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Abstract

In this article, | attempt to answer the question about the
relationship between Adwaita Vedanta, the historical philosophical and
religious school of classical Hinduism, a new religious movement, which
is non-duality movement, and sociological determinants that organize
the anthropological, philosophical and religious concepts present in
contemporary Western societies.

In the first part of the article | present the characteristics of the
satsang movement, which | take as the resultant of introjection and
redefinition of traditional concepts originating from the area of
mysticism and Indian spirituality into a popular and socially motivating
system that is part of mass culture. Then | present the motives and goals
for which | take up this issue as a topic of scientific inquiry and present
the current state of knowledge on this subject. In the following, it
characterizes the doctrine and organization of the movement, and
| examine to what extent they have developed under the influence of
selected elements of Eastern philosophy, and how many complex
multicultural processes present in the contemporary structures of
Western societies.

Taking into account the consequences of the adopted assumptions,
| examine to what extent social phenomena have enabled the formation
of the movement and reflected in it in the form of specific forms of
expression and typical features. | analyze all discussed issues
accompanying the activities of the saxes group on the example of the
Polish community.

Keywords: Non-Traditional Adwaita, Neo-Advaita, Non-Duality
Movement, New Religious Movements, Satsang

Abstrakt

W niniejszym artykule podejmuje prébe udzielenia odpowiedzi na
pytanie o relacje pomiedzy adwaita wedantg, historyczng szkota
filozoficzno-religijng klasycznego hinduizmu, nowym ruchem religijnym,
jakim jest zjawisko non-duality, a uwarunkowaniami socjologicznymi
organizujgcymi koncepcje antropologiczne, filozoficzne i religijne
obecne we wspodtczesnych spoteczenistwach zachodnich.

W pierwszej czesci artykutu przedstawiam krokag charakterystyke
ruchu satsang (Okreslen ,ruch satsang”, ,non-duality movement”,
,adwaita nietradycyjna” i ,neoadwiata” uzywam w nieniejszym
opracowaniu wymiennie pomimo, iz istniejg pomiedzy nimi pewne
roznice zwigzane z kontekstem pochodzenia poszczegdlnych
termindéw), ktéry ujmuje jako wypadkowsg introjekcji i zredefiniowania
tradycyjnych poje¢ wywodzacych sie z obszaru mistyki i duchowosci
indyjskiej w system popularny i nosny spotecznie, bedacy elementem



kultury masowej. Nastepnie prezentuje motywy i cele dla ktérych
podejmuje to zagadnienie jako temat dociekan naukowych oraz
przedstawiam dotychczasowy stan wiedzy na ten temat. W dalszej
czesci charakteryzuje doktryne i organizacje ruchu oraz badam na ile
uksztattowaty sie one pod wptywem wybranaych elementéw filozofii
wschodniej, na ile zas- ztozonych proceséw multikulturowych obecnych
we wspdtczesnych strukturach spoteczenstw zachodnich.

Uwzgledniajgc konsekwencje przyjetych zatozen badam na ile
zjawiska  spoteczne  umozliwity  uksztattowanie sie  ruchu
i odzwierciedlity sie w nim w postaci konkretnych form ekspresji i cech
typicznych.  Wszystkie  omawiane  zagadnienia  towarzyszgce
aktywnosciom grup satsang analizuje na przyktadzie wspdlnoty polskiej.
Stowa kluczowe: adwaita nietradycyjna, neoadwaita, ruch non-duality,
Nowe Ruchy Religijne, satsang

1 Geneza i charakterystyka ruchu w Polsce

Ruch non-duality wytonit sie na gruncie polskim jako odrebna
i zorganizowana wspdlnota religijna wraz z rozpoczeciem dziatalnosci
nauczycielskiej Patrycji Pruchnik. Nitya (tytut religijny nadany przez guru),
dotychczas ttumaczka z j. angielskiego na spotkaniach z zagranicznymi
nauczycielami, podjeta teraz autonomiczng aktywnos¢ popularyzatorska
i misjonarskg. Wkrétce wokdt jej osoby skoncentrowata sie grupa
identyfikujgca sie z filozofig ruchu — ,sangha”. W roku 2016 ukazata sie
ksigzeczka  (Pruchnik, 2016), bedaca swoistym manifestem dla
identyfikujacych sie z przestaniem ruchu, natomiast rok pdzniej miato miejsce
spotkanie?!, ktére z perspektywy czasu mozna uzna¢ za fundacyjne i kluczowe
dla formowania sie jego zrebdw organizacyjnych. Od tego czasu grupa
wyraznie zintesyfikowata swojg dziatalnos$¢ organizujgc coraz wiecej spotkan
typu satsang (Satsang: termin pochodzacy z sanskrytu, dostownie oznacza
“przebywanie z prawd3a”; w tradycji adwaita wedanty stanowi element
sadhany, duchowej dyscypliny i polega na aktywnym dialogu duchowego
adepta z jego guru. W ruchu non-duality okreslenie satsang réwniez odnosi
sie do spotkan religijnych pod przewodnictwem nauczyciela, jednak jego
przekaz, struktura i przebieg znaczaco odbiegaja od hinduskiego
pierwowzoru), przede wszystkim na terenie Polski, ale takze docierajgc ze
swojg aktywnoscig poza granice kraju (Dania, Indie). Jednak tresci
propagowane przez ruch dostepne byty w Polsce juz duzo wczesniej; docieraty
do zainteresowanych dzieki publikacjom poczytnych ksigzek zachodnich
autoréw tego nurtu (Np. ksigzki autorstwa Eckharta Tolle, UG
Krishnamurtiego, Byron Katie, Adyashantiego, czy Moojiego), zapraszanie ich
w ramach organizowanych spotkan, dostepnych takze online, jak réwniez
wyjazdéw o charakterze religiinym do krajow europejskich w ktoérych
odnotowujemy duzg aktywnosé ruchu oraz do Indii. Sie¢ satsang (termin uzyty
po raz pierwszy przez Liselotte Frisk; Frisk, 2002, 64-85) na swiecie
dynamicznie rozwija sie od przeszto 20 lat (szczegdlnie w Ameryce Pétnocnej

1 http://satsang-nitya.squarespace.com/blog/2017/3/24/panel-o-wspczesnych-przebudzeniach-
warszawa-22032017



i krajach zachodnioeuropejskich), a liczbe nauczycieli i wspdlnot juz w 2013
roku szacowato sie na ponad 200 (Lucas, 2014, 6-37).

Ruch satsang w Polsce jest zjawiskiem nowym, szybko sie rozwijajgcym
i ogromnie zyskujgcym na popularnosci; z drugiej strony pozostaje ciggle
stabo poznany przez religioznawcow, socjologdw i kulturoznawcéw. Pomimo,
iz w ostatnich latach powstato w literaturze $wiatowej kilka prac
podejmujacych te problematyke, zadna z nich nie usystematyzowata
zagadnienia w jego catoksztatcie, sygnalizujgc i naswietlajac raczej pewne jego
aspekty. Rdwniez w Polsce nie powstato opracowanie, ktérego celem bytoby
opisanie i sklasyfikowanie go w oparciu o Sciste kryteria naukowe; wszystkie
dostepne publikacje i materiaty to gtéwnie popularne i paranaukowe pozycje
wywodzace sie ze Srodowisk zaangazowanych w ruch, a wiec nie spetniajgce
kryteridw naukowej rzetelnosci i obiektywnosci. Uwazam, ze naukowa analiza
ruchu pozwoli pozna¢ to wazne i ciekawe zjawisko, a takze spojrze¢ na nie
z szerszej perspektywy procesow religiotworczych w obrebie Nowych
Ruchow Religijnych i lepiej zrozumieé kierunek w jakim te procesy podazaja.
Niniejszy artykut wpisuje sie w to dazenie.

Analizujgc tresci i struktury organizacyjne ruchu warto skoncentrowac sie
przede wszystkim na dwdch najistotniejszych jego wymiarach: socjologiczno-
kulturowym oraz filozoficznym, wynikajgcym z powigzan z klasycznym
hinduizmem. O ile préba udzielenia odpowiedzi na pytanie o relacje pomiedzy
adwaita wedantg, a ruchem non-duality w aspekcie filozoficznym wydaje sie
by¢ wazna i warta podjecia refleksji naukowej nie bedzie ona stanowita
tematu niniejszego artykutu. Rozstrzyganie czy uzasadnionym jest mowic
onim jako o kontynuacji i zeuropeizowaniu w paradygmacie
modernistycznym klasycznej szkoty wedanty pozostawiam na inng
okolicznosé. W niniejszym studium pragne jedynie zanalizowaé najbardziej
charakterystyczne cechy ruchu, ktére bede rozwaza¢ z perspektywy
problematyki Nowych Ruchéw Religijjnych oraz podjg¢ prébe opisu tego
zjawiska w oparciu o dostepne kryteria wynikajgce z metodologii nauk
humanistycznych i spotecznych.

2 Specyfika ruchu satsang, dotychczasowy stan badan

Temat ruchu non-duality podejmowany byt w literaturze swiatowej w ciggu
ostatnich 15 lat w réznym konteks$cie. Prébowano wyprowadza¢ jego
genealogie na gruncie amerykanskim, o czym pisali autorzy tacy jak Ann Gleig
i Lola Williams (Gleig, Williams, 2011, 93-114) czy Arthur Versluis (Versluis,
2014). Ostatni z wymienionych badaczy zwrédcit szczegdlng uwage na
podatnosé¢ kultury amerykanskiej na recepcje tresci ruchu uksztattowang
przez XIXwieczne prady myslowe, takie jak protestancki sekularyzm,
romantyzm, filozofia Walta Whitmana, transcendentalizm i ruch beat. Z kolei
prace autoréw takich jak Dennis Waite czy Phillip Charles Lucas (Lucas, 2014,
6-37) koncentrowaty sie raczej na spojrzeniu  historycznym
i komparatystycznym w obrebie samej adwaita wedanty, z uwzglednieniem
jej rdzennego oraz transkulturowego (neoadwaita) wymiaru oraz z poziomu
réznic obydwu stanowisk, wzajemnej analizy i krytyki.



Ciekawe postawienie problemu proponuje takze Lisolete Frisk (Frisk, 2002);
z jednej strony interpretujgc rozwdj ruchu jako skutek i naturalng kontynuacje
dziatalnosci wspélnoty zwigzanej z Osho, z ktérej jg wywodzi i ktérg nazywa
'post-Osho phenomenon’( Frisk, 2002, 87), z drugiej za$ zauwaza i omawia
wptywy mentalnos$ci zachodniej na reinterpretacje koncepcji wschodnich,
takich jak oswiecenie, zrekonfigurowanych w zupetnie odmienny system
myslowy, wreszcie dostrzega przemozng role proceséw globalizacji
w ksztattowaniu tresci ruchu, ktéry, wg niej, odzwierciedla je i transponuje.
Z kolei badacze tacy jak Elaine M. Fisher (Fischer, 2017, 319-344) czy Michael
S. Allen (Allen, 2017, 271-274) proponujg znacznie gtebiej siegajaca
perspektywe historiozoficzng i hermeneutyczng w ocenie omawianego
zagadnienia. Ostatni z przytaczanych autorow argumentuje, ze procesy, ktére
przygotowaty wspodtczesng popularnos¢ ruchu sg bardzo odlegte w czasie
isiegajg poczatkdw okresu epoki kolonialnej. Wpynikajgcy z nigj
europocentryczny sposéb interpretacji i asymiliacji filozofii hinduskiej miatby
by¢ wspierany faktem niedostatecznego poznania potudniowoazjatyckich
tradycji intelektualnych we wczesnym okresie nowozytnym i, co za tym idzie,
skutkowaé uproszczonym sposobem recepcji hinduizmu na grunt kultury
zachodniej, czego ruch non-duality miatby byé wyrazem.

3 Doktryna i organizacja grup nietradycyjnej adwaity

Nauczanie promowane w ruchu nawigzuje do filozoficzno-mistycznych
koncepcji niedualnosci obecnych w szkole indyjskiej adwaita wedanty,
anawet sugeruje, ze jest jego wspodfczesng konwergencjy. Jakkolwiek
zauwazalne sg takze, mniej lub bardziej jawne, zapozyczenia z innych
systemow myslowych, np.z buddyzmu zen ( chociazby praktykujacy w tradycji
zen Steven Gray -“Adyashanti”)czy z réznych watkéw wspdtczesnej kultury,
majg one znaczenie marginalne w stosunku do nadrzednego zrédta inspiracji.
Moéwienie w kontekscie ruchu o adwaicie wydaje sie zasadnym wiasnie
dlatego, ze stanowi on transfiguracje jednego, konkretnego systemu
religijnego, co dokonuje sie na drodze inkulturacji, a nosnikiem tego procesu
jest transmisja doktryny poprzez zachodnie struktury spoteczne.
Zdecydowanie nie jest to klasyczny synkretyzm ani tez ruch zupetnie
nowatorski. Pomimo braku historycznej ciggtosci w obszarze tozsamosci
kulturowej istnieje w znacznym stopniu koherentna i wewnetrznie logiczna
spdjnosé na ptaszczyznie doktrynalnej i mistycznej. Luka pomiedzy starozytng
tradycjg, a wspotczesng reinterpretacjg zostaje pominieta i uznana za
nieistotng, co staje sie mozliwe i zrozumiate w globalnie myslagcym
spoteczenstwie ponowoczesnym, z jednej strony wykorzenionym z rodzimego
kontekstu religijnego, z drugiej zas- legitymujgcym swojg tozsamosc
w oparciu o kryterium przynaleznosci do powszechnej 'rodziny ludzkiej',
w ktdrej zacierajg sie wszelkie partykularyzmy.

W historycznej szkole adwaita wedanty rzeczywistos$¢ absolutna (brahman)
jest postrzegana jako ontologicznie tozsama z indywidualnym bytem
jednostkowym (atman), a jej nature opisuje sie jako jednolite pole czystej
Swiadomosci i istnienia. Filozoficznie mogliby$Smy sklasyfikowac jg jako
monizm i idealizm absolutny. Odkrycie fundamentalnej prawdy o jednosci
atmana i brahmana stanowi o najwyzszym celu istnienia jednostkowego i jest
przedmiotem dazen soteriologicznych. Wynikajgce z uzyskania wiedzy



o naturze brahmana wyzwolenie z kregu narodzin i Smierci mozliwe jest dzieki
podazaniu wieloetapowa sciezkg praktyki duchowej i moralnej dyscyplinie
adeptéw: sadhany. Wysitek podejmowany w celu uzyskania duchowej
realizacji jest integralnie wpisany w istote nie tylko adwaita wedanty, ale
takze innych systemoéw indyjskich i polega miedzy innymi na studiowaniu
Swietych pism, medytacji, rozwijaniu cnét moralnych i przestrzeganiu zasad
Scistej ascezy.

W poréwnaniu z ujeciem ortodoksyjnym aktywnos¢ religijna w neoadwaicie
cechuje sie wysokim poziomem dowolnosci w odniesieniu do tradycji oraz
szerokg przestrzenig dla wybidrczej jej interpretacji, co skutkuje
subiektywizacja i wprowadza pierwiastek absolutyzacji czynnika
indywidualnego, elementy skadingd tak charakerystyczne dla réznych nurtéw
modernistycznej duchowosci (Heelas, 1996, 15-39). Przejawia sie to przede
wszystkim w catkowitym odrzuceniu sadhany, zaniechaniu rozwoju
moralnego oraz doskonalenia osobowosci jako warunku wstepnego
wtasciwej praktyki, nieznajomosci klasycznych tekstéw, jezyka i specyfiki
kregu kulturowego z ktdrego wywodzi sie adwaita, wreszcie wszystkie te
czynniki decydujg o pewnym charakterystycznym, ,popowym” klimacie
opartym na biezgcej preferencji i nieprzewidywalnym formacie oferowanych
spotkan.

Nauczyciele adwaity nietradycyjnej reprezentujg rézne tradycje kulturowe
i religijne. Sg wsrdd nich przedstawiciele tradycji katolickiej, protestanckiej,
osoby powigzane z buddyzmem zen lub, najczesciej, wywodzace sie ze
Srodowisk laickich postchrzescijariskiej Europy i Ameryki Pdtnocnej
(np. Gangaji, Karl Renz, Eckhart Tolle, Rupert Spira, Francis Lucille). Ta
réznorodnosé postaw, doswiadczen i stanowisk Swiatopoglgdowych nie
pozostaje bez wptywu na ksztatt ruchu oraz styl promowanego nauczania. Jest
to jedna z przyczyn dla ktdrej ruch jest wewnetrznie podzielony ze wzgledu
na swoj stosunek do tradycji, posiada swoje bardziej i mniej cigzace ku niej
warianty. Bardziej sktaniajgcy sie ku klasycznym formom zaczerpnietym
z hinduizmu zwolennicy ruchu to ci, ktérzy: nawigzujg do sakralnych pism
hinduizmu (Avadhuta Gity, Bhavagat Gity lub komentarzy Sankary do
Upaniszad), zachowujg tradycyjne formy zewnetrzne w przebiegu spotkania
(takie jak pozycja lotosu, zajmowanie miejsca wyznaczonego dla guru),
udzielanie nauk poprzedzajg kréotkg medytacjg lub recytacjg, na miejsce
spotkan czesciej wybierajg osrodki religijne lub miejsca pielgrzymkowe
(czesto sg to popularne miejsca w Indiach), a po zakonczeniu spotkania
udzielajg btogostawienistwa-darsany. Nierzadko legitymuja sie jako uczniowie
ktoregos$ ze wspodtczesnych hinduistycznych guru, czego dowodem ma by¢
towarzyszaca ich wystgpieniom fotografia z jego wizerunkiem, a takze nowe,
otrzymane od niego imie. W wypowiedziach odwotujg sie do filozofii
indyjskiej i postugujg sie terminologig sanskryckg, dbajg tez o klimat
sprzyjajacy manifestowaniu sie elementu kultowego i dewocyjnego.
Najbardziej znani nauczyciele tego nurtu to Mooji, Swami Atmananda,
Ananda Ma, Ma Souris, Sagarika Ma. Druga frakcja, liczniejsza i zdecydowanie
bardziej popularna, rezygnuje z postugiwania sie tradycyjnymi elementami
w konstruowaniu przestrzeni spotkania na rzecz konwencji w petni Swieckiej.
Cechuje jag mocniejszy pierwiastek spekulacyjny, pewna otwartos¢ na dialog
i polemike, rezygnuje tez z uzywania tradycyjnych pojec religijnych na rzecz
jezyka neutralnego $wiatopogladowo, chetnie powotuje sie na wspodtczesne



odkrycia nauk Scistych widzac w nauce sprzymierzerica dla obrony swoich tez.
Nalezg do niej: Ramesh Balsekar, Karl Renz, Eckhart Tolle, U.G.Krishnamurti,
John Klein, Rupert Spira, Tony Parsons, John Wheeler, Gangaji, Kate Byron,
Adyashanti, Sailor Bob, Jai Ma, i inni.

Spotkania religijne grup nazywane sg satsangami, co stanowi nawigzanie do
tradycji wedyjskiej, a ich forma to spontaniczny przeptyw pytan i odpowiedzi
pomiedzy nauczajacym, a grupg. Poniewaz nie praktykuje sie studiowania
klasycznych nauk adwaity ani zadnej innej formy sadhany uczestnicy
niekoniecznie znajg i rozumiejg tradycje na ktdrej oparte jest prezentowane
nauczanie. Spotkanie przebiega spontanicznie, a jego rytm i ramy w znacznej
mierze wyznaczajg przypadkowe okolicznosci konkretnego spotkania, swoista
dynamika grupy dos$¢ nieprzewidywalna w swoim przebiegu i potencjale
merytorycznym.W obliczu braku bezposrednich powigzan z tradycjg wielu
nauczycieli sankcjonuje swojg przynaleznos¢ do adwiaty powotujac sie na co
najmniej jednego z trzech wielkich, klasycznych nauczycieli XX wieku: Ramane
Maharshiego (1879-1950), Nisargadatte Maharaja (1897-1981) lub HWL
Poonja (Papaji, 1913-1997). Nie zawsze deklarowane zwigzki sg oczywiste
i mozliwe do wykazania, wydaje sie zatem, ze w ten sposdb dokonuje sie tu
swoista metaforyzacja religii historycznej (Leger, 2013, 98), oparta jedynie na
religijnym typie legitymizacji.

4 Socjologiczno-kulturowa analiza zjawiska

Rozpatrujac problematyke ruchu od strony socjologicznej musimy uzna¢, ze
niewatpliwie stanowi on jakos¢ mozliwg do zaistnienia dzieki warunkom
wypracowanym przez zachodni model spotfeczeristwa ponowoczesnego.
Najbardziej charakterystyczne koncepcje obecne w ruchu (adogmatyzm,
ahistorycyzm i anarchizm przejawiajacy sie brakiem klasycznych koncepcji
soteriologicznych i autorytetu/ przywddcy/urzednika religijnego, zniesienie
tradycyjnego rozréznienia na sfere sacrum i profanum na rzecz
demokratycznego sacrofanum (Sieradzan, 2006, 13-36), uniwersalizm,
totalizm i egalitaryzm, odrzucenie religijnej praktyki oraz koncepcji
duchowego rozwoju, postawa moralnie i etycznie eskapistyczna bez
elementow spotecznego zaangazowania, demokratyzm) stanowig dorobek
kulturowy indywidualistycznej i wszechstronnie wyemancypowanej
podmiotowosci wspdtczesnego cztowieka cywilizacji zachodniej. W tym
kontekscie warto przywofac kilka znanych juz z socjologii religii obserwacji
dotyczacych wspédtczesnej duchowosci/religijnosci, by w nakreslonej przez nie
optyce sprébowaé uchwyci¢ najbardziej znamienne dla omawianego ruchu
cechy. Jako pierwsze okreslenie narzuca sie termin ,sie¢”. Kiedy méwimy
o ruchu przede wszystkim mamy na mysli nieustrukturyzowang, pozbawiong
historyczno-organizacyjnych ram forme zrzeszania sie, tak charakterystyczng
dla digitalnych i globalistycznych spoteczenstw zachodnich. Dynamiczna
i amorficzna rzeczywisto$¢ sieci satsang wpisuje sie w topografie
rzeczywistosci wspotczesnych form duchowosci, zaréwno tej wyrazajgcej sie
w religijnosci (odnoszacej sie do tradycyjnych form, struktur i postawa), jak
itej bardziej wysublimowanej, eterycznej, duchowosci ponowoczesnej
(Zwierzdzynski, 2009, 198)-prywatnej, niezinstytucjonalizowanej, jednak
zachowujgcej nienaruszony pierwiastek tresci metafizycznej i dazenia ku
rzeczywistosci numinotycznej. Obserwujgc kontekst kulturowy narodzin



ruchu mozemy wywnioskowaé, ze stanowi on odpowiedZ na postepujgca
detranscendentalizacje $wiata zachodniego i jedng z propozycji
postmodernistycznych na stworzenie otwartego, niekonfesyjnego sacrum.
Wielkie wykorzenienie wspodtczesnego cztowieka sprawia, ze duchowe
poszukiwania odbywaja sie drogg niespotykanej dotad w historii dowolnosci,
a jedynym kryterium doboru konkretnych tresci i form okazuje sie byé
okreslona predyspozycja i indywidualne preferencje poszukiwaczy. Stad na
zjawisko satsangu mozna spojrze¢ jako forme postmodernistycznego
sacrofanum, event (Mathews, 2005) i efekt supermarketyzacji religii
(Szlendak, 2008, 82-87) z jego funkcjami rozrywki i katharsis. Konstrukcja
i forma spotkan nierzadko przypomina bowiem program reality show lub
teleturniej telewizyjny przez co dokonuje sie tu zaposredniczenie formy
codziennego doswiadczenia uczestnikdow do transmitowania tresci
odmiennych gatunkowo. W ten sposdb sakralizuje sie obszar, ktéry dotad
kojarzony byt ze sferg profanum: rozrywka, spotkaniem towarzyskim,
spontaniczng reakcjg emocjonalng wyrazang w grupie. Nauczyciel petni role
,gwiazdy” telewizyjnej, zabawiajacej publicznos¢ w interaktywnym,
profesjonalnym show.

Sie¢ w kontekscie rozwazan o ruchu religiinym mozemy powigza¢ takze
z koncepcja ,ptynnego sacrum”, czyli spontanicznej resakraliacji przestrzeni
w sytuacji zaniku tradycyjnych form religijnych, ich odkotwiczenia od
instytucji oraz wyparcia z przestrzeni publicznej. Ptynne sacrum wyrazatoby
sie tu jako rzeczywistos¢ jawna i konkretna, ale zarazem niedookreslona:
niepowigzana z miejscem, historig czy tradycjg, a oparta raczej na
wewnetrznej autonomii cztonkéw wspdlnoty, ich zdolnosci tworzenia
wewnetrznych sensdéw w obrebie przyjetego wzorca oraz rezygnacji
z autorytetu zewnetrznego, a wiec i réznych form kontroli i nacisku. Daje sie
tu takze zauwazy¢ wzajemng gre procesow desekularyzacji (ignorowanie
zastanych form religijnych) i resekularyzacji (budowanie nowych form
w odmiennych kontekstach) bedgcych etapami dynamicznego ciggu zmian
reorientujgcych ponowoczesne formy przejawiania sie sacrum.

Sie¢ nie wymaga jakichkolwiek struktur jako sSrodowiska realizacji i ekspresji
siebie. Charakteryzuje sie pojemnoscig i swoboda, w ktérej znajduje sie
miejsce zaréowno na zgtebianie i  poszukiwanie metafizyczne, jak
i dowartosciowanie codziennosci, poprzez praktyki celebracji cielesnosci,
estetyzacji zwyczajnosci i dowartosciowanie jej. Powyzsze cechy sprawiajg, ze
w ramach sieci mogg zaistniec¢ ciekawe i nowatorskie zjawiska, ktore nigdy nie
bytyby mozliwe w ramach klasycznych, usankcjonowanych tradycjg
organizacji religijnych; jedng z nich jest spontanizacja i nieprzewidywalnos¢;
kazdy uczestnik ruchu jest zarazem jego aktywnym kreatorem, wnosi do
grupy swoj niepowtarzalny wkfad i , dzieki otwartej formule spotkania, ma
mozliwos¢ rzeczywistego wptywania na jego przebieg.

Wartym zauwazenia jest réwniez element obecnego na spotkaniach
kontekstu, ktéry moglibysmy opisa¢ jako poradniczy czy psychologiczny.
W jego ramach mozemy wyrdzni¢ kilka elementéw, ktére wprost wynikajg
z paradygmatu religijnosci postmodernistycznej. Jednym z nich jest wiasnie
niejawny wymiar psychoterapeutyczny spotkan, ktdre stajg sie zamknietg
i kwalifikowalng w obrebie pewnego systemu klucza przestrzenig dla
wyrazania i roztadowywania emocjonalnych napieé¢ i trudnych tresci



psychicznych. Jego formg jest dialog prowadzony w kontrolowanych
warunkach umozliwiajgcych przeprowadzanie zasadniczej czesci spotkania,
a tresdcig: zagadnienia metafizyczne i 'atma vicara' (badanie siebie). Jednak
pomimo deklaratywnego charakteru wyjsciowych zatozen w praktyce
nierzadko porusza sie zagadnienia zwigzane z zyciem codziennym
uczestnikdw oraz omawia szeroko ich trudnosci wystepujgce w rdznych
obszarach zycia.

Kolejnym elementem wymiaru terapeutycznego spotkan jest zjawisko
obserwowalnych podczas spotkan nagtych konwersji, interpretowanych jako
doswiadczenie przebudzenia/oswiecenia (McGuir, 2012, 87-188) oraz
zwigzanych z nimi, manifestowanych, zmian tozsamosci. Blizsze przyjrzenie
sie tym doswiadczeniom sugeruje wystepowanie tu zjawiska europeizacji,
czyli podleganie reinterpretacji z powodu odmiennej kulturowo perspektywy.
Redefiniowanie o$wiecenia przez pryzmat zjawiska nawrodcenia (lub nowego
narodzenia) czyli wydarzenia obecnego w kontekscie kultury euro-
chrzescijanskiej jest czym$ do$¢ charakterystycznym dla Nowych Ruchow
Religijnych o proweniencji orientalnej.

W oczywisty sposéb non-duality jest takze wyrazem religii cyfrowej (Garwol,
2016, 189-198): medialnej i dygitalnej. Spotkania online ukazujg mozliwos¢
skutecznego zagospodarowywania przez religie przestrzeni cyfrowej
i przeniesienia sfery sacrum w obszar mentalnowirtualny, zgodnie z opisang
juz koncepcjg kosciota elektronicznego (Kyle, 2006, 221). Widowiskowe
spotkania, czesto z udziatem duzej widowni, emitowane sg online na
spotkaniach organizowanych w kinach, halach sportowych, czy innych
obiektach rozrywkowokomercyjnych (Mooji, Tony Parsons, Rupert Spira,
Francis Lucille, Karl Renz).

Nieformalne spotkania grup non-duality mozemy tez widzieé jako przejaw
oddziatywania w sferze myslenia religiinego mechanizméw sterujgcych
kulturg masowg i konsumpcyjng. Immediatyzm satsangu (Versluis; 2014, 27 ),
czyli prowadzenie do natychmiastowego, spontanicznego,
niezaposredniczonego  wglagdu w  istote  rzeczywistosci  wynika
z przeswiadczenia, ze religijny wglad moze by¢ osiggniety btyskawicznie, bez
koniecznosci przynalezenia do okreslonej tradycji religijnej oraz wchodzenia
w praktyki okreslonej tradycji. Na kanwie takiego przekonania satsang moze
by¢ postrzegany jako religijny produkt i towar okreslonej marki
dystrybuowany w religijnym, globalnym markecie religii (Einstein, 2008).
Przekaz udostepniany poza kontekstem tradycji i struktur, w subiektywnym
Swiecie religii metaforycznej staje sie przestrzenig dla ksztattowania sie
adekwatnej wspdlnoty: ahistorycznej i metakulturowej, osadzonej
w nieokres$lonej blizej przestrzeni dostepnej za posrednictwem sieci
internetowej. W takiej wspdlnocie wazng role odgrywa nauczyciel, nie tylko
staje sie on przekazicielem wiedzy, swego rodzaju szamanem transferujgcym
doswiadczenie przebudzenia i udostepniajgcym je swoim uczniom, ale takze
modelujgcym doswiadczenia religijne uczestnikdw w sposdb bardzo aktywny
i skuteczny: poprzez perswazje oraz subtelnie stosowane metody
psychologicznego oddziatywania (sugestia, trans). Jednak problematyka
ztozonych  oddziatywan w sferze psychicznej i ich konsekwencje to
zagadnienia z obszaru psychologii religii, ktére wykraczajg poza kontekst
problematyki niniejszego artykutu.
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