Przeglad Religioznawczy 1(279)/2021
The Religious Studies Review

ISSN: 1230-4379
e-ISSN: 2658-1531
www.journal.ptr.edu.pl

ZBIGNIEW DROZDOWICZ

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Pracownia Religioznawstwa i Badan Poréwnawczych
e-mail: drozd@amu.edu.pl
ORCID: 0000-0001-9409-9029
DOI: 10.34813/ptr1.2021.1

Zachodni neopoganizm -
wybrane problemy badawcze

Western neopaganism - selected research issues

Abstract. In these remarks I make the attempt to show the question of research issues
related to the research on selected forms of neopaganism occurring in the West. I recall
here the research conducted on such forms of the phenomenon as wicca, the druids and
the asutran. However, at least some of them are visible during the research on many other
forms of the contemporary neopaganism. They are related to both - the estimation of the
number of members of such communities, their real beliefs and practices as well their
relation to the closest and further social environment. In the remarks formulated at the
end of this paper I tend to defend a general thesis that the modern reneisance of the pa-
ganism makes an important cultural phenomena and the research conducted on it makes
an significant challange and task to do by the scholars representing the cultural sciences
and the study of religions.
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Wstep

czasach nowoczesnosci lub nawet — zdaniem znawcéw wspolczesnej
kultury - p6znej nowoczesnosci kazde odwotanie do tradycji moze ro-
dzi¢ rézne pytania i domagac si¢ jakiego$ wyjasnienia i uzasadnienia. Tak si¢
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rzecz ma m.in. z powrotami do tradycji przedchrzedcijanskich, nazywanych
poganskimi. Ci, ktérzy dokonujg takich powrotéw, zwani sa wspolczesnymi
poganami lub neopoganami. Dobrze byloby odpowiedzie¢ na pytanie: co te
okreslenia znacza? Z tym s3 juz jednak pewne problemy. Michael E. Strmiska
w rozdziale wprowadzajacym do ksiazki Modern Paganism in World Cultu-
res pisze, Ze ,nowoczesne stfowniki jezyka angielskiego zazwyczaj definiuja
poganina jako «panteiste», «politeiste», «niechrzescijanina», «nie-Zyda»,
«nie-Muzulmanina», «osob¢ niereligijng, niewierzaca, ateist¢ , hedoniste»
[...]. Wigkszos¢ tych definicji ma zatem negatywne i pejoratywne znaczenie.
American Heritage Dictionary (2001) definiuje pogan jako «tych, ktérzy nie sg
ani chrzescijanami, ani muzutmanami, ani Zydami», zwracajac przy tym uwa-
ge na pochodzenie tego stowa z facinskiego terminu paganus, oznaczajacego
wies$niaka”. Autor dodaje, ze ,znaczenie tacinskiego paganus «poganin» ma
jednak réwniez niepewne pochodzenie” (Strmiska, 2005, s. 4). Pewne nato-
miast jest, Ze przynajmniej w literaturze chrzedcijanskiej ma ono pejoratywna
wymowe. Podobnie zreszta jak pewne jest to, ze niejeden ze wspolczesnych
pogan zaangazowanych w odtwarzanie przedchrzescijanskich tradycji jest
z nich dumny. Wspoélautorzy przywolywanej tu ksigzki analizujg i prezentuja
rézne formy powrotdéw do przedchrzescijanskich tradycji germanskich i skan-
dynawskich. Jednak tylko do nich, a przeciez wspdlczesne neopoganstwo nie
oznacza jedynie kultywowania tych tradycji, ale takze kultywowanie w Europie
Srodkowej i Wschodniej tradycji stowianskich. Rozwazania nad problematyka
zwigzang z neopoganstwem ogranicze jednak do tych, ktére pojawialy sie
w krajach zachodnich.

Ogolniejsze problemy

Rzecz jasna, uczeni zajmujacy si¢ badaniem neopoganstwa nie poprzestaja na
odnotowaniu sfownikowych rozbieznosci, lecz poszukuja i proponuja takie
okreslenia, ktore nawet jesli nie sa do zaakceptowania przez wielu innych bada-
czy, to przynajmniej dobrze pasujg do ich profilu badawczego. Niektore z nich
warte sg szerszej dyskusji. Zaliczam do nich m.in. okreslanie neopoganstwa
jako ,,zbioru wspdtczesnych tradycji religijnych, duchowych i magicznych,
ktore sa sSwiadomie inspirowane przedjudaistycznymi, przedchrzescijanskimi
i przedislamskimi systemami wierzen w Europie, Afryce PéInocnej i na Bliskim
Wschodzie” (White, 2012, s. 5). Jest to jednak tak szeroka charakterystyka tego
kulturowego zjawiska, ze w gruncie rzeczy trudno wskazac jego granice i okre-
§li¢ réznice w stosunku do owych ,,systemdéw wierzen”. Pojawialy sie jednak
réwniez proby zawezenia tego okreslenia do ,,ruchu poswigconego odrodzeniu
politeistycznych, czczacych nature poganskich religii przedchrzescijanskiej Eu-
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ropy i przystosowaniu ich do uzytku przez ludzi we wspétczesnych spoteczen-
stwach” (opowiada si¢ za nig m.in. M.E Strmiska w przywolywanej tu ksiazce).
Spotkata si¢ ona z krytyka z uwagi na to, ze pomija si¢ w niej neopoganstwo
wystepujace na innych kontynentach, jak réwniez dlatego, ze wspolczesne
neopoganstwo zachodnie nie tylko odwoluje si¢ do natury poganskich religii
przedchrzescijanskiej Europy, ale takze kultywuje takie, ktore sg zapozyczone
z pozaeuropejskich tradycji. Jakies okreslenie tego pojecia trzeba jednak przy-
ja¢ — zwlaszcza gdy podejmuje si¢ probe calosciowego ujecia i przedstawienia
tego kulturowego zjawiska.

W publikacjach naukowych na temat neopoganstwa takie proby sg jednak
rzadko spotykane. Cze$ciej analizowane i prezentowane sg natomiast jego
wybrane formy - nawet gdy tytul tych publikacji zapowiada co$ wiecej, niz
pojawia si¢ na jej kartach. Przykladem moze by¢ ksigzka pt. Handbook of
Contemporary Paganizm (w ktdrej prezentowane sg wyniki badan uczonych
amerykanskich z roznych osrodkéw akademickich). Nie tylko jej tytul zdaje si¢
zapowiada¢ co$ wiecej, niz jest faktycznie prezentowane, ale takze sugeruja to
tytuly przynajmniej niektorych jej czesci - by dla przyktadu wymienic¢ zapo-
wiedz przedstawienia ,,religii bez nawr6conych’, ,,ekstatycznej wyobrazni we
wspolczesnym rytuale poganskim” czy jego ,,miejsc «$wietych» i artefaktow”
(Pizza, Lewis, 2009). Nawet pobiezny przeglad tych i innych rozdzialéw tej
ksigzki pozwala si¢ zorientowac, ze przyjeta przez jej wspolautorow perspek-
tywa badawcza zostala zawezona nie tylko do neopoganstwa zachodniego, ale
takze do form, ktdre wyrastaja z brytyjskich tradycji i najwieksza popularnosé
zyskaly w Stanach Zjednoczonych. Znajduje to wyraz juz we wprowadzeniu
do tej ksigzki. Stwierdza si¢ w nim bowiem, ze na ,wspdlczesne poganstwo
skladajq si¢ wicca, czarownictwo, druidyzm, Asatru, kult Bogini, rekonstrukcje
etniczne i wiele innych tradycji” (Pizza, Lewis 2009, s. 1). Dodaje si¢ wprawdzie
przy tym, ze ,jest to ruch jeszcze mlody i ustalenie jego tozsamosci i miejsca
w globalnym krajobrazie religijnym” jest trudne, a utrudnieniem jest m.in.
to, Ze ma on ,wielowarto$ciows, synkretyczng i kreatywng nature’, jednak nie
zmienia to faktu, ze i w tym przypadku mamy do czynienia z selektywnym
i dalekim od kompletnosci spojrzeniem na neopoganstwo.

Ta i podobne jej publikacje zawierajg jednak nie tylko prébe odpowiedzi
na niektore pytania zwigzane z réznymi formami neopoganstwa wystepuja-
cymi w konkretnych spoleczenstwach zachodnich, ale takze pokazuja ogdl-
niejsze problemy zwigzane z ich naukowg analizg. Jednym z nich jest kwestia
ich miejsca w spoteczenstwach. Mozna wprawdzie powiedzie¢, ze roznie to
wyglada w poszczegolnych krajach zachodnich, ale nie mozna poprzesta¢ na
tak ogdlnikowym stwierdzeniu. Uczeni zajmujacy si¢ analiza neopoganstwa
z reguly nie ograniczajg si¢ do takich ogélnikéw, lecz podejmuja proby ich
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konkretyzacji, bazujac na wybranych formach neopoganstwa. W Handbook
of Contemporary Paganizm wyniki takiej proby przedstawia m.in. Robert
Puckett. W czesci zatytutowanej Re-enchanting the World prezentuje on ten
problem w odniesieniu do funkcjonowania w spoteczenstwie amerykanskim
ruchu wicca. Jednak nawet przy tak zawezonym obszarze analizy mozna
napotkac spore trudnosci badawcze. Sa one gléwnie zwigzane z kryteriami
mierzenia owej pozycji. Puckett przedstawia ,,powstanie wicca jako w znacz-
nej mierze reakcje na wspoélczesne rozczarowanie w $wiecie” (Puckett, 2009,
s. 121 i n.). Bazujac na Weberowskiej koncepcji racjonalizacji zycia spotecz-
nego, formuluje on generalne twierdzenie, ze zaréwno w tym ruchu, jak
i w innych formach neopoganstwa ,,zasadniczo nie ma tam tajemniczych,
nieobliczalnych sil” i ,wszystko w zasadzie mozna obliczy¢” (Puckett, 2009).
Oznacza to, ze ten $wiat wierzen i praktyk jest ,odczarowany” lub przynaj-
mniej ,odczarowywany”. Pojawia sie jednak pytanie nie tylko o mozliwosci
jego odczarowywania, ale takze o stosowane w nim $rodki i sposoby. W swie-
tle Weberowskiej koncepcji takim sposobem jest odwotanie si¢ do kategorii
charyzmy i funkcjonowania we wspdlnotach spotecznych charyzmatykéow.
Problem w tym, Ze charyzma nie jest i nie moze by¢ czyms stabilnym, lecz
podlega réznego rodzaju fluktuacjom. Charyzmatycy starajg si¢ jednak ja
ustabilizowa¢ poprzez ,dogmatyzacj¢” wierzen i rutynizacje praktyk oraz
»caly szereg innych decyzji administracyjnych’, takich jak wyznaczenie swoich
sukcesordw, tworzenie organizacji finansowej czy tworzenie struktur instytu-
cjonalnych (Puckett 2009, s. 126). W przypadku ruchu wicca problem polega
m.in. na tym, ze ,,brakuje w nim jednolitego dogmatu”, a jego wyznawcy nie
sa zalezni od jakiego$ charyzmatycznego przywodcy i nie posiadaja takich
struktur instytucjonalnych jak religie, w ktorych wystepuje podzial na clerikos
i laikos; ,,praktyka wicca jest partycypacyjna, a nie celebracyjna’, co oznacza,
ze ,kazdy wtajemniczony jest dla siebie kaptanem” (Puckett, 2009, s. 133).
Puckett przywoluje przy okazji teze Emilea Durkheima, ze ,,nie ma laikatu
w Kosciele magii” (Durkheim, 1915, s. 60). Powoluje si¢ takze na wyniki
ankiety przeprowadzonej przez Helen Berger w 2003 r., z ktérych wynika, ze
~wiekszos¢ ankietowanych pogan, w tym wiccan, kultywowalo swoje praktyki
samotnie” (Durkheim, 1915, s. 137).

Ustalenia przywolywanej przez niego uczonej réwniez s warte uwagi. He-
len Berger specjalizuje si¢ bowiem w socjologicznych badaniach nad ruchami
neopoganskimi, a wyniki jej ustalen czesto s przywolywane przez innych
uczonych zajmujacych sie neopoganstwem. W Handbook of Contemporary
Paganizm Berger jest autorka czesci zatytulowanej Wspotczesne pogatistwo
w liczbach. Przywoluje w niej m.in. wskazniki liczbowe pogan ustalone przez
innych uczonych oraz instytucje naukowe. Przykltadowo: Aidan Kelly oszaco-
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wal, Ze w 1992 r. w Stanach Zjednoczonych byto ich 300 tysiecy. Natomiast
uczeni z University of New York podaja w National Survery of Religion Ankiet
Idendyficaty (NSRI), ze w tamtym czasie w Stanach Zjednoczonych bylo ich
jedynie 8 tysiecy. Z kolei wedlug ustalen z 2001 r. az 307 tysiecy Amerykanéw
okreslato swojg tozsamo$¢ jako ,wiccanie, poganie lub druidzi” (Adherents.
com, 2001). W komentarzu do tych wskaznikéw liczbowych Berger stwierdza,
ze ,,prawdopodobnie sg one przeszacowane’, a na to przeszacowanie wplyw
maja nie tylko stosowane przez uczonych sposoby liczenia wspdltczesnych
pogan (np. ustalanie ich liczby na podstawie liczby sprzedawanych ksigzek
o neopoganstwie), ale takze ,,subiektywne odczucia tej tetnigcej zyciem spo-
tecznosci” (Berger, 2009, s. 153).

Helen Berger podaje réwniez liczbe neopogan w kilku wybranych krajach
zachodnich w koncu XX i na poczatku XXI wieku, ustalong na podstawie
spisow powszechnych ludnosci. Przykladowo: wedtug spisu przeprowadzo-
nego w Kanadzie w 1991 r. bylo ich 5530, a wedtug spisu przeprowadzonego
w Wielkiej Brytanii w 2001 r. bylo ich 42336, z czego 30669 0séb okreslito
sie jako ,druidzi’, a 508 0sob jako ,celtyccy druidzi”. Dawalo to: 0,075%
Kanadyjczykéw oraz 0,081% Brytyjczykéw. Przeprowadzone w pozniejszych
latach zaréwno w tych, jak i w innych krajach zachodnich spisy powszechne
ludnosci wykazaly wzrost liczby wspdtczesnych pogan. Najwiekszy wzrost mial
miejsce w Stanach Zjednoczonych. Wedlug Douglasa Cowana ,,poganstwo
jest prawdopodobnie najszybciej rozwijajaca sie religia w tym kraju”. Dodat
on, ze ,ani ankiety, ani tez spisy powszechne nie s3 w stanie wiarygodnie
wskaza¢ wzrostu tej konwersji” (Cowan, 2005). Trzeba przyzna¢, ze w tym
kraju prowadzi si¢ nie tylko najbardziej systematyczne badania nad tym zja-
wiskiem kulturowym, ale takze regularnie zbiera si¢ i podaje dane liczbowe na
ten temat (m.in. w cieszacej si¢ sporym uznaniem serii ,,Pagan Community
Notes, Pagan Census”).

Najnowsze dane na temat neopogan mozna znalez¢ w ksigzce Helen Berger
pt. Solitary Pagans. Zostaly one oparte na badaniach ankietowych przeprowa-
dzonych przez nig w 2018 r. na prébie ponad 6 tysiecy wspolczesnych pogan
amerykanskich i ok. 2 tysigcy z innych krajow. We wprowadzeniu do ksiazki
autorka zaznacza, Ze ,,ankieta napisana zostala w jezyku angielskim”, a co za
tym idzie — dane z krajow nieangielskojezycznych nalezy traktowaé z wiek-
sz podejrzliwoscig (Berger, 2019, s. XIV). Przywoluje w niej rowniez dane
liczbowe dotyczace neopogan podawane przez ARIS (wedlug nich w 2008 r.
na $wiecie bylo ich 711 tysiecy, co stanowilo wzrost o0 131,6% w stosunku do
ustalent z 2001 r.). Gtéwnym celem przeprowadzonej przez Berger ankiety
nie bylo jednak ustalenie liczby neopogan w réznych krajach, lecz przepro-
wadzenie analizy poréwnawczej miedzy tymi, ktorzy praktykuja w grupach,
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a tymi, ktorzy praktykuja samotnie. Stad na pierwszy plan wysuwa sie zna-
czacy procentowo wzrost (w stosunku do jej ustalen z 2003 r.) tych ostatnich;
w pierwszym jej badaniu byto ich 51%, natomiast w drugim - az 79%. Nie
oznacza to jednak, ze kazdy z tych samotnikéw podaza wlasng wyjatkowa
»Sciezka duchowy’, bowiem ,,opieraja si¢ oni na tych samych lekturach i stro-
nach internetowych pomagajacych im sformutowac ich rytuaty, duchowy jezyk,
a nawet konceptualizacje¢ innego $wiata” (Berger, 2019, s. 37).

Warto przywota¢ tutaj niektore ustalenia na podstawie badan ankietowych
przeprowadzonych przez Berger. Przykladowo: okazalo sie, ze wéréd ankieto-
wanych jest prawie taki sam procent kobiet, co mezczyzn (pierwszych 50,8%,
drugich 47%; w $wietle wczesniejszej ankiety ,,stosunek ten wynosit 65% do
35%”). »Praktykujacy samotnie sa na ogé! nieco mtodsi, rzadziej zonaci lub
w trwalym zwigzku oraz nieco mniej jest prawdopodobne, ze beda queer.
Natomiast bardziej prawdopodobne jest, ze mieszkaja na wsi niz w przypad-
ku oséb praktykujacych w grupie”. Generalnie neopoganie ,,s3 w wigkszym
stopniu sklonni do studiowania nauk humanistycznych i spolecznych niz
w dziedzinach przyrodnich” (Berger, 2019, s. 157). Nie powinno by¢ raczej
zaskoczeniem, ze ,wiekszo$¢ wspolczesnych pogan jest dumna z siebie i ze
swojej odmiennosci od spolecznego otoczenia” (Berger 2019, s. 161). Podobnie
jest z tym, ze wigkszy ich procent niz $rednia krajowa bierze udzial w wyborach
wladz politycznych i administracyjnych (,,63,9% respondentéw stwierdzito,
ze glosowalo w ostatnich wyborach krajowych”), a w glosowaniu wigkszo$¢
z nich popierala kandydatéow lewicowo-liberalnych (32%) i niezaleznych
(25%), natomiast zdecydowana mniejszos¢ (jedynie 3%) — prawicowo-kon-
serwatywnych i skrajnie prawicowych (0,3%). Pewnym zaskoczeniem moze
by¢ natomiast to, ze stosunkowo niewielu z nich (jedynie 9%) popiera ruchy
ekologiczne i reprezentujace je ugrupowania zielonych (Berger, 2019, s. 126).

Szczegotowe problemy

Problemy te ujawniaja sie zwlaszcza wtedy, gdy podejmuje si¢ badania nad
konkretnymi formami neopoganstwa. Wprawdzie majg one ogolniejsze uwa-
runkowania, jednak dopiero odwotanie si¢ do ktérej$ z konkretnych form
neopoganstwa nie tylko je uwyraznia, ale takze réznicuje na takie, ktore sa
charakterystyczne wylacznie lub przede wszystkim dla niektorych jego form.
Odwotam sig¢ tutaj do badan nad trzema formami wspdlczesnego neopogan-
stwa, tj. wicca, druidow i asatru. Nawet jesli nie sg one najlepiej zbadane przez
uczonych, to przynajmniej sa czesto badane i przywolywane w publikacjach
naukowych.
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Okreslenie ,wicca” dla tej formy neopoganstwa, ktéra wiaze sie z odpra-
wianiem czaréw, ma stosunkowo krotka historie, pojawito sie bowiem dopiero
w 1954 r. na kartach ksiazki Witchcraft Today Geralda B. Gardnera, angiel-
skiego antropologa-amatora i zalozyciela wiccanskiej grupy wystepujacej pod
nazwa: kowen Bricket Wood (Naylor, 2004). Dalej jednak pojawiaja si¢ juz
réznego rodzaju watpliwosci i zwigzane z nimi pytania - takie chociazby jak
te, ktore stawia Joanne Person, a dotyczg one m.in. kwestii zasadnosci Iaczenia
tego wywodzacego sie ze staroangielskiej tradycji jezykowej okredlenia z kazda
wspolczesng formg odprawiania czaréw czy tez zawezenia go do tych, ktére
wywodzg si¢ z tradycji brytyjskich (Pearson, 2007, s. 146). Bezposrednio z tym
zwigzane jest pytanie o zasadno$¢ stosowania jego zamiennikéw (takich cho-
ciazby jak the Witchraft czy the Craft). Nie s to jedynie problemy jezykowe,
bowiem wigza si¢ one z kwestiag sposobu postrzegania i przedstawiania tej
formy neopoganstwa, a takze zasadnosci faczenia go z szerszymi zjawiskami
kulturowymi, takimi jak dawny i wspodlczesny ezoteryzm; za tak szerokim
traktowaniem wiccanizmu opowiada si¢ m.in. Wouter Hanegraaft (2002,
s. 295). Trzeba przy tym doda¢, ze odpowiedzi na te i podobne im pytania
nie ulatwiaja uczonym osoby kultywujace rézne formy wspolczesnego cza-
rownictwa i wystepujace pod takimi ,,szyldami’, jak satanisci czy lucyferanie
(White, 2010, s. 185).

Kolejng kwestia wywolujaca kontrowersje wéréd badaczy wicca sa ich
wierzenia. Mozna oczywiscie powiedzie¢, ze wierza oni w moc czaréw. Jednak
dalej pojawiaja sie pytania, na ktdre nie ma tak tatwych odpowiedzi, gdyz jedni
wiccanie zrédlo mocy lokuja w bdstwie nazywanym przez Gardnera Boginia
Matkg, natomiast inni wiccanie — w Rogatym Bogu, a jeszcze inni — w Kro-
lu Debéw, Bogu Roslinnosci, Przywédcy Dzikiego Gonu i Wiadcy Smierci
(White, 2010, s. 87 i n.). Zdaniem niektérych badaczy tego ruchu zaréwno
te, jak i inne okreslenia wiccanskiego bdstwa wyrazajg ich wiare w istnienie
i dziatanie ,nieustannie zmieniajacej sie sily” (Greenwood, 1998, s. 101), co
pozwala lokowa¢ ich w gronie panteistow, politeistow lub animistow, a w kaz-
dym razie oznacza ich votum separatum wobec réznych form monoteizmu.
Kolejne kontrowersje zwigzane s z odpowiedziami na pytanie o pierwiastek
meski i zenski tych bdostw (ew. bdstwa). Skala mozliwych odpowiedzi jest
tutaj duza, bowiem jedni wiccanie uwazaja, ze ,wszyscy bogowie s3 jednym
bogiem”, a co za tym idzie - tacza oba pierwiastki w jednym bostwie, nato-
miast inni (i tych zdaje si¢ by¢ wigkszos¢) uwazaja, ze ich bostwo jest rodzaju
zenskiego, a w swojej wierze powoluja si¢ na takie archetypy, jak: germanska
Eostre, hinduska Kali, grecka Atena i Demeter, a nawet chrzescijaniska Maria
Dziewica (Crowley, 1996, s. 129).
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W zaleznosci od opcji wicca albo taczy si¢ z réznego rodzaju popularnymi
w krajach zachodnich kultami Bogini, a nawet z ruchem feministycznym, albo
traktuje sie te ruchy jako istotnie réznigce si¢ (White, 2010, s. 87 i n.). Kwestig
rézniacg wiccan, ale i badaczy tego ruchu, jest réwniez postrzeganie i przed-
stawianie ich sposobu kontaktowania si¢ z béstwem. Ci, ktérzy odwotuja si¢
do najstarszych przedchrzescijanskich tradycji, kultywuja te praktyki, ktore
byty udzialem starogermanskich czarownikéw i magéw. Natomiast ci, ktorzy
bazuja na miodszych tradycjach, kultywuja te praktyki, ktore byly udziatem
przesladowanych przez chrzescijan wiedzm. W jeszcze bardziej zmoderni-
zowane]j wersji wicca przyjmuje si¢, ze kontakt z bostwem (ew. bostwami)
nawiazuje si¢ w $nie i mozna ich nie tylko prosi¢ o wyswiadczenie jakiejs
przystugi, ale takze skierowac do nich jakas krytyczng uwage. W uzasadnieniu
tej wiary przynajmniej niektorzy z nich powoluja si¢ na ustalenia Jungowskiej
psychologii (Pearson, Roberts, Samuel, 1998, s. 52 i n.). Spore kontrowersje —
nie tylko wsrdd czlonkdow tego ruchu, ale takze wsrdd jego badaczy — wywotuja
réwniez kwestie zwigzane z wiccanska moralnoscig. Wedtug jednych jest to
kult zta, a wedlug innych wrecz przeciwnie - kult dobra, a nawet doskonalej
milosci (Samuel, 1998, s. 128 i n.). Rzecz jasna, wazne jest nie tylko deklaro-
wanie tych kultéw, ale takze ich praktykowanie, w tym poprzez angazowanie
sie w konkretng dziatalno$¢ na rzecz tego dobra i tej milosci. Nie mozna po-
wiedzie¢, ze viccanie nie angazuja si¢ w tego rodzaju dzialalnos¢ czy tez nie
wspoldzialaja w tym zakresie z innymi ruchami spotecznymi (np. pacyfisci), ale
jest to dla nich fundamentalny problem ideowy, bowiem takie zaangazowanie
oznacza akceptacje jednych ogdlnospotecznych zasad i odrzucenie innych oraz
»sprzeniewierzenie sie tej fundamentalnej ontologii osiowej”, ktéra pozwala
im postrzega¢ ich $wiat jako zaczarowany i niedostepny dla tych, ktérzy nie
kultywuja ich wierzen i praktyk (Puckett, 2005, s. 149).

Przed tym problemem stajg tez wspodlczesni druidzi. Ten neopoganski
ruch ma dluzsze niz wicca tradycje, gdyz jego poczatki siegaja XVIII wieku.
Za jego inicjatora niektorzy badacze uznajg antykwariusza i kolekcjonera
sredniowiecznej literatury walijskiej Edwarda Williamsa (1747-1826), wyste-
pujacego pod pseudonimem Iolo Morganwg. Problem w tym, ze sfalszowat on
cze$¢ historycznych przekazow i to tak udanie, ze przez dtugi czas uchodzily
za autentyczne i mialy istotny wplyw na postrzeganie i przedstawianie walij-
skiej kultury (Harvey, 2007, s. 277 i n.). Jego idea powrotu do tych wierzen
i praktyk, ktére byly kultywowane w epoce zelaza przez ludy zamieszkujace
wyspy brytyjskie, jest jednak tym, co stanowi najmniejszy wspdlny mianownik
dla réznych grup wspoétczesnych druidéw. Ludy te byty jednak zréznicowane
kulturowo. Pokazuja to badania naukowe prowadzone przez historykéw, kultu-
roznawcow i religioznawcow (Hutton, 2009). Czlonkowie tych grup zdaja sobie
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z tego sprawe, jednak dla wigkszo$ci z nich nie stanowi to problemu, poniewaz
tylko niewielu z nich widzi potrzebe powrotu do wszystkich wierzen i praktyk
Brytyjczykow z epoki Zelaza, a nawet ta mniejszo$¢ opowiada sie za ich zmo-
dyfikowaniem i przystosowaniem do wspoltczesnych potrzeb. Sprawia to, ze
ruch wspolczesnych druidéw jest dos¢ mocno zréznicowany pod wzgledem
wierzen i kultywowanych praktyk, a rézne jego grupy wystepuja pod réznymi
nazwami. Przynajmniej niektére z tych nazw (np. Christodruid) wskazuja na
taczenie dawnych wierzen i praktyk Brytyjczykow z wierzeniami i praktykami
chrzescijaiiskimi. Inne (np. Celtic Based czy Cornish Gorsed) moga oznacza¢
(ale nie musza) ich votum seperatum nie tylko wobec chrzescijanstwa, ale
takze wobec tych wierzen i praktyk, ktére byly wprowadzane przez Rzymian
w okresie ich panowania na tym terenie. Jeszcze inne (np. druidzi zen czy
druidzi chasydzi) wskazuja na zwiazki tych pierwszych z kulturg Dalekiego
Wschodu, a tych drugich - z kulturg Bliskiego Wschodu. Rzecz jasna, nie
ulatwia to integracji réznych grup druidzkich, a ponadto utrudnia uczonym
w miare dokladne okreslenie i trafne ocenienie ich wierzen i praktyk. Jeszcze
trudniej jest si¢ w tym zorientowaé przecigtnemu obserwatorowi. Wprawdzie
przyjelo si¢ rozpoznawac¢ neopogan po bialym stroju zakladanym na druidzkie
uroczystosci, jednak sg tacy przedstawiciele tego ruchu, ktérzy uwazaja, ze
szaty w tym kolorze nie s3 odpowiednie dla wyrazenia ich kultu.

Kilka kwestii wydaje si¢ jednak bezdyskusyjnych. Poza historyczng loka-
lizacja kultu na Wyspach Brytyjskich nalezy do nich wyrdznianie grupy ka-
planskiej, kult natury (przyrody) i wiare w jej dobroczynne sity, kult przodkéw
oraz te praktyki kultowe, ktére odbywaja si¢ w miejscach uznawanych za po-
siadajgce szczegolng energie. Nazywane sg one przez nich miejscami ,,ducho-
wymi” lub gajami. Dos¢ szeroko znanym miejscem ich kultu jest Stonehenge
w Wiltshire w Anglii. Ci druidzi, ktérzy si¢ tam zbieraja i odprawiajg swoje
rytualy, wierzg nie tylko w moc znajdujacych si¢ tam kamieni, ale takze w to,
ze odbywaly sie tam praktyki religijne ich historycznych przodkéw. Naleza do
nich m.in. druidzi z Zakonu Bardéw, Owatéw. Zbieraja si¢ oni w Stonehenge
co roku w dniu przesilenia letniego i o wschodzie Stonica odprawiaja swoje
obrzedy (Bowman, 2002, s. 80 i n.). Rdzne grupy tych neopogan uznaja jednak
rézne miejsca i rozne czesci przyrody za posiadajace szczegdlna energie — od
$wietych kamieni poczawszy, a na §wietych wzgoérzach skonczywszy. Naleza do
nich réwniez swiete drzewa (np. deby), $wigte cieki wodne (gltéwnie zrédla)
i $wiete ptaki (np. sowa). Roznia si¢ oni jednak nie tylko w kwestii postrzegania
i przedstawiania tych miejsc i rzeczy, ale takze czerpania z nich owej energii
oraz przekazywania jej innym osobom. Wprawdzie uznajg oni, Ze potrzebne sa
do tego szczegdlne kwalifikacje, a posiadaja je druidcy kaptani, to rézne grupy
neopogan przyjmujg rézne sposoby zdobywania kaptanskich kwalifikacji oraz
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rézne stopnie kaplanskie — poczawszy od najwyzszego kaplana (nazywanego
przez niektorych arcydruidem lub wysokim kaptanem), a skonczywszy na
kaptanskich praktykantach (nazywanych w niektérych grupach bardami).
Mocno zréznicowany jest rowniez panteon neopoganskich bostw. Byt on
zresztg juz zréznicowany u ich historycznych przodkéw. Wedlug znawcow
celtyckich wierzen i praktyk mogt liczy¢ nawet 300 réznego rodzaju bostw
i potbostw (Hallam, 1998). Wspolczesni druidzi jednak mato kiedy wiernie
go odtwarzaja. Czesto natomiast wybierajg z niego te bostwa, ktére najbardziej
przemawiajg do ich wyobrazni i kojarza im si¢ z dobroczynnym dzialaniem sit
natury. Wspomniany juz Williams (Morganwg) glosit kult Bogini, ktéra otacza
ludzi swoja opieka oraz daje im sile, zrozumienie, wiedze, sprawiedliwos¢,
mitos¢ i dobro¢. Niektorzy wspotczesni druidzi poszli tym tropem myslenia.
Wielu innych wybralto natomiast odmienne tropy, czerpiac inspiracje zaréwno
z lokalnych tradycji ludowych, jak i z tych postaci, ktore (jak np. krol Artur)
zapisaly sie szczegdlnie na kartach historii Brytyjczykéw (Hale, 2000, s. 193).
Sprawia to, ze ta forma neopoganstwa jest ogromnie zréznicowana i nastrecza
badaczom powaznych trudnosci w rozpoznawaniu, opisywaniu i objagnianiu
jego kulturowych zrédel, oraz wierzen i kultowych praktyk.

Rzecz jasna, rézne s3 sposoby unikniecia w badaniu nietrafnych lub zbyt
daleko idgcych uogoélnien i ocen. Jednym z nich jest skupienie si¢ na badaniu
wierzen i praktyk wybranej grupy wspolczesnych druidéw. Takie rozwigzanie
wybrata Jenny Butler z Wydziatu Folkloru i Etnologii irlandzkiego Uniwer-
sytetu Cork. Swoje badania skupila na powstalej w 2001 r. w hrabstwie Laois
w Irlandii grupie druidéw wystepujacej pod nazwa Sowi Gaj (Owl Grove).
Liczy ona siedem 0s6b o rdznej narodowosci (oprocz Irlandczykow jest w niej
dwoch Niemcoéw, jeden Szkot i jeden Kanadyjczyk). Umozliwili jej oni zaréw-
no obserwacje uczestniczacg w ich praktykach kultowych, jak i udzielili jej
nieformalnych wywiadéw. Cztonkowie tej grupy byli swiadomi tego, ze Butler
prowadzi badania naukowe. Jednak nie tylko nie mieli nic przeciwko temu,
ale wrecz starali sie by¢ w nich pomocni, m.in. przez jej przyjecie na cztonka
honorowego tej grupy, co umozliwito jej udziat w ich rytualach, bez obowiazu-
jacego zwyklych jej cztonkéw dlugotrwalego szkolenia (Butler, 2005, s. 90 in).

Z jej szczegdlowych ustalen wynika, ze czlonkowie tej grupy nie traktuja
dostownie okreslenia ,,$wiety gaj” (,Owl Grove uzywa tego okreslenia jedynie
z uwagi na jego kojarzenie si¢ z drzewami”) czy ,,sowa’; pojawia si¢ ono w ich
nazwie nie tylko dlatego, ze jest to ptak wazny rowniez dla czlonkéw innych
druidzkich grup, ale takze dlatego, ze ich najwyzszy kaptan Ard Draoi Mel
»0dkryl relief sowy na kamieniu stojagcym w ich ogrodzie, traktowanym jako
ich nowy gaj, miejsce §wigte”. Natomiast do jej ogélniejszych ustalen nalezy
to, ze czlonkowie grupy wprawdzie odwotujg si¢ do dawnej duchowosci
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celtyckiej, jednak uwazaja, ze ,tradycje te musza by¢ tak zmodyfikowane,
aby pasowaly do wspotczesnych kontekstow” Dotyczy to takiej praktyki
dawnych druidéw, jak skladanie w ofierze istot ludzkich. W przekonaniu
czlonkéw grupy niejedna z tych dawnych praktyk ,,bylby dzisiaj niesmaczna
i obrazliwa dla ludzi, a w przypadku skfadania ofiar z ludzi bylaby niezgodna
z prawem irlandzkim oraz prawem wiekszosci innych krajéow” (Butler, 2005,
s. 92). Wspomniany tu najwyzszy kaptan Sowiego Gaju wyjasnil réwniez
badaczce, dlaczego cztonkowie tej i innych druidzkich grup funkcjonujacych
w Irlandii ,,raczej unikaja zrzeszania si¢ z druidami z Anglii czy Francji oraz
innych europejskich krajéw” i w odréznieniu od nich nie noszg szat biatych,
lecz z reguly ciemnobrazowe lub czarne (,,s3 to bowiem szaty wybierane ze
wzgledu na korelacje ciemnych koloréw ziemi, a takze z uwagi na to, ze rytualy
Owl Grove odbywaja si¢ gléwnie w nocy”). Butler formuluje réwniez inne
ogolne uwagi, takie jak ta, ze funkcjonujace w katolickiej Irlandii rézne grupy
druidzkie kultywuja w swoich wierzeniach i praktykach ,,synkretyzm tradycji
przedchrzescijanskiej i chrzescijanskiej Irlandii” (Butler, 2005, s. 99). Uwagi
te s3 jednak oparte nie tyle na obserwacjach i informacjach, ktére uzyskata
ona poprzez obserwacje uczestniczacg i rozmowy z czlonkami grupy, ile na
publikacjach na temat druidéw autorstwa innych uczonych.

Stosunkowo krotka historie, bowiem zaczynajaca si¢ w 1972 r., maja neo-
poganie wystepujacy pod nazwa asatru (wh. Asatrii). Wzieta jest ona z jezyka
islandzkiego i stanowi zlozenie dwdch stow — pierwszy jej czlon oznacza
staronordycka grupe bogéw Asdéw, natomiast drugi (frii) — wiare w nich
(Sturluson, 1991, s. 51). Inicjatorem tego neopoganskiego ruchu ijego pierw-
szym najwyzszym kaplanem byl Sweinbjorn Beinsteinsson (Strmiska, 2000,
s. 166 i n.). Ten islandzki poeta i rolnik postrzegal zreszta swoj ruch nie tyle
jako religijny czy quasi-religijny, ile jako stowarzyszenie kulturalne, skupia-
jace wielbicieli dawnej literatury islandzkiej i skandynawskiej. Dos¢ szybko
jednak to uwielbienie zaczeto taczy¢ z kultem przedchrzescijanskich bogéw
skandynawskich (takich jak Odyn, Tor czy Frey i bogini Freya), a cztonkowie
stowarzyszenia zaczeli okreslac sie jako Asatruarfelagid, co thumaczy sie jako
»Cl, ktorzy ufajg starozytnym bogom” (Strmiska, 2000). Asatru ma swoich
wyznawcodw réwniez poza Islandig, w takich krajach, jak: Niemcy, Belgia,
Dania, Szwecja, Norwegia, Kanada, Australia i Stany Zjednoczone. Wedtug
szacunkowych danych obecnie liczy on 18 tysiecy cztonkow, z czego okota
tysigca w samej Islandii (Strmiska, Sigurvisson, 2005, s. 174).

Nie s to wprawdzie imponujace wskazniki, jednak réwniez ta forma neo-
poganstwa warta jest uwagi. Jednym z przemawiajacych za tym argumentow
jest kojarzenie jej z rasizmem, i to w mozliwie najgorszym wydaniu, bo tym,
ktory byt gloszony i praktykowany w nazistowskich Niemczech. Cho¢ czesciej
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takie skojarzenie pojawia si¢ w niechetnych odradzaniu si¢ neopoganstwa
publikacjach autoréw utozsamiajacych sie z religia chrzescijanska, to rowniez
w miare niezalezni badacze tej formy nepoganstwa przyznajg, ze osoby o tego
rodzaju przekonaniach i sympatiach w asatru sie pojawily, a nawet doprowa-
dzity w USA do jego podzialdéw; dzisiaj w tym kraju istniejg co najmniej dwie
jego ,,galezie’, tj. utworzone przez Stephena McNallena w 1994 r. Zgromadze-
nie Asatru (odcinajace sie zdecydowanie od rasizmu i opowiadajace sie za
uniwersalizmem) oraz konkurujacy z nim Sojusz Asatru (opowiadajacy si¢ za
»ludowoscia’, a przez znawcow tej formy neopoganstwa kojarzony z prawico-
woscig i rasizmem) (Kaplan, 1997). Obie te amerykanskie ,,galezie” réznia si¢
jednak od asatru kultywowanego w kraju jego narodzin, tj. w Islandii. Zdaniem
Michaela E Strmiski i Baldura A. Sigurvinssona rdznica ta polega nie tylko
tym, ze amerykanscy asatruanie - w odréznieniu od islandzkich - nie moga
przedstawia¢ swoich wierzen i praktyk jako czego$ w rodzaju kwintesencji
swej rodzimej kultury, ale takze na tym, ze nie przywiazuja oni tak duzej wagi
do $redniowiecznych przekazdéw, takich jak Poetycka Edda i Prozaiczna Edda.
W tych sagach historycznych przedstawieni zostali tacy nordyccy bogowie, jak:
Odyn (,jednooki bég madrosci wojny, magii i poezji”), Thor (,,niezawodny
obronca ludzkos$ci, wymachujacy mlotem i niszczacy wrogich gigantéw”),
Tyr (,bdg wojny i przysiegi”), Frigga (,,madra Zona Odyna”), Baldur (,,syn
Odyna, skazany na $mier¢ za zabicie wlasnego brata, a nastepnie powracajacy
po $mierci, aby rzadzi¢ §wiatem”) oraz inni, czczeni przez islandzkich aszutran
(Strmiska, Sigurvisson, 2005, s. 139 i n.). Przywolani tutaj autorzy studium
poswieconego asatru przeprowadzili zaréwno wywiady, jak i badania terenowe
wsréd czlonkow tego neopoganskiego ruchu w Islandii i w innych krajach
skandynawskich. Na tej podstawie ustalili, ze ,wigkszo$¢ badanych przez
nich wspolczesnych nordyckich pogan jest oddana dziedzictwu kulturowemu
Europy Pdlnocnej i stanowczo przeciwstawia si¢ nazizmowi i rasizmowi”
oraz ,nie chce mie¢ nic wspdlnego z tymi, ktérzy wykazuja takie sktfonnosci”
(Strmiska, Sigurvisson, 2005, s. 128 i n.).

Istotny wplyw na to mial inicjator tego ruchu i jego naczelny kaptan Svein-
bjorn Beinsteinsson. Cytowani wcze$niej znawcy asatru pisza, ze swoim wy-
gladem ,,przypominat on Swietego Mikotaja” i byt ,,troche ekscentrycznym
i niesmiatym starszym panem’, ,,gloszacym liberalne i tolerancyjne poglady
wobec innych religii, w tym wobec chrzescijanstwa” oraz ,,prowadzit proste zy-
cie na farmie bez pradu i unikal nowoczesnych luksuséw, z wyjatkiem radia na
baterie” (Strmiska, Sigurvisson, 2005, s. 166). Po jego $mierci w 1993 r. funkcje
najwyzszego kaplana islandzkich asatru przejat Jormundur Ingi Hansen. Zda-
niem cytowanych autoréw réznit si¢ on od swojego poprzednika gléwnie tym,
ze ,,byt biegly w kontaktach z mediami’, a w swoich medialnych wystgpieniach
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byt ,,czarujacym gawedziarzem”. Dodaja jednak, ze ,,stal si¢ ofiarg wlasnego
sukcesu”, bowiem ,,chcial by¢ jednoczesnie prezesem, kasjerem, promotorem
i naczelnym kaptanem asatru”. Pojawiajgce sie w tym neopoganskim ruchu po-
lemiki i podzialy zwigzane byly jednak nie tylko z cechami osobowo$ciowymi
jego liderdw, ale takze — a w niejednym przypadku nawet gléwnie - z takimi
fundamentalnymi kwestiami, jak pojmowanie i przedstawianie ,,dziedzictwa
starozytnych ludéw germanskich” — wedtug jednych ,chodzi tutaj jedynie
o dziedzictwo kulturowe’, natomiast wedlug innych - o co$ wigcej, bo réw-
niez o dziedzictwo genetyczne lub rasowe, zakodowane w genach lub w DNA
(Strmiska, Sigurvisson, 2005, s. 134). Pojawila si¢ rowniez trzecia opcja — jej
zwolennicy opowiadali si¢ zaréwno za dziedzictwem nordyckim (rozumia-
nym jako co$ genetycznego), jak i kulturowym (odziedziczonym przez nie-
ktorych asatruan po swoich przodkach i przekazywanym za posrednictwem
komunikacji kulturowej réwniez tym osobom, ktére nie s powiazane z tym
pierwszym swoim pochodzeniem). Autorzy studium na temat ruchu asatru
wskazujg tez na wystepowanie czwartej opcji, ktora nazywajg ,teologiczng
perspektywa” — w jej $wietle nordyccy bogowie istnieja rzeczywiscie, jako byty
nadprzyrodzone, a dotrze¢ do nich mogga ludzie, ktérzy chca zosta¢ poganami
i przekazywa¢ innym nordycka duchowos¢. Rzecz jasna, kwestie te dzielily
asatru na rozne grupy i zgromadzenia. Jednak przynajmniej niektére z nich
pozostawaly otwarte dla tych wszystkich osob, ktére byly zainteresowane
skandynawskim dziedzictwem kulturowym” (Strmiska, Sigurvisson, 2005,
s. 1351 n.). Potwierdzeniem tego s3 zamieszczone w przywotywanej publikacji
wywiady z pigcioma asutranami. W gronie tym jest zardwno majaca kauka-
skie i zydowskie korzenie Krei Steinberg, jak i majacy amerykanskie korzenie
i wyksztalcenie Lavrans Reimer-Moller (profesor komunikacji radiowej z New
England Institute w Bostonie).

Kilka ogdlniejszych uwag

Pierwsze z nich zwigzane s3 z pytaniem: czy neopoganstwo warte jest po-
waznego zainteresowania uczonych i ich naukowego badania? Mozna rzecz
jasna powiedzie¢, ze dla tego, czego liczebno$¢ w krajach zachodnich wyraza
sie w najlepszych przypadkach drugim miejscem po przecinku, szkoda czasu
oraz $rodkéw uczonych i mozna pozostawic to zainteresowanie mediom, ktore
gonig za sensacjg i sprzedaja swoim malo wybrednym konsumentom ,,towar”
marnej jakosci. Tak postrzegajacym ten problem nie mozna odmoéwic racji.
Co wigcej, tatwo jest pomyli¢ gruntowne badania naukowe neopoganstwa
z jego mniej lub bardziej jawnym propagowaniem oraz ustalenia naukowe
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z takimi, ktére wprawdzie stanowia §wiadectwo glebokiego zaangazowania
emocjonalnego w kt6ras z form neopoganstwa, jednak nie spetniaja wymagan,
ktére obowiazuja w nauce, takich chociazby jak przyjmowanie sprawdzalnych
teorii, hipotez i uogdlnien (Bunge, 1983, s. 225 i n.). Przyznam, Ze przynajmniej
u niektorych z przywotywanych tutaj badaczy neopoganstwa dostrzegam spore
zaangazowanie emocjonalne w to, co stanowito przedmiot ich badan. Wida¢
je nie tylko u zdeklarowanego asutranisty Baldura A. Sigurvinssona (zapewne
nieprzypadkowo nosi on imi¢ jednego z kultywowanych przez asutran bogéw),
jak i Jenny Butler. Wprawdzie ta irlandzka uczona nie jest zdeklarowana dru-
idka, jednak nie ukrywa swojej fascynacji wierzeniami i praktykami badanej
przez nig grupy Sowi Gaj. Nie bez znaczenia jest tez jej nieduze doswiadczenie
naukowe (w okresie prowadzonych badan byta doktorantka).

U obu tych 0s6b zaangazowanie wyraza sie jednak w rézny sposob. Najbar-
dziej widoczne jest to w tych koncowych czesciach ich publikacji, w ktérych
przedstawiaja oni swoje generalizujace uwagi i oceny. Butler zauwaza m.in.,
ze we wspolczesnym ,nowoczesnym spoleczenstwie irlandzkim wystepuje
bledne kojarzenie nepoganstwa z kultem diabla i negatywnym okultyzmem; co
spowodowane jest gldownie melodramatycznoscig jego filmowego przedstawia-
nia i literaturg sensacyjna, zawierajaca przerazajace szczegdly jego rytuatow”
(Butler, 2005, s. 120). Rzecz jasna, nie podziela ona takiego jego postrzegania
i przedstawiania. Nie jest rowniez sklonna podpisac si¢ pod obrazem druida
»jako hippisa przytulajacego si¢ do drzewa” ani pod ,,obrazem Merlina z legen-
dy asatranskiej i czarodziejow z literatury fantasy” (jak ksigzka J.K. Rowling
o Harrym Potterze). Przyznaje jednak, ze w wykreowaniu takich wizerunkéw
neopoganstwa mieli udziat nie tylko popularni autorzy tej literatury, ale takze
neopoganscy gawedziarze, ktorzy organizowali ,,wystawy i warsztaty otwarte
dla szerokiej publicznosci”. Obrazem druidéw, pod ktérym Butler sktonna jest
sie podpisa¢, jest przedstawianie ich jako tych, ktérzy poszukujg i znajduja
elementy wspdlne z chrzeécijanstwem, a w swojej prospotecznej dziatalnosci
wystepuja jako ,uzdrowiciele-homeopaci lub zielarze”.

Autorzy studium poswieconego ruchowi asatru w jego koncowych partiach
twierdza, ze ,tolerancja wobec innych religii jest wazng kwestia dla wigkszosci
jego czlonkéw” Dodaja, ze ,amerykanscy nordyccy poganie wykazuja znacznie
bardziej antagonistyczny stosunek do chrzescijanstwa, ktore postrzegaja jako
ucigzliwego wroga” niz jego islandcy przedstawiciele (Strmiska, Sigurvinsson
2005, s. 166 i n.). Ich zdaniem ci ostatni raczej stawiajg na porozumienie
i pokojowa koegzystencje z innymi religiami, w tym z chrzescijanstwem, niz
na konfrontacje¢ i rywalizacje. Nie zawsze jednak spotyka si¢ to ze zrozumie-
niem czy chocby tolerancja drugiej strony. Potwierdzeniem tego jest fakt, ze
gdy w 2000 r. panistwo islandzkie i Narodowy Koscioét Luteranski obchodzity
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1000-lecie wiary chrzescijanskiej w tym kraju asatruanie nie zostali dopusz-
czeni do udzialu w uroczystosciach. Zdaniem tych uczonych ,wielu krytykow
ubolewalo nad zmarnowaniem tej doskonalej okazji dla Islandczykéow do
zjednoczenia wszystkich wyznan i $§wigtowania w pokoju i w harmonii ich
dziedzictwa” (Strmiska, Sigurvisson 2005, s. 173 i n.). Stawiaja oni w zwigzku
z tym pytania, takie jak chociazby to, czy chrystianizacja Islandczykow byta
»Slubem ze strzelbg” i czy oznacza to ,,$mier¢ religijnego pluralizmu” Mozna
oczywiscie miec zastrzezenia do tak ostrego stawiania sprawy. Co by jednak
o tym nie mysle¢ i nie méwi¢é, to we wspolczesnych spoleczenstwach za-
chodnich, w ktérych prawa cztowieka i obywatela, w tym prawo do wolnosci
sumienia i gloszenia zgodnych z nim pogladow, staly sie oczywistoscia, nie
mozna takiemu stawianiu sprawy odmowic racji.

Te ogdlniejsza uwage mozna potraktowac jako sugestie, gdzie nalezatoby
poszukiwa¢ odpowiedzi na pytanie postawione w podsumowaniu moich
rozwazan. Rzecz jasna, nie chce wchodzi¢ w role arbitra w tak zlozonych
kwestiach, jak prawo kazdego czlowieka do przyjmowania takich wierzen
i praktyk, ktore sa zgodne z jego potrzebami i oczekiwaniami. Nie ulega jednak
dla mnie watpliwosci, Ze czasy nawracania mieczem i inkwizycyjnym stosem
na ,jedynie stuszne wierzenia” i ,jedynie wlasciwe praktyki” przynajmniej
w krajach zachodnich minely, a sentyment za nimi wprawdzie si¢ pojawia,
ale nie ma ani umocowania w prawie, ani w tych $wieckich instytucjach
publicznych, ktére zostaly powolane do ochrony praw kazdego obywatela,
réwniez tego, ktory swoimi wierzeniami i praktykami odstaje od kultywo-
wanych przez spoleczng wigkszos¢ wyobrazen religijnej poprawnosci. Do tej
kategorii 0s6b nalezg oczywiscie nie tylko neopoganie. Jednak w tym gronie
nieprzystosowanych, a czgsto po prostu niechcacych si¢ przystosowac, nie
stanowia oni wcale marginesu. Warto zatem podja¢ probe odpowiedzi na
pytanie: jakie racje przemawiaja za ich odstawaniem i nieprzystosowaniem
do tego, co kultywuje spoteczna wigkszos§¢?

Kwestig dyskusyjna pozostaje oczywiscie to, w jaki sposob mozna i nale-
zaloby to badac. Problem ten stanowi motyw przewodni nie tylko moich roz-
wazan, ale takze tych uczonych, ktérzy prowadza takie badania. Innag kwestiag
jest obiektywno$¢ i wiarygodnos¢ wynikéw tych badan. Zdaja sobie z tego
sprawe przywolywani tutaj autorzy. Potwierdzeniem tego sa m.in. opisane
przez nich metody prowadzonych badan. Helen Berger w swojej publikacji
wskazuje np. na zaleznos¢ obiektywnosci i wiarygodnosci nie tylko od stoso-
wanych przez uczonych metod badawczych, ale takze od postawy badanych
neopogan, w tym ich checi do ujawniania swoich wierzen i kultywowanych
praktyk. Zdaniem tej uczonej wprawdzie ,wspoélczesne poganstwo stalo sie
bardziej akceptowalne i mniej ukryte’, jednak ,trzeba by¢ ostroznym przy
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braniu za dobrg monete jego liczby” - nie tylko dlatego, ze nadal spotyka si¢
ono z brakiem spolecznej akceptacji (co sprawia, ze ,,niektérzy wspdtczesni
poganie klamia lub odmawiaja odpowiedzi na pytania dotyczgce ich przyna-
leznosci religijne;j”, a wzrastajaca liczba praktykujacych samotnie moze §wiad-
czy¢ o tym, ze nie majg oni poczucia bezpieczenstwa), ale takze dlatego, ze
uczestnicy tych kultow maja niejednokrotnie trudnosci z okresleniem swojej
tozsamosci i przynaleznosci do konkretnej formy neopoganstwa, w zwigzku
z tym ,wybieraja mniej kontrowersyjng przynaleznos¢; taka np. jaka stanowi
uniwersalism unitarianski, opowiadajacy sie za ,wolnym i odpowiedzialnym
poszukiwaniem prawdy” oraz ,,budowaniem duchowosci poprzez odnoszenie
sie do tresci réznych religii” (Berger 2019, s. 22 i n.). Autorka tego studium
nad neopoganstwem twierdzi przy tym, ze nalezy odrézni¢ stosunkowo nie-
licznych uczestnikéw tych kultéw od znacznie liczniejszej grupy jego sym-
patykow, a takze tych, ktorzy jedynie sg nimi zainteresowani i kupuja ksiazki
na ich temat oraz uczestnicza (jako obserwatorzy) w organizowanych przez
nich festiwalach. Jest to bez watpienia ogolniejszy problem badawczy, a w kaz-
dym razie przekraczajacy badania tych form neopoganstwa, ktére wystepuja
w krajach zachodnich. W krajach Europy Srodkowej i Wschodniej istnieja
bowiem réwniez takie grupy rekonstrukcyjne, ktore okazjonalnie spotykaja
sie na roznego rodzaju pokazach zwyczajow i ubioréw dawnych ludéw. Jednak
znaczgca czg$¢ tych rekonstruktoréw w niewielkim stopniu utozsamia swoje
wierzenia z wierzeniami, ktére kultywowane sa przez rézne grupy neopogan
funkcjonujace w tych krajach. Okreslenie stopnia emocjonalnego i intelektu-
alnego zaangazowania si¢ neopogan lub tylko rekonstruktorow jest wprawdzie
mozliwe, jednak jest i zapewne jeszcze dlugo pozostanie najwigksza zmienna
w badaniach naukowych.
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