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Abstract

Apparitions and Spirits of Mountains: Religious
Experiences, Institutions and Organisations

This article proposes an analytical model for research on religion, based on elucidation of three
aspects of religious phenomena: institutional, organisational and experiential. Those three aspects
transform each other: religious experiences can lead to establishment of religious institutions, while
religious organisations can initiate and manage religious experiences. Theoretical inspirations are
taken from works that combine philosophy and anthropology with cognitive approaches. Ethno-
graphic examples are based on field research in the Republic of Altai (Russian Federation) on cult
of nature and activities of shamans and in the Transcarpathian Ukraine among adherents of the
Catholic Church of Byzantine Rite.
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W ponizszym artykule proponuje model badania zjawisk religijnych oparty na
podziale na do$wiadczenia, instytucje i organizacje religijne. Jest to propozycja
metodologiczna, ktérej celem nie jest klasyfikacja obserwowanych zjawisk na trzy
podgrupy, lecz zauwazenie, ze w wielu wypadkach zjawiska religijne maja trzy
wymienione aspekty, ktére, cho¢ dzialaja wedlug réznych regul, wzajemnie na
siebie wptywaja. Zaden z nich nie moze by¢ uznany na poziomie analitycznym za
najwazniejszy, pierwotny czy dominujacy, chociaz w konkretnych historycznych
przypadkach sami praktycy religijni moga klas¢ nacisk na jeden z nich. Ponadto
te trzy aspekty zjawisk religijnych wplywaja na siebie wzajemnie: doswiadczenia
uznawane za religijne moga prowadzi¢ do powstawania religijnych instytucji,
a organizacje religijne moga inicjowac i zarzadza¢ tworzeniem dos$wiadczenia
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religijnego. Moim postulatem jest skierowanie ostrza badania na przecigcia po-
miedzy tymi aspektami obecnosci religii w zyciu czlowieka. W zwigzku z tym
proponuje sformulowanie nastepujacych pytan badawczych: W jaki sposdb poja-
wienie si¢ instytucji religijnych przeksztalca religijne doswiadczenia? Co dzieje si¢
z instytucjami religijnymi, kiedy znajda si¢ one w obszarze wplywoéw religijnych
organizacji? Czy organizacje religijne moga tworzyc¢ religijne doswiadczenia i czy
s3 one odmienne od tych tworzonych przez instytucje religijne? Nie s3 to pytania
zupelnie nowe - uwazam jednak, Ze etnograficznie pytania te nie zostaly jak do-
tad odpowiednio wyeksploatowane. W drugiej czesci artykutu zaprezentuje etno-
graficzne przyklady probleméw badawczych opartych na powyzszych pytaniach.
Przyklady te zaczerpnetam z badan terenowych prowadzonych przeze mnie na
Syberii poludniowej i na ukrainskim Zakarpaciu. ,Objawienia i duchy gér” -
pierwszy czlon tytulu niniejszego artykulu - odnosi si¢ wlasnie do materiatow
z badan etnograficznych.

Jedna z inspiracji teoretycznych proponowanej tutaj argumentacji jest ksigzka
religioznawczyni Ann Taves Religious Experience Reconsidered. A Building-Block
Approach to the Study of Religion and Other Special Things (2009), a takze inne pra-
ce z nurtu tzw. kognitywnych badan nad religia, szczegélnie szkoty brytyjskiej, jak
tez neuroantropologii (Barrett 2007; Barrett, Lanmann 2008; Boyer 1994, 2003;
Lende, Downey 2012). Oczywidcie podstawy idei zawartych w mojej pracy sa
o wiele starsze niz rozwazania kognitywistyczne. Kwestie relacji miedzy doswiad-
czeniami, instytucjami czy organizacjami religijnymi i ich wzajemnymi wplywa-
mi byly podnoszone juz na przyklad przez Maxa Webera w pracach dotyczacych
biurokratyzacji charyzmy czy tez w socjologicznych teoriach zwracajacych uwage
na cykliczne pojawianie sie ,,sekt” i ich akomodacje lub przeksztalcanie w ,,kos-
cioty” (Niebuhr 2005; Troeltsch 1992; Stark, Bainbridge 1979, 1980; Weber 1968,
1978). Niniejszy artykul proponuje model, dzieki ktéremu bedziemy mogli opisac
szczegdlowo procesy wzajemnego wplywania na siebie doswiadczen, instytucji
i organizacji religijnych na podstawie badan etnograficznych. W takich badaniach
potrzebna jest pewna dyscyplina terminologiczna, szczegélnie istotna w przypad-
ku takich pojec¢ jak instytucje i organizacje religijne, poniewaz terminy te sa czesto
stosowane wymiennie, a takze bywaja rozmaicie definiowane.

Dla Ann Taves podstawg zjawisk, ktére zar6wno w nauce, jak i w jezyku po-
tocznym bywajg okreslane jako religijne, sa szczegélne doswiadczenia powigzane
ze specyfika dziatania ludzkiego umystu. Inspiruje si¢ ona tymi badaczami kog-
nitywnymi, ktérzy, mimo réznorodnosci i wielu wewnetrznych debat, zgadzaja
sie, ze do$wiadczenia - spolecznie klasyfikowane jako religijne - maja u swoich
podstaw mechanizmy poznawcze, ktére w znacznym stopniu mozna uznaé za
uniwersalne’. Celem tej galezi badan nad religia jest zrozumienie dzialania tych

! Nie oznacza to, Ze owe mechanizmy sg wrodzone w tym sensie, ze s3 juz uksztaltowane w pel-
ni w momencie narodzin. Wspolczesne antropologiczne badania kognitywne pokazuja na przyktad,
jak nawet podstawowe mechanizmy poznawcze rozwijaja i przejawiaja si¢ w rozny sposob w zalez-
noéci od doswiadczen jednostki i kontekstu kulturowego (Astuti 2007; Astuti i in. 2004).
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mechanizméw i pokazanie, w jaki sposéb wplywaja one na tworzenie sie zjawisk
okreslanych jako religijne. Do takich mechanizméw nalezy na przyklad tzw. teo-
ria umystu, czyli zdolno$¢ wyobrazania sobie stanéw umystu innej osoby, biorgca
pod uwage jej specyficzne doswiadczenia. Mechanizm ten powoduje, ze jesteSmy
zdolni zaréwno do zachowania empatycznego, jak i do wnioskowania na temat
stanéw umystu innych oséb. Drugim mechanizmem jest tzw. myslenie teleolo-
giczne (Kelemen, Rosset 2009), czyli ludzka sktonnos¢ do poszukiwania inten-
cjonalnosci i porzadku celowego w obserwowanych zjawiskach, do zadawania
sobie pytan dotyczacych nie tylko tego, jak co$ dziala, ale tez w jakim celu istnie-
je. W tak nakreslonym podejsciu kognitywistycznym religia nie jest traktowana
jako mozliwa do zdefiniowania calos¢. Kognitywistyke interesujg raczej pytania
o to, jakie procesy umystowe leza u podstaw wierzen, doswiadczen i dziatan re-
ligijnych. Jak pisal Justin Barrett o kognitywnych badaniach nad religig ,,zamiast
uzgadnia¢, czym jest religia i starac sie ja wyjasnic jako calos¢, naukowcy z tego
kregu wybieraja rozcztonkowane, inkrementalne podejscie do religii, starajac sie
zidentyfikowac te schematy myslenia i dzialania czlowieka, ktére mozna uznac za
»religijne«, a nastepnie starajg sie pokazac, dlaczego te schematy sg obserwowalne
miedzykulturowo” (2007: 1).

Neuroantropologia jest natomiast duzo mtodszym, rozwijanym obecnie nur-
tem badawczym powstalym na styku pomiedzy naukami spotecznymi (w tym
wypadku przede wszystkim antropologia) a badaniami z zakresu neuronauk
i filozofii kognitywnej. Jest ona tez, moim zdaniem, lepiej przystosowana do ba-
dan interdyscyplinarnych niz badania stricte kognitywne, ktére mimo deklara-
cji o interdyscyplinarnej wspdlpracy sa czesto zdominowane przez psychologie
eksperymentalng i ktére czasami niewystarczajaco biorg pod uwage spoteczny
wymiar zycia czlowieka. Neuroantropologia zas jako podstawe swojego rozwo-
ju przyjefa ide¢ wzajemnego rozszerzania perspektyw réznych dyscyplin poprzez
wspolprace w ramach konkretnych projektow badawczych. Podstawows zasada
jest sprawdzanie zalozen, procedur i wynikéw badawczych przez zastosowanie
»listy ontologicznej” (Roepstroff, Frith 2012), dzigki ktorej na kazdym etapie pro-
jektu badacz moze si¢ upewnia¢, czy w swoich badaniach, interpretacjach i wy-
jasnieniach (tutaj nierozlacznych) bierze pod uwage trzy gléwne aspekty ludzkiej
egzystencji: ludzka biologie, doswiadczenie jednostki i konteksty kulturowe. Pod-
stawowym zaloZeniem neuroantropologii jest przyjecie tezy na temat tak zwane-
go umystu rozszerzonego (Clark, Chalmers 2008), czyli uznanie ludzkiego umy-
stu za system sprzezony, w ktérym ludzki modzg jest tylko jednym z elementow.
System, ktéry poznaje, nie jest w tym podejsciu umieszczony jedynie w naszych
glowach, a jego rownoprawnymi cze$ciami — obok mdzgu - sg zaréwno inni lu-
dzie, nasze cialo, jak i elementy srodowiska rozumianego réwniez jako srodowi-
sko kulturowe. Druga podstawg jest twierdzenie o plastycznosci ludzkiego moz-
gu, ktdre, najogolniej moéwiac, przyjmuje, iz moézg ludzki nie dostarcza nam po
prostu mechanizmow, dzieki ktérym radzimy sobie z poznaniem rzeczywistosci
czy tez te rzeczywisto$¢ tworzymy, ale jest siecig neuronowa, ktdrg aktywnie (cho¢
nie zawsze $wiadomie) ksztaltujemy w ciggu calego zycia. Czlowiek jest w tym
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podejsciu systemem autopoietycznym (Toren 1999). Chociaz zjawiska religijne
nie stojg w tym momencie w centrum badan neuroantropologicznych, to juz tych
kilka prac, ktdre si¢ ukazaly, demonstruje, jak mozna przeprowadzac¢ interpreta-
cje zjawisk religijnych, biorac pod uwage teorie umystu, a nie tracac jednoczes-
nie z pola widzenia specyficznych kontekstow historycznych i spotecznych, ktore
ksztaltujg sposob, w jaki dziata nie tylko nasz umyst, ale takze mozg (Brezis 2012).

Ludwik Wittgenstein pisat o ,rodzinnych podobienstwach’, dzigki ktérym
rozpoznajemy zjawiska jako przynalezace do tej samej kategorii, mimo ze nie
umiemy zdefiniowa¢ samego zjawiska ani nie potrafimy jasno wskaza¢ cech
faczacych te rézne zjawiska. Wydaje si¢, ze mechanizmy poznawcze, ktére roz-
winely sie u ludzi w procesie filogenezy, moga wyjasni¢ zachodzenie takiego
procesu. Prawdopodobnie antropolodzy, prowadzac badania poza wlasnym
srodowiskiem kulturowym, rozpoznawali religie wlasnie na takim intuicyjnym
poziomie?. Fakt, ze religia i zachowania religijne czesto postrzegane sg jako uni-
wersalne albo bardzo rozpowszechnione, wynika nie z tego, ze czlowiek jest
»Z natury” religijny, ale z tego, ze procesy poznawcze lezace u podloza zachowan
religijnych sg powszechne.

Przyjecie takiego podejscia kognitywnego problematyzuje okreslanie jakiegos
doswiadczenia religijnym na poziomie indywidualnym. Skoro te same procesy
poznawcze odpowiadaja za podobne doswiadczenia, ktore w réznych konteks-
tach moga by¢ roznie klasyfikowane (np. wizje-iluzje-choroba-omyltka), to wy-
daje sie, ze okreslanie danego zjawiska mianem religijnego moze by¢ dokonane
dopiero na poziomie spolecznym, miedzy jednostkami - na poziomie instytucji
spotecznych, przyjmujac moja terminologie. Neuroantropologiczne podejscie
natomiast radzi sobie z tym problemem radykalnym odrzuceniem podzialu na
nature i kulture, nie przez pokazanie jak w réznych czasach czy miejscach te dwa
pojecia sg roznie definiowane, ale poprzez radykalne zlaczenie natury i kultury
w procesie ewolucyjnym. Inspirujacym przykladem sg prace Michaela Tomasella
(1999), ktéry rozwinat koncepcje ,,adaptacji do kultury”, wedlug ktérej najwaz-
niejsza adaptacja ewolucyjna cztowieka bylo rozwiniecie sklonnosci do uczenia
sie i myslenia nie na poziomie jednostek, ale w grupie dzieki poznawczej wspol-
pracy z innymi ludzmi, co doprowadzilo do wyksztalcenia mechanizméw kultu-
rowego uczenia sie.

Andreas Roepstroff, antropolog spoteczny, i Chris Frith, badacz zajmujacy si¢
neuroobrazowaniem (2012), napisali razem artykul, w ktérym przekonuja, iz nie
ma potrzeby kreowania nowej subdyscypliny takiej jak neuroantropologia, ponie-
waz to, czym jej przedstawiciele si¢ zajmuja, jest tak naprawde podejsciem typowo
antropologicznym, lezacym w samym sercu naszej dyscypliny, a idea wspoipracy
z innymi dyscyplinami tez nie jest nowa, lecz towarzyszy antropologii od jej zara-
nia. Poza tym neuroantropologia nie jest jaka$ nowa propozycja teoretyczng, ale ra-

2 Nota bene, ,ontologia intuicyjna” jest jednym z podstawowych poje¢ wystepujacych w kogni-
tywnych badaniach nad religia, jako okreslenie przedrefleksyjnych, nieu$wiadamianych sposobéw
myslenia (Boyer 1996; Boyer, Walker 2000).
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czej podejsciem metodologicznym, promujgcym radykalng interdyscyplinarnos¢.
Badacze ci majg oczywiscie racje, zwlaszcza ze w antropologii wspolczesnej, takze
w antropologii religii, znajdziemy wiele ujec i idei, ktdre sg zgodne z podejsciami
kognitywistow czy niektérymi stanowiskami neuronauk mimo braku wspdlnych
badan czy jawnej komunikacji cho¢by w formie wzajemnych cytowan. Uwazam
na przyklad, ze koncepcja ,,kosmologii w procesie tworzenia” (cosmologies in the
making) Frederika Bartha koresponduje z koncepcja rozdystrybuowanego pozna-
nia Edwina Hutchinsa, a epidemiologia reprezentacji Dana Sperbera da si¢ pogo-
dzi¢ z koncepcja porecznych praktyk i transpozycjonowalnych przestan Thoma-
sa Csordasa (Barth 1989; Hutchins 1995; Sperber 1985; Csordas 2007). Bardziej
wspolczesnie prace takich antropologéw jak Tanya Luhrmann (2012), Richard
Irvine (2010a, 2010b), Matt Tomlinson (2011), Charles Hirschkind (2001, 2006),
Vlad Naumescu (2011, 2012) czy wielu innych zajmujacych si¢ procesem ksztal-
towania si¢ doswiadczen religijnych i uczeniem si¢ przezywania religijnego takze
pokazujg, ze w antropologii gtéwnego nurtu coraz wieksze zainteresowanie budzi
religia nie tyle jako aspekt tozsamosci czy nawet sie¢ symboli, ktora organizuje
poznanie i jest przez nie organizowana, nie tyle jako arena, na ktdrej rozgrywa
sie zycie rytualne wyrazajace lub/i tworzace wspolnote, ile jako proces stawania
sie cztowiekiem religijnym w pewnym historycznym miejscu i czasie. Co wazne,
w tekstach tych autoréw nie ma odwotan do doswiadczenia religijnego sui generis,
nie poszukuja oni jakichs esencjonalnych cech tego doswiadczenia - sg to zawsze
doswiadczenia w liczbie mnogiej. Z jednej strony opieraja si¢ one, jak w podejsciu
kognitywnym, na pewnych mechanizmach zwigzanych z procesami ludzkiego
poznania. Z drugiej strony duzy nacisk kfadzie si¢ na proces uczenia sig, na to, ze
te doswiadczenia s3 wynikiem interakeji zaréwno z ekspertami, jak i obiektami -
obrazami, ksigzkami, muzyka, wlasnym cialem, ktére je umozliwiaja i ksztattuja.
Mimo to uwazam, ze na obecnym etapie potrzebny jest taki prowokacyjny deno-
minator jak ,,neuroantropologia’, poniewaz jego uzywanie wyraznie zaznacza po-
trzebe bezposredniego dialogu i wspotpracy miedzy dyscyplinami dokonujacymi
podobnych odkry¢ przy ogromnych réznicach metodologicznych i pojeciowych.
Jednocze$nie chce podkresli¢, ze zardwno badania kognitywistyczne, jak i z za-
kresu neuronauk s3 dla mnie nie tyle wyznacznikiem jasnej drogi badawczej, ile
inspiracja, ktora pozwala na pelniejsze prowadzenie badan przy uzyciu metody
etnograficzne;j.

We wspomnianych powyzej pracach antropologicznych szczegdlne miejsce zaj-
muje zagadnienie procesu religijnego uczenia sie, ktdry ja proponuje nazwac pro-
cesem instytucjonalizacji. Ann Taves okresla go mianem tworzenia ,,specjalnych
sciezek’, czyli ,zbioréw praktyk, ktére jednostki lub grupy uznaja za efektywne
w osiaganiu celéw zwigzanych ze specjalnymi rzeczami” (2009: 47). ,,Specjalne rze-
czy” (things) to obiekty, uczucia, stany emocjonalne, byty wyobrazone czy osoby
uznane za wazne aspekty doswiadczenia religijnego. Ann Taves jest tu oczywiscie
bardzo durkheimowska, uznajac odpowiednio$¢ miedzy ideg oddzielenia, innosci
i specyficznosci a $wietoscia. Nie to jest jednak dla mojej argumentacji najwazniej-
sze. Najwazniejsze jest to, ze instytucje religijne mozna traktowac, jako elastyczne
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schematy odczuwania i dzialania, ktére zostaly zrutynizowane, najczesciej na po-
ziomie spotecznym, czyli w interakcji pomiedzy ludzmi. Co istotne, dopiero in-
stytucje umozliwiaja uczestnictwo w zyciu religijnym bez nacisku na religijne do-
$wiadczenia na poziomie jednostkowym - mozna kroczy¢ ,,specjalng $ciezka’, nie
definiujac swoich osobistych do$wiadczen jako religijne. Co wazne, te ,specjalne
$ciezki”, czyli instytucje, nie s na ogdt eksplikowane, ale istniejg poprzez prak-
tyke spoleczng. Jak pokaze ponizej na przyktadach, za taka instytucje religijng
mozna uzna¢ na przyktad korzystanie z pomocy szamana, sposoby oddawania
czci duchom ziemi na Altaju czy tez tworzace si¢ na miejscu objawien maryjnych
formy kultu czy modlitwy. Natomiast formowanie si¢ stowarzyszen szamanskich
czy podejmowane przez kosciét proby kontrolowania miejsc objawien sg dla mnie
procesami, w wyniku ktérych instytucje religijne sa przeksztalcane lub wlaczane
w religijne organizacje.

Badanie tego, co dzieje si¢ z doswiadczeniami i instytucjami religijnymi na po-
ziomie organizacyjnym, ani Ann Taves ani badaczy kognitywnych niezbyt czesto
interesuje’. Organizacje religijne s3 rozumiane jako zobiektywizowane mechani-
zmy strukturyzujace dzialania spoleczne, ktére sg postrzegane jako zrodta wladzy
i autorytetu. W interakcji spolecznej przyjmuja one role zbiorowych podmiotéw
dzialajacych, co jasno odrdznia je od instytucji spotecznych. O ile instytucje spo-
teczne moga by¢, ale wcale nie muszg, jasno wyodrebniane przez uczestnikow
dzialan, o tyle organizacje nie tylko sa wyodrebniane, ale, co wazniejsze, sa tez po-
strzegane przez aktordw spotecznych jako podmioty dziatajace. W jezyku potocz-
nym ludzie mdéwig przeciez, ze szkola, stowarzyszenie czy kosciét podjely taka
czy inng decyzje, podtrzymujg takie czy inne poglady czy dzialania. Nie oznacza
to oczywiscie, ze wszystkie osoby identyfikujace si¢ z dang organizacja postepuja
zgodnie z jej wyrazonymi wprost zasadami. Etnografowie badajacy réznego typu
organizacje pokazuja, ze dziatania poszczegdlnych osob uznajacych sie za czlon-
kow lub uznajacych autorytet danej organizacji moga nawet sta¢ w sprzecznosci
z jej oficjalnie deklarowanymi celami czy zasadami. W tym sensie instytucje spo-
teczne moga wplywac na dzialanie organizacji, jak wowczas gdy instytucja wza-
jemnej pomocy w grupie uznawanej za krewniacza prowadzi do weryfikacji zasad,
na jakich w praktyce funkcjonuje organizacja, co z punktu widzenia organizacji
moze by¢ nazywane na przyklad nepotyzmem. Nalezy podkresli¢, ze organizacja
jest postrzegana jako podmiot dzialajacy, a jej istnienie i sformulowane wprost
reguly i wymagania moga by¢ uzywane jako argument w dyskusjach dotyczacych
dziatan podejmowanych w poszczegélnych przypadkach. Klasyczna i uproszczo-
na na uzytek niniejszej argumentacji sytuacja to wypadek, gdy przedstawiciel or-
ganizacji (np. ksigdz czy czlonek zwigzku szamanéw) dyskutuje z mieszkancami
jakiej$ wsi na temat ksztattu okreslonego rytuatu. W takiej dyskusji ludzie moga
sie powola¢ na tradycje, czyli w istocie na instytucje spoleczne (zawsze tak robili-
$my), podczas gdy przedstawiciel organizacji moze si¢ odwolac do jej autorytetu

3 Jest tu kilka wyjatkéw, m.in. prace Harveya Whitehouse’a i jego teoria roznych trybow (modes)
religijno$ci (2004).
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(kosciol czy zwigzek szamandw nakazuja robi¢ inaczej). To migdzy innymi od au-
torytetu organizacji, od tego, czy ludzie uwazaja ja za nieodzowna, zalezy, w jaka
strone skieruja sie dane negocjacje. Aby praktyki religijne mialy miejsce , nie musi
oczywiscie istnie¢ organizacja religijna - jednakze jej pojawienie si¢ diametralnie
zmienia dynamike zycia religijnego.

Uwazam, ze w przypadku badan nad religia rozréznienie na instytucje i orga-
nizacje jest niezwykle wazne, tak samo jak procesy instytucjonalizacji zachowan,
ktére powinny by¢ analitycznie odrézniane od proceséw organizacyjnego wiacza-
nia, co pokazuje¢ ponizej na przykladach etnograficznych. Specyficzne cechy or-
ganizacji zauwazone zostaly tez przez antropologéw, chociaz to podejécie rzadko
bylo stosowane w antropologicznych badaniach nad religia. Na przyklad David
Gellner i Eric Hirsch (2001: 2) pisali, Ze cho¢ organizacji jest wiele i s3 one bardzo
rozne, to wszystkie maja eksplicytne zasady, jasny podzial pracy i cele wptywajace
na ksztalt codziennego zycia. Co najwazniejsze, osoby dzialajagce w ramach czy
przede wszystkim w imieniu danej organizacji maja poczucie, ze podejmuja dzia-
tania w odniesieniu do jakiejs calosci, ktora, w zaleznosci od potrzeb, moze zostaé
nazwana i przywolana w procesie legitymizacji. Chociaz antropolodzy zauwazaja,
ze organizacje sg polem, na ktérym rozgrywaja sie rozliczne konflikty, walki in-
teresow, tworzenie wewnetrznych sieci — stowem, cala réznobarwnos¢ zycia spo-
tecznego, to sg one odbierane jako podmioty dzialajace (agents) i méwi si¢ o nich
tak, jakby wyrazaly one opinie, wydawaty prawa, ustalaly reguly oraz przyjmo-
waly i wyrzucaly cztonkéw. Organizacje sa obiektywizowane przez badanych - to
oni méwia o kosciele, uniwersytecie, ministerstwie jak o podmiocie dzialajacym.
To jest podstawowa réznica miedzy instytucja a organizacja: o ile obie obejmuja
ztozone procesy ludzkiego dziatania, w ktorych role i cele s stale redefiniowane
i negocjowane, o tyle organizacje sa jasno obiektywizowane (czy raczej subiekty-
wizowane, poniewaz s3 dzialajagcymi podmiotami) przez ludzi majacych z nimi
do czynienia w zyciu spolecznym. Gdy obiektywizowane sg instytucje, mozemy
przypuszczad, ze proces organizacji zycia religijnego juz si¢ rozpoczal. Jean and
John Comaroff (1992), analizujac dziatalnos¢ misjonarzy w Afryce, pisali, iz jed-
nym z podstawowych mechanizméw kolonizacji byto wciagniecie miejscowych
ludzi w dialog, podczas ktérego musieli przeformutowac wlasne postawy i pogla-
dy juz cho¢by przez uzywanie termindw i dyskursu zaproponowanych im przez
misjonarzy. Takie jasne wyrazanie zasad dzialania instytucji spolecznych jest,
moim zdaniem, poczatkiem ich transformacji lub wiaczania w organizacje.

Aitaj — szamani i duchy gor

W latach 1994-2008 prowadzitam badania na Syberii potudniowej, w Repub-
lice Altaju (Halemba 2004, 2006, 2008a, 2008d). Altajskie zycie religijne opiera si¢
na kulcie przyrody oraz na kontakcie z bytami opisywalnymi jako aspekty swiata
naturalnego. Ten kontakt najczesciej dokonuje si¢ za posrednictwem szamanow
iinnych ,,ludzi znajacych” (biler). Specjalisci religijni doswiadczaja obecnoéci tych



40 Agnieszka Halemba

aspektow Swiata poprzez szczegoélne natezenie zmystow - widza je, stysza i czuja.
Mozna tu z perspektywy kognitywnej mowic¢ o szczegdlnym natezeniu pewnego
zbioru procesow poznawczych. Ich obecnosci doswiadczajg tez, cho¢ w inny spo-
sOb, Attajczycy niebedacy szamanami. Wydaje sig, ze zycie religijne Attajczykow
jest oparte na do$wiadczeniach szczegolnej mocy tkwigcej w altajskiej przyrodzie,
ktora uwazana jest za eelu - majaca szczegdlny wymiar, o ktdry trzeba dbac i ktéry
jest dla ludzi wartoscia.

Zycie religijne Altajczykdw jest takze zinstytucjonalizowane - istnieja sposoby
kontaktowania si¢ z tymi szczegélnymi wymiarami $wiata. Sposoby te sa zardwno
uksztaltowane spotecznie, jak i w stosunku do potrzeb i doswiadczen danego czlo-
wieka. Takie instytucje religijne jak cze$§¢ oddawana przeleczom przez uktadanie
na nich stozkéw kamieni i przywiazywanie fragmentow bialego materiatu (dzata-
ma i kyjra) na galeziach drzew, wizyty u szamana czy oddawanie czci ogniowi sg
spolecznie rozpoznawalnymi ,,specjalnymi $ciezkami” umozliwiajacymi kontakt
z obiektami do$wiadczen religijnych. Jednakze, co wazne, nie s3 one rozpoznawa-
ne przez samych badanych jako cos obligatoryjnego i wyodrebnionego od innych
aspektow ich zycia. Kazda osoba wybiera i do pewnego stopnia ksztaltuje, w zalez-
nosci od swojego spotecznego funkcjonowania, wlasne ,specjalne $ciezki”. Ktos
moze nie zatrzymywac sie przy niektorych przeteczach czy zrédlach, ktos inny
moze odmawiaé uczestniczenia w szamanskich rytualach. Jednakze religia na
Attaju jest zinstytucjonalizowana - jesli Attajczyk chce nawigza¢ relacje ze ,,spe-
cjalnymi rzeczami’, to wie lub tatwo moze si¢ dowiedzie¢, jak to zrobi¢, mimo ze
wiele szczegotéw pozostawi osobistym osadom i decyzjom.

Mimo to wielokrotnie styszatam od moich altajskich rozméwcow, ze Altajczycy
nie maja religii. Co wigcej, czeski antropolog Ludek Broz prowadzacy na poczatku
XXI wieku badania wsréd Altajczykoéw, ktorzy dotaczyli do Kosciolow ewangeli-
kalnych dzialajacych na tym terenie, pisze, ze jedna z ich motywacji bylo to, ze
wedlug nich Altajczycy religii nie maja (Broz 2009). ,Religia” dla rozmdéwcow
Broza i czesci moich rozmdéwcow byta jasno okreslonym zespolem regul, z hie-
rarchicznie zorganizowang strukturg zarzadzania i legitymizacji, ze specjalistami
o niepodwazalnym statusie, jakze odmiennymi od szamanoéw, ktérych dzialania
zawsze mozna odrzucié, nie rezygnujac z innych zinstytucjonalizowanych ,,spe-
cjalnych $ciezek”. Wiele osdb uzywalo rosyjskiego stowa , religia” uznajac, ze jest
to cos$ jakos$ciowo innego niz oddawanie czci duchom gor czy nawet odprawianie
grupowych rytuatéw, cos, co aby zastuzy¢ na te nazwe, musi mie¢ forme orga-
nizacji. Potrzeba religii zorganizowanej pojawita si¢ wéréd Altajczykéw na fali
tak zwanego odrodzenia narodowo-religijnego, gdy religia rozumiana jako orga-
nizacje religijne zostala uznana za nieodzowny skladnik budowania tozsamosci
narodowej. Niemniej uzyteczno$¢ polityczna byta tylko jednym aspektem tego
zainteresowania religia zorganizowang. Co niezmiernie ciekawe, wéréd moich
rozmoéwcow znajdowaly sie tez osoby, dla ktérych zorganizowanie religii stano-
wilo warunek satysfakcjonujacego doswiadczenia religijnego, ktore ich zdaniem
musi mie¢ jasng, organizacyjng podstawe. Dla tych os6b doswiadczenie religijne
bez organizacji religijnej byto niepelne, a nawet jatowe.
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W latach 90. XX wieku rozpoczat si¢ bardzo ciekawy proces organizowania za-
rowno doswiadczen, jak i instytucji religijnych na Altaju. Powolywano stowarzy-
szenia szamanskie, ktorych zadaniem bylo decydowanie, kto moze si¢ nazywac
szamanem, a kto nie oraz jakie rytualty mozna odprawiaé, gdzie i w jaki sposdb.
Podejmowano proby tworzenia altajskiej kosmologii, stabilizujac liczbe niebios, do
ktorych szaman si¢ udaje, nazywajac i okreslajac cechy ich duchowych mieszkan-
cow. Byly to zaréwno proby tworzenia nowych, attajskich organizacji religijnych, jak
i usitowanie wlgczania altajskiego doswiadczenia i instytucji spolecznych w religie
zorganizowane - tu przodowal buddyzm. Jako przykltad nastgpujaca scena: mnich
buddyjski stoi na altajskim stepie otoczonym przez gory i opowiada ludziom, ze ta
goéra ma mlodego ee, ktory jest mlodziencem jezdzacym na biatym koniu, i mieszka
tam starsza kobieta - duch gér. Szamani nigdy w taki sposéb o ee nie mowili. Dla
nich byly one zawsze niedookreslone, tak jakby istnialy w jakim$ ukonkretnionym
ksztalcie tylko w momencie danej negocjacji, danego spotkania migedzy nimi a czlo-
wiekiem, nie za$ jako permanentny, poznawalny byt. W tym procesie organizowa-
nia altajskiej religii zmienialy si¢ zaréwno instytucje, jak i do§wiadczenia religijne.
Doswiadczenie szamanskie ducha jako istoty, o ktorej charakterystycznych cechach
nic nie mozna jasno powiedzie¢, a ktéra ponadto przez caly czas si¢ zmienia (ku-
bulyp), zostalo przeformulowane w doswiadczenie specjalisty religijnego - oczeki-
wano od niego, ze bedzie wiedzial, z jakim duchem ma do czynienia, jakie sg jego
cechy i jakiej ewentualnie ofiary bedzie si¢ domagal. Specjalisci religijni zmieniali
sie z tych, ktorzy potrafig prowadzi¢ negocjacje i odgadywac intencje, w tych, ktérzy
»posiedli wiedz¢” i maja jasno okreslony autorytet. Zatem postepujaca organizacja
zycia religijnego wplywatla na to, jaki ksztalt przybrato doswiadczenie religijne.

Zakarpacka Ukraina — objawienia maryjne

W latach 2006-2011 prowadzitam badania wérdéd wyznawcéw Kosciota katoli-
ckiego obrzadku wschodniego na Zakarpackiej Ukrainie (Halemba 2007, 2008b,
2008c, 2011, 2012). Jak wiadomo ten Koscioél, potocznie zwany grekokatolickim,
byl zakazany na terenie ZSRR. Zostawi¢ poza ramami niniejszego artykutu roz-
wazania nad tym, czy ten zakaz doprowadzit do braku obecnosci tej organizacji
religijnej na terenie ZSRR, czy tez wystepowala ona dzieki dzialalnosci podziem-
nej ksiezy. Moim zdaniem, w czasach istnienia ZSRR ta organizacja religijna nie
regulowala codziennego zycia religijnego. Ponadto znaczenie innych organizacji
religijnych dzialajacych na Zakarpackiej Ukrainie, w tym wypadku przede wszyst-
kim Cerkwii prawostawnej, takze zostalo zmienione - koscioly te jako organizacje
miaty znikomy wplyw na to, jak wygladato zycie religijne w poszczegdlnych pa-
rafiach. Moim zdaniem zycie religijne kwitlo przede wszystkim w aspekcie insty-
tucjonalnym. We wsi, w ktdrej prowadzitam najwigcej badan, ludzie regularnie
zbierali sie na modlitwy, odprawiali nabozenstwa nawet bez ksiedza, sami chowali
zmarlych, chrzcili dzieci czy tez zbierali na psalterze, czyli modlitwy wspdlnotowe
najczesciej odprawiane za dusze zmarlych.
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Po upadku ZSRR organizacje religijne, przede wszystkim Kosciot katoli-
cki obrzadku wschodniego i Cerkiew prawostawna, zaczely dazy¢ do wilaczenia
zinstytucjonalizowanego zycia religijnego w ramy organizacji. Wigkszos$¢ $wiec-
kich uznawala, ze organizacje religijne maja racje bytu i sa potrzebne. Nie-
mniej jednak kwestia relacji pomig¢dzy organizacjami a instytucjami religijnymi
i do$wiadczeniami religijnymi pozostawata otwarta. Ciekawym studium przypad-
ku ukazujacym te relacje oraz ich przemiany sg objawienia maryjne. Badane prze-
ze mnie objawienia wystepuja na Zakarpaciu od 2002 roku i wigzg sie z preznie
rozwijajacym si¢ nowym centrum pielgrzymkowym. Objawienia, a wraz z nimi
doswiadczenia zaréwno wizjonerek, jak i pielgrzymow, zostaly bardzo szybko
zinstytucjonalizowane - pojawily sie ,,specjalne sciezki’, czyli sposoby kontak-
towania si¢ z sacrum, wedlug ktérych dziatali pielgrzymi i wizjonerki. Kwestia
organizacyjnego wilaczenia tych doswiadczen i instytucji pozostaje jednak do dzis
otwarta. Miejscowy biskup prowadzi do tej pory negocjacje z tymi, ktérzy do no-
wego miejsca pielgrzymkowego przychodza, a dotycza one zaréwno instytucji, jak
i religijnych doswiadczen. Ekspresja emocjonalna w trakcie doswiadczen religij-
nych na miejscu objawien stanowi dobry przyklad negocjacji dotyczacych tego, co
moze by¢ wlaczone w ramy organizacyjne. W analizowanym przeze mnie przy-
padku ekspresje emocji sg dla organizacji religijnej przeszkoda w zaakceptowaniu
danego do$wiadczenia jako prawomocnego. Koscioét sugeruje, ze wierni powinni
doswiadcza¢ sacrum w taki sposéb, aby przejawy ich doznan byly kierowane do
wewnatrz, a nie na zewnatrz. Jednocze$nie Kosciét promuje innego rodzaju do-
$wiadczenia religijne i odpowiadajace im ,,specjalne $ciezki”

W artykule dotyczacym objawien maryjnych Robert Orsi (2008) nadaje prio-
rytet doswiadczeniom wizjoneréw w przypadku zdarzen objawieniowych:

Zanim objawienia w Lourdes staly si¢ przedmiotem lokalnych kontrowersji, zanim politycy,
ksi¢za i naukowcy okopali si¢ na swoich pozycjach, zanim historycy uswiadomili nam, ze zda-
rzenia podobnego rodzaju wystepowaly juz wczesniej w tym regionie, ze istniata miejscowa
tradycja ludowa méwigca o matych ludziach, do ktérych mialy naleze¢ réwniez kobiety w bieli,
zanim pociagi zaczely jezdzi¢ po odnowionych i upanstwowionych torach kolejowych, zanim
otworzyly sie sklepiki z upominkami, zanim zaczgto rozwozi¢ wode w matych butelkach po
calym $wiecie, doszto do spotkania twarzg w twarz Bernadetty i kobiety w bieli, ktora zostata
zidentyfikowana jako Niepokalane Poczecie. Zanim zdarzylo si¢ wszystko inne, nastapito zda-
rzenie oparte na wzajemnej obecnosci cztowieka i bostwa (Orsi 2008: 14).

Jakkolwiek poetycki i pociggajacy moze by¢ ten opis, sadze, ze jest on nie-
zwykle problematyczny. Przede wszystkim nie istnieje przyczynowy zwigzek
miedzy do$wiadczeniem wizjonerdw a tym, co dzieje sie na miejscu objawien.
Jak pokazuje William Christian (2009), tylko niewielka czg¢s¢ tak zwanych pry-
watnych objawien jest publicznie znana, i to nie cechy doswiadczenia decyduja
o tym, ktére z nich zostaja zinstytucjonalizowane czy organizacyjnie wlaczone.
Co wazniejsze jednak, doswiadczenie religijne jednostki nie jest tym samym
doswiadczeniem, ktore pojawia si¢ na arenie dzialania organizacji religijne;j.
Organizacje potrzebuja szczegdlnego rodzaju doswiadczen, a doswiadczenia
wizjoneréw mogg — ale nie musza - stanowi¢ material do ich budowania. Czym
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innym jest dyskursywny rekurs do doswiadczenia religijnego jako legitymizuja-
cego organizacje religijng, a czym innym przyczynowy zwiazek miedzy spotka-
niem z sacrum a instytucjonalizacja i organizacyjnym wlaczeniem, ktory zdaje sie
sugerowac Orsi.

Podsumowanie

Pojecie ,religia” powinno by¢ w naukach spolecznych traktowane jako na-
rzedzie heurystyczne, czyli to, ktére utatwia komunikacje wewnatrz dyscypliny
naukowej i w badaniach interdyscyplinarnych, bez koniecznosci jednoczesnego
uzgadniania precyzyjnej definicji. Jego uzycie sugeruje, ze zajmujemy sie zjawi-
skami prawdopodobnie w pewnym stopniu podobnymi, ale stopien i rodzaj tego
podobienstwa nie moze by¢ punktem wyjscia, lecz tylko ewentualnie wnioskiem
plynacym z badan poréwnawczych. Jednoczesnie religia jest w wielu badanych
spolecznosciach terminem lokalnie uzywanym do kategoryzowania zjawisk.
W tak rozumianej heurystycznie i emicznie religii mozna wyodrebni¢ trzy pod-
stawowe aspekty czy sposoby, w jakich to pojecie jest uzywane: aspekt doswiad-
czen, aspekt instytucji i aspekt organizacji. Sa one dobrym punktem wyjscia do
zadawania interesujacych pytan dotyczacych obecnosci religii we wspoélczesnym
$wiecie, a szczegolnie do badan poréwnawczych nad religia. Religia jako pojecie
heurystyczne jest potrzebnym terminem, dzigki ktéremu mozemy stawia¢ wy-
godne, precyzyjne i interesujace pytania badawcze. Pytania antropologiczne do-
tyczace tego, jaka role religia odgrywa w ludzkim Zyciu, moga by¢ stawiane na
styku religii doswiadczen, instytucji i organizacji, tak aby bada¢ ich interakgje,
jednoczesdnie te pola analitycznie rozgraniczajac.
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