Wprowadzenie

Etnograficznym punktem wyj$cia niniejszej pracy sa badania prze-
prowadzone wéréd uczestnikéw millenarystycznego, sfeminizowanego,
marginalnego nowego ruchu religijnego, ktérego oficjalna nazwa brzmi
Swiatowy Uniwersytet Duchowy Brahma Kumaris. Przedmiotem zain-
teresowania byla dziatalno$é tej miedzynarodowej organizacji w Polsce.
Ujecie, ktére proponuje, na plerwszym miejscu stawia znaczenie Spo-
feczne 1 kulturowe dziatalnosci tego ruchu.

W pracy tej rozwazam kwestie dotyczace zaréwno zebranego ma-
terialu, jak 1 zagadnieni teoretycznych. Stawiam nastepujace pytania:

1. W jaki sposéb konwersja do badanego ruchu religijnego wptywa na
tozsamos¢ plciows uczestnikéw, ich wiezi rodzinne, przyjacielskie oraz
zawodowe i zakres ich sprawczosci (agency)'?

2. Jakich narzedzi uzyé, by opisaé doswiadczenie kobiet religijnych,
ukaza¢ wptyw duchowosci na ich tozsamo$é plciowg 1 sprawczos$é? Jak
opisa¢ sfere pozawerbalng, w ktérej sie to uwidacznia?

3. Jakie sg cechy symboli i praktyk zwigzanych z plcig proponowane
przez badana organizacje? Jakie konwencje rytualne i style zachowania
wytwarza ten ruch? Jaki porzadek plci tam obowiazuje? I wreszcie: jakie
jest znaczenie tego eksperymentu spolecznego?

4. Co dziatalno§¢ Brahma Kumaris méwi nam na temat relacji miedzy
feminizmem a religia we wspdlczesne], postsocjalistycznej Polsce? Jak
w tym kontekscie mozemy odczytaé dziatania konwertytéw? Co moze
wnie§¢ analiza tego tematu do badan nad transformacja ustrojowa?

Na te pytania staram si¢ odpowiedzieé, analizujac historie Zycia
uczestniczek 1 uczestnikéw oraz praktyki religijne polskiego odtamu ru-
chu Brahma Kumaris. Pokazuje konwersje do badanej grupy jako proces
zmian w obrebie tozsamosci plciowej 1 sprawczosci, reorganizacji wiezi
oraz podporzadkowania sie obowigzujace] dyscyplinie. Przygladam sie
réwniez sferze pozawerbalnej — rytualnej ciszy 1 spokojnemu sposobowi
bycia typowym dla Brahma Kumaris — 1 pokazuje, Ze ma ona decydujace
znaczenie w rekonstrukeji tozsamosci 1 sprawczo$ci badanych oraz bu-
dowie duchowego przywddztwa. Podaje w watpliwosé, dominujace w fe-
ministycznej mysli zachodniej, liberalne rozumienie sprawczosci. Wska-

! Na temat ttumaczenia terminu agency zob. rozdziat 1, przypis 11.
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zuje, ze sprawczo$é nie zawsze musi oznaczaé autonomie. Rozwazam to
zagadnienie w konkretnych warunkach postsocjalistycznej Polski. Zwra-
cam uwage, ze wiele nurtéw polskiego feminizmu czerpie z wzorcéw
zachodnich ruchéw emancypacyjnych 1 stawia w centrum autonomie
jednostki, co powoduje, ze wyklucza sie doSwiadczenia kobiet religij-
nych. Historie uczestniczek ruchu Brahma Kumaris pokazuja, ze odej-
$cie od religii nie jest jedynym sposobem radzenia sobie kobiet z wa-
runkami kulturowymi, ktére nie sprzyjaja emancypacji. Mam teZ na-
dzieje, Zze wypracowane przeze mnie narzedzia bedg przydatne do analizy
innych wspdlnot religijnych.

Nowe ruchy religijne

Eileen Barker — prébujac w sposéb najbardziej ogdlny zdefiniowad
wieloaspektowe zjawisko, jakim sg nowe ruchy religijne — pisze, ze ruch
jest ,0 tyle nowy, o ile w obecnej formie pojawit si¢ po II wojnie §wia-
towe], 1 o tyle religijny, o ile proponuje nie tylko zaweZone teologiczne
stwierdzenia dotyczace istnienia 1 natury istot nadprzyrodzonych, ale tez
oferuje odpowiedzi na przynajmniej niektére pytania odnosnie do kwestii
ostatecznych, ktére tradycyjnie byly podnoszone przez religie gtéwnego
nurtu”. Ruch religijny okresla wiec, jaki jest cel Zycia 1 wypowiada sie na
temat zbawienia (Barker 1999, s. 16). Jednoczes$nie nowe ruchy religijne
réznig sie od innych przejawéw alternatywnej duchowosci® tym, ze maja
Scislejsza strukture organizacyjna. Ponadto nalezy, moim zdaniem, uzu-
pelnié to ujecie o wymiar spoleczny. Ruchy tego typu sa rodzajem eks-
perymentu spotecznego — organizuja relacje spoteczne, kodyfikuja pewne
zachowania, tworza konwencje 1 dostarczajg modeli tozsamosci (réwniez
plciowych). Nowe ruchy religijne stojg w opozycji do gtéwnego nurtu
kultury zaréwno pod wzgledem praktyk i1 doktryn religijnych, jak i, co
moze nawet wazniejsze, proponowanych zasad zachowania 1 relacji w zy-
ciu spotecznym. Trzeba jednak pamigtaé, Zze na obu tych polach orga-
nizacje te nie sa jednolite, reprezentuja réznorodne rozwiazania 1 pod
wzgledem doktryny czy praktyk nie moga by¢ analizowane wspélnie.
Yaczy je wlasnie spoleczne usytuowanie — znajdujg sie poza gtéwnym
nurtem zycia spolecznego, sprzeciwiajg si¢ mu, jednocze$nie majg wplyw
kulturowo-spoteczny daleko wigkszy, niz mogtaby to sugerowaé liczba
czlonkéw (zob. np. Puttick 2000) — oraz synkretyczny charakter 1 ten-
dencja do dostosowywania si¢ do lokalnych warunkéw (na temat tego

2 Przez duchowo$é rozumiem sferg pomigdzy zinstytucjonalizowang religia a réznorod-
nymi nowoczesnymi stylami zycia (Sutcliffe i Bowman 2000, s. 10), ktéra przelamuje rozdziat
na sacrum 1 profanum (Fernandes 2003, s. 13-14). Termin nowa lub alternatywna duchowosé¢
obejmuje réznego typu przejawy aktywnosci we wspomniane] sferze, m.in. nowe ruchy reli-
gijne i New Age (Sutcliffe i Bowman 2000, s. 10-11).
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procesu w odniesieniu do ruchu New Age w Polsce zob. Hall 2007).
Badaczka tego typu organizacji Elizabeth Puttick wskazuje, Zze w wa-
runkach kultury Zachodu ruchy nowej duchowosci (zaré6wno New Age,
jak 1 nowe ruchy religijne) majg silne zwigzki z kontrkultura lat siedem-
dziesigtych i osiemdziesigtych XX wieku. W kontekscie polskim réwniez
wystepuje ta zalezno$¢, choé¢ niewatpliwie jest mniej istotna (o zwigz-
kach kontrkultury z New Age zob. Jawlowska 1999). Mozemy tez ob-
serwowac réznice miedzy luZno zorganizowanymi wspé6lnotami New Age
a nowymi ruchami religijnymi, choé te ostanie czesto — dzieje sie tak
réwniez w przypadku badanym przeze mnie — oprécz stalych czlonkéw,
majg tez grupy sympatykéw, ktérych mozemy scharakteryzowaé jako
zwolennikéw New Age.

W Polsce nowe ruchy religijne pojawily si¢ péZniej niz w krajach
Europy Zachodniej 1 Ameryki Pélnocnej, co jest zwigzane z odmienng
sytuacjg, polityczng oraz szczegblng pozycjg Kosciota katolickiego. Pierw-
si ,misjonarze” przybyli do Polski w drugiej potowie lat siedemdziesia-
tych XX wieku (Ruch Hare Kryszna 1 Kosciét Zjednoczeniowy).
Organizacja, ktérg badam — Brahma Kumaris — rozpoczeta dziatalnosé
w Polsce na poczatku lat osiemdziesigtych XX wieku. Jednak dopiero tak
zwane ustawy majowe, czyli prawo uchwalone (jeszcze przez Sejm PRL)
17 maja 1989 roku, zezwalaly na rejestracje 1 dawaly liczne uprawnienia
mniejszo$ciom religijnym, potem stopniowo ograniczane (Urban 1993,
s. 101-105, Doktér 2004).

Poczatek lat dziewigédziesigtych to prawdziwy rozkwit dziatalnosci
nowych ruchéw religijnych (zob. np. Doktér 1991, 2002, A.E. Kubiak
1997, Libiszowska-Zéttkowska 2003, Zimniak-Hatajko 2003). Do Polski
zawitato wiele ruchéw 1 Koscioléw dziatajacych na $wiecie. Nie wszystkie
jednak zdotaly sie utrzymaé na polskim ,rynku idei religijnych™ (np.
grupa Rodzina, zw. tez Dzieci Boga, nie jest juz obecna w Polsce). Roz-
wojowl nowych ruchéw religijnych towarzyszylo pojawienie sie tak
zwanych ruchéw antykultowych, zajmujgcych 51(; ich zwalczaniem. Pod-
jely one wspétprace z podobnymi organizacjami z innych krajéw, gtéwnie
Francji oraz Stanéw Zjednoczonych (zob. Doktér 2002, Kosciariska
2000, 2001, 2004).

Przeprowadzone badania i uwagi dotyczgce metody
Moje badania to przede wszystkim obserwacja uczestniczaca (uczest-
nictwo w religijnej 1 spolecznej dziatalnosci grupy) oraz wywiady
inspirowane metoda biograficzna (Modnicka 2000, s. 49-68, Wlodarek
1 Zidtkowski 1990), w trakcie ktérych szczegblny nacisk potozytam na

* Terminu tego uzywam za R. Starkiem i W.S. Bainbridgem (2000).
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moment konwersji, zycie rodzinne, cielesno$¢ i seksualno$¢ oraz bardziej
ogdlne zagadnienia, dotyczace roli kobiet w dzisiejszym $wiecie. Ponad-
to korzystalam z publikacji autorstwa czlonkéw badanej grupy (ulotki,
ksigzki).

Po raz pierwszy zetknelam sie z badanym ruchem w 2001 roku, gdy
przeprowadzatam wywiady poglebione, w ramach grantu® kierowanego
przez prof. Marie Libiszowska-Zéttkowska. Wtedy podjetam decyzje, by
zajaé sie ta wspodlnota. Szczegdblnie zainteresowalam sie pozycja kobiet.
Poczatkowo chciatam przyjrzeé sie wplywowi religii na status kobiet
w Polsce. Gdy zetknetam si¢ z Brahma Kumaris 1 ustyszatam o ich kon-
cepcjach dotyczacych rél plei oraz, jakze rzadkim w ruchach religijnych,
kobiecym przywédztwie, zdecydowatam sie przyjrzeé blizej tej grupie.
Poczatkowo rozwazatam przeprowadzenie badai poréwnawczych wéréd
uczestniczek innej wspdlnoty badz kilku wspélnot. W trakcie badan
stopniowo dochodzitam jednak do wniosku, Ze dziatalno§é¢ Brahma Ku-
maris, mimo 1z marginalna pod wzgledem liczby zaangazowanych oséb,
moze wiele powiedzieé na interesujacy mnie temat, poniewaz dotyka sfer
kluczowych dla ruchéw emancypacyjnych, ale proponuje zupelnie od-
mienne rozwigzania niz wiekszo$¢ nurtéw polskiego feminizmu.

Od 2001 roku bytam w stalym kontakcie z Brahma Kumaris, wiek-
szo$¢ wywilad6w 1 notatek z uczestnictwa w zyciu grupy pochodzi z lat
2002-2005. Badania koncentrowaly sie gléwnie wokét warszawskiego
o$rodka Brahma Kumaris — tutaj przeprowadzilam najwiece] wywia-
déw 1 uczestniczytam w zyciu grupy: sesjach medytacyjnych, wykladach
1 warsztatach. Ponadto bralam udzial w organizowanych przez wspdl-
note warsztatach wyjazdowych w Bukowinie Tatrzarniskiej (2002, 2003)
oraz w Katowicach (2003). Odwiedzitam tez gtéwna siedzibe Brahma
Kumaris na Gérze Abu (2002) i inne ich centra w Indiach (w Agrze
1 New Delhi) oraz o$rodek w Londynie (2003). Uczestniczytam
w warsztatach w centrum medytacyjnym Peace Village w Haines Falls
w stanie Nowy Jork (2002).

W tym miejscu nalezy postawié pytanie dotyczace procesu bada-
wczego. Niezwykle istotne byly dla mnie dwie prace polskich badaczek,
Anny E. Kubiak (1997) oraz Marty Zimniak-Hatajko (2003). Obie
pracowaly w §rodowisku wspélnot religijnych. Ksigzka Kubiak byta dla
mnie przewodnikiem po specyficzne] rzeczywistosci, jaka tworzg nowe
ruchy religijne’. Inspiracja dla niej byla antropologia uprawiana przez
Kirsten Hastrup (zob. np. 2008). W interesujacy sposéb przeniosta ona

* Grant KBN nr 1 HO2E 027 16.
> Ksigzka M. Zimniak-Hatajko jest péZniejsza i ukazala sig, gdy moje badania byly za-

awansowane.
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wnioski duniskiej antropolozki, ktéra prowadzita badania w Islandii, na
grunt studiéw nad nowymi ruchami religijnymi.

Jak pisze Hastrup: ,Droga do wiedzy antropologicznej wiedzie przez
wspélne z innymi do$wiadczenie spoteczne” (Hastrup 2008, s. 29).
Autorka zaangazowala si¢ czy moze raczej zagubila w badanej rze-
czywisto$cl do tego stopnia, ze zobaczyla ,niewidzialnego czlowieka”.
Innym razem, uzywajgc tradycyjnego ludowego zaklecia, przekleta krowe
1 znalazta ja nastepnego dnia martwa (Hastrup 2008). Warto w tym
miejscu dodaé, Ze réwniez ja w trakcie badan bytam zmuszona do ciaglej
konfrontacji z ,rzeczywistoscig nadprzyrodzona” — rozméwcey czesto
opowiadali o rozmaitych przezyciach duchowych takich, jak komunikacja
telepatyczna czy do$wiadczanie bezcielesnosci towarzyszace medytacji.
Tego rodzaju badania nie sg tatwe dla osoby je prowadzacej. Lacza sie
z chwilowym zagubieniem toZsamosci 1 ,przechodzeniem na druga stro-
n¢”. Ponadto pewnym problemem w trakcie badai byt dla mnie asce-
tyczny styl Zycia rozméwcedw, ktérego nie podzielalam, oraz calkowicie
odmienne od moich poglady na wiele kwestii, a wstawanie o 4 rano
w trakcie wspélnych wyjazdéw okazato sporym wyzwaniem. Z kolei do$¢
duza réznica wieku® miedzy wiekszoscig rozméwezyii a mng okazata sie
pomocna. Badane szczegétowo opowiadaly w wywiadach o swoim zyciu,
liczac, jak sadze, ze wyciggne wnioski z ich bledéw.

Kubiak prowadzila obserwacj¢ uczestniczacg wéréd cztonkéw Mig-
dzynarodowego Towarzystwa Swiadomo$¢ Kryszny. Antropolozka, ins-
pirujac si¢ Hastrup, zwraca uwage, ze w trakcie badari znajdowata sie
pomiedzy wspélnota a Swiatem zewnetrznym (A.E. Kubiak 1997, s. 13—
17). Poznajac wspdlnote, wlaczyla sie w zycie grupy. Nie pozostata tylko
obserwatorka, nie mogta ustrzec si¢ przed zaangazowaniem emocjonal-
nym. Czlonkowie badanej grupy stawali sie stopniowo jej przyjaciéimi.

Autorka zwraca uwage na liminalny charakter osoby etnografa.

Dzi$ niektorzy okreslajq mnie jako pét-karmite. Termin ten trafnie wyraza
zaréwno moje poczucie tozsamosci wobec grupy, jak i stosunek wielu uczest-
nikéw do mnie, jako do kogos z pogranicza, kogos pét-swojego. Mysle, zZe ta
liminalna kondycja pozwolita mi na role, ktéra, tym razem sama, okreslitabym
jako ,spowiednika” (A.E. Kubiak 1997, s. 16).

Moge w pelni podpisaé sie pod tym wyznaniem. Zakwalifikowanie mnie
jako kogo$ pét-swojego wyrazane bylo przez badanych w czesto sta-
wianym mi pytaniu: ,Medytujesz, czy tylko nas obserwujesz?”. Usi-
fowano tez umiejscowi¢ mnie w tym $wiecie. Czesto méwiono, Ze mam
do odegrania szczegdlng role. Z podobnymi komentarzami zetknefa sie
réwniez Kubiak i potaczyla je, zapewne stusznie, z prébami prozeli-
tyzmu.

© Uczestnikéw badanej grupy charakteryzuje w rozdziale II.
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Taka postawa badawcza pocigga za sobg powazne komplikacje w mo-
mencie, gdy przystepujemy do pisania. Po pierwsze, jezyk badanej grupy
jest niezwykle , przylepny” (zob. A.E. Kubiak 1997, s. 15) i fatwo wdziera
sie do pracy antropologicznej. Po drugie, piszac, mozemy ujawnié fakty
z zycia badanej wspdlnoty, ktére mogg zostaé wykorzystane przeciwko
niej, na przyktad przez organizacje antykultowe. Jednak jestem przeko-
nana, ze uczciwy, szczegétowy opis Zycia ruchu obroni go przed ogdl-
nikowymi zarzutami (zob. tez Herzfeld 2006).

Na inne zagadnienie z tym zwigzane zwraca uwage Zimniak-Hatajko.
Staje wobec dylematu lojalnosci — czy ,analizowaé” przyjaciét i podawaé fakty
z ich 2ycia? Tekst antropologiczny bedzie dla nich najpewniej obragliwy
poprzez swojq optyke, niezaleznie od tresci (Zimniak-Hatajko 2003, s. 50).
Jak wybrnaé z tego dylematu? Jak uniknaé uprzedmiotowienia badanych
1 zagubienia ich perspektywy? (zob. tez Fernandes 2003, s. 85). Pew-
nym rozwigzaniem jest pokazanie im tekstu przed publikacjs. Robita
to Zimniak-Halajko, probowalam 1 ja. Jest to z pewnos$cig stuszne po-
stepowanie, moze spowodowaé wylonienie si¢ nowych senséw 1 dopro-
wadzi¢ do negocjowania znaczenia. Tekst antropologiczny moze jednak
okazaé sie niezbyt jasny dla laika, poniewaz czesto jest hermetyczny
1 zbyt teoretyczny. Jednocze$nie, z mojego doswiadczania wynika, ze
czlonkowie marginalnych grup, ktére czesto sa atakowane przez media
1 dziataczy antykultowych, doceniaja wartos¢ tekstu powstatego w wyniku
dlugoterminowych badas.

Nie rozwiazuje to natomiast problemu reprezentacji. Gayatri Spivak
(1994, s. 70) zwraca uwage na dwa znaczenia terminu ,reprezentacja’:
reprezentacja jako reprezentowanie kogo$, méwienie za kogo$ 1 repre-
zentacja jako przedstawianie, opisywanie. Spivak zastanawia sie, czy
,podporzagdkowani” mogg méwié i jaka jest rola osoby zajmujacej sie
subaltern studies. Do pewnego stopnia problem ten odnosi sie réwniez do
moich badan, cho¢ nie mozna stawia¢ znaku réwnosci miedzy kobietami
z Azji Potudniowo-Wschodniej, o ktérych pisze indyjska myslicielka,
a kobietami w Polsce, szczegdlnie uprzywilejowanymi spolecznie kobie-
tami z badanej przeze mnie grupy. W dalszej czesci pracy pokazuje,
w jaki sposéb kobiety z Brahma Kumaris ,zdobywaja glos”. Staram sie
tez unikna¢ pulapki, na ktérg zwraca uwage Spivak 1 wielu innych auto-
réw podejmujacych problematyke postkolonialng (zob. tez Vance b.d.) —
nie prébuje reprezentowaé badanych (w pierwszym znaczeniu), by w ten
sposéb nie odebra¢ im ,glosu” i sprawczo$ci. Zamiast tego, zgodnie
z zaleceniami Spivak, koncentruje si¢, na mechanizmach ksztattujacych
sprawczo$¢ (badZ jej brak). Zaczynajac badania, wychodzitam z zato-
zenia, ze jako kobieta zainteresowana prawami kobiet bez problemu po-
rozumiem sl¢ z grupa zajmujaca sie ich dowarto§ciowaniem. Moje relacje
z badana wspélnota okazaly sie znacznie bardziej skomplikowane
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— réznilo nas wlasnie myslenie na temat kobiet. Szczegdlnym proble-
mem byla dla mnie kwestia autonomii, ktérg omawiam w rozdziale V.

Jak wspominatam, uwagi Kubiak dotyczace metody prowadzenia

badanin byly dla mnie inspirujaca wskazéwka. Zbierajac 1 opracowujgc
materialy, dosztam jednak do wniosku, Ze moje badania wykraczaja poza
postawe, ktérg Kubiak za Hastrup nazywa dzieleniem do§wiadczenia. Za
wazniejsze uznalam przyjrzenie sie zapatrywaniom (nie zawsze wy-
razanym explicite) badanych na rézne kwestie. Skoncentrowatam si¢ na
tym, jak postrzegaja Swiat, w ktérym Zzyja, jakie uwarunkowania kultu-
rowe powoduja, ze widza go tak, a nie inaczej. W ten sposéb staratam sie
realizowaé postulaty Spivak. Inspirujace okazaly sie tez rozwazania ame-
rykanskiej antropolozki Anny L. Tsing na temat jej badai nad zmar-
ginalizowanym plemieniem zamieszkujgcym indonezyjskie géry Mera-
tus. Autorka ta zwraca uwage, ze:
Etnograficzna dociekliwosé wytania si¢ nie z konfrontacji miedzy dwiema
Rulturami, ani nie z porozumienia miedzy dwiema kobietami, ale z historii
opowiedzianej przez jednego krytyka kultury umiejscowionego w specyficznym
Rontekscie innemu krytykowi kultury (Tsing 1993, s. 225).

To zdanie jest szczeg6lnie wazne w kontekscie badari nad kulturami
marginalnymi. Tsing pisze o tym w komentarzu do historii Umy Hati,
ktéra opowiada o swoim romansie z japoiiskim oficerem (szczegélowo
pisz¢ o tym w rozdziale I po§wieconym sprawczoéci). Uma Hati ma
doswiadczenia w zakresie kontaktu miedzykulturowego oraz renegocjacji
znaczenia plci i przedstawia wlasne refleksje na ten temat. W tym ujeciu
wiedza antropologiczna wylania si¢ ze zderzenia perspektyw — badaczki
1 badanych. Tsing uogélnia swoje rozwazania 1 zastanawia si¢ nad kon-
dycja feministycznej etnografii. Wiele autorek, aby usankcjonowaé swojg
prace w ramach dyskursu naukowego, odchodzi od studiowania
pojedynczych historii na rzecz badania prawidlowosci, nie uwzgledniajac
interpretacji 1 refleksji informatoréw 1 informatorek. Antropolozki femi-
nistyczne czesto stosujg te metode, poniewaz nie cheg byé posadzane
o bycie niewyksztatconymi ,zonami” badaczy badz radykalnym ,siostra-
mi” wezuwajacymi sie w zycie wszystkich kobiet na Ziemi. Efektem tego
Jjest niespodziewany tekstowy konserwatyzm antropologii feministyczne;j
(Tsing 1993, s. 220-225). Ale w ten sposéb — wedlug Tsing — nie opi-
szemy historii takich, jak opowie§¢ Umy Hati, ktéra podwaza, zdaniem
antropolozki, wylaczno$é zachodniej nauki na uprawianie interpretacji.
Whasnie ze zderzenia ,rdzennych” i ,obcych” analiz rodzi si¢ etnografia
pisana przez Tsing.

Jej rozwazania zdaja si¢ adekwatne réwniez do moich badan. Praktyki
Brahma Kumaris wyrazajg pewien rodzaj krytyki spotecznej. Rozmo-
wezynie pod wplywem wspélnoty reorganizuja zycie malzeriskie, zmienia
sie ich pozycja w calym zespole zaleznosci przyjacielskich, zawodowych
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1 krewniaczych. Wywoluje to w nich refleksje miedzy innymi nad po-
rzgdkiem plci we wspétczesnej Polsce. Dzielg sie swoimi przemysle-
niami w rozmowach, ale tez wyrazajg je, czesto w sposéb pozawerbalny,
w swoim zyciu. Ich interpretacje umozliwiajg mi analize tego porzadku.
W pracy tej duzo uwagi po$wiecam wypowiedziom rozméwcezyn. Jednak
moje interpretacje nie bylyby mozliwe, gdybym caly czas — prowadzac
badania, a nastepnie piszgc — nie zestawiala stéw z tym, co jest wyrazane
w inny sposéb, z dziataniem uczestnikéw badanej grupy (zob. szcze-
gélnie rozdziaty IV 1 V). Taki sposéb uprawiania etnografii zmienia,
przynajmniej cze$ciowo, optyke tekstu, wystepuje przeciw uprzedmio-
towieniu badanych. Staram sie uwzglednié w tekscie interpretacje ich
autorstwa 1 nie zamyka¢ ich w ramach dominujacych kategorii. Prezen-
tujac ich refleksje na temat sytuacji kobiet, unikam prostego klasyfiko-
wania ich rozwazan jako na przyklad feministycznych czy wywodzgcych
sie z katolicyzmu.





