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Antropologia — i spoteczna, i kulturowa — jest jedna z tych dyscyplin spo-
tecznych, w ktérych pod wptywem feminizmu studia nad picig rozwinety sie
do$¢ wczesnie — w latach siedemdziesigtych XX wieku. Jednoczesnie, co by¢
moze wazniejsze, prace antropologdw w duzej mierze wplynety na kierunki
rozwoju zaréwno réznych nurtéw feminizmu, jak i interdyscyplinarnych gender
studies. W latach siedemdziesigtych pojawily si¢ oparte na danych etnogra-
ficznych — dzi$ klasyczne — artykuly wyjasniajgce tzw. uniwersalne podpo-
rzgdkowanie kobiet (Ortner 1982 [1974]; Roslado 1974; Harris, Young 1981).
Kluczem do interpretacji byly opozycje binarne: natura-kultura, prywatne-pu-
bliczne, reprodukcja—produkcja. Przyczyn niskiego statusu kobiet w spoteczno-
$ciach w réznych cze¢sciach $§wiata upatrywano w tym, ze w ramach systemow
symbolicznych kojarzono je z kategoriami uwazanymi za podporzadkowane:
natura, sferg prywatng, reprodukcjg. Lata osiemdziesigte przyniosty krytyke
tych zlozen, ukazujac, ze opozycje owe nie maja charakteru uniwersalnego, sg
jedynie produktami mysli Zachodu (Collier, Rosaldo, Yanagisako 2007; Yanagi-
sako, Collier 2007; Moore 2003). Debata nad tymi problemami — wraz z wply-
wem mysli Foucaultowskiej na antropologie (nie tylko genderowg) — spo-
wodowata, ze zagadnienia takie jak ple¢, ciato, gender i seksualno$é znalazty
sie wéréd wazniejszych tematéw antropologicznych, i pozwolita antropolo-
gom i antropolozkom uchwyci¢ rézne subtelnosci proceséw ich konstruowania

Adres do korespondencji: akoscianska@uw.edu.pl; Instytut Etnologii i Antropologii Kulturo-
wej UW, ul. Zurawia 4, 00-503 Warszawa.

* Artykut ten powstat dzieki stypendium Fundacji Koéciuszkowskiej, ktére umozliwito mi pobyt
w New School for Social Research w Nowym Jorku, w semestrze zimowym roku akademickiego
2006/2007. Fragmenty tego tekstu wchodza w sktad mojej rozprawy doktorskiej pt. ,,Charyzma-
tyczne kobiety. Konwersja a rekonstrukeja porzadku pici kulturowej (gender) na przyktadzie nowego
ruchu religijnego Brahma Kumaris”.

,KULTURA I SPOLECZENSTWO?”, rok LII, nr 3, 2008



92 AGNIESZKA KOSCIANSKA

w roznych kontekstach globalizujacego sie¢ $wiata: zachodnim, postkolonial-
nym, postsocjalistycznym.

Przebieg debaty nad opozycjami prywatne-publiczne, natura—kultura, re-
produkcja-produkgja jest znany polskim czytelnikom (zob. np. Baer 1997; Mo-
ore 2003; Yanagisako, Collier 2007), warto jednak przypomnie¢, ze oprécz po-
wyzszych par funkcjonuje jeszcze jedna, wazna zaréwno dla antropologii, jak
i dla feminizmu, mianowicie zestawienie przeciwienstw cisza (milczenie)-gtos
(mowa).

Wracam tu do lat siedemdziesigtych i pokazuje, jak w analogiczny sposéb
do natury-kultury i prywatnego—publicznego uksztattowata si¢ w kontekscie
kobiet i plci opozycja cisza—glos! oraz przyblizam zwigzang z nig teorie grup
niemych (muted groups). Nastepnie — jest to gléwne pytanie, ktére stawiam —
zastanawiam sie, czy cisza zawsze musi by¢ zwigzana z niemozliwoscig arty-
kulacji. Opierajac sie na pracach amerykanskiej antropolozki Susan Gal (1991,
1995) oraz na wilasnych badaniach nad alternatywna duchowosciag w Polsce,
ukazuje, ze znaczenie tej opozycji nie jest uniwersalne. Odwotujac si¢ do ter-
minologii teorii aktéw mowy Johna L. Austina (1993), dowodzg, ze w pewnych
kontekstach cisza moze mie¢ charakter performatywny i nie zawsze musi by¢
warto$ciowana negatywnie — jako brak mowy czy niestyszalno$¢ gtosu.

MILCZENIE-GLOS, GRUPY NIEME I PUSTE TRANSPARENTY

W odniesieniu do pici opozycja milczenie-glos zostata sformutowana na
poczatku lat siedemdziesigtych przez Edwina i Shirley Ardeneréw, antropolo-
gow prowadzacych badania w Kamerunie. W artykule Belief and the Problem of
Women Edwin Ardener? zastanawia sie, dlaczego kobiety sa nieobecne w pra-
cach antropologicznych. Zwraca uwage, ze pojawiaja sie one w monografiach
etnograficznych, nie jest jednak przedstawiany ich sposéb postrzegania §wiata.
Opisane sg jedynie jako uczestniczki réznych wydarzen, na przyktad obrzedow
weselnych (E. Ardener 1975, s. 4). Czytajac klasyczne prace etnograficzne nie
sposéb nie przyzna¢ mu racji — Andamanin Radcliffe’a-Browna (2006) czy
Trobriandczyk Malinowskiego (2005) sa zawsze pici meskiej. Ardener upa-
truje przyczyn owego milczenia kobiet na dwéch poziomach. Po pierwsze, jest

1 Nalezy jednak pamietaé, ze opozycje te funkcjonowalty w mysli Zachodu juz od starozyt-
noéci, a w latach siedemdziesiatych XX wieku zostaly jedynie uzyte jako narzedzia analityczne
wyjadniajace spoleczng pozycje kobiet.

2 Piszac ten tekst korzystam z wydania z 1975 r., pochodzacego z ksiazki pod redakcjg Shirley
Ardener Perceiving Women — jednej z wazniejszych dla antropologii kobiet z tego okresu, praca
Edwina Ardenera jest tam we wstepie opatrzona szerokim komentarzem teoretycznym redaktorki
tomu. Warto jednak doda¢, ze artykul ten zostal napisany do tomu poswigconego dziatalnosci
Audrey Richards, jednej z pierwszych kobiet, ktdrej udato sie zaistnie¢ — réwniez w sensie in-
stytucjonalnym — w niestychanie zhierarchizowanym i seksistowskim $rodowisku brytyjskich
antropologéw spotecznych (por. artykut Judith Okely [2007] o jej doswiadczeniach, a takze teksty
Grazyny Kubicy [2006] i Joanny Tokarskiej-Bakir o Marii Czaplickiej [2003]).
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to sprawa do pewnego stopnia techniczna. Etnografom-mezczyznom tatwiej
byto dotrze¢ do badanych-mezczyzn. Badaczki z kolei — ze wzgledu na uwa-
runkowania panujace w kulturze Zachodu — byty wyksztalcone w ten sposéb,
zeby koncentrowa¢ uwage na $wiecie mezczyzn (do ktérego notabene czesto
mialy ograniczony dostep), zamiast zwréci¢ si¢ ku kobietom i zainteresowaé
si¢ ich postrzeganiem $wiata. Jednak nalezy pamietaé, podkresla Ardener, ze
nie jest to jedyny powdd milczenia kobiet w pracach antropologicznych. In-
nych przyczyn Ardenerowie upatrujg w tym, ze w badanych spotecznosciach
kobiety w duzo mniejszym stopniu niz mezczyzni artykutujg swéj sposodb po-
strzegania $wiata (S. Ardener 1975, s. VIII). Zjawisko to ttumaczg siegajac do
teorii modeli: dominujacego i podporzadkowanego. Kobietom nie poswieca sie
wystarczajacej uwagi w pracach antropologicznych, poniewaz sg postrzegane
przez pryzmat dominujacych — zaréwno w antropologii, jak i w spoteczno-
$ciach badanych — modeli meskich (S. Ardener 1975, s. XII). Przyjrzyjmy si¢
blizej koncepcji modeli. Shirley Ardener tak definiuje pojecie ,,model”:

»Na przyklad przez wyrazenie «model kobiet» (model of women) rozumiem zespét
idei reprezentujacych kobiety w umystach tych, ktérzy «generuja» éw model.
Okredlenie «kobiece modele» (women’s models) odnosi sie do koncepgji, ktére
same kobiety tworzg w swym mysleniu (i ktére oczywiscie obejmujg réwniez
«model kobiet»). Zapewne kazdy postrzega $wiat na swéj wlasny sposéb, jednak
ludzie nie s3 az tak niezalezni, by nie wyznawa¢ pewnych zblizonych idei, a tym
samym istniejg podstawy, by czasem méwi¢ o grupach podzielajacych badz ge-
nerujacych wspélny model spoteczenstwa czy wspdlny model jego sktadowych”
(S. Ardener 1975, s. XI).

Jak wspominatam, zdaniem Ardeneréw nalezy méwi¢ o dwéch typach mo-
deli: dominujacym i podporzagdkowanym, ktérym odpowiadajg grupy: dominu-
jace i podporzadkowane. Grupa podporzadkowana, w tym przypadku kobiety,
moze by¢ postrzegana przez pryzmat dominujacej. Kwestie jezyka i artykulacji
sa tutaj kluczowe:

W spoleczenstwie moze przewaza¢ model (badZz modele) lub moze ono by¢
catkowicie podporzadkowane modelowi (badZ modelom) generowanym przez
jedna grupe, dominujaca w ramach danego systemu. Ow dominujacy model
moze zaklécié swobode artykulacji alternatywnych modeli $wiata, ktére moga
mie¢ grupy podporzadkowane, a nawet utrudnié¢ tworzenie tych modeli. Grupy,
ktére sa w ten sposéb podporzadkowane, uwazajg za konieczne organizowa-
nie swojego $wiata za posrednictwem modelu (lub modeli) grupy dominujace;j,
przeksztalcajac swoje modele, najlepiej jak potrafig, tak by oddaé je w ramach
modeli narzuconych” (S. Ardener 1975, s. XII).

W rezultacie grupy podporzadkowane nie s3 w stanie wyrazi¢ swojej per-
spektywy, a ich narzedzia artykulacji sg postrzegane jako nieadekwatne (w ra-
mach modelu dominujgcego w danym spoteczenistwie). Na okre$lenie tych
grup uzywa si¢ terminu ,grupy nieme” (muted gropus). Warto w tym miejscu
doda¢, ze — cho¢ jest on kojarzony z pisarstwem Ardeneréw — zostat zapro-
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ponowany w dyskusji nad referatem Edwina Ardenera przez mtoda woéwczas
antropolozke Charlotte Hardman. W koncepcji Ardeneréw pojecie to moze by¢
odnoszone do kobiet, ale nie tylko:

~Warto zaznaczy¢, ze rozréznienie na model «dominujacy» i model «niemy» badz
nieartykulacyjny — tak jak je obecnie rozumiemy — nie naklada na nas obo-
wigzku méwienia o «dominacji mezczyzn» i «opresji kobiet», i o celowym dziata-
niu mezczyzn, cho¢ oczywiscie w wielu sytuacjach taka interpretacja moze by¢
stuszna” (S. Ardener 1975, s. XXI).

Podsumujmy: ogélna zasada dziatania modeli polega na tym, ze grupa domi-
nujaca narzuca grupie niemej swoj model — czyli zasady postrzegania i organi-
zowania $§wiata oraz metody artykulacji. Jednocze$nie osoby nalezace do grupy
podporzadkowanej postuguja si¢ wlasnym ,jezykiem”, lecz gdy chca by¢ sty-
szalne w sferze organizowanej przez grupe dominujaca (tj. w przypadku kultury
Zachodu w sferze publicznej) musza przej$¢ na dominujacy sposoéb artykulacji.
To samo dotyczy prac antropologicznych — kobiety sa w nich niestyszalne, po-
niewaz etnografowie koncentruja si¢ na jezyku czy modelu mezczyzn. Shirley
Ardener pisze:

»Mimo ze poszczegélne jednostki nalezace do grupy dominujacej sg rézne, réz-
nig si¢ poziomem umiejetno$ci werbalnej (badz innej) artykulacji modelu i sta-
tusem w systemie, ale i tak maja przewage nad tymi, ktérzy nalezag do modelu
podrzednego — ich przystosowanie do modelu dominujacego jest bardziej nie-
doskonate. [...] W rezultacie ci ostatni moga by¢ znacznie mniej «artykulacyjni»,
gdy wyrazaja sie uzywajac idioméw grupy dominujacej, oraz milczacy w kwe-
stiach szczegolnej dla nich wagi, o ktérych nie sposéb méwi¢ stosujac te idiomy”
(S. Ardener 1975, s. XII).

Warto w tym miejscu zaznaczy¢, ze ogélne zasady relacji miedzy modelami
odnosza si¢ do poziomu symbolicznego — pamigtajmy, ze koncepcja ta pocho-
dzi z okresu, gdy dominowata mysl strukturalistyczna — i nie zawsze w prosty
sposéb przektadajg sie na stosunki miedzy jednostkami. Ta konstrukcja teore-
tyczna moze by¢ jednak zastosowana w praktyce badan etnograficznych:

»Studia nad «statusem kobiet» czesto opisujg, w jaki sposéb kobiety zajmujg
«nizszg» w stosunku do mezczyzn pozycje w takim czy innym spoteczefstwie.
[...] Musimy wnikliwie zbada¢ modele zaréwno dominujacych, jak i niemych
grup, by dowiedzie¢ sie, jak wygladaja relacje miedzy nimi i w jaki sposéb zostaly
uksztaltowane. Nalezy pamietal, ze relacje te nie zawsze beda takie same. Nie
wolno tez nam zaklada¢, ze zwigzki miedzy poszczegdlnymi czltonkami grup
muszg koniecznie by¢ prostym odzwierciedleniem relacji miedzy grupami, do
ktérych nalezag” (S. Ardener 1975, s. XXI).

W tym miejscu warto przypomnie¢ kluczowe pytanie — czy brak gtosu ozna-
cza niemozliwo$¢ artykulacji, a tym samym niemozliwo$¢ zmiany spotecznej,
czyli w tym przypadku podwyzszenia statusu kobiet? OdpowiedZ Ardeneréw
nie jest jednoznaczna. Interesujacym elementem ich koncepcji sa rozwaza-
nia nad innymi niz werbalne sposobami artykulacji, nad ,,jezykiem niemych”.
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Z uwagi na dominacje w dyskursie publicznym mezczyzn oraz meskiego jezyka
czy stylu wypowiedzi kobiety moga mie¢ trudnos$ci w artykulacji waznych dla
nich kwestii. S3 zmuszone postugiwa¢ si¢ meskimi idiomami (S. Ardener 1975,
s. XXI).

Ardenerowie zakladaja jednak, ze kobiece modele moga by¢ wyrazane
w inny sposéb, za posrednictwem réznego rodzaju form symbolicznych, sztuki,
innych stylow mowy i rytuatu (S. Ardener 1975, s. VIII-IX; E. Ardener 1975;
zob. tez Bowie 2000). Edwin Ardener (1975) analizuje na przyktad kobiece
rytualy przej$cia w Kamerunie i opisuje zwigzany z nimi $wiat i jezyk kobiet.

W innej pracy Edwin Ardener (1971, s. XLIV) proponuje termin ,puste
transparenty” (blank banners). Zobaczmy, jak pojecie to uzywane jest w antro-
pologii. Poniewaz sam Ardener nie rozwija go, warto przyjrzec sie, inspirowa-
nemu jego teorig, wykorzystaniu go przez innego badacza, jednego z czotowych
amerykanskich antropologéw Michaela Herzfelda, ktéry w dotyczacej Gregji
pracy Silence, Submission, and Subversion: Toward a Poetics of Womanhood (1991)
rozwaza, w jakich okolicznosciach greckie kobiety milczg, jakie jest znaczenie
tej ciszy. Herzfeld (1991, s. 79) pisze: ,W literaturze etnograficznej dotyczacej
Grecji kobiety zwykle sa albo poddaniczo milczace, albo niebezpiecznie gada-
tliwe. Owe typy idealne [...] sa zgodne co do tego, kim kobiety nie sa —
paniami swojego wiasnego dyskursu” (podkr. oryg.), a nastepnie dowodzi, ze
»milczenie i plotkowanie [...] reprezentujg blizniacze aspekty tego, co lezy
poza formalng strukturg spoteczng okreslang i kontrolowang przez mezczyzn”.
Kobiety milcza, gdy znajduja sie w obecnosci mezczyzn, we wlasnym towarzy-
stwie natomiast sg rozmowne, plotkujg i natrzasaja sie z mezczyzn. W zwigzku
z tym Herzfeld proponuje, by postrzegaé cisze jako co$, co jest wykonywane
czy odgrywane (performance). Dowodzi, ze skoro kultura, zaréwno anglosaska,
jak i grecka jest stowocentryczna, oczekujemy, ze to, co odgrywane, bedzie wy-
raziste czy wrecz agresywne, w zwigzku z tym trudno jest nam zaakceptowaé
stwierdzenie, ze milczenie jest wykonaniem (performance) i ze Greczynki $wia-
domie odgrywaja swoje podporzadkowanie. Ponadto mimo ze ten typ oporu
nie zmienia pozycji spotecznej kobiet, pozwala im jednak spojrze¢ z innej per-
spektywy na wtadze zaréwno w domu, jak i w spotecznosci oraz wyrazi¢ swoje
jej postrzeganie (Herzfeld 1991, s. 82), czyli — w terminologii Ardeneréw —
zbudowac¢ alternatywny model i postugiwac¢ si¢ alternatywnym jezykiem:

»Kobiece samoograniczenie i czeste okazywanie podporzadkowania wpisujg sie
w model, w ramach ktérego kobiety twdrczo przeksztatcaja swoje pod-
porzadkowanie. Wykonuja zaiste brak dziatania [they perform their lack of perfor-
mance]. Czyniac to, moga implicite odmieni¢ ksztatt swego podporzadkowania”
(Herzfeld 1991, s. 81, podkr. oryg.).

W tym miejscu Herzfeld (1991, s. 83) odwotuje si¢ do Ardenera i owo od-
grywane, wykonywane czy performatywne milczenie okreéla terminem ,,puste
transparenty”, ktory opisywa¢ ma — jego zdaniem — protest tak nieznaczny,
ze mogacy jedynie przygotowaé grunt pod dalsze dziatania, ale niemogacy do-
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prowadzi¢ do zasadniczej zmiany. Swoje rozwazania Herzfeld konczy uogélnia-
jacym stwierdzeniem.

,W ramach poetyki3 kobiecosci, dla ktorej jezyk greckl nie ma nazwy, ironia poja-
wia sie pod postacig n1ekomun1katywnosc1 i anonimowo$ci. Podporzadkowanie
moze by¢ wywrotowe, lecz by stalto si¢ dziataniem efektywnym, wymaga wer-
balnej artykulacji sprzeciwu. Kobiety, ktérym mezowie i ojcowie, ciggle i surowo
przypominajg — nie wyrazaj opinii, musza by¢ prawdziwie zdeterminowane, by
wprowadzi¢ do swojego zycia radykalng zmiane” (Herzfeld 1991, s. 96).

Innymi stowy, w ostatecznym rozrachunku Herzfeld odbiera ciszy mozli-
wo$¢ spowodowania znaczacej zmiany, uznajac tym samym mowe za podsta-
wowe narzedzie aktora spotecznego. I tutaj znowu nalezy powroci¢ do posta-
wionego wcze$niej pytania, ktére teraz brzmi: czy ,,puste transparenty” moga
by¢ zapetnione czym$ innym niz stowami? Mimo ze Herzfeld jest swiadomy
stowocentrycznodci kultury i problemoéw, jakie niesie to w badaniach etnogra-
ficznych, podtrzymuje zatozenia dotyczgce mocy stowa.

Zanim przejde do odpowiedzi na to pytanie — bedzie ona jednoczesnie kry-
tyka myslenia o ciszy jako o przeciwienstwie gtosu — warto doda¢, ze teoria
Ardeneréw znaczaco wplyneta na rozwdj zaréwno feministycznych, jak i an-
tropologicznych analiz milczenia. W jednym i drugim kontekscie cisza jest
zwykle warto$ciowana negatywnie, kojarzona z niemozliwosciag samostano-
wienia. Przemilczenie (Jaworski 1993, s. 108-115) czy cenzura sa pot¢znymi
narzedziami wiadzy (por. np. Achino-Loeb 2006; Cameron 1985, s. 91-113),
a badania z zakresu socjolingwistyki potwierdzaja, ze osoby czy grupy nieumie-
jace wyrazi¢ sie w ,,standardowym”, czyli dominujacym jezyku sa postrzegane
jako pozostajace na podrzednej pozycji spotecznej (np. Afroamerykanie w Sta-
nach Zjednoczonych; zob. Trudgill 2000). Jednocze$nie, o tym nie trzeba chyba
nikomu przypomina¢, wiekszo$¢ feministycznych postulatéw dotyczy ,,gtosu”.

Chciatabym w tym miejscu wspomnie¢ o badaniach Matgorzaty Szpakow-
skiej, ktéra analizuje listy do prasy kobiecej i pamietniki. Z tego materiatu
réwniez wytania si¢ negatywny obraz milczenia, ktére ,,z reguly odbierane jest
jako odmowa kontaktu. Kobiety skarzg si¢ na milczacych mezéw, z ktérymi
— jak piszg — nic ich nie tgczy poza wspélnym mieszkaniem” (Szpakowska
2003, s. 214). Autorka dowodzi, ze tego typu stwierdzenia wynikajg z istotnosci
rozmowy w kulturze wspodtczesnej. Wptywa to na postrzeganie ciszy:

»Upowszechnienie sie rozmowy jako najbardziej oczywistej formy bliskiego ob-
cowania pozwala \4 konsekwenql dostrzec, ze brak porozumienia werbalnego
jest czym$ niedobrym i groznym dla spoistosci zwigzkdw. Ze nawet stanowi
jaki$ rodzaj kalectwa. Ta $wiadomo$¢, jak sie zdaje, na szersza skale narodzita

3 Herzfeld odnosi si¢ tu do zaproponowanego przez siebie terminu ,,poetyka spoteczna” (social
poetics). Poetyka spoteczna to rodzaj dziatalno$ci obdarzonych sprawczoscig (agency) jednostek
lub grup, ktoére za posrednictwem swojego dziatania moga nadawa¢ nowe znaczenia istniejgcym
(uznawanym za esencjalistyczne) elementom kultury (zob. np. Herzfeld 2007).
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sie dopiero po drugiej wojnie $wiatowej, a do dyskursu publicznego weszta —
zwlaszcza u nas — jeszcze pdzniej. Ale weszta na dobre i jest uchwytna takze
w prezentowanych tu materiatach. Nie jest zapewne tak, ze ludzie faktycznie
gorzej sie za soba porozumiewajg dzisiaj niz latach sze§édziesigtych. Nie ulega
natomiast watpliwosci, ze dzi$ wiecej méwia na ten temat” (Szpakowska 2003,
s. 215-216).

Matgorzata Szpakowska zastanawia sie, w jakim stopniu cisza jest zwigzana
z plcig. Kobiety zwykle skarzg si¢ na milczenie mezéw. Mozna takg sytuacje in-
terpretowac zgodnie z koncepcjami socjolingwistycznymi, ktére ktada nacisk na
wynikajace z procesu socjalizacji réznice miedzy kulturowymi przestrzeniami
zycia kobiet i mezczyzn (Lakoff 1980; Tannen 1994, 1997). Kobiety bardziej sa
nastawione na kontakt i bardziej demokratyczne w rozmowie. W zwigzku z tym
milczenie uderza w nie bardziej niz w mezczyzn. Jednak badania Szpakowskiej
wskazuja, ze tych tez nie mozna uznad za uniwersalne. Pewne zachowania wyni-
kaja z okoliczno$ci, takze tych bedacych konsekwencjg przemian ustrojowych.
Czesto sytuacja sprzyja odwréceniu rél pici (Szpakowska 2003, s. 220).

Milczenie moze ponadto taczy¢ si¢ z innymi formami rozpadu wiezi:

»Nie o samg rozmowe tu chodzi. Raczej o to, Ze stojaca przed rodzing liczba
zadan do wspolrealizacji, przynajmniej w miescie, kurczy sie coraz bardziej”
(Szpakowska 2003, s. 221).

ALTERNATYWNE FORMY WYRAZU

Wréémy teraz do sformutowanego wyzej pytania: czy ,,puste transparenty”
moga by¢ wypetnione czym$ innym niz stowami? Problem ten podejmuje ame-
rykanska antropolozka Susan Gal. Nie zgadza sie z opinia, czgsto wyglaszang
przez feministki, ze cisza jest zawsze wyrazem podporzadkowania i ze droga
do emancypagcji lub kobieca metodg sprzeciwu musi by¢ mowa, styszalnosé
gltosu w sferze publicznej czy — ujmujac rzecz w kategoriach zaproponowa-
nych przez Ardeneréw — skuteczna adaptacja przez kobiety dominujacego
(meskiego) jezyka. I cho¢ w wielu kulturach wtadza jest powigzana ze zdolno-
$ciami oratorskim (co samo w sobie jest przeciez konstruowane spotecznie),
Gal (1995, s. 171) podaje wiele kontrprzyktadéw. Jej zdaniem, kobiety — po-
dobnie jak inne marginalizowane grupy — moga tworzy¢ style sprzeciwu wobec
mezczyzn, lub innych grup dominujacych, dzieki innemu uzyciu mowy badz za
posrednictwem milczenia:

»Milczenie kobiet w zyciu publicznym na Zachodzie przez feministki jest zwy-
kle postrzegane negatywnie jako wynik lub symbol biernosci i braku wtadzy.
Ci, ktérym odmawia si¢ prawa glosu — méwiag — nie majg wpltywu na wilasny
los ani na bieg historii. [...] Dysponujemy jednoczes$nie danymi etnograficz-
nymi potwierdzajacymi paradoksalng potege ciszy, zwlaszcza w ramach pewnych
uktadéw instytucjonalnych. W trakcie spowiedzi, we wspdtczesnej psychotera-
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pii, gdy przepytuja nas biurokraci, w czasie egzaminu ustnego czy policyjnego
przestuchania relacje sity sag odwrécone” (Gal 1995, s. 171).

Gal przywotuje tez rozwazania Michela Foucaulta (1993) — w takim ukta-
dzie to milczacy stuchacz czy obserwator sprawuje wtadz¢ nad méwiacym.

Warto tez przypomnie¢ opisane w monografiach etnograficznych sytuacje,
w ktérych milczenie jest narzedziem oporu, bronig przeciwko sprawujacemu
wiadze (Gal 1991, 1995). Moze na przyktad wyraza¢ sprzeciw wobec meskiej
dominacji w sferze domowej (Gal 1995, s. 171) lub wobec dominacji kulturowe;
biatego cztowieka (Gal 1995; Basso 1979, 1990). W doskonatym studium uzy-
cia mowy i milczenia przez zachodnich Apaczéw Keith H. Basso pokazuje cisze
jako gléwne narzedzie sprzeciwu wobec biatych. Podobnie przebiega argumen-
tacja Richarda Baumana w pracy na temat siedemnastowiecznych kwakréw, dla
ktérych milczenie lezato u podstaw do$wiadczenia duchowego (Bauman 1990,
s. 23) i byto zarazem, jak to okresdla Gal (1995, s. 171), ,,przeciwienstwem bier-
nosci, forma protestu politycznego”. Gal analizuje tez genderowy wymiar ,,mil-
czacego protestu”, ktéry — jak pokazuje, bazujac na danych etnograficznych
z réznych czesci $wiata — bywa skutecznym narzedziem walki w rekach kobiet.
Antropolozka analizuje rézne style oporu uprawiane przez kobiety. Moze by¢ to
poezja Beduinek (por. Abu-Lughod 1999), a moga by¢ gesty i rytualy. Na przy-
ktad w Nigerii w 1929 r. kobiety zbuntowaly sie¢ przeciwko proponowanemu
przez rzad kolonialny podatkowi. Organizatorki protestéw ,,przeformutowaty
na wielka skale lokalnie praktykowany zwyczaj obscenicznego tafica nazywa-
nego «siadaniem na mezczyznie»” (Gal 1991, s. 193). Tradycyjnie taki taniec byt
odprawiany w domach mezczyzn, ktérzy ztamali przyjete normy zachowania
i prawa kobiet. W czasie masowych protestow 1929 r. kobiety zachowywatly
si¢ podobnie jak w trakcie owego tanca — maszerowaly nago i wykonywaty
obsceniczne gesty. Dla kobiet i mezczyzn biorgcych udziat w protestach zacho-
wanie to bylo jasne — bylo wyrazem sprzeciwu kobiet wobec ,,meskiej wiadzy
politycznej i rzadowym podatkom, ktére kobiety te uwazaly za pogwatcenie ich
praw” (Gal 1991, s. 193; por. Koscianiska 2005). W konkluzji swoich rozwazan
Gal (1995, s. 177) odnosi si¢ do kwestii whadzy i sprzeciwu: cisza— jej zdaniem
— moze by¢ skutecznym narzedziem oporu, pokazujgc jednoczesnie, ze dwa
zasadnicze podejscia do relacji miedzy mezczyznami i kobietami wystepujace
w teoriach feministycznych — oparte albo na réznicy, albo na wtadzy — s3 ze
sobga blisko powigzane. Jednocze$nie badanie styléw sprzeciwu pozwala nam
spojrze¢ na kulture z perspektywy innej niz oficjalna.

Nalezy tez zwréci¢ uwage, ze wiele sposrdéd przyktadéw analizowanych
przez Gal dotyczy rytuatu i sfery religijnej. Proponowana przez nia perspek-
tywa jest punktem wyjécia zaréwno do prezentacji materiatu zebranego przeze
mnie podczas badan dotyczacych alternatywnej duchowos¢, jak i do dalszych
rozwazan teoretycznych nad rolg ciszy.

Nalezy podkredli¢, ze antropologia genderowa pozostaje pod silnym wpty-
wem teorii konstruktywistycznych (bazujacych gltéwnie na mysli Foucaulta)
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oraz zatozen dotyczacych performatywnosci. Przyjmuje sie, ze pte¢ i inne zja-
wiska powszechnie uwazane za ,naturalne”, na przyktad pokrewienstwo, sa
produktami kultury i mechanizméw wtadzy i sa wykonywane (perform, zob. np.
Whitehead 2007; Moore 2004), a réznego typu zmiany spoteczne moga spowo-
dowa¢, ze owo wykonanie ulegnie modyfikacji lub zostanie celowo zmienione
przez aktoréw spotecznych. Na gruncie tego ujecia kwestia gestéw oraz innych
pozawerbalnych form przekazu jest kluczowa. Proponowane tutaj rozumienie
ciszy wpisuje sie w ogblne ramy tego podejscia*.

BRAHMA KUMARIS: ZNACZENIE I UZYCIE CISZY

Ponizej analizuje pochodzace z moich badan etnograficznych dane doty-
czace uzycia i znaczenia ciszy. Grupa religijna, wsréd ktoérej cztonkéw zostaty
one przeprowadzone, po$wieca ciszy wiele uwagi. Stanowi ona element jej
rytuatéw, praktykuje si¢ jg tez samg w sobie. Chodzi o nowy ruch religijny in-
dyjskiego pochodzenia — Swiatowy Uniwersytet Duchowy Brahma Kumaris.
Organizacja ta zostata zatozona w 1936 r. w prowingji Sindh, obecnie wcho-
dzacej w skiad Pakistanu, przez szescdziesigcioletniego wéwczas handlarza
diamentami, po serii wizji, ktérych doznat. Przyjgt wéwczas imie duchowe
Brahma Baba i zaczat budowa¢, poczatkowo wérdd krewnych i sasiadéw, wspdl-
note duchowa. Po podziale Indii ruch przeniést si¢ do Mt. Abu w Radzastanie
i stopniowo zaczat by¢ widoczny na subkontynencie indyjskim (zob. Babb 1984,
1986; Skultans 1993).

W Europie Zachodniej i Ameryce Pétnocnej ruch Brahma Kumaris, podob-
nie jak inne nowe ruchy religijne, pojawit sie na fali wydarzen 1968 r. Smier¢
zatozyciela w 1969 r. nie przerwata jego ekspansji (por. Howell, Nelson 2000;
Walliss 2002). Osrodki Brahma Kumaris zaktadano w réznych czeéciach $wiata.
Zatozycielka i szefowa polskiej filii Brahma Kumaris jest Halina Paradala — Po-
lka, ktéra w latach siedemdziesigtych wyemigrowata do Kanady, gdzie spotkata
si¢ z naukami ruchu i przystgpita do niego. Po trzech latach intensywnej prak-
tyki duchowej, jak sama to okresla, mimo niesprzyjajacej sytuacji politycznej
poczatku lat osiemdziesiatych postanowita wréci¢ do Polski i poswieci¢ swoje
zycie propagowaniu tu idei Brahma Kumaris (zob. np. Doktér 1991; Zimniak-
-Hatajko 2003; Koscianiska 2005, 2006).

Obecnie ruch dziala w Warszawie, Gdansku, Lodzi, Katowicach i Krakowie.
Liczba stalych cztonkéw jest niewielka (kilkadziesigt oséb), Brahma Kuma-
ris ma jednak wielu sympatykéw, rowniez w kregach opiniotworczych. Zde-
cydowana wiekszo$¢ w obu przypadkach stanowig kobiety, ktére — co nie
jest dziwne w warunkach polskich — byly wychowane w tradycji katolickie;j.
Uczestniczki ruchu zwykle pracujg zawodowo i maja rodziny. Jedynie kilka

4 Przyktady tego typu rozumienia pici w kontekscie krajéw naszego regionu zob. np. Pine 2000,
2001; Haukanes 2001.
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0s6b mieszka w o$rodkach medytacyjnych i w petni oddaje si¢ dziataniom na
rzecz organizacji. Wiekszo$¢ moich rozméwczyn i rozméwcdw jest w $rednim
wieku.

Szczegbtowa charakterystyka nauk i praktyk ruchu wykracza poza ramy
tego artykutu, warto jednak zwrdéci¢ uwage na kilka zagadnien istotnych dla
tej analizy. Brahma Kumaris jest ruchem millenarystycznym. Zgodnie z dok-
tryng grupy czas ma charakter cykliczny i obecnie zyjemy w okresie przejscia
miedzy wiekiem upadku (okreslanym jako czas meskiej dominacji) a Ztotym
Wiekiem — okresem odrodzenia ludzi i przygody (okres matriarchatu). Z tym
zalozeniem silnie zwigzany jest genderowy aspekt nauk Brahma Kumaris. Ruch
dowarto$ciowuje kobiety, zaréwno w sensie symbolicznym, nadajac ,,pierwiast-
kowi zenskiemu” aktywny charakter i zaktadajgc, Zze jest on niezbedny do
przebudowy $wiata, jak i sensie praktycznym: wiadze w ruchu — duchowa
i administracyjng — sprawuja niemal wylacznie kobiety. Ponadto grupa orga-
nizuje warsztaty, kierowane do szerszego grona odbiorcéw, promujace kobiece
przywodztwo w biznesie, polityce, mediach®. Warto tez doda¢, ze od poczatku
doktryna Brahma Kumaris miata charakter synkretyczny, co pogtebito si¢ wraz
z rozwojem ruchu na $wiecie (zob. Walliss 2002; na temat Polski i watkéw
genderowych zob. tez Koscianiska 2006).

Jednakze aby kobiety mogty przejaé panowanie nad $wiatem i doprowa-
dzi¢ do jego duchowej transformacji, musza przede wszystkim zaczaé od pracy
nad soba, polegajacej na praktyce duchowej. Za najbardziej skuteczng uwa-
zana jest radza joga — technika medytacji i styl zycia obowigzujace cztonkow
ruchu Brahma Kumaris. Na te praktyke duchowa skfadajg si¢ miedzy innymi
codzienna medytacja, $cisty wegetarianizm potaczony ze zrytualizowanymi za-
sadami gotowania (zob. Ko$cianiska 2008), zachowanie czystosci seksualnej.
Bardzo waznym elementem jest cisza.

Chciatabym zwréci¢ uwage, ze cisza, zaréwno jako koncepcja, jak i jako
praktyka, jest zjawiskiem trudnym do uchwycenia w procesie badan etnogra-
ficznych. Koncepcja ciszy prawie nie pojawia sie explicite w wywiadach. Dane
na ten temat to gtéwnie moje notatki z obserwacji uczestniczacej, obejmujacej
réznego typu dziatania grupy. Zestawienie danych uzyskanych w toku wywia-
déw biograficznych z notatkami dokumentujacymi obserwacje uczestniczacg
pozwala mi sadzi¢, ze w wywiadach rozmdéwczynie uzywaja stowa ,,spokojna”
jako synonimu ,cicha”. Badane czesto méwily, ze w wyniku praktyki radza
jogi , staly sie spokojne”, co znaczy, ze opanowaty sztuke kontroli swych uczu¢
i stow.

W ruchu Brahma Kumaris cisza pojawia si¢ zaréwno w zyciu codziennym
uczestniczek i uczestnikéw, jak i w praktyce religijnej. Jest kluczowym ele-
mentem owej praktyki. Medytacja odbywa si¢ w ciszy. Podczas kilkudniowych

5 Tego typu dziatania rozpoczely sie w latach osiemdziesigtych, gdy zaczeta sie cze$ciowa seku-
laryzacja ruchu, przede wszystkim poza Indiami (por. Walliss 2002; Howell, Nelson 2000).
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warsztatow dla uczestnikéw i sympatykéw grupy odbywaja sie dni ciszy, nie
uzywa sie wowczas (przynajmniej teoretycznie) stéw, z wyjatkiem tych nie-
zbednych (np. w sprawach organizacyjnych), co ma stuzy¢ rozwojowi umiejet-
nosci duchowych, takich jak telepatia. Spotkania grupy oraz warsztaty dla oséb
z zewnatrz przerywane sa minuta ciszy, to jest chwila medytacji. Osoby spe-
dzajace czas w o$rodkach Brahma Kumaris kilkakrotnie w ciggu dnia odrywajg
sie od zaje¢ i rozméw, by przez chwile skupi¢ swoje mys$li w milczeniu. Cisza
moze by¢ praktykowana w wielu sytuacjach, zaleca si¢ na przyktad osobom
praktykujacym radza joge jedzenie w skupieniu (tj. w milczeniu).

Zdaniem rozméwczyn, dzigki tego typu praktykom mozna osiggnaé ,,spo-
koj i cisz¢” w zyciu codziennym. Ponadto cisza rozumiana jest jako spokoj
w zachowaniu, swojego rodzaju ,, migkkos¢” w obejs$ciu. Rozmoéwczynie czgsto
odnosily to do sytuacji kobiet poza ruchem. Ich zdaniem, kobiety w Polsce sg
przepracowane, poniewaz sg zmuszone do taczenia pracy zawodowej z obo-
wiazkami matki i Zony, a co za tym idzie — nerwowe. Najlepsza metoda walki
ze stresem jest zatem praktykowanie ciszy, to jest spokoju, czy tez spokojnego
zachowania. Cicha czy spokojna postawa jest oznakg sity duchowej, ktéra jest
tutaj rozumiana — podobnie jak w wielu innych kontekstach religijnych —
jako potaczenie pokory, samokontroli oraz mozliwosci wptywania na innych.
W ulotce zatytutowanej Potgga ciszy czytamy miedzy innymi:

,Cisza jest duchowoscia.

Cisza jest prostota.

Cisza przynosi zadowolenie.

Cisza sprawia, ze sie u$émiechasz.

Cisza przywraca ci wlasciwe widzenie §wiata. [...]
Cisza jest stanem réwnowagi.

Cisza podpowiada wtasciwe rozwiazania.

Cisza czyni cig silnym. [...]

Cisza uwalnia cie od stresu. [...]

Cisza tworzy twojg wewnetrzng site.

Cisza uczy cig stuzy¢. [...]

Cisza przywraca ci szacunek do samego siebie” .

Analizujgc historie zycia polskich Brahma Kumaris mozna stwierdzi¢, ze
konwersja jest w ich przypadku procesem stawania si¢ ,cichg”, to jest spo-
kojng. Owo spokojne czy nieagresywne zachowanie jest czescia catego zespotu
zmian (przejscie na wegetarianizm, zaprzestanie wspdtzycia seksualnego i in.),
do ktérych dochodzi w wyniku konwersji i ktére powoduja przebudowe relacji
uczestnikéw ruchu z ich rodzinami, przyjaciétmi czy wspoétpracownikami oraz
leza u postaw nowego statusu i nowej tozsamosci (tez genderowej) cztonkéw.
Historie zycia zebrane w trakcie badan oraz pozycja spoteczna uczestniczek

6 Zastanawiajace jest doé¢ czeste uzywanie przez Brahma Kumaris w tekstach pisanych, w prze-
ciwienstwie do ich jezyka méwionego, rodzaju meskiego. Sadze, ze jest to wynik wpltywu andro-
centrycznos$ci w oficjalnym jezyku polskim.
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ruchu (kobiety aktywne zawodowo, czesto pracujace na wlasna reke, zaan-
gazowane w problemy spoteczne) sktonily mnie do wyciggniecia wniosku, ze
w wyniku konwersji rozmdéwczynie staly sie bardziej niezalezne i udato im sie
przezwyciezy¢ kulturowe ograniczenia naktadane na kobiety (np. réznego typu
obowiazki matki i zony).

Jedna z rozmoéwczyn tak okre$la zmiane swoich relacji z mezem:

~Mysle, ze zmienily si¢ bardzo, ale to bardzo na korzy$¢, ja statam sie bardziej
spokojna, nie ma, ze tak powiem przemdwien takich ostrych miedzy nami,
co kiedy$ si¢ zdarzato, byly takie nerwowe czasy, nerwy po prostu czasami
wysiadaly, czy u mnie, czy u meza, czasami jakie$ przykre stowo, czy jakie$
takie nieparlamentarne, si¢ zdarzaly, a w tej chwili nie ma takich sytuacji. Jest
naprawde jaka$ taka cisza, spokdj. [...] Moje reakcje sa zupelnie inne, takie na
bazie spokoju, zréwnowazenia, i to decyduje o atmosferze”.

Inna méwita o swojej przemianie:

»Iutaj sie nauczylam, ze positki nalezy jes¢ spokojnie, w ciszy. I to duzo lepiej
wplywa na trawienie, i te wibracje przy przygotowaniu, ofiarowaniu i spozywa-
niu tego pozywienia. Wiec na pewno tak. Druga rzecz to medytacja, ktéra prze-
nosi cztowieka w inny wymiar, daje mu duzo spokoju, poczucie wewnetrznej
sity, poczucie wtasnej wartosci, daje mu bardzo czesto wspaniate doswiadcze-
nia, ktére potem trwaja albo o ktérych si¢ potem wspomina, wiec to na pewno
wplywa doskonale na zdrowie. Poza tym wszystkie te zasady, ktére stosujemy,
zasady wspotzycia chociazby, bardzo pomagaja w budowaniu i utrzymywaniu
dobrych zwiazkéw z innymi. Zasada tolerancji, mitosci, mitosierdzia, dawania
innym, bezinteresowno$ci, to na pewno poprawia zwigzki i w zwigzku z tym
tez si¢ przyczynia do zdrowia, nie tylko fizycznego, ale i psychicznego, przede
wszystkim, co tez wplywa na fizyczne”.

Jesli zgodnie z proponowang tutaj interpretacja przyjmiemy, ze ,,spokojna”
znaczy cicha, w pozytywnym sensie, czerpigca z sily oferowanej przez cisze,
to zobaczymy, ze w doktrynie Brahma Kumaris koncepcja ciszy okazuje sie
kluczowa. Warto tez podkredli¢, ze moje rozméwczynie oceniajg cisze zupetnie
inaczej niz autorki wypowiedzi analizowanych przez Szpakowska.

JAK DZIALAC CISZA?

John Langshaw Austin w stynnej rozprawie Jak dziata¢ stowami? (1993) do-
wodzi, ze performatywne’ akty mowy — takie jak ,,tak” wypowiedziane w trak-
cie ceremonii zaslubin — maja moc sprawcza. Sadze, ze w pewnych sytuacjach
nalezatoby méwi¢ réwniez o ,aktach ciszy”. Przez ,akt ciszy” rozumiem uzy-

7 Polski ttumacz i komentator prac Austina Bohdan Chwedenczuk oddaje ang. perforamtive za
pomoca terminu ,,dokonawcze”. Jednak w zwiazku z tym, Ze juz po publikacji polskiego przektadu
Jak dziala¢ stowami? termin ,performatywny” zdazyl sie zadomowi¢ w naszym jezyku — miedzy
innymi dzigki rozwojowi gender studies — uzywam tu stowa ,performatywny”.



,POTEGA CISZY” 103

wanie czy praktykowanie ciszy majgce performatywna czy illokucyjng moc?.
Austin dowodzi, ze skuteczno$¢ aktu mowy zalezy od konwencji. To samo do-
tyczy ,,aktu ciszy”. W omawianym tutaj przypadku ruchu Brahma Kumaris owg
konwencje stanowi $§rodowisko praktyk duchowych.

Amerykanski antropolog Roy Rappaport teorie aktéw mowy przektada na
jezyk antropologii i aczy performatywy z rytuatami®. Rozwazajac zwigzek mie-
dzy rytuatem a konwencja pisze:

»Rytualy dokonujg czego$ wigcej niz jedynie osiggnigcia konwencjonalnych skut-
kéw poprzez konwencjonalne procedury. One ustanawiaja konwencje, poprzez
ktére mozna owe skutki osiggna¢” (Rappaport 2007, s. 184).

Sadze, ze twierdzenie to odnosi si¢ tez do ,,aktéw ciszy”: ustanawiajg one
nowe konwencje lub przeksztalcaja juz istniejace. W przypadku uczestnikow
ruchu Brahma Kumaris mozna stwierdzi¢, ze w ich zyciu codziennym spo-
wodowaly one na przyktad transformacje relacji matzenskich. Jednoczesnie
w praktyce duchowej grupy powstajg pewne konwencje rytualne. Na przyktad
ceremonia, podczas ktdrej dochodzi do ,,zaslubin” — jak méwia rozmdéwczynie
— z Najwyzsza Istotg i zarazem z organizacja, jest odprawiana bez stéw (czyli
bez czestego w takich sytuacjach przyrzeczenia czy nawet prostego ,tak”),
w cichej medytacji, przez komunikacje¢ za posrednictwem spojrzenia i gestéw
(przywddczyni zaktada osobie wchodzacej do organizacji lub odnawiajacej swdj
z nig zwigzek bransoletke lub pierscien, daje jej specjalnie w tym celu przygo-
towane pozywienie, obdarzone — zdaniem rozméwcéw — szczegdlna moca).
W tym sensie uczestniczki ruchu Brahma Kumaris ,,puste transparenty” wypet-
niajg ciszg i gestami, a historie ich zycia pokazuja, ze jest to metoda skuteczna.
Nalezy podkresli¢, ze takie uzycie ciszy wskazuje, iz opozycja mowa-—cisza, po-
dobnie jak kultura—natura, nie jest uniwersalna. W okreélanej konwencji cisza
moze by¢ performatywna i stuzy¢ jako skuteczny $rodek artykulacji.

UWAGI KONCOWE — CISZA A PRAKTYKA FEMINISTYCZNA

U Brahma Kumaris werbalna krytyka meskiej dominacji, ktéra zgodnie z ich
doktryna jest cecha dzisiejszego $wiata, pojawia si¢ bardzo rzadko. Uczest-
niczki (i uczestnicy) ruchu wyrazaja ja w relacjach z rodzina, wspétmatzon-
kami, przyjaciétmi i wspotpracownikami w dziataniu, réwniez za posrednic-
twem praktykowania ciszy, przez ,akty ciszy”. Kiedy pytatam rozméwczyn,
czy sg feministkami, zwykle odpowiadaty, ze nie, poniewaz feminizm, ich zda-
niem, jest agresywny, a przez to skazany na niepowodzenie, gdyz reprodukuje
»~meska postawe”, jaka wedle doktryny Brahma Kumaris jest agresja. Zdaniem

8 Austin (1993, s. 645) w nastepujacy sposob definiuje termin illokucja: ,,wykonanie czynnosci
«illokucyjnej», to znaczy wykonanie czynnoéci kryjace si¢ w powiedzeniu czego$, w przeciwienstwie
do wykonania czynnosci powiedzenia czegos$”.

9 O znaczeniu stowa w rytuale zob. tez Tambiah 1968.
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badanych, , prawdziwa transformacja” wymaga cichego, nieagresywnego, spo-
kojnego dziatania.

Nawet pobiezna analiza dyskursu feministycznego w Polsce prowadzi do
wniosku, ze kwestie religijnosci i duchowosci s3 w nim zaniedbane. Religia
rzadko jest pojmowana jako $rodek emancypacji czy dowartosciowania kobiet.
Podobnie w studiach antropologicznych — rzadko alternatywne grupy religijne
postrzega si¢ jako wyrazajace sprzeciw wobec kultury dominujacej. W obu
przypadkach przyczyn mozna upatrywa¢ w odwotywaniu sie do alternatyw-
nych wartosci, operowaniu alternatywnym dyskursem, budowaniu wtasnego
$wiata i wiasnych konwengji, czesto trudnych do zdefiniowania. Mimo ze liczba
uczestnikéw takich ruchéw nie jest duza, dzieki wysokiemu statusowi spo-
tecznemu niektérych cztonkdéw, sporej rotacji i kultywowaniu przez bytych wy-
znawcow niektérych nowych konwencji w nieco mniej radykalnej formie w dal-
szym zyciu (Palmer 1993, 1994; Kos$cianiska 2006) majg one znacznie wigksze
wplywy spoteczne, niz moze wskazywacé na to liczba uczestnikéw (zob. tez Put-
tick 2000). Dlatego ruchy alternatywnej duchowosci, cho¢ marginalne, méwig
wiele o spoteczenstwie, relacjach wtadzy i technikach oporu. A poniewaz, jak
pokazuja statystyki (zob. np. Dokér 2002), w wielu tego typu ruchach znacznie
przewazaja kobiety, warto spojrze¢ na nie rowniez z perspektywy genderowe;j.

Na koniec warto tez zaznaczy¢, ze kwestia ciszy, spokoju, braku agresji
(non-violence) to zagadnienie coraz bardziej widoczne w debacie feministycznej.
Leela Fernandes dowodzi, ze ruch feministyczny — podobnie jak kazdy inny
ruch spoteczny — potrzebuje duchowosci. Fernandes kieruje uwage czytelni-
kéw na dokonania Mahatmy Gandhiego jako na jedna z mozliwych inspiracji
feministycznego aktywizmu. Przypomina, ze pokojowa (non-violence, bez prze-
mocy) filozofia i praktyka satjagrahy to co$ wiecej niz ,,bierny opér”, z ktérym
zwykle kojarzy sie indyjskiego przywodce na Zachodzie. Satjagraha znaczy ,,sita
prawdy”, a jej praktyka jest przede wszystkim sposobem zycia, a nie jedynie
narzedziem walki politycznej (Fernandes 2003, s. 60). Proponowany przez Gan-
dhiego styl zycia, obejmujacy miedzy innymi wegetarianizm, celibat i praktyke
milczenia, jest uprawiany — do pewnego stopnia — przez badang przeze mnie
grupe i w tym sensie jej dziatalno$¢ moze by¢ postrzegana jako rodzaj propozy-
¢ji przeniesienia koncepgji satjagrahy na grunt genderowy !° oraz jako przyktad
transnarodowego przeptywu idei i praktyk — ze Wschodu (Potudnia) na Za-
chéd (Pétnoc) — ktére cho¢ po drodze nabieraja dos¢ synkretycznej formy,
przyczyniaja sie do transformacji praktyk i dyskurséw ptci.

10 Leela Fernandes jest krytyczna wobec ruchéw nowej duchowosci. Twierdzi, ze dochodzi w nich
do utowarowienia duchowosci (Fernandes 2003, s. 110). Dzieje sie tak do pewnego stopnia réwniez
w Brahma Kumaris. Sadz¢ jednak, ze z uwagi na zaangazowanie badanej grupy w réznego rodzaju
dziatalno$¢ na rzecz wspdlnego dobra, to jest ochrony $rodowiska, niwelowania dyskryminacji
i nieréwnoéci spotecznych itd., proponowana tu interpretacja jest uprawniona.
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“THE STRENGTH OF SILENCE” — EXCERPTS FROM ANTHROPOLOGICAL
STUDIES ON THE GENDER DIMENSION OF ALTERNATIVE SPIRITUALITY

Summary

The paper is based on ethnographic fieldwork among converts from Catholicism
to a marginal Hindu-rooted, female dominated new religious movement in Poland, the
Brahma Kumaris, and explores the role of silence in the religious practices and everyday
lives of its members. It argues that silence is a performative act in reconstruction of the
informants’ gender identity and is perceived by them as form of self-valuation.

From the perspective of the feminist discourse, particularly Western liberal femi-
nism, as well as within cultural anthropology silence is often interpreted as a lack of
power and opposition to speech. But drawing on the respondents’ experiences, silence
can also be understood as and expression of strength and a means of resistance. The
author presents the ways how middle class, urban women have resort to silence in he
aim to deal better with the problems of everyday life as well as with those of economic
and cultural transition, Western-style feminism, and Polish Catholicism.

Key words/stowa kluczowe

silence / milczenie; gender / pte¢ kulturowa; women / kobiety; religious conversion /
konwersja religijna; Poland / Polska
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