują r e l a c j a m i . Naj­
częściej są to relacje towarzyskie, koleżeńskie. Czasem rodzi 
się coś w rodzaju przyjaźni, nietrwałej i narażonej na próby. 
Zawód jest nieuchronny — oni inwestują w relację, bo mają na­
dzieję, że się nawrócę (doświadczyłam już „zerwania" kontak­
tów ze względu na mój stosunek do „prawdy"). Ja staję wobec 
dylematu lojalności - czy „analizować" przyjaciół i podawać fakty 
z ich życia? Tekst antropologiczny będzie dla nich najpewniej 
obraźliwy poprzez swoją optykę, niezależnie od treści. 

Płeć również ma znaczenie. Zdarzyło się, że byłam uwodzo­
na (raelianie) i swatana (świadkowie Jehowy) w celach pro-
zelitycznych; innym razem widziano we mnie narzędzie sza­
tana - kusicielkę (świadkowie Jehowy). 

Badacz siłą rzeczy wikła się w świat badanych, a ich rzeczy­
wistość bywa uwodzicielska. Jestem osobą krytyczną i odpor­
ną na konwersję, jednakże to, co pomogło mi na pewno, to 
uzdrawiająca wielość; gdy pozna się tyle różnych punktów 
widzenia, żaden nie jest w stanie przekonać. Jestem wszak­
że świadoma, że badanie religijności jest pewnym substytu­
tem przeżycia religijnego, stwarza możliwość doświadczenia 
religijnej rzeczywistości nawet osobie sceptycznej. 

R z e c z y w i s t o ś ć r e l i g i j n a jest rzeczywistością spe­
cyficzną i trudno poddaje się badaniu. Istota tej rzeczywisto­
ści nie jest zapewne dostępna poznaniu outsidera; co więc 
zatem badać? 
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Clifford Geertz sugeruje, żeby za przedmiot swych docie­
kań obierać zarówno „system znaczeń ucieleśnionych w sym­
bolach", jak i „powiązanie tych systemów z procesami psy­
chologicznymi i strukturalno-społecznymi"101. Nacisk kładzie 
zwłaszcza na „system znaczeń ucieleśnionych w symbolach" 
jako na element często pomijany w badaniach. W tak szero­
kim sformułowaniu mieszczą się również doktryna i świato­
pogląd, bez których nie można zrozumieć postaw i działań 
ludzi religijnych. Zresztą, jak słusznie zauważa Buchowski, 
„waloryzacja światopoglądowa i światopogląd w ogóle oka­
zują się niezbędnym i koniecznym składnikiem praktyki 
społecznej każdego typu"102. Analiza wewnątrzorganizacyj-
nych książek, czasopism czy filmów jest więc tak samo waż­
na, jak obserwacja zachowań. 

Pamiętać trzeba także, że badając nowe ruchy religijne, 
ma się do czynienia z członkami s u b k u l t u r , a więc ludź­
mi, których przynależność kulturowa jest złożona. Poza tym 
każda subkultura jest oddzielnym, specyficznym światem, 
a każdy z tych światów wymaga trochę innego podejścia, in­
nej procedury badawczej, którą narzuca sama rzeczywistość. 

Są więc organizacje ufne i nieufne, zabiegające o kontakt 
i takie, o kontakt z którymi starać się trzeba samemu, do­
brze i gorzej zorganizowane, bardziej lub mniej otwarte 
(w każdej granica zamkniętości i sfera tabu są inne). Cza­
sami dostaje się mnóstwo materiałów pisanych, a życie or­
ganizacyjne jest ubogie bądź trudno dostępne dla badacza; 
bywa też odwrotnie. Niekiedy - przy dużej dostępności in­
formacji — badacz sam decyduje, co chce poznać i kiedy, in­
nym razem decyzje podejmują inni i przejść trzeba całą usta­
loną dla „poznającego prawdę" ścieżkę. W niektórych ruchach 
całość życia organizacyjnego i światopoglądowego daje się 
dość szybko ogarnąć, w innych nie ma na to szans - trzeba 
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by było na przykład codziennie przez dwa lata uczęszczać 
na poranną lekcję (na godzinę szóstą), na której czytane są 
nauki, pozostawione przez mistrza — przeczytanie wszyst­
kich zajmuje właśnie dwa lata. Trzeba wykazać się więc po­
stulowanymi przez Wykę cnotami badacza - elastycznością, 
intuicją i wyobraźnią. 

Język, tekst, dyskurs, narracja 

Za motto tego podrozdziału można by uznać stwierdzenie 
Taussinga: „Przedmiotem moich studiów nie jest prawda 
bytu, lecz społeczny byt prawdy; jest nim nie to, czy fakty są 
rzeczywiste, lecz jakie są sposoby ich interpretacji i przed­
stawiania"103. Takie rozumienie przedmiotu dociekań impli­
kuje rozumienie k u l t u r y j a k o r z e c z y w i s t o ś c i 
p r z e d e w s z y s t k i m m e n t a l n e j . Specyfikę tego typu 
podejścia doskonale oddaje eksplikacja Krzysztofa Piątkow­
skiego: „Antyscjentystyczny paradygmat etnologii zakłada 
[...], że uczestnicy kultury są twórcami kulturowego świata. 
Świadomość uczestników kultury jest aktywnym elementem 
świata, który badacz opisuje i wyjaśnia - dlatego podstawą 
metodologiczną musi być rozumienie. Badacz opisuje świat, 
kulturę jako rzeczywistość mentalną, kreowaną przez gru­
py ludzkie. Świat jest światem znaczeń, którego sens da się 
uchwycić wtedy, gdy dotrze się do przeżyć i myśli tworzących 
go ludzi. Uczestnicy kultury konstruują interpretacje rzeczy­
wistości, kreują wyobrażenia na temat otaczającego świata 
i siebie samych, tworzą wzory postępowania i przeżywania. Ba­
dacz musi uchwycić sens, jaki ludzie nadają rzeczywistości 
i swoim działaniom. [...] Ten sam kompleks znaczeniotwór-
czy (w zależności od punktu widzenia można pojmować go 
już to jako system, już to jako proces), w którym artykułują 
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się i odkładają określone postacie świadomej episteme, kon­
stytuuje zarazem równie określone kształty przedmiotowej 
realności [...] świata"104. 

Proces odkrywania owego kompleksu znaczeniotwórczego 
Wojciech Burszta nazywa podmiotową rekonstrukcją kultu­
ry; zakłada ona potraktowanie kultury jako „pewnej wyod­
rębnionej rzeczywistości mentalnej, jako zbioru czy układu 
sądów funkcjonujących w skali globalnej w ramach społe­
czeństwa"105. Jak jednak dokonać owej rekonstrukcji? Burszta 
nie ma wątpliwości: „Głównym źródłem oraz narzędziem dla 
koncepcji zmierzających do podmiotowej rekonstrukcji kul­
tury pozostaje zawsze język i to właśnie na podstawie jego 
analizy wnioskuje się o wyobrażeniach i sądach zawartych 
w rzeczywistości kulturowej"106. Przy czym, zastrzega autor, 
pojmowanie kultury jako zjawiska mentalnego nie musi — 
i nie powinno — implikować psychologizowania. 

Dziś już nie dziwi nas nawet tak kategoryczne stwierdze­
nie, że „żadne z naszych słów do niczego się nie odnosi, żad­
ne z naszych przekonań nie jest prawdziwe, języka, który 
odzwierciedla świat takim, jakim on jest, nie do się przeło­
żyć na nasz język", a więc „sposób mówienia jest ważniejszy 
niż prawda"107. Zasadniczo też (mimo różnych wątpliwości, 
jakie w nas ona budzi) zgadzamy się z hipotezą względności 
językowej Sapira-Whorfa i przyjmujemy za niekwestiono-
walny fakt istnienie pewnego rodzaju izomorfizmu między 
językiem, kulturą i myśleniem108. 

Antropolog pełni więc funkcję m i ę d z y k u l t u r o w e g o 
t ł u m a c z a 1 0 9 , a - jak wiadomo - wierne przekłady nie ist­
nieją. Dotyczy to zwłaszcza języka religijnego. „Wspólne ro­
zumienie pojęć przez sceptyków i wierzących jest zarówno 
konieczne, jak i niemożliwe" - stwierdza Alasdair MacIn-
tyre110. Z moich doświadczeń wynika, że opisując religijność, 
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bardzo łatwo wpaść w „terminologiczą pułapkę" i przejąć język 
źródła. Ludzie religijni definiują pojęcia z perspektywy wiary; 
sformułowania dla nas neutralne są dla nich obraźliwe i fał­
szywe. Używając ich języka, przedstawiamy rzeczy z perspek­
tywy ich światopoglądu, nie spełniając tym samym wymogów 
akademickiego dyskursu. „Czy w ogóle możliwy jest język, 
w którym można by bez uszczerbku wyrazić «zdarzenie mira-
kularne»?" - trafnie zadaje pytanie Joanna Tokarska-Bakir111. 

P r o b l e m j ę z y k a r e l i g i j n e g o ujawnia niemożność 
negocjacji sensów między badaczem a badanymi (wspomi­
nany już postulat Wyki); wydaje mi się także, że jakiekol­
wiek antropologiczne przedstawienie jako „selektywna fik-
cjonalizacja"112, zawsze będzie przez opisywanych odbierane 
jako fałsz. Negocjacje sensów wydają mi się realne tylko pod­
czas badań, na etapie interpretacji i opisu antropolog -jeśli 
chce pozostać antropologiem - jest skazany na samotność. 
Sensowne natomiast wydaje mi się danie badanym szansy 
na wyrażenie swojej opinii. 

Alasdair MacIntyre proponuje badać język religijny jako wy­
raz postaw i weryfikować jego logikę przez kontekst. „Sposób, 
w jaki człowiek opisuje samego siebie, częściowo konstytu­
uje go" — opisuje Mac Intyre sprawczą funkcję języka113. 

Staje się więc jasne, że sama analiza języka nie wystarczy 
i trzeba poszukać pojęcia pojemniejszego, ujmującego język 
w jego powiązaniu z kulturą. Lepszym określeniem wydaje 
się d y s k u r s w rozumieniu Michela Foucaulta114. Termin 
ten jest wyjątkowo poręczny, a także dość już dobrze zado­
mowiony w literaturze antropologicznej, i choć zapożyczam 
go od Foucaulta, abstrahując od całościowego kontekstu jego 
dzieła, nie powinnam chyba mieć wyrzutów sumienia, po­
nieważ Foucault sam zachęca do tego typu praktyk. „Wszyst­
kie moje książki są [...] jeśli się można tak wyrazić, małymi 
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skrzynkami z narzędziami" - pisze. Jeśli ktoś pragnie, może 
„posłużyć się jakimś zdaniem, jakąś myślą, analizą jako śru­
bokrętem lub dłutem [...]1 1 5. 

Co Michel Foucault rozumie pod pojęciem dyskursu i jakie­
go typu odkrycia umożliwia analiza praktyk dyskursywnych, 
doskonale streszcza Marcin Czerwiński: „Foucault postuluje 
sposób postępowania, który nazwać by można analizą syste­
mu epistemologicznego właściwego badanej formie kultury. 
Foucault stara się dostać w te miejsca, gdzie rozstrzyga się 
kształt badanej sfery, to znaczy do jej wiązań wewnętrznych 
i własnych jej sposobów określania rzeczy. Chce ją rozpoznać 
w świetle jej własnych reguł określania rzeczywistości. Z zacho­
wań, z opinii, z instytucji, z symboli abstrahuje to, co nazywa 
dyskursem właściwym badanej przezeń sferze kultury. Słowo 
dyskurs ma tu szczególny sens. Nie chodzi bowiem o wypo­
wiedź wyłącznie językową, lecz o to, co da się wyczytać jako sui 
generis wizja z manifestacji bardzo różnych, z tak różnych spo­
sobów wyrażania jak działanie z jednej strony, a mowa z dru­
giej. Dyskurs jest to całość nacechowana wewnętrzną ciągło­
ścią i związkiem sensu. [... ] Foucault akcentuje to, że podobnie 
jak proste nazywanie, także budowanie «dyskursu» o rze­
czywistości nie tyle tworzy swoiste jej odbicie, ile stanowi jej 
projektowanie, jej współkonstruowanie"116. 

Powstaje tu więc znów kwestia dialektyki prawdy i iluzji, 
a także pytanie, czy jest to kwestia dobrze postawiona. „Moż­
na chyba zaryzykować i powiedzieć - rozważa Burszta — że 
dyskurs «unika» kontroli rzeczywistości, gdyż świat tworzony 
bądź rekonstruowany w jego ramach jest jednym z możliwych 
światów, światów wyobrażonych"117. W podobnym duchu 
wypowiada się Józef Niżnik: „Potoczny obraz rzeczywistości 
społecznej w znacznym stopniu, w s e n s i e p r a k t y c z ­
n y m tę rzeczywistość stanowi; ludzie zachowują się tak 
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właśnie, jakby ich wyobrażenia o rzeczywistości były z rze­
czywistością tą identyczne"118. 

Z pojęciem dyskursu u Foucaulta wiąże się pojęcie ep i -
steme, definiowane jako „zbiór warunków społecznych, któ­
re wyznaczają i umożliwiają poszczególne historyczne formy 
dyskursu"119, bądź „nieuświadamiane formy myślenia, swe­
go rodzaju a priori epistemologiczne określające epistemolo-
giczną przestrzeń danej kultury"120. Analiza episteme jest 
zdaniem Topolskiego równoznaczna z dotarciem do funda­
mentalnych kodów kultury, „które rządzą jej językiem, jej 
formami poznawania, sposobami wymiany, technikami, jej 
wartościami, hierarchią jej działań"121. Zmieniając episteme, 
ludzie określają ponownie siebie i swoją rzeczywistość122. 

„Poznanie pewne jest poznaniem dyskursu, jego samoroz-
poznaniem, analizą"123 — twierdzi Tadeusz Komendant. Jeśli 
rozumieć dyskurs tak jak Foucault i jego komentatorzy, jest 
to niewątpliwie prawda. Wyobrażenia i sposób ich wcielania 
w życie społeczne są tu uważane za jedyne dostępne nam 
fakty; fakty są zawsze faktami dyskursywnymi. 

Dlatego też d y s k u r s n o w y c h r u c h ó w r e l i g i j ­
n y c h c h c i a ł a b y m u c z y n i ć t u s w o i m p r z e d ­
m i o t e m p o z n a n i a , zdając sobie sprawę z podwójnego 
niebezpieczeństwa, które grozi osobie tak formułującej temat. 
Po pierwsze, pojęcie dyskursu jest bardzo szerokie i mimo 
wielości przytoczonych tu definicji — wciąż nieprecyzyjne. 
Można więc pisać o wszystkim i nie dojść do niczego. Po dru­
gie — sama antropologia jest także praktyką dyskursywną. 
Istnieje więc groźba dyskursywnej interferencji. 

Przyjęcie za przedmiot poznania dyskursu ma wiele konse­
kwencji metodologicznych. 

Należy wziąć pod uwagę choćby relację między dyskursem 
a n a r r a c j ą . „Narracja nie jest strukturą dyskursu, lecz 
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czymś, co go umożliwia i poprzedza"124 - pisze Katarzyna 
Rosner. Narracja tak rozumiana byłaby warunkiem dyskur­
su, przede wszystkim jako podstawowa struktura poznaw­
cza człowieka. „Narracja, będąca więc prymarnie strukturą 
organizującą nasze doświadczenia i działania, jest też formą 
nadającą koherencję naszemu życiu i tożsamość jaźni, która 
doświadcza i działa"125. 

Do podobnych wniosków dochodzi 01ivier Sacks: „Każdy 
z nas ma swoją historię życia, wewnętrzne opowiadanie -
którego ciągłość, sens, j e s t naszym życiem. Można powie­
dzieć, że każdy z nas konstruuje i żyje swoje «opowiadanie», 
a to opowiadanie j e s t naszą tożsamością. Jeśli chcemy po­
znać jakiegoś człowieka, pytamy o jego «historię -jego praw­
dziwą, najintymniejszą histori>> — ponieważ każdy z nas j e s t 
historią. Każdy z nas jest opowiadaniem, które wciąż nieświa­
domie piszemy — piszemy naszym postrzeganiem, uczucia­
mi, myśleniem, działaniem; i, co nie jest bynajmniej błahe, 
naszymi rozmowami, przekazywaniem innym tego opowia­
dania. Biologicznie, fizjologicznie, nie różnimy się tak bar­
dzo jeden od drugiego. Jako opowiadanie, historia — każdy 
z nas jest wyjątkowy, niepowtarzalny. Aby być sobą, musi­
my m i e ć siebie - posiadać historię swojego życia, a jeśli 
trzeba, posiąść ją od nowa. Musimy «pamiętać» siebie, pamię­
tać swoje wewnętrzne przedstawienie, opowiadanie. Człowiek 
musi mieć takie opowiadanie, bezustannie opowiadaną sobie 
samemu historię, by być sobą, by posiadać tożsamość"126. „Siła 
narracyjna pozwala odczuwać sens świata — dodaje Sacks — 
konkretnej rzeczywistości w stworzonej za pomocą wyobraź­
ni formie symbolu i opowieści"127. 

Analiza szeroko pojętych narracji (w tym autonarracji, czyli 
autobiografii) wydaje się więc niezbędnym elementem pracy 
poświęconej praktykom dyskursywnym. 
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Również sama antropologia - rozumiana jako tworzenie 
s u b i e k t y w n y c h t e k s t ó w — ma strukturę narracyj­
ną. Taki sposób myślenia o antropologicznej praktyce bar­
dzo się współcześnie rozpowszechnił. 

„Etnografia jest od początku do końca uwikłana w pisanie -
konstatuje Clifford — pisanie to zakłada, co najmniej, przełoże­
nie doświadczenia na formę tekstową. Proces ten jest kompli­
kowany przez działanie licznych subiektywnych i politycznych 
ograniczeń, znajdujących się poza kontrolą piszącego"128. 

Proces tekstualizacji rozpoczyna się od notatek z terenu 
(a być może i od patrzenia na kultury jako na zbiory tek­
stów), kończy zaś na przetworzeniu ich w formę zapisu, któ­
rą można uznać za „naukowy i literacki gatunek", gdzie „do­
świadczenia stają się narracjami"129. Świat, który ukazuje 
antropolog, jest więc światem tekstowym, a badacz kimś 
w rodzaju krytyka literackiego, „który za swoje zadanie uwa­
ża umieszczanie niezdyscyplinowanych znaczeń tekstu w jed­
nej, spójnej intencji"130. 

W tym kontekście łatwiej zrozumieć faworyzowanie terminu 
„etno-grafia", który swoją etymologią odsyła do opisywania131. 
„Etno-grafia"jest p i s a n i e m k u l t u r y (writing culture132). 

Taki sposób patrzenia na dyscyplinę nie pozostaje bez wpły­
wu na sposób jej uprawiania. Ulubioną formą wyrazu tek-
stualistów jest tak zwany g ę s t y o p i s (thick description). 
Opis ten ma na celu „zgęszczanie sieci znaczeń, by coraz 
pełniej odwzorowywać złożoną całość przedstawień i wyobra­
żeń, jaką zawsze stanowią wyrażone w formach symbolicz­
nych kategorie kulturowe"133. W praktyce oznacza to postulat 
dokładnego, gęstego, opisywania poszczególnych przypadków, 
próby ich interpretacji przy rezygnacji z roszczeń do odkry­
wania ogólnych praw. „Gęsty opis" ujawnia więc antropolo­
giczną nieufność wobec teorii. 
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Zastosowanie metody „gęstego opisu" wymaga odpowied­
niego dobrania tematu przedstawienia (najlepsze byłoby tu­
taj case study, studium przypadku). Mój temat nie za bardzo 
się do tego nadaje - przy tej rozległości materiału i niemoż­
ności dostatecznie dokładnego poznania szczegółów opis może 
okazać się nie dość gęsty. Będę się jednak starała, by teoria 
nie służyła mi do zabudowywania i maskowania luk w wie­
dzy o przedstawianym świecie. 

Gęstość opisu nie czyni go jednak bardziej wiarygodnym, nie 
uwalnia od fikcyjności. Opis - jak twierdzi Katarzyna Kaniow­
ska134 - bywa często opisem opisu (najpierw opisuje informator), 
nie jest nigdy bezstronny, stanowi wynik selekcji, a więc sądu 
wartościującego, obciąża go zawsze w jakiejś mierze (apriorycz­
na!) teoria. 

Każdy opis, niezależnie od tego, jak bardzo chcemy tego 
uniknąć, jest literacki. Pozostaje więc tylko nie zapominać 
o tym przy lekturze. 

Antropologia jako sposób życia 

Uprawianie antropologii wymaga pewnego szczególnego 
typu wrażliwości, który Andrzej Mencwel trafnie określa jako 
„ w y o b r a ź n i ę a n t r o p o l o g i c z n ą " 1 3 5 . Wyobraźnia an­
tropologiczna jest otwartością na różnorodność form świata 
kultury, dyspozycją intelektualną, która w obcym pozwala 
widzieć siebie, a w sobie - dojrzeć obcego. 

Istotę doświadczenia antropologicznego stanowi właśnie owo 
p o c z u c i e o b c o ś c i (a obcym jest się wtedy, gdy - będąc 
dalekim - przebywa się blisko136). Według Georga Simmla 
obcego najbardziej wyróżnia jego ruchliwość. „Cecha ta -
twierdzi Simmel - w obrębie grupy reprezentuje syntezę bli­
skości i oddalenia określającą formalną pozycję obcego, gdyż 
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osoba ruchliwa styka się przypadkowo z każdym elemen­
tem, z żadnym jednak nie łączą jej trwałe, rodzinne, lokal­
ne, zawodowe więzy w sposób organiczny. Wyraźnie zazna­
cza się również obiektywność sytuacji obcego. Ponieważ nie 
jest on od początku organicznie związany z pewnymi elemen­
tami lub tendencjami grupy, zajmuje wobec nich szczególną 
postawę obiektywną, która nie oznacza po prostu dystansu 
ani braku uczestnictwa, ale jest swoistym połączeniem blisko­
ści i dystansu, obojętności i zaangażowania"137. Bycie obcym 
można więc uznać za antropologiczną codzienność, kondycję 
umożliwiającą postrzeganie. Simmel podkreśla profity, jakie 
daje sytuacja wyobcowania: „między tymi dwoma elementa­
mi - bliskością i dystansem - utrzymuje się szczególne na­
pięcie, gdyż w świadomości, dla której wspólne jest tylko to, 
co powszechne, ze szczególną wyrazistością rysuje się to, co 
odrębne, swoiste"138. A to właśnie przecież interesuje antro­
pologa najbardziej. Osoby obce stają się też często „powier­
nikami najbardziej nieoczekiwanych wyznań, spowiedzi rzec 
można, których unika się starannie wobec osób bliskich"139. 
Wreszcie „obiektywność można też określić jako wolność. 
Człowiek obiektywny nie jest skrępowany zobowiązaniami, 
które mogłyby wpłynąć na jego sposób postrzegania, rozu­
mienia i dokonywania wyboru. Ta wolność pozwala obcemu 
nawet bliski stosunek przeżywać z pewnym dystansem"140. 

Obcość wydaje się jednak czymś więcej niż taktyką badaw­
czą; częstokroć określa ona s y t u a c j ę e g z y s t e n c j a l n ą 
a n t r o p o l o g a , a wreszcie-jego s t r a t e g i ę ż y c i a . Dla 
wielu znanych antropologów właśnie poczucie wyobcowania 
(lub sytuacja obcości) stanowiło impuls popychający ich do 
wyboru tego właśnie zawodu141. Dostrzega to Levi-Strauss, 
konstatując: „Nie jest przypadkiem, że etnograf ma rzadko 
postawę neutralną wobec swojej własnej grupy [...], istnieje 
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wielkie prawdopodobieństwo, że w jego przeszłości można 
znaleźć obiektywne czynniki wskazujące, że nie jest przysto­
sowany do społeczeństwa, w którym się urodził"142. 

Do podobnych wniosków dochodzi Clifford, przyglądając się 
biografiom Bronisława Malinowskiego i Josepha Conrada143. 
Zestawienie tych dwóch osób - a więc antropologa piszącego 
i pisarza w sytuacji antropologicznej — pokazać ma oczywi­
ście antropologię jako rodzaj literatury (Clifford mówi tu 
o „kulturowej fikcji"), ukazuje też jednak uniwersalizm an­
tropologicznej kondycji obcości; mówi o antropologii - antro­
pologicznym pisarstwie —jako o sposobie radzenia sobie ze 
światem, a przede wszystkim - ze sobą. Zarówno Conrad, 
jak i Malinowski wybrali życie w innej niż własna kulturze, 
mieli więc trudności z określeniem swojej tożsamości. Kształ­
towali ją, zdaniem Clifforda, w procesie pisania; zawsze chyba 
jednak była to tożsamość „liminalna", oparta na niepełnym 
uczestnictwie w wielu różnych światach. Taki rodzaj party­
cypacji kulturowej można by opisać również terminem „po­
m i ę d z y " lub - jak chce Wyka - „pomiędzość"144. 

W takimże duchu buduje swą antropologiczną i osobistą 
(nierozdzielnie!) refleksję Kirsten Hastrup. „Zawsze czułam 
się samotna - pisze — i nawet przejściowe poczucie przyna­
leżności do jakiegoś «my» musiałam sobie wywalczyć. Tak 
jest po części do tej pory. Ale to nie wszystko: samotność 
wśród obcych należy bowiem do kondycji antropologa. Bę­
dąc w terenie, w toku procesu badawczego, jest się bez prze­
rwy jak na wygnaniu. Stan emigracji wewnętrznej, ciągły 
lub przynajmniej czasowy, stał się zapewne - lub może był 
zawsze - częścią mojej «osobowości», jako konsekwencja lub 
wytłumaczenie zaburzonych kontaktów z innymi ludźmi. 
Praca w terenie wymaga od badacza, by pozostawał niezna­
ny, a niekiedy wręcz niewidoczny; zarazem jednak do jego 
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roli w tej grze należy stopniowe budowanie pozycji, z której 
mówi — jego tożsamości. Zdałam sobie sprawę, że być może 
nie jest to tylko właściwość pracy terenowej, ale po prostu 
wymiar kondycji ludzkiej: tożsamość nie jest dana - zawsze 
jest stwarzana"145. 

Antropologia ma więc wymiar k o n s o l a c y j n y i t e r a ­
p e u t y c z n y . Kirsten Hastrup odnajduje swą tożsamość 
w autorefleksji i „pogłębieniu antropologiczności" swego ist­
nienia. Innymi słowy, to, co było dotychczas jej losem, staje 
się świadomym wyborem lub co najmniej pozwala jej jakoś 
swój własny świat ukonstytuować, oswoić antropologiczną 
kondycję jako uniwersalną. Antropologia jawi się więc tu 
jako strategia życia. 

Wyznania Hastrup odsłaniają także - już niejako ostatnią 
modę, lecz jako ukryte jądro antropologii - a n t r o p o l o ­
g i c z n y e g o c e n t r y z m . Poznanie innego, a nawet chęć 
niesienia mu pomocy są tylko pretekstem do poznania siebie 
- i to nie własnej kultury, bo o pożytkach płynących z relaty­
wizmu kulturowego mówi się ciągle od lat kilkudziesięciu -
ale siebie jako indywiduum, swojego miejsca w świecie, wresz­
cie pretekstem do analizy specyfiki własnych mechanizmów 
poznania. „Pisanie o sobie - twierdzi Hastrup — nie różni się 
zbytnio od pisania o innych kulturach"146. Joanna Tokarska-
-Bakir wyraża to znacznie bardziej bezpośrednio: „etnograf-
-surrealista jest bezwstydnie narcystyczny"147. 

Moje doświadczenie antropologiczne miało podobny charak­
ter. Antropologia była dla mnie podwójną (a więc dialektycz­
ną w sensie Simmelowskim) wolnością - możliwością uciecz­
ki od swojego świata i możliwością uczestnictwa w świecie. 
Do tej pory nigdzie nie czułam się „u siebie" i wszelkie swe 
odczucia traktowałam poważnie, a więc zarówno niechęć do 
rozmaitych kulturowych urządzeń, co powodowało coś w ro-
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dzaju poczucia winy bądź niedowartościowania, jak i niezre­
alizowane pragnienie uczestnictwa (a strach przed uczestnic­
twem wynika z wagi, jaką się do uczestnictwa przykłada). 

Antropologia pozbawiła mnie tej powagi, ukazując wszyst­
kie rzeczy jako względne. Obcość, jak to tramie zauważa Jo­
anna Tokarska-Bakir, „pozbawia nasz sposób istnienia waloru 
konieczności, pokazuje jego przygodność, możliwość alterna­
tywy"148. I choć według Tokarskiej-Bakir „z przeświadczeniem 
o przygodności własnego bytu żyć trudno"149, dla mnie bar­
dziej przygnębiająca byłaby świadomość konieczności. 

Strategie, które ułatwiły mi życie, nazwałam kiedyś dy­
stansem, niszą i uprzedmiotowieniem. Dystans pozwala bez 
wyrzutów sumienia pozostawać obok. Nisza jest zatopie­
niem w świecie, synonimem uczestnictwa, ale podobnym 
w swym charakterze do pracy terenowej (wolność, lecz bez 
konieczności rezygnacji). Ponieważ uczestniczy się w spo­
sób nieobligatoryjny w nie swoim świecie, można więc czer­
pać rodzącą się z poczucia lekkości przyjemność i popisać 
się odwagą, która zazwyczaj opuszcza na własnym podwór­
ku. Podczas badań ma się okazję odkryć inną siebie, po­
zwolić sobie na role, których nie gra się w „swoim" świecie. 
Uprzedmiotowienie wreszcie jest opowiadaniem snutym 
samemu sobie, również na zasadzie dystansu i nierzeczy-
wistości, wreszcie procesem pisania - generalizując — nada­
waniem sensu; bliska zatem byłam w swoich odczuciach 
i intuicjach Cliffordowskim refleksjom. Wydaje się, że an­
tropologia - pełniej może niż literatura - umożliwia przeżycie 
katharsis w sensie arystotelesowskim, którego tajemnica sku­
teczności tkwi w dialektyce (antropologiczne słowo klucz) 
emocjonalnego utożsamienia i dystansu zrodzonego ze świa­
domości „nierzeczywistości". Fikcją na pewno jest tu pisa­
nie, fikcją jest także każdy świat „nie mój". Nie na darmo 
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może usilnie dowodzi się ostatnio, iż antropologia jest dzie­
dziną sztuki. 

Ideałem byłby więc badacz niezadomowiony w żadnym ze 
światów. Jednakże na antropologa czyha wiele niebezpie­
czeństw. Jednym z nich jest gloryfikacja swej nauki i brak 
dystansu do niej samej, innym - totalny relatywizm (wszak 
kondycja antropologiczna jest kondycją zwątpienia). 

Co jednak się dzieje, gdy antropologiczna terapia okazuje 
się skuteczna i antropolog odnajduje „swoją" rzeczywistość? 
Czy może dalej być antropologiem z krwi i kości? Brak bo­
wiem wewnętrznego, egoistycznego imperatywu, który popy­
cha do poznania; antropologii takiej grozi zamiana w rutynę 
(jak twierdzi Zygmunt Freud, szczęśliwy nie fantazjuje). Coś 
jednak zawsze pozostanie. Jest to pewien typ nieufnego, kry­
tycznego spojrzenia na świat. Trzeba by więc tutaj zgodzić się 
z definicją Burszty, określającą antropologię jako „punkt wi­
dzenia i sposób konceptualizowania zjawisk"150. 

Wydaje mi się, że moje obiekty badań mają więcej antropo­
logicznego szczęścia niż rasowi antropologowie. Choć pędzą 
iście antropologiczny żywot, jak każda subkultura w za­
wieszeniu — pomiędzy — światami (światem wewnątrz grupy 
a światem poza grupą; bowiem, jak stwierdza Geertz, „nikt, 
nawet święty nie żyje w świecie stwarzanym przez symbole 
religijne cały czas"151), nie mają antropologicznej metaświa-
domości, co im pozwala bez zwątpienia cieszyć się dialekty-
ką dystansu i zaangażowania. Są wolni dzięki a l t e r n a ­
t y w i e ; jak mówi Marquard, „dopiero mając wiele historii 
stają się względnie wolni od każdej historii dzięki innym 
historiom"152. Jest to wszak czysta antropologia w działaniu 
- mechanizm wolności. 
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Doświadczenia badawcze 

Czas wreszcie odpowiedzieć na pytanie: co tak naprawdę 
zrobiłam? Jak i kiedy badałam? W których przedsięwzięciach 
brałam udział, a w których nie uczestniczyłam i dlaczego? 

Badania prowadziłam głównie w warszawskich siedzibach 
ruchów (czasem spotkania odbywały się też w wynajętych 
przez nie salach wykładowych); wyjątkiem był dwutygodnio­
wy pobyt w ośrodku Ruchu Zjednoczeniowego w Glanowie 
pod Krakowem. 

Nie wszystkie organizacje badałam równie długo, kontak­
ty z każdym ruchem miały okresy większej i mniejszej in­
tensywności, czasem następowały przerwy, nieuniknione przy 
długofalowym badaniu kilku religii jednocześnie. 

Nie ukrywam, że były grupy, do których chodziłam mniej 
chętnie niż do innych (zależało to też od nastroju i etapu 
badań; stopnia akceptacji doktryny, atmosfery tworzonej 
przez grupę) - w każdej w innym stopniu odczuwałam swo­
ją obcość, nawiązywałam inny typ relacji z uczestnikami. 
Jednakże różnice w szczegółowości opisu poszczególnych 
dziedzin życia w różnych ruchach będą zależały nie tylko 
od mojego poziomu wiedzy na dany temat. W każdym bo­
wiem ruchu są sfery życia, którym poświęca się szczególną 
uwagę i takie, które się marginalizuje. Dla przykładu — 
raelianie nie wierzą w istnienie duszy i gloryfikują ero­
tyzm, wyznawcy Brahma Kumaris uznają człowieka za isto­
tę duchową i rezygnują zupełnie z życia płciowego. W tym 
kontekście jasne jest, że praktykom seksualnym raelian 
poświęcę sporo miejsca, zaś w przypadku Brahma Kuma­
ris ograniczę się do podania uzasadnień, dlaczego praktyki 
takie nie są według nich wskazane. Czasem więc będę się 
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skupiała na opisie niektórych tylko spośród badanych or­
ganizacji, inne traktując kontekstualnie (w innym rozdzia­
le proporcje mogą się odwrócić). 

Kontakt z wszystkimi wybranymi przeze mnie ruchami (prócz 
świadków Jehowy) nawiązywałam sama, zwykle jednak powo­
łując się na zetknięcie z ich działalnością prozelityczną lub po­
średnią informacją o nich (opowieścią, książką). Również 
o podtrzymywanie stosunków troszczyłam się raczej ja. Ni­
gdy nie wywierano na mnie żadnego rodzaju presji; owszem -
zachęcano do uczestnictwa, zapraszano, dzwoniono, propono­
wano książki, kasety, czasopisma — najczęściej bezpłatnie lub 
za niewielką sumę; jeśli jednak nie korzystałam z ofert, kon­
takt urywał się lub słabł. Mimo to zawsze byłam mile widzia­
na i ciepło przyjmowana, gdy pojawiałam się ponownie. 

W każdej organizacji miałam przewodnika, zazwyczaj insty­
tucjonalnego, odpowiedzialnego za zainteresowanego - w tym 
wypadku mnie - z racji pełnionej funkcji, z przydziału lub 
też prestiżowo, na znak, że dany wyznawca pozyskał dla ru­
chu konwertytę. W moim przypadku taką osobą strukturu-
jącą poznanie była zazwyczaj kobieta (prócz przewodnika-
-kapłana raeliańskiego), co w większości przypadków można 
uznać za zbieg okoliczności. Osoba opiekuna ma ogromny 
wpływ na proces badawczy i uzyskiwane informacje; ona 
bowiem jest głównym informatorem antropologa, decydu­
je, jakiego rodzaju fakty są godne uwagi, i interpretuje je 
(w wielkim stopniu jest się od niej zależnym). Moi przewod­
nicy okazali się osobami życzliwymi i inteligentnymi; nie 
wiem jednak, czego mi nie powiedzieli i dlaczego. U świad­
ków Jehowy zajmowały się mną dwie młode kobiety. Pierw­
sza, która poświęciła mi bardzo dużo czasu, zrezygnowała 
z opieki nade mną, gdy zdała sobie sprawę, że nie rokuję 
nadziei na konwersję; tłumaczyła, że jest znacznie bardziej 
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potrzebna innym, obawiała się także, iż może się przyczynić 
do dzieła „szatańskiego". W Ruchu Zjednoczeniowym mia­
łam „matkę duchową". Tak nazywa się osobę, która przypro­
wadza do ruchu nowego wyznawcę; myślę, że moja matka 
duchowa w jakiś sposób uznała współpracę ze mną za swój 
prozelityczny sukces — chociaż nie dopełniłam głównego wa­
runku inicjacji i nie przyjęłam zjednoczeniowego sakramen­
tu ślubu, to jednak okazałam wiele zrozumienia dla idei. 
U Brahma Kumaris do kontaktów z zainteresowanymi ru­
chem jest powołana specjalna osoba, dlatego też stosunki 
nasze były początkowo bardzo oficjalne, dopiero gdy prze­
szłam pewien etap nauk zorganizowanych przez ową osobę, 
zmieniły swój charakter. Podobnie było u bahaitów - przy­
szłam w godzinach pracy sekretariatu i otrzymałam infor­
macje, o które prosiłam, od urzędującej akurat osoby; potem 
rozmawiałam z wieloma wyznawcami i, choć każdy chętnie 
odpowiadał na moje pytania, nigdy nie było osoby, która zaj­
mowałaby się mną w sposób szczególny (lub - było kilka 
takich osób). Natomiast w przypadku raelian i Misji Czaitanii 
proces badania był niemal całkowicie zależny od kontaktów 
z przewodnikami — kapłanem raeliańskim, przewodnikiem ru­
chu na Polskę, i przywódczynią warszawskiego ośrodka Misji. 
Zawsze zwracałam się do nich (innych kompetentnych raelian 
w Warszawie nie było - przynajmniej na stałe; w Misji Cza­
itanii zaś nie poznałam nikogo równie dobrze). 

Badania prowadziłam głównie drogą instytucjonalną -jest 
to także przypuszczalnie początek drogi konwertyty; uczest­
niczyłam w świętach, kursach, obserwowałam porządek ty­
godniowy, brałam udział w różnego rodzaju spotkaniach; rze­
czy najbardziej interesujące pojawiały się jako towarzyszące, 
niejako p o m i ę d z y „oficjalnymi" zdarzeniami — mam tu na 
myśli towarzyskość, rozmowy, wyznania, codzienne rytuały. 
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Oprócz pobytu w Glanowie nie mieszkałam też w żadnym 
z ośrodków, znałam ich życie z opowieści i obserwowałam je, 
przychodząc o różnych porach w odwiedziny (nieraz „odwie­
dziny" mogły trwać wiele godzin albo cały dzień). 

Świadkowie Jehowy 

Świadkami Jehowy zajmowałam się najdłużej (1994—2000), 
najintensywniej w latach 1994-1996. Obecnie moje kontak­
ty z organizacją są sporadyczne. 

W przypadku świadków Jehowy dość szybko - po obejrze­
niu wszelkich typów przedsięwzięć i pewnej liczbie rozmów 
- następuje brak poczucia odkrywania. Gromadzą się jedy­
nie nowe odmiany pewnego typu faktów, niewnoszące wielu 
poznawczych treści. Przyczyną jest być może typ organizacji 
opartej właśnie na powielaniu form i treści. 

Ktoś, kto nie jest świadkiem Jehowy, nie ma dostępu do 
działalności organizacyjnej (na przykład głoszenia, które jest 
przywilejem członków organizacji); pewne typy aktywności 
są zarezerwowane tylko dla mężczyzn i nieosiągalne dla ob­
serwatora (procedury zarządzania zborem). Poza tym jed­
nak świadków Jehowy cechuje niewielka skrytość i jest to 
skrytość nie treściowa, lecz rytualna. 

Uczestniczyłam więc wielokrotnie we wszystkich zebraniach 
zboru najbliższego mego miejsca zamieszkania (zasada 
uczestnictwa jest regionalna), przewidzianych w planie ty­
godnia (studium „Strażnicy", studium książki, teokratyczna 
szkoła służby kaznodziejskiej) i w większych imprezach — 
różnego rodzaju zgromadzeniach, pokazach filmów. Brałam 
też udział w dorocznym święcie, zwanym „Pamiątką" (chrzest 
natomiast widziałam tylko na zdjęciach). Przyjmowałam czę­
ste wizyty domowe, prowadzono ze mną studium Biblii. Zwie-
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dziłam główny polski ośrodek w Nadarzynie pod Warszawą. 
Zapraszano mnie również do domów wyznawców i na impre­
zy towarzyskie, w tym także na ślub i wesele. Byłam stałym 
prenumeratorem pism, kupowałam też lub dostawałam więk­
szość ukazujących się książek. 

Ruch Zjednoczeniowy 

Ruch Zjednoczeniowy badałam w latach 1996-2000. Po­
święciłam mu chyba najwięcej czasu i wydaje mi się, że zdo­
byłam na jego temat najbogatsze informacje. Nie znaczy to 
jednak, że poznałam go najlepiej, Ruch Zjednoczeniowy jest 
bowiem organizacją bardzo dynamiczną, wieloodmianową. 
Ja miałam styczność głównie z dwiema być może najpręż­
niejszymi jego podorganizacjami - Federacją Kobiet na rzecz 
Pokoju Światowego i Akademickim Stowarzyszeniem Urze­
czywistniania Wartości Uniwersalnych (CARP). 

Dwa warszawskie ośrodki ruchu (mieszkała w nich głównie 
młodzież z CARP) odwiedzałam dość często; tam też odbywały 
się wykłady o różnorodnej tematyce, spotkania kobiece, wy­
stawy prezentujące działalność ruchu, wieczory kultury, na­
bożeństwa niedzielne zwane Sunday service, a także — mniej 
formalne — towarzyskie rozmowy, obiady, podwieczorki i moje 
spotkania z „matką duchową". Zdarzały się również okazje 
szczególne, takie jak organizacja demonstracji na rzecz Czy­
stej Miłości. Udział w demonstracji był jedną z form witnes-
singu (świadczenia ulicznego), w których uczestniczyłam. 
Rozdawałam też ulotki zapraszające na wykłady, rozklejałam 
plakaty reklamujące wakacyjny wyjazd młodzieży na Węgry. 

Ceremonię matchingu obserwowałam w Polsce - wierni 
uzyskali kontakt satelitarny z przywódcą. Z różnych przy­
czyn nigdy nie zdecydowałam się na wyjazd zagraniczny, uczest-
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niczyłam jednak w dwutygodniowym seminarium w Glanowie 
pod Krakowem. Było to niewątpliwie najciekawsze i najpeł­
niejsze doświadczenie antropologiczne, na które zdecydowa­
łam się podczas badań. Pobyt w Glanowie, prócz dużej wiedzy 
doktrynalnej, dał mi również możliwość nawiązania osobistych 
relacji z wieloma wyznawcami z różnych krajów (także tymi, 
którzy dopiero przekonywali się do ruchu), obserwacji ich 
stylu życia, technik edukacyjnych i prozelitycznych, uczest­
nictwa w ceremoniach, z których zrezygnowałabym w innych 
warunkach, na przykład tych odbywających się o piątej rano. 
Brałam udział we wszystkich aktywnościach członków orga­
nizacji (prócz modlitw i sportów), zdałam nawet egzamin 
i uzyskałam dyplom uznania (Certiftcate of Merit). 

Zapewne jednak wciąż jest wiele rzeczy, których nie wi­
działam, na przykład warsztaty dla nowożeńców połączonych 
przez Sun Myung Moona. Ruch Zjednoczeniowy wciąż ewo­
luuje - także doktrynalnie - organizuje coraz to nowe przed­
sięwzięcia, fundacje, stowarzyszenia, warsztaty, szkoły... 
Można by wymieniać długo. Dość powiedzieć, że żaden 
z wyznawców nie ogarnia całości życia organizacyjnego na­
wet w swoim mieście. 

Wiara Bahd'i 

Z bahaitami miałam kontakt w latach 1998-2000. Moje 
uczestnictwo w życiu wspólnoty polegało głównie na uczęsz­
czaniu na święta z cyklu rocznego, na przykład upamięt­
nienie męczeństwa Baba lub obchody Nowego Roku; zapro­
szenia dostawałam drogą pocztową lub dowiadywałam się 
telefonicznie o termin następnego święta. Święta składały 
się z części oficjalnej i towarzyskiej - poza tym nawet sami 
bahaici spotykali się rzadko. Jedynym świętem, na które nie 
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miałam wstępu, było święto dziewiętnastego dnia, na którym 
omawiano sprawy wewnętrzne wyłącznie w gronie bahaitów; 
wprawdzie by zostać bahaitą, wystarczyło podać swoje dane 
do bazy komputerowej, ale nigdy się na to nie zdecydowałam. 
Co miesiąc odbywały się też spotkania z zainteresowanymi 
ruchem, a od czasu do czasu wykłady specjalne i warsztaty, 
przeważnie kobiece, choć nie tylko; wyjeżdżano również na 
szkolenia wakacyjne, na których, niestety, nie byłam. 

Miałam wrażenie, że ze względu na brak formalnych wy­
mogów względem wyznawców, w środowisku bahaitów pa­
nował pewien niedowład organizacyjny, ale też, bardziej niż 
w innych ruchach, można było określić ich działalność jako 
spontaniczną, niezwiązaną z wypełnianiem religijnych obo­
wiązków. W związku z tym oczekiwano ode mnie aktywności 
organizacyjnej, twórczej współpracy, zwłaszcza w środowisku 
kobiecym. Starałam się do pewnego - niezadowalającego wy­
znawców — stopnia sprostać tym wymaganiom. 

Religia raeliańska 

Moje kontakty z raelianami (1996-2000) były nietypowe 
ze względu na liczebność wspólnoty. Stanowiło ją zaledwie 
kilka osób w całej Polsce; w Warszawie zaś mogłam na co 
dzień rozmawiać w zasadzie z jedną z nich - za to świadomą 
i zaangażowaną, przewodnikiem-kapłanem raeliańskim, od­
powiedzialnym za wszystkich (nielicznych) polskich raelian. 
Zgodnie z raeliańskim stylem bycia nasze spotkania miały 
koleżeński i towarzyski charakter. Odbywały się one na przy­
kład przy piwie i podczas miłej pogawędki dostawałam in­
formacje i materiały, o które prosiłam (redagowaną przez 
kapłana gazetę „Raelianin" otrzymywałam pocztą). Poznawa­
łam również raeliański sposób życia przewodnika-kapłana. 



72 MARTA ZIMNIAK-HAŁAJKO 

Raeliańskie święta, które kapłan organizował w kawiarni Pa­
łacu Kultury i Nauki, niewiele różniły się od spotkań w dni 
powszednie. Próby organizacji wykładów publicznych i podob­
nych imprez propagujących idee ruchu spełzły na niczym 
z powodu trudności organizacyjnych i braku zainteresowanych. 

Bardzo ciekawe okazały się natomiast seminaria medytacji 
zmysłowej, na które przybyli raelianie z Francji; uczestniczyli 
w nich też rozmaici sympatycy ruchu z całej Polski. Dwudnio­
we warsztaty miały bogaty program, obejmujący wykłady, 
ćwiczenia, wspólne posiłki i zabawy, nawiązanie kontaktu 
telepatycznego z Elohim. Na podobnych warsztatach raelia­
nie z całego świata spotykają się co roku we Francji lub Szwaj­
carii. Trwają one dwa tygodnie i są bardzo istotnym wydarze­
niem, zwłaszcza dla raelian takich jak polscy, pozbawionych 
możliwości korzystania z krajowych centrów medytacji zmy­
słowej. W Polsce ruch jest zbyt słabo rozwinięty, by możliwe 
było zorganizowanie takich stale działających ośrodków. Po­
nieważ nie byłam z raelianami na żadnym z tych wakacyj­
nych wyjazdów, wiedzę o nich czerpać mogę tylko z opowieści. 

Instytut Wiedzy o Tożsamości Misja Czaitanii 

Badania Misji Czaitanii (1997-2000) zapoczątkowało moje 
uczestnictwo w publicznym wykładzie z medytacją, organi­
zowanym w wynajętej sali na Starym Mieście. Wykłady ta­
kie odbywają się z dość dużą regularnością mniej więcej co 
tydzień — kolorowe plakaty reklamujące medytację rozkleja­
ne są wcześniej w różnych częściach miasta. 

Później zaczęłam przychodzić do ośrodka na święta, śpie­
wane medytacje, pokazy wideo z mistrzem duchowym i we­
getariańskie posiłki; przede wszystkim jednak na rozmowy. 
Moją główną rozmówczynią, z którą przechodziłam w spo-
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sób dość nieformalny tak zwane klasy medytacji, była przy­
wódczyni warszawskiego centrum. Obserwowałam jej pracę 
i życie ośrodka. Przychodziłam o różnych porach, nigdy jed­
nak nie zobaczyłam wszystkich zajęć z rozkładu dnia, ten 
bowiem zaczyna się o godzinie czwartej rano. Nie byłam rów­
nież na organizowanych co roku wczasach z medytacją i spo­
tkaniach z przywódcami duchowymi; otrzymałam jednak 
kasety z nagraniami takich imprez. 

Nie odwiedzałam ośrodka zbyt często. Jednak otwartość 
i życzliwość mojej rozmówczyni chyba w dużym stopniu to 
zrekompensowała. 

Światowy Uniwersytet Duchowy Brahma Kumaris 

Moje badania Brahma Kumaris (1998-2000) wymagały ode 
mnie może najmniej inwencji, były chyba jednak najbardziej 
wyczerpujące. Nie dało się bowiem „pójść na skróty", trzeba 
było przejść całą drogę obmyślaną dla stopniowo poznającego 
prawdę. Uczęszczałam więc na różnego rodzaju kursy (kurs 
pozytywnego myślenia, medytacji, radża jogi), dopiero jednak 
spotkania dla adeptów, którzy ukończyli kurs radża jogi, a ra­
czej niektóre z tych spotkań - odsłoniły przede mną jakąś 
część życia organizacji. Żeby się dowiedzieć więcej, należało 
się znacznie bardziej zaangażować; na przykład trzeba było 
uczęszczać - jak już pisałam - przez dłuższy czas na poranne 
lekcje (ja byłam tylko na kilku); wcześniej zaś otrzymać na 
nie specjalne zaproszenie od osoby kierującej ośrodkiem. 

Prócz praktyk kursowych i codziennych organizowano duże 
imprezy z udziałem osobistości, zwłaszcza ze świata Brahma 
Kumaris: jedną z zaproszonych była na przykład dyrektorka 
ośrodka uniwersytetu w Londynie, Jayanti Kirpalani. Mniej­
sze spotkania — medytacje pokoju, spotkania kobiece, dyskusje 
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z zainteresowanymi - odbywały się w ośrodku bądź wynaję­
tej sali. Często pokazywano na nich filmy — głównie rekla­
mujące centrum w Indiach lub będące nagraniem innych 
oficjalnych imprez. Na jednym z tych filmów zobaczyłam sie­
bie, filmowaną zapewne z powodu zaangażowania, z którym 
notowałam słowa przemawiającego. Ku mojemu zaskocze­
niu wyglądałam jak wzorowy wyznawca. 

Nie udało mi się nawiązać bliższego kontaktu z członkami 
organizacji — zapewne z powodu „kursowego" charakteru 
początków uczestnictwa i wymagającej dużego poświęcenia 
praktyki dnia codziennego. Świat badacza i badanych róż­
nią się też w tym przypadku na tyle, że trudno znaleźć jakąś 
przestrzeń wspólną, dzięki której można by budować relację. 
Nie mogłam również pojechać z wyznawcami do ośrodków 
w Indiach czy Anglii. Oczekiwaniem na te wyjazdy członko­
wie organizacji żyją cały rok, ponieważ by wyjechać, należy 
być zaawansowanym w praktykach medytacyjnych. Trzeba 
na wyjazd zasłużyć i - oczywiście — mieć pieniądze. 

Gdy rozpoczyna się badania, nigdy się nie wie, jak się one 
rozwiną; nie wiadomo tego aż do końca. Cały czas nie jest się 
pewnym, kiedy opadnie „zasłona" odgradzająca nas od cze­
goś, co najważniejsze. I zawsze istnieje obawa, że jeszcze się 
to nie stało. W którymś jednak momencie trzeba wyciągnąć 
wnioski z tego, co się udało zobaczyć. 



Rozdział I 

Droga ku doskonałości: koncepcja 
człowieka idealnego 





Potęga ducha i umysłu 

Człowiek jako byt z natury doskonały 

Utopiści zakładają, iż człowiek jest dobry z natury — za­
uważa Jerzy Szacki (za Wolfgangiem Walshem)1 - rozum­
ny, przewidywalny, dążący do szczęścia, zdolny do ciągłych 
pozytywnych przemian. Afirmacja człowieka odbywa się 
więc w odniesieniu do tego, co n a t u r a l n e , koncepcje czło­
wieka legitymizowane są przez p r a w o n a t u r y 2 . Zło jest 
przez myśl utopijną pojmowane jako wtórne, a częściej jesz­
cze jako nieprawdziwe (definiowane zazwyczaj jako brak 
dobra; w refleksji utopijnej koncepcja augustyńska funkcjo­
nuje tym samym jako rodzaj truizmu). 

Gnostycy zajęli tutaj stanowisko skrajne. Człowiek to isto­
ta boska — twierdzili — chwilowo zamknięta w więzieniu nie­
doskonałości, zazwyczaj wskutek utracenia świadomości 
swego boskiego pochodzenia; konsekwencją takiego ujęcia 
sprawy stała się idea samozbawienia ludzkości. Gnoza rów­
nież - jak konstatuje Eric Voegelin - poprzez utratę doświad­
czenia transcendencji doprowadza do „przebóstwienia" ziem­
skiej rzeczywistości3. Voegelin proponuje wyjątkowo szerokie 
rozumienie terminu „gnoza". Śledzi przejawy gnostycyzmu nie 
tylko w ideach średniowiecznych sekt, lecz także w angiel­
skiej rewolucji purytańskiej i totalitaryzmach XX wieku, spo­
strzegając, iż „ciąg stopniowych przekształceń łączy średnio­
wieczny gnostycyzm z jego współczesnymi odmianami"4. 
Charakterystyczną cechą współczesnych gnostycyzmów mia-
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łoby być według Voegelina zastąpienie religijnych wizji opar­
tych na wierze ideą politycznego działania, mogącą mieć 
wsparcie w przekonaniach religijnych, jak to miało miejsce 
właśnie w przypadku rewolucji purytańskiej. 

Do zbliżonych wniosków dochodzi Jerzy Prokopiuk, analizu­
jąc neognostyckie zjawiska: nową gnozę określa jako „ku-świa-
tową", nienegującą ziemskiej rzeczywistości i często w niej po­
szukującą środków i celów zbawienia5. 

Tak ogólne pojęcie gnozy, czy też neognozy, mogłoby opisy­
wać również badane przeze mnie nowe ruchy religijne, zwłasz­
cza zaś ich koncepcje osobowości — mam tu na myśli zarówno 
przekonania sformułowane doktrynalnie, jak i próby ich życio­
wej aplikacji. Ze względu na owe doktrynalne zapisy badacz 
religijności nie doświadcza trudności, na jakie napotykają za­
zwyczaj badacze osobowości - nie musi bowiem wydobywać 
koncepcji osobowości z zachowań6. Zadaniem antropologa reli­
gii jest natomiast przyjrzenie się strukturze definicji osobowo­
ści i wskazanie zachowań pozostających w związku z obrazem 
siebie, który oferuje jednostce system wierzeń. W przypadku 
nowych ruchów religijnych w sposób szczególny bowiem „czło­
wiek określa się przez swój projekt"7; tworzy siebie w prakty­
kach według szczegółowej niekiedy instrukcji. 

Wszystkie ruchy, którymi się zajmuję, ukazują człowieka 
jako istotę doskonałą z natury, której słabości i błędy wyni­
kają ze specyfiki sytuacji, w której ludzkość znalazła się obec­
nie, sytuacji przemijającej, chwilowej i dającej się zmienić 
przeważnie ludzkimi siłami, a czasem z niewielką pomocą 
Boga. Zło w świecie pojawia się zazwyczaj jako wynikłe z aktu 
woli człowieka, w ten sam sposób może być więc zlikwidowa­
ne albo ograniczone. 

„Człowiek nie ma potrzeby ulepszać się, ponieważ jest do­
skonały, gdyż został stworzony na obraz swych stwórców. 
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Mówienie, że człowiek jest niedoskonały, jest obrażaniem 
tych, którzy stworzyli nas na swe podobieństwo"8 - stwier­
dza Rael. Elohim, stwórcy człowieka, obdarzyli go nawet nieco 
większymi możliwościami umysłowymi, niż sami zostali ob­
darzeni przez swych stwórców. W raeliańskim kosmosie jedne 
rozumne cywilizacje tworzą inne, w dwóch zresztą nieskoń­
czonych wymiarach — gigantyczne istoty zamieszkane są 
przez coraz to mniejsze twory, cały wszechświat jest więc 
żyjącą i rozumną istotą, składającą się z nieskończoności in­
nych istot. Najdłużej zaś przetrwać mogą te cywilizacje, które 
wykształcą w sobie cnoty moralne zapobiegające autodestruk-
cji (na przykład w postaci wojny nuklearnej) i osiągną odpo­
wiedni poziom wiedzy. Ludzie nie są pierwszymi inteligent­
nymi istotami na Ziemi, a Elohim stworzyli też życie na dwóch 
innych planetach, ale z ludźmi wiążą największe nadzieje — 
mówi o tym biblijna przypowieść o siewcy. Za doskonałość 
człowieka odpowiada jednak jego kod genetyczny; najbar­
dziej pod tym względem Elohim udali się Żydzi9, dlatego też 
są narodem wybranym, który powinien wybudować kosmi­
tom ambasadę. Jeśli zaś człowiek choruje bądź źle funkcjo­
nuje, sam jest sobie winien, bowiem od pokoleń psuje swój 
kod genetyczny używkami i złym stylem życia. Naprawić to 
można oczywiście naukowo, ale ulepszać kodu nie ma po­
trzeby. Zło - opisywane jako degeneracja lub choroba - jest 
w swej istocie problemem medycznym. Na planecie Elohim 
nieliczni przestępcy nie są karani, lecz hospitalizowani; to 
samo dotyczy też jednostek nietwórczych i bezproduktywnych. 

Również w teologii Ruchu Zjednoczeniowego człowiek zaj­
muje wyróżnioną pozycję. Bóg stworzył go jako doskonały 
obiekt swojej miłości. Bóg bez człowieka stanowił byt niepeł­
ny; wszystkie twory w kosmosie mają bowiem formę ze­
wnętrzną (Hyung Sang) oraz charakter wewnętrzny (Sung 
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Sang), aspekt plusowy i minusowy (na przykład żeńskość 
i męskość), a także wchodzą w relacje i związki wymiany 
z innymi tworami. 

Tworząc człowieka, Bóg powołał do istnienia swoją formę 
zewnętrzną, aspekt żeński, i ustanowił obiekt, z którym mógł 
wejść w miłosną wymianę i osiągnąć tym samym pełnię szczę­
ścia. Dzieło jego ma precyzję matematyczną; podstawę mocy 
wymiany z Bogiem w doktrynie zjednoczeniowej opisuje się 
jako podstawę czteropozycyjną, czyli wymianę między Bogiem, 
podmiotem, przedmiotem i ich jednością (rozpisać to można 
na wiele czwórek, np. „Bóg - umysł - ciało - doskonała oso­
ba", „Bóg - mąż - żona — dziecko", „Bóg - człowiek — wszyst­
kie rzeczy — doskonały świat"). 

Bóg obdarzył człowieka trzema błogosławieństwami: 
- zdolnością do udoskonalania swego charakteru, 
- zdolnością do założenia idealnej rodziny, 
- zdolnością do panowania (z miłością) nad całym Stwo­

rzeniem. 
Człowiek — podobnie jak wszystkie inne istoty - przecho­

dzić miał przez trzy etapy rozwoju: etap kształtowania, wzra­
stania i doskonalenia, a jego dojrzewanie warunkowane było 
nie tylko siłą boskiej Zasady, ale też wypełnianiem przez 
człowieka jego odpowiedzialności - doskonały człowiek musi 
bowiem posiadać wolną wolę. Zło wkrada się więc do tego 
świata idealnych, uporządkowanych relacji z winy człowieka. 
Za sprawą Lucyfera, anioła stworzonego wcześniej niż ludzie 
i zazdrosnego o boską miłość, młodzi ludzie, będący pod ko­
niec etapu wzrastania, grzeszą, burząc harmonię w świecie 
fizycznym i duchowym. Grzech pierworodny ma charakter 
seksualny- zaznawszy erotyki przed wyznaczonym ku temu 
przez Boga czasem, Adam i Ewa nie mogą dojść do doskona­
łości i tracą także pozostałe błogosławieństwa, ponieważ 
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miejsce Boga w podstawie czteropozycyjnej zajmuje szatan 
i on tym samym obejmuje władzę nad światem. Upadła na­
tura człowieka oznacza niezdolność do kochania tak jak Bóg, 
skłonność do porzucania swej pozycji (odpowiedzialności), do 
odwracania porządku panowania i do pomnażania zła (prze­
noszenia go na innych). W ten sposób rośnie „drzewo grze­
chu" ludzkości, w którym grzech pierworodny przedstawia­
ny jest jako korzeń, grzech dziedziczny jako pień, grzech 
zbiorowy jako gałęzie, a grzech osobisty jako liście: wyznawcy 
mają skłonność do prezentowania swych idei w postaci wykre­
sów i schematów. Bóg cierpi, ale sam nie jest w stanie urato­
wać ludzkości. Motorem zbawienia jest bowiem sam czło­
wiek - mesjasz - i ludzkość, która podąży za nim. 

Podobnie rozumują świadkowie Jehowy, choć rola, którą 
przypisują Bogu Jehowie, jest znacznie większa — to on usu­
nie zło ze świata — jednak o tym, czy chce się być wśród 
zbawionych czy potępionych, zadecyduje sam człowiek. Zma­
zanie grzechu pierworodnego - czyli przyznania sobie prawa 
do samodzielnego decydowania o dobru i złu — leży w gestii 
każdego: zostanie świadkiem Jehowy jest proklamacją posłu­
szeństwa i oddaniem samowolnie zagarniętej władzy w ręce 
Jehowy. Oczywiście Jehowa pozostawił człowiekowi wolną 
wolę i pozwolił cieszyć się władzą, aby udowodnić mu, że 
ludzkie rządy nie są w stanie zapewnić nikomu szczęścia. 

Najsilniej potęgę ludzkiego umysłu i skuteczność ludzkiej 
woli akcentują ruchy hinduistyczne. 

Człowiek jest duszą, iskierką boskiej energii duchowej -
twierdzą wyznawcy Misji Czaitanii. My zaś fałszywie utoż­
samiamy się z energią materialną, daną nam przez Boga 
Krysznę na nasze życzenie i dla naszej rozrywki. Nieszczę­
ścia świata zaczynają się z chwilą, gdy tracimy kontrolę nad 
materią i ona zaczyna panować nad nami. Zapominamy, że 



82 M A R T A Z I M N I A K - H A Ł A J K O 

ciało jest pojazdem duszy, nie zaś osobą. W ten sposób tworzy 
się „fałszywe ego" - lokujemy w ciele nasze pragnienia, na­
dzieje i przywiązanie; te zaś świadoma dusza powinna w spo­
sób naturalny kierować ku Krysznie. Nie jesteśmy więc na­
szym ciałem, nie jesteśmy też jednak „umysłem" (myślami, 
uczuciami, projekcjami) i „inteligencją", pojmowaną jako 
zmysł rozeznania, pozwalający dokonywać wyborów - nie­
koniecznie słusznych, one są bowiem także energią materii, 
tyle że subtelną. Umysł przykrywa żywą istotę jak ekran, 
na który wszystko się nagrywa; w tym sensie umysł przypo­
mina komputer z ogromnym archiwum pamięci, przechowu­
jącym tysiące wrażeń z różnych istnień10. Życie to film, któ­
ry najlepiej oglądać z dystansem. Ciało subtelne przyjmuje 
bowiem kształt emocji i jeśli nasze zaangażowanie - na przy­
kład w miłość do psa - jest zbyt duże, ciało subtelne upodab­
nia się do naszego ulubieńca i w kolejnym wcieleniu możemy 
dostać fizyczną postać psa. Ciało subtelne - pomost między 
wcieleniami - ma wpływ na rodzaj kolejnej inkarnacji, pod­
stawowym czynnikiem decydującym o naszym kolejnym ży­
ciu pozostaje jednak karma (a więc jakość uczynków w tym 
życiu). Dzięki dobrej karmie można żyć na planetach nie­
biańskich, gdzie życie trwa miliony lat, a wszyscy są półbo­
gami (najdłużej i najlepiej żyje najdoskonalsza osoba fizy­
czna, zarządca świata Pan Brahma, znany także jako Eliasz, 
Jezus i Światowid). Zła karma prowadzi na planety piekiel­
ne, pełne cierpienia. Ziemia jest planetą pośrednią. 

Człowiek sam więc projektuje swój los. Jednakże nawet na 
planetach niebiańskich nie można być w pełni szczęśliwym; 
prawdziwy raj to świat duchowy, gdzie można się cieszyć 
miłosną relacją z Kryszną. Także dostanie się tam jest wy­
łącznie sprawą naszej decyzji. „Prawdziwy wielbiciel splu­
wa na niebo - nie dba o nie. Niebo nie jest atrakcją dla osoby 
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autentycznie oddanej Bogu" - poucza Jagad Guru11. Praw­
dziwy wielbiciel pragnie się wyrwać z koła wcieleń poprzez 
praktykowanie miłosnej służby Krysznie i wyzbycie się mate­
rialnych pragnień. Świat materialny jest utożsamiany ze złem 
i porównywany do szpitala, w którym - z własnej woli — prze­
bywają ci, którzy nie kochają Boga12. Wystarczy szczerze po­
kochać Krysznę i poznać swą prawdziwą, duchową tożsamość, 
by stać się czystym wielbicielem — przebywać duchowo razem 
z Kryszną, a potem na zawsze opuścić świat materialny. Oczy­
wiście tym samym nie przestanie on istnieć, zawsze bowiem 
znajdą się tacy, którzy będą chcieli w nim przebywać. 

Również według wyznawców Brahma Kumaris człowiek jest 
- podobnie jak Bóg — istotą duchową; dusza ma formę punktu 
i kieruje pojazdem ciała z punktu anatomicznie określanego 
jako podwzgórze. „Ja, świadomość, mam materię, przez którą 
mogę się wyrażać" - z takim lub podobnym określeniem wła­
snej tożsamości spotykałam się często w tej organizacji. Osobo­
wość duchowa jest jednak w teologii Uniwersytetu Duchowego 
nieco bardziej skomplikowana niż w przekonaniu wielbicieli 
Kryszny. Świadomość ma charakter procesualny. Składa się 
ona z intelektu — władzy sądzenia, sanskar (termin ten, za­
czerpnięty z filozofii indyjskiej, oznacza cechy osobowości 
- nawyki, tendencje, nałogi, zwyczaje, uzależnienia; według 
wyznawców odpowiada on zachodniemu terminowi „podświa­
domość"), i z umysłu, tworzącego uczucia i myśli. Wszystkie 
te trzy jakości pozostają we wzajemnym związku - intelekt 
ma wpływ na tworzenie się cech osobowości, te oddziałują 
na umysł, co implikuje określone działania intelektu. Dlate­
go tak istotną sprawą dla członków Brahma Kumaris jest 
tworzenie pozytywnych myśli, te bowiem wytwarzają pozy­
tywne sanskary, będące podstawą następnych pozytywnych 
myśli. Pozytywne myśli zmieniają nasz charakter na lepszy. 
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Dusza sama w sobie jest istotą potężną, doskonałą i wiecz­
ną, jednakże od czasu, kiedy dusze zapragnęły życia w ciele, 
weszły w cykl prowadzący do nieuchronnej degradacji. Na­
sycone spokojem i błogością rejonu duchowego, domu dusz, 
gdzie mogły się cieszyć obecnością Boga - najwyższej duszy 
- lecz nie doświadczały upływu czasu, dźwięków i zdarzeń, 
zapragnęły więc odmiany i przygód w świecie fizycznym. 

Materia, twór również wieczny, podlega prawom cykliczno-
ści i prawom przyczynowo-skutkowym. Cyklom tym poddaje 
się także uwikłana w świat materii dusza. 

Początkowo dusze doświadczały w rejonie fizycznym wiel­
kiego szczęścia. Był to złoty wiek ludzkości. Doskonałość dusz 
określało szesnaście boskich stopni doskonałości (ludzie byli 
wówczas bóstwami), ciała żyły po trzysta lat, a gdy się zużyły, 
ludzie świadomie brali nowe — wiedzieli, że są wieczni i nie 
znali pojęcia śmierci. Nie było chorób i niekorzystnych zja­
wisk klimatycznych, ziemi nie trzeba było uprawiać, bo sama 
dawała obfity plon, wodę cechowały właściwości lecznicze. 
Ludzkość zamieszkiwała jedyny wówczas kontynent — indyj­
ski, na którym władała para cesarska, czczona potem jako 
bóstwa — Lakszmi i Narajan (znani też jako Rathe i Kryszna). 
Między ludźmi panowała braterska miłość, a szczęśliwe pary 
rodzinne miały zazwyczaj po dwoje dzieci - syna i córkę. 

W wieku srebrnym ludzie mają już tylko czternaście bo­
skich stopni doskonałości, dusze ulegają więc procesowi de­
gradacji. Świat jest jednak nadal wspaniałym miejscem, rzą­
dzi nim dynastia Księżyca, z niej pochodzą Rama i Sita. Na 
przełomie wieku srebrnego i miedzianego tracimy aż sześć 
stopni doskonałości i zaczyna się ciemna strona kalpy, czyli 
ziemskiego cyklu. Kontynent indyjski dzieli się, powstają 
granice, wojny i nieporozumienia, a także pierwsze religie 
usiłujące powstrzymać upadek ludzkości. Populacja staje się 



P O T Ę G A D U C H A I U M Y S Ł U 85 

coraz liczniejsza, z rejonu duchowego napływają bowiem cały 
czas istoty pragnące wziąć udział w dramacie życia. 

Obecnie żyjemy w najgorszym wieku - żelaznym (kali-
-yuga). Mamy jeszcze o dwa stopnie doskonałości mniej; wy­
stępki - wyznawcy wyliczają wśród nich żądzę seksualną, 
gniew, chciwość, przywiązanie, egoizm i lenistwo, także men­
talne — stają się rzeczą powszechną; klimat zmienia się gwał­
townie i zbliża się kataklizm, w którym świat ten ulegnie 
zniszczeniu. Wtedy dusze wyzwolą się i udadzą do świata 
duchowego, by odpocząć po grze w teatrze życia (wyznawcy 
często używają tej metafory). Potem cykl, trwający ponad 
cztery tysiące lat, zacznie się od początku i przebiegnie do­
kładnie w ten sam sposób, co poprzednio. Dusze, które ze­
szły do świata fizycznego w złotym wieku, przeżyją osiem­
dziesiąt cztery życia, inne zaś mniej, lecz w każdym cyklu 
będą to życia te same i wszystko odbędzie się według tego 
samego scenariusza. 

Punktem przełomowym w cyklu jest utrata przez człowieka 
świadomości duszy i utożsamienie się z ciałem (świadomość 
określa bowiem nasz byt). Od tego momentu zaczynają się zło 
i cierpienie, człowiek traci bowiem poczucie niezależności 
i zapomina, że udział w materialnym świecie jest tylko zaba­
wą, a on aktorem w przedstawieniu, które zostało stworzone 
na jego własne życzenie. Ludzie nie pamiętają, że prawa de­
gradacji materii nie dotyczą ich duchowej istoty, a wszelka 
nieczystość jest tym samym wtórna i nieprawdziwa. 

Cykl będzie się powtarzał przez całą wieczność i nie ma 
zeń ucieczki. Możliwy jest jednak powrót do doskonałości 
nie tylko przez pewność, że będzie się ponownie żyło w zło­
tym wieku - tę pewność mają wszyscy członkowie Brahma 
Kumaris; uważają oni bowiem, iż pragnienie życia w złotym 
wieku dowodzi niechybnie, że już się w nim kiedyś żyło. 
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Można także uświadomić sobie ponownie swą duchową toż­
samość i zrozumieć nieautentyczność wszelkich materialnych 
zdarzeń — świadomość taka ma moc wyzwalającą. W ujęciu 
wyznawców Brahma Kumaris spinozjańska koncepcja wol­
ności jako zrozumianej konieczności nabiera nowego sensu. 

Powrót do pierwotnej doskonałości 

„Wizja zbawienia staje się metaforą uzdrowienia, sposobem 
wyrażenia osobistego odrodzenia (psychicznego, fizycznego, 
moralnego)"13 - zauważa Daniele Hervieu-Leger, analizując 
charakterystyczne cechy współczesnej religijności. 

Zbawienie utożsamia się z samozbawieniem; samozbawie-
nie jest warunkiem i podstawą odnowy świata. Samozba-
wienie osiąga się za pomocą aktów woli, potęgą myśli. 

T. z misji Czaitanii ma pewność, że nie będzie już żyła w sta­
nie takiego jak obecnie „uwarunkowania", czyli zależności 
od materialnego świata. Gdy osiągnie status czystego wiel­
biciela Boga, nawet żyjąc na planetach piekielnych, nie bę­
dzie odczuwała cierpienia. Miłość Boga zdystansuje ją wo­
bec wszystkich innych spraw. T. wie, że są osoby, które już 
doświadczają wolności, jaką daje relacja z Bogiem; jako przy­
kład podaje amerykańską gospodynię domową, matkę kilkor­
ga dzieci, uczennicę Jagada Guru. Żadna sytuacja życiowa 
nie przeszkadza więc w byciu czystym wielbicielem. Szczery 
wielbiciel ma również wpływ na duchowe odrodzenie świata. 
„Aby świat był pełen pokoju, musimy mieć pokój wewnątrz 
siebie"14 - instruuje Jagad Guru. 

Przekonanie o twórczej mocy myśli jest jeszcze silniejsze 
wśród wyznawców Brahma Kumaris. Wychodzą oni z zało­
żenia, że twórczego myślenia można się nauczyć. Ich dzia­
łalność polega głównie na organizowaniu szkoleń, wykładów 
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i praktyk dla swych członków i potencjalnych adeptów. Poję­
cie radża joga, opisujące ich system filozoficzny, tłumaczą 
jako „samorozwój". 

Podstawowy system kursów Uniwersytetu Duchowego, skie­
rowany do każdego typu odbiorców, nazywany jest „kursami 
kreatywności"; mają one kształtować „pozytywne postawy, 
siłę umysłu, wolność od stresu" (informacja z ulotki rekla­
mowej). 

Pierwszym i podstawowym jest kurs pozytywnego myśle­
nia, prowadzony również - w formie zająć praktycznych -
dla dzieci. Czytając broszurkę informacyjną, możemy zapo­
znać się z jego programem: 

„1 tydzień - Poznaj swój umysł 
Czym jest umysł? Jak uczynić go najlepszym przyjacielem? 

To pierwsze spotkania pomaga zrozumieć, skąd biorą się 
utarte sposoby myślenia i dotychczasowe wzorce zachowań. 

2 tydzień - Czym jest pozytywne myślenie 
Siła pozytywnych myśli wzmacnia duchowo, jak również 

fizycznie; pomaga zachować równowagę i uwalnia od wielu 
czynników, które niekorzystnie na nas wpływają. 

3 tydzień - Ważność myśli 
Myśli są nasionami uczuć, słów, czynów i zwyczajów. Pozna­

nie działania psychiki umożliwia przejęcie kontroli nad sobą. 
4 tydzień — Kształtowanie pozytywnej postawy 
Utrwalanie pozytywnych zmian. Problemy i trudności jako 

szansa dla rozwoju. 
5 tydzień — Tworzenie własnej rzeczywistości 
Prawo do wolności i odpowiedzialność za swoje czyny. Umie­

jętność skorzystania ze swoich praw i spełnianie obowiązków". 
Myśli tworzą więc nasz świat, sami jesteśmy myślami -

„świadomą i czującą energią". Myśl pojmowana jest jako twór 
energetyczny, obdarzony dużym potencjałem skuteczności: 
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im czystsza i pozytywniejsza jest myśl, tym jest potężniej­
sza. Klucz do powodzenia — myśli — jest w naszych rękach -
przekonują kursantów organizatorzy. Nasz problem polega 
na tym, że straciliśmy kontrolę nad tworzeniem myśli - po­
wstaje ich zbyt wiele (tu pada porównanie umysłu do linii 
produkcyjnej w fabryce), nie panujemy nad nimi i ich jako­
ścią. Należy myśleć m n i e j i lepiej, nadmierne myślenie 
osłabia umysł i prowadzi do zbytecznego wydatkowania ener­
gii; intelekt działa w przerwach między myślami. Trzeba więc 
ćwiczyć koncentrację, spowolnić bieg myśli - wtedy także 
czas zaczyna dla nas płynąć wolniej — i eliminować myśli 
negatywne: szybkie, chaotyczne, gniewne, przynoszące zmar­
twienie. Gdy wychwycimy złą myśl, mamy możliwość odwró­
cenia sytuacji — twierdzą wyznawcy. 

Studenci Brahma Kumaris nazywają ten proces leczeniem 
umysłu, podczas owego procesu powinno się być dla siebie 
dobrym i wyrozumiałym, starać się pokochać siebie; samo-
oskarżanie prowadzi bowiem do powstawania negatywnych 
myśli, a te są jak groźna lawina. Warto zaczynać od ćwiczeń 
prostych, takich jak porządkowanie myśli przed snem, re­
fleksja na temat tego, o czym się myślało, ocena własnych 
myśli; pomocne byłoby prowadzenie notatek. Początkowo 
wydaje się to trudne, ale gdy nabiera się wprawy, pozytywne 
myślenie staje się a u t o m a t y c z n e . 

By myśleć pozytywnie, trzeba zrozumieć, czym w istocie 
jest pozytywna myśl. Oto definicja, którą wyznawcy podają 
na ulotce dla kursantów: „Co to jest myśl pozytywna? Real­
na (nie jest oderwana od rzeczywistości), ale jednocześnie 
mądra (opiera się na wewnętrznej sile i wartościach, two­
rzy spokój, szczęście itp.). Pozytywna myśl powinna przy­
nosić dobre skutki dla nas i dla innych. Myśli dają począ­
tek uczuciom, słowom, czynom. Jestem taki, jakie są moje 
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myśli. Jeżeli myślę spokojnie, wtedy jestem spokojny. [...] 
Nie zawsze pojawia się w naszych umysłach to, co chcieli­
byśmy, a więc nasze życie, które jest odbiciem naszych myśli, 
również nie może być dobre. [...] Od myśli zależy samopo­
czucie, myśli tworzą życiową postawę i charakter. [...] My­
śli tworzą doświadczenie życia - j a k myślimy, tak widzimy 
rzeczywistość wokół nas. [... ] Jeżeli dokładnie zauważę, jak 
pracuje mój umysł, wtedy mogę zrozumieć, co powinienem 
zmienić". 

Gdy myślę pozytywnie, zmieniam więc swoje sanskary (ce­
chy charakteru) i staję się lepszą osobą, a raczej - charakter 
mój wraca do stanu pierwotnej doskonałości. Warunkiem jest 
wyłącznie moja „duchowa pracowitość". 

Skuteczna myśl pozytywna winna powstawać na osnowie 
wartości, wtedy też tym samym jest wartościotwórcza. Stu­
denci Brahma Kumaris wymieniają trzydzieści sześć cnót, 
które warto praktykować. Wśród nich znalazły się na przy­
kład królewskość, niezależność, pewność siebie, pogoda du­
cha, lekkość, nieulękliwość, wolność od trosk, zadowolenie — 
cnoty będące w istocie afirmacją niezależności i manifestacją 
wysokiej samooceny oraz dobrego samopoczucia. W ramach 
„prac domowych" wyznawcy proponują kursantom pracę nad 
jedną cnotą dziennie (przypomina to nieco tabelę cnót, zale­
caną przez Beniamina Franklina). 

Charakter w istocie samoafirmacyjny ma podstawowa prak­
tyka duchowa członków Brahma Kumaris - medytacja. Me­
dytację jako szkołę pozytywnego myślenia praktykuje się już 
na kursie pozytywnego myślenia, pogłębieniu jej rozumie­
nia służy kurs medytacji. Na pierwszej lekcji kursu H., dy­
rektorka polskiej filii Uniwersytetu, pyta nas z uśmiechem, 
czy jesteśmy świadomi własnej szlachetności. Broszurę za­
tytułowaną Ucząc się medytacji otwiera passus: „Książecz-
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ka ta przeznaczona jest dla tych, którzy pragną odkryć swój 
wewnętrzny świat i ukryte w nim skarby. [...] Medytacja to 
proces głębokiego poznawania siebie"15. A oto kilka przykła­
dów myśli, które owa książeczka proponuje do powtarzania 
w procesie medytacji: „Znajduję w sobie głęboki spokój i za­
dowolenie... Poznaję teraz moją prawdziwą naturę... Jestem 
duszą - wieczną, czystą i spokojną... Wszelkie konflikty prze­
stają istnieć... Ogarnia mnie głębokie uczucie zadowolenia 
i błogości...[...] Jestem światłem i miłością. Promieniuję tym 
na innych, na cały świat"16. 

Nic więc dziwnego, że medytacja przedstawiana jest przez 
wyznawców nie tylko jako właściwy sposób myślenia i moż­
liwość poznania świata (to dokonuje się przez introspekcję, 
odpowiedzi na wszystkie pytania można znaleźć w sobie), 
lecz także jako technika relaksacji, doświadczenie przyjem­
ności, sztuka życia. Dzięki niej można odczuwać spokój i lek­
kość bez względu na trudy życia. Medytacja jest w gruncie 
rzeczy zapanowaniem nad rzeczywistością. Dlatego też na­
leży medytować z otwartymi oczami, by kontrolować otocze­
nie, nie odrywać się od realności, jednocześnie dystansując 
się wobec niej, nie pozwalając codziennym troskom zawład­
nąć sobą. Wyznawcy wierzą, że w medytacji dusza opuszcza 
rejon fizyczny i przebywa w wymiarze subtelnym, pośred­
nim między ziemskim a duchowym. Poprzez medytację moż­
na się również oczyścić ze swoich grzechów (alternatywą jest 
tu tylko oczyszczenie przez cierpienie) i zmienić swą karmę, 
co zapewni oczyszczonemu życie przez pierwszą połową kal-
py. Wprawdzie wszystkie nasze uczynki - także próby zmia­
ny karmy - są już z góry zapisane w scenariuszu dramatu 
życia, jednak dla wyznawców nie jest to ważne. Istotna jest 
bowiem tylko świadomość. Ona to właśnie pozwala cieszyć 
się życiem i angażować w „cudowny dramat" jak w grę, któ-
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ra nie dzieje się naprawdę. Należy sobie powtarzać, że 
wszystko jest cudowne - radziła Z., prowadząca ze mną 
indywidualne zajęcia z radża jogi. Determinizm daje wol­
ność, pewność, że damy sobie radę ze wszystkim, bo wszyst­
ko już się zdarzyło; fakt, że nie pamiętamy swoich poprzed­
nich wcieleń, nie ma tu znaczenia. Przyjęcie tego sposobu 
myślenia okazuje się zazwyczaj trudne dla neofitów i zaj­
muje im parę lat. 

Lata praktyki powinny jednak ukształtować w nich p o -
t ę g i , zalety mocniejsze od cnót, które w istocie można okre­
ślić jako p o t ę g i d y s t a n s o w a n i a s i ę . Tu podaję je 
razem z definicjami (potoczne pojmowanie tych pojęć jest 
nieco inne): 

- potęga tolerancji oznacza zachowanie spokoju i pogody 
ducha mimo zniewag lub bólu, 

- potęga stawiania czoła (odwaga) - bycie niezależnym ob­
serwatorem, dostrzeganie pozytywnych aspektów zdarzeń, 

- potęga przystosowania — unikanie konfliktów, przekształ­
canie świata siłą dobrych życzeń, 

- potęga współdziałania — braterstwo i brak oczekiwań 
względem innych, 

- potęga rozróżniania myśli negatywnych od pozytywnych, 
- potęga dokonywania wyboru - bezstronne decyzje dzięki 

nieangażowaniu się w sytuację, 
- potęga gotowości - brak bezwartościowych myśli („Za­

wsze bądź gotów, bądź lekki i przyjmuj wszystko z lekko­
ścią, tak jak przyjmuje się przygody w podróży"17), 

- potęga skupienia („Oznacza ona, że pomimo konieczności 
zaangażowania swych myśli w codzienne życie, umiem po­
wrócić do stanu wewnętrznego spokoju. Nie marnuję energii 
moich myśli na bezużyteczny wysiłek umysłowy, gdy nie jest 
to konieczne"18). 
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Wolę pozytywnych przemian mają utrzymywać w wyznaw­
cach karteczki ze „złotymi myślami", rozdawane na wszelkich 
spotkaniach. Są one zazwyczaj bardzo kunsztowne w formie, 
ręcznie wycinane (na przykład w kształt muszli, sugerującej, 
iż w środku znajdzie się perłę), malowane, inkrustowane bro­
katem; często mają symboliczny kolor świata duchowego 
- czerwony - i zdobią je narysowane promienie, symbolizują­
ce duchowe światło; popularny jest też motyw świecy. Na 
wylosowanej karteczce zapisana jest sentencja na dany dzień. 
Ja dostałam między innymi takie duchowe pouczenia: „Nowe 
życie to życie wolne od własnego gniewu, w jakiejkolwiek 
jego postaci", „Wolność to bycie niezależnym od własnych 
schematów myślenia i gotowość do świadomej zmiany po­
stawy", „Poczucie swojej wartości w oparciu o swoją godność". 

Wyznawcy pozdrawiają się słowami om szanti, co znaczy 
„ja, dusza, jestem spokojem". 

Członkowie Brahma Kumaris są przekonani, iż nasze my­
śli mają wpływ nie tylko na nas samych. Myśli są wibracja­
mi rozchodzącymi się dookoła, inni odbierają je, choćby nie­
świadomie; kiedyś powszechna była zdolność telepatii. Myśl 
— zwłaszcza czysta i pozytywna —jest potężniejsza, niż przy­
puszczamy. Wyznawcy opowiadają tu anegdotę o małpach, 
które wynalazły nowy sposób otwierania orzechów i myśla­
mi przekazały ten wynalazek na sąsiednią wyspę. Zachęca­
ją do przeprowadzenia podobnych eksperymentów. Możemy 
spróbować wpłynąć na sąsiadów z bloku, by przestali się kłó­
cić, uspokoić myślą wściekłego urzędnika, uspokoić dusze 
zmarłych bliskich (są to przykłady myślowych sukcesów 
moich rozmówców). Można też pomóc innym, wysyłając im 
pozytywną myśl — na przykład chorym i umierającym. Nie 
należy martwić się czyimś nieszczęściem, bo możemy tej 
osobie, a także sobie, tylko zaszkodzić. Wysyłając pozytywne 
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myśli, zachowujemy spokój, a cierpiącej osobie dodajemy sił 
do walki lub uprzyjemniamy moment śmierci. Przekazywa­
nie myśli jest przekazywaniem energii. 

Pierwszym krokiem do naprawy świata jest zmiana siebie. 
Potem swoim przykładem i siłą pozytywnych myśli mogę 
wpłynąć na innych, do niczego ich nie zmuszając. Wyznawcy 
wierzą, że ludzie, inspirowani potęgą ich myśli, zaczną się 
zmieniać sami. W przekonaniu członków ruchu wielość me­
dytujących wspólnie czystych dusz ma moc przemiany świa­
ta. Starają się więc na przykład przyczynić do powszechnego 
pokoju poprzez comiesięczne Medytacje Pokoju, organizowa­
ne na całym świecie w tym samym czasie, bądź rozmaite 
akcje specjalne, na przykład dyżury medytacyjne wyznaw­
ców z poszczególnych krajów. 

Nieco inaczej widzą kwestię potęgi ludzkiego umysłu raelia-
nie. „Jedyną naszą religią jest ludzki geniusz"19 - twierdzi ich 
prorok. Zdaniem Raela, jedyny ustrój, który może uzdrowić 
ludzką społeczność, to geniokracja. Prorok przekazuje nam 
w tej kwestii pouczenia Jahwe: „Jaki rodzaj ludzi pozwala ludz­
kości robić postęp? Geniusze. Wasz świat musi docenić ludzi 
wybitnych i pozwolić im kierować Ziemią. [...] Niedopuszczal­
ne obecnie jest to, że głos tego, którego nazywacie potocznie 
«kretyn», ma taką samą wartość, co głos człowieka wybitnego, 
który dojrzale przemyślał, jak zagłosować"20. Wybrani mogą zo­
stać obywatele, których testowy iloraz inteligencji jest o 50 pro­
cent wyższy od przeciętnej, głosują zaś tylko ci, którzy o 10 
procent przewyższają średnią. Iloraz inteligencji to podstawo­
we dane o człowieku - powinien być zapisywany w dokumen­
tach. Co ciekawe, choć ideałem raehańskim jest naukowiec -
wszak Elohim, stwórcy ludzkości, to naukowcy — geniusz 
w żaden sposób nie jest związany z wykształceniem; do tego 
ostatniego doktryna raeliańska nie przykłada wielkiej wagi. 
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Wprawdzie geniusz jest czymś, czego nie da się nabyć, można 
jednak pobudzić pracę umysłu poprzez doświadczanie przy­
jemności. 

„Życie bez przyjemności jest jak nieuprawiany ogród. Przy­
jemność jest nawozem otwierającym umysł"21 — pisze Rael. 
Dzięki doznaniom medytacji zmysłowej, z definicji przyjem­
nej, harmonizującej istotę ludzką z nieskończonością, „lu­
dzie osiągną to, co niektórzy zwą boskością, a co ja wolę na­
zywać kosmiczną świadomością"22 — obiecuje prorok. Tym 
samym: „Wszelka wiedza nie przynosząca przyjemności jest 
zbędną wiedzą. [...] Gdy dajesz sobie prawo do przyjemno­
ści, rozwijasz poziom świadomości ludzkości oraz poprawiasz 
stan twego zdrowia"23. 

Przyjemność, niezbędna do procesów metabolicznych, jest 
w istocie sekwencją reakcji chemicznych i wspomaga ko­
munikowanie receptorów zmysłowych z mózgiem. Raelianie 
używają do opisu istoty ludzkiej metafory komputerowej; zbęd­
nym oprogramowaniem, które należy odrzucić, okazuje się kul­
tura. „Kultura jest najgorszą rzeczą, jaką ludzie wymyślili, by 
ograniczać świadomość ludzką"24 — poucza Rael. Ten radykal­
nie sformułowany postulat oznacza właściwie pochwałę permi-
sywizmu i wolności w zażywaniu przyjemności. Przyjemność 
zdaniem raelian pobudza do aktywności twórczej i artystycz­
nej. Sztuka, „forma ekspresji naszego kodu genetycznego"25, 
jest bardzo korzystna w wypadku, gdy wyraża pozytywne tre­
ści. „Ważne jest zawsze wspierać artystów, gdy śpiewają po­
zytywne rzeczy"26 - pisze prorok. Pochwała przyjemności wią­
że się więc z myślową eliminacją negatywności. W tomiku 
poezji Raela Słowa ostatniego z proroków odnaleźć można takie 
między innymi sentencje: „Im więcej tworzysz pozytywnych 
myśli, tym większą masz szansę być pozytywny" czy „Humor 
jest najważniejszym motorem świadomości". 
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Przyznanie przyjemności statusu obowiązku religijnego 
prowadzi do rozszerzenia inwentarza praw człowieka rozu­
mianych jako prawa naturalne. Raeliański człowiek winien 
mieć prawo do jedzenia, spania, ubioru, oświaty - bez ko­
nieczności wykonywania pracy, a także do świadomej pro-
kreacji. Powinnością jego jest natomiast kochać i akcepto­
wać siebie, prowadzić bezstresowe życie, nie psuć swego kodu 
genetycznego27. 

Nic więc dziwnego, iż pewien raelianin z Belgii określił ra-
elianizm jako cudowną religię, która robi z człowieka nie 
grzesznika, lecz Boga i uczy go przeżywania szczęścia tu 
i teraz28. „Gdyby Budda lub Jezus żyli dziś, to byliby raeliana-
mi"29 — suponuje Rael (niebezpodstawnie; spotkał ich bowiem 
na planecie Elohim, włączonych w grono nieśmiertelnych). 

W kwestii budowy ziemskiego raju zdanie Raela jest podob­
ne do sądów przywódców i wyznawców innych nowych ru­
chów religijnych: „By zmienić społeczeństwo, należy wpierw 
zmienić jednostki wchodzące w skład tego społeczeństwa"30. 

Myśl taka pojawia się również często w autorefleksji człon­
ków Ruchu Zjednoczeniowego. Wprawdzie w teologii zjedno­
czeniowej podstawowe znaczenie zbawcze i moc odmiany 
człowieka ma święty ślub, niemniej jednak duchowe dosko­
nalenie jest sprawą bardzo ważną. Nie tylko dla samego do­
skonalącego się - od osiągniętego przezeń „poziomu serca" 
zależy miejsce, które zajmie w świecie duchowym, a dosko­
nalić swe serce można tylko na Ziemi - lecz także dla jego 
zmarłych przodków. Zło ma duchowe przyczyny w grzechu 
naszym lub przodków; za grzechy przodków można jednak 
zapłacić odszkodowanie, na przykład doświadczając cierpie­
nia lub rozwiązując pozytywnie problemy, z którymi oni nie 
poradzili sobie za życia. Jeśli więc na przykład przodek był 
alkoholikiem i przez jego duchowy wpływ czujemy silny po-
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ciąg do butelki, przezwyciężając pokusę, wyzwolimy od niej 
i przodka. Szatan nie ma wstępu do tej części świata, gdzie 
znajdują się ludzie idący drogą Chrystusa - dostępu bronią 
mu nasze czyny. Zbawienie świata jest tylko kwestią czasu; 
zbawiony zostanie nawet szatan, co prawda na końcu (Lucy­
fer poddał się Sun Myung Moonowi w roku 1999). Musimy 
uwierzyć, że można się stać doskonałą osobą - przekonują 
wyznawcy — ponieważ Bóg mnie kocha, i ja powinienem ko­
chać siebie; negatywne myślenie równoznaczne jest ze skłon­
nością upadłej natury do pomnażania zła. Brak miłości do 
siebie jest grzechem. Należy też być dla siebie wyrozumia­
łym i na drodze do duchowej doskonałości stawiać sobie małe 
cele. Poczucie winy jest złe, dobra jest skrucha. Wzory oso­
bowe wskazywane przez wyznawców Ruchu Zjednoczenio­
wego - Ghandi, Matka Teresa, Jezus - uosabiają wartości 
gloryfikowane we współczesnej kulturze (masowej) i, co cie­
kawe, ten sam lub zbliżony zestaw postaci spełnia rolę mo­
deli postaw we wszystkich badanych przeze mnie ruchach 
religijnych. 

Przekonanie, iż negatywne myślenie jest działaniem sił 
zła, podzielają również świadkowie Jehowy. Czasopismo 
„Strażnica" ostrzega: „Szatan [...] próbuje podstępnym dzia­
łaniem wzbudzać w ludziach przeświadczenie, że są nic nie 
warci i nikt ich nie kocha"31. Należy więc czynnie przeciwsta­
wić się złu, dbając o swe dobre samopoczucie. „Ze stresem 
można sobie poradzić" — przekonuje periodyk „Przebudźcie 
się!"32. Świadkowie Jehowy mają do kwestii przygnębienia sto­
sunek pragmatyczny. Przygnębienie może brać się z głodu 
lub złej diety33, a przezwyciężyć je można poprzez ruch, lek­
turę Biblii, uczęszczanie na zebrania zborowe albo też po 
prostu dzięki rozsądkowi (depresja to stan irracjonalny). 
Najlepiej jednak ze smutkami radzą sobie świadkowie Jeho-
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wy poprzez zastosowanie poetyki wmówienia. „Rozradowani 
w świecie pozbawionym radości", „ Zgromadzenia rozradowa­
nych chwalców Boga"34 — oto typowe kategorie samoopisu, 
z którymi można się spotkać w ich publikacjach. Świadkowie 
mają powody do szczęścia, brak entuzjazmu byłby więc nie­
dopełnieniem religijnej powinności. Jehowa przygotował bo­
wiem dla swych wyznawców drogę, która „wyzwala człowie­
ka pod każdym istotnym względem"35. 

Racjonalne podejście do spraw duchowych cechuje także 
bahaitów. Pisze John Huddleston: „Dążenie do najwyższego 
poziomu życia według bahaickiego kodeksu jest jak najbar­
dziej racjonalne i stanowi praktyczny kierunek na resztę 
życia. Bahaicka moralność nie jest nakazem ani ciężarem 
i nie ma także nic wspólnego z akceptowanym pojęciem grze­
chu czy ze skrajnym kompleksem winy z powodu uciech 
świata. Jest postępowaniem według złotej zasady wszyst­
kich wielkich religii — umiarkowaniem [...] i troską o dobro 
innych. Jest podstawą dla poczucia własnej godności, praw­
dziwej wolności, duchowego wzrostu i szczęśliwości. Jest tak­
że istotnym elementem w budowie nowego świata"36. 

Według bahaitów człowiek to istota duchowa, tymczasowo 
żyjąca na Ziemi. Ziemskie życie warto dobrze wykorzystać, 
bo tylko tutaj człowiek ma wolną wolę i może się rozwijać; 
potem może wzrastać wyłącznie za pośrednictwem modlitw 
innych. Osiągnięcie odpowiedniego poziomu moralnego oka­
że się warunkiem szczęścia w następnym świecie, do którego 
przyjdzie się nam udać po śmierci. Świat duchowy, podobnie 
jak w koncepcji Moona, jest dla bahaitów wielopoziomowy. 
Do rozwoju wewnętrznego niezbędna jest religia — celem czło­
wieka jest odzwierciedlać przymioty Boga i stworzyć Nową 
Rasę Ludzką. Religia nie zwalnia jednak z samodzielnego 
myślenia; by do niego mobilizować, bahaici rezygnują z in-
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stytucji kapłaństwa. Pozbawieni jasnych wytycznych co do 
sposobów pracy nad sobą, bahaici muszą się wykazać in­
wencją. Twórcza autorefleksja była punktem głównym semi­
nariów kobiecych, na które uczęszczałam. Uczestniczki okre­
ślały, w czym są wyjątkowe, a co powinny w sobie zmienić, 
debatowały, jak przezwyciężyć zły los i chorobę, przygotowy­
wały „Konstytucję Mojego Życia", zawierającą szereg posta­
nowień dotyczących ich codziennego postępowania. Wpajaniu 
właściwych cech duchowych (na przykład tolerancji czy umie­
jętności słuchania) miały służyć interaktywne scenki. 

W zmianie sposobu myślenia bahaici upatrują wyjścia z obec­
nej - złej ich zdaniem - sytuacji świata. Cywilizacja oparta 
na religii będzie cywilizacją pokoju, osiągnięcie pokoju bez 
religii nie jest możliwe - przekonują. Dlatego tak wielką wagę 
przywiązują do nauczania swej wiary, mającej stworzyć du­
chowe podwaliny jedności w nowym świecie. Przemiana rze­
czywistości jest więc w tym ujęciu kwestią woli. 

Właściwy pokój nastanie w złotym wieku ery bahaickiej; 
podczas tej trwającej tysiąc lat ery zło - definiowane klasycz­
nie jako brak dobra37 - będzie stanowiło zjawisko marginal­
ne, ponieważ prawem powszechnym stanie się Kitdb-i-Aqdas, 
święta księga bahaizmu. Później - jeśli to będzie konieczne 
- Bóg ześle nowego proroka. 

Niechęć do intelektu 

Ciekawą sprawą jest powszechna w nowych ruchach reli­
gijnych niechęć do intelektu i implikowanego przezeń rodzaju 
umysłowej aktywności. Intelektualny ogląd rzeczywistości 
jest nie tylko niepotrzebny, może być wręcz szkodliwy; ist­
nieje bowiem groźba, iż rozmyślanie osłabi pewność, którą 
daje jedyna s k u t e c z n a wiedza. Nie powinno się więc 
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poszukiwać inspirujących podniet dla umysłu, a starannie 
selekcjonować treści, z którymi się ma styczność. Wszystko 
zostawia ślad w umyśle, dlatego należy uważać, co się czyta 
i ogląda - ostrzegają wyznawcy Brahma Kumaris. Podobnie 
sądzą świadkowie Jehowy, radząc swym członkom wystrze­
ganie się kontaktu z naukami humanistycznymi, a zwłasz­
cza filozofią. W artykule zatytułowanym Szukajcie Jehowy, 
wszyscy potulni, opublikowanym w „Strażnicy", odnaleźć 
można dość typowy passus: „Potulność sama w sobie może 
nie mieć bezpośredniego związku z wykształceniem czy po­
zycją życiową danej osoby. Niemniej ludzie, którzy zdobyli 
wyższe wykształcenie lub którym, ze świeckiego punktu wi­
dzenia, nieźle się powodzi, są skłonni mniemać, że upoważnia 
ich to do samodzielnego podejmowania wszelkich decyzji, na­
wet w kwestii oddawania czci Bogu. Może to im utrudniać 
przyjmowanie pouczeń i rad od drugich czy też powstrzymy­
wać od wprowadzania w życie niezbędnych zmian"38. 

Z kolei dla rozmiłowanych w rozumie i nauce (a dokład­
niej: w naukach ścisłych) raelian intelekt okazuje się być 
właściwie kwestią zdrowego rozsądku i nie ma nic wspólne­
go ze studiowaniem wiedzy. „Większość wynalazków jest tylko 
kwestią zdrowego rozsądku"39 - stwierdza Rael, który zresz­
tą sam nigdy nie posiadł gruntownego wykształcenia. 

Również ruchy hinduistyczne przedefiniowują pojęcie inte­
lektu, czyniąc zeń system ostrzegania, pokrewny sumieniu, 
bądź dyspozycję kalkulowania korzyści. Tak pojmowany in­
telekt trzeba wyszkolić, by działał w sposób pożądany (skła­
niał do pozytywnych działań); innego typu refleksje są nie­
potrzebne. „Mentalna (myślowa) spekulacja nie prowadzi do 
głębi. Po prostu sprawia, że kręcimy się w kółko - możemy 
przeczytać w czasopiśmie „Haribol Polska", wydawanym 
przez Misję Czaitanii — [...] Pan Czaitania mówi bardzo ja-
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sno, że zejście do wewnątrz siebie jest bardzo łatwe i że nie 
musisz iść sam. Zejdź mając ochronę, przyjmij schronienie 
w Świętych Imionach Boga"40. Cały duchowy świat - a więc 
i cała wiedza — zawarte są w Imionach Boga. 

Budowanie definicji człowieka, będących w gruncie rzeczy 
poszerzoną i n s t r u k c j ą o b s ł u g i , owocuje typem reli­
gijności, który Joanna Tokarska-Bakir nazywa Tematyczną41. 
Jest to religijność typu emocjonalnego, aintelektualna, 
w której zbawczy wymiar uzyskuje p o w t a r z a n i e . Inte­
lektualiści - stwierdza autorka - rzadko poddają się ady-
skursywnej pobożności. 

Strategia duchowa 

Przekonania i praktyki opisane powyżej określić można jako 
psychologiczne strategie oswajania istnienia, próby uczynie­
nia rzeczywistości znośną lub nawet przyjazną. Samoafir-
macja i myślenie pozytywne traktowane są jak religijny obo­
wiązek, którego niedopełnienie powoduje u „grzeszącego" 
przynoszące dyskomfort poczucie pomnażania zła w świecie; 
w skrajnych przypadkach niezdolność do myślenia pozytyw­
nego uniemożliwia uczestnictwo w życiu religijnym grupy 
(Brahma Kumaris). Można by zresztą pokusić się o stwier­
dzenie, iż brak optymizmu odbiera sensowność przynależ­
ności do którejkolwiek z badanych przeze mnie grup. 

Samoafirmacje wspomagają proces nabierania mocy, ro­
zumiany jako proces odkrywania i pomnażania swej we­
wnętrznej potęgi. Aktywność ta realizowana jest nie po­
przez wyrzeczenia, a doświadczanie - różnie rozumianych 
- przyjemności życia. 

W przypadku nowych ruchów religijnych dochodzi do po­
godzenia pozornych sprzeczności — okazuje się, iż człowiek, 
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byt doskonały, jest jednocześnie doskonalącym się indywi­
duum. Doskonalenie się stanowi typ działania niefinalnego, 
bowiem nawet po powrocie do pierwotnego stanu idealności 
wzrastać można nadal; wtedy zmiana osobowości pojmowana 
jest jako jej bogacenie poprzez różnorodność. Zastosowanie 
tej strategii to już jednak kwestia partycypacji w wieczności. 



Kwestia ciała 

Ciało poddane kontroli 

Ciało, jako przedmiot dyskursu panowania, znajduje się 
na pozycji wyróżnionej, niezależnie od wartości, jaką przy­
pisuje mu doktryna. Nawet negujące cielesność ruchy hin­
duistyczne przyznają, iż ciało ma ogromne znaczenie jako 
instrument woli umożliwiający duchowy rozwój. Co cieka­
we, również w opisie technik myślowego dystansowania się 
od ciała może być zawarta nieświadoma apologetyka jego 
urody i możliwości. Dobrze obrazuje to passus z baśniowej 
historii zasiedlania Ziemi i materii przez dusze, którą Uni­
wersytet Duchowy wydał w postaci broszurki Sa Ligramki; 
fragment opowiada o przyjmowaniu ciała przez pierwszego 
podróżnika, Krysznę: „Skafander podobny był do robota, był 
jednak o wiele piękniejszy i jak żywy. Jego kształt przypomi­
nał ciało bardzo podobne do naszego. Różnił się tylko tym, że 
wykonany był z najczystszych pierwiastków i działał bez naj­
mniejszego błędu. Miał dwoje oczu, tak jak nasze ciało i obro­
tową wieżę kontrolną, w której teraz siedział Kri, dokładnie 
w środku czoła, między brwiami. Był tam także wspaniały 
komputer, przy pomocy którego Kri mógł poruszać swoim 
kostiumem, jak tylko zapragnął"'12. Nowe skafandry tworzy­
ło się w złotym wieku potęgą myśli: potrzeba było do tego 
dwóch umysłów - wtedy wewnątrz jednego z gotowych ska­
fandrów pojawiał się nowy, malutki. Brahma Kumaris wie­
rzą, iż osoby, które mają dobrą karmę, otrzymają w nagrodę 




