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Od autora
Niniejsza publikacja stanowi „bilans” z realizacji tematu ba-
dawczego Sekty  religijne  w  nowożytnej  Europie, finansowanego 
przez Komitet Badań Naukowych. Wykonawcą był zespół w skła-
dzie: Krzysztof Brzechczyn, Tadeusz Doktór, Artur Jocz, Marek 
Kwiecień, Marek Nowak, Leonard Pełka. Sławomir Springer oraz 
piszący te słowa. W sumie zespół przygotował w okresie realizacji 
tego przedsięwzięcia (lata 1999–2000) ok. 40 artykułów naukowych 
(prezentację niektórych formułowanych w nich tez i wniosków za-
wiera punkt 4 części pierwszej tej publikacji). Wyniki badań przed-
stawione i dyskutowane były również na wielu konferencjach kra-
jowych i międzynarodowych, m.in. w Hiszpanii, we Włoszech oraz 
na Węgrzech. Generalnie rzecz biorąc, badania obejmowały okres 
od XVI do XX stulecia i koncentrowały się w szczególności na sek-
tach występujących w takich krajach, jak Francja, Niemcy i Polska 
(w jej historycznych granicach). W świetle przyjętych przez nas 
założeń badawczych termin „sekta” nie ma charakteru wartościują-
cego, lecz stanowi kategorię religioznawczą, oznaczającą zjawisko 
różnorakie, wymykające się jednoznacznym ocenom, kwalifika-
cjom i wyjaśnieniom. Przeprowadzone przez nas badania zarówno 
potwierdziły trafność tych założeń, jak umożliwiły dokładniejsze 
przyjrzenie się niektórym formom oraz aspektom tego zjawiska. 
Na ile owe „przyglądanie się” było uważne oraz zostały z niego 
wyprowadzone poprawne wnioski, pozostaje kwestią do dysku-
sji. Chciałbym jednak już na wstępie wyraźnie powiedzieć, że dla 
mnie to, co się zwykło nazywać sektami lub – bardziej neutralnie 
– nowymi ruchami religijnymi, stanowiło i stanowi nie tyle wyzwa-
nie religijne, ile badawcze. Do takiego też podejścia starałem się 
motywować (z różnym skutkiem) pozostałych członków zespołu. 
Nie jest to, oczywiście, jedyny punkt widzenia – o innych mówię 
w punktach 1, 2 i 3 części pierwszej tego opracowania.
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Część pierwsza: raport 
z badań

1. Wielkie zaniepokojenie i... zamieszanie

W ostatnimi latach w środkach masowego przekazu z dosyć dużą re-
gularnością pojawiają się informacje o wzmożonej aktywności w wie-
lu krajach europejskich, w tym w Polsce, różnych ruchów religijnych 
i quasi-religijnych, nazywanych potocznie sektami. Informacje te 
podawane są z reguły w tonie alarmistycznym. Znaczne zaniepoko-
jenie tym zjawiskiem wykazują osoby związane ze środowiskami ka-
tolickimi. Tylko w 1995 roku wyszło spod ich pióra kilkanaście ar-
tykułów ostrzegających społeczeństwo przed niebezpieczeństwem 
płynącym ze strony sekt – żeby przypomnieć tytułem przykładu ar-
tykuły: A. Talarczyka Sekty atakują („Kurier Polski” z 14.03.95) oraz 
J. Lamparskiej Sekty  się  zbroją („Słowo Polskie” z 14–15.01.95). 
Zaniepokojenie tym zjawiskiem wykazują również środowiska 
świeckie, o czym świadczą m.in. publikacje pojawiające się na ła-
mach takich wysokonakładowych pism, jak tygodniki „Polityka” 
i „Wprost”1. Jednym z bardziej alarmistycznych głosów w tej sprawie 
jest „raport” opublikowany w „Głosie Wielkopolskim” z 7 sierpnia 
1998 r. – nosi on tytuł: „Iluzja szczęścia” i informuje, że „każdego 
roku znika z domu 12 000 osób. Szacuje się, że co najmniej połowa 
z nich trafia do sekt. Większość takich przygód kończy się tragicz-
nie”. „Raport” ten uzupełnia rozmowa z założycielem Ruchu Pomocy 
Rodzinom Poszkodowanym przez Sekty, stowarzyszenia działającego 
1 W tym ostatnim w roku 1995 (numer z 4 kwietnia) ukazał się m.in. artykuł 
K. Maćkowiak pt. „Komandosi Pana Boga” – stwierdza się w nim m.in., 
że „w Polsce od lat działają przedstawiciele najgroźniejszych, zdelegalizo-
wanych na Zachodzie sekt religijnych”. Na temat prezentacji tego zjawiska 
w pierwszym z tych tygodników, por. J. Drozdowicz, Obraz sekt i nowych 
ruchów religijnych na łamach tygodnika „Polityka”, „Zeszyty Filozoficzne” 
nr 7/99, s. 125 id.
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w Poznaniu, który odpowiadając na pytanie, dlaczego sekty są groź-
ne, stwierdza m.in., że „sekty powodują uzależnienie podobne do uza-
leżnienie alkoholowego i narkotykowego”, że „związanie się z sektą 
powoduje zerwanie kontaktów z rodziną i przyjaciółmi. Członków 
wykorzystuje się psychicznie, fizycznie i finansowo” itd. Tego rodzaju 
stowarzyszeń działa w Polsce co najmniej kilkanaście2. 

W ostatnich latach prowadzone były badania nad społecznym 
poczuciem zagrożenia ze strony sekt. W świetle ustaleń CBOS-u 
w 1998 roku zagrożenie z ich strony odczuwało aż 64% bada-
nych, przy czym „24% respondentów uznało sekty za zagrażają-
ce bezpieczeństwu państwa w bardzo dużym stopniu”, natomiast 
„29% w dość dużym stopniu”. Z tych samych badań wynika, 
że „96% badanych Polaków powyżej 15 roku życia do sekt zalicza 
satanistów, 28% krysznowców, 19% Świadków Jehowy, 8% zielo-
noświątkowców, 5% mariawitów i 4% buddystów”3. Interesujące 
oraz skłaniające do głębszej refleksji wyniki badań przedstawiła 
również M. Libiszowska-Żółtkowska. Badała ona m.in. stosunek 
do tego zjawiska stosunkowo nielicznej, ale opiniotwórczej grupy 
społecznej, jaką stanowią profesorowie wyższych uczelni. Z badań 
tych wynika, że także w tej grupie społecznej „psychoza strachu 
2 Działające w Krakowie Stowarzyszenie Ruch Obrony Rodziny i Jednostki 
w swojej deklaracji programowej stwierdza m.in., że „celem Ruchu jest 
działalność na rzecz ochrony rodziny i jednostek przed negatywnym wpły-
wem wielu nowych ruchów religijnych i sekt. W szczególności przeciw-
działanie stosowanym przez nie niedozwolonym metodom werbowania 
nowych członków spośród dzieci i młodzieży, ich zniewalaniu i niszczeniu 
ich związków z rodziną, środowiskiem i pozbawianiu umiejętności i moż-
liwości do twórczego życia w społeczeństwie”. Cytuję za: G. Rowiński 
i M. Purzycka, Inne  niebo,  czyli  w  sieci  szalonego  proroka.  Nowe  ruchy 
i  sekty religijne w Polsce, Warszawa 1998. Listę katolickich ośrodków in-
formacji o nowych ruchach religijnych i sektach w Polsce podaje m.in.: 
E. Kosińska, M. Gajewski, Sekty  –  religijny  supermaket.  Krótki  poradnik 
psychologiczny. Karków 2000, s. 148 i d.
3 Podaję za: T. Doktór, Postawy wobec nowych ruchów religijnych. W: Nowe 
ruchy religijne. Wybrane problemy, Warszawa–Tyczyn 2000, s. 112 i in.
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przed zgubnymi skutkami działalności sekt jest powszechna” – „za 
prawnym zabronieniem działalności nowym ruchom religijnym 
(w ankiecie w nawiasie podano równolegle termin «sekta») opowie-
działa się więcej niż połowa respondentów”. Badanym postawiono 
również pytanie: „Czy zna Pan(i) jakieś sekty? Jeżeli tak, proszę 
wymienić ich nazwy, ewentualnie scharakteryzować swój wobec 
nich (lub generalnie wobec sekt) stosunek”. Okazało się, że gene-
ralnie rzecz biorąc, wiedza na ten temat była tak nikła, że „tylko 
nieliczni potrafili podać konkretne nazwy tych ruchów”4. 

Można zatem powiedzieć, że polskim elitom społecznym brakuje 
rozeznania czym są lub mogą być sekty albo nowe ruchy religijne.

Nie większą wiedzę na ten temat mają inne grupy społeczne, 
w tym dziennikarze, którzy kreują wizerunek tego zjawiska w środ-
kach masowego przekazu. Po pierwsze, operują oni z reguły tak 
szerokim pojęciem „sekta”, że właściwie podpadają pod nie wszyst-
kie grupy religijne lub quasi-religijne poza najbardziej znanymi 
Kościołami i wyznaniami religijnymi. Po drugie, źródła, z których 
czerpią te informacje, rzadko kiedy mogą być uznane za w pełni 
wiarygodne. Po trzecie, niejednokrotnie jest tak, że liczba dekla-
ratywnych członków takiej wspólnoty jest znacznie wyższa niż jej 
członków rzeczywistych, faktycznie żyjących w niej i praktykują-
cych jej obrzędy i zwyczaje. Można przyjąć, że te sekty lub nowe 
ruchy religijne, które się oficjalnie zarejestrowały i nie mają poważ-
niejszych problemów prawnych, z reguły są skłonne zawyżać liczbę 
swoich członków. Natomiast te, które z jakichś względów się nie za-
rejestrowały i działają nielegalnie lub nawet w ukryciu, będą robiły 
wiele, aby nie można było rozpoznać ich liczebności. Wszystko to 
4 Wśród tych ostatnich najczęściej wymieniani byli Świadkowie Jehowy 
– za sektę uznało ich aż 46,6% badanych. „Inne nazwy nowych ruchów 
religijnych, które pojawiały się w wypowiedziach profesorów, to: Hare 
Kriszna, «sekta Moona», Niebo”. Por. M. Libiszowska-Żółtkowska, 
Profesorowie wobec nowych ruchów religijnych. W: Nowe ruchy religijne, 
wyd. cyt., s. 132 i in.
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sprawia, że podawane w środkach masowego przekazu liczby człon-
ków sekt są mało wiarygodne. Przykładowo: w przywołanym wcze-
śniej „raporcie” opublikowanym w „Głosie Wielkopolskim” mówi 
się o 200 000 osób czynnie zaangażowanych w działalność sekt, 
natomiast w artykule Demon sekt opublikowanym przez „Politykę” 
pojawia się informacja (podawana zresztą za dziennikiem „Życie”), 
iż „pod wpływem sekt znajduje się ok. 50 tysięcy Polaków”5. Na ile 
wiarygodna może być z kolei ta informacja, niech świadczy fakt, że 
autorka artykułu liczbę członków tzw. Kościoła Moona szacuje na 
5 tysięcy, podczas gdy oni sami mówią o 300 czynnych i ok. 2000 
zdeklarowanych „moonistach”6. 

Te same zresztą względy utrudniają ustalenie wiarygodnych 
wskaźników przez zespoły badawcze prowadzące w tym zakre-
sie systematyczne analizy. Widać to na przykładzie Pracowni 
Dokumentacji Wyznań Religijnych w Polsce Współczesnej, 
funkcjonującej przy Instytucie Religioznawstwa Uniwersytetu 
Jagiellońskiego. Wyniki jej pracy publikuje między innymi 
Kwartalnik Religioznawczy „Nomos”. W większości są to albo 
cząstkowe i drobiazgowe analizy któregoś z tych ruchów, albo też 
sumaryczne informacje na temat nowych Kościołów i związków 
religijnych w Polsce; są one zresztą pomocne w porządkowaniu 
obrazu tego zjawiska7. Charakterystyczne jest przy tym, że ich au-
torzy zarówno unikają podawania dokładnych danych liczbowych, 
jak i starają się nie używać mającego pejoratywne konotacje pojęcia 
„sekta” – zastępują je bądź to pojęciem „nowe ruchy religijne”, bądź 
5 Por. J. Podgórska, Demon sekt, „Polityka” nr 38/98.
6 Faktyczna nazwa tego ruchu to Kościół Zjednoczeniowy (Unification 
Church). Występuje on również pod nazwą Ruchu pod wezwaniem Ducha 
Świętego dla Zjednoczenia Światowego Chrześcijaństwa, a od 1997 roku 
pod nazwą Federacja Rodzin na rzecz Zjednoczenia i Pokoju Światowego.
7 Np. w numerze 11 tego pisma znajduje się przydatny do dyskusji na temat 
sekt w Polsce „Wykaz Kościołów i związków religijnych zarejestrowanych 
w latach 1988–1995”.
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„ruchami kultowymi”. Podobnie zresztą postępują niektórzy autorzy 
naukowych monografii na temat nowych ruchów religijnych8. 

Najnowszym dokumentem w sprawie sekt jest zamieszczony 
w połowie 2000 roku na internetowej stronie Ministerstwa Spraw 
Wewnętrznych i Administracji „Raport o niektórych zjawiskach 
związanych z działalnością sekt w Polsce”9, firmowany przez 
Międzyresortowy Zespół do spraw Nowych Ruchów Religijnych. 
Ma on ambicje wyjścia poza rozpowszechnione w społeczeństwie 
polskim i utrwalane przez środki masowego przekazu różnorakie 
stereotypy oraz uproszczenia w postrzeganiu i reagowaniu na tzw. 
sekty. O ambicjach tych świadczy m.in. dbałość o stronę języko-
wą problemu – obszerny punkt I jego części pierwszej poświęco-
ny jest wyjaśnieniom terminu „sekta” oraz pojęciom, które używa-
ne są w znaczeniu równoznacznym lub bliskoznacznym, takim jak 
„nowy ruch religijny” czy „kult”10. Świadczą o tym również podjęte 

8 Por. przykładowo: T. Doktór, Ruchy kultowe. Psychologiczna charaktery-

styka uczestników, Kraków 1991. Autor tego opracowania podkreśla jed-
nak, że „w wielu wypadkach, gdy przekonania i praktyki cechuje znaczny 
stopień synkretyzmu i zawierają one elementy dominującej tradycji reli-
gijnej, trudno jest orzec, czy mamy do czynienia z kultem czy sektą” (tam-
że, s. 10 i n.).
9 Jak piszą autorzy tego raportu Krzysztof Wiktor i Grzegorz Mikrut, ze-
spół ten „jest organem opiniodawczo-doradczym Prezesa Rady Ministrów. 
Celem Zespołu jest diagnoza i analiza istniejących zagrożeń ze strony nie-
których nowych ruchów religijnych i ich wpływu na jednostkę, rodzinę 
i społeczeństwo, oraz wypracowanie metod skutecznego przeciwdziałania 
tym zagrożeniom i sposobów niwelowania skutków działalności destruk-
cyjnych sekt”.
10 Po dokonaniu analiz etymologicznych i socjologicznych tych pojęć au-
torzy raportu formułują wniosek, że „najwłaściwsze jest odwołanie się do 
pojęcia sekta, lecz w oderwaniu od dotychczas stosowanego rozumienia 
potocznego, słownikowego czy socjologicznego” i proponują, aby za sektę 
„uznać każdą grupę posiadającą silnie rozwiniętą strukturę władzy, jedno-
cześnie charakteryzującą się znaczną rozbieżnością celów deklarowanych 
i realizowanych oraz ukrywaniem norm w sposób istotny regulujących życie 
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przez autorów próby systematycznego i całościowego przedstawie-
nia „przyczyn powstawania i rozwoju sekt” (pkt II), ich „klasyfika-
cji i strukturalizacji” (pkt III) oraz w miarę kompletnego zestawie-
nia „form prawnych przyjmowanych przez sekty”. Cała część druga 
raportu poświęcona jest prezentacji „sekt jako grup destrukcyjnych”. 
W punkcie mówiącym o „cechach różniących sektę od innych grup 
społecznych” autorzy wyliczają m.in. takie sposoby podtrzymywania 
przez członków sekt kontaktu z grupą, jak: „technika małych kro-
ków”, „ukryty system kar i nagród”, „reinterpretacja rzeczywisto-
ści”, czy „szantaż emocjonalny”. Natomiast w punkcie mówiącym 
o „metodach rekrutacji” mówią o stosowaniu przez sekty takich spo-
sobów, jak: „dezinformacja”, „schlebianie”, „oferowanie przyjaźni”, 
„perswazja”, „presja grupy”, „angażowanie autorytetów”, „autocen-
zura myślenia”, czy „techniki relaksacyjne i hipnotyczne”. Kolejny 
obszerny punkt raportu to prezentacja „niektórych zjawisk patolo-
gicznych związanych z działalnością sekt”, w tym tabelaryczne ze-
stawienia „przestępczości członków sekt w latach 1992–1999” oraz 
„orzeczenia z zakresu prawa rodzinnego i opiekuńczego dotyczące 
członków sekt w latach 1994–1999”.

Wszystko to razem skłania autorów raportu do sformułowania 
w jego zakończeniu szeregu jednoznacznie negatywnych wniosków, 
opinii i ocen odnośnie do sekt – mówi się w nich m.in. o „szkodli-
wej, destrukcyjnej, a czasami wręcz bezprawnej działalności sekt”, 
a także, iż „szkodliwość społeczna, bezprawne i niejednokrot-
nie kryminalne zachowania członków i sympatyków sekt znajdują 
swoje odzwierciedlenie w poczuciu zagrożenia ze strony polskiego 
społeczeństwa, o czym świadczą wyniki przeprowadzonych badań 
opinii publicznej”. Już w świetle danych, na które powołują się au-
torzy tego raportu, trafność tych opinii i ocen może budzić poważne 

członków; która narusza podstawowe prawa człowieka i zasady współżycia 
społecznego, a jej wpływ na członków, sympatyków, rodziny i społeczeń-
stwo ma charakter destrukcyjny”. Tamże, s. 16 i n.
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wątpliwości. I tak, np. w latach 1992–1999 przeciwko sektom wnie-
siono do sądu 49 spraw, z czego tylko 13 zakończyło się wyrokiem 
skazującym. Trudno to uznać za wystarczającą podstawę do genera-
lizowania opinii o wchodzącej w kolizję z prawem działalności sekt. 
Autorzy tego dokumentu wspominają wprawdzie jeszcze o istnieniu 
tzw. ciemnej liczby („w przypadku przestępczej działalności sekt 
zagadnienie «ciemnej liczby» jest szczególnie istotne”), co więcej, 
utrzymują, iż „można przyjąć z dużym prawdopodobieństwem, że 
przestępczość tego typu w Polsce wchodzi niemalże w całości do 
obszaru «ciemnej liczby»”, ale tego typu sugestie sytuowałbym ra-
czej w sferze niesprawdzalnych domysłów i spekulacji niż faktów. 
Natomiast odnośnie do stwierdzonego przez ośrodki badania opi-
nii publicznej w Polsce społecznego poczucia zagrożenia ze strony 
sekt trzeba dopowiedzieć, iż w świetle ustaleń badających ten pro-
blem socjologów zdecydowana większość respondentów posiada 
nikłą wiedzę na ten temat, zaś ich wizerunek sekt kreowany jest 
głównie przez środki masowego przekazu11. Na temat wiarygodno-
ści ostatniego z tych źródeł informacji wypowiadałem się już wcze-
śniej. Nie mniej poważnym mankamentem tego raportu niż znacz-
ne wykraczanie w formułowaniu opinii i ocena poza to, do czego 
uprawniają stwierdzone fakty, jest przyjęte z góry i być może nie 
do końca uświadamiane założenie, iż sekta to z natury coś groźne-
go, destruktywnego, podejrzanego ideowo i moralnie, bezprawne-
go, szkodliwego społecznie itd. Przyjęcie takiego założenia ujawnia 
już zamieszczona na początku tego dokumentu długa lista różnora-
kich drastycznych nadużyć popełnionych w ostatnich kilkudziesię-
ciu latach przez różne sekty w różnych rejonach świata – od razu 
„ustawia” ona czytelnika na negatywnej (jeśli nie wręcz wrogiej) 
pozycji wobec tego zjawiska; być może – o to właśnie tutaj cho-
dzi, a sam raport to nie zaproszenie do dyskusji na ten temat, tylko 
11 Por. T. Doktór, Postawy wobec nowych ruchów religijnych, w: Nowe ruchy 
religijne. Wybrane problemy, Warszawa–Tyczyn 2000; oraz M. Libiszowska–
Żółtkowska, Profesorowie wobec nowych ruchów religijnych (tamże).
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próba wpłynięcia na decyzyjne i wykonawcze organy państwowe, 
aby „z tym” zrobiły w końcu porządek. Dodam, że podejście to jest 
tym bardziej zaskakujące, iż autorzy w załączonej do raportu biblio-
grafii powołują się na opracowania naukowe, z których dosyć jedno-
znacznie wynika, że sekty i nowe ruchy religijne to zjawisko wielo-
aspektowe i nie podpadające pod jednoznaczne oceny12. 

Trzeba powiedzieć, że takie podejście do tego zjawiska nie jest 
„polską specjalnością”. Z podobnym można się spotkać m.in. we 
Francji. Co najmniej od połowy lat sześćdziesiątych dosyć regularnie 
pojawiają się tam w środkach masowego przekazu, w tym w wysoko-
nakładowych czasopismach („Le Monde”, „Figaro” itp.) głosy ostrze-
gające przed niebezpieczeństwem płynącym ze strony sekt i nowych 
ruchów religijnych. Natomiast w księgarniach bez trudu można zna-
leźć (z reguły w dziale: esoterisme) pozycje bijące na alarm w związ-
ku z coraz głębszym przenikaniem tych ruchów do różnych sfer życia 
społecznego. Wiele z nich owe ostrzeżenia i akcenty alarmistyczne 
ma wypisane na swoich okładkach. Przykładem może być książ-
ka J.P. Van Geirta La France aux cent sectes (Francja z setką sekt). 
Na pierwszej stronie okładki zamieszona została mapa tego kraju, ze 
spoglądającym z niej tajemniczym okiem, a pod nią wielkimi literami 
napis: Attention: DANGER! (Uwaga: NIEBEZPIECZEŃSTWO!). 
Natomiast na ostatniej stronie znajduje się ta sama mapa, tyle tylko 
12 Mam poważne wątpliwości, czy autorzy tego dokumentu uważ-
nie przestudiowali chociażby wymienianą przez nich w „Bibliografii” 
książkę E. Barker. Warto tutaj przywołać fragment jej wypowiedzi 
z „Wprowadzenia” do tej cenionej przez religioznawców monografii. 
„Istotne jest – stwierdza tam, aby nie wrzucać wszystkich nowych ruchów 
religijnych do «wspólnego worka», różnią się one bowiem między sobą 
pod wieloma względami. Mimo iż w indywidualnych przypadkach powo-
dy do niepokoju mogą okazać się znacznie mniej poważne, niż można było 
wnosić z początku, istotne jest, aby uświadamiać sobie realne i potencjalne 
niebezpieczeństwa ze strony niektórych ruchów. [...] w każdym konkretnym 
przypadku należy dążyć do uzyskania jak największej liczby rzetelnych in-
formacji, zarówno na temat konkretnego ruchu religijnego, jak i na temat 
konkretnej osoby”. E. Barker, Nowe ruchy religijne, Kraków 1997, s. 43.
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że z zaznaczonym na niej podziałem administracyjnym Francji oraz 
z podaniem dokładnej liczby sekt występujących w poszczególnych 
departamentach, zaś pod nią dramatyczne słowa: „i l’heure ou vous 
lisez ces lignes un homme, une femme, un enfant sont «en danger de 
sectes»” („w chwili, gdy czytacie te wiersze jakiś mężczyzna, jakaś 
kobieta, jakieś dziecko jest zagrożone przez sektę”)13. W podobnym 
stylu językowym i graficznym utrzymana jest książka Filipa Morando 
Ce que vous devez savoir pour vous proteger des sectes (Co powin-
niście wiedzieć, aby się uchronić przed sektami”). Na pierwszej 
stronie okładki, pod rysunkiem przedstawiającym tajemnicze dłonie 
przysłaniające tajemnicze światło, umieszczono mające jednoznacz-
ną wymowę hasła–rekomendacje dla tej publikacji: „PRAWDZIWE 
NIEBEZPIECZEŃSTWO. Prawdziwe środki obrony. WRESZCIE 
ROZWIĄZANIA dla skończenia z wirusem sekt”14. 

Równie wymowna w swoim merytorycznym i językowym wyrazie 
jest książka Alaina Gesta Sectes. Une affaire d’Etat (Sekty. Sprawa 
państwowa). Ma ona charakter raportu o sektach (nie tylko zresztą 
występujących we Francji) i zawiera m.in. szereg informacji o dzia-
łaniach podejmowanych przez francuskie instytucje publiczne i pry-
watne przeciwko sektom15. 
13 W „Przedmowie” do niej autor pyta: „Sto? Dlaczego nie dziewięćdziesiąt 
albo tysiąc, zwłaszcza gdy wie się, że ostatni raport parlamentarny wylicza ich 
prawie dwieście”, i wylicza dalej racje, które sprawiły, że doliczył się ich „tyl-
ko” stu. Por.: J.P. Van Geirt, La France aux cent sectes, Vauvenargues 1997.
14 Oceniając we wprowadzeniu do tej książki istniejącą sytuację, autor pi-
sze: „L’activite des sectes, malheuresemant une importance jamais atteinte 
dans le passe. Si certaines sectes n’existent plus apparemment, la plupart se 
maintienment et se developpent. Par ailleurs, de nouvelles sectes se creent”. 
Ph. Morando, Ce  que  vous  devez  savoir  pour  vous  protéger  des  sectes. 
Paris 1998, s. 17.
15 Wprowadzenie do niej autor kończy stanowczym stwierdzeniem: „Il 
y a urgence à constituter un véritable instrument de lutte contre les sectes 
qui, si elle est l’affaire de tous, reste avant tout l’affaire de l’Etat”. A. Gest, 
Sectes. Une affaire d’Etat, La Ferté Saint–Aubin, 1999. s. 29.
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Jeśli coś różni te i podobne im publikacje ukazujące się we Francji 
od ich polskich odpowiedników, to mimo wszystko większa dba-
łość o faktografię. Nawet wówczas, gdy ich autorzy oceniają jedno-
znacznie negatywnie działalność sekt i postrzegają je jako poważne 
zagrożenie społeczne, potrafią się niejednokrotnie zdobyć na pe-
wien obiektywizm – zwłaszcza w warstwie informacyjnej. Dobrym 
przykładem takiego podejścia może być książka Albina Michela 
Les  sectes:  etat  d’urgence (Sekty: stan nagły). Jej wydawcą jest 
Centrum Dokumentacji, Edukacji i Działań Przeciwko Manipulacji 
Umysłowej (CCMM) Rogera Ikora, placówka, która pod niejednym 
względem przypomina działające w Polsce ośrodki społecznej obro-
ny przed sektami16. Stosunek autora tej publikacji do sekt wyjaśnia 
obszerne wprowadzenie zatytułowane: Sekty  i  przem–oc. Wyrażone 
przekonanie, że w ostatnich kilkudziesięciu latach stanowią one we 
Francji jedno z najpoważniejszych zagrożeń społecznych, nie prze-
szkadza w przedstawieniu w zasadniczej części tej publikacji czegoś 
w rodzaju „suchego” sprawozdania o kilkudziesięciu sektach – we-
dług schematu: historia, doktryna, praktyka i organizacja. Podobnie 
zresztą wygląda to w przywołanej już tutaj książce Jeana-Pierre’a Van 
Geirta. W efekcie obie publikacje mają sporą wartość poznawczą.

Nie jest tak, że w polskich księgarniach w ogóle nie można znaleźć 
takich opracowań, których autorzy potrafiliby zachować obiektywizm 
w prezentowaniu sekt i nowych ruchów religijnych. Przykładem 
prób takiego obiektywistycznego podejścia do tego problemu może 
być m.in. szereg publikacji ukazujących się w krakowskim wydaw-
nictwie Nomos – takich chociażby, jak wspomniana książka Eileen 

16 Après la morte de son plus jeune fils, victime d’une secte – pisze J. Diwo, 
przybliżając okoliczności powstania tego obecnie ważnego ośrodka doku-
mentacji – Roger Ikor rassembla ses amis les plus proches pour leur de-
mander de l’aider à pre`venir des drames analogues. Ainsi naquit par la 
volonté d’un père affligé, farouche défenseur de la liberté et de la diginité 
humaine...” J. Diwo, Réflexions d’un homme de lettres, en: Les sectes: état 
d’urgence, Paris 1995, s. 11.
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Barker Nowe  ruchy  religijne czy publikacje autorstwa Tadeusza 
Doktóra. Nie wszystkie mają charakter naukowy – wiele z tych usiłu-
jących zachować obiektywizm opracowań to popularyzacje lub bar-
dzo selektywne prezentacje wybranych sekt lub problemów. Jednak 
nawet one mają swoją wartość poznawczą i mogą przyczynić się do 
uchylenia niektórych nieporozumień w tej mierze. Przykładem ta-
kiej popularnonaukowej i selektywnej, a jednocześnie pożytecznej 
poznawczo publikacji może być książka Marii Marczewskiej-Rytko 
Religie niechrześcijańskie w Polsce17. Wiele wartościowych informa-
cji znaleźć można również w opracowaniu Grzegorza Rowińskiego 
i Moniki Purzyckiej Inne niebo – jest ono tym bardziej interesujące 
poznawczo, że stanowi rzadki przypadek połączenia przez wydawcę 
w jednej publikacji dwóch istotnie różniących się podejść do sekt, tj. 
„alarmistycznego” (Rowiński) i „prezentystycznego” (Purzycka)18. 
17 Por. M. Marczewska-Rytko, Religie niechrześcijańskie w Polsce, Lublin 
1997. Sporą wartość poznawczą – zwłaszcza dla czytelnika, który o tzw. 
sektach dowiaduje się głównie ze środków masowego przekazu – ma zarów-
no umieszczenie tych wspólnot w szerszym kontekście religii światowych 
(m.in. buddyzmu, hinduizmu i islamu), jak i dołączenie w postaci aneksu 
„wyboru aktów prawnych regulujących stosunki wyznaniowe” oraz „wybo-
ru dokumentów Kościoła katolickiego wobec religii niechrześcijańskich”.
18 Jak informują wydawcy na wstępie: „Książka ta składa się z dwóch po-
wstałych niezależnie od siebie prac, prac o odmiennym nastawieniu do 
zjawiska sekciarstwa”, dodając, iż zestawienie dwóch tak niekiedy róż-
nych stanowisk wobec nowych ruchów religijnych pozwoli na wypraco-
wanie obiektywnego na nie spojrzenia”. Por. G. Rowiński, M. Purzycka, 
Inne  niebo  czy  w  sieci  szalonego  proroka.  Nowe  ruchy  i  sekty  religijne 
w Polsce, Warszawa 1998, s. 5 i d. O ile kwestia „odmiennych nastawień 
do zjawiska sekciarstwa” nie ulega w tym przypadku wątpliwości, to moż-
na je mieć w odniesieniu do oczekiwań wydawców – bo czytelnik sięga-
jący po to opracowanie musiałby nie tylko mieć sporą wiedzę na temat 
sekt, lecz także nieźle orientować się w tym, co się o nich mówi i jak się 
o nich mówi, aby w tym „dwugłosie” usłyszeć coś więcej niż „szum” in-
formacyjny. Jaka jest kompetencja w tym zakresie tzw. przeciętnego oby-
watela w Polsce, pokazują przywołane wcześniej badania T. Doktóra i M. 
Libiszowskiej-Żółtkowskiej.



Część pierwsza: raport z badań

17

Rzecz zatem nie w tym, że tego rodzaju powszechnie dostępnych 
opracowań nie ma na polskim rynku księgarskim, lecz w tym, że 
jest ich zbyt mało, a te które są, niejednokrotnie oczekują od czytel-
nika zbyt wiele, aby mógł sobie poradzić z tak złożonym zagadnie-
niem, jak sekty.

Odrębny problem stanowią – zarówno w Polsce, jak i innych kra-
jach europejskich – opracowania albo otwarcie broniące poszczegól-
nych sekt i nowych ruchów religijnych, albo też broniące ich pod po-
zorami obiektywizmu i bezstronnego informowania czytelnika o co 
tutaj chodzi. We Francji tego typu publikacją jest m.in. Le Guide des 
sociétés  secrètes  Jeana-Pierre’a Bayarda19. Generalna zasada przy-
świecająca autorowi tego „Przewodnika po tajemnych stowarzysze-
niach” jest taka sama jak przy innego typu przewodnikach, tj. mak-
simum informacji oraz minimum odautorskich komentarzy i ocen. 
Te ostatnie Bayard zmieścił głównie w swoim Wprowadzeniu20 

Natomiast w części zasadniczej przedstawił szeroką panoramę 
różnych „tajemnych stowarzyszeń”, począwszy od mało znane-
go w Polsce „Rycerstwa” (są sukcesorami poszukiwaczy świętego 
Graala), poprzez lepiej u nas znanych masonów, zwolenników teozo-
fii i antropozofii, dalej: wspólnoty kultywujące przedchrześcijańskie 
19 Jak pisze jego autor we Wprowadzeniu: „Cet ouvrage est conçu dans un 
but pratique: presenter des sociétés secrètes, des clubs feremés a vocation 
spirituelle, en définir l’ésprit et donner les moyens de joindre un responsa-
ble”, J.P. Bayard, Le Guide des sociétés secrètes, Saint–Armand–Montrond, 
1989, s. 13. Opracowanie to stanowi jedną z pozycji serii wydawniczej „Les 
Guides de 1’Insolite” – wśród owych „Niezwykłych Przewodników” znaj-
dują się m.in. Le Guide des voyants et des astrologues i Le Guide de l’occul-
te (a paraître).
20 Stawia w nim m.in. pytanie: „Les sectes sont–elles pernicieuse et dange-
reuse pour notre civilisations?”. Odpowiadając na nie, powołuje się m.in. na 
wspomniany już tutaj raport Alaina Viviena (z 9 kwietnia 1985 roku) i przy-
znaje, że „certains group sont mis à l’index [...], certains dirigeants sont mal-
honnêtes, interesses par des gains matériels, et ne pensent qu’a duper des 
êtres trop crédules”. Dodaje jednak zaraz „Il existe heuresement bien d’au-
tres groupes où la valeur spirituelle est seule en cause”. Tamże, s. 24.
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tradycje celtyckie (druidzi) oraz średniowieczne ruchy schizmatyckie 
(katarzy), a jeszcze dalej różnego rodzaje organizacje ufologiczne, aż 
po grupy mające status stowarzyszeń kulturalnych (kultywujących 
jednak coś więcej niż regionalne obyczaje). W trosce o danie czytel-
nikowi owego maksimum informacji autor zadbał o przedstawienie 
nie tylko takich generaliów jak wierzenia czy praktyki tych wspól-
not, lecz także o podanie konkretnej liczby ich członków, a nawet do-
kładnych adresów siedzib. W krótkim, bo zaledwie dwustronicowym 
rozdziale XIII podał zresztą również adresy francuskich organizacji 
obrony przeciwko sektom. Jednak występująca tutaj dysproporcja 
jest tak ewidentna (cały Przewodnik liczy ponad 230 stron), że nie 
może ulegać wątpliwości, po czyjej stronie sytuują się jego sympatie.

Inną konwencję dla przestawienia swoich sympatii przyjęła Monika 
Adamczyk, autorka książki Wioska Boga Kryszny. Swoją prezentację 
polskich krisznaitów przestawia ona bowiem w formie dziennikar-
skiej relacji z podróży i pobytu w ich sudeckiej wiosce (w Czarnowie 
k. Czartaka) o nazwie Nowe Śantipur21. Ten zapis – utrzymywany 
w formule: „przede wszystkim fakty” – w swojej warstwie psycholo-
gicznej za punkt wyjścia ma zdziwienia i rozczarowanie, że nie zna-
lazła tam nic z tego, czego dowiedziała się o krysznaitach z na ogół 
niechętnych im środków masowego przekazu („Poczułam się dość 
mocno rozczarowana widokiem samej Świątyni”), natomiast za punkt 
dojścia ma sympatię dla tej wspólnoty, przechodzący niejednokrot-
nie w podziw dla jej wierzeń i praktyk religijnych22. Całości relacji 

21 „Co stanowi odpowiednik miasta Śantipur leżącego w Indiach!”, zaraz 
też dodaje, że „nie znalazła tu jednak architektury pełnej rzeźb, złota i kolo-
rów. Wszystko zrobiono na nowowiejską polską nutę”. Por. M. Adamczyk, 
Wioska Boga Kryszny, Katowice 1999, s. 6.
22 W „Posłowiu” do tej relacji autorka stwierdza m.in.: „[...] zaimponowa-
ło mi to, że utrzymują duchowy kontakt ze swoim Śri Kryszną w każdej 
chwili dnia. [...] Całkowicie i w skupieniu oddają się czynności, którą wy-
konują. Nigdy nie walczą o rezultaty. Potrafią w zupełności zaufać Wyższej 
Sprawczej Mocy i poddać się Jej woli”. Tamże, s. 91.
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dopełnia podanie dokładnego adresu kontaktowego wspólnoty oraz 
wykaz opublikowanych w tym samym wydawnictwie książek, „które 
pomogą ci: ŻYĆ LEPIEJ, NADĄŻAĆ ZA ZMIANAMI, ROZWIJAĆ 
SIĘ” itd. Wprawdzie dysponujący pewną dozą krytycyzmu czytelnik 
może nabrać podejrzeń, że nie jest to tak zupełnie bezstronna relacja, 
jednak przy występującym obecnie zamieszaniu wokół sekt (i towa-
rzyszącym mu szumie informacyjnym) ów krytycyzm może zarówno 
łatwo przerodzić się w jakiś hiperkrytycyzm (prowadzący do „zdys-
kwalifikowania” książki bez zapoznania się z jej treścią), jak i być 
tak słaby, że nie wystarczy do odróżnienia warstwy faktograficznej 
od występującego tutaj chwytu promocyjnego23. 

W obiegu wydawniczym – zarówno tym oficjalnym, jak i nieofi-
cjalnym czy półoficjalnym (jeśli można tak powiedzieć o wydaw-
nictwach, które nie są wprawdzie zakazane, ale też i nie posiadają 
numerów ISBN) – znajduje się również wiele takich tytułów, które 
otwarcie promują określone sekty i nowe ruchy religijne. Nie wszyst-
kie sprowadzają się do wyznania wiary ich autorów. Przynajmniej 
część z nich poza ową wiarą stara się przekazać możliwie wiele 
23 Warto przy okazji zwrócić również uwagę na zastosowany przez wy-
dawców tej książki sposób tworzenia przyjaznej atmosfery wokół ru-
chu krysznaickiego. Otóż na ostatniej stronie tej książki stawiają oni 
pytania: „Czy Ruch Hare Krishna to jakaś niebezpieczna sekta? Czy jej 
członkowie, jak wieść niesie, porywają dzieci i czynią inne niegodziwo-
ści? Czy ta organizacja w ogóle jest legalna?” Na tak drastyczne i jed-
noznaczne pytania nie można jednak udzielić prostych i jednoznacznych 
odpowiedzi. Wygląda na to, że dobrze o tym wiedzą wydawcy książki. 
Nie próbują zresztą ich udzielić. Próbują natomiast przekonać czytelnika, 
że powinien wyzbyć się uprzedzeń („Kiedy patrzymy na innych poprzez 
pryzmat uprzedzeń, wydają się nam groźnymi lub niezrozumiałymi”) 
oraz spróbować spojrzeć na krysznaitów jako na takich samych ludzi jak 
on – tyle tylko że różniących się od niego „swoją filozofią religii i oby-
czajami”. Jest to zapewne pewne minimum niezbędne do tego, aby rze-
czowo rozmawiać zarówno o tym, jak i każdym innym ruchu religijnym. 
Pozostaje natomiast sprawą dyskusyjną, czy stanowi to, czy też nie stano-
wi pierwszego kroku stania się jego członkiem.
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i możliwie dokładnych informacji. We Francji tego typu ambicje mają 
publikacje ukazujące się w serii „La sagesse du monde” (Mądrość 
świata) – ukazało się w niej m.in. szereg pozycji poświęconych dru-
idom i ich „mądrości”24. W Polsce nie ma wprawdzie jakiejś jednej 
wyraźnie określonej serii promującej przedchrześcijańskie tradycje 
tego obszaru Europy, do którego należy nasz kraj, niemniej ukazuje 
się szereg wydawnictw (z reguły w niedużych nakładach i o ograni-
czonym zasięgu kolportażowym), które za cel stawiają sobie zarówno 
informowanie o kulturze dawnych Słowian, w szczególności ich wie-
rzeniach i praktykach religijnych, jak i jej promowanie – taką oficyną 
wydawniczą jest m.in. Toporzeł. Istnieją również takie wydawnictwa, 
które specjalizują się w publikowaniu dzieł autorów reprezentują-
cych określoną orientację religijną lub quasi-religijną – przykładem 
może być Wydawnictwo Genesis, które stara się przybliżyć polskie-
mu czytelnikowi myśl gnostyczną i neognostyczną (w szczególności 
teozoficzną)25. Odnotować trzeba również występowanie swoistego 
obiegu różnego rodzaju ulotek, druków promocyjno–informacyjnych 
oraz „liścików” – jeśli tak można nazwać podpisane przez konkret-
ne osoby i adresowane do konkretnych osób pisemka rozsyłane m.in. 
przez Stanisława Wilka, „Świadka jedynego prawdziwego Boga 
24 Dobrą ilustracją sposobu prezentowania tego dosyć licznego i do-
brze zorganizowanego (zwłaszcza w Anglii i we Francji) mchu religij-
nego kultywującego tradycje celtyckie przedchrześcijańskiej Europy 
jest książka znanego dyktatora mody Paco Rabanne pt. Siła  Celtów. 
Wyrażając jej generalne przesłanie, wydawca cytuje na czwartej stro-
nie okładki następujący fragment wypowiedzi autora: „Nous sommes 
tous des Terriens. Au–dela de nos differences ethnologiques et cultu-
relles, notres planete nous rassemble. Le patrimoine des autres devrait 
nous eclairer. Mais nouis sommes amnesiques. Nous avons oublie les 
diverses Traditions et les grandes courants de pensée venus d’ailleurs”. 
Por. P. Rabanne, La  force des Celtes. L’héritage druidique, Paris 1996. 
Na końcu znajduje się oczywiście adres kontaktowy ruchu, w tym adres 
poczty elektronicznej i internetowy.
25 Ukazały się w nim m.in. podstawowe dzieła Rudolfa Steinera, takie jak 
U bramfii, czy Teozofia różokrzyżowców.
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– Jehowy”26. Odrębną kategorię stanowią publikacje, które są ma-
teriałami wewnętrznymi poszczególnych sekt oraz nowych ruchów 
religijnych i dla ich członków pełnią rolę czegoś w rodzaju Pisma 
Świętego, katechizmu czy instrukcji, jak należy żyć, postępować 
i praktykować religijność27. Szczegółowa informacja o tych i pozo-
stałych typach publikacji znajduje się w części III tego opracowania.

2. Kościół katolicki i katolicy wobec sekt

W dyskusji na temat sekt nie można pominąć stosunku do nich 
Kościoła katolickiego – nie tylko dlatego, że zwalczając je przez 
wiele wieków, zgromadził spore doświadczenie, ale także dlatego, 
że jego stanowisko w stosunku do sekt ma istotny wpływ na sto-
sunek do nich różnych grup społecznych. Szczególnie jest to wi-
doczne w takim społeczeństwie jak polskie, które w zdecydowanej 
większości jest katolickie – bez względu na to, jakiej „próby” by-
łaby ta katolickość. Dla katolicyzmu i katolików istotne znaczenie 
miało, ma i zapewne jeszcze długo mieć będzie to, co mówiło się 
i mówi z wysokości Nauczycielskiego Urzędu Kościoła, nazywa-
nego również Magisterium Kościoła – stanowi go ogół biskupów, 
z biskupem Rzymu na czele. Nie wchodząc tutaj ani w teologicz-
ne, ani w historyczne rozważania na ten temat, odnotujmy tylko, 
że u podstaw wsłuchiwania się w głos tego gremium leży wiara, 
iż Urzędowi temu „udzielona została nadprzyrodzona sprawność 
przez Ducha Świętego”, i z im większą uwagą, pilnością oraz 

26 Niejednokrotnie zaczynają się one jakimś biblijnym cytatem (w rodzaju: 
„Największa marność! Wszystko jest marnością!”), a kończą jakimś „funda-
mentalistycznym” wezwaniem (w rodzaju: „Wybierz drogę prostolinijnego 
i prawego, i żyj!”).
27 Tylko tytułem ilustracji można tutaj wymienić: „Edukację dla świata” (bro-
szura Światowego Uniwersytetu Duchowego Brahma Kumaris), „Raelianina. 
Pismo Polskich Raelian”, czy „Zasadę Stworzenia ” (wydawnictwo Ruchu 
pod wezwaniem Ducha Świętego dla Zjednoczenia Chrześcijaństwa Świa-
towego, nazywanego potocznie Kościołem Moona).
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pokorą wierni będą przyjmowali płynące stamtąd nauki, tym bar-
dziej Kościół katolicki będzie zjednoczony28. Dla dzisiejszego sto-
sunku tego Kościoła do sekt i nowych ruchów religijnych istotne 
znaczenie ma wszystko to, co zostało powiedziane na ten temat na 
soborach i synodach. Nie tylko ważne, ale i najbardziej aktualne 
jest to, co powiedziano na Soborze Watykańskim II. Przypomnijmy 
zatem, że w jego dokumentach znajduje się m.in. „Deklaracja 
o stosunku Kościoła do religii niechrześcijańskich”. Stwierdza 
się w niej m.in., że „ludzie oczekują od różnych religii odpowie-
dzi na głębokie tajemnice ludzkiej egzystencji, które jak niegdyś, 
tak i teraz do głębi poruszają ludzkie serca [...]. Od pradawnych 
czasów aż do naszej epoki znajdujemy u różnych narodów roz-
poznanie owej tajemnicy, która obecna jest w biegu spraw świata 
i wydarzeniach ludzkiego życia [...]. Kościół katolicki nie odrzuca 
nic z tego, co w religiach owych prawdziwe jest i święte. Ze szcze-
rym szacunkiem odnosi się do owych sposobów działania i ży-
cia, do owych nakazów i doktryn, które chociaż w wielu wypad-
kach różnią się od zasad przez niego wyznawanych i głoszonych, 
nierzadko jednak odbijają promień owej Prawdy, która oświeca 
wszystkich ludzi29 . Po tej deklaracji pewnej otwartości i zachęty 
do międzywyznaniowego dialogu następuje wyliczenie tych religii, 
28 W katolickiej encyklopedii pod hasłem „Nauczycielski Urząd Kościoła” 
wyjaśnia się, że jest to „nadprzyrodzona sprawność Kościoła, udzielona 
przez Ducha Świętego Biskupowi Rzymskiemu (papież) i wszystkim bi-
skupom razem, pozostającym w łączności z Biskupem Rzymskim i między 
sobą, zwłaszcza zebranym na Soborze Powszechnym, do autentycznego 
(tzn. z upoważnienia Jezusa Chrystusa) i nieomylnego wypowiadania się 
w sprawach wiary i moralności”, Katolicyzm A–Z, Poznań 1994, s. 291.
29 Cytuję za: M. Marczewska-Rytko, Religie  niechrześcijańskie w Polsce, 
Lublin 1997, s. 127 i n. Autorzy książki prezentującej stosunek katolików 
do sekt zwracają uwagę na fakt, że w odniesieniu do „wyznań chrześcijań-
skich wywodzących się z Reformacji” na Soborze Watykańskim II ani razu 
nie użyto pejoratywnego określenia „sekta”. Por. W. Dzieża, A. Posacki SJ., 
S. Pyszka SJ, Katolik wobec sekt, Kraków 1998, s. 45.
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z którymi Kościół ten chciałby ów dialog prowadzić – wymienieni 
zostali wśród nich wyznawcy buddyzmu, hinduizmu, islamu i ju-
daizmu, z którymi „święty Sobór obecny pragnie ożywić i zalecić 
obustronne poznanie i poszanowanie”. Można jednak zakładać, że 
lista ta jest otwarta. Jak dalece? To pokazują m.in. późniejsze wy-
stąpienia hierarchów Kościoła katolickiego – takie chociażby, jak 
przemówienie wygłoszone 2 października 1979 roku w ONZ przez 
Jana Pawła II; papież podkreślił w nim m.in., że „Kościół katolic-
ki wszędzie, na wszystkich miejscach ziemi, głosi orędzie pokoju, 
modli się o pokój, wychowuje dla pokoju. W pracy tej biorą udział 
również przedstawiciele i wyznawcy innych Kościołów i wspól-
not, także innych religii świata i praca ta połączona z wysiłkami 
wszystkich ludzi dobrej woli z pewnością przynosi owoce...”30. 
Warto tutaj jeszcze przypomnieć to, co powiedział papież 25 lu-
tego 1981 w Hiroszimie w swoim wystąpieniu na Uniwersytecie 
Narodów Zjednoczonych – mówił tam bowiem o „wielkiej tradycji 
duchowej i religijnej Azji, tradycji, która tak znacznie wzbogaciła 
globalny dorobek człowieka”.

Ważnym dokumentem dla określenia dzisiejszego stosunku 
Kościoła katolickiego do sekt i nowych ruchów jest ogłoszony 
3 maja 1986 roku przez Watykan „Raport o sektach albo nowych 
ruchach religijnych”31. Już na jego wstępie dokonuje się wyraź-
nego złagodzenia tradycyjnie pejoratywnego określenia „sekta”, 
proponując nazywać przynajmniej niektóre z tych wspólnot bar-
dziej „neutralnie” „nowymi ruchami religijnymi” lub „nowymi 
grupami religijnymi”. Istotne jest także wyróżnienie takich kate-
gorii, jak „mentalność czy postawa sekciarska” – znamionować ma 
30 Cytuję za: M. Marczewska-Rytko, Religie  niechrześcijańskie  w  Polsce, 
wyd. cyt., s. 131
31 Jego podstawą jest „ok. 75 wypowiedzi i dokumentacji otrzymanych 
do 30 października 1985 od 75 regionalnych i krajowych Konferencji 
Episkopatów”. Por. W. Dzierża, A. Posacki SJ, Stanisław Pyszka SJ, Katolik 
wobec sekt, wyd. cyt., s. 45 i d.
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ją „nietolerancja czy wręcz agresywny prozelityzm”. Dodaje się 
przy tym, że „postawy takie spotykamy również pośród wierzą-
cych chrześcijan w obrębie Kościołów i wspólnot kościelnych”32. 
Po tych zachęcających nie tylko do krytyki, lecz także do samo-
krytyki deklaracjach pojawia się spory rozdział mówiący o gru-
pach w obrębie Kościoła najbardziej „narażonych” lub też – co na 
jedno wychodzi – podatnych na działanie sekt. Stanowić je mają 
te grupy młodzieży, które „nie mają oparcia, są bezrobotne, nie 
uczestniczą aktywnie w życiu parafialnym, ani w dobrowolnych 
pracach na rzecz parafii”. Mówi się tam również o „miasteczkach 
uniwersyteckich, stanowiących często teren sprzyjający bujnemu 
wzrostowi sekt oraz werbowaniu nowych członków”. W pierwszej 
części raportu znajduje się również generalizująca odpowiedź na 
pytanie o przyczyny „względnego powodzenia sekt we współcze-
snym świecie” – stwierdza się w niej, że „zjawisko to wydaje się 
być przejawem odczłowieczającego oddziaływania struktur współ-
czesnego społeczeństwa tworzonego na Zachodzie”. Cały drugi 
rozdział poświęcony jest konkretyzacji tego twierdzenia. Mówi 
się w nim m.in. o tym, że „struktury wielu wspólnot uległy znisz-
czeniu ”, że „wiele osób czuje, że straciło kontakt z sobą samym, 
z innymi, ze swoją kulturą i otoczeniem”, że „w wielu krajach 
Trzeciego Świata społeczeństwa żyją w drastycznym oderwaniu 
od tradycyjnych wartości kulturowych, społecznych i religijnych”, 
że „ludzie odczuwają potrzebę wyodrębnienia się z anonimowego 
tłumu”, że mają oni „głęboką potrzebę duchową, natchnione przez 
Boga dążenie do czegoś poza tym, co oczywiste, bezpośrednie, 

32 Por. tamże, s. 51. Znajduje się tam też szereg innych stwierdzeń potwier-
dzających tezę autorów przywoływanej tutaj książki, że ten „dokument ma 
charakter krytyczny a zarazem pozytywny” – „Krytyka odnosi się do natury 
licznych sekt i stosowanych przez nie metod zdobywania i formacji nowych 
adeptów. Charakter pozytywny wyraża się w traktowaniu zjawiska nowych 
ruchów religijnych nie tyle jako zagrożenia dla Kościoła, ile bodźca do re-
fleksji nad własnym sposobem działania” (tamże, s. 47).
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zwyczajne, sprawdzalne i materialne”, że „świat dzisiejszy cechu-
je gęsta sieć współzależności: pełno w nim wrogości i konfliktów, 
gwałtu i strachu przed zagładą” itd. Krótko mówiąc, „spowodo-
wane przez industrializację, urbanizację, migracje, szybki rozwój 
komunikacji, superracjonalne systemy technokracji, itd., załamanie 
się tradycyjnych struktur społecznych, wzorców kulturowych oraz 
tradycyjnych hierarchii wartości sprawiło, że wielu ludzi znajduje 
się w stanie wewnętrznego zamętu, wykorzenienia i niepewności; 
są oni zatem podatni na wpływy”33.

Warto też zwrócić uwagę na to, czego nie ma w tym „Raporcie”. 
Po pierwsze zatem, nie ma w nim jednoznacznego potępienia od-
mienności religijnych. Po drugie, nie ma w nim prostych schematów 
w rodzaju „my” i „oni”, a w ramach takiego podziału obwiniania za 
wszelkie zło owych „onych”. Po trzecie, nie ma w nim patrzenia na 
problemy życia duchowego współczesnego świata wyłącznie z wy-
znaniowego punktu widzenia, a tym bardziej redukowania go do 
perspektywy katolickiej. Wszystko to razem stanowi świadectwo no-
wego podejścia Kościoła katolickiego do problemu tzw. sekt oraz za-
chętę do poważnych i wielostronnych dyskusji na ten temat. Jak sze-
roka może to być platforma dyskusji oraz w jakich kierunkach mogą 
one pójść, będzie – oczywiście – zależało m.in. od tego, jak ludzie 
Kościoła odczytają literę oraz ducha tego raportu. Wyraźnie widać, 
że z tym jest dzisiaj różnie.

Dla uzasadnienia tej tezy odwołam się na początek do książki 
bp. Zygmunta Pawłowicza Kościół  i  sekty w Polsce, publikacji sta-
nowiącej znaczący głos w tej sprawie nie tylko dlatego, że wyszła 
spod pióra jednego z polskich hierarchów Kościoła katolickiego, lecz 
także dlatego, iż przynajmniej deklaratywnie nawiązuje do wspo-
mnianego wyżej raportu. Tym, co jest w niej widoczne nawet przy 
jej pobieżnym przejrzeniu, jest postawienie wyraźnej granicy między 
Kościołami chrześcijańskimi a sektami. Tak więc w części pierwszej 
33 Tamże, s. 64.
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przypomniane jest to, co stanowi podstawę powstania oraz funkcjo-
nowania Kościoła katolickiego, natomiast w części drugiej podane są 
analogiczne informacje o innych Kościołach chrześcijańskich, w tym 
takich, które – jak np. menonici czy kwakrzy – nazywane były trady-
cyjnie sektami. W części trzeciej prezentowane są już wyłącznie tzw. 
sekty. Podana tam ich dosyć długa i zróżnicowana lista może stano-
wić dla postronnego czytelnika spore zaskoczenie. Znajdują się na 
niej bowiem m.in. liczne, znaczące społecznie (zwłaszcza w obszarze 
anglosaskim) oraz działające w wielu krajach na świecie wspólnoty 
adwentystyczne, ruchy badackie czy Kościoły Chrystusowe, jak i sto-
sunkowo nieliczne oraz mające lokalnych charakter Kościoły, stowa-
rzyszenia i związki wyznaniowe – w rodzaju: Kościoła Miłosiernego 
Boga, Rodzimego Kościoła Polskiego, czy Związku Duch i Moc. 
Nie mniejsze zaskoczenie – zwłaszcza gdy się pamięta o papieskich 
słowach skierowanych pod adresem innych religii światowych – sta-
nowi fakt, że w części czwartej tej książki expressis  verbis stwier-
dza się, iż „religie niechrześcijańskie są źródłem sekt o wymiarze 
religioznawczym”, dodając przy tym, że „hinduizm i buddyzm są 
religiami typowo azjatyckimi, czyli związanymi z historią, kulturą, 
tradycją i duchowością Dalekiego Wschodu”, „islam jest religią zało-

żoną (podkreślenie wł.) przez Mahometa”, natomiast judaizm to ca-
łokształt doktryny i instytucji religijnych, a także społecznych, skry-
stalizowanych po niewoli babilońskiej (VI w. przed Chr.) na gruncie 
Izraela historycznego i rozwijający się dynamicznie aż po epoką 
współczesną wśród żydów”34. Stąd czytelnik tej książki ma prawo 
sądzić, że są one czymś historycznie i kulturowo obcym nie tylko 
w Polsce, lecz także w całej Europie. Czymś takim jest oczywiście 
również to wszystko, co się narodziło na ich gruncie, czyli właśnie 
owe „sekty o wymiarze religioznawczym”. Część piąta tej książki nie 
tylko ma w nim ugruntować to przekonanie, lecz także uwrażliwić 
czytelnika na grożące mu z tej strony niebezpieczeństwa. Nosi ona 
34 Por. Bp. Z. Pawłowicz, Kościół i sekty w Polsce, Gdańsk 1996, s. 204 i d.
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bowiem tytuł: Sekty destrukcyjne, wśród nich zaś najwięcej miejsca 
zostało poświęcone powstałemu w Korei tzw. Kościołowi Muna, 
oraz mającemu hinduski rodowód Międzynarodowemu Towarzystwu 
Świadomości Kryszny35. Odnotujmy jeszcze tylko, iż książka ta ma 
również część szóstą (mowa jest w niej o tzw. „ruchach pseudoreli-
gijnych” – takich np. jak New Age czy Wspólnota Nauk Różokrzyża) 
oraz część siódmą, mówiącą o związkach światopoglądowych (ta-
kich np. jak masoneria czy kluby rotariańskie), nie będących nawet 
pseudoreligiami, tylko „religiami zastępczymi”36. 

Mam poważne wątpliwości, czy o to dokładnie chodziło w papie-
skim spojrzeniu na niesłychanie zróżnicowany i ciągle różnicujący 
się świat współczesnej kultury, w tym oczywiście kultury religijnej. 
Mam również poważne obawy, czy wypełnianie litery i ducha wa-
tykańskiego Raportu  tego rodzaju treścią jest dobrą płaszczyzną do 
dyskusji z przedstawicielami innych niż katolicka religii oraz z inte-
lektualistami reprezentującymi opcje świeckie. Skłonny jestem zary-
zykować tezę, iż nie ma jakiejś zasadniczej różnicy stanowisk w kwe-
stii sekt i nowych ruchów religijnych między tą obszerną i – mimo 
wszystko – dosyć finezyjną w swoich wywodach monografią a popu-
larną i wykładającą „kawę na ławę” książeczką ks. W. Nowaka Sekty 
w  Polsce. Żeby tylko dać próbkę ideowego przesłania tej ostatniej 
powiem, że na fundamentalne pytanie: dlaczego pojawiają się sekty, 
35 Opisując działalność pierwszej z tych grup, autor stwierdza m.in., że 
„kształtowana jest w nich typowo sekciarska mentalność, przeniknięta fana-
tyzmem, ideologiczną ciasnotą, izolacjonizmem i poczuciem bezwzględnej 
wyższości własnej grupy nad społeczeństwem i przedstawicielami innych 
religii” (por. tamże, s. 258). Natomiast przy opisie funkcjonowania drugiej 
z nich przywołuje dramatyczne relacje jej byłych uczestników mające po-
twierdzić tezę, iż stosowane są w niej m.in. „techniki umysłowej zależno-
ści” oraz praktyki prowadzące do „dezorientacji jednostki i sublimacji jej 
osobowości” (por. tamże, s. 260).
36 Charakteryzując je, autor tej książki stwierdza, że „religie zastępcze mają 
[...] kult religijny bez wiary w Boga. W miejsce zagubionego Boga ludzie 
umieszczają jakiegoś bożka...”. Por. tamże, s. 295.
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we Wprowadzeniu abp Edmund Piszcz stwierdza m.in., iż to „brak 
znajomości Chrystusa, Jego prawdy, Jego Nauki, Jego miłości, pro-
wadzi do chęci poznania rozmaitych namiastek religii”, w dalszej zaś 
części wśród owych „namiastek” znajdują się tak liczne i znaczące 
dzisiaj wspólnoty religijne, jak baptyści czy zielonoświątkowcy37. 
Dostrzegam natomiast pewne istotne różnice między stosunkiem do 
sekt i nowych ruchów religijnych autorów tych dwóch publikacjami 
a podejściem do tego problemu współautorów książki Katolik wobec 
sekt. Co więcej, różnice takie ujawniają się również między dwójką 
jej współautorów, tj. ks. Aleksandrem Posackim oraz ks. Wiesławem 
Dzierżą. Podejście pierwszego z nich zdaje się być bardziej ekume-
niczne – żeby nie powiedzieć: światopoglądowo otwarte – lub też, co 
na jedno wychodzi, gotowe do dyskusji i odważnego stawiania pytań. 
Dla zilustrowania przywołam tutaj tylko jeden fragment wypowiedzi 
tego autora – pisze on m.in., że dzisiaj sekta to „pewna grupa, która 
jako mniejszość odłączyła się od większości, zamknęła się w sobie 
i zaczęła żyć własnym życiem, walcząc z tą większością”, po czym 
pyta: „czy to znaczy, że mniejszość zawsze nie ma racji?” i odpo-
wiada: „przeciwnie, czasem mniejszość może mieć rację, jeżeli cho-
dzi o prawdę w dziedzinie doktryny czy światopoglądu”38. Śmiałość 
tej wypowiedzi tonuje w jakiejś mierze ks. Wiesław Dzierżą, który 
w książce tej przedstawia problem „Sekt a praw człowieka”. W tym 
celu przypomina zarówno oenzetowską Deklarację praw człowie-
ka z 1948 roku, jak i dokumenty w tej sprawie przyjęte na Soborze 
Watykańskim II – w jego przekonaniu jedne i drugie zgodne są co 
do tego, że „osoba ludzka ma prawo do wolności religijnej, ma także 
prawo być wolna od przymusu w narzucaniu jej innej religii ze stro-
ny różnych grup”39. Następnie pojawiają się konkretne zarzuty pod 

37 Por. ks. W. Nowak, Sekty w Polsce, Olsztyn 1995.
38 W. Dzierża, A. Posacki SJ, S. Pyszka SJ, Katolik wobec sekt, wyd. cyt., 
s. 25 i n.
39 Tamże, s. 36.
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adresem konkretnych sekt – np. sektom „pochodzącym ze Wschodu” 
(takim m.in. jak krysznaici) zarzuca „stosowanie diety wegetariań-
skiej”, co bezpośrednio stosującym ją przynosi pozytywne skutki (ta-
kie jak „dobra higiena” czy „dobre samopoczucie”), jednak w dłużej 
perspektywie ma negatywne następstwa („powoduje bardzo poważne 
choroby” i „ogólne braki w rozwoju fizycznym człowieka”); najgor-
sze jest to, że „osłabiony fizycznie człowiek może później po pew-
nych etapach indoktrynacji przyjmować już wszystko to, co mu się 
powie”. Jakby jednak na to nie patrzyć: jest jednak coś ważnego i po-
ważnego w tym, co proponują i stosują w swoich praktykach te kry-
tykowane grupy religijne. Jeszcze śmielsze uwagi pojawiają się przy 
prezentowaniu Świadków Jehowy, mających zwykle złe albo nawet 
bardzo złe notowania u autorów katolickich – zaliczają ich zwykle do 
tzw. sekt destrukcyjnych. Otóż ks. W. Dzierża stwierdza, że „trzeba 
udowodnić (podkreślenie wł.), że są tam pewne braki, aby ich można 
było nazwać sektą destruktywną”. Uwagę tę można uogólnić i skiero-
wać do tych autorów katolickich, którzy tak szybko i tak łatwo zdają 
się przypisywać destruktywność wszystkiemu, co jest albo zupełnie 
niekatolickie, albo zbyt mało katolickie.

Pewnym dysonansem w stosunku do ogólnego charakteru tej 
książki jest zamieszczona na końcu „Polska bibliografia na temat 
sekt i nowych ruchów religijnych w Polsce” – dodajmy: bibliografia 
mocno wybiórcza – zawierająca zaledwie 13 pozycji (tylko w ostat-
nich kilku latach pojawiło się ich kilkaset) oraz naświetlająca kwe-
stię dosyć jednostronnie – bo jak inaczej rozumieć takie tytuły, jak 
np. praca zbiorowa pod red. ks. Stefana Dobrzanowskiego New Age 
–  pseudoreligia czy monografia Lotty Danielson Droga  donikąd. 
Hare  Kriszna (jak informują autorzy tego zestawienia bibliogra-
ficznego, „Książka ta jest relacją Autorki z jej czteroletniej przy-
należności do Ruchu Hare Kriszna i wstrząsającym świadectwem 
procesu prania mózgu przez sektę”). Tego typu bijących na alarm 
oraz ostrzegających przed sektami już samymi tytułami publikacji 
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pisanych z pozycji katolickich jest, oczywiście, znacznie więcej. 
Warto w tym miejscu zwrócić uwagę na artykuł Małgorzaty Ibek 
Obraz  sekt w polskiej  prasie  katolickiej  na  podstawie  wybranych 
tytułów z lat 1989–1994, zamieszczony w 14 numerze Kwartalnika 
Religioznawczego „Nomos”. Jego autorka postawiła sobie bowiem 
po części taki sam cel jak autor niniejszego referatu, tj. „przedsta-
wienie modelu postawy wobec nowych ruchów religijnych, którą 
proponuje swoim wiernym Kościół rzymskokatolicki rozumiany 
jako instytucja”40. Można mieć wprawdzie spore wątpliwości, czy 
uzasadnione jest stawianie znaku równości między stanowiskiem 
Kościoła rzymskokatolickiego w sprawach sekt i nowych ruchów 
religijnych oraz stanowiskami w tej kwestii autorów artykułów pu-
blikowanych m.in. na łamach „Słowa – Dziennika Katolickiego”, 
„Gościa Niedzielnego”, „Niedzieli” i „Ładu”, niemniej nie ma 
żadnych wątpliwości, że pisma te są katolickie, piszące zaś w nich 
osoby starają się swój katolicyzm wyrazić najlepiej jak potrafią. 
Zdaniem autorki tego artykułu do 1989 roku w wymienionej wyżej 
prasie za najbardziej niebezpieczne sekty uchodzili sataniści oraz 
Świadkowie Jehowy. „Od 1992 roku w prasie katolickiej rozpoczy-
na się «nowa moda». Tym razem dominującym tematem i «chłop-
cem do bicia» stał się New Age. Teraz niemal wszystko, co ukazuje 
się o nowych ruchach religijnych zwanych w prasie katolickiej sek-
tami, ma w tytule New Age”. I dalej, „New Age został «zdemasko-
wany» przez prasę katolicką «po owocach», które wydaje, tak więc 
(jego programowy – uw. wł.) synkretyzm należy rozumieć jako 
«plewy pomieszane z ziarnem»; jest to religia bluźniercza, gdyż na 
miejscu Boga stawia człowieka, fałszywie interpretuje i zniekształ-
ca Pismo Święte, zakłada relatywizm moralny i staje się przez to 
wygodny dla ludzi szukających łatwego życia. Zainteresowanie 
się New Age «niesie z sobą zagrożenie polegające na uleganiu 
40 M. Ibek, Obraz sekt w polskiej prasie katolickiej na podstawie wybranych 
tytułów z lat 1989–1994, „Nomos Kwartalnik Religioznawczy” nr 14/96, s. 59.
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wpływom szatana»”41. Oceny tego nowego ruchu religijnego waha-
ją się od bagatelizowania jego innowacyjności („świat to już wie-
lokrotnie przerabiał”) po doszukiwanie się stojących za nim trady-
cyjnych wrogów katolicyzmu i katolików (takich np. jak masoni), 
w tym oczywiście katolicyzmu i katolików polskich. Autorka arty-
kułu przywołuje tutaj opinię znanego „demaskatora” tych sił Maciej 
Giertycha, który wytropił je nawet w tak zdawałoby się niewinnych 
przedsięwzięciach jak „Festiwal Ziemi” i znalazł jego sojuszni-
ków w takich na pozór godnych szacunku organizacjach jak Klub 
Rzymski42. Przytacza ona również przykłady organizowanych przez 
Kościół sesji naukowych na temat nowych ruchów religijnych. 
Mimo iż jest to wybiórcze i uproszczone zestawienie, pozwala ono 
się zorientować, że pojawiały się na nich nie tylko głosy potępień-
cze, lecz także świadczące o poszukiwaniu zrozumienia źródeł po-
jawiania się i racji funkcjonowania tych ruchów43. 

Wkraczamy już tutaj na obszar stosunku do nowych ruchów religij-
nych katolickiej inteligencji. Autorka poświęciła zresztą tej kwestii 
odrębny paragraf. Nosi on tytuł: „Recepcja nowych ruchów religij-
nych w prasie katolickiej adresowanej do inteligencji” i opiera się 
na analizie artykułów na ten temat zamieszczonych w „Tygodniku 
Powszechnym” oraz „Więzi”. Charakteryzując globalnie te wypowie-
dzi, stwierdza tam, że stanowią one „próbę zarysowania obiektywnej 
41 Tamże, s. 61. Ostatnie z tych określeń wzięte zostało z artykułu 
W. Jedynaka Nadchodzi  nowa  era?, zamieszczonego w „Niedzieli” nr 
27/94. Warto zwrócić w tym miejscu uwagę na stosunkowo niewielką obję-
tościowo, ale wartościową poznawczo książkę P. Macura New Age (Kraków 
1993). Zawiera ona bowiem – jak pisze jej wydawca na okładce – „zarówno 
teksty liderów New Age, jak i jego krytyków, prawie w całości tłumaczeń 
niedostępnych polskiemu czytelnikowi”.
42 Por. M. Giertych, New Age – niebezpieczny prąd. W: „Rycerz Niepokala-
nej” nr X/92.
43 Takie chociażby jak głos przewodniczącej Sekcji Psychologii Komisji 
Episkopatu ds. Nauki Katolickiej – prof. dr hab. Z. Płużak, która „podkre-
śliła stronę pozytywną działalności małych grup religijnych” (tamże, s. 75).



Sekty religijne w nowożytnej Europie, Z. Drozdowicz

32

sytuacji, stawiają raczej liczne pytania niźli przytaczają gotowe odpo-
wiedzi i definicje”. Przywoływane przez nią nazwiska autorów tych 
artykułów (jak Tadeusz Doktór czy Maria Libiszowska-Żołtkowska) 
mogą, oczywiście, budzić wątpliwości czytelnika uprzednio wymie-
nionej prasy, czy to na pewno są katolicy, a przynajmniej czy chcą 
i potrafią dobrze służyć katolicyzmowi. Sytuacja osób dystansują-
cych się od przedstawiania nowych ruchów religijnych wyłącznie 
w czarnych kolorach jest tym bardziej dwuznaczna, gdy są księżmi 
i gdy wygłaszają takie niezbyt przyjemne dla katolików opinie, jak 
np. ks. Alfons Skowronek, który uważa, iż „zwykli oni sekty demoni-
zować lub przynajmniej z nich ironizować”44 . Nie chciałbym jednak 
kontynuować tego wątku – bo nie czuję się kompetentny do odpo-
wiedzenia na pytanie, kto ma prawo uważać się za prawdziwego ka-
tolika, a tym bardziej: kto wypowiada się po katolicku, a kto nie po 
katolicku? Pozwolę sobie jednak zauważyć, że zarówno dla autorów 
reprezentujących kierunek myślenia o sektach i nowych ruchach re-
ligijnych „Niedzieli” czy „Gościa Niedzielnego”, jak i tych wpisują-
cych się w credo ideowe „Tygodnika Powszechnego” czy „Więzi”, 
źródłem inspiracji jest niejednokrotnie ten sam raport Watykanu 
w kwestii sekt albo nowych ruchów religijnych.

3. Próby uporządkowania obrazu sekt

Jedną z przyczyn trudności w prowadzeniu rzeczowych dyskusji na 
temat sekt jest wieloznaczność zarówno samego zjawiska, jak i sto-
sowanej terminologii. Przynajmniej niektórzy uczestnicy tych dys-
kusji zdają sobie z tego na sprawę i podejmują próby uporządko-
wania języka, którym się posługują. Jednym z takich zabiegów jest 
44 „Sekty bywają nawet «wdzięcznym» tematem dla kaznodziejów, którzy 
pod nieobecność podsądnych ustawiają ich sobie do zbijania, jak im się 
tylko żywnie podoba. Taka agresja wymierzona w przeciwnika może tylko 
utwierdzić go w jego przekonaniach, a nawet na dodatek wyzwalać tylko 
kontragresję”. A. Skowronek, Sekty – zgorszenie czy wyzwanie dla Kościoła, 
Kraków 1992, s. 3.
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dookreślenie pojęć – w tym terminu „sekta”. Z reguły przy takich 
okazjach przypomina się jego etymologię45. Rzecz jednak w tym, 
że tak w przeszłości, jak i obecnie mało kiedy było ono używane 
zgodnie z etymologią. Inną z możliwości sprecyzowania języka 
dyskusji jest odwołanie się do historii sekt. Przy takiej okazji zwy-
kło się przypominać, że sekty to grupy religijne, które wyodrębniły 
się z któregoś dużego Kościoła lub wyznania. Te historyczne odwo-
łania mają jednak również ograniczoną moc wyjaśniającą. Okazuje 
się bowiem, że istniało i istnieje nadal wiele takich sekt, które 
w swoich wierzeniach i praktykach łączą tyle różnych tradycji, że 
trudno byłoby wskazać jakiś konkretny Kościół czy wyznanie, od 
którego się odłączyły. Można natomiast jednoznacznie wskazać ich 
„założycieli” czy przywódców, a także dokonać w miarę dokładnej 
analizy ich osobowości oraz jej wpływu na charakter sekty. Inną 
możliwością dookreślenia tego języka jest odwołanie się do znacze-
nia nadanego używanym terminom przez któryś z religioznawczych 
autorytetów. Przy takiej okazji często przywołuje się „klasyczną” 
definicję sekt E. Troeltsche’a – w jej świetle „sekty są zwykle ma-
łymi grupami, w których realizuje się dążenie do wytworzenia oso-
bistych, bezpośrednich więzi między członkami”, dodając, że ich 
działalność „pozbawiona jest ziemskich aspiracji”46. Trafność tego 
rozpoznania budzi wątpliwości już w odniesieniu do sekt, które 
pojawiły się na przestrzeni od XVI do XVIII wieku, i to zarówno 
45 Ci, którzy przywiązują znaczenie do etymologii, wskazują, iż termin ten 
pochodzi od łacińskiego czasownika sequer – „naśladować, iść, podążać za 
kimś” (por. m.in. „Raport” MSWiA, część pierwsza, pkt I).
46 Por. E. Troeltsch, Kirche und Sekte. W: Die Sociallehren der christlichen 
Kirchen und Gruppen, Tubingen 1912. Takie ujmowanie sekty przeciwsta-
wiane jest Kościołowi, o którym ten autor pisał, że „pojmowany jest na ogół 
jako konserwatywny twór, odznaczający się względną aprobatą dla świata, 
który go otacza. Zrzeszając znaczne masy ludności i pretendując do miana 
organizacji wszechobecnej i wszechogarniającej, Kościół realizuje swoiście 
rozumianą zasadę uniwersalności”. Cytuję za: Socjologia religii. Wybór tek-

stów, Kraków 1983, s. 104.
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wschodnio-, środkowo- czy zachodnioeuropejskich. Niejedna 
z nich bowiem nie tylko miała „ziemskie aspiracje”, ale też potrafi-
ła je skutecznie realizować47. Jeszcze więcej sekt z takimi aspiracja-
mi pojawiło się w XIX wieku. Natomiast w naszym stuleciu zdają 
się one być równie liczne jak te, które w praktyce starają się izolo-
wać od społeczeństwa i nie zgłaszają aspiracji do dokonania zasad-
niczych zmian w świecie doczesnym (por. aneks 3.). Stąd zresztą 
bierze się zaproponowany przez J.M. Yingerę podział wszystkich 
sekt na: a) „dążące do zmiany świata poprzez samodoskonalenie się 
i stymulowanie doskonalenia pozostałych członków danego społe-
czeństwa”, b) „wyróżniające się postawą agresywną wobec świata 
zewnętrznego”, c) „absolutnie nieceniące świata zewnętrznego i dą-
żące wobec tego do usunięcia się z tegoż świata”48. Niewątpliwą 
zaletą tego podziału jest próba spojrzenia na ruch sekciarski z po-
nadchrystocentrycznego punktu widzenia. Natomiast jego słabo-
ścią jest pewien panamerykanizm (zacierający europejską specyfikę 
tego ruchu) oraz pewna ahistoryczność (prowadząca do zacierania 
dokonujących się w nim globalnych zmian). Sama jednak typologi-
zacja sekt jest niewątpliwie zabiegiem porządkującym dyskusję na 
temat, wartym naśladowania i doskonalenia.

Próby takie są, oczywiście, podejmowane, żeby tylko tytułem przy-
kładu przypomnieć tutaj typologizację zaproponowaną przez B.R. 
Wilson – w jej świetle sekty dzielą się na: a. konwertystyczne, b. ad-
wentystyczne, c. pietystyczne, d. gnostyczne49. Trzeba jednak wyraź-
nie powiedzieć, że typologizacja ta bazuje głównie na sektach wy-
rastających z tradycji protestanckich (i sprawdza się do badania tej 
tradycji), pomija natomiast te, które wyrastają z tradycji katolickich 
oraz prawosławnych. Jej specyfiką jest również dosyć jednostronny 

47 Por przykładowo: S. Springer, Wielopostaciowość anabaptyzmu: jego for-
my rewolucyjne oraz pokojowe, „Zeszyty Filozoficzne” nr 7/99, s. 41 i d.
48 Por. M.J. Yinger, Religion, Society and the Individual, New York 1957.
49 Por. B.R. Wilson, Sedes and Society, London 1961.
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chrystocentryzm – utrudnia on m.in. analizę wielu obecnych dzi-
siaj w Europie sekt inspirujących się tradycją Dalekiego i Bliskiego 
Wschodu. Stąd też trzeba się posiłkować również innymi typologiza-
cjami – taką chociażby, jaką przedstawił kard. F. Arinze; z jego punk-
tu widzenia sekty można podzielić na: a. „powołujące się na Biblię 
lub będące w innym sensie odszczepieniem od chrześcijaństwa”, 
b. wywodzące się z buddyzmu, c. wywodzące się z hinduizmu, 
d. wywodzące się z innych wielkich tradycyjnych religii, e. wywo-
dzące się z tradycji gnostycznych”. Jak trudno jest „przekładać” te 
i podobne im globalne podziały na język „lokalnych” badań nad 
konkretnymi sektami, pokazują m.in. próby podejmowane przez W. 
Pawluczuka – od wielu lat prowadzi on badania nad organizacjami 
i grupami wyznaniowymi działającymi we wschodniej części woje-
wództwa białostockiego50. 

Warto również zwrócić uwagę na próby nowej kategoryzacji zja-
wisk, o których się mówi przy okazji tych dyskusji. Jedną z bar-
dziej interesujących i obiecujących kategorii jest pojęcie ruchów 
kultowych. Do religioznawczego obiegu wprowadzone zostało 
ono w 1932 roku przez Howarda Beckera. Terminem tym okre-
ślał on zjawiska, które mają tak zindywidualizowany charakter, że 
nie mieszczą się ani w tradycyjnie pojmowanym Kościele, ani też 
w sekcie51. W szerokim zakresie kategoria ta była stosowana m.in. 
przez W. Bainbridge’a i R. Starka, którzy stosowali ją zamiennie 
z pojęciem „dewiacyjnej wiary”52. Stosował ją również R. Wallis 
dla określenia tych wspólnot quasi-religijnych, dla których charak-
terystyczny jest brak trwałych struktur organizacyjnych, wyraźnie 
artykułowanej doktryny oraz stałych przywódców. Natomiast C. 
50 Por. W. Pawluczuk, Kościoły i sekty – próba typologii organizacji i grup 
wyznaniowych, „Studia Socjologiczne” nr 1(32).
51 Por. H. Becker, Systematic  Sociology on  the Basis  of  the Bezielugslehre 
und Gebildelehre of Leopold von Wiese, New York 1932.
52 Por. W.S. Bainbridge, R. Stark, Client  and  audience  cults  in  America. 
W: „Sociological Analysis” nr 41/80.
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Campbell wolał mówić raczej o środowisku kultowym niż ruchu53. 
W polskiej literaturze określenie to stosuje m.in. T. Doktór – w mo-
nografii poświęconej w całości tej kwestii podkreśla, że charaktery-
styczne dla kultów jest: „1) dokonywanie rozbratu z dominującym 
wzorem kulturowym przede wszystkim w aspekcie religijnym i na-
ukowym, 2) wysuwanie na plan pierwszy celów indywidualnych”54. 
Trzeba dodać, że próbom wykorzystania heurystycznej płodności 
tej kategorii towarzyszą niejednokrotnie próby nowej typologizacji 
badanych zjawisk – przykładowo: R. Wallis dzieli wszystkie ruchy 
kultowe na takie, które afirmują świat i takie, które go odrzucają, na-
tomiast T. Doktór zwraca uwagę m.in. na występowanie wśród nich 
1) kultów paranaukowych („zbliżone są bardziej do nauki niż do 
religii”) oraz 2) parareligijnych („posiadają zwykle bardziej zwartą 
strukturę grupową niż kulty paranaukowe”), a także proponuje po-
dzielić je generalnie na orientalne i okcydentalne55. 

Wszystkie przywołane dotychczas ujęcia porządkujące problem 
sekt należą – generalnie rzecz biorąc – do sfery metarefleksji nad tym 
zjawiskiem. Dobrze, jeśli taki namysł w tych badaniach się pojawia. 
Bez niego bowiem całe przedsięwzięcie mało przypomina „robotę” 
badawczą, w znacznym natomiast stopniu upodobnia się bądź to do 

53 Por. R. Wallis, The  Road  to  Total  Freedom:  A  Sociological  Analysis  of 
Scientology, London 1977, oraz C. Campbell, Cult,  cultic, milieu and  secu-

larisation. W: „i Sociological Yearbookof Religion in Britain”, London 1972.
54 T. Doktór, Ruchy  kultowe.  Psychologiczna  charakterystyka  uczestników, 
Karków 1991, s. 12. W tej samej monografii stwierdza jednak, że „przegląd 
definicji «kultu» wydaje się świadczyć o istotnych różnicach zdań co do 
sposobu rozumienia tego pojęcia. To, co dla jednych autorów jest kultem, 
dla innych sektą i odwrotnie”.
55 „Te ostatnie dokonują również rozbratu z dominującą tradycją religijną, 
gdyż często czerpią swoje inspiracje z niechrześcijańskiej tradycji jak gno-
za, hermetyzm, czy magia, lub nawet bardziej odległych czasowo tradycji 
religijnych jak celtycka, egipska czy grecka. Wśród ruchów orientalnych 
możemy spotkać ruchy wywodzące się z tradycji hinduizmu, islamu, buddy-
zmu i taoizmu”, tamże, s. 16.
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sporządzania „kroniki wydarzeń”, bądź też – co się dzisiaj wcale 
nie tak rzadko zdarza – „kroniki policyjnej” lub „protokółu z prze-
słuchania”, prowadzonego przez „śledczych”, którzy z wyjątkową 
gorliwością gromadzą „dowody w sprawie”56. Niedobrze jednak, gdy 
podejmujący problem sekt poprzestają na tego rodzaju namyśle i nie 
przechodzą do konkretnych analiz konkretnych sekt bądź też odwołu-
ją się do tych ostatnich tylko po to, aby zilustrować swoje teoretyczne 
założenia. Refleksja taka nie tylko grzeszy zbytnią ogólnikowością, 
lecz także niesienie niebezpieczeństwo zbyt łatwego i zbyt prostego 
uogólnienia problemu, który nie jest ani łatwy, ani tak prosty, aby dał 
się ująć w kilku czy kilkunastu generalizacjach – sygnalizowałem to 
już w pierwszym punkcie tego raportu. Trzeba zatem przejść do kon-
kretów, przy czym owe przechodzenie może dokonywać się w różny 
sposób. Tutaj przedstawię tylko trzy takie sposoby, ale z całą pewno-
ścią może ich być więcej.

3.1. Pierwszym z nich – być może nawet najbardziej „klasycznym”, 
a w każdym razie mającym najdłuższą tradycję – jest konkretyzacja 
historyczna. Dobrym i – w moim przekonaniu – udanym przykładem 
jest to, co przedstawił Leszek Kołakowski w książce Świadomość 
56 Takie wrażenie można odnieść m.in. po zapoznaniu się z książką V.P. 
Borovička Sekty szatańskich bogów (Warszawa 1997). Znalazł się w niej opis 
„tylko” czterech sekt, ale za to znanych na całym świecie ze swojej niezgodnej 
z prawem działalności oraz dramatycznych wydarzeń, które towarzyszyły kre-
sowi ich istnienia – opisana została Świątynia Ludu, Świątynia Słońca, Plemię 
Dawida oraz Dzieci z Mrówczego Pagórka (w każdym przypadku miały mie-
jsca bądź to zabójstwa, bądź samobójstwa członków). Takie również wrażenie 
można odnieść po zapoznaniu się z książką J. Ritchie’go Tajemniczy świat sekt 
i kultów (Warszawa 1994). W każdym razie wspólny dla tych dwóch publikacji 
i – niestety – jeszcze wielu im podobnych jest zarówno sposób ustalania faktów 
(regułą jest w nich, że w roli świadków oskarżenia występują byli członkowie 
sekt), jak widzenie przyczyn pojawienia się sekt w sferze takich psycholo-
gicznych czynników sprawczych, jak: 1) chęć szybkiego i łatwego wzbogacenia 
się przywódców, 2) hołdowanie przez nich oraz przez skupione wokół nich oso-
by niskim instynktom i popędom, w tym popędom seksualnym, czy 3) ludzka 
naiwność i zagubienie szeregowych członków sekt we współczesnym świecie.
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religijna i więź kościelna. W tym obszernym, liczącym kilkaset stron 
„studium nad chrześcijaństwem bezwyznaniowym XVII i XVIII 
wieku” (to podtytuł tej monografii) autor przedstawił szeroką pano-
ramę ruchów religijnych, które niejednokrotnie tak daleko odbiegały 
w swoich doktrynach i praktykach religijnych od tego, co było gło-
szone i praktykowane w znanych i uznanych Kościołach, że budziło 
głęboką nieufność lub wręcz wrogość wielu środowisk społecznych. 
Stąd też niewiele spośród nich zyskało szersze poparcie, a niemało 
było takich, które funkcjonowały na peryferiach ówczesnego życia 
religijnego. Rzecz jasna, zdarzało się, iż niektórzy spośród ówcze-
snych autsajderów z czasem wychodzili z izolacji i stawali się zna-
czącymi Kościołami i wyznaniami; z reguły wymagało to jednak od 
nich dokonania szeregu „przystosowawczych” korekt. Częściej jed-
nak było tak, że w miarę upływu czasu ów izolacjonizm jeszcze się 
pogłębiał, doprowadzając w końcu do zniknięcia takiej wspólnoty 
z mapy religijnej Europy57. W przywołanej książce przedstawiono 
wiele takich przykładów. Opisane zostały w niej jednak również takie 
wspólnoty religijne, które zaczynały jak typowa sekta i w miarę upły-
wu czasu coraz bardziej zyskiwały na społecznym uznaniu, aż w koń-
cu stały znanym i uznanym na świecie Kościołem. Przypadkiem ta-
kim są ówcześni anabaptyści. Dzisiaj ich sukcesorem jest Kościół 
baptystyczny, mający swoje jednostki organizacyjne w wielu krajach.

Pojawili się w XVI wieku i od razu spotkali się z wrogością za-
równo świeckich władców, jak i hierarchów Kościoła katolickiego, 
a nawet niektórych reformatorów – np. Luter domagał się ich topie-
nia (zastąpienia praktykowanego przez nich chrztu przez zanurzenie 
57 Potwierdza to tezę formułowaną m.in. przez T. Doktóra, że spośród no-
wych ruchów religijnych i parareligijnych „zdecydowana większość ginie 
w historii, niektóre zachowują swój stan posiadania, nieliczne potrafią go 
powiększyć, spośród których jedynie kilka lub kilkanaście uzyskać może 
zwolenników wśród znaczącego odsetka światowej populacji”. T. Doktór, 
Ewolucja ruchów religijnych i parareligijnych. W: Dziesięciolecie transfor-
macji i adaptacji, pr. zbiorowa (w druku).
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w wodzie – śmiercią w wodzie)58. Jeden z ich przywódców – Tomasz 
Münzer – głosił nie tylko kontrowersyjną dogmatykę (m.in. w kwe-
stii Ducha Świętego), lecz także potrzebę tak radykalnych reform 
religijnych i społecznych, że przeraziło to ówczesnych możnowład-
ców59. Z nakreślonego przez L. Kołakowskiego obrazu początków 
tego ruchu widać, że były one trudne. Zarówno miał on bowiem 
wielu przeciwników zewnętrznych, jak i podzielony był wewnętrz-
nie, i to niekiedy do tego stopnia, że w niejednym przypadku trudno 
stwierdzić, czy jest to jeszcze anabaptyzm, czy też już inna religia. 
Podobnie jest z kwestią ustalenia, czy od początku był on typową 
sektą religijną, czy też dopiero z czasem nabrał jej znamion, a być 
może nabrały ich jedynie tylko niektóre z jego odmian. Jeśli za kry-
terium bycia sektą przyjąć fakt odłączenia się od dużej wspólnoty 
religijnej, to – oczywiście – anabaptyzm był sektą, a nawet był nią 
po wielokroć, bowiem odłączył się nie tylko od Kościoła katolickie-
go, lecz także od Kościołów reformowanych, w tym od luteranizmu, 
a nawet znalazł się w opozycji do innych ówczesnych form chrześci-
jaństwa bezkościelnego60. Jeśli natomiast za kryterium takie przyjąć 
58 Jak podaje A. Tokarczyk, „edykt Karola V, ogłoszony w Niderlandach, 
ustanawiał [...] karę śmierci dla wszystkich anabaptystów oraz ich sympaty-
ków”. Por. A. Tokarczyk, Protestantyzm, Warszawa 1980, s. 122 i in.
59 „Krótkotrwałą próbą wprowadzenia haseł anabaptystycznych w życie była 
republika münsterska (1533–1534), czyli Królestwo Nowego Syjonu. [...] 
Wszyscy mieszkańcy mieli obowiązek wykonywania prac fizycznych oraz 
prowadzenia życia według zasad biblijnych. Obowiązywał chrzest dorosłych, 
wspólnota dóbr, rygorystyczna dyscyplina religijna”, tamże, s. 120 i n.
60 Charakteryzując go, L. Kołakowski podkreśla, że „anabaptyzm był (...) 
próbą przekroczenia reformacji luterańskiej w kierunku społecznego ra-
dykalizmu, przeciwstawiał się Lutrowi nie dlatego, że przeciwstawiał się 
idei gminy, ale dlatego, że gmina luterańska nie podjęła zadań, które miała 
w świecie spełniać”. L. Kołakowski, Świadomość religijna i więź kościelna, 
Warszawa 1997, s. 109. Przeciwstawiał się jednak również takim ideom, ja-
kie np. propagował wówczas Sebastian Franck, „który pierwszy bodaj ideę 
bezwyznaniowego i bezkościelnego chrześcijaństwa sformułował w opozy-
cji do luterańskiej reformy” (por. tamże, s. 107 i d).
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fakt zamknięcia się w sobie, czy też – co na jedno wychodzi – sepa-
rowania się od bliższego i dalszego otoczenia, to można powiedzieć, 
że jedne jego odmiany przybierały – przynajmniej w pewnym zakre-
sie – sekciarski charakter, inne natomiast nie61. Później ewolucja tego 
ruchu poszła tak daleko, że z pewnym trudem przychodzi rozpozna-
nie jego sztandarowych idei u dzisiejszych baptystów62. W ramach 
prowadzonych przez nas badań podejmowane były próby prześledze-
nia zarówno genezy tego ruchu, jak i jego różnicowania się już na sa-
mym początku oraz późniejszej ewolucji63. Prowadzone były również 
systematyczne badania nad baptyzmem, w tym nad jego społecznym 
funkcjonowaniem na ziemiach polskich64.

61 Przykładem pierwszych z nich mogą być mennonici, natomiast dru-
gich – kolegianci rynsburscy. Charakteryzując pierwszych z nich, 
L. Kołakowski pisze, że „pewne składniki doktryny Menno Simmonsa 
[lidera tego ruchu, uw. wł.] wyrastały najwyraźniej z sytuacji Kościoła 
prześladowanego i żyjącego w konspiracji”. Natomiast charakteryzując 
drugich, stwierdza, że „ruch kolegiantów ucieleśnia społeczne maksi-
mum świadomości religijnej nieekskluzywnej”, a składnikami tej świa-
domości są: „po pierwsze brak wyraźnych granic członkostwa, dopusz-
czając do swoich obrzędów ludzi z dowolnych gmin religijnych (nawet 
niechrześcijan)[...], po wtóre – równość bezwzględna wiernych w życiu 
religijnym i powszechne prawo głosu («wolność prorokowania»); po 
trzecie – nieobecność instytucji kapłaństwa w jakiejkolwiek postaci; 
po czwarte – nieobecność uświęcających samoczynnie sakramentów” 
(por. tamże, s. 117 i d).
62 „Generalnie stwierdzić można, że baptyzm współczesny ma swój rodowód 
nonkonformistyczny, choć bardzo zagmatwany, i że rodowód ów wyznacza-
ją zarówno tradycje anabaptyzmu, jak i działalność «kościołów wolnych» 
(Free Churches)”. A. Tokarczyk, Protestantyzm, wyd. cyt., s. 185.
63 Por. S. Springer, Wielopostaciowość  XVI-wiecznego  antytrynitaryzmu. 
W: „Europa Wschodu i Zachodu” nr 4/2000; S. Springer, Wielopostacio-

wość anabaptyzmu: jego formy rewolucyjne i pokojowe, „Zeszyty Filozo-
ficzne” nr 7/99.
64 K. Brzechczyn, Katolicy wobec baptystów. Wizerunek baptysty w katolic-

kiej propagandzie religijnej okresu międzywojennego. W: „Europa Wschodu 
i Zachodu” nr 4/2000.
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Bardziej jednoznacznym przypadkiem działalności sekciarskiej 
jest Antoinette Bourignon i skupiona wokół niej grupa wyznaw-
ców65. Działalność ta została stosunkowo dobrze udokumentowana, 
bowiem zachowała się zarówno licząca wiele tysięcy stron autobio-
grafia liderki, jak i opisy sporządzone przez jej uczniów i wyznaw-
ców. Wiadomo zatem, że Bourignon urodziła się w Lille w 1616 
roku i miała dosyć trudne dzieciństwo (była „tak szpetna, że rodzice 
zamierzali ją zrazu udusić zaraz po porodzie”) oraz dosyć burzliwą 
młodość i dorosłe życie – najpierw przed niechcianym małżeństwem 
uciekła z domu i znalazła schronienie w wiejskim domku pustelni-
czym; później jeszcze wielokrotnie zmieniała miejsce pobytu, spoty-
kając się zarówno z ludzką przychylnością, jak i podejrzliwością czy 
wręcz wrogością. Swoje nadzwyczajne powołanie miała rozpoznać 
w 1634 roku – objawić się miał jej wówczas sam Bóg, a rok póź-
niej objawił się jej ponoć „święty Augustyn i zapewnił, że to właśnie 
ona odnowi jego zakon”. W praktyce okazało się to jednak bardzo 
trudne, na każdym bowiem kroku przeszkadzać jej miały w tym siły 
diabelskie, które weszły w porozumienie z takimi fałszywymi sługa-
mi Boga, jakimi w jej przekonaniu byli jezuici. W końcu okazało się, 
że Francja nie jest najlepszym miejscem dla działalności religijnej 
takich osób jak Bourignon, więc zdecydowała się ją opuścić, udając 
się najpierw do Gandawy, a później Brukseli, Malines i Amsterdamu, 
w którym spotkała wyznawców wielu różnych Kościołów, wyznań 
i sekt. Jeszcze później kilkakrotnie zmieniała miejsce pobytu, wszę-
dzie znajdując wielu wrogów i niewielu sprzymierzeńców.
65 W tym stosunkowo nielicznym gronie znalazł się m.in. Jan Amos 
Komensky, „spędzający ostatnie swoje miesiące w Amsterdamie i szuka-
jący w chiliastycznych marzeniach pociechy od rozczarowań życia. [...] 
Comenius, jak wynika z dwóch jego listów zamieszczonych w dziełach 
panny Bourignon, uwierzył bez zastrzeżeń, że Jezus Chrystus przemawia jej 
ustami: tytułował ją «Electa Virgo» i prosił o wyjaśnienia dotyczące upad-
ku kościołów oraz sposobów rozpoznawania prawdziwych nauczycieli bo-
żych”. Por. L. Kołakowski, Świadomość religijna., wyd. cyt., s. 458.
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Jedną z poznanych przez nią osób był Jean Labadie (1610–1675) 
– Bourignon wielokrotnie wymienia jego nazwisko w swojej auto-
biografii, uznając zarówno jego samego, jak i założoną przez niego 
sektę za dzieło szatana („jest to ludzka, więc diabelska sekta, któ-
rej chodzi o pieniądze i rozkosze cielesne, pogrążona w nieczystości 
i grzechu i zaślepiona fałszywą doktryną”). Jednak w porównaniu ze 
swoją antagonistką, która była w gruncie rzeczy nieuczoną i z całą 
pewnością egzaltowaną wizjonerką, Labadie może uchodzić niemal 
za intelektualistę. W każdym razie otrzymał on dosyć gruntowne wy-
kształcenie teologiczne – najpierw w jezuickim kolegium, a następ-
nie studiując dzieła jansenistów i kalwinistów, w których szukał in-
telektualnego wsparcia dla własnych przemyśleń. W sumie w swoim 
życiu przeszedł kilka konwersji religijnych (wśród nich najbardziej 
brzemienne w skutki uznanie za nowego mesjasza), przy czym cała 
jego działalność religijna wywoływała negatywne reakcje ze stronny 
różnych Kościołów i wyznań, jemu samemu zaś towarzyszyła opi-
nia heretyka i rozpustnika (w relacjach osób, które się z nim zetknę-
ły, powtarza się informacja o seksualnych ekscesach)66. Niełatwo 
66 Jezuici oskarżyli go o karierowiczostwo polityczne i sianie zamętu 
w Kościele. Labadie „odpłacił” się im, oskarżając Towarzystwo Jezusowe 
o korupcję, bałwochwalstwo, profanację Ewangelii i bożych tajemnic. 
Janseniści odcięli się od niego zrażeni mistycznym kwietyzmem. W zamian 
on podał do publicznej wiadomości, że Janseniusz pozostaje w zgodzie 
doktrynalnej z Kalwinem, co było z kolei na rękę jezuitom, którzy już daw-
no doszli do takiego samego wniosku. Po konwersji na kalwinizm (1650) 
znalazł Labadie schronienie w Genewie. Szybko jednak okazało się, że 
próbuje naruszyć zasady doktrynalne tego Kościoła. Zmuszony do opusz-
czenia miasta przeniósł się do Middelburga (Niderlandy), gdzie wszedł 
w spór teologiczny z miejscowymi duchownymi – zakończyło się to za-
wieszeniem go przez sąd walloński w czynnościach kapłańskich. Nie miało 
to już jednak dla niego większego znaczenia, postanowił bowiem założyć 
własną gminę wyznaniową. Istniała ona najpierw w Amsterdamie, a póź-
niej w Hervord do 1737 roku. Funkcjonowała jak typowa w tamtym czasie 
sekta, tj. w opozycji do innych wspólnot religijnych oraz izolując się od 
kontaktów z otoczeniem społecznym.
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jest się zorientować w zawiłościach doktryny Labadiego. Myśl jego 
bowiem krążyła różnymi drogami, nie do końca uświadamiany-
mi przez niego samego. Przynajmniej kilka generalnych motywów 
zdaje się jednak stanowić jej w miarę stały element. Pierwszym jest 
motyw głębokiego antagonizmu występującego między światem do-
czesnym a nadprzyrodzonym, antagonizmu przekreślającego sens ja-
kichkolwiek ziemskich wysiłków na rzecz życia wiecznego. Drugim 
z nich jest motyw dwóch Kościołów – „niewidzialnego”, w którym 
wierni połączeni są jedynie mocą boskiej łaski, oraz „widzialnego”, 
w którym wprawdzie również niezbędna jest łaska boża spływają-
cego na każdego wiernego, ale także niezbędna ma być organizacja 
religijna i dyscyplina. Trzecim jest motyw podwójnej predestyna-
cji – u jego podstaw znajduje się przekonanie, że tylko nielicznym 
darowany został grzech pierworodny i tylko oni są pełnoprawnymi 
członkami „Kościoła widzialnego”, a także przekonanie, że wśród 
owych nielicznych „wybrańców bożych” znajdują się tacy, którym 
Bóg udzielił nadzwyczajnej zdolności do nawiązywania z Nim – już 
tutaj, w ziemskim życiu – bezpośrednich kontaktów. Czwarty z tych 
motywów wyraża idea trójetapowości drogi wiodącej do Boga – 
w pierwszym etapie („oczyszczającym”) następować ma całkowita 
zagłada świata doczesnego, uznawanego za królestwo szatana i osto-
ję grzechu: w drugim („oświecającym”) następować ma objawie-
nie słowa Bożego i jego „przetrawienie” przez dążącego do Boga; 
w końcu w trzecim (Jednoczącym”) następować ma przeobrażenie 
go w samego Boga67. Piąty z motywów wpisany jest w chiliastyczną 
wizję ziemskiego Królestwa Chrystusa oraz ponownego Wcielenia 
Zbawiciela. Przynajmniej część z tych lub bardzo podobnych im 
67 Jak pisał Labadie w swoim dziele Le bon usage de l’Eucharistie: „Jezus 
Chrystus, nasze mięso nadprzyrodzone, silniejsze jest od nas, to, by tak rzec, 
trawi nas i przekształca w siebie samego; następnie, tak będąc odżywieni, 
musimy okazać się jakby przeobrażeni w niego i dzięki korzystnej stracie 
porzucamy własną formę, by jego formę doskonalszą przebrać”. Cytuję za: 
L. Kołakowski, Świadomość religijna..., wyd. cyt., s. 58.
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motywów pojawiało się i pojawia nadal również w innych sektach, 
zwłaszcza tych, które mają protestancki rodowód68. 

Drugim ze sposobów konkretyzacji obrazu sekt, na który chcę zwró-
cić tutaj uwagę, jest postrzeganie ich w perspektywie psychologicznej. 
Rekursy do psychologii lub przynajmniej pewne psychologistyczne in-
terpretacje pojawiają się również w pracach historycznych69. Mają one 
jednak z reguły charakter zdawkowy (żeby nie powiedzieć: przypad-
kowy) i mało kiedy są oparte na systematycznych badaniach psycho-
logicznych. Tego rodzaju badania nad sektami, oczywiście, były i są 
prowadzone. O współczesnych sposobach podejścia do tego proble-
mu psychologów pisze m.in. T. Doktór w przywoływanej już książce 
Ruchy kultowe. W świetle jego ustaleń w podejściu tym niewiele się 
zmieniało, nadal bowiem analizy te koncentrują się na ocenie zdro-
wia psychicznego uczestników tych ruchów70. Jednym z przedstawio-
nych w książce przykładów takich badań jest przypadek uczestnictwa 

68 Por. S. Springer, Charakterystyczne  przykłady  sekt  o  rodowodzie  pro-

testanckim.  W: „Europa Wschodu i Zachodu” nr 2/98, oraz tego samego 
autora: Nowe  ruchy  religijne  w Polsce  wywodzące  się  z  protestantyzmu. 
W: „Europa Wschodu i Zachodu” nr 3/99.
69 W przywoływanej tutaj pracy L. Kołakowskiego znalazło się nawet wyraź-
ne rozróżnienie „psychologicznego i historycznego punktu widzenia” na mi-
stykę, podparte książką Jeana Lhermitte’a Mystiques et faux mystiques (Paris 
1952). Dalej zaś pisze, że „wielu mistyków, którymi zajmuje się lub o których 
wspomina niniejsza rozprawa, bywało przedmiotem psychopatologicznych 
interpretacji”; np. przy A. Bourignon zwraca m.in. uwagę na jej „niechęć do 
matki powstałą w dzieciństwie”, „nienawiść do kobiet” oraz „obsesyjny lęk 
wobec spraw seksualnych”, natomiast opisywany przez niego przypadek głoś-
nego w XVII w. egzorcysty J. Surina to „demanopatia na tle frustracji seksual-
nych”. Por. L. Kołakowski, Świadomość religijna..., wyd. cyt., s. 27 i d.
70 Badania takie prowadził w latach 70. m.in. Marc Galanter. W kręgu jego 
zainteresowań znaleźli się zarówno byli, jak i aktualni członkowie Kościoła 
Zjednoczeniowego (potocznie nazywanego „Kościołem Moona”) oraz Misji 
Boskiego Światła. Ustalił on, że „w okresie poprzedzającym uczestnictwo 
6% badanych było hospitalizowanych psychiatrycznie, 30% korzystało 
z pomocy psychologicznej, a jedna czwarta miała problemy z nadużywa-
niem narkotyków”. Por. T. Doktór, Ruchy kultowe, wyd., cyt., s. 69 i n.
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w ruchu Transcendentalnej Medytacji (TM). Na Zachodzie zyskał on 
popularność w drugiej połowie lat 60., osiągając największą liczbę 
uczestników pod koniec lat 70. Na tę popularność złożyło się wiele róż-
nych czynników, w tym „zainteresowanie TM ze strony gwiazd muzy-
ki rozrywkowej, a zwłaszcza zespołu The Beatles”. Przede wszystkim 
przyczyniły się do niej działania jego lidera Maharishiego Mahesha, 
który potrafił połączyć orientalne doświadczenie medytacyjne z osią-
gnięciami zachodniej psychologii. W efekcie wielu uczestników mo-
gło stwierdzić pozytywne skutki praktyk medytacyjnych – takich jak 
„zwiększenie zdolności percepcyjnych i percepcyjno-motywacyjnych, 
odporność na stres, wzrost zdolności twórczych i wydajności pracy. 
Zaobserwowano także obniżenie się poziomu wielu wskaźników psy-
chopatologii, takich jak neurotyzm, agresja, poczucie niepewności, 
a także wykazano przydatność TM w terapii bezsenności, niektórych 
schorzeń psychosomatycznych i uzależnień”71. Stwierdzono również, 
że może ona dawać skutki negatywne („zwłaszcza u osób o podwyż-
szonym poziomie psychopatologii, które chcą traktować medytację 
jako rodzaj techniki psychoterapeutycznej”).

Na bazie tego i wielu jeszcze innych przypadków psycholodzy 
formułują pewne generalizacje – takie chociażby, jak wskazanie na 
występowanie współzależności między wzrostem popularności róż-
nych ruchów religijnych i quasi–religijnych a upowszechnieniem się 
zjawiska narcyzmu, czy występowanie współzależności między tymi 
ruchami a ludzkim niepokojem („w zależności od sposobu «bycia 
religijnym», poziom niepokoju może przybierać różne wartości”). 
Badania te pokazują również, jak wiele zjawisku sekt towarzyszy 
czynników zmiennych i jak niewiele stałych; jeśli nawet udaje się 
w końcu wygenerować te ostatnie, to nie można mieć żadnej gwa-
rancji, że to, co jest ważne w jednym miejscu i czasie, zachowa rów-
nież swoją ważność w innych. Co więcej, można przyjąć, że prędzej 
czy później pojawią się okoliczności, które zdezaktualizują te stałe. 
71 Por. tamże, s. 31.
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W literaturze pojawiają się także takie analizy psychologiczne wy-
branych ruchów religijnych, które nie tylko nie zawierają żadnej 
generalizacji, lecz także otwarcie lansują tezę, iż żadne uogólnienie 
nie jest tutaj możliwe. Przykładem mogą być wyniki badań przepro-
wadzonych przez T. Knybel i B. Mrózek nad zjawiskiem konwersji 
w Kościele Zjednoczeniowym. Badane było zjawisko odstąpienia 
od Kościoła katolickiego i przystąpienia do wymienionej wspólno-
ty. W świetle ustaleń prowadzących te badania zadecydowało o tym 
wiele różnych i niewspółmiernych czynników – u jednych była „klu-
czowa” sytuacja życiowa („zawalenie się dotychczasowego autoryte-
tu”), u innych zainteresowanie kwestiami eschatologicznymi, u jesz-
cze innych „gra przypadków” itd.72 Krótko mówiąc, nie ma w tym 
jakiejś generalnej reguły – chociaż są pewne „regularności”, takie np. 
jak „poszukiwanie recepty na stworzenie szczęśliwej rodziny”, „fa-
scynacja nowo poznaną grupą”, czy „odczucie szczególnej atmosfery 
panującej wśród jej członków”.

Trzecim ze sposobów postrzegania sekt, na który chcę tutaj zwró-
cić uwagę, jest podejście socjologiczne. Nie jest ono całkowicie roz-
łączne z poprzednim, co pokazuje m.in. T. Doktór w przywoływanej 
tutaj książce – jej rozdział III poświęcony jej „psychologicznej cha-
rakterystyce uczestników”, natomiast następny – stanowiący mery-
toryczną kontynuację poprzedniego – „charakterystyce socjodemo-
graficznej badanych grup”. Podejście to dopracowało się jednak nie 
tylko własnych metod badawczych, ale także względnej autonomii. 
Za jego prekursora uznaje się Maksa Webera, autora m.in. rozprawy 
Etyka  protestanckie  i  duch  kapitalizmu – próbował w niej wskazać 
na związki występujące między sferą ideałów przejmowanych i lan-
sowanych przez poszczególne wspólnoty religijne a postawami i za-
chowaniami społecznymi; w szczególności interesowały go różnice 
72 Por. T. Knybel, B. Mrózek, Analiza  zjawiska  konwersji  na  przykła-

dzie  członków  Ruchu  pod  wezwaniem  Ducha  Świętego  dla  Zjednoczenia 
Chrześcijaństwa  Światowego, „Nomos. Kwartalnik Religioznawczy” nr 
14/96, s. 117 i d.
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między katolikami i protestantami73. Nie poprzestał jednak na bada-
niach nad tymi makrogrupami, lecz przeszedł do analiz wielu róż-
nych mikrogrup religijnych – takich m.in. jak „sekty wyrosłe z ruchu 
nowochrzczeńców” (baptystów, mennonitów, kwakrów itp.) – for-
mułując szereg zachowujących do dzisiaj swoją aktualność generali-
zacji74. Badania nad społecznym funkcjonowaniem grup religijnych, 
w tym sekt, również w późniejszym czasie przyniosły wiele intere-
sujących wyników – żeby przypomnieć tylko „funkcjonalną analizę 
pluralizmu” w obrębie chrześcijaństwa Waltera Goddijna75. 

Pewną retrospektywę różnych osiągnięć różnych socjologów zaj-
mujących się sektami przedstawił T. Paleczny w książce Sekty. W po-

szukiwaniu utraconego raju. Monografia ta w zamierzeniu autora ma 
być jednak czymś więcej niż sprawozdaniem z tego, do czego doszli 
inni. Już we wstępie stwierdza, że stanowi ona „studium o społecz-
nych konsekwencjach wierzeń religijnych, o obecności Boga w sie-
ci interakcji międzyludzkich, o formach grupowej organizacji wiary 
73 Odnotował występowanie między jednymi i drugimi istotnych różnic – ta-
kich np. jak większa skłonność do racjonalizmu i racjonalizacji u protestan-
tów niż u katolików, czy większe „oderwanie od życia” katolicyzmu. Por. 
M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, Lublin 1994, s. 19 i d.
74 Analizując ich społeczne funkcjonowanie, zwrócił m.in. uwagę na to, iż są 
one „sektami” dlatego, że „wspólnoty były zorganizowane woluntarystycz-
nie [...] nie zaś instytucjonalnie, jak Kościoły”. Por. tamże, s. 134.
75 W jej świetle: pluralizm religijny – w tym wnoszony przez sekty – „speł-
nia funkcję przestrzennego uobecnienia się tego «innego» Kościoła, 
przez co mogą być skorygowane uprzedzenia religijne”. Por. W. Goddijn, 
Betrachtungen uber Gruppendifferenzierungen innerhalb des Christentums. 
W: D. Golschmidt, J. Maltke (Hrsg), Probleme  der  Religionssoziologie, 
„Zeitschrift für Soziologie und Sozialpsychologie”, Sonderheft Nr 6/62. 
Socjolog ten dostrzega również inne pozytywne strony społecznej obecności 
sekt – takie np. jak „uświadomienie Kościołowi macierzystemu jego wła-
snych zaniedbań” („Może on dążyć do odnowy i reformy, do podstawowej 
samoświadomości i ressourrcement. Na jakie zaś aspekty powinna być ukie-
runkowana odnowa, można najlepiej określić charakteryzując funkcje reli-
gijne i społeczne, jakie spełniają sekty wobec swoich członków”).
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w sposób uznawany za niekonwencjonalny i odrębny od przyjętych 
i stosowanych na gruncie wielkich uniwersalnych Kościołów”76. 
I tak w zasadzie jest, chociaż już na pierwszy rzut oka widać, że jest 
to studium tylko o niektórych z owych „konsekwencji”, „obecności” 
i „form organizacji”. Inaczej zresztą być nie może, bowiem „sieć” ba-
danych tutaj relacji jest tak gęsta i tak wewnętrznie zróżnicowana, że 
można co najwyżej wskazać na niektóre jej ogniwa. Wszystkie one 
mają służyć jednemu generalnemu celowi, tj. usprawnieniu funkcjo-
nowania sekt. Autor monografii w jakiejś mierze stara się to wykazać. 
Nie do końca jest jednak w tym konsekwentny, o czymś świadczy roz-
dział III zatytułowany: „Od zwątpienia do nadziei: genetyczne podło-
że sekt i kontestacji religijnej”; przez owe „podłoże” rozumie on tra-
dycję historyczną. Na owym historycznym gruncie porusza się zresztą 
ze sporą swobodą ale w tym, co ma tutaj do powiedzenia, nie jest 
(niestety) ani zbyt oryginalny, ani zbyt głęboki; przedstawił bowiem 
głównie mocno uproszczoną i selektywną historię życia religijnego 
Europy, w tym występującej w nim różnej herezji. Dopiero na samym 
końcu tego rozdziału pojawiają się pewne generalizacje – w rodzaju: 
„genetyczne podłoże sekt opiera się w pierwszej fazie na zwątpieniu 
pewnej liczby wyznawców w sens wyznawanej dotąd religii, w słusz-
ność głoszonych prawd wiary”; „u źródeł każdej herezji legła odwaga 
nielicznych jednostek”; „powstawanie i istnienie sekt jest funkcjonal-
nym elementem każdego systemu religijnego”, „członkostwo w sekcie 
jest ekwiwalentem utraconego zaufania, przybiera postać odzyskanej 
prawdy, nabiera cech aktu pojednania z Bogiem”, „sekty przyciągają 
jednostki nietypowe, nieprzeciętne, nienormalne pod jakimś wzglę-
dem” itp77. Można mieć wątpliwości, czy jest to socjologiczne rozpo-
znanie (przynajmniej ostatnia z tych generalizacji sugeruje wkroczenie 
na grunt psychologiczny) i czy w ogóle trzeba posiadać socjologiczne 
przygotowanie, aby móc sformułować tego rodzaju wnioski.
76 T. Paleczny, Sekty. W poszukiwaniu utraconego raju, Kraków 1998, s. 12.
77 Tamże, s. 68 i d.
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4. Wyniki badań zespołu

Prowadzone przez nas zespołowe badania potwierdziły, że dla opi-
su i wyjaśnienia zjawiska sekt występujących w nowożytnej Europie 
istotne znaczenie ma nie tylko to, z jakich tradycji wyrastają lecz tak-
że to, w jakim okresie się pojawiły i funkcjonowały. Pomocne oka-
zało się wyróżnienie tzw. pierwszego (XVI–XVIII w.) oraz drugiego 
„przebudzenia religijnego” (XIX w. oraz pierwsza połowa XX wie-
ku). Skłonni byliśmy również podpisać się pod tezą, że to, co ma 
miejsce w ruchu „sekciarskim” drugiej połowy XX wieku, daje pod-
stawę do mówienia o trzecim „przebudzeniu”, stawiającym pod wiel-
kim znakiem zapytania wszystko, co się pojawiło podczas pierwsze-
go i drugiego z nich. Jest to jednak problem, który stanowi swoistego 
rodzaju wyzwanie badawcze i nie został przez nas jeszcze dostatecz-
nie rozpoznany. Prowadzone przez nas badania potwierdziły również 
konieczność uwzględnienia terenu pojawiania się i funkcjonowania 
sekt. Wprawdzie nie wszystkie z planowanych obszarów udało się 
nam w satysfakcjonujący sposób spenetrować (szczególnie wiele nie-
wiadomych pozostaje w odniesieniu do tego, co się działo i dzieje za 
naszą wschodnią granicą), niemniej z głębokim przekonaniem może-
my powiedzieć, że w każdym przypadku ruchy sekciarskie mają swo-
ją specyfikę, wyznaczaną zarówno przez miejsce, jak i czas występo-
wania. Wszyscy członkowie zespołu prowadzili badania historyczne, 
mające jednak różne perspektywy czasowe i przestrzenne

4.1. Badania nad sektami i nowymi ruchami religijnymi o rodowo-
dzie protestanckim prowadził Sławomir Springer. Szczególnie wiele 
uwagi poświęcił anabaptystom. Wyraźnie zaznaczyli oni swoją obec-
ność w życiu religijnym XVI- i XVII-wiecznej Europy, łącząc się 
z innymi ówczesnymi ruchami religijnymi w swoim proteście prze-
ciwko głoszonym przez Rzym naukom i praktykom. Ruch ten jest tym 
bardziej interesujący, że „jest pierwszym z separatyzmów nie jednost-
kowych, lecz zorganizowanych w grupy i pragnących pozostać poza 
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obrębem religii państwowej”78. Autor zwraca uwagę na wewnętrz-
ne zróżnicowanie anabaptyzmu, w szczególności na występowanie 
w nim „form rewolucyjnych i pokojowych”. Pierwsza z nich związa-
na jest z „niepokojącą osobą Tomasza Münzera, którego rewolucyj-
na działalność wielce przyczyniła się do ponurej opinii sekty”; „ideał 
anabaptystów przybrał u Münzera formę w najwyższym stopniu agre-
sywną i nietolerancyjną. Dlatego też Kościół i państwo instynktow-
nie obróciły się przeciw niemu z całą surowością”79. W l. 1533–1536 
miała miejsce tzw. tragedia münsterska, tj. najpierw przejęcie władzy 
w tym westfalskim mieście przez anabaptystów, a później opanowa-
nie go przez katolickie wojska oraz liczne stracenia członków tego 
ruchu. Prześladowani w Niemczech masowo emigrowali do innych 
krajów europejskich – spora ich liczba znalazła się m.in. w Szwajcarii 
i Niderlandach. Po przeżytej tragedii „ogół anabaptystów zdecydowa-
nie porzucił metody terrorystyczne. Aktywnym propagatorem kierun-
ku umiarkowanego anabaptyzmu był Menno Simons, założyciel sekty 
[...] mennonitów” – charakterystyczne dla nich było m.in. „odrzuce-
nie wojny, kary śmierci, wszelkiego przymusu i prześladowań. [...] 
Godna uwagi u umiarkowanych anabaptystów jest ich nauka o isto-
cie Kościoła i o stosunkach między Kościołem a państwem. Dążąc do 
utworzenia Kościoła «świętych», społeczności odrodzonych, twierdzą 
oni, że społeczność ta nie ma absolutnie nic wspólnego ani z pań-
stwem, ani z oficjalnym Kościołem. Tworząc swoją gminę na wzór 
sekty, potwierdzają tym samym w praktyce rozdział Kościoła od pań-
stwa”80. Interesującą odmianą tego ruchu religijnego jest jego wersja 
78 S. Springer, Wielopostaciowość  anabaptyzmu:  jego  formy  rewolucyjne 
oraz pokojowe. W: „Zeszyty Filozoficzne” nr 7/99, s. 25. W odróżnieniu od 
niego „luteranizm, kalwinizm, zwinglianizm i anglikanizm szybko przybra-
ły formę Kościołów zinstytucjonalizowanych” (tamże).
79 „Tworzą się zasady anabaptyzmu: zerwanie z oficjalnym Kościołem, utwo-
rzenie oddzielnych gmin, których członkowie uchodzą za «czystych», odro-
dzonych, w przeciwieństwie do złego i zepsutego świata” (tamże, s. 27).
80 Tamże, s. 35.
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mistyczna – S. Springer przedstawił ją na przykładzie „spirytualizmu 
mistycznego Dawida Jorisa (1501–1556) – „Wiara według niego 
nie polega na trzymaniu się artykułów wiary, ale na poznaniu Ducha 
Świętego”, który jest jedynym przewodnikiem i nauczycielem”; sekta 
ta „przetrwała prawdopodobnie aż do końca XVI wieku w Holsztynie 
i w Niderlandach”. Anabaptyści pojawili się również w Polsce (głów-
nie na Śląsku). Analizując swoistości tego ruchu, autor zwraca uwagę 
m.in. na to, że wykształcił on taki typ postawy, który najlepiej oddaje 
niemiecki termin Schwarmer („co w dowolnym tłumaczeniu znaczy: 
«entuzjasta», «fanatyk», «egzaltowany», «oświecony»”). Oceniając 
natomiast jego historyczną rolę w kulturze europejskiej, twierdzi, że 
wprawdzie „anabaptystów nie można uważać za promotorów wolno-
ści sumienia”, niemniej „utemperowany po katastrofie münsterskiej 
anabaptyzm przyczynił się do rozwoju tolerancji”.

W artykule Wielopostaciowość XVI-wiecznego antytrynitaryzmu au-
tor ten przedstawia szeroki wachlarz różnych antytrynitarskich ruchów 
religijnych, stanowiących – podobnie jak anabaptyzm – swoistą „re-
formację w reformacji”81. Ruch ten „nie powstał w Polsce, ale właśnie 
w Polsce i w Siedmiogrodzie ukonstytuował się i ostatecznie zorganizo-
wał”. Jego przedstawicielem w naszym kraju byli m.in. Piotr z Goniądza 
(„był jedynie prekursorem ruchu i miał na zawsze pozostać samotny”) 
oraz Grzegorz Paweł z Brzezin („jest mniej znany od wielu słynnych 
antytrynitarzy, założył jednak Kościoły w Polsce i Siedmiogrodzie, 
które stworzyły podwaliny Kościołów unitariańskich”). Najgłośniejszy 
z nich był Faustyn Socyn, osiadły w Polsce włoski uchodźca, który 
„zdobył decydujący wpływ na braci polskich”, „społecznie radykalny 
nurt plebejski”, stanowiący polską odmianę anabaptyzmu. „Socyn pod-
jął – w nieco złagodzonej formie – tezy anabaptystów o niestosowaniu 
81 „W środowiskach reformacji, zarówno kalwińskich, jak i luterań-
skich [...] wystąpienia przeciwko dogmatowi Trójcy Świętej uważane 
były za najgorszą formę bluźnierstwa”. S. Springer, Wielopostaciowość 
XVI-wiecznego  antytrynitaryzmu.. W: „Europa Wschodu i Zachodu” nr 
4/2000, s. 54.
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przemocy. Potępił przemoc, ale nie wykonywanie władzy”. Swoje po-
glądy teologiczne przedstawił w dziele Katechizm rakowski. Generalnie 
rzecz biorąc, przyznawał on „indywidualnemu rozumowi ludzkiemu 
przodującą rolę w interpretowaniu Pisma Św. i poznawaniu prawd re-
ligijnych” oraz „odrzucał doktrynę predestynacji, która zniekształcała 
całą religię i oparła się na niegodnym pojęciu Boga”. Zakwestionował 
również sakrament chrztu i eucharystii – z jego punktu widzenia „nie są 
one sakramentami, lecz zwykłymi obrządkami ustanowionymi przez 
Chrystusa”82. W podsumowaniu tego artykułu autor twierdzi, że mecha-
nizm powstawania ruchów antytrynitarskich jest właściwie taki sam jak 
obecnie powstających nowych ruchów religijnych o rodowodzie chrze-
ścijańskim, to znaczy „osoby obdarzone lub uważające się za obdarzo-
ne charyzmą, pozyskują dalszych wyznawców poprzez argumentację 
potwierdzającą słuszność ich doktryny. Bardzo często uzyskują owe 
argumenty na podstawie własnej interpretacji Pisma Św.”. Ważne jest 
również rozpoznanie dwóch zasadniczo różnych tendencji w ruchu an-
tytrynitarskim, tj. izolacjonistycznej (ruchy te „zaczynają się izolować 
od społeczeństwa, potwierdzając jednocześnie swoje szczególne wy-
braństwo i misje do spełnienia”) oraz ekspansjonistycznej (próbują one 
„uzyskać pewien wpływ w społeczeństwie poprzez określoną działal-
ność nie tylko misyjną, ale także czysto społeczną”).

Jedną ze wspólnot religijnych, które pojawiły się w okresie „dru-
giego przebudzenia” byli Adwentyści Dnia Siódmego. Stanowią oni 
część szerszego ruchu religijnego głoszącego ponowne przyjście 
Chrystusa (łac. adventus – przyjście) – w literaturze mówi się wręcz 
o „przebudzeniu adwentowym” Europy83. Jednym z inicjatorów 
82 Por. tamże, s. 57. Autor artykułu zwraca uwagę na to, że „Katechizm 
rakowski prawie nie odróżnia Kościoła widzialnego od Kościoła niewi-
dzialnego. Uznaje też, że wiara w Trójcę Świętą jest pożałowania godnym 
błędem” (tamże, s. 58).
83 W Anglii „reprezentowało go wielu wybitnych przedstawicieli duchowień-
stwa, arystokracji i uczonych. [...] Na początku XIX stulecia dwaj przedsta-
wiciele niemieckiego przebudzenia – Ignacy Lindl i Jan Grossner – głosili 
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powstania tej wspólnoty był baptystyczny farmer William Miller 
– głosił on, iż przyjście Chrystusa nastąpi 22 października 1844 
roku. Mimo że przepowiednia ta się nie sprawdziła, ruch zyskiwał 
coraz większą popularność; dzisiaj skupia on ok. 6 mln członków 
i jest obecny w wielu krajach na całym świecie. S. Springer próbo-
wał odpowiedzieć na pytanie, kim są Adwentyści Dnia Siódmego, 
a w szczególności, czy można ich uznać za sektę, czy też za jeden 
z chrześcijańskich Kościołów. Odpowiedź nie była i nie jest spra-
wą prostą, co potwierdzają autorytety w tej dziedzinie. Wspólnota 
ta przechodziła bowiem swoistą ewolucję „od izolowanej małej 
sekty w skutecznie działającą ewangeliczną protestancką denomi-
nację lub pewien rodzaj Kościoła”. Mimo to uznawana jest przez 
niektóre inne wspólnoty protestanckie (np. przez Kościół luterań-
ski w Niemczech) za sektę. Również w literaturze katolickiej (m.in. 
w przywoływanej wcześniej książce bp. Z. Pawłowicza) zalicza się 
ją do sekt. S. Springer stara się w swoim opracowaniu pokazać za-
równo z czego bierze się ta pejoratywna kwalifikacja, jak i podej-
mowane przez Adwentystów Dnia Siódmego próby nawiązania 
ekumenicznego dialogu z innymi wspólnotami religijnymi84. Autor 
ten zajmował się również innymi ruchami religijnymi, które swoje 
początki mają w okresie „drugiego przebudzenia”. W artykule zaty-
tułowanym Charakterystyczne  przykłady  sekt  o  rodowodzie  prote-

stanckim, przedstawił m.in. Świadków Jehowy oraz nurt ruchów ba-
dackich. Analizując to, co wnoszą one do dzisiejszej kultury, zwraca 
w Austrii idee bliskiego powrotu Chrystusa. Tysiące wiernych słuchało ich 
kazań, których treść docierała też do Polaków żyjących pod zaborem au-
striackim [...]. Przebudzenie adwentowe we Francji – na przełomie XVIII 
i XIX wieku – rozpoczęło się w ośrodkach jansenistycznych”. S. Springer, 
Adwentyści Dnia Siódmego – sekta czy Kościół chrześcijański? W: „Zeszyty 
Filozoficzne” nr 8/2000, s. 40 i n.
84 „w ostatnich latach przedstawiciele Adwentystów Dnia Siódmego na-
wiązują pewne kontakty ekumeniczne i usiłują bardziej skutecznie prze-
łamać bariery braku tolerancji, ekskluzywizmu i deprecjonowania innych 
Kościołów”. Tamże, s. 49.
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uwagę na lansowany przez nie katastrofizm oraz jego negatywne 
następstw85. Specyfice funkcjonowania tych ruchów w Polsce po-
święcony jest w całości jego artykuł Nowe ruchy religijne w Polsce 
wywodzące się z protestantyzmu. Szczególnie wiele uwagi poświęcił 
w nim Antrovisowi, powstałemu we Wrocławiu ruchowi o charakte-
rze scjentystyczno-religijnym86.

Próbował on również spojrzeć na sekty jako na jeden z global-
nych problemów współczesnej Europy. W artykule Sekty  religijne 
w Europie wyzwaniem wobec chrześcijaństwa pisze m.in., że „zja-
wisko sekt jest obecnie problemem światowym. Parlamenty i rządy 
zajmują się tym tematem nie dlatego, że chcą, ale dlatego, że mu-
szą. Nie wszyscy dostrzegają lub chcą dostrzec to zjawisko – i do-
piero, gdy są nim bezpośrednio dotknięci, zaczynają interesować 
się problemem”87 . Jedną z instytucji, która żywo reagowała i reagu-
je na ten problem, jest Kościół katolicki. Podstawą do analizy jego 
dzisiejszego stosunku do sekt jest w tym opracowaniu watykański 
„Raport o sektach albo nowych ruchach religijnych” z maja 1986 
roku; zdaniem S. Springera, charakterystyczna dla niego jest posta-
wa dialogu i obrony („Zamiast oskarżać, lepiej próbować rozumieć, 
85 „Katastroficzna wizja świata łączy się ze strachem przed wybuchem 
wojny nuklearnej, nieodwracalnością degradacji środowiska naturalnego, 
cykliczności i gwałtowności klęsk żywiołowych oraz trudnymi do wyobra-
żenia rozmiarami nędzy i cierpienia”. S. Springer, Charakterystyczne przy-

kłady sekt o rodowodzie protestanckim. W: „Europa Wschodu i Zachodu” 
nr 2/98, s. 36
86 „Podstawą wierzeń i działań członków sekty jest wiara w istnienie rozum-
nego życia we wszechświecie oraz przekonanie o nieuchronnej zagładzie 
ludzkości i katastrofie globu ziemskiego. [...] Swoista «teologia» Antrovisu 
jest zlepkiem tradycyjnych religii – między innymi czerpią inspiracje od 
Świadków Jehowy – oraz również przejętych od innych sekt lub własnych 
oryginalnych poglądów na temat istoty życia, struktury wszechświata, pre-
destynacji i celów życia”. S. Springer, Nowe ruchy religijne w Polsce wywo-

dzące się z protestantyzmu. W: „Europa Wschodu i Zachodu nr” 3/99, s. 42.
87 S. Springer, Sekty religijne w Europie wyzwaniem wobec chrześcijaństwa. 
W: Przezwyciężanie barier w integrującej się Europie, Poznań 2000, s. 310.
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przebaczać, a walczyć o tyle, o ile mamy do czynienia z jakimś 
wyraźnym złem”). W szczególności głębokiego i wszechstronnych 
dialogu wymaga problem destrukcyjności sekt („nie można sprowa-
dzić go jedynie do płaszczyzny kryminalnej, prawnej, socjologicz-
nej czy do wąsko pojętej psychologii”). Formułowane w artykule 
wnioski końcowe są zasadniczo zbieżne z tymi, które pojawiają się 
w wymienionym Raporcie. W jednym i drugim przypadku bowiem 
stwierdza się, że „współczesny człowiek coraz bardziej czuje się 
wyalienowany z siebie samego, spośród innych. Z własnych korze-
ni, kultury, itd. Podejmuje on ciągle próby odnalezienia swej «obec-
ności» (wobec siebie, innych, Boga). Ludzie czujący się zagubio-
nymi pragną być odnalezieni. Istnieje jakby próżnia domagająca się 
zapełnienia”; i próżnię tę próbują, oczywiście, wypełnić sekty albo 
nowe ruchy religijne88. Charakter globalizujący ma również jego 
artykuł, w którym prezentuje zjawiska sekt w świetle międzyna-
rodowych dokumentów państwowych i kościelnych. Powołuje się 
w nim m.in. na raport przedstawiony w Parlamencie Europejskim 
(w maju 1984 roku) przez Richarda Cotrrella. Mówi się w nim 
o konkretnych przypadkach łamania przez konkretne sekty – takie 
jak Kościół Zjednoczenia czy Kościół Scjentologiczny (por. aneks: 
religie „unowocześnione”) – prawa, w tym prawa jednostki do oso-
bistej wolności. Powołuje się w nim także na konkretne orzeczenia 
konkretnych sądów, wymierzające przywódcom sekt kary za po-
spolite przestępstwa – takie jak oszustwa finansowe („Sekty rzadko 
wypłacają swym adeptom pobory, zręcznie piorą pieniądze z pracy 
na «czarno» i nie ponoszą żadnych wydatków socjalnych”). Tego 
rodzaju przestępcza działalność niektórych sekt skłoniła Parlament 
Europejski do uchwalenia w lutym 1996 roku „Rezolucji w sprawie 
ruchów kultowych w Europie”89. 
88 Por. tamże, s. 315.
89 Dokument ten wzywa kraje członkowskie m.in. do „zagwarantowania 
skutecznej działalności władzy sądowniczej i policji z wykorzystaniem in-
strumentów dostępnych na poziomie działań międzynarodowych i czynnej 
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4.2. Krzysztof Brzechczyn swoich badaniach skupił się na bapty-
stach, wspólnocie religijnej wyrastającej również z protestanckiej tra-
dycji i mającej dzisiaj w wielu krajach status oficjalnie uznawanego 
i cieszącego się społecznym uznaniem Kościoła. W literaturze znaj-
dują się dosyć dokładne opisy, w jakich okolicznościach się ona na-
rodziła oraz jakie przechodziła później koleje losu w różnych krajach 
zachodnich, aby w końcu uzyskać swoją obecną pozycję. Natomiast 
słabo znana i opisana jest historia obecności baptystów na ziemiach 
polskich. Realizacji tego właśnie zadania podjął się K. Brzechczyn. 
W artykule Rozwój baptyzmu na  ziemiach polskich przypomniał za-
równo to, co łączy baptyzm z innymi protestanckimi nurtami chrze-
ścijaństwa (m.in. przekonanie o tym, że „Biblia jest najważniejszym 
autorytetem w sprawach wiary i moralności; zbawienie człowieka na-
stępuje w wyniku działań niczym niezasłużonej łaski Boga; zbawienie 
człowieka może nastąpić nie przez uczynki, lecz jedynie przez wiarę 
w śmierć Jezusa Chrystusa na krzyżu, śmierć za grzechy wszystkich 
ludzi”), jak i to, co stanowi o jego swoistości (m.in. „kongregacjona-
listyczny ustrój Kościoła”, „teologia chrztu” oraz „zasada rozdziału 
Kościoła od państwa”). Początki tego ruchu przypadają na pierw-
szą połowę XVII stulecia i związane są z osobami Johna Smytha 
i Thomasa Helwyse’a (byli oni prekursorami tzw. general  baptistis, 
nurtu baptystycznego znajdującego się pod silnym wpływem menno-
nitów)90. W 1638 roku pojawił się w Londynie zbór dający początek 
współpracy, zwłaszcza z udziałem Europolu, by walczyć z atakami na pod-
stawowe prawa jednostki, czego dopuszczają się owe sekty; [...] ustalenia, 
czy instytucje sądownicze, finansowe i karne są adekwatne, by zapobiegać 
działalności tych sekt, których działalność jest bezprawna; [...] zaniechania 
wydawania automatycznych zezwoleń jak też przyznawania statusu religijne-
go, zwłaszcza w przypadkach, gdzie rzekoma działalność religijna jest osłoną 
procedery przestępczego”. Por. S. Springer, Sekty  jako próba destabilizacji 
społeczeństwa – w świetle  międzynarodowych  dokumentów  państwowych 
i kościelnych. W: Dziesięciolecie transformacji i adaptacji (w druku).
90 Założony przez Helwysa Kościół baptystyczny w 1616 roku liczył 6 
zborów, a w 1614 roku ich było ich już 44. W tej odmianie baptyzmu 
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tzw. particular baptists (jego członkowie „byli zwolennikami kalwiń-
skiej koncepcji predestynacji, mówiącej, że Chrystus umarł wyłącz-
nie za wybranych”). Ich prześladowanie w XVII–wiecznej Anglii 
sprawiło, że emigrowali do Ameryki Północnej91. Ogłoszony w 1689 
roku przez parlament brytyjski Akt Tolerancyjny położył kres ich 
prześladowaniu baptystów w tym kraju. Przez całe XVIII i XIX stu-
lecie następował powolny przyrost członków tej wspólnoty religij-
nej w Wielkiej Brytanii oraz w innych krajach Europy Zachodniej 
(Francji, Belgii, Szwajcarii i Niemczech). „z Niemiec baptyści finan-
sowo wspomagani przez Amerykanów i Anglików prowadzili działal-
ność misyjną w Europie Centralnej i Wschodniej. [...] Pierwszy zbór 
na ziemiach polskich powstał w 1844 roku w Elblągu...”92. Podobnie 
jak w innych krajach ich początki na tym terenie były trudne („za po-
duszczeniem miejscowej hierarchii luterańskiej i katolickiej byli 
prześladowani przez władze”). „Sytuację zmieniło dopiero wydanie 
17 IV 1905 Ukazu Tolerancyjnego podpisanego przez cara Mikołaja”. 
Następne lata to powolny, ale systematyczny przyrost członków tej 
wspólnoty oraz umacnianie się jej struktur organizacyjnych, i to mimo 
wewnętrznych podziałów oraz powtarzających się trudności z rejestra-
cją. W podsumowaniu do tej krótkiej historii baptyzmu i baptystów 
na ziemiach polskich autor artykułu podkreśla, że „charakteryzowali 
się oni znaczną zdolnością adaptacyjną”, a także, iż najłatwiej przy-
chodziło im pozyskiwanie nowych członków spośród niemieckich 

wypracowana została „zbliżona do mennonickiej teologia chrztu. Różniło 
ich natomiast podejście do spraw społecznych; stosunek do służby woj-
skowej, której mennonici byli przeciwnikami, kwestia składnia przysięgi 
oraz piastowanie stanowisk i urzędów państwowych”. Por. K. Brzechczyn, 
Rozwój baptyzmu na ziemiach polskich. Od nieformalnego ruchu religijnego 
do budowy Kościoła. „Zeszyty Filozoficzne” nr 7/99, s. 43 i d.
91 „Przyjeżdżający baptyści przyłączali się z reguły do Kościoła anglikańskie-
go bądź kongregacjonalistycznego. Dopiero przyjazd nonkonformistycznego 
pastora Rogera Williamsa zmienił tę sytuację”. Por. tamże, s. 44 i d.
92 Por. tamże s. 46 i n.
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luteran. Stosunkowo łatwo znajdowali ich również wśród ludności 
prawosławnej. „Najtrudniejszym podłożem był dla nich katolicyzm 
wyznawany przez przeważającą część społeczeństwa polskiego”.

Stosunkowi katolików do baptystów K. Brzechczyn poświęcił spe-
cjalny artykuł. W części pierwszej tego opracowania przedstawia 
stosunek katolików do wszelkich sekt w okresie międzywojennym. 
Generalnie rzecz biorąc, był on negatywny, jednak można wyróżnić 
w tej negatywności „trzy podstawowe typy interpretacji gwałtowne-
go rozwoju ruchów sekciarskich. Sądzono mianowicie, że sekty są:

 – dziełem Antychrysta,
 – wynikiem światowego spisku żydowskiego,
 – spuścizną po okresie rozbiorów.

[...] najbardziej popularnym wyjaśnieniem rozwoju sekt w propa-
gandzie religijnej okresu międzywojennego było mniej wyszukane, ale 
za to w atmosferze religijnej II Rzeczypospolitej bardziej skuteczne 
odwoływanie się do teorii spisku żydowskiego i wpływów masone-
rii”93. W tej atmosferze różnego rodzaju ksenofobii, uprzedzeń i lęków 
kreowany był wizerunek baptystów jako prekursorów... bolszewizmu 
(„jest to bolszewictwo XVI wieku”), propagatorów dziwacznych ry-
tuałów („po co te komedie włażenia do wody i urządzania kąpieli”), 
manipulantów i oszustów („robotników ściągają zwyczajnie do kin ży-
dowskich, gdzie pokazują im na przynętę kilka filmów, poczem wygła-
sza ich predykant baptystyczne kazanie”); jest to tylko kilka punktów 
z długiej listy stawianych im wówczas zarzutów. W podsumowaniu 
autor artykułu stwierdza, że „nagonka na baptystów [...] była tak sku-
teczna, że eliminowała naturalne przecież odruchy współczucia i soli-
darności z krzywdzonymi”, i to do tego stopnia, że ze społeczną apro-
batą spotykały się podawane przez prasę „informacje o pogromach 
i pobiciach «sekciarzy» przez chłopów ukraińskich”.
93 K. Brzechczyn, Katolicy wobec baptystów. Wizerunek baptysty w katolic-

kiej  propagandzie  religijnej  okresu  międzywojennego, „Europa Wschodu 
i Zachodu” nr 4/2000, s. 47.
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Próbę wniknięcia w specyfikę baptystycznej duchowości przedsta-
wił on w artykule Między afirmacją a izolacją od świata. Za jej rys 
charakterystyczny uznaje „podkreślanie przepaści dzielącej człowie-
ka wewnętrznie odrodzonego od człowieka zaledwie religijnego”94. 
Konsekwencją tego jest „radykalne zerwanie ze światem i bezkom-
promisowość w walce z grzechem” („Dopiero przyjęcie takiej po-
stawy umożliwia budowę Królestwa Bożego na ziemi”). Na fun-
damentalne pytanie: co z punktu widzenia tej duchowości oznacza 
bycie prawdziwym chrześcijaninem, odpowiada on, że oznacza to 
„bycie naśladowcą Chrystusa” („Cecha ta była ważniejsza od for-
malnej przynależności denominacyjnej”). Okazało się to na tyle kon-
fliktogenne, że z jednej strony prowadziło do „radykalnej krytyki 
i odrzucenia powszechnych, a więc katolickich form pobożności”, 
z drugiej natomiast do swoistego izolacjonizmu i autoizolacjonizmu 
baptystów. Jego przejawem były m.in. baptystyczne zakazy chodze-
nia do kina i teatru („Wobec teatru stawiano zarzuty, że większość 
wystawianych sztuk teatralnych nie przedstawia realnego życia”), 
czytania prasy („roi się w niej od opisywania przemocy i gwałtów”), 
a nawet powieści podróżniczych („w skrajnych przypadkach zakaz 
czytania świeckiej literatury rozciągano na jej wszystkie gatunki, 
nawet na literaturę klasyczną”). Ów ekskluzywizm – i jego zaprze-
czenie, tj. inkluzywizm – stanowi wprawdzie tylko jedną z czterech 
par dychotomicznych, którymi autor tego opracowania się posługuje 
przy analizie baptystycznej duchowości, niemniej zdaje się ją uzna-
wać za najistotniejszą w dokonywanej przez siebie charakterysty-
ce95. Potwierdza to sformułowana w podsumowaniu generalizacja, 
94 „Wewnętrzne odrodzenie opiera się na wierze w Jezusa Chrystusa i prze-
konaniu, że jest on prawdziwym synem Bożym, Bogiem, który przybrał 
kształt człowieka i umarł dobrowolnie na krzyżu, aby odkupić nasze grze-
chy”. K. Brzechczyn, Między afirmacją a izolacją od świata. Rekonstrukcja 
baptystycznej duchowości okresu międzywojennego, „Zeszyty Filozoficzne” 
nr 8/2000, s. 54.
95 Te dychotomiczne pary zapożyczył on od E. Troeltscha. „Przypomnijmy, 
że autor ten typologię: kościół instytucjonalny–nieinstytucjonalny buduje, 
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że jeszcze w okresie międzywojennym „Kościół baptystyczny był 
związkiem wyznaniowym ekskluzywnym”. Dodaje tam jednak, że 
„pewne «sekciarskie» cechy tego wyznania wynikały [...] bardziej 
z czynników społecznych niż doktrynalnych”.

W kolejnym opracowaniu autor ten przedstawia dzisiejszą sytu-
ację baptystów w Polsce, oraz wpływ na nią zmian, które dokonały 
się w naszym kraju po 1989 roku. Generalnie uważa on, że zmiany 
te okazały się korzystne dla tej, podobnie zresztą jak dla wielu in-
nych grup społecznych. Przede wszystkim nastąpiła regulacja jej 
statusu prawnego – Kościół Chrześcijan Baptystów w Polsce otrzy-
mał 25 lipca 1995 roku ustawowe prawo do „powoływania fundacji 
kościelnych, zwolnień podatkowych, rozpoczęcia starań o odzyska-
nie majątku, a kościelne jednostki organizacyjne zyskiwały osobo-
wość prawną”96. Umożliwiło to baptystom oficjalne włączenie się 
do dyskusji toczonych w naszym kraju na temat najważniejszych 
kwestii społecznych – takich m.in. jak problem aborcji (ich zda-
niem, „choć aborcja jest złem moralnym, to zakaz jej dokonywania 
nie powinien być skodyfikowany w prawie”) czy udział w debacie 
konstytucyjnej („popierano generalnie nową konstytucję”). Na ła-
mach wydawanego przez tę wspólnotę religijną czasopisma „Słowo 
Prawdy” pojawiły się artykuły podejmujące takie zagadnienia ogól-
ne, jak „stosunek chrześcijan i kościoła do władzy, działalności poli-
tycznej i gospodarczej, kary śmierci, pacyfizmu, czy patriotyzmu”97. 

opierając się na czterech parach dychotomicznych cech: kompromisowość 
/ bezkompromisowość wobec świata, uniwersalizm / partykularyzm, zaan-
gażowanie / izolacja od życia społecznego, inkluzywizm / ekskluzywizm”. 
Tamże, s. 66.
96 K. Brzechczyn. Wpływ  transformacji  ustrojowej  na Kościół Chrześcijan 
Baptystów  w  Polsce. W: Dziesięciolecie  transformacji  i  adaptacji,  praca 
zbiorowa (w druku).
97 Autor tego opracowania zwraca uwagę na to, że jednym „z wątków poja-
wiających się w baptystycznej publicystyce społecznej pierwszej połowy lat 
90. było doświadczenie chaosu społecznego i «upadku autorytetów społecz-
nych»: rządu, «Solidarności», państwa”.
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Merytoryczna zasadność formułowanych w nich tez niejednokrotnie 
może rodzić różnorakie wątpliwości i zastrzeżenia, co wyraźnie pod-
kreśla K. Brzechczyn w swoim artykule98 . 

Badania nad źródłami pojawiania się sekt na gruncie prawosła-
wia oraz nad ich specyfiką doktrynalną i obrzędową prowadził 
Marek Kwiecień. W pierwszym ze swoich opracowań nad ten te-
mat przedstawił staroobrzędowców, nazywanych również „staro-
wiercami”, wspólnotę religijną, której początki sięgają okresu tzw. 
Wielkiej Schizmy (1654–1666), czyli rozłamu w Cerkwi rosyjskiej99. 
Staroobrzędowcy byli „konserwatystami religijnymi”, przeciwsta-
wiającymi się próbom wewnątrzkościelnych reform podjętych przez 
patriarchę moskiewskiego Nikona (1605– 1681), wspieranego przez 
cara Aleksego Michajłowicza. Represje, z którymi się spotykali – 
zarówno ze strony hierarchów kościelnych, jak i władzy świeckiej 
– doprowadziły z jednej strony do „wewnętrznego spolaryzowania 
się świadomości doktrynalno-organizacyjnej”, z drugiej natomiast 
masowych migracji i emigracji – „osiedlania się na nie zamieszka-
nych terenach Rosji – na dalekiej północy i za Uralem, a także [...] 
szukania schronienia poza granicami kraju”100 . W drugiej poło-
wie XVIII wieku pojawili się oni również na ziemiach ówczesnej 
Rzeczypospolitej („głównie na północnych obszarach”), spotykając 
się „z niezwykle życzliwym stosunkiem władz”, i przetrwali u nas 
98 „Bardzo często przywoływany w publicystyce baptystycznej obraz 
Polski był czamo-biały, a wysuwane tezy, np. ,,«o drapieżnej walce poli-
tycznej» czy nieszczęściach, które w wyjątkowy sposób dotykały nasz kraj 
nie posiadały żadnego uzasadnienia empirycznego i raziły swym spekula-
tywizmem” (tamże).
99 „Podłoża konfliktu należy upatrywać w starciu się tradycyjnej, skrajnie 
formalistycznej religijności Rosjan z czymś, co dla części duchowień-
stwa oraz milionów wiernych prawosławnych było nie tylko niezrozumia-
łe, a nawet antyreligijne i bluźniercze”. M. Kwiecień, Wschodni Kościół 
staroobrzędowy w Polsce  –  historia  i  współczesność, „Europa Wschodu 
i Zachodu” nr 2/98, s. 39.
100 Tamże, s. 40.
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do dnia dzisiejszego101. Na przestrzeni tych kilku stuleci zdołali się 
zintegrować z polską kulturą, kultywując jednak swoje wierzenia 
i praktyki („Szczególnie interesujący jest w tym Kościele kult zmar-
łych, umieszczony w szerszej perspektywie tzw. funeralnej, czy-
li takim typie wiedzy teoretycznej oraz konkretnych czynnościach, 
dzięki którym człowiek jest rozumiany jako byt pośredniczący po-
między ziemską egzystencją a wiecznością”). Szerzej okoliczności 
towarzyszące pojawieniu się staroobrzędowców oraz ich przyby-
ciu do Polski przedstawione zostały przez M. Kwietnia w artykule 
Geneza starocerkiewnego ruchu religijnego powstałego w łonie sło-

wiańskiego prawosławia oraz początki jego osadnictwa na terenach 
polskich. Okazuje się, że stanowili oni jedną z bardziej radykalnych 
grup przeciwstawiających się reformom nikoniańskim, a jednocze-
śnie grup stawiających najbardziej wytrwały opór próbom ich „oswo-
jenia” z nowymi porządkami w Cerkwi moskiewskiej (nie ugięli 
się pod presją fizycznej przemocy, a co więcej, zwłaszcza w pierw-
szej fali, stawiali jej heroiczny opór”). Okazuje się jednak również, 
że zewnętrzne naciski oraz wewnętrzne spory prowadziły do coraz 
większych podziałów w ramach tej wspólnoty102. Podlegając migra-
cjom i emigracjom, spotykali się z innymi mniejszościowymi gru-
pami religijnymi (np. na ziemiach ówczesnej Rzeczypospolitej ze 

101 „Obecnie wyznawców tego obrządku jest w Polsce 2615, rozmieszczo-
nych w pięciu gminach wyznaniowych. Trzy spośród nich reprezentowane 
są przez bezpopowców i znajdują się w: Wojnowie w pobliżu Mrągowa, 
Augustowie oraz w Suwałkach. Po jednej gminie przypada na dwa odłamy 
bezpopowców: chłystów oraz filiponów”. Tamże.
102 „Pomorcy, fiedosiejewcy, filiponi, wietkowcy, czarnobylcy, bieguni, 
chłyści, morielszczycy – to tylko niektóre z nazw wspólnot, ukazujących 
wielorakie bogactwo bezpośrednio czerpiące z religijnej inspiracji staro-
obrzędowców lub tylko pośrednio z nimi związanych – głównie poprzez 
rygoryzm kultowy, jak to ma miejsce w przypadku trzech ostatnich”. M. 
Kwiecień, Geneza starocerkiewnego ruchu religijnego powstałego w łonie 
słowiańskiego prawosławia oraz początki jego osadnictwa na terenach pol-
skich, „Zeszyty Filozoficzne” nr 7/99, s. 64.
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„wspólnotami strygolników i żydowinów posiadających identyczny 
status religijnych uchodźców”) i przejmowali od nich niektóre ele-
menty wierzeń i praktyk religijnych. W podsumowaniu tego artykułu 
autor podjął próbę przeprowadzenia „linii demarkacyjnej” osiedla-
nia się poszczególnych wspólnot staroobrzędowców w naszym kraju 
(„północne tereny były zamieszkiwane w większości przezpowców, 
południowe zaś – stanowiły domenę popowców”), a także oszacowa-
nia ich liczebności („w omawianym okresie liczba wszystkich wy-
znawców starego obrządku mieści się w granicach 100 tysięcy”).

W artykule Obecność  staroobrzędowców  w  kulturze  polskiej 
M. Kwiecień przedstawił problemy związane z asymilacją tej wspól-
noty w naszym kraju oraz jej oddziaływaniem na kulturę regionalną. 
Trudności asymilacyjne musiały się pojawiać – i faktycznie się poja-
wiały – starała się ona bowiem kultywować to, co określa się rosyjskim 
terminem „stichijnost” i co w przekonaniu jej członków stanowiło 
„duchowy depozytariusz dziedzictwa Cerkwi prawosławnej”; zdaniem 
autora artykułu nazwać to można „rosyjską duszą”, z takimi jej czę-
ściami składowymi, jak „żywiołowość”, „chaotyczność”, „bezkształt-
ność”, czy „bezładne pomieszanie”103. Jest swoistym paradoksem, że 
przy wielkich trudnościach asymilacyjnych i niewielkiej liczebności 
staroobrzędowców żyjących na naszych ziemiach potrafili oni odci-
snąć swoje piętno na kulturze regionalnej północno-wschodniej Polski 
– zdaniem K. Kwietnia nie tylko oddziaływali na nią w przeszłości, 
103 Dla uzasadnienia tej charakterystyki „duszy rosyjskiej” M. Kwiecień po-
wołuje się na B. Wyszesławcewa, która pisał, że „rozumem Rosji nie obej-
miesz ) [...], w chaosie mieści się potencjalnie wszystko, i dobro, i zło, i har-
monia, i dysonans, i piękno, i bezkształtność, w nim wszystko tytanicznie 
zgromadzone i bezładnie pomieszane”. Por. M. Kwiecień, Obecność  staro-

obrzędowców  w  kulturze  polskiej, „Europa Wschodu i Zachodu” nr 3/99, 
s. 48. Natomiast charakteryzując proces asymilowania się staroobrzędowców 
w Polsce, autor tego artykułu podkreśla, że w swoich kontaktach z „niestaro-
obrzędowcami unikają oni skrajnych manifestacji swoich nie tylko korzeni 
narodowych – rosyjskich, ale i religijnych, a konkretnie postawa taka polega 
na nieużywaniu języka rosyjskiego w życiu codziennym” (tamże, s. 49).
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lecz także oddziałują nadal, „nadając jej specyficzną – amalgama-
tową kolorystykę” oraz kreując wizerunek kogoś takiego jak „polski 
Rosjanin” (jego charakterystyczną cechą jest to, że „stara się on reali-
zować swoje religijne cele niezależnie od miejsca zamieszkania”).

W kolejnym opracowaniu M. Kwiecień przedstawił znajdujący 
się w samym centrum teologicznych sporów prawosławia z okre-
su Wielkiej Schizmy problem „starcostwa”, problem sięgający naj-
dawniejszej tradycji tego odłamu chrześcijaństwa104. Przeciwnicy 
nikoniańskich reform w swoim najgłębszym przekonaniu bro-
nili tradycji „starcostwa przed zbezczeszczeniem”. Zdaniem M. 
Kwietnia występowały wśród nich „przynajmniej dwa wyróżnia-
jące się modele przewodnictwa duchowego” owych „starców”, tj. 
„nastawnika” oraz „pisarza ikon” – pierwszy z nich „integruje sta-
rowierczą wspólnotę z okazji wyjątkowych sytuacji, np. narodzin 
czy też śmierci któregoś z współwyznawców”, natomiast drugi to 
„osoba potrafiąca sprostać niełatwemu zadaniu zaspokojenia «głodu 
ikon» wspólnoty”105. Szczególnie wysoką pozycję „starcy” uzyskali 
u chłystów i filiponów. Założyciel pierwszej z tych wspólnot religij-
nych Daniło Filipowicz głosił, „iż Bóg, przybrawszy ludzką postać 
«świętego starca», podejmuje odwieczny plan definitywnego znisz-
czenia Zła i jednocześnie na nowo tworzy relacje pomiędzy ludźmi, 
nadając im własny, tj. święty charakter”. Nie tylko sam uważał się za 
nowe wcielenie takiego „starca”, lecz także za kogoś takiego uzna-
wali go i uznają do dzisiaj członkowie wspólnoty. Podobnie rzecz się 
104 „Starcami (gr. gerontes) w tradycji prawosławnej nazywa się osoby, któ-
re w sposób nad wyraz dobitny wyróżniają się nie tyle wiekiem (zdarzali 
się również «starcy» trzydziestoletni), ile przede wszystkim własną gorli-
wością religijną pretendującą ich do bycia mistrzami życia wewnętrznego”. 
M. Kwiecień, Raskoł  a  prawosławna  koncepcja  starcostwa.  W: „Europa 
Wschodu i Zachodu” nr 4/99, s. 64.
105 „Ikonopista czerpie twórcze natchnienie z dawnych przekazów bądź też 
własnej interpretacji świętych wydarzeń. Wychodząc z założenia, iż ikona jest 
przedsmakiem nieba – rzeczywistością mistyczną, jej twórca jest traktowany 
jako mistyk, czyli człowiek najbliżej obcujący z Bogiem”. Tamże, s. 66.
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miała i ma z mnichem Filipem, „organizatorem tumultu klasztorne-
go mającego bezpośredni wpływ na pojawienie się «filiponów» (fi-
lipowców)”106. W podsumowania autor tego opracowania podkreśla, 
iż „w «raskole» preferowana jest koncepcja wspólnoty tworzonej 
wokół «starca», a nie «starca» wewnątrz wspólnoty”. Zwraca rów-
nież uwagę na ideowe wpływy „raskołu” na literaturę (m.in. na twór-
czość F. Dostojewskiego oraz J. Nowosielskiego).

Trudny i wywołujący nadal sporo emocji problem Kościoła grec-
kokatolickiego, nazywanego również Kościołem unijnym lub unic-
kim (jego uroczysta proklamacja nastąpiła na mocy postanowień unii 
brzeskiej z 1596 roku), autor ten przedstawił w artykule Pomiędzy 
schizmą  a  ortodoksją. Dla Kościoła rzymskokatolickiego członko-
wie tej wspólnoty byli i pozostają nadal „braćmi w wierze” (ale już 
nie w obrządku). Natomiast dla Kościoła prawosławnego „byli oni 
i pozostają politycznym instrumentem służącym podporządkowaniu 
wschodniego chrześcijaństwa interesom Rzymu”107. Okres różnora-
kich kontrowersji wewnątrz tego Kościoła i wokół niego zamyka się 
w przedziale czasowym XVI–XVIII stulecia („To wówczas kształ-
tuje się specyfika tego Kościoła wyrażająca się w swoistej syntezie 
wschodniej mistyki z zachodnią racjonalnością. Był to okres nie-
zwykle burzliwych sporów o status unii jako konkretnego Kościoła 
chrześcijańskiego”). Popierani przez Koronę i zwalczani przez 
Kościół prawosławny (uznani zostali za schizmatyków i wykluczeni 
z tej społeczności) oraz wspierających go władców Rosji znaleźli się 
w samym centrum walk toczonych między tymi dwiema ówczesny-
mi potęgami. „Wroga postawa wobec religii unickiej cechowała nie 
tylko duchowne środowiska prawosławia, ale także niższe warstwy 
106 „Wewnętrzny głos rozkazał Filipowi ostentacyjnie wyjść z «bezpopow-
skiej» wspólnoty «pomorców» i utworzyć nową na wzór biblijnego «Narodu 
Wybranego»”. Tamże, s. 68.
107 M. Kwiecień, Pomiędzy  schizmą  a  ortodoksją.  Geneza  Kościoła  grec-

kokatolickiego  w  Polskim  krajobrazie  religijnym.  „Zeszyty Filozoficzne” 
nr 8/2000, s. 25
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społeczeństwa. To z ich strony padały najczęściej ostre zarzuty pod 
adresem konwertytów jako sprzedajnych zdrajców wiary ojców”108 . 
Nie zawsze znajdowali oni dostateczne wsparcie ze strony katolików; 
autor artykułu wręcz twierdzi, że „polskie społeczeństwo katolickie 
– być może za cichą aprobatą swoich zwierzchników – nie tylko nie 
miało najmniejszego zamiaru uznać unitów za braci we wierze, ale 
też – podobnie jak prawosławnych – dość często obrzucało ich po-
gardliwymi epitetami: heretyków, Żydów itp.”. W podsumowani do-
daje, że Kościół ten „od czterech stuleci znajduje się w zawieszeniu 
pomiędzy uznaniem przez innych jego gorliwego pragnienia auten-
tycznej religijności a mało krytycznym skwitowaniem dotychczaso-
wych wysiłków jako sztucznych, obliczonych na pokaz”.

Problem związków między prawosławnymi sektami oraz nowymi 
ruchami religijnymi a wydarzeniami społeczno-politycznymi w Rosji, 
w tym dziejącymi się na najwyższych szczeblach władzy, przewija się 
praktycznie przez wszystkie opracowania tego autora. Nigdzie jednak 
nie został postawiony tak wyraźnie, jak w artykule Kościół Parakleta, 
czyli Jeźdźcy Apokalipsy czasu pieriestrojki – ów tytułowy „Kościół”, 
występujący również pod nazwą „Ośrodka Bogurodzicy w Rosji”, 
to jedna z licznie dzisiaj występujących w tamtym kraju sekt gło-
szących apokaliptyczną wizję świata109. Została ona założona przez 
108 Tamże s. 30.
109 „Rozpad Związku Radzieckiego w dużym stopniu przyczynił się do zak-
tywizowania drzemiących we wschodniosłowiańskiej mentalności religijno–
mistycznych inklinacji do ujmowania postkomunistycznej rzeczywistości 
w apokaliptycznej perspektywie. Jest to nad wyraz widoczne w nacjonali-
stycznych tendencjach do potwierdzenia własnej, niejednokrotnie kruchej 
państwowości niedawnych jeszcze republik sowieckich, a także w działal-
ności sekt prawosławnych”. M. Kwiecień, Kościół Parakleta, czyli Jeźdźcy 
Apokalipsy  czasu  pieriestrojki (w druku). Autor tego opracowania zwraca 
również uwagę na to, że „ci zdeklarowani czciciele Matki Bożej, posługując 
się terminem Paraklet (Pocieszyciel), w tradycji chrześcijańskiej zarezerwo-
wanym wyłącznie dla Ducha Świętego”, w praktyce w sposób zasadniczy 
zmieniają jego sens – „dla «parakletów» Maryja jest pełnoprawną osobą 



Część pierwsza: raport z badań

67

Iona („wcześniej duchownego «Rosyjskiego Kościoła Prawdziwie 
Prawosławnego»”) głoszącego, że „przemówiła do niego z ikony 
Matka Boża”, zapowiadając zbliżanie się końca naszych czasów; z ich 
zgliszczy narodzić się ma „Królestwo Matki Bożej Królowej Świętej 
Rusi”. Członkowie tej wspólnoty religijnej uznają autentyczność 
wszystkich objawień maryjnych, które uznaje Kościół rzymskokato-
licki, jednak sytuują je „w konkretnej perspektywie rusofilskiej” oraz 
wydarzeń, które miały miejsce w Rosji w latach dziewięćdziesiątych. 
Głosząc wyrastającą z manichejskich tradycji wizję tytanicznej walki, 
którą toczy nieustannie Bóg Światła z władcą ciemności Szatanem, 
oraz posługiwania się przez tego ostatniego „złymi magami”, wskazu-
ją na działalność M. Gorbaczowa i postępującą w następstwie zaini-
cjowanego przez niego „demontażu” sowieckiego komunizmu utratę 
przez Rosję pozycji światowego mocarstwa110. W ten dosyć niespo-
dziewany i prosty sposób to, co w przeszłości mogło uchodzić za jakieś 
rojenia o Wielkiej Rusi lub też – posługując się wzniosłą terminologią 
M. Bierdiajewa – „rosyjską mistykę ziemi”, teraz zaczyna pretendować 
do roli racjonalnego i ostatecznego wyjaśnienia ziemskich wydarzeń.

W kręgu kultury słowiańskiej sytuują się również badania Leonarda 
Pełki. W szczególności przedmiotem jego zainteresowania jest kul-
tura polska oraz ruchy religijne i quasi-religijne odwołujące się do 
tradycji wierzeniowej i obrzędowej plemion zamieszkujących ziemie 
położone między Odrą i Wisłą przed chrystianizacją. Ruchy te swo-
imi początkami sięgają pierwszej połowy XIX wieku (propagowały 
wówczas „hasła odrębności słowiańskiej w kontekście kulturowym, 
czy nawet zjednoczenia Słowiańszczyzny pod przewodem Rosji”). 

Trójcy Świętej i w związku z tym przysługuje Jej zarówno godność Boga 
Stwórcy (Matka Chrystusa) oraz Boga Zbawiciela (Parakleta)”.
110 W przekonaniu „parakletów” (członków tej sekty) wszystko, co nastą-
piło przed 1991 r. „to coraz wyraźniejszy okres ogólnospołecznej degren-
golady, wskazujący na posłużenie się przez Antychrysta «złymi magami». 
Szczególne nasilenie panowania złych mocy przypada na trzy ostatnie lata 
kończącego się tysiąclecia” (tamże).
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Elementy ich ideologii znaleźć można m.in. u naszych wieszczów – 
Adama Mickiewicza (zwłaszcza w jego wczesnych balladach oraz 
w „Dziadach”) i Juliusza Słowackiego (w szczególności w drama-
tach Balladyna czy Lillia  Weneda)111.  W okresie międzywojennym 
wątki słowianofilskie pojawiają się m.in. w twórczości Młodej Polski 
(„m.in. w malarstwie «ostatniego wieszcza narodu», tj. Stanisława 
Wyspiańskiego”). W tamtym czasie zaznaczyła swoją obecność 
w życiu kulturalnym naszego kraju również grupa twórców ludowych 
– takich m.in. jak ludoznawca, filozof i malarz Franciszek Frączek 
(„poganin z chłopskim zdrowym rozsądkiem i uporem poszukujący 
własnych zapomnianych bogów”). Wielkim admiratorem i propaga-
torem rodzimej kultury był wówczas również Jan Stachniuk, założy-
ciel (w 1935 r.) Ruchu Nacjonalistów Polskich, nazywanego w skró-
cie Zadrugą (nazwa przyjęta także jako tytuł wydawanego w latach 
1937–1939 miesięcznika). Po zakończeniu II wojny światowej idee 
te lansował i próbował (przez wiele lat bezskutecznie) cały ruch za-
legalizować Władysław Kołodziej112. Ogólna liberalizacja życia spo-
łecznego w naszym kraju, która nastąpiła po przełomie 1989 roku, 
oraz towarzysząca jej liberalizacja niektórych przepisów sprawi-
ły, że w stosunkowo krótkim czasie możliwe było zarejestrowanie 
trzech wspólnot inspirujących się tradycją słowiańską, tj. Rodzimego 
Kościoła Polskiego, Polskiego Kościoła Słowiańskiego, oraz 
Zrzeszenia Rodzimej Wiary (por. aneks 2.2.).
111 „Na podobne odwołania natrafiamy także w twórczości wielu później-
szych pisarzy, jak np. w Starej  Baśni Józefa Ignacego Kraszewskiego, 
czy Kniaziu  Iwo Natalii Dzieżkowskiej”. L. Pełka, Formowanie  się  neo-

pogaństwa słowiańskiego w Polsce. „Zeszyty Filozoficzne” nr 7/99, s. 74. 
Bardziej szczegółowy i pogłębiony opis historycznych źródeł polskiego 
neopogaństwa słowiańskiego L. Pełka przedstawił w artykule Filozoficzne 
rodowody neopogaństwa  słowiańskiego w Polsce; por. „Europa Wschodu 
i Zachodu” nr 4/99, s. 70 i d.
112 „Dopiero ostatnia dekada mijającego wieku stworzyła warunki umożli-
wiające realizację marzeń Wł. Kołodzieja o swobodnym funkcjonowaniu 
neopogaństwa słowiańskiego w naszym kraju” (tamże, s. 79).



Część pierwsza: raport z badań

69

W dwóch dopełniających się opracowaniach L. Pełka dokonał 
szczegółowej analizy sztandarowych kategorii pojawiających się 
w piśmiennictwie neopogaństwa słowiańskiego. W pierwszym zajął 
się pojmowaniem przez nie Boga i przyrody. Rozumienie istoty Boga 
w neopogaństwie ma swoje korzenie w filozofii B.F. Trentowskiego, 
w szczególności w jego wizji „bogoczłowieka” („Bóg stwarza 
i utrzymuje człowieka w niebie, a człowiek stwarza i utrzymuje Boga 
na ziemi”). Natomiast dla drugiego z tych pojęć szczególnie zna-
cząca okazała się wykładnia najpierw J. Stachniuka, a później jego 
ucznia i współpracownika A. Wacyka – u jednego i drugiego spro-
wadza się ono do panteistycznego ujęcia przyrody jako czegoś udu-
chowionego i dynamicznego, wyposażonego w zdolności kreacyjne, 
a jednocześnie rodzicielskiego (przyroda to „Matka–Ziemia, nasza 
rodzicielka i opiekunka”)113. W drugim z opracowań J. Pełka zajął 
się takimi kategoriami, jak: człowiek, naród i państwo. One również 
mają swoje XIX–wieczne korzenie oraz posiadają szereg konkretyza-
cji w literaturze neosłowiańskiej okresu międzywojennego. O wizji 
„bogoczłowieka” Trentowskiego była już tutaj mowa. Dodajmy za-
tem tylko, że, podążając tym tropem, J. Stachniuk pisał o nim jako 
o „geniuszu tworzycielskim”, „geniuszu zdolnym do rekonstrukcji 
ładu naturalnego świata” itd. Według Trentowskiego człowiek ten 
nie byłby zdolny tworzyć bez „zrośnięcia się z piersią bałwochwal-
czych dziadów”, to znaczy – w tym konkretnym przypadku – „odwo-
łania się do mitologicznego świata dawnych wierzeń słowiańskich”, 
natomiast Stachniuk pisał o „stanie łaski, odblasku Wielkości, który 
opromienia tych, którzy swoje «ja» przetapiają na kruszec czynów 
w kręgu mitów”; dodajmy również: słowiańskich. Stąd już znajdował 
on bezpośrednie przejście do kreślenia wizji narodu jako „organizmu, 
113 Stąd właśnie neopogaństwo słowiańskie jest traktowane przez niektórych 
– dodajmy: życzliwych mu – badaczy jako „nowoczesna religia Ziemi przej-
mująca i adaptująca wszystko, co najlepsze, z pogaństwa przedchrześcijań-
skiego”. Por. L. J. Pełka, Bóg i przyroda w polskim neopogaństwie słowiań-

skim, „Zeszyty Filozoficzne” nr 8/2000, s. 81 i d.
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w swoim rodzaju doskonałego, o nieograniczonych perspektywach 
rozwojowych114. Z takiego pojmowania człowieka i narodu wyrasta 
wizja państwa jako instytucji, która może i powinna chronić i roz-
wijać tkwiące w tych podmiotach moce twórcze. Tymczasem to, co 
miało miejsce na przestrzeni historii Polski, począwszy od momen-
tu przyjęcia przez nią chrztu, świadczy, iż nie tylko nie pomagała 
w tym, ale wręcz tłumiła te siły. Stąd W. Kołodziej pisał: „[...] jest 
tragedią narodu polskiego, że jedną nogą stoi na gruncie wiary ojców, 
tj. dawnej wiary słowiańskiej, zaś drugą nogę stawia na niepewnym 
moście katolicyzmu, przerzuconym przez rzekę, która rozdziela dwa 
światy: pogański i chrześcijański...”115 . 

Mocno zróżnicowane i budzące dzisiaj szereg kontrowersji ruchy 
gnostyczne i neognostyczne badał Artur Jocz. Jednym z nich jest 
tak surowo oceniany przez katolików New Age, nazywany niekiedy 
również „Sprzysiężeniem Ery Wodnika” – członkowie tego ruchu 
wierzą, iż „zbliżająca się astrologiczna «Era Wodnika» (rozpocz-
nie się za około 150–200 lat) spowoduje generalną przemianę życia 
na Ziemi”116. Za jego ideowych inspiratorów uznaje się m.in. C.G. 
Junga („był człowiekiem, który próbując zgłębić istotę Boga po-
szukiwał wiedzy pewnej i ostatecznej”), A. Huxley „budując swoją 
koncepcję filozofii wieczystej uznał, że powinna pomóc mu prze-
zwyciężyć istniejący w kulturze europejskiej dualizm ducha i mate-
rii”, oraz J. Krishnamurtiego („w swoich rozważaniach doszedł do 
wniosku, że właściwie każda religia oddziela życie uduchowione 
od życia uwikłanego w świat materialny”). Innym ruchem wpisu-
jącym się w gnostyczną tradycję jest teozofia (zainicjowana zosta-
ła przez Helenę Bławacką w 1875 roku) oraz jej zmodyfikowana 
114 Por. J. Pełka, Człowiek, naród  i państwo w polskim neopogaństwie  sło-

wiańskim. W: Dziesięciolecie transformacji i adaptacji (w druku).
115 Cytuję za: J. Pełka, Człowiek, naród i państwo..., (w druku).
116 A. Jocz, Jung, Huxley, Krishnamurti  –  przyczynek  do  opisu  źródeł  ins-
piracji  religijnych w obrębie  ruchu  „New  Age ”, „Europa Wschodu 
i Zachodu” nr 2/98, s. 37.



Część pierwsza: raport z badań

71

wersja, nazwana przez Rudolfa Steinera antropozofią117. W arty-
kule na temat tej ostatniej A. Jocz nie tylko przedstawia jej zało-
żenia teoretyczne, ale także wskazuje na zastosowania praktyczne 
(„ antropozofia jako nauka o człowieku jest podstawą pedagogiki 
praktykowanej we wszystkich szkołach Rudolfa Steinera na wszyst-
kich kontynentach”). W Polsce wprawdzie sporo się mówi na jej te-
mat, zwłaszcza wśród pedagogów, jednak słabo to się przekłada na 
praktykę (w jakiejś śladowej postaci pojawiają się próby zorganizo-
wania szkół steinerowskich). Autor tego opracowania ma poważne 
wątpliwości, czy mimo sporej liczby publikacji na ten temat uka-
zujących się w ostatnich latach istnieje wystarczającą świadomość 
społeczna, czym one są, a w każdym razie mogą być118. Niedawne 
zamieszanie wokół podpoznańskiego przedszkola (w którym kie-
rowniczka próbowała wprowadzić przynajmniej niektóre elemen-
ty tego modelu wychowania) potwierdza zasadność tych obaw. 
A. Jocz podjął zatem próbę przybliżenia zarówno sylwetki Steinera 
(filozofa i uczonego, autora znacznej liczby dzieł i wykładowcę 
na wielu europejskich uczelniach), jak i jego poglądów na temat 
tego, czym antropozofia jest i być powinna. W świetle tej prezen-
tacji celem antropozofii jest „uzyskanie przez człowieka gnozy, 
117 „Przez antropozofię rozumiem – pisał Steiner – naukowe badanie świata 
duchowego, które przenika jednostronność samego poznania zarówno czy-
stego przyrodoznawstwa, jak i zwykłej mistyki, i które w poznającej duszy 
rozwija najpierw nie znane jeszcze zwykłej świadomości w zwykłej nauce 
siły, jakie wniknięcie takie umożliwiają, zanim podejmie próbę wniknięcia 
do świata nadzmysłowego”. Cytuję za: A. Jocz, Antropozofia i nowe ruchy 
religijne w Polsce, „Europa Wschodu i Zachodu” nr 3/99, s. 46.
118 „Podstawowym czynnikiem odróżniającym szkołę Steinerowską od in-
nych szkół jest sposób rozumienia procesu wychowawczego. W dotychcza-
sowej tradycji europejskiej wykształcił się model szkoły, która wychowuje, 
przede wszystkim stosując metody będące wytworem intelektu i skierowane 
do intelektu dziecka. Tymczasem w szkole Steinerowskiej poddane są one 
gruntownej krytyce. Proponuje się w zamian wprowadzenie metod wycho-
wawczych opartych na znajomości «pozazmysłowych procesów rozwojo-
wych» dziecka”. Tamże, s. 47.
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czyli wiedzy na temat natury Boga i świata, a przede wszystkim 
poznanie tajemnicy własnej istoty”. Ma ona być i określoną filozo-
fią, i określoną nauką, i określoną religią lub też – co na jedno wy-
chodzi – „konkurencyjną wobec przyrodoznawstwa i mistyki drogą 
wiodącą do poznania rzeczywistości”, z takimi elementami składo-
wymi, jak „koncentracja” (jej istotą ma być „kierowanie świado-
mości wyłącznie na dowolnie wybraną treść uznaną za korzystną 
i utrwalanie tej treści) oraz „medytacja” (do jej istoty ma należeć 
„wytrwanie w tej treści i przebywanie w niej jako w określonej sy-
tuacji, bez roztrząsań intelektualnych”). Do wizji tej Steiner zdołał 
przekonać grono wyznawców. Jednym z nich był protestancki teo-
log Freidrich Rittelmeyer, założyciel wspólnoty występującej pod 
nazwą Christengemeinschaft (Społeczność Chrześcijan)119. 

Odrębny artykuł A. Jocz poświęcił omówieniu związków poglą-
dów R. Steinera z tradycją Zakonu Róży i Krzyża. Tradycję tę twórca 
antropozofii poznał m.in. podczas swoich uniwersyteckich studiów 
w Tybindze120. W szczególności pociągała go towarzysząca temu 
ruchowi „święta legenda” („jest to historia gnostycznego wtajemni-
czenia Christiana Rosenkreuza, którego dostąpił u mędrców, znaw-
ców wiedzy ezoterycznej na Bliskim Wschodzie”) oraz – być może 
nawet w jeszcze większym stopniu – przekonanie, że „dotarcie do 
świata duchowego możliwe jest dzięki gnostycznemu doświad-
czeniu”. Wyniki swoich badań nad tą tradycją przedstawił Steiner 
119 „w Christengemeinschaft nie istnieje jednolita doktryna religijna i nikt 
nie wymaga, aby członkowie tej wspólnoty opuszczali swoje pierwotne 
Kościoły”. A. Jocz, Antropozofia Rudolfa Steinera  (1861–1952),  czyli  roz-
ważania o istocie doświadczenia gnostycznego i próbie jego religijnej wer-
balizacji, „Zeszyty Filozoficzne” nr 7/99, s. 112.
120 „Był to okres fascynacji Steinera ezoteryczną nauką Zakonu Róży 
i Krzyża. Steiner doszedł do wniosku, że właśnie duchowe praktyki ró-
żokrzyżowców najlepiej sprostają materialistycznym wyzwaniom począt-
ku XX wieku”. A. Jocz, Antropozofia Rudolfa  Steinera  (1861–1925)  jako 
gnostyczna  wizja  ezoterycznej  tradycji  Zakonu  Róży  i  Krzyża, „Zeszyty 
Filozoficzne” nr 8/2000, s. 73.
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w monografii Teozofia  różokrzyżowców – pisał tam m.in. o „konty-
nencie dewachanu” („Wszystko, co na Ziemi stanowi byt fizyczny, 
odnajdujemy tam jako istoty duchowe”), „ciele eterycznym”, bez 
którego „serce ludzkie nigdy nie mogłoby powstać w obecnej po-
staci”, a także o tym, że „w przyszłości człowiek sam będzie twórcą 
swej postaci” („Ta droga rozwojowa polega na coraz większym wy-
subtelnieniu materii stanowiącej nasze ciało”).

Innym ruchem o rodowodzie gnostycznym jest założona przez 
Jana van Rijckeborgha wspólnota występująca pod nazwą Lectorium 
Rosicrucianum. W swojej filozofii czerpał on – podobnie jak Steiner 
– zarówno z gnozy, jak i tradycji różokrzyżowej. Jej podstawą uczy-
nił założenie, iż człowiek „składa się z ducha, duszy i ciała”, przy 
czym duch ludzki jest najniższą z form tego rodzaju bytu; „Jego 
najwyższą postacią jest duch boski, który kieruje duszą rozumową 
stymulując materialnie pojmowane czynności myślowe”121. Ważnym 
elementem tej filozoficznoreligijnej koncepcji jest wiara w reinkar-
nację duszy (reinkarnacja jest traktowana Jako efekt niemożności 
wyzwolenia się z zamkniętego kręgu wcieleń, który jest następ-
stwem grzechu pierworodnego”), wiara w Jezusa Chrystusa („czło-
wieka, który ciągle tkwi w świecie dialektycznym i nie poddał się 
jeszcze procesowi transfiguracji”) oraz... pewna niewiara w żyjącego 
tutaj i teraz człowieka122. Określając genealogię tej wizji człowieka 
i świata przyjmowaną i propagowaną przez członków tej wspólno-
ty, A. Jocz stwierdza, że „w swojej niechęci do świata materialnego 
121 Por. A. Jocz, Eschatologiczny  pluralizm  neognostycznych  ruchów  re-

ligijnych –  antropozofia Rudolfa  Steinera  i  „Lectorium Rosicrucianum” 
Jana  van  Rijckenborga. W: Dziesięciolecie  transformacji  i  adaptacji 
(w druku).
122 Van Rijckenborgh uważa, że niemożliwe jest prawdziwe naśladowanie 
Chrystusa w świecie dialektycznym. Chcąc dokonać zmian człowiek musi 
najpierw uświadomić sobie swój stan, czyli to, że jego istnienie w świecie 
materialnym jest efektem grzesznego nadużycia woli. Następnie poprzez 
gnostyczne objawienia powinien zdobyć wiedzę o sposobach uwolnienia 
się od materii oraz konieczności kolejnych inkarnacji” (tamże).
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członkowie «Lectorium Rosicrucianum» przypominają gnostyków 
z wczesnego chrześcijaństwa (II – III w.)123.

W artykule Nowe ruchy religijne  jako efekt otwartości kulturowej 
podjął on próbę wyjaśnienia okoliczności towarzyszących pojawie-
niu się w ostatnich kilkudziesięciu latach tak znacznej liczby różnych 
sekt i nowych ruchów religijnych. W tym celu odwołał się do okre-
su młodzieżowej kontestacji lat 60., której symbolem stali się tzw. 
beatnicy. Tym, co ich charakteryzowało, było poszukiwanie własnej 
drogi życiowej (dodajmy: różnej od tej, którą poszli ich przodkowie) 
oraz potrzeba nowych doznań duchowych i cielesnych. Sprawiło to, 
że odwrócili się od „wielkich zinstytucjonalizowanych religii euro-
pejskich” i zwrócili ku religiom orientalnym124. W efekcie pojawiło 
się – najpierw w Ameryce Północnej, a później również w Europie 
– szereg wspólnot religijnych czerpiących inspiracje z buddyzmu 
i hinduizmu i jeszcze więcej takich, które łączyły w swoich wie-
rzeniach i praktykach religijnych oraz quasi-religijnych różne tra-
dycje. Autor artykułu przypomina, że „wielkim zainteresowaniem 
cieszyła się wówczas m.in. idea religijności kosmicznej Wilhelma 
Reicha („nauczał on w swoich książkach o istnieniu «Orgonu», rze-
komej Kosmicznej Energii życiowej, której można doświadczyć we 
123 „Podobnie jak oni głoszą skrajnie pesymistyczną naukę o uwięzieniu 
ludzkiego ducha w materii. Tak jak w gnostycyzmie uwolnienie od ko-
nieczności kolejnych inkarnacji przychodzi wraz z indywidualnym, du-
chowym przebudzeniem, czyli zdobyciem gnozy. Również jak w gno-
stycyzmie owo przebudzenie jest tożsame z przypomnieniem sobie przez 
człowieka jego przedmaterialnej, czyli prawdziwej egzystencji w jedności 
z Absolutem” (tamże).
124 „w religiach Wschodu twórcy kontrkultury poszukiwali możliwości to-
talnego zerwania z mieszczańską, materialistyczną i racjonalistyczną cy-
wilizacją Zachodu. Interesowały ich również wypracowane w religiach 
orientalnych konkretne drogi osiągnięcia bezpośredniego mistycznego 
kontaktu ze sferą Absolutu. Charakterystyczne dla mistyki chrześcijańskiej 
doświadczenie istnienia Boga przestało być pociągające”. A. Jocz, Nowe 
ruchy  religijne  jako  efekt  otwartości  kulturowej  społeczeństw  zachodnich. 
W: Przezwyciężanie barier w integrującej się Europie, wyd. cyt., s. 303.
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własnym ciele pod postacią seksualnego pobudzenia i w orgazmie”). 
W podsumowania stwierdza, że u podłoża tak znacznej popularności 
dzisiaj sekt i nowych ruchów religijnych leży zarówno „zasadniczy 
kryzys trwałych instytucji religijnych”, jak i „ogromne społeczne za-
potrzebowanie na indywidualny rozwój duchowy, stymulowane per-
manentną potrzebą poszukiwania «sacrum»”.

Znacznym utrudnieniem w prowadzeniu merytorycznych dyskusji 
na temat sekt jest – co zresztą już wcześniej zostało pokazane – za-
równo ogromne zróżnicowanie tego zjawiska, jak i wieloznaczności 
pojęciowe oraz zróżnicowanie podejść i ujęć. Z problemem tym bo-
rykał się w praktyce cały realizujący projekt zespół badawczy. Żaden 
z jego członków nie wniósł do tych dyskusji tylu konstruktywnych 
propozycji, co Tadeusz Doktór. W artykule Klasyfikacje  i  typolo-

gie organizacji religijnych przybliża on podziały, które pojawiły się 
w literaturze zachodniej – takie m.in., jak klasyfikacja zapropono-
wana przez Gordona Meltona, czy typologia Bryana Wilsona i Roya 
Wallisa („dotyczyła pierwotnie jedynie chrześcijaństwa i wyróżniała 
cztery typy sekt na podstawie rodzaju ich misji w świecie wyzna-
czonej przez cechy ideologii i doktryny”)125. Tę ostatnią zalicza do 
typologii jednowymiarowych. Przeciwstawia im typologie wielowy-
miarowe – takie m.in., jak Dicka Anthony’ego („pozwala usytuować 
konkretną grupę ze względu na jej metafizykę, praktykę i wrażliwość 
interpretacyjną”) czy Webera-Troeltscha („Najwcześniejszą próbą ty-
pologizowania, i do dziś najbardziej popularną w tej dziedzinie była 
dychotomiczna typologia kościół–sekta, rozbudowa później przez 
Troeltscha i innych badaczy o trzeci człon–kult”). Za bardzo interesu-
jącą (i sporo obiecującą) uznał on „propozycję teoretyczną dotyczącą 
religii przedstawioną przez Rodneya Starka i Williama Bainbridge’a: 
125 „w roku 1963 typologia ta została przez Wilsona rozszerzona i zmody-
fikowana (obejmując również w pewnym stopniu obszar religii pozachrze-
ścijańskich), a także uzyskała wymiar dynamiczny uwzględniający możliwe 
kierunki ewolucji poszczególnych typów”. T. Doktór, Klasyfikacja i typolo-

gia organizacji religijnych. „Europa Wschodu i Zachodu” nr 4/2000, s. 39.
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„Wiele miejsca w omawianej teorii poświęca się ruchom religijnym 
cechującym się znacznym stopniem napięcia z otaczającym środo-
wiskiem społeczno-kulturowym: sektom (ruchom odszczepieńczym) 
i kultom (ruchom innowacyjnym)”126. Dla zespołu traktującego sekty 
niejako wyzwanie religijne czy problem z pogranicza prawa i bezpra-
wia, lecz jako wyzwanie badawcze, szczególnie inspirująca okazała 
się kategoria: środowisko kultowe („Pojęcie «środowiska kultowe-
go» może stanowić uzupełnienie typologii zaproponowanej przez 
Starka i Bainbridge’a jako czwarta kategoria wskazująca na środo-
wisko, w którym rozwijają się ruchy kultowe”). Stanowi ona bowiem 
coś w rodzaju „wspólnego mianownika” dla ruchów religijnych oraz 
quasi-religijnych, a także umożliwia prześledzenie ewolucji, którą 
przechodzą poszczególne religie, w tym chrześcijaństwo (por. aneks: 
Religijność chrześcijańskiej Europy).

Tej ostatniej kwestii T. Doktór poświęcił odrębny artykuł. Nosi on 
tytuł Ewolucja  ruchów  religijnych  i  parareligijnych i zawiera pre-
zentację procesu generalnych zmian, które na przestrzeni wieków 
przeszło całe chrześcijaństwo, w tym protestantyzm, któremu po-
święcono tutaj najwięcej uwagi127. Im więcej tych zmian oraz z im 
większą dynamiką one zachodzą, tym postronnemu obserwatorowi 
trudniej się zorientować, o co w tym wszystkim chodzi. Potrzebne 
są zatem pewne „kierunkowskazy”, aby móc się poruszać w tym 
ogromnie zróżnicowanym terenie. Takim „kierunkowskazem” może 
126 „Jej podstawowe zręby oraz wyniki testowania empirycznego niektórych 
jej tez przedstawione wcześniej w artykułach publikowanych już od końca 
lat siedemdziesiątych oraz w pracy The future of religion”, tamże, s. 43.
127 „Protestantyzm w swoich dziejach przechodził ewolucję instytucjonal-
ną, w której nierzadko w późniejszej fazie kwestionowano niektóre efek-
ty poprzednich. Dotyczy to na przykład instytucji Kościoła państwowego 
kontestowanego przez wiele późniejszych nurtów protestantyzmu. Często 
mówi się zatem o kolejnych falach reformacji” (w tym raporcie nazy-
wa się je kolejnymi „przebudzeniami religijnymi” – uw. wł.). T. Doktór, 
Ewolucja  ruchów  religijnych  i  parareligijnych, w: Dziesięciolecie  trans-

formacji i adaptacji (w druku).
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być m.in. wymieniony wyżej „poziom napięcia w stosunkach z oto-
czeniem” utrzymywany przez dany ruch religijny lub quasi-reli-
gijny; zdaniem tego autora „do wyjątków należą te spośród nich, 
które jak Amisze w USA są w stanie przetrwać kilkaset lat pomimo 
znacznego poziomu napięcia ze swoim społecznym otoczeniem”. 
Może nim być jednak również stopień innowacyjności128. Może nim 
być także zdolność do „wypracowania” określonych struktur orga-
nizacyjnych, przy czym dawniej o przetrwaniu i rozwoju decydo-
wał „stopień hierarchicznej centralizacji”, natomiast „ostatnio na 
znaczeniu uzyskuje nowa sieciowa forma struktury organizacyjnej, 
upowszechniająca się w ramach nurtów tak różnorodnych jak ruch 
zielonoświątkowy i New Age”. Zasadnicze znaczenie dla proce-
su zmian, którym podlegają te ruchy religijne i quasi-religijne, ma 
też to, kim są ich uczestnicy, tj. jakie jest ich wykształcenie, status 
społeczny i majątkowy itd. Wszystko to należy do tzw. czynników 
wewnętrznych. Autor artykułu wyróżnia także (idąc zresztą za ba-
daczami zachodnimi) szereg czynników zewnętrznych wpływają-
cych na ewolucję tych ruchów – takich jak przeżywanie przez społe-
czeństwa kryzysu społeczno-kulturowego („Wiele nowych ruchów 
religijnych i parareligijnych powstaje i rozwija się w warunkach 
istniejącego kryzysu społeczno-kulturowego”), „poziom moderni-
zacji, pluralizmu i sekularyzacji”, „państwowa kontrola rynku reli-
gijnego” („Mobilizująca rola religijnej konkurencji może się ujaw-
nić tylko wtedy, gdy państwo nie ingeruje w życie religijne swoich 
obywateli...”) czy „społeczna tolerancja dla religijnej odmienności” 
(„brak tolerancji i społeczna stygmatyzacja ich uczestników sprzyja 
większej dynamice wzrostu podwyższając napięcie ruchu w stosun-
ku do swojego otoczenia”).
128 „Przykład astrologii i chrześcijaństwa wskazuje na fakt, że znaczące nur-
ty religijne i parareligijne, które przetrwały próbę czasu w naszym obsza-
rze kulturowym wydają się cechować znacznym poziomem innowacyjności 
w początkowym okresie swojej działalności, a także w okresach później-
szych...” (tamże).
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Wykorzystując te „kierunkowskazy”, T. Doktór poddał szczegóło-
wej analizie okoliczności powstania i funkcjonowania Towarzystwa 
Teozoficznego. Zostało ono „założone w roku 1875 w Nowym 
Jorku przez siedemnaście osób skupionych wokół rosyjskiej emi-
grantki Heleny Pietrowny Bławatskiej”, stawiając sobie za cel: 
„1) Stworzenie zalążku uniwersalnego braterstwa ludzi bez różni-
cy rasy, kasty, koloru skóry, wiary i płci; 2) Prowadzenie studiów 
porównawczej historii religii, filozofii i nauk przyrodniczych; 
3) Badanie niewyjaśnionych sił przyrody oraz mocy ukrytych 
w człowieku”129. Jego historyczna rola polega na tym, że „było 
pierwszym ruchem o szerszym zasięgu zmierzającym do zasadni-
czego dowartościowania duchowości indyjskiej”. Owa próba „do-
wartościowania” wyraża się m.in. w głoszonej doktrynie (stanowi 
ona przykład „religijnego synkretyzmu, dla którego spajającym 
czynnikiem miała stać się tradycja ezoteryczna, głównie prowe-
niencji hinduistycznej i buddyjskiej”). Wysoki stopień jej innowa-
cyjności sprawił, że Towarzystwo Teozoficzne skupiło stosunkowo 
dużą liczbę członków, zaś jego jednostki filialne – nazywane „loża-
mi” – zaczęły powstawać w wielu krajach europejskich („w Polsce 
ruch teozoficzny pojawił się z końcem XIX wieku, lecz początko-
wo nie przybierał wyraźnej formuły organizacyjnej”). Szybko się 
okazało (bo już w latach 80. XIX stulecia), że ruchowi temu bra-
kuje zarówno dostatecznie mocnych struktur organizacyjnych, jak 
i jednolitej koncepcji ich utworzenia („pojawiły się różnice zdań 
dotyczące stopnia centralizacji autorytetu prezydenta TT”). Doszło 
również do konfliktu kompetencyjnego na najwyższych szczeblach 
władzy („konflikt przybrał formę napięcia pomiędzy charyzma-
tycznym przywództwem Bławatskiej, niezadowolonej z nadmiernej 
instytucjonalizacji TT, i urzędowym Olcotta”). Później pojawiły 
się kolejne „działania odśrodkowe” – ich podłożem była zarówno 

129 T. Doktór, Towarzystwo  Teozoficzne, „Zeszyty Filozoficzne” nr 7/2000, 
s. 81 in.
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różnica zdań w kwestiach „doktrynalnych”, jak i organizacyjnych 
oraz personalnych130. Mimo to Towarzystwo Teozoficzne mogło 
się wykazać ciągłym wzrostem liczby członków, osiągając pewne 
apogeum pod koniec lat trzydziestych. Dzisiaj jest ich ok. 30 tys., 
skupionych w jednostkach organizacyjnych o nazwach „sekcji kra-
jowych” oraz „ognisk”.

Przez cały okres realizacji tego projektu badawczego gromadzo-
na i analizowana była literatura źródłowa i monograficzna na temat 
sekt i nowych ruchów religijnych. Dzisiaj pozyskiwanie informacji 
o publikacjach na ten – i nie tylko ten – temat jest o tyle ułatwione, 
że znajduje się ona w Internecie. Natomiast trudność sprawia korzy-
stanie z tego narzędzia. Dla ułatwienia opanowania tej sztuki spo-
rządzona została przez Marka Nowaka pewnego rodzaju „instrukcja 
użytkownika”131. Niełatwo jest się zorientować – nawet osobom oby-
tym z Internetem – w tym bogactwie informacji. Istnieją oczywiście 
tzw. programy poszukujące oraz bazy danych tzw. on line (kryją się 
za nimi ogólnodostępne „bazy danych bibliograficznych, statystycz-
nych, archiwa wydawnictw ciągłych i monografii zawierające pełne 
teksty artykułów, streszczenia, raporty z badań” itd.). Ani jedne, ani 
drugie nie wyręczą jednak poszukującego danych w przygotowaniu 
pewnej filozofii postępowania oraz w wypracowaniu sobie kryteriów 
poszukiwawczych (chociażby takich jak podział źródeł informacji na 
130 „Promowanie Krisznamurtiego jako nowego wcielenia Chrystusa prowo-
kuje [...] kolejną secesję. Sekretarz sekcji niemieckiej Rudolf Steiner [...] 
wystąpił wtedy z Towarzystwa Teozoficznego wraz z grupą swoich zwolen-
ników [...]. Dało to w roku 1913 początek antropozofii...”, Tamże, s. 89.
131 We wprowadzeniu do niej autor pisze w formie zachęty, iż „przeciętny 
użytkownik uzyskał niemal nieograniczony dostęp do źródeł informacji: 
serwisów informacyjnych publikatorów – często jeszcze zanim pojawią 
się w formie drukowanej, baz danych, katalogów, itd.”. Dodaje jednak, że 
„poruszając się po labiryncie stron WWW, można dojść do paradoksalnego 
wniosku, że jest tam wszystko i nic”. Por. M. Nowak, Globalna sieć infor-
macyjna  jako  źródło materiału badawczego  sekt,  kultów  i nowych  ruchów 
religijnych. „Zeszyty Filozoficzne” nr 7/99, s. 117 i d.
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wyznaniowe i niewyznaniowe). W podsumowaniu tego opracowania 
jego autor stwierdza, że „przemierzając zasoby sieci, mamy z jed-
nej strony możliwość dotarcia niemal bez ograniczeń do rozległego 
rezerwuaru spisanej wiedzy na wiele z możliwych tematów z wielu 
możliwych punktów widzenia. Z drugiej skazani jesteśmy (ze wzglę-
du na jej masę) na niemożność przeanalizowania chociażby części 
dostępnych informacji [...]”.

M. Nowak dokonał również analizy czterech polskojęzycznych 
antologii tekstów źródłowych, w których pojawia się problematyka 
sekt, kultów i nowych ruchów religijnych. Wszystkie one sytuują 
się w obrębie socjologii religii i są firmowane nazwiskami znanych 
autorytetów w tej dziedzinie. Pierwszej z nich – opublikowanej 
w 1962 roku – „patronuje” F. Houtart i zawiera ona teksty takich 
znakomitości naukowych, jak m.in. J. Kłoczowski, W. Goddijna, 
czy G. La Bras. Tom drugi – z 1966 roku – stanowi kontynuację 
zarówno samego rozumienia zadań socjologii religii, jak i podejścia 
do problemu sekt i kultów („Problematyka sekt i kultów prezento-
wana jest w tekście Waltera Goddijna”). Tomowi trzeciemu – z 1983 
roku – „patronuje” F. Adamski i zawiera on m.in. „fundamental-
ny tekst Ernsta Troeltscha zatytułowany Kościół  a  sekta”. Nowe 
spojrzenia na ten problem przedstawia czwarty z tomów, tj. opu-
blikowana w 1998 roku pod redakcją naukową W. Piwowarskiego 
Socjologia religii. Antologia tekstów – zawiera ona m.in. teksty M. 
Yingera, P.L. Bergera i T. Luckmanna, R. Starka i W. Bainbridge’a, 
oraz B.R. Wilsona132. We wnioskach z tej analizy M. Nowak zwraca 
132 Charakteryzując zawartą w tekście ostatniego z nich propozycję ujmo-
wania sekt, autor tej analizy stwierdza, iż stanowi ona w tej mierze „nową 
jakość” – „z przyjętych założeń teoretycznych wynika, że sekty są labil-
nymi tworami społecznymi podlegającymi – w mniejszym lub większym 
stopniu – zmianom (także w sferze ideologicznej), zarówno pod wpływem 
społecznego otoczenia, jak i procesów wewnętrznych – nacisku funk-
cjonalnych wymogów przetrwania grupy np. po śmierci ich założycieli 
itd. Wszystkie typologie sekt, zdaniem autora, winny uwzględniać za-
chodzące w sektach procesy przemian. [...] Swoisty projekt teoretyczny 
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uwagę na to, że „dwa pierwsze zbiory związane są z tzw. socjolo-
gią pastoralną” („Wszelkie prace podejmowane na przestrzeni trzy-
dziestu lat w środowiskach katolickich w zakresie socjologii religii 
zaczynały się przede wszystkim od etapu opisywania. W rzeczy-
wistości chodziło bardziej i inwentaryzację lub też fenomenologię 
katolicyzmu”), a także na to, że „elementy krytycznej oceny socjo-
logii religii” pojawiają się już w tomie pod redakcją F. Adamskiego 
(potwierdzeniem tego jest m.in. pojawiające się we wprowadzeniu 
stwierdzenie, iż „w naszym kraju socjologia religii znajduje się na-
dal w stadium rozwojowym, zarówno pod względem teoretycznym, 
jak i dydaktycznym, empirycznym”).

Poza koncepcyjnym przygotowaniem tego projektu badawczego – 
korygowanym zresztą i uściślanym w trakcie jego realizacji – oraz 
pełnieniem roli koordynatora, a czasami także moderatora (bo jest to 
tematyka szczególnie zachęcająca do pójścia własną ścieżką – bez 
oglądania się na to, co mówią i robią inni) prowadziłem również 
własne badania nad sektami. Dotyczyły one zarówno kwestii po-
rządkujących i systematyzujących problematykę, jak i konkretnych 
ruchów religijnych, a także ich różnorakich uwarunkowań oraz ich 
uwikłań w globalne i lokalne problemy współczesnego świata133. 
i metodologiczny Wilsona opisuje warunki powstawania sekt [...] w odnie-
sieniu do uwarunkowań społecznych, poziomu rozwoju społecznego oraz 
procesów społecznej zmiany”. M. Nowak, Transformacja  problematyki 
sekt, kultów i nowych ruchów religijnych w polskojęzycznych antologiach 
tekstów. W: „Europa Wschodu i Zachodu” nr 4/2000, s. 79.
133 Kwestiom porządkującym i systematyzującym poświęcone są arty-
kuł: Kościoły,  wyznania  i  sekty  religijne w Europie. „Europa Wschodu 
i Zachodu” nr 2/98, s. 28 i d.; Nowe ruchy religijne w nowożytnej Europie. 
„Europa Wschodu i Zachodu” nr 3/99, s. 38 i d.; Dlaczego  pojawiają  się 
sekty? „Zeszyty Filozoficzne” nr 7/99, s. 7 i d. Prezentacje konkretnych 
sekt i nowych ruchów religijnych zawierają opracowania: Auf  der  Suche 
nach neuen Formen der Gemainschaft. Neue religiose Bewegungen in Ost–
Mitteleuropa. W: Verwestlichung Europas, Wien–Poznań 1999, s. 255 i d.; 
Czciciele  naukowej  fikcji.  Przypadek  manipulacji  intelektualnej. „Zeszyty 
Filozoficzne” nr 8/2000, s. 93 i d.; Kultowe  ruchy. W: Encyklopedia 
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Generalne wnioski wynikające z tych badań przedstawiłem w trzech 
pierwszych punktach niniejszego raportu. Natomiast bardziej szcze-
gółowe można znaleźć w załączonym do niego aneksie.

Britannica. Edycja polska (w druku). Kwestiom różnorakich uwarun-
kowaniom sekt i nowych ruchów religijnych poświęcone są artykuły: 
Religia  i  religijność  Europy. W: Nowe  ruchy  religijne.  Wybrane  zagad-

nienia, Warszawa–Tyczyn 2000, s. 9 i d.; Wielość  religijna  –  wzbogace-

nie  czy  zagrożenie  społeczeństwa  monokulturowego?  Przypadek  Francji. 
W: Przezwyciężanie barier w integrującej się Europie, Poznań 2000, s. 277 
i d. Natomiast ich „wikłania” w różnorakie problemy współczesnego świa-
ta przedstawiam w opracowaniach: Sekty: izolacjonizm czy zaangażowanie 
społeczne? „Europa Wschodu i Zachodu” nr 4/2000, s. 32 i d.; Les nouve-

aux mouvements religieux à la dèfense de la paix. „Zeszyty Filozoficzne” nr 
8/2000, s. 109 i d.: Les nouveaux mouvements religieux et la question de la 
paix. W: Cultura Europea, Actes du Congres, Pamplona (w druku).
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Część druga: aneks

1. Nieco historii

Dla takich cywilizacji jak europejska, wyrosłych na różnych kultu-
rowych podłożach i „obrosłych” różnymi tradycjami odwołanie się 
do historii zawsze miało i ma istotne znaczenie – bo w ten sposób 
można lepiej zrozumieć zarówno to, kim byliśmy, jak i to, kim je-
steśmy i możemy być w przyszłości. Taki zdaje się być mniej więcej 
sens powszechnie znanego i powtarzanego przy różnych okazjach 
powiedzenia, że „historia jest nauczycielką życia” i – dodam od sie-
bie – kto od niej nie potrafi się niczego nauczyć, ten tak naprawdę 
niczego istotnego nie nauczy się również od innych. Rzecz jasna, 
nie wszystko można, a nawet trzeba z niej pamiętać. Jednak w sy-
tuacji, gdy idzie o sprawy religii i religijności, istnieje wiele takich 
faktów, które jakkolwiek dosyć powszechnie znane muszą być cią-
gle przypominane – bo dziwnie łatwo zacierają się one w pamięci, 
a jeszcze łatwiej umykają z niej towarzyszące im okoliczności oraz 
ich bliższe i dalsze konsekwencje.

1.1. Krótka historia chrześcijaństwa (do XVII w.)

Pierwszym z takich faktów, który trzeba i warto tutaj przypomnieć, 
jest ten, że chrześcijaństwo, będące dzisiaj religią zdecydowanej 
większości Europejczyków i mające swój trudny do zakwestionowa-
nia udział w wykreowaniu europejskiej kultury, historycznie rzecz 
biorąc, nie narodziło się w Europie, lecz w Azji, a dokładniej wśród 
koczowniczych ludów pasterskich zamieszkujących Palestynę – ob-
szar stwarzający surowe warunki życia, co zresztą znalazło odbicie 
w surowości reguł moralnych przyjmowanych i propagowanych przez 
pierwszych chrześcijan. Dodajmy, iż narodziło się na łonie znacz-
nie starszej religii, tj. judaizmu, którego historia sięga co najmniej 
VI w. p.n.e. (sami Żydzi mówią o jeszcze dawniejszej tradycji swo-
jej religii) i od razu przeszło do zdecydowanej opozycji wobec swojej 
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„rodzicielki”, pozostając z nią w konflikcie praktycznie do dziś134. 
Istnieje uzasadnione przypuszczenie, że Jezus z Nazaretu – uznawa-
ny przez chrześcijan za Syna Bożego i Mesjasza (z jęz. hebrajskiego: 
Zbawiciela, Odkupiciela) – nie separował się całkowicie od judaizmu. 
Jego krytyki skierowane były głównie przeciwko niektórym odmia-
nom judaizmu (w szczególności przeciwko faryzeuszom) oraz niektó-
rym popularnym wśród Żydów obyczajom i przekonaniom135. Jak dra-
matycznie potoczyły się później Jego losy, wie każdy chrześcijanin.

Niełatwe było również życie pierwszych wspólnot chrześcijań-
skich. Odrzucani i potępiani przez ortodoksyjnych Żydów, spoty-
kali się z niechęcią również ze strony wyznawców innych religii. 
134 Istotny przełom w tej mierze dokonał się dopiero za pontyfikatu papieża 
Jana Pawła II i w znacznej mierze za jego sprawą. Świadectwem tego są 
m.in. słowa wypowiedziane przez niego w kwietniu 1986 roku w rzymskiej 
synagodze – stwierdził wówczas, że „Religia żydowska nie jest dla naszej 
religii rzeczywistością zewnętrzną, lecz czymś wewnętrznym. Stosunek do 
niej jest inny aniżeli do jakiejkolwiek innej religii”. Do wyznawców juda-
izmu powiedział również: „Jesteście naszymi umiłowanymi braćmi i – moż-
na powiedzieć – naszymi starszymi braćmi”. Por. Chrześcijaństwo  wśród 
religii. Praca zbiorowa, Warszawa 1990, s. 194.
135 „Przede wszystkim odmawiał uznania barier społecznych. Kontaktując 
się z ludźmi wykluczonymi ze społeczeństwa, zyskał sobie miano «przyja-
ciela celników i grzeszników». [...] Nie podzielał także powszechnej wśród 
Żydów niechęci wobec Samarytan – pogardzanej mniejszości etnicznej – 
czyniąc jednego z nich pozytywnym bohaterem ...” Por. R. France, Jezus. 
W: The World’s  Religions, London 1982. Dla jasności dodajmy, że „fary-
zeusze, czyli «separatyści», reprezentowali średnio zamożne klasy pale-
styńskiej społeczności. Tworzyli zamkniętą organizację o własnych celach 
i metodzie działania [...] Doktrynalnie nie wyróżniali się od reszty wyznaw-
ców mozaizmu, ale oprócz litery prawa podkreślali znaczenie jego inter-
pretacji oraz tradycji ustnej. Surowa ocena zawarta w wystąpieniach Jezusa 
przekazanych nam w ewangeliach [...] przyczyniła się do zniekształcenia 
opinii, jaką o faryzeuszach wyrobili sobie późniejsi chrześcijanie, dzięki 
czemu dziś jeszcze wyraz «faryzeusz» jest synonimem człowieka obłud-
nego, świętoszka, hipokryty. W rzeczywistości wielu faryzeuszy wyróż-
niało się surowością obyczajów i przywiązaniem do tradycji narodowych”. 
J. W. Kowalski, Chrześcijaństwo, Warszawa 1988, s. 17.
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Przypomnijmy tylko ten fragment z historii wczesnego chrześcijań-
stwa, w którym jego losy związane były z Cesarstwem Rzymskim. 
Pierwsze wzmianki na temat obecności chrześcijan w tym państwie 
pochodzą od historyka rzymskiego Tacyta, który w swoich Annales 
(powstały ok. 116 roku) wspomina o ich prześladowaniu przez ce-
sarza Nerona (54–68), który w 64 roku oskarżył ich o podpalenie 
Rzymu136. W niekorzystnym świetle przedstawia ich również pretor 
Bitynii Pliniusz Młodszy – w liście do cesarza Trajana (ze 112 roku) 
pisał: „Dla mnie było zupełnie jasne, że do czegokolwiek by się 
przyznali, należało ich karać za upór i zawziętość. Pewnych spo-
śród tych, którzy ulegli temu szaleństwu, jako obywateli rzymskich, 
wysłałem do stolicy. Wkrótce w toku samej rozprawy, jak to zwykle 
bywa, lista przestępców coraz bardziej zaczęła się powiększać...”. 
Dalej pisze, że po przesłuchaniu chrześcijan nie dowiedział się od 
nich „niczego nowego prócz tego, że jest to jakiś dziwny i dopro-
wadzony do krańcowości zabobon”137. Z kolei Swetoniusz w swoim 
Vita Neronis (napisane zostało ok. 120 roku) wspomina, że za pano-
wania cesarza Klaudiusza (41–54) chrześcijanie zostali wypędzeni 
z Rzymu, ponieważ „podburzeni przez Chrystusa powodowali czę-
ste zamieszki”. Również u późniejszych autorów rzymskich moż-
na spotkać negatywne opinie na ich temat – np. w napisanym ok. 
178 roku Słowie  prawdziwym Celsusa chrześcijaństwo nazywane 
jest „zbrodniczą ohydą”. W jeszcze innych rzymskich przekazach 
pisanych na temat ówczesnych chrześcijan przedstawia się ich jako 
136 „Neron – pisze Tacyt – przedstawił winowajców i dotknął najbardziej 
wyszukanymi kaźniami tych, których znienawidzono dla ich sromot, 
a których gmin chrześcijanami nazywał. Początek tej nazwie dał Chrystus, 
który za panowania Tyberiusza skazany był na śmierć przez prokuratora 
Poncjusza Piłata, a przytłumiony zabobon znowu wybuchnął nie tylko 
w Judei, gdzie się to zło wylęgło, lecz także w stolicy, dokąd wszystko, co 
potworne albo sromotne, zewsząd napływa i licznych znajduje zwolenni-
ków”. Cytuję za: J. Keller, Chrześcijaństwo pierwotne. W: Zarys dziejów 
religii, Warszawa 1998, s. 581.
137 Tamże, s. 582.
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wrogów państwa oraz mówi się o takich wywołujących oburzenie 
praktykach jak oddawanie czci oślej głowie. W sytuacji tych i po-
dobnych im pomówień nietrudno było o znalezienie społecznej 
aprobaty dla prowadzonej przez niektórych cesarzy polityki represji 
wobec chrześcijan. Jej nasilenie przypada na okres panowania ce-
sarzy: Septymiusza Sewera (193–211), Maksymina (235–238) oraz 
Waleriana (253–260), który w latach 257–258 wydał przeciwko nim 
dwa edykty138. Na wielką skalę prześladowania chrześcijan miały 
miejsce również za panowania cesarza Dioklecjana (284–305), któ-
ry w wydanym w 303 roku edykcie nakazywał m.in. niszczenie ich 
świątyń oraz spalenie ich świętych ksiąg.

Zasadniczy zwrot w sytuacji chrześcijan w Cesarstwie Rzymskim 
nastąpił za panowania cesarza Konstantyna (306–337). W 313 roku 
w Mediolanie doszło do jego spotkania ze współrządzącym na 
Wschodzie Licyniuszem i obaj władcy postanowili dać „chrześcija-
nom i wszystkim zupełną wolność wyznania religii”139. Za postano-
wieniem tym poszły konkretne kroki władz rzymskich w stosunku 
do chrześcijan – w pierwszej kolejności zakazano piętnowania ich 

138 Dwa kolejne edykty objęły prześladowaniem wszystkie grupy chrze-
ścijan w całym państwie. Zakazano kultu i zebrań na cmentarzach. Żądano 
od biskupów, kapłanów i diakonów, pod karą wygnania, złożenia ofiar bó-
stwom pogańskim [...]. Edykt z 258 r. zaostrzał kary, oporni duchowni mie-
li być straceni, kobiety z wyższej warstwy społecznej skazane na wygnanie, 
urzędnicy cesarscy zesłani jako niewolnicy na przymusowe ciężkie roboty”. 
Ks. M. Banaszak, Historia Kościoła katolickiego, t. 1, Warszawa 1986, s. 68.
139 Postanowienie to – nazywane w literaturze „edyktem mediolańskim” – nie 
przybrało jednak formy oficjalnego dokumentu. Zachował się jednak list Li-
cyniusza, w którym zdaje on sprawę z podjętej wspólnie z Konstantynem de-
cyzji. „[...] kierując się zdrowym i trafnym rozsądkiem – pisze w nim – uznali-
śmy za konieczne powzięcie takiego postanowienia; uważamy, że nikomu nie 
należy czynić przeszkód, czy kto odda duszę chrześcijaństwu czy tej religii, 
którą sam osądzi za najodpowiedniejszą dla siebie, a to dlatego, by najwyż-
sze bóstwo, któremu oddajemy cześć według swobodnego przekonania, mo-
gło nam we wszystkich okolicznościach okazać swoją przychylność i życzli-
wość”. Por. A. Krawczuk, Konstantyn Wielki. Warszawa 1970 s. 151 i d.
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wypalanym na twarzy znakiem oraz zwrócono im majątek oraz miej-
sca kultowe. W 321 roku uznano niedzielę za dzień wolny od roz-
praw sądowych i prac wiejskich oraz przyznano chrześcijańskiemu 
klerowi prawo do wyzwalania niewolników. W ciągu kilku następ-
nych lat stopniowo zniesiony został prawny zakaz sprawowania przez 
nich najwyższych urzędów państwowych (konsula i prefekta). Dano 
również przyzwolenie na wznoszenie nowych obiektów sakralnych 
– takich m.in. jak wybudowana na watykańskim wzgórzu bazylika 
św. Piotra. Jednocześnie następowało wchodzenie chrześcijaństwa 
w coraz ściślejsze związki z państwem. Sam cesarz Konstantyn – 
jakkolwiek chrzest przyjął dopiero na łożu śmierci – uznał się za naj-
wyższego kapłana (pontifix maximus) tej, podobnie zresztą jak każdej 
innej religii występującej w jego państwie. Swoje zwierzchnictwo 
rozumiał dosłownie, ingerując niejednokrotnie w najżywotniejsze 
sprawy Kościoła chrześcijańskiego140. Po śmierci Konstantyna nastą-
pił okres walki o władzę jego synów Konstantyna II, Konstancjusza 
i Konstansa, co odbiło się niekorzystnie nie tylko na stabilności pań-
stwa, lecz także chrześcijaństwa. Jednak właściwie tylko podczas 
krótkotrwałego panowania cesarza Juliana (361–363), nazywanego 
Apostatą, doszło do próby radykalnej zmiany polityki z pro- na an-
tychrześcijańską. Już jego następca Jowian (363–364) odwołał za-
rządzenia skierowane przeciwko tej religii. Natomiast za panowania 
Teodozjusza (379–395), nazywanego Wielkim, zyskała ze strony 
władz tak silne wsparcie, że stała się religią państwową – w roku 380 
ogłosił on edykt „o wierze katolickiej”, w którym wyraził życzenie, 
aby przyjęły ją wszystkie ludy zamieszkujące cesarstwo. Rok później 
140 W 314 roku zwołał on w Arealte (dzisiejsze Arles we Francji) synod 
w celu położenia kresu tzw. donatystycznej schizmie, a gdy nie wystarczyło 
do tego potępienie jej przez zebranych tam biskupów, ogłosił w 317 roku su-
rowe prawa przeciw temu ruchowi religijnemu. Największym z zainicjowa-
nych przez niego przedsięwzięć było jednak zwołanie w 325 roku do Nicei 
soboru. Wzięło w nim udział ok. 250 biskupów, z różnych części cesarstwa. 
Przyjęto na nim wyznanie wiary, które przyjęło się nazywać „nicejskim”.
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oznajmił w Tessalonikach, że Kościół katolicki jest jedynym znajdu-
jącym się pod prawną ochroną państwa. Później albo sam inicjował 
działania przeciwko religiom niechrześcijańskim (wydał m.in. edykt 
przeciwko tzw. religiom pogańskim), albo też odbywały się one przy 
jego cichym przyzwoleniu (tak się rzecz miała z akcją niszczenia 
miejsc kultów pogańskich).

Wiele jeszcze jednak musiało upłynąć wieków, zanim zrealizo-
wało się życzenie władców świeckich oraz hierarchów Kościoła, 
aby Europa stała się chrześcijańska. Wprawdzie katoliccy historycy 
skłonni są mówić o „chrześcijańskim władaniu” na tym kontynen-
cie począwszy od końca IV wieku, ale był to ten rodzaj „władania”, 
w którym aż do XIII wieku świat chrześcijański ścierał się w ostrym 
konflikcie z mocno zróżnicowanym światem praktyk i wierzeń na-
zywanych pogańskimi lub barbarzyńskimi – co oznacza mniej wię-
cej tyle, że w wielu istotnych punktach odbiegały one od chrześci-
jańskich141. Był to również ten rodzaj władania, któremu niemal cały 
czas towarzyszyły spory kompetencyjne między władzą świecką i du-
chowną, a także między hierarchami różnych Kościołów – podział na 
chrześcijaństwo wschodnie i zachodnie dokonał się w XI wieku, ale 
jego przesłanek należałoby szukać znacznie wcześniej, być może na-
wet w czasach apostolskich. Był to w końcu także ten rodzaj „włada-
nia”, któremu towarzyszyły zarówno tendencje „dośrodkowe” (sku-
piania wszystkich chrześcijan w jednej wierze i w jednym Kościele), 
jak i „odśrodkowe” (dzielenia chrześcijaństwa na istotnie różniące 
się od siebie wierzenia, praktyki religijne itd.). W tych ostatnich do 
głosu dochodzili zarówno „tradycjonaliści” – ci, którzy chcieliby za-
chować chrześcijaństwo takie, jakim było ono w pierwszych wiekach 
141 Jaki to był świat, pokazują m.in. germańskie sagi oraz eposy – taki jak np. 
jak „Starsza Edda”. Mówi się w nich m.in. o wielu różnych bogach, duchach, 
duszkach i innych istotach usytuowanych między „tym” i „tamtym” światem 
– takich np. jak Walkirie, dziewice jeżdżące po polach bitew na wilkach lub 
unoszące się nad nimi niczym drapieżne ptaki i wypatrujące kolejnej ofiary. 
Por. J. de Vries, Altgermanische Religionsgeschichte, Berlin 1957.
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(jak np. waldensi, którzy byli przekonani, że na początku było ono 
ubogie i powinno pozostać ubogie), jak i „nowatorzy” – ci, którzy 
chcieli je wzbogacać o nowe myśli, nowe postawy religijne, nowe 
sposoby funkcjonowania, itd. (jak np. John Wycliffe, który nie tylko 
dokonał własnego przekładu Biblii, lecz także publicznie upominał 
się o prawo do indywidualnego odczytywania jej treści)142. 

Do XVI wieku te „odśrodkowe” tendencje udawało się na tyle sku-
tecznie neutralizować, że chrześcijaństwo zachodnie pozostawało 
skupione w jednym Kościele. W Kościele tym jednak nie działo się 
najlepiej, o czym mówili głośno nie tylko jego przeciwnicy, ale tak-
że zwolennicy – jak np. dominikański mnich Girolamo Savonarola, 
który oburzony panującymi wśród hierarchów praktykami (takimi, 
jak nepotyzm, handel beneficjami i odpustami, walką o świecką wła-
dzę itp.) wywołał we Florencji antypapieskie powstanie plebejskie 
(1494). Opisując sytuację istniejącą na szczytach władzy kościelnej 
historyk papiestwa Leopold von Ranke stwierdza m.in., że „nie tyl-
ko najwyższe stanowiska, ale również i wszystkie inne godności ko-
ścielne traktowane były jako dobra świeckie. Kardynałów mianował 
papież, kierując się osobistymi względami, albo też dlatego, iż pra-
gnął oddać przysługę jakiemuś księciu, albo wreszcie – co zdarzało 
się wcale nierzadko – po prostu za pieniądze”143. Natomiast opisujący 
sytuację występującą w dolnych rejonach władzy kościelnej history-
cy kultury francuskiej Georges Duby i Robert Mandrou stwierdza-
ją, iż na przełomie wieków XV i XVI „niższe duchowieństwo zna-
lazło się w położeniu rozpaczliwszym niż kiedykolwiek. Dochody 
z kościołów przywłaszczali sobie proboszczowie nierezydujący na 
miejscu, wikariusze byli to ludzie ciemni, przedmiot kpin własnych 
142 Jak wielki gniew wywołali ci ostatni u ówczesnych ludzi Kościoła niech 
świadczy fakt, że ciało J. Wycliffe’a, który zmarł naturalną śmiercią w roku 
1384, w 1428 zostało przez nich wykopane, spalone na stosie, popioły zaś 
wrzucono do rzeki.
143 L. von Ranke, Die romischen Papste  in den  letzten vier Jahrhunderten, 
Wien 1934. Wyd. pol. Dzieje papiestwa, t. 1, Warszawa 1974, s. 79 i n.



Sekty religijne w nowożytnej Europie, Z. Drozdowicz

90

owieczek, a zwłaszcza bardzo ubodzy, a więc chciwi i zajęci sprze-
dawaniem po najlepszej cenie sakramentów i odpustów”144. Musiało 
się zatem wydarzyć coś takiego, co mocno wstrząsnęłoby sumieniem 
chrześcijańskiej Europy, w tym katolickiego kleru. I wydarzyło się. 
Do historii wstrząs ten przeszedł pod nazwą reformacji, początek 
zaś dało mu wystąpienie Luthra, który w swoich gniewnych i – co 
tutaj dużo mówić – obrazoburczych słowach nazwał kler katolicki 
„kaznodziejami odpustów (w 21 z 95 tez ogłoszonych w 1517 roku 
w Wittenberdze), zadając przy okazji papieżowi szereg kłopotliwych, 
mimo że w gruncie rzeczy retorycznych pytań145. Kiedy jeszcze w 92 
ze swoich tez sformułował apel: „Precz z wszystkimi tymi proroka-
mi, którzy mówią ludowi Chrystusowemu «Pokój! Pokój!», a pokoju 
nie ma!”, wiadomo już było z całą pewnością, że nie tylko on sam 
jest gotowy do wojny z „papistami”, ale także czuł za sobą poparcie 
tych, którzy mogli mu w tej walce przyjść z pomocą – takich np. osób 
jak władca Saksonii Fryderyk Mądry, który w najbardziej krytycz-
nym dla Luthra momencie nie pozwolił na wydanie go w ręce ko-
ścielnego trybunału. Efekt był taki, że papież Leon X bullą „Exurge 
Domine” wyklął wprawdzie zbuntowanego mnicha z Wittenbergi 
(1520), ten jednak „zrewanżował się” mu, ekskomunikując go i paląc 
na placu publicznym papieską bullę146. Dało to asumpt do przejścia 
od wojny na słowa do wojny na miecze, dodajmy wojny, a właści-
wie wojen – bo toczyły się one w różnych europejskich krajach przez 
144 G. Duby, R. Mandrou, Histoire de la civilisation française: moyen age – 
XX siecle, Paris 1958. Wyd. pol. Historia kultury  francuskiej wiek X– XX, 
Warszawa 1967, s. 204.
145 Np. w 82 tezie pyta: „dlaczego papież nie opróżni czyśćca w imię naj-
świętszego miłosierdzia i największej potrzeby dusz, choć to sprawa naj-
większej wagi, a dokonuje odkupienia tak ogromnej ilości dusz w imię zdo-
bycia bezecnych pieniędzy na budowę bazyliki, choć to sprawa niezwykle 
błaha?”. Cytuję za: Myśl filozoficzno-religijna Reformacji XVI wieku. Wybór 
tekstów źródłowych. Warszawa 1972.
146 Przy tej okazji wypowiedział niemniej obrazoburcze słowa: „Ponieważ 
skaziłeś prawdę bożą, niechaj cię dziś Pan pochłonie w tym ogniu”.
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wiele dziesięcioleci – przynoszących zbiorowe tragedie i morze krwi 
przelanej zarówno przez reformatorów, jak i kontrreformatorów.

W tym jakże znaczącym dla chrześcijaństwa momencie chciałbym 
zamknąć jeden rozdział jego historii i przejść do drugiego – wpraw-
dzie znacznie krótszego, ale nie mniej dramatycznego, bo doty-
czącego jego obecności w kraju, który był katolicki i pozostał nim 
w jakiejś mierze nadal, ale dzisiaj jest to już inna katolickość niż 
w XVI stuleciu. Rzecz będzie dotyczyła Francji.

1.2. Historia pewnego rozstania

Dzisiaj już mało kto we Francji skłonny jest powtarzać, że kraj ten 
jest „najstarszą córką Kościoła” (dodajmy: katolickiego), a jesz-
cze mniej osób wyciąga z tego faktu poważne wnioski polityczne. 
Jednak w XVI wieku urosło to niemal do racji stanu i każdy, kto tej 
racji nie chciał lub nie potrafił zrozumieć oraz wesprzeć jej swoją po-
stawą i działaniami, wydawał się być złym Francuzem lub przynaj-
mniej takim, któremu sądy kościelne powinny się uważnie przyjrzeć. 
Potwierdza to m.in. biografia Jeana Calvina (1509–1564) Kalwina, pi-
kardyjczyka, który zdobywał edukację w kilku kolegiach francuskich 
(m.in. w paryskim College de la Marche) i który ze swoim krytycz-
nym stosunkiem do Rzymu poczuł się na tyle niepewnie we Francji, 
że zdecydował się na jej opuszczenie, nie wierząc już, co prawda, 
w mądrość papieską, ale wierząc jeszcze przez jakiś czas w mądrość 
ówczesnego króla Francji Franciszka I – wszak to jemu zadedykował 
swoje Wychowanie chrześcijańskie, dzieło, które stało się jedną z pod-
stawowych ksiąg kalwinizmu147. Wkrótce jednak stracił i tę wiarę, 
i podjął się organizacji nie tylko nowego Kościoła, ale także nowego 

147 We wprowadzeniu do Wychowania w dramatycznych słowach zwraca się 
do Franciszku I, szukając w nim obrońcy przed ludźmi Kościoła katolickie-
go: „Jeśli ta wściekła popędliwość – pisze tam – nie poskromiona przez was, 
wciąż się będzie srożyć, stosować więzienie, baty tortury, okaleczenia, przy-
palania, my, jako owce przeznaczone na rzeź, będziemy w skrajną niedolę 
wtrąceni”. Cytuję za: G. Duby, R. Mandrou, Historia  kultury  francuskiej, 
wyd. cyt., s. 292.
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państwa kościelnego, z Genewą jako jego stolicą oraz nowym centrum 
życia duchowego, szczycącego się zarówno surowością obyczajów 
jego mieszkańców, jak i dobrym wykształceniem kleru148. Dopóty, do-
póki przychodzące z Genewy nowinki nie miały we Francji zbyt wielu 
zwolenników i działania francuskich kalwinistów, nazywanych huge-
notami, były na tyle nieskoordynowane, że nie potrafili oni utworzyć 
jednej, obejmującej cały kraju organizacji religijnej, Kościół katolicki 
i władza królewska przeglądały im się wprawdzie ze sporą nieufno-
ścią, ale bez podejmowania jakichś drastycznych kroków. Sytuacja ta 
zmieniła się radykalnie pod koniec lat pięćdziesiątych owego stulecia, 
a takim „ostatnim dzwonkiem alarmowym” stał się odbyty w 1559 
roku w Paryżu synod kalwiński – wypracowano na nim tzw. gallikań-
skie wyznanie wiary (Confessio  gallicana) oraz opracowano zasady 
organizacyjne Kościoła gallikańskiego. Na tyle mocno podgrzało to 
atmosferę, że wystarczyła drobna iskierka, aby wywołać wielki po-
żar. Stała się nią taką scysja między wiernymi z małej miejscowości 
w Szampanii o nazwie Wassy a miejscowym biskupem, który nie mo-
gąc dojść do ładu ze swoimi owieczkami, wezwał na pomoc wojska 
księcia Kondeusza, a te zrobiły to, co potrafiły robić najlepiej, tj. do-
konały prawdziwej rzezi mieszkańców. Ten wielki „pożar” to, oczy-
wiście, trwająca niemal trzydzieści lat (1560–1598) wojna religijna 
w tym kraju, wojna, o której francuscy historyce mówią, że „nie uczy-
niła wprawdzie z Francji owego trupa, z którego wszystka krew wy-
ciekła”, niemniej „wojna bezlitosna, w której gwałtowny fanatyzm za-
głuszał na pewien czas ducha umiaru”149. 

Głęboką wymowę ma fakt, że mimo tylu ofiar i takiego ogromne-
go zniszczenia kraju Francja nie wyszła po tych wojnach bardziej 
148 „w tej stolicy, tak szybko podbitej przez tę wymagającą wiarę, działa pro-
testancka Akademia i Uniwersytet. Gdzie Kalwin kształci pastorów, którzy 
poniosą dobre słowo do wszystkich krajów, mówiących po francusku i do 
niektórych innych, pastorów niebezpiecznych z powodu ich misjonarskiego 
ducha i solidnego wykształcenia”. Tamże, s. 295.
149 Por. tamże, s. 298.
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zjednoczona w jednej wierze i w jednym Kościele. Przeciwnie, wy-
szła po nich bardziej podzielona religijnie i – co nie mniej ważne 
– podział ten zyskał usankcjonowanie prawne w postanowieniach 
pokojowych z Nantes (w 1598 roku). Na ich mocy francuscy pro-
testanci uzyskali prawo publicznego praktykowania swojej religii 
niemal na terenie całego kraju (wyjątkiem był Paryż i jego najbliż-
sze okolice), a także prawo do tzw. miejsc bezpieczeństwa (stano-
wiło je ponad 150 miast warownych) oraz zachowania swojej armii 
(na jej utrzymanie łożyć miał skarb państwa)150. Równie wątpliwa 
była jedność ustrojowa kraju. Oficjalnie był on monarchią, w której 
– jak w każdej z ówczesnych monarchii – władza najwyższa miała 
pochodzić bezpośrednio od Boga151. I Francja była taką monarchią 
wszędzie tam, gdzie występowała katolicka większość. Tam jednak, 
gdzie prym wiodła protestancka mniejszość, monarcha traktowa-
ny był jako osoba wybrana nie tylko przez Boga, lecz także przez 
swoich poddanych, co oznaczało nie tylko to, że zobowiązany jest 
zdawać sprawę przed nimi ze swoich poczynań, lecz także to, iż 
w pewnych szczególnych okolicznościach może być przez nich po-
zbawiony władzy152. Wprawdzie protestanci francuscy nie podjęli 
150 Warto przypomnieć, że papież Klemens VIII, oceniając Edykt nantejski 
stwierdził (w 1599 roku), że jest on „najgorszy jaki można sobie wyobrazić, 
daje wolność sumienia wszystkim w ogólności, co jest najgorszą rzeczą na 
świecie”. Por. J. Lecler, Historia  tolerancji w wieku reformacji, Warszawa 
1964, t. 2, s. 135.
151 I wierzono, oczywiście, w to, że takie jest pochodzenie władzy królewskiej, 
stawiając przy okazji znak równości między targnięciem się na nią i targnię-
ciem się na porządek boski. Wielki apologeta francuskiej monarchii absolutnej 
J.B. Bossuet, w dziele Polityka wyprowadzona wprost ze słów Pisma Św. pisał: 
„Cztery przymioty są istotne dla władzy królewskiej: jest ona święta, ojcow-
ska, absolutna i zgodna z rozumem [...]. Monarchowie działają przeto jako sługi 
Boga i Jego zastępcy na ziemi [...]. Przez nich wykonuje On swą władzę. Z tego 
wynika, że osoba króla jest święta, a kto się na nią porwie, dopuszcza się zbrod-
ni”. Cytuję za: J. Lechicka, Absolutyzm we Francji, Warszawa 1948, s. 16.
152 P. Duplessis i H. Languet, autorzy hugenockich Rewindykacji przeciwko 
tyranom  (Vindiciae  contra  tyranos) stwierdzali, że „władcy są wybierani 
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jakieś poważniejszej akcji przeciwko władzy królewskiej, niemniej 
już sam fakt, że mogliby ją podjąć, sprawił, że monarchowie Ludwik 
XIII i Ludwik XIV oraz ich najbliższe otoczenie (w szczególności 
kardynałowie Richelieu i Mazarin) przyglądało się im podejrzliwie 
i gdy tylko pojawiło się jakieś ognisko zapalne (jak chociażby bun-
ty w protestanckich miastach-fortecach Montauban i La Rochelle), 
gasili je w zarodku. Frondy paryskie (mieszczańska z roku 1648 
i książęca z 1649) uświadomiły panującym, że nie są jeszcze wład-
cami absolutnymi i tak naprawdę niewiele potrzeba, aby pozbawić 
ich wszystkich tytułów do bycia pierwszymi obywatelami kraju. 
Pogłębiło to z pewnością na wiele lat ich nieufność w stosunku do 
poddanych (potwierdzeniem tego może być chociażby fakt, że od 
1614 roku do rewolucji z 1789 roku nie zdecydowali się na zwoła-
nie takiego ich przedstawicielstwa, jakim były stany generalne) oraz 
wprowadziło w ich poczynania sporą nerwowość. Widoczne to było 
m.in. w polityce prowadzonej wobec hugenotów. Francuscy history-
cy mówią otwarcie, że była to polityka szykan i prześladowań, która 
w końcu doprowadziła do postawienia kropki nad „i”, jakim stało 
się odwołanie w 1685 roku Edyktu nantejskiego153. 

Na pytanie, co Francja straciła w ten sposób, można odpowie-
dzieć, że na pewno straciła znaczną (liczącą wg szacunkowych da-
nych 200–400 tys. osób) i znaczącą grupę swoich obywateli, którzy 
opuścili ten kraj, zabierając ze sobą nie tylko swój majątek, lecz 
także, co było może jeszcze ważniejsze, swoje „rozliczne umiejęt-
ności kupieckie, rzemieślnicze, prawnicze, nauczycielskie, swój ję-
zyk, swoje nawyki myślowe, logiczność, ścisłość, swoje francuskie 
przyzwyczajenia i zamiłowania” (Duby, Mandrou), wzbogacając 

przez Boga, a otrzymują inwestyturę z rąk ludu. I chociaż każdy poddany 
wzięty z osobna jest niższy od suwerena, to wszyscy razem, a także funk-
cjonariusze, którzy reprezentują ogół ludu, są czymś więcej niż suweren”. 
Cytuję za: Filozofia francuskiego odrodzenia. Wybrane teksty z historii filo-

zofii, Warszawa 1973, s. 342.
153 Por. G. Duby, R. Mandrou, Historia kultury francuskiej, wyd. cyt., s. 355 i d.
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nimi kraje niemieckie, szwajcarskie i niderlandzkie. Ci emigrują-
cy protestanci francuscy zabrali oczywiście ze sobą również owego 
„ducha”, o którym Maks Weber pisał, że był duchem zawodowego 
profesjonalizmu i zaangażowania w pracę (bez przywiązywania aż 
tak dużego znaczenia do konsumowaniu jej efektów) i który w za-
sadniczym stopniu przyczynił się do wykreowania kapitalizmu jako 
nowej, bardziej efektywnej niż feudalizm formy organizacji pra-
cy i współpracy przedstawicieli różnych zawodów154. Byłoby za-
pewne tezą zbyt uproszczoną twierdzenie, że strata ta sprawiła, że 
Francja feudalna zaczęła od tego momentu stopniowo, ale w spo-
sób nieuchronny zbliżać się do takiej katastrofy, jaką okazała się 
dla niej Rewolucja 1978 roku. Jest faktem, że kasa państwowa co-
raz bardziej pustoszała, elity rządzące zaś więcej myślały o zabawie 
i ucztowaniu niż o pracy i wypełnieniu swoich publicznych obo-
wiązków. Jest jednak również faktem, że w tym czasie Francja sto-
czyła kilka wojen sukcesyjnych, że prowadziła kosztowną rywali-
zację z europejskim potęgami o poszerzenie swojego panowania na 
innych kontynentach, że w końcu przeszła kilka ciężkich okresów 
nieurodzaju i głodu155. Nie ulega wątpliwości, że wszystko to by-
łoby łatwiej znieść, gdyby miała w swoich szeregach ową kilkuset-
tysięczną „armię” wysokokwalifikowanych, pracowitych i dających 
przykład pracowitości hugenotów.
154 „Dziś tak dla nas zwyczajna, ale w rzeczywistości wcale nie taka oczy-
wista idea obowiązku zawodowego, poczucia obowiązku, które ma posia-
dać każdy w swojej działalności zawodowej – niezależnie od jej rodzaju, 
zwłaszcza od tego, czy dotyczy ono tylko oceny włożonej pracy fizycznej, 
czy posiadania dóbr («kapitału») – to właśnie ta idea jest charakterystycz-
na dla «etyki społecznej» kapitalistycznej kultury i stanowi jej główny ele-
ment konstytutywny”. M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, 
wyd. cyt., s. 37.
155 „Skutki złych pogód akumulują się od r. 1773 aż do r. 1789 bez przerwy. 
Zbiory są mniejsze, tu i ówdzie przepadają w całości, i to powszechne po-
gorszenie sytuacji gospodarczej wtrąca w niedostatek małe gospodarstwa...”. 
G. Duby, R. Mandrou, Historia kultury francuskiej, wyd. cyt., s. 387.
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Na pytanie, co znalazło się po stronie zysków po opuszczeniu 
tego kraju przez protestancką mniejszość, można odpowiedzieć, że 
na pewno nie było to skupienie całego społeczeństwa francuskiego 
w jednym Kościele i w jednej wierze. Kreślony przez historyków 
obraz życia religijnego XVII–wiecznej Francji pokazuje, że było 
ono co prawda niesłychanie intensywne i żarliwe, ale było też moc-
no zróżnicowane w swojej formie i treści. Składała się bowiem na 
nie zarówno pełna nabożnego lęku prosta wiara prostych ludzi, jak 
i nie pozbawiona wprawdzie obaw, ale jednocześnie niesłychanie 
wyrafinowana intelektualnie wiara tych, którzy tworzyli elitę umy-
słową tego kraju. Byli to nie tylko katoliccy teolodzy, lecz także ci, 
których katolickość i teologia od początku wzbudzały poważne za-
strzeżenia kościelnych autorytetów. Najgłośniejszy i najbardziej zna-
ny przypadek stanowili janseniści – niewątpliwie w jakimś stopniu 
kontynuatorzy protestanckiego ducha buntu i w niektórych punktach 
swojej doktryny bliscy Kalwinowi; zarzut hołdowania „kalwinizmo-
wi” lub – co najmniej – „kryptokalwinizmowi” – formułowany był 
zresztą wielokrotnie przez ich ideowych przeciwników, którymi byli 
jezuici156. Inną trudną do zaakceptowania przez Kościół formę wiary 
stanowiła dosyć powszechna w społeczeństwie francuskim tamtego 
okresu wiara w demony. Jak pokazuje głośny przypadek przeoryszy 
klasztoru urszulanek w Loudun matki Joanny od Aniołów, była ona 
udziałem nie tylko prostych ludzi, lecz także sporej części ducho-
wieństwa157. Wiara ta miała przynajmniej kilka wspólnych punktów 
z ówczesną mistyką; jednym z nich było przekonanie, że w pewnych 
156 Kołakowski, charakteryzując jansenizm na tle religijnych sporów XVII 
stulecia, pisze, że jest on „próbą katolickiej asymilacji tych składników re-
formy kalwińskiej, które stanowiły o jej sile w zakresie religijnych motywa-
cji: organizacji życia religijnego wokół idei grzechu pierworodnego, upadku 
i zepsucia; wynikająca stąd nieufność do wszelkich naturalnych środków 
sprzyjających zbawieniu” itp. Por. L. Kołakowski, Świadomość  religijna 
i więź kościelna, wyd. cyt., s. 254.
157 Por. na ten temat tamże, s. 307 i d.
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szczególnych warunkach można nawiązywać bezpośrednie kontak-
ty z siłami nadprzyrodzonymi. Rzecz jasna, mistykom chodziło nie 
o pierwsze lepsze siły, lecz o taką wszechogarniającą i wszechpotęż-
ną siłę, jaką jest sam Bóg. I oczywiście wierzyli, że posiadają zdol-
ność do bezpośredniego kontaktowania się z Bogiem, co w praktyce 
było równoznaczne z zanegowaniem sensu istnienia Kościoła wi-
dzialnego i oferowanego przez niego systemu pośrednictwa. Jedną 
z ówczesnych odmian mistycyzmu był kwietyzm158. 

Jego znanym przedstawicielem i – dodajmy – wywołującym do 
dzisiaj spore kontrowersje, był F. Fenelon159. Został on surowo 
„skarcony” m.in. przez bpa Meax J. Bossueta. Jednak tenże sam 
bp Bossuet oskarżany był – nie bez racji – o prowadzenie działal-
ności rozłamowej wewnątrz Kościoła katolickiego. Wszak to on był 
głównym inspiratorem „Deklaracji kleru gallikańskiego w sprawach 
kościelnych”, dokumentu, w którym mówi się o potrzebie autono-
mizacji Kościoła francuskiego. Podsumowując, można zatem po-
wiedzieć, że podejmowane przez Kościół katolicki przez całe XVII 
stulecie wysiłki w kierunku narzucenia społeczeństwu francuskiemu 
monoreligijności nie przyniosły oczekiwanych efektów160. 

Rzecz jasna, trudno byłoby jednoznacznie określić cenę, któ-
rą przyszło temu Kościołowi zapłacić w następnym stuleciu za 
158 „Ethos swoisty kwietyzmu jest to wezwanie powszechne do religijności 
opartej wyłącznie na niezróżnicowanym wewnętrznie, uwolnionym od re-
fleksji i wyobrażeń oglądzie bezinteresownym i nieustającym bóstwa same-
go w sobie [...]”, tamże, s. 346.
159 „Spośród wielkich postaci XVII wieku nieliczne budzą tyle kontrower-
sji co Fenelon. Janseniści i gallikanie, zwolennicy Bossueta, nienawidzi-
li go, ale Towarzystwo Jezusowe i Saint–Sulpice otaczali – przynajmniej 
w pewnym stopniu – imię jego szacunkiem”. L. Cognet, Fenelon. Kwietyzm. 
W: Literatura francuska, praca zbiorowa, t. I., Warszawa 1974. s. 547.
160 Niektórzy historycy Kościoła katolickiego formułują w tej mierze jeszcze 
bardziej pesymistyczne wnioski. Przykładowo: ks. Kumor twierdzi, że pod 
koniec XVII wieku Kościołowi temu we Francji „realnie groziła schizma”, 
por. ks. B. Kumor, Historia Kościoła, część 6, Lublin 1985, s. 23 i d.
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próby narzucenia społeczeństwu francuskiemu monoreligijności. 
Szereg faktów wskazuje jednak, że była ona wysoka. Pokazuje to 
m.in. Paul Hazard w swojej przeglądowej monografii Myśl europejska 
w XVIII wieku – jej pierwsza część ma wielce wymowny tytuł; „Proces 
wytoczony chrześcijaństwu”, z poszczególnych rozdziałów zaś jasno 
wynika, że był to proces prowadzony z nie mniejszą gorliwością i skru-
pulatnością niż procesy prowadzone przez kościelne sądy inkwizycyj-
ne161. Ci nowi, z reguły samozwańczy inkwizytorzy niejednokrotnie 
formułowali zarzuty, które oskarżonego mogły wprawić w osłupienie, 
obrońcom zaś odebrać chęć do jakiejkolwiek obrony. Dobrą ilustracją 
tego może być „Testament” J. Mesliera, spowiedź-wyznanie probosz-
cza z jednej z wiejskich parafii w Szampanii, który do tego stopnia 
utracił swoją wiarę, że nie pozostał mu najmniejszy szacunek dla żad-
nej z chrześcijańskich świętości i oskarżył Boga, że... nie istnieje, teo-
logię, że jest „ustawiczną obelgą dla rozumu ludzkiego”, kler, że jest 
szalony i wyciągający ze swojego szaleństwa niemałe korzyści mate-
rialne itd.162 Później po tej samej linii oskarżenia poszedł m.in. Voltaire, 
usiłując z niej uczynić nie tylko synonim filozoficznej niezależności, 
lecz także ludzkiej przyzwoitości i roztropności, a to z kolei miało dać 
przepustkę do nowego, bardziej rozumnego i sprawiedliwego świata163. 

161 Pierwszy rozdział swojej monografii Hazard zatytułował: „Bóg chrze-
ścijan przed sądem” – „rozpoczął się proces bez precedensu – pisze w nim 
– proces Boga. Pozwano przed sąd zarówno Boga protestantów, jak i Boga 
katolików, uwzględniając pewne okoliczności łagodzące dla tego pierwsze-
go...”. Por. P. Hazard, Myśl europejska w XVIII wieku, Od Monteskiusza do 
Lessinga, Warszawa 1972. s. 58 i d.
162 Por. J. Meslier, Testament, Warszawa 1955.
163 Najczęściej przypominanym antychrześcijańskim sformułowaniem 
Voltaire’a jest jego apel, aby „zniszczyć to łajdactwo” (chodzi tutaj oczy-
wiście o kler chrześcijański). W młodości miał formułować nie mniej ob-
razoburcze myśli – takie np. jak ta, że Stary Testament to „nagromadzenie 
opowieści i bajek”, apostołowie to „naiwni, łatwowierni idioci, zaś Ojcowie 
Kościoła to „szarlatani i oszuści”. Por. J.S. Spink, Libertynizm francuski od 
Gassendiego do Voltaire’a, Warszawa 1974, s. 402 i d.
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Nie miał on być pozbawiony jakiejkolwiek religii. Przeciwnie, pod 
niektórymi względami miał być bardziej religijny niż stary świat; 
tyle tylko że religijność ta niewiele miała mieć wspólnego z chrze-
ścijaństwem. Widać to chociażby na przykładzie takiej specyficznej 
świątyni, jaką był i jest Panteon. Wcześniej był on katolicką świąty-
nią – siostrzaną do znajdującego się na drugim końcu ulicy kościo-
ła św. Magdaleny. W czasie Wielkiej Rewolucji wyniesiono z niej 
wszystko, łącznie z ołtarzem i wstawiono symbole nowej wiary – 
jednym z nich jest pomnik idących do ataku rewolucjonistów, z wy-
pisanym na frontonie hasłem–dogmatem: „Wolność albo śmierć”. 
Inne dogmaty tej nowej wiary znaleźć można w ogłoszonej w 1789 
roku „Deklaracji praw człowieka i obywatela”; takie jej sztandarowe 
hasła jak „Wolność, Równość i Braterstwo”, figurują dzisiaj nad wej-
ściem do francuskiego Zgromadzenia Narodowego.

Przypuszczeniu, iż mogą to być jedynie słowa bez pokrycia, prze-
czy to, co faktycznie dokonało się w XIX–XX-wiecznej Francji. 
Wprawdzie po klęsce hurrarewolucjonistów i przegranej tych, któ-
rzy – co prawda – nie mieli zamiaru stawiać wszystkiego na ostrzu 
noża, niemniej nie mieli również zamiaru dopuścić do powrotu an-
cien regime’u (a taką osobą bez wątpienia był Napoleon Bonaparte), 
pojawiło się coś, co można uznać za zawracanie rzeki kijem, czyli 
próba mimo wszystko przywrócenia przedrewolucyjnych porząd-
ków – rzecz jasna, siłami starej Francji i starymi metodami, taki-
mi jak wydawanie odgórnych ustaw (np. o świętokradztwie) i za-
kazów (np. o używaniu „buntowniczych słów”) oraz usuwanie 
z uniwersyteckich katedr „niepewnych” profesorów164. Trwało to 
jednak stosunkowo krótko (we Francji okres tzw. Restauracji zamy-
ka się w przedziale czasowym 1815–1830) i – co nie mniej istotne 
164 „Ustawa o świętokradztwie [z 1820 roku – uw. wł.] zdradza akcję 
Kongregacji i wygląda na wstęp do poważnego zamachu na wolność su-
mienia; projekt ustawy przywracającej prawo starszeństwa dowodzi istnie-
nia metodycznego planu stopniowej restauracji ancien regime’u”. G. Duby, 
R. Mandrou, Historia kultury francuskiej, wyd. cyt., s. 450.
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– pokazało, że nawet przy największym zaangażowaniu sił starej 
Francji, w tym oczywiście Kościoła, rzeki kijem nie da się zawró-
cić. Niełatwo oczywiście było się pogodzić z tym faktem tej części 
społeczeństwa francuskiego, dla której dobry Francuz stał i stać po-
winien zarówno przy swoim królu, jak i przy swoim Kościele ka-
tolickim – dowodzą tego ponawiane co jakiś czas próby jeśli już 
nie maxi-, to przynajmniej jakiejś minirestauracji, takie chociażby, 
jakie pojawiły się po stłumieniu rewolucji 1848 roku. Najbardziej 
spektakularnym sukcesem sił starej Francji było doprowadzenie do 
uchwalenia tzw. ustawy Falloux, „oddającej szkolnictwo publiczne 
pod kontrolę kleru”165. Dodajmy, że dało ono podstawę do przepro-
wadzenia kolejnej fali czystek na wyższych uczelniach francuskich 
(ich ofiarą padli między innymi znani ze swoich liberalnych poglą-
dów Guizot i Michelet). Był to jednak sukces krótkotrwały i przy-
noszący chwilowym zwycięzcom w dłużej perspektywie więcej 
strat niż zysków. Ustawa ta bowiem przyczyniła się do zaktywizo-
wania sił antyklerykalnych, które w latach osiemdziesiątych XIX 
stulecia stoczyły zwycięską batalię o uwolnienie szkół publicznych 
od kurateli Kościoła166. Natomiast w latach 1905–1907 siły te osią-
gnęły sukces, który jeszcze kilkadziesiąt lat wcześniej im samym 
mógł się zdawać czymś nieprawdopodobnym, tj. doprowadziły 
w tym przecież nadal katolickim kraju do rozdziału Kościoła od 
państwa. Tak więc jeszcze raz okazało się, że w życiu religijnym po 
każdym takim kroku wstecz Francja dokonuje przynajmniej dwóch 
165 „Ustawa Falloux z 15 marca 1850, która uderza w statut uniwersytetu 
cesarskiego (a niektóre jej przepisy nigdy nie zostały zniesione), ma dużo 
większe znaczenie, bo na długie lata organizuje «wolność nauczania» oraz 
stwarza głęboki powód do rozdziału we francuskim szkolnictwie przez 
wprowadzenie szkół prywatnych obok publicznych...”. Tamże, s. 492 i d.
166 „Właśnie w tym celu została założona w r. 1866 przez Jeana Mace 
w Blebenheim w Alzacji, Liga Nauczania. W tym samym przeświad-
czeniu o potrzebie odebrania duchowieństwu kontroli wyłączności 
w kształ ceniu młodzieży zostały ogłoszone w latach 1880–1886 ustawy 
 szkolne...”. Tamże, s. 514.
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kroków do przodu. W efekcie w XX stulecie kraj ten wszedł ze spo-
łeczeństwem otwartym na różnego rodzaju nowinki i nowinkarzy, 
w tym na nowinki i nowinkarzy religijnych.

Dzisiaj sytuacja jest taka, że Francja tworzy, zdaniem Michaela 
Walzera, jedno z najważniejszych społeczeństw imigracyjnych 
na świecie”. Widoczne to jest zresztą na każdym kroku, zwłaszcza 
w dużych aglomeracjach, w których łatwo jest spotkać ludzi o róż-
nym kolorze skóry i nietrudno jest znaleźć lokale z egzotycznymi na-
zwami i potrawami. O otwartości społecznej stanowi jednak dzisiaj 
nie tylko zdolność do asymilacji różnych nacji i różnych kultur, lecz 
także gotowość do akceptowania różnorakich odrębności, które przy-
wożą ze sobą imigranci. Z tym w XX-wiecznej Francji było i jest 
różnie167. Rzecz nawet nie w głosach takich osób jak Le Pen i w dzia-
łalności jego Frontu Narodowego – chociaż nie są to bynajmniej zja-
wiska marginalne; wszak regularnie opowiada się za nimi kilkanaście 
procent Francuzów. Rzecz natomiast w tym, na ile tzw. przeciętny 
Francuz skłonny jest nie tylko w słowach, lecz także w praktyce ak-
ceptować ludzi o odmiennej kulturze, oraz – co może jest jeszcze 
ważniejsze – współpracować z nimi, a czasami również traktować 
ich jako pełnoprawnych członków własnej rodziny. Według Walzera 
z tym nie jest w tym kraju najlepiej168. Podzielam tę opinię.
167 Zwraca na to uwagę również Walzer, pisząc: „Aż do niedawna liczne 
rzesze imigrantów ze Wschodu i Południa (Polacy, Rosjanie, Żydzi, Włosi 
i mieszkańcy Afryki Północnej) nie próbowali nigdy uzyskać statutu zorga-
nizowanych mniejszości narodowych. Tworzyli oni jedynie rozmaite formy 
organizacji wspólnotowych, wydawnictwa, obcojęzyczną prasę itd. – jednak 
(z wyjątkiem niewielkich grup uchodźców politycznych, którzy nie zamie-
rzali osiąść we Francji na stałe), gromadzili się tylko po to, by udzielić sobie 
wzajemnie wsparcia i dodać otuchy w warunkach silnej presji i niezwykle 
szybkiego tempa procesów asymilacji we francuskim życiu kulturalnym 
i politycznym”. M. Walzer, O tolerancji, Warszawa 1999, s. 52.
168 Stąd twierdzi on, że „społeczeństwo francuskie nie jest pluralistyczne – 
a w każdym razie samo nie uważa się, i nie jest uważane, za społeczeństwo 
pluralistyczne”, tamże.
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Nie chodzi, oczywiście, o to, że we Francji przez ostanie pięć stule-
ci niewiele zrobiono dla wielokulturowości, w tym wieloreligijności 
– bo zrobiono faktycznie wiele. Patrząc tylko na zmiany, które doko-
nały się w życiu religijnym tego społeczeństwa, można powiedzieć, że 
między tym, co występowało w nim pod koniec XVI stulecia a tym, 
co występuje w obecnie, istnieje niemal przepaść. Tamta Francja była, 
a przynajmniej starała się być czymś w rodzaju bicza bożego na róż-
nego rodzaju bezbożników, heretyków, schizmatyków i innego rodza-
ju „odmieńców” religijnych. Natomiast dzisiejsza jest dla nich na tyle 
bezpiecznym i wygodnym przytuliskiem, że wielu z nich może pu-
blicznie obnosić ze swoją odmiennością i gromadzić wokół siebie rze-
sze adeptów i sympatyków. Rzecz jasna, z przytuliska tego korzysta-
ją nie tylko ci, którzy mając własne potrzeby i wyobrażenia religijne, 
nie odmawiają prawa do odmienności religijnej innym, lecz także ci, 
którzy albo sami czują się prorokami, albo też uznają się za wysłan-
ników proroka i są przekonani, że nikt, kto nie zawierzy ich słowom 
oraz nie pójdzie za ich wskazaniami, nie ma racji bytu na tym świe-
cie. Są oni, oczywiście, fundamentalistami religijnymi i – jak wszyscy 
fundamentaliści – skłonni są poświęcić wiele dla osiągnięcia swoich 
celów, w tym gotowi są poświęcić nie tylko własne życie, ale rów-
nież życie tych, którzy z własnej woli lub w wyniku nieszczęśliwe-
go zbiegu okoliczności stanęli na ich drodze169. W dzisiejszej Francji 
nie tak groźny jest fundamentalizm katolicki – chociaż i jego tam nie 
brakuje – co muzułmański, znajdujący posłuch przynajmniej u części 
169 Autor wstępu do studium na temat współczesnego fundamentalizmu 
religijnego pisze, że „zaskoczył wszystkich zarówno na Zachodzie, jak 
i na całym świecie [...]. Zaskoczenie nie wynikało z samego zjawiska, 
bo ono było znane, lecz z celu, jaki fundamentalizm wyznaczył sobie we 
współczesnym w świecie. Otóż ruszył on do ataku przeciwko cywiliza-
cji Zachodu, głównie zaś przeciwko jego kulturze duchowej. Nie byłoby 
w tym nic osobliwego, gdyby w latach siedemdziesiątych fundamenta-
lizm nie przyjął form najstraszniejszych, bo terrorystycznych”. J. Danecki. 
W: B. Tibi, Fundamentalizm religijny, Warszawa 1977, s. 5.
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arabskich imigrantów170. Jak silna jest obawa przed nim, może się 
przekonać każdy, obserwując powtarzające się z pewną regularnością 
wielkie akcje sił bezpieczeństwa mające na celu ochronę miejsc pu-
blicznych i zwykłych obywateli przed zamachami terrorystycznymi. 
Problem sprowadzić można zatem do pytania: jak dalece „społeczeń-
stwo otwarte” może się otworzyć, aby nie przekroczyć granic bezpie-
czeństwa publicznego? Każdy zamach terrorystyczny, każda akcja 
pociągająca za sobą ofiary ludzkie skłania do jego ponownego posta-
wienia i rewidowania skali społecznego otwarcia się na przybyszów 
z zewnątrz. Nie inaczej z tym jest, oczywiście, we Francji.

2. Fascynacje kulturowe

Rzecz jasna, na sekty i nowe ruchy religijne można patrzeć różnie. 
I patrzy się różnie. Jedni skłonni są je traktować z pewnym lekce-
ważeniem, pokpiwając z gorliwości i nadgorliwości religijnej ich 
członków. Inni zgłaszają wobec nich pewne zastrzeżenia poprzez 
stawianie znaków zapytania zarówno przy poczynaniach ich bezpo-
średnich fundatorów, jak i zachowaniach czasami całkiem licznych 
grup ich wyznawców – jest to jednak w gruncie rzeczy dosyć łagod-
ne votum separatum. Są, oczywiście, i tacy, którzy wyrażają wobec 
nich swoje stanowcze „nie”, odbierając je jako zjawisko niosące 
różnorakie zagrożenia – począwszy od zagrożeń dla tradycyjnych 
wartości, poprzez zagrożenia dla wypracowanych przez wieki form 
życia i współżycia społecznego. Nie podejmuję się tutaj próby od-
powiedzi na pytanie, który z tych punktów widzenia jest najbardziej 
uzasadniony. Nie sądzę zresztą, aby odpowiedź taka była możliwa 
w przypadku tak mocno zróżnicowanego zjawiska, jakim są sek-
ty i nowe ruchy religijne. Proponuję natomiast spojrzenie na nie 
170 „Celem agresji muzułmańskich fundamentalistów jest nie tylko suwe-
renność narodowa, ale także ukierunkowanie europejskiego oświecenia na 
rozum ludzki. [...] współcześni muzułmańscy fundamentaliści odrzucają 
modele świeckie, oddzielające religię od polityki. Do Europy tę postawę 
przynoszą muzułmańscy imigranci”. Tamże, s. 49 i n.
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z punktu widzenia tych fascynacji kulturowych, które legły u pod-
staw powstania sekt oraz stanowią ich swoisty znak rozpoznawczy.

2.1. Fascynacje Orientem

W krajach zachodnich fascynacja orientalną kulturą w ogóle, a jej 
religiami w szczególności, na masową skalę ujawniła się w la-
tach pięćdziesiątych, osiągając swoje apogeum w drugiej połowie 
lat sześćdziesiątych. Pojawiło się wówczas – najpierw w Stanach 
Zjednoczonych, a później w Europie Zachodniej – pokolenie 
tzw. duchowych Azjatów, głoszących potrzebę zerwania z kul-
turą zachodnią i przyswojenia sobie kultury Dalekiego Wschodu. 
Ci w zdecydowanej większości młodzi i bardzo młodzi kontesta-
torzy inspirowani byli z jednej strony przez różnego rodzaju guru 
wschodnich (takich np. jak Ravi Shankara), z drugiej natomiast za-
chodnich (jak np. Timothy Leary). Wspierała ich z uniwersyteckich 
katedr spora grupa intelektualistów, starając się ich przekonać, że 
żyją w świecie kultury represyjnej (H. Marcuse), zuniformizowa-
nej (E. Fromm), produkującej osobowości zastępcze (H. Lefebvre), 
„człowieka spiętego” (Ch. Reich) i „samotnego w tłumie” 
(D. Riesmann). W efekcie pojawiały się liczne wspólnoty praktyku-
jące wschodnie religie i wschodni styl życia.

Jedną z nich była i jest wspólnota krysznaicka. Za jej twór-
cę i głównego guru uznaje się Bhaktivendanta Swami Prabhupada 
(1896–1975), Hindusa posiadającego gruntowne wykształcenie eko-
nomiczne i filozoficzne, kultywującego tradycję bhakti (hinduistycz-
nej pobożności). Z działalnością bhaktitów zetknął się bezpośred-
nio po raz pierwszy w roku 1922. Jednak do 1956 roku pozostawał 
z nimi w luźnych związkach, propagując ich idee w wydawanym 
przez siebie piśmie Back to Godhead; dzisiaj ukazuje się ono w po-
nad trzydziestu językach. W samych Indiach krysznaici nie pozy-
skali znaczącej liczby wyznawców. Wpływ na to miał zapewne fakt, 
że podnosili do rangi najwyższego bóstwa Krishnę (ew. Krshnę), 
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jednego z dziesięciu awatarów (wcieleń) boga Wishnu, któremu 
w świetle hinduistycznej tradycji przypada wprawdzie rola ważna, 
ale nie najważniejsza. Jego czyny opiewane są w Bhagawadgicie, 
stanowiącej fragment Mahabharaty, staroindyjskiego eposu przed-
stawiającego losy walczących o władzę potomków króla Bharaty 
– Krishna przedstawiany jest w niej w różnych rolach (m.in. jako 
wiejski zalotnik, woźnica bojowego rydwanu, lokalne bóstwo miło-
ści oraz guru). Nie bez wpływu na brak większych sukcesów ruchu 
krysznaickiego na rodzimym terenie było również i to, że głosi się 
w nim potrzebę dosyć radykalnych ograniczeń cielesnych – między 
innymi w życiu seksualnym, odżywianiu i korzystaniu z używek.

Przełomowy dla tego ruchu okazał się rok 1965. Wówczas bo-
wiem Prabhupada zdecydował się na przeniesienie się do Stanów 
Zjednoczonych i założenie tam (w roku 1966) Międzynarodowego 
Towarzystwa Świadomości Kriszny (International Society for 
Krishna Consciousness, w skrócie: ISKCON). Stopniowo zaczęło 
ono skupiać coraz większą liczbę zwolenników tego, co ich mistrz 
i nauczyciel nazywał „prostym życiem i wzniosłym myśleniem” – 
składało się na to między innymi wegetariańskie pożywienie, słucha-
nie wykładów guru na temat filozofii wedyjskiej oraz wielokrotne in-
tonowanie mantry (sanskr. man – umysł, oraz tra – uwalnianie):

Hare Krishna, Hare Krishna
Krishna, Krishna, Hare, Hare
Hare Rama, Hare Rama
Rama Rama, Hare Hare

Wszystko to miało doprowadzić uczestników tych praktyk do sta-
nu dojrzałej miłości do boga Krishny, pojmowanego jako „wieczna, 
wszechwiedząca, wszechmocna i wszechatrakcyjna Osoba”, „źródło 
wszystkich żywych istot”, „energia utrzymująca całą kosmiczną ma-
nifestację” itp171. 
171 Por. Podstawowe  informacje. Biuletyn Międzynarodowego Towarzystwa 
Świadomości Kryszny, Warszawa 1966.
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Już w roku 1968 krysznaici pojawili się w Europie – najpierw 
w Anglii, a następnie w Niemczech, gdzie do dzisiaj mają najwięk-
szą liczbę wyznawców172. Na początku lat siedemdziesiątych zaczę-
li działać się w Europie Środkowej i Wschodniej; w roku 1971 sam 
Prabhupada gościł w Moskwie. Na ten sam okres przypadają początki 
tego ruchu w Polsce – oficjalnie zarejestrował się on jednak dopiero 
w 1988 roku pod nazwą: Międzynarodowe Towarzystwo Świadomości 
Kryszny – Bhakti Joga; natomiast jako związek wyznaniowy wystę-
puje od 1990 roku. Pod koniec lat 90. ruch ten posiadał „348 świą-
tyń, 40 wspólnot wiejskich, 50 szkół i 95 restauracji w wielu krajach. 
Liczba jego członków sięga 30 tysięcy”173. W Polsce ma on ok. 12 ty-
sięcy członków i sympatyków, skupionych wokół pięciu świątyń sta-
łych (w Warszawie, Krakowie, Gdańsku, Wrocławiu i Łodzi) i jed-
nej „wędrującej”. Upowszechnianiem krysznaickich idei zajmuje się 
wydawnictwo pod nazwą: Bhaktivendara Book Trust – opublikowa-
ne zostały w nim w wysokich nakładach między innymi takie dzieła 
Prabhupada, jak: Nektar oddania, Prawa i piękno czy Źródło wiecznej 
przyjemności. Ponadto ruch ten prowadzi centra wykładowe, jak np. 
Center For Vedic Studies w Heidelbergu, w których zapoznaje się słu-
chaczy z filozofią wedyjską. W Polsce działa również takie centrum 
(w Czarnowie k. Kamiennej Góry); nosi ono nazwę: New Śantipur.

Krysznaitów łatwo poznać po strojach. Mężczyźni noszą bowiem 
białe lub żółte szaty i golą głowy, pozostawiając jedynie nieduży ko-
smyk włosów. Natomiast kobiety noszą kolorowe sari oraz zapusz-
czają długie włosy. Pojawiają się w miejscach publicznych z oka-
zji tzw. harinamy  –  występów artystycznych, na które składają się 
śpiewy i tańce w takt bębenków, cymbałów i cytry – podczas której 
zbierają datki na rzecz swojego ruchu. Szereg elementów śpiewa-
nych i tanecznych występuje również w ich obrzędach świątynnych 
172 Por. L. Schreiner, M. Mildenberger (Hg.), Christus  und  die  Gurus, 
Stuttgart 1980.
173 Podaję za: G. Rowiński, M. Purzycka, Inne niebo, czy w sieci szalonego 
proroka, wyd. cyt., s. 111.



Część druga: aneks

107

– jedną z najbardziej widowiskowych ceremonii jest ceremonia 
 agnihorty174 . Rzecz jasna, w swoich wspólnotach nie tylko się bawią 
czy świętują, lecz także, a nawet przede wszystkim, pracują, zajmując 
się uprawą ziemi lub hodowlą. Prowadzą przy tym niejednokrotnie 
wręcz ascetyczny tryb życia175. Pojawiają się jednak również sygnały, 
że przynajmniej niektórzy ze współczesnych krysznaitów dawno już 
„zapomnieli” o naukach i postulatach założyciela tego ruchu i – wy-
korzystując ludzką łatwowierność – całkiem zwyczajnie zajmują się 
gromadzeniem majątku176. W Polsce reakcje na ten ruch są zróżnico-
wane – od przychylnego zaciekawienia (łatwo o nie zwłaszcza wów-
czas, gdy prowadzi się akcję dożywiania szkolnej młodzieży wege-
tariańską żywnością), poprzez obojętność na ich zachowania i apele 
(o co, oczywiście, nietrudno w sytuacji, gdy towarzyszy im wycią-
ganie ręki po datki), do niczym nieskrywanej niechęci, a niekiedy 
wręcz wrogości (o nią z kolei łatwo zwłaszcza wówczas, gdy w grę 
wchodzi rozpacz rodziców, którzy utracili na ich rzecz swoje dzieci).

Z orientalnych inspiracji i fascynacji wyrasta również działal-
ność różnych wspólnot zen177. Za ich prekursora uznaje się żyjące-
go w VI w. n.e. Bodhidarmę (jap. Daruma), dwudziestego ósmego 
174 „Agnihorta, czyli ofiara ognia, to tradycyjny obrzęd wedyjski spełniany 
przy okazji inicjacji duchowej, zawierania małżeństwa, instalacji bóstw, 
otwarcia nowej świątyni”. Por. Podstawowe informacje, wyd. cyt., s. 1.
175 Jeśli dać wiarę przychylnym temu ruchowi publikacjom, to „wstają 
o trzeciej lub pól do czwartej, ponieważ najlepiej medytuje się przed wscho-
dem słońca. O czwartej trzydzieści odprawiane są zwykle wspólne modły 
w świątyni, poprzedzające pracę indywidualną. Kolejne punkty programu 
dnia to ceremonia «uczczenia mistrza duchowego», wykład, śniadanie i zno-
wu praca. Wczesnym popołudniem krysznaici spożywają drugi posiłek, spo-
rządzony ściśle według przepisów hinduskich. Przed snem wysłuchują wy-
kładu wieczornego i o 19.00 idą spać”, za: M. Purzycka, wyd. cyt., s. 113.
176 Taki obraz tego ruchu nakreślił między innymi Jean Ritchie w swojej 
książce Tajemniczy świat sekt i kultów (Warszawa 1994).
177 Słowo „zen” jest japońską wymową chińskiego słowa „chan”, które z ko-
lei stanowi transliterację sanskr. „dhyana”, oznaczającego medytację.
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patriarchę w tradycji buddyzmu mahajany. W VII w. n.e. ta religia 
nastawiona na powtórzenie doświadczenia Buddy Siakjumy spod 
drzewa Bo (miało nim być doznanie oświecenia, czyli intuicyjne-
go wglądu w naturę rzeczywistości) pojawiła się w Japonii. Jednak 
dopiero od XII w. zaczęła tam zyskiwać szerokie uznanie, zwłasz-
cza wśród tamtejszej elity, jaką stanowili samuraje; z czasem stała 
się ona podstawą ich rycerskiego kodeksu (bushi-do, czyli „drogi 
wojownika”). Na Zachodzie stała się bardzo popularna w okresie 
młodzieżowej kontestacji lat sześćdziesiątych178. W Polsce pierw-
sze takie wspólnoty zaczęły się pojawiać pod koniec lat siedem-
dziesiątych, ich rejestracje zaś przypadają na lata osiemdziesią-
te. Dzisiaj jest ich w naszym kraju kilkanaście. Najstarsza z nich 
jest wspólnota, która w roku 1980 zarejestrowała się pod nazwą: 
Związek Buddystów Zen „Sangha” – liczy obecnie kilkuset człon-
ków skupionych w kilku dużych ośrodkach wielkomiejskich (mię-
dzy innymi w Warszawie, Krakowie, Wrocławiu i w Poznaniu). 
Za swojego przewodnika duchowego uznają oni P. Kapleau, autora 
tłumaczonej na język polski książki Trzy filary zen179. W roku 1981 
zarejestrowało się Stowarzyszenie Buddyjskie Zen „Czongie”, któ-
re z kolei za swojego mistrza i nauczyciela uznało Koreańczyka 
Seung Sahna. Najliczniejszą grupę wyznawców zen skupia obecnie 
Stowarzyszenie Buddyjskie Karma Kagyu, które z kolei za swoje-
go przewodnika obrało Duńczyka Ole Nydhla, eksnarkomana, który 
„dzięki praktyce wyleczył się z nałogu”180. Ponadto w Polsce działa 
kilka innych tego typu wspólnot.

Owo wewnętrzne zróżnicowanie tego ruchu nie powinno dziwić. 
Zen bowiem tradycyjnie był zróżnicowany na tzw. sekty lub – co 
może dla Europejczyka brzmieć lepiej – szkoły. Jedną z nich była 

178 Por. H. Demoulin, The History of Zen Buddhism, New York 1967.
179 Por. P. Kapleau, Trzy filary zen, Warszawa 1985.
180 Por. T. Doktór, A. Czarnecka, Zen i psychoterapia. W: T. Doktór, Ruchy 
pogranicza religii i nauki jako zjawisko socjologiczne, t. 1, s. 107 i d.
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zainicjowana przez japońskiego mnicha Elisaję (zm. w 1215 r.) szko-
ła linji (jap. „rinzai”). Z kolei mich Dogen (zm. w 1253 r.) dał po-
czątek szkole caodong (jap. soto – siedzący). Jeszcze inną odmianę 
zen zainicjował w roku 1654 mnich Ingen – nazywana jest obaku. 
W przypadającym na drugą połowę lat 70. apogeum popularności 
tego ruchu (skupiać miał wówczas ponad dziewięć milionów uczest-
ników) działały w wielu krajach 23 szkoły zen. Mimo to można nie 
tylko w miarę jasno odpowiedzieć na pytanie, co stanowi jego cel ge-
neralny (jest nim doprowadzenie adepta do osiągnięcia satori, czyli 
oświecenia), lecz także na pytanie, jakimi generalnie metodami pró-
buje się go osiągnąć – tą generalną metodą są różne praktyki medyta-
cyjne, takie np. jak medytacja w pozycji siedzącej (zazen) czy medy-
tacja chodzona (kinhin). We wszystkich jego odmianach praktykuje 
się również recytowanie sutr oraz słuchanie nauk mistrza. Istnieje 
także „dekalog” zen; jego „trzy ogólne postanowienia” to: „postano-
wienie o unikaniu zła”, „postanowienie o czynieniu dobra” oraz „po-
stanowienie o wyzwoleniu wszystkich odczuwających istot”. Reszta 
ma być już tylko ich dopełnieniem i formą wypełnienia.

Wzorem organizacyjnym dla tych wspólnot są staroindyjskie aśra-
my. Obowiązuje w nich klasztorna dyscyplina. Rytm życia wyzna-
czany jest modlitwą, pracą oraz spożywaniem w stałych godzinach 
posiłków. Dzień rozpoczyna się zwykle między trzecią i czwartą od 
porannej medytacji. Około piątej jest śniadanie, składające się naj-
częściej z ryżu oraz herbaty, po czym mnisi przystępują bądź to do 
prac gospodarskich, bądź też do studiowania świętych ksiąg. Jarski 
obiad spożywają około godziny jedenastej. Popołudnie wypełnio-
ne jest z reguły pracą fizyczną. Między szóstą i dziewiątą wieczo-
rem ponownie oddają się medytacjom. Jedynie w dni świąteczne – 
przypadające na 4, 9, 14, 19, 24 i 29 każdego miesiąca – ich życie 
nie podlega temu scenariuszowi. Przystąpienie do takiej wspólno-
ty oraz poddanie się jej rygorom uznawane jest przez wyznawców 
zen za warunek osiągnięcia oświecenia. Nazywa się to „przyjęciem 
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schronienia”. Samo osiąganie owego oświecenia w różnych szkołach 
zen wygląda różnie. W tych, w których kultywuje się tradycję rinzai, 
dużą wagę przywiązuje się do podejmowania prób odpowiedzi na 
absurdalne pytania–zagadki (tzw. koany, których w sumie jest 1700), 
samo zaś oświecenie jest czymś w rodzaju intuicyjnego olśnienia. 
Natomiast w tych, w których kultywuje się tradycję soto, istotne 
znaczenie przypisuje się skupieniu na jednej rzeczy (np. własnym 
oddechu), oświecenie zaś uzyskuje się stopniowo, w miarę nabywa-
nia zdolności do coraz większej koncentracji. Praktyki medytacyjne 
dzielą się z reguły we wszystkich szkołach zen na wyższe i niższe. 
Jedną z takich niższych praktyk jest tzw. nyndro181, natomiast jedną 
z wyższych jest długotrwałe (czasami nawet kilkuletnie) przebywa-
nie w odosobnieniu. Warto odnotować, że wiele wspólnot zen żyje 
nie tylko własnymi problemami, ale również angażuje się w działal-
ność społeczną. Tak np. Stowarzyszenie Buddyjskie Karma Kagyu 
angażowało się w zbiórkę darów na rzecz biednych, chorych i nie-
pełnosprawnych. Z kolei Związek Buddystów Zen „Sangha” od lat 
uczestniczy w ruchu na rzecz pokoju.

2.2. Fascynacje tradycją słowiańską

Ruchy religijne nawiązujące do tradycji słowiańskiej są na ogół 
mało znane szerszym kręgom społecznym. Niektóre z nich tak sta-
rannie strzegą swoich tajemnic, że trudno się dowiedzieć czegoś bar-
dziej konkretnego na ich temat. Są jednak wśród nich i takie, które 
nie mają zamiaru utajniać ani swojej obecności, ani też swoich wie-
rzeń i praktyk. Świadczy o tym między innymi fakt, iż figurują one 
w powszechnie dostępnym wykazie zarejestrowanych związków 
181 „Praktyka nyndro ma za zadanie przygotować ucznia do wyższych prak-
tyk duchowych poprzez oczyszczenie go ze złogów negatywnych myśli, od-
czuć, a także poprzez wzmocnienie jego wiary we własne siły. Praktyka nyn-
dro składa się z czterech części: 1. Recytacji formuł Schronienia i modlitw 
z pokłonami i wizualizacją; 2. Medytacji Dordże Semba; 3. Ofiarowania 
mandali; 4. Guru Joga” L. Karczewski, Buddyzm  japoński  i  tybetański 
w Polsce. W: „Przegląd Religioznawczy” nr 1/163, 1992, s. 93.
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religijnych oraz publikują materiały informacyjne. W Polsce ofi-
cjalnie działają trzy takie neosłowiańskie wspólnoty religijne, tj. 
Rodzimy Kościół Polski, Polski Kościół Słowiański oraz Zrzeszenie 
Rodzimej Wiary. Dwa pierwsze wpisane zostały do rejestru w 1995 
roku, natomiast trzeci rok później. Żadna z nich nie jest liczebnie 
dużą wspólnotą – skupiają nie więcej niż kilkudziesięciu członków. 
Jeśli zatem warto im poświęcić nieco uwagi, to przede wszystkim 
w związku z podjętą przez nie specyficzną próbą obrony rodzimej 
kultury przed zagrożeniami z Zachodu.

Rodzimy Kościół Polski w swoim statucie deklaruje swoją otwar-
tość na wszystkich tych, którzy wierzą w Jedynego Boga – „tego 
samego, który u Arabów bywa nazywany «Allach», a u wyznaw-
ców judaizmu i chrześcijan «Jahwe» lub «Jehowa». Tegoż samego 
Jedynego Boga nasi praprzodkowie zwali po swojemu «Świętowit», 
póki w X wieku nie nakazano im nazywać Go innym imieniem – czci-
godnym, ale obcym; imieniem, które nadał Mu lud bardzo od nas 
pod każdym względem daleki, małoazjatycki. Słowianie musieli się 
wyrzec nie tylko własnego wyobrażenia Boga, lecz także Jego imie-
nia”182. Z tego, a także z innych statutowych zapisów jednoznacznie 
wynika, że Kościół ten może przyjąć każdego – bez względu na do-
tychczasowe wyznanie – byleby tylko uznał Świętowita za autentycz-
nego Boga, oraz zechciał Go czcić, tak jak Go czcili dawni Słowianie.

Przypomnijmy zatem, że kult Świętowita (ew. Swantewita) – 
„Świętego Pana” – występował u Słowian Zachodnich, którzy po-
cząwszy od końca VI w. n.e. wykazywali się znaczną ekspansyw-
nością – opanowali między innymi Bałkany, a nawet dotarli do 
Syrii. W VIII w. stanowili tak poważne zagrożenie dla świata za-
chodniego, że Karol Wielki zmuszony był wybudować ogromną 
linię obronnych umocnień (tzw. limes  saxonicus, oraz Limes  sora-

bicus), ciągnącą się od Dunaju do Bałtyku. W IX w. utworzyli oni 

182 Statut Rodzimego Kościoła Polskiego. W: Rodzimy Kościół Polski (bro-
szura), s. 4.
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państwo wielkomorawskie, stawiające skuteczny opór Awarom 
i Frankom, natomiast w X w. utworzyli w dorzeczu Odry i Wisły 
ponadplemienne państwo polskie. Właśnie u tych ostatnich – spo-
śród wielu bóstw związanych z reguły z siłami przyrody – naj-
większym uznaniem cieszył się ów Świętowit, wyobrażany w po-
staci istoty o czterech twarzach, z których każda zwrócona była 
w inną stronę świata. Obok niego Słowianie ci czcili jednak rów-
nież Trzygłowa (Triglawa), Rujewita (boga o siedmiu twarzach) 
oraz Porewita (boga o pięciu głowach). Swoim bogom wznosili oni 
okazałe świątynie. Główna świątynia Świętowita znajdowała się 
na Pomorzu Zachodnim w legendarnej Arkonie; została ona zbu-
rzona w roku 1168 na rozkaz króla duńskiego Waldemara I, który 
dokonał podboju tych ziem. Sto lat wcześniej podobny los spotkał 
świątynię Swaroga w Radogoszczy; dokonali tego prący na wschód 
Sasowie183. O niektórych z tych historycznych wydarzeń mówi się 
również w dokumentach Rodzimego Kościoła Polskiego, eksponu-
jąc zwłaszcza to wszystko, co świadczyło o chwale i słowiańskiej 
potędze przed chrystianizacją Polski. Sama chrystianizacja przedsta-
wiana jest w nich jako w gruncie rzeczy brutalny najazd i narzucenie 
Słowianom obcych kulturowo wierzeń i praktyk religijnych; w jed-
nej z publikacji stwierdza się, że „religijna «rewolucja» w X wieku, 
brutalnie niszcząc wszystko, co wiązało się ze światem duchowym 
naszych praprzodków, odcięła nas od korzeni, Chrześcijańscy mi-
sjonarze zachowali się u nas jak barbarzyńscy najeźdźcy. Zrobili 
z Mieszkowej Polski istny «duchowy Obóz Zagłady». Trzeba przy-
znać, że im się udało. Nie ocalało prawie nic”184. 

W tej sytuacji chcieliby oni swój Kościół zorganizować zupeł-
nie inaczej niż zorganizowany jest Kościół katolicki. Przykładowo: 
w tym ostatnim jego członkowie dzielą się tradycyjnie na świeckich 

183 Por. H. Łowmiański, Religia Słowian i jej upadek. Warszawa 1979.
184 L.E. Stefański, Wyrocznia  Słowiańska.  Magiczny  Krąg  Świętowita, 
Warszawa 1993, s. 12.
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i duchownych, a w Rodzimym Kościele Polskim wszyscy są w pew-
nym sensie duchownymi; „natomiast piastowane przez nich stano-
wiska w stowarzyszeniu określają jedynie ich zdolności twórcze”. 
Występują w nim wprawdzie pewne hierarchie, ale są one w grun-
cie rzeczy mocno uproszczone – „na czele stowarzyszenia stoją: 
ksiądz witeź i knężna witeźna oraz ich zastępcy wybierani na okres 
czasu do odwołania. Wybór ich odbywa się większością głosów”185. 
Twórcy i propagatorzy idei tego Kościoła nie nawołują jednak do 
odrzucenia wszystkiego, co przyniosło ze sobą chrześcijaństwo, 
a także tego, co głoszą niektóre z zachodnich ruchów obrony praw 
człowieka i jego naturalnego środowiska. Przynajmniej niektóre 
z ich postulatów wyglądają tak, jakby zostały wprost zapożyczone 
z chrześcijańskiego dekalogu oraz z ulotek propagandowych ekolo-
gów – w cytowanym już tutaj statucie stwierdza się między innymi, 
że „Świętowit wymaga przestrzegania Praw Przyrody i Praw Ładu 
Społecznego. Wymaga tego od nas dla naszego własnego dobra. 
Nasz Bóg zabrania nam kradzieży i zabójstw, gwałtów i rabunków. 
Nakazuje poszanowanie dla związków międzyludzkich, które orga-
nizują społeczeństwo – od rodziny po państwo. Nakazuje nam bro-
nić Przyrody, która jest Jego świętym tworem” itd.

Rzecz jasna, w swoich religijnych praktykach starają się oni 
przywrócić dawne obrzędy słowiańskie. Cześć oddają „Słupowi 
ze Zbrucza” (symbolizuje Świętowita), „Rękom Boga” (prawosła-
wiańskiemu krzyżowi, odnalezionemu w Białej koło Łodzi) oraz 
„Świętowitowi z Wolina”. Podczas swojej modlitwy układają dło-
nie w taki sposób, jak przedstawione jest to na owym słupie, to zna-
czy lewą rękę kładą na sercu, a prawą na brzuchu. Ich święta zwią-
zane są – podobnie jak u dawnych Słowian – ze zmianami pór roku: 
pierwsze przypada na dzień wiosennego przesilenia, drugie na dzień 
przesilenia letniego, trzecie jesiennego, czwarte zaś zimowego. 

185 Podaję za: M. Purzycka, „Małe  Kościoły”  i  nowe  ruchy  wyznaniowe 
w Polsce, wyd. cyt., s. 92.
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Podczas pierwszego z nich topią Marzannę (symbolizującą odcho-
dzącą zimę), podczas drugiego palą rytualne ognie (połączone to 
jest z chodzeniem po żarze), podczas trzeciego dokonują postrzy-
żyn, podczas czwartego zaś stawiają tzw. drzewo życia. Trzem 
ostatnim obrzędom towarzyszą rytualne uczty. Ważnym elemen-
tem w życiu członków tego Kościoła jest kultywowanie „Wyroczni 
Słowiańskiej” lub – co na jedno wychodzi – „Magicznego Kręgu 
Świętowita”, czyli zwracanie się o poradę do głównego bóstwa. 
Opisując tę praktykę, Lech Emfazy Stefański, jeden z liderów całe-
go ruchu, stwierdza, że nie ma ona stanowić „ani powtórzenia, ani 
też małpowania tego, co działo się u nas w pradawnych czasach”, 
ma natomiast stanowić „magiczny odpowiednik tamtego w dzisiej-
szych czasach. Dawne bóstwa i ich moce nie są bowiem martwe: 
Świętowit wciąż drzemie w nas, skryty głęboko w nieświadomych 
warstwach naszej psychiki, i czeka na dzień, gdy będzie mu wolno 
zbudzić się i stać się częścią naszego świadomego życia”186. 

Znacznie bardziej tajemnicze lub przynajmniej mniej dbałe o za-
prezentowanie się na zewnątrz jest Zrzeszenie Rodzimej Wiary. 
Właściwie jedynym jego powszechnie dostępnym dokumentem pro-
gramowym jest Wyznanie wiary Lechitów. Stwierdza się w nim mię-
dzy innymi, że:

„1. Rodzima wiara Lechitów opiera się na dziedzictwie, instynkcie, 
rozsądku, doświadczeniu, rozumie i nauce [...]

1. Lechici czczą Bogów jak wszyscy Aryowie, czcząc słońce i cały 
wszechświat, matkę–ziemię naszą rodzicielkę i siły przyrody.

2. W prawach przyrody stale odkrywamy boskie siły sprawcze 
świata. Wszelkie życie dzieje się wedle tych praw. Podporządkowanie 
się im jest naszą powinnością.

3. Słońcu, najbliższym nam ognisku hierarchicznego, nieskończo-
nego, wiecznego i żywego Wszechświata, zawdzięczamy wszystko 
na naszej Ziemi [...]
186 L.E. Stefański, Wyrocznia Słowiańska, wyd. cyt., s. 16.
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4. Obyczaje i obrzędy są składową każdej wspólnoty wyznaniowej, 
również naszej. Wyznajemy rodzime dziedzictwo Lechitów

[...]
9. Postępowanie każdego człowieka i narodu wyznacza ich charak-

ter. Ten jest zaś wytworem dziedzicznych cech oraz otoczenia, naci-
sku środowiska i wychowania

[...]
12. Nieśmiertelność osiągamy przez potomstwo i twórcze działa-

nie, które daje nam największą radość życia. Twórczość w narodzie 
i dla narodu uznajemy za najbardziej wartościową.

13. Lechickie zasady etyczne opierają się na boskich prawach przy-
rody. Najwyższymi wartościami są wiedza i siła, rozum i zdrowie, 
prawość i tężyzna, odpowiedzialność i żywotność, godność i rze-
telność, wytrwałość i odwaga, wierność i silna wola, duma i spraw-
ność. Zwalczamy nieuctwo i słabość, głupotę i chorobę, chwiejność 
i tchórzostwo, zdradę i uzależnienie, podstępność i warcholstwo, bo-
jaźń i niemoc, pokorę i bierność. Dążymy do WIELKOŚCI, MOCY, 
PIĘKNA, PRAWDY I DOBRA”187. 

Niestety, nie udało mi się dowiedzieć, w jaki sposób zwalczają 
oni to pierwsze i osiągają drugie. Wiadomo jednak, że nie prowadzą 
jakichś sformalizowanych edukacyjnych jednostek. Stawiają raczej 
na samokształcenie i samodoskonalenie. Funkcjonują bardziej jak 
grupa towarzyska niż typowa wspólnota religijna. Spotykają się bo-
wiem od okazji do okazji – np. noworocznych godów lub święta 
wiosny – starając się w trakcie tych spotkań przestrzegać dawnych 
słowiańskich zwyczajów i obrzędów188. Na fundamentalne pyta-
nie, czy są w tym wszystkim oryginalni, można jednoznacznie od-
powiedzieć, że nie za bardzo. W wielu bowiem polskich domach 
187 Podaję za: M. Purzycka, „Małe Kościoły”..., wyd. cyt., s. 101 i d.
188 Jak stwierdza jeden z członków tego Zrzeszenia: „Nasze święta wygląda-
ją tak samo jak za naszych przodków przedchrześcijańskich, więc dzielenie 
się kołaczem na Gody Noworoczne, jajkiem na Wiosenne, ognie w dniu za-
dusznym, święto Kupały, postrzyżyny”, por. tamże, s. 104.
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– zwłaszcza na wsi – kultywuje się niektóre – z tych zwyczajów 
i obrzędów, nie zdając sobie zresztą na ogół sprawy, że mają one 
przedchrześcijański lub – jak to się najczęściej mówi – pogański ro-
dowód. Wydaje się jednak, że członkom tego Zrzeszenia nie zależy 
specjalnie na wielkiej oryginalności.

2.3. Fascynacje „naukową” fikcją

Jest niewątpliwie coś zagadkowego w znacznej popularności, którą 
cieszą się dzisiaj różne formy science fiction, czyli – mówiąc po polsku 
– „naukowej” fikcji. U osób przywiązanych do wymiernej wartości na-
uki już samo słowne łączenie jej z fikcją może wydawać się jeśli nawet 
nie nadużyciem intelektualnym, to co najmniej jakimś nieporozumie-
niem i niezrozumieniem, czym ona była, jest i być powinna. Do tego 
typu osób sam się zaliczam i powiem otwarcie, że poważnie niepokoi 
mnie przybierająca formy kultowe – niekiedy wręcz kultu religijne-
go lub quasi–religijnego – popularność czegoś, co nie tylko kłóci się 
z wiedzą naukową, lecz także z pospolitym zdrowym rozsądkiem – jak 
to ma np. miejsce w przypadku telewizyjnego serialu „z archiwum X”, 
czy zaśmiecającymi umysły telewidzów różnego rodzaju „Wojnami 
gwiezdnymi”. Do przebadania tego wielopłaszczyznowego i wielo-
aspektowego zjawiska potrzebni są zapewne specjaliści z różnych 
dziedzin, bo nie jest to tylko problem gatunku literackiego, lecz także 
kultury masowej i środków masowej komunikacji, przenikania się kul-
tur i tzw. amerykanizacji, zanikania jednego typu więzów społecznych 
i kreowania nowych itd. Tutaj chcę na tę kwestię spojrzeć wyłącznie 
z religioznawczego punktu widzenia, zawężając pole obserwacji do 
tych form czci oddawanej „naukowej” fikcji, które prowadzą do po-
wstania wspólnot religijnych lub quasi-religijnych.

Najbardziej znana z nich jest bez wątpienia wspólnota występu-
jąca pod nazwą Kościoła Scjentologicznego. Głośno o niej dzisiaj 
– zwłaszcza w takich krajach jak Niemcy, czy Francja – nie tyle za 
sprawą ich „nauki”, ile stosowanych praktyk (zwłaszcza tzw.  auditin-
gu) i sposobów pozyskiwania informacji, które mogą być przydatne 
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przy rekrutowaniu nowych wyznawców oraz powiększaniu majątku 
Kościoła. Jedno i drugie niewiele ma wspólnego z nauką czy fikcją. 
Istnieją natomiast podstawy, aby sądzić, iż owa praktyka wiele ma 
wspólnego z łamaniem ludzkich charakterów, a owe sposoby pozy-
skiwania informacji stanowią ni mniej, ni więcej, tylko działalność 
przestępczą. Wprawdzie wątki kryminalne nie są tutaj głównym 
obiektem zainteresowania, to jednak trzeba powiedzieć, że w roku 
1980 w Stanach Zjednoczonych miał miejsce proces sądowy prze-
ciwko 11 osobom ze ścisłego kierownictwa tego Kościoła, pod zarzu-
tem zakładania podsłuchu w amerykańskich instytucjach rządowych 
oraz włamywania się do banków informacji – proces ten zakończył 
się wyrokiem skazującym. Podobnie zakończył się proces wytoczo-
ny temu Kościołowi przed Sądem Najwyższym Wielkiej Brytanii – 
w sentencji wyroku stwierdza się, że „auditing jest, mówiąc bez osło-
nek, procesem prania mózgu, indoktrynacją i uzależnieniem”189. 

Kościół ten założony został w roku 1954 przez Lafayette’a Rona 
Hubbarda, autora powieści fantastycznych, którego biografia obfituje 
w wiele znaków zapytania. Według jego własnych relacji w dzieciń-
stwie miał się zapoznać z tajnikami wierzeń indiańskich. Do 10 roku 
życia w ogóle nie uczęszczał do szkoły. Jednak braki w edukacji nad-
robił tak szybko, że mając 12 lat, potrafił zrozumieć teorię Freuda. 
Później podróżował wiele po świecie, poznając między innymi kul-
turę i religię Dalekiego Wschodu. Przed założeniem Kościoła zdą-
żył jeszcze zaliczyć studia na Uniwersytecie George’a Washingtona, 
zostać wybitnym fizykiem jądrowym, wziąć udział w wojnie na 
Pacyfiku, dochodząc do stanowiska dowódcy eskadry, oraz otrzymać 
za zasługi wojenne 21 medali i odznaczeń. Wszystkie te informacje 
znaleźć można w Faktach  z  życia  L.  Rona  Hubbarda, hagiografii 
opublikowanej przez Kościół Scjentologiczny. Ci, którzy zadali so-
bie trud zebrania prawdziwych faktów z życia Hubbarda, twierdzą, 
189 Por. J. Ritchie, Tajemniczy  świat  sekt  i  kultów, Warszawa 1994, s. 117. 
Por. również: E. Werbanow, Religijna mafia, „Słowo Polskie” z 20.11.95 r.
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że jeśli nawet owa hagiografia nie jest czystym zmyśleniem, to z całą 
pewnością jest swobodnym fantazjowaniem na bazie autentycznych 
wydarzeń. Okazuje się bowiem, że owszem, wraz z matką odbył po-
dróż po Dalekim Wschodzie, ale ten rejon świata nie tyle zafascyno-
wał go swoją kulturą, ile przygnębił brudem i smrodem – dał temu 
świadectwo między innymi w swoim Dzienniku, np. o Chińczykach 
napisał w nim: „Cuchną, bo się nie myją”. Prawdą jest również, iż 
podjął studia na wymienionym tutaj uniwersytecie, ale szły mu z tru-
dem i po dwóch latach zrezygnował z nich. Służył także w amery-
kańskiej marynarce wojennej, ale doszedł w niej jedynie do stopnia 
porucznika, w jego aktach personalnych napisano zaś między innymi, 
że „nie nadaje się do samodzielnego dowodzenia”, „nie posiada nie-
zbędnych do tego umiejętności oceny, cech przywódczych, nie potra-
fi działać zespołowo”, „jest gadatliwy, próbuje robić wrażenie, że jest 
kimś ważnym” itp.190 Po odejściu z marynarki zajął się pisaniem opo-
wiadań fantastycznych do gazet, z trudem wiążąc koniec z końcem.

Zwrot w jego życiu nastąpił po zapoznaniu się z naukami mi-
strza czarnej magii Aleistera Crowleya. Po jego wpływem na-
pisał Dianetykę,  czyli  naukę  o  zdrowiu  psychicznym  (Dianetics: 
The Modern  Science  of Mental  Health). W świetle tego dzieła ma 
to być „nauka rozumu” lub – co na jedno wychodzi – „nauka my-
śli” o ogromnej mocy i wielu zastosowaniach – ma leczyć zarówno 
choroby psychiczne, jak i tak pospolite dolegliwości, jak astma czy 
alergie. Zareklamowana w wysokonakładowym piśmie i „sprzedana” 
w iście amerykańskim stylu przyniosła jej „twórcy” w latach pięć-
dziesiątych ogromną sławę i majątek. Dianetyka stała się też pod-
stawą doktryny Kościoła Scjentologicznego. W jej świetle nieśmier-
telne dusze ludzkie nazywane thetanami (być może od mitycznych 
Tytanów) – przed kwadrylionami lat stworzyć miały wszechświat, 
w tym dla siebie cielesne powłoki. Ich moc uległa jednak z czasem 
osłabieniu, a winę za to ponosić mają między innymi tzw. enegramy, 
190 Por. tamże, s. 104 i n.
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tj. przeżycia psychiczne wywołujące dolegliwości psychosoma-
tyczne. Niektóre z nich są implantami żądnych władzy thetanów. 
Wywoływać mają one u człowieka różne niepożądane stany psy-
chiczne, od apatii po obłęd. Zadaniem Kościoła Scjentologicznego 
jest – poza wszystkim innym – wyleczenie z nich. W tym celu sto-
sowany jest tzw. auditing, czyli psychoterapia. W jej skład wchodzą 
mniej oraz bardziej zaawansowane kursy – pierwsze z nich, nazywa-
ne kursami OT (Operating Thetans), polegają między innymi na cho-
dzeniu i liczeniu ludzi aż do „zwycięstwa nad thetanami”; jak poda-
je jeden z uczestników, udało mu się naliczyć ponad sześćset osób 
i mimo to nie odniósł zwycięstwa191. 

Zasygnalizowane tutaj elementy doktryny Kościoła Scjentologicz-
nego stanowią zaledwie wstęp do propagowanych przez jego człon-
ków fantastycznych lub raczej fantazyjnych opowieści.  Według jed-
nej z nich 75 milionów lat temu 76 planet, w tym Ziemia, dostało 
się pod panowanie niejakiego Xenu lub Xemu i jego ludzi.  Żyjące 
na tych planetach istoty najpierw zostały podstępnie uwięzione, 
a następnie „zakażone” religią, zboczeniami seksualnymi i innymi 
perwersjami. Według innej scjentologicznej opowieści po śmierci 
thetanów ich cielesnej powłoki wysyłane są na Wenus, gdzie są „kar-
mione” fałszywą wiedzą o ich przeszłości, teraźniejszości i przyszło-
ści. Następnie zrzucane są w kapsule na Ziemię i muszą sobie same 
radzić, szukając dla siebie odpowiedniej powłoki cielesnej.

Te i podobne im opowieści traktowane były początkowo przez 
samego Hubbarda jako tzw. „naukowa” fantastyka. Jednak ich 
sukces, poparty zręczną promocją, sprawił, iż zaczął je przedsta-
wiać jako nową religię oraz tworzyć jej instytucjonalne ramy i fi-
nansowe podstawy – założył między innymi fundację gromadzą-
cą fundusze (Hubbard Dianectis and Research Foundations) oraz 
przystąpił do organizowania Kościoła, instytucji korzystającej 
w Stanach Zjednoczonych z wielu ulg podatkowych oraz barier 
191 Por. tamże, s. 122.
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ochronnych. Dzisiaj, według najbardziej ostrożnych szacunków, 
Kościół Scjentologiczny skupia ok. 100 tys. członków (według 
samych scjentologów jest ich 7 milionów) i posiada przedstawi-
cielstwa w ponad 60 krajach. W roku 1993 jego działalność zo-
stała zakazana na Węgrzech. Natomiast podejmowane próby jego 
zdelegalizowania w Niemczech i we Francji na razie nie przyno-
szą efektu. W polskim rejestrze Kościołów i związków religijnych 
scjentolodzy nie występują.

Mniej licznym i głośnym, niemniej głoszącym dosyć podobne 
przesłanie ideowe, jest ruch występujący pod nazwą „raelianie”. 
Został on zainicjowany w roku 1974 przez francuskiego dzienni-
karza sportowego Claude’a Verilhona, występującego pod pseudo-
nimem Rael (w jęz. hebr. oznacza to tyle, co „przynoszący świa-
tło”). Miał on ponoć otrzymać od nadziemskich istot, nazywanych 
Elohim, prawdziwą wiedzę na temat przeszłych, teraźniejszych 
i przyszłych losów świata, w tym ludzkości. W świetle tej „wiedzy”: 
wszystko zaczęło się w momencie, gdy 30 tys. lat temu na planecie 
Elohim znane z ufologii ludziki wyprodukowały sztuczne rośliny 
i zwierzęta. Później miały przystąpić do produkcji biorobotów, wy-
glądem przypominającym ludzi, przy czym żółci Elohimianie wy-
produkowali żółte bioroboty, czarni czarne, a biali – białe. Tylko 
zieloni nie wyprodukowali zielonych, ale być może dlatego, że ich 
dziełem były owe rośliny i zwierzęta. Posłużyć się mieli do tego 
technologią, która wyprzedza naszą o 25 tys. lat. Nasz poziom 
technologiczny ma być jednak wystarczający do tego, aby przyjąć 
te pozaziemskie istoty; ich przyjęcie jest niezbędne z uwagi na to, 
że ludzkość weszła w krytyczną fazę swojego bytowania. Zacząć 
się miała w roku 1945 wraz z początkiem Ery Wodnika i skończyć 
się może totalną zagładą ziemskiej cywilizacji – o ile, oczywiście, 
nie wesprą nas Elohimianie. Ci nas będą mogli wesprzeć tylko 
wówczas, gdy zaakceptujemy raeliańską „naukę” oraz wynikające 
z niej nakazy – takie między innymi, jak:
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1. „bycia demistyfikatorem i ukazywania prawdę o naszym 
pochodzeniu,

2. życia w harmonii z nieskończonością, która jest w nas i której 
cząstkę stanowimy, polubienia lepiej siebie, a przez to i innych,

3. działania na rzecz wybudowania Ambasady dla Elohim, by móc 
przyjąć naszych kosmicznych ojców, sprawić, by było życzeniem jak 
największej liczby ludzi powitanie ich z szacunkiem i miłością,

4. zrozumienia, że nasze indywidualne właściwości i możliwości 
zależą od higieny życia,

5. uwolnienia się od wszelkiej dyskryminacji, rasowej, zawodowej 
i społecznej,

6. partycypowania dobrowolnego w kosztach działalności ruchu 
zależnie od swych możliwości,

7. pracowania nas sobą, podnoszenia stanu świadomości samego 
siebie i innych ku coraz bardziej harmonijnej egzystencji,

8. podnoszenia swojej wiedzy o odkryciach naukowych (szczególnie 
w dziedzinie astronomii oraz genetyki), by móc przekazać ją innym...”192 

Ostatnia kwestia okazuje się w świetle tej wizji o tyle ważna, że 
Elohimianie przekazują ludziom kod komórkowy, bez którego nie 
jest możliwe stanie się prawdziwym raelianinem, a co za tym idzie, 
nie jest również możliwe ani zbudowanie ziemskiego „raju”, ani 
też dostanie się po śmierci do takiego „raju”, jakim jest bytowanie 
na planecie Elohim. Jeden i drugi przedstawiany jest jako „świat roz-
rywki, miłości i samorealizacji, w których pozbywamy się społecz-
nych ograniczeń opierających się na systemie nakazów–zakazów, na 
strachu, uprzedzeniach oraz na uważaniu pewnych rzeczy za tabu – 
ograniczenia, które tłumią w człowieku naturalną radość z przeżyć 
i cieszenia się z każdej chwili istnienia”193. Dodajmy, że owe jak-
że ważne w tej sytuacji przekazanie kodu komórkowego dokonuje 
192 Rael, Przekaz dany mi przez przybyszów z kosmosu, cyt. za: G. Rowiński 
i M. Purzycka, Inne Niebo czy w sieci szalonego proroka, wyd. cyt., s. 108 i n.
193 Por. Raelian. „Pismo Polskich Raelian”, Zima ‚50, nr 6, s. 5.



Sekty religijne w nowożytnej Europie, Z. Drozdowicz

122

się jedynie cztery razy w roku, tj. 6 sierpnia (dzień rozpoczynający 
w 1945 roku Erę Wodnika), 7 października (dzień drugiego ze spo-
tkań Raela z Elohimem), 13 grudnia (dzień ich pierwszego spotkania) 
oraz w każdą pierwszą niedzielę kwietnia (dzień stworzenia przez 
Elohima pierwszego człowieka). Co nie mniej istotne, dokonuje się 
ono w ściśle określonej porze, tj. zawsze po godzinie 15.00 i w tylko 
w tym miejscu, w którym zbierają się raelianie. W Polsce żyje po-
noć już pięć takich osób, którym przekazany został ów kod i jeden 
„przewodnik” z piątym stopnia wtajemniczenia, który może pomóc 
w przekazaniu go następnym chętnym do powiększenia szeregów tej 
wspólnoty. W innych krajach jest ich jednak znacznie więcej – być 
może wszystkich raelian jest już ok. 40 tys.

3. Izolacjonizm i próby jego przełamania

Niejednokrotnie można spotkać się z przekonaniem, że sekty religijne 
w gruncie rzeczy nie chcą lub nie potrafią zaangażować się w rozwią-
zywanie problemów społecznych. Jeśli już decydują się na wyjście ze 
swojego izolacjonizmu, to głównie po to, aby „łowić” nowych adep-
tów lub pozyskiwać środki na swoją działalność. Taki zresztą wizeru-
nek sekt ukształtowany został przez tych religioznawców, którzy pro-
wadzili nad nimi badania na początku naszego stulecia194. Od tamtego 
czasu wiele się w tym zakresie działo i przynajmniej w niektórych 
sektach wiele się zmieniło w ich podejściu do kwestii społecznego za-
angażowania. Wpływ na to miał między innymi fakt, że pojawiło się 
w tym czasie wiele nowych sekt i w swoich zabiegach o „rząd dusz” 
194 Jednym z nich był Ernst Troeltsch, który ów izolacjonizm uznał za naj-
istotniejsze kryterium pozwalający odróżnić sektę od kościoła. Dokonując 
generalnej charakterystyki tych wspólnot religijnych, pisał: „Działalność sekt 
pozbawiona jest aspiracji dokonywania zmian, czy podbojów w ogarniają-
cej je rzeczywistości, a ich stosunek do świata, państwa, czy społeczeństwa 
pozostaje zawsze niezmiennie obojętny, bądź niechętny. Nigdy nie dążą one 
do włączenia się w nurt życia społecznego, pragnąc raczej pozostać na ubo-
czu, lub tworzyć własne, samowystarczalne wspólnoty”. Por. E. Troeltsch, 
Die Sozialehren der chrisllichen Kirchen und Gruppen, wyd. cyt., s. 362.
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musiały zaproponować coś takiego, co z jednej strony wyraźnie róż-
niłoby je od „konkurencji”, z drugiej natomiast uwiarygodniło w od-
biorze społecznym. Nie bez znaczenia było również oswojenie się 
z sytuacją, że w jednym miejscu i czasie działają różne religie, a brak 
długiej tradycji nie wystarcza do tego, aby nowej lub tylko nowszej na 
danym terenie wspólnocie odmówić prawa do istnienia.

Przedstawiam tutaj przykłady takich sekt, które tradycyjnie optu-
ją za izolacjonizmem i separują się od otoczenia, oraz takich, które 
usiłując wyjść z owej izolacji i separacji, angażują się w rozwiązy-
wanie różnych problemów społecznych i mogą wykazać się na tym 
polu pewnymi osiągnięciami. W jednym i drugim przypadku ważne 
jest ustalenie przyczyn takich, a nie innych zachowań. W drugim na-
tomiast istotne jest ponadto wyraźne odróżnienie quasi-zaangażowań 
od ich form i typów autentycznych. Dopiero bowiem w tym momen-
cie będzie można pokazać, na ile dosyć powszechne przypisywanie 
sektom elementu destrukcji ma, a na ile nie ma uzasadnienia.

3.1. Antypody izolacjonizmu

Vaclav P. Borovička w swojej książce Sekty szatańskich bogów przed-
stawia cztery sekty, tj. Świątynię Ludu, Zakon Świątyni Słońca, 
Plemię Dawida oraz Dzieci z Mrówczego Wzgórza. Każda z nich 
może uchodzić za przykład izolacjonizmu. Najgłośniejsza jest zało-
żona w roku 1956 w Indianapolis przez Jima Jonesa Świątynia Ludu. 
Głośna stała się głównie za sprawą zbiorowej śmierci jej człon-
ków. Byli oni mieszkańcami kolonii założonej w gujańskiej dżungli 
i w dniu 18 listopada 1978 roku na polecenie swojego przywódcy bądź 
to sami popełnili samobójstwo, bądź też zostali zamordowani przez 
jego pomocników. Trudno jest zrozumieć do końca motywy tego czy-
nu. Z opisu podanego przez autora tej książki można wnioskować, że 
Jones zachowywał się podobnie jak wielu innych przywódców sekt, 
tj. wokół siebie roztaczał swoistą aureolę „świętości” i od swoich 
podwładnych wymagał nie tylko wiary w ową „świętość”, lecz także 



Sekty religijne w nowożytnej Europie, Z. Drozdowicz

124

bezwzględnego posłuszeństwa oraz różnego rodzaju świadczeń, z za-
spokajaniem jego potrzeb seksualnych włącznie. Ten ostatni motyw 
tłumaczy w jakieś mierze fakt, że wołał się schronić przed ciekawski-
mi oraz organami ścigania przestępstw obyczajowych w owej kolo-
nii. Jednak nawet w tym przypadku można znaleźć jakieś kontakty ze 
światem zewnętrznym oraz zaangażowanie w sprawy społeczne. Jak 
podaje autor przywoływanej książki, powołując się na relacje jedne-
go ze świadków działalności Jima Jonesa w pierwszych latach funk-
cjonowania sekty, miał on „pomagać Murzynom szukać pracy, starał 
się również o żywność dla nich”. Nieco później uzyskał popularność 
jako kaznodzieja występujący w „obronie praw gnębionych grup spo-
łecznych”195. Z czasem jednak przeszła mu ta społecznikowska pasja 
i stał się on – jeśli wierzyć relacji Borovički – dla swoich wyznaw-
ców prawdziwie „szatańskim bogiem”196. 

Na antypodach izolacjonizmu sytuował się również Zakon Świątyni 
Słońca, sekta, która miała swój tragiczny finał 5 października 1994 
roku. W dwóch należących do niej farmach – jednej usytuowa-
nej w szwajcarskiej wiosce Cheiry, drugiej w kanadyjskiej osadzie 
Grangess – znaleziono wówczas zwęglone szczątki kilkudziesięciu 
jej członków. Sama sekta funkcjonowała w tak głębokiej izolacji od 
otoczenia i konspiracji, że nawet najbliżsi sąsiedzi nie orientowali 
się, co się dzieje na owych farmach. Z relacji tych, którzy opuścili 
szeregi jej członków, wynika, że skupiała ona ludzi na ogół dobrze 
wykształconych, zajmujących wcześniej znaczące pozycje społecz-
ne – jej Wielki Mistrz Jospeh Di Mambro był wziętym jubilerem, 
195 „Ludzie kochali go, a przedstawiciele miejscowej administracji także byli 
zadowoleni. Burmistrz Indianapolis mianował go nawet dyrektorem Komisji 
Praw Człowieka”. V.P. Borovička, Sekty szatańskich bogów, wyd. cyt., s. 15.
196 „Ograniczenie wolności osobistej, degradacja praw człowieka, torturowa-
nie, gwałty i perwersje seksualne, okradanie członków sekty z oszczędności 
i rent to były przestępstwa, których dokumentacja w ciągu dwóch lat śledz-
twa prowadzonego przez Joe’ego Holsingera, została zgromadzona w dwu-
nastu segregatorach ...”. Tamże, s. 37.
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guru Luc Jouret – wziętym lekarzem homeopatą z międzynarodową 
praktyką, Wielki Mistrz na terytorium Kanady Robert Falardeau – 
księgowym ministra finansów prowincji Quebec itd. W swoich wie-
rzeniach nawiązywali oni do tradycji zakonu templariuszy, którego 
reguły opracowane zostały na początku XII wieku przez Hugona de 
Paynesa. Ich dewizą było ubóstwo, symbolizowane dwoma jeźdź-
cami na jednym koniu, zadaniem zaś – zapewnianie bezpieczeń-
stwa członkom wypraw krzyżowych. Z czasem zgromadzili oni tak 
ogromne bogactwa i skupili tak znaczną liczbę zakonników, że sta-
li się swoistym państwem w państwie. Kasaty tego zakonu doko-
nał papież (na żądanie króla Francji Filipa Pięknego) w roku 1311. 
Szefujący Zakonowi Świątyni Słońca z dawnej tradycji przejęli przy-
wiązanie do majątku (wg Borovički Di Mambro „na pewno był mul-
timilionerem”) oraz uwikłanie w jakieś nie do końca jasne interesy 
(przywoływany tutaj autor twierdzi jednak, że były to po prostu inte-
resy nielegalne – takie jak handel bronią). Z kolei z chrześcijańskiej 
apokaliptyki przejęli wizję nieuchronnej katastrofy, z której ocaleją 
tylko nieliczni – ci właśnie, którzy skupią się w Zakonie Świątyni 
Słońca. Mieli oni być przeniesieni przez pozaziemskie istoty na inną 
planetę, dając początek nowemu państwu bożemu.

Szereg przykładów sekt funkcjonujących w swoistej izolacji od 
otoczenia podaje również Jean Ritchie w książce Tajemniczy świat 
sekt i kultów. Jedną z nich jest sekta występująca pod nazwą Dzieci 
Boga (Children of God). Powstała ona w Stanach Zjednoczonych 
w okresie hippisowskiej kontestacji. Jej przywódca Dawid Berg 
początkowo występował jako popularny kaznodzieja, przyciąga-
jący słuchaczy nie tylko swoimi oratorskimi zdolnościami, lecz 
także rozdawanymi bezpłatnie kanapkami z masłem orzechowym. 
Jednak już wówczas (a były to wczesne lata 70.) przedstawiał 
siebie jako nowego Mojżesza (stąd jego nowe imię: Mo–Dawid) 
i zachęcał swoich zwolenników do swobodnego uprawiania seksu. 
Sam zresztą dawał liczne przykłady takiej swobody, powołując się 
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przy tym na odpowiednio wybrane i dobrane fragmenty Biblii197. 
Swoistość izolacjonizmu tej sekty polega na tym, że z obawy przed 
organami ścigania przywódca i jego najbliższe otoczenie żyje 
w ukryciu, natomiast jej poszczególni członkowie wysyłani są na 
akcje „misyjne”. Nazywane są one „połowami miłosnymi” i od-
bywają się pod hasłem „Seks w imię Boga”. Ritchie przywołuje 
relację jednej z takich „misjonarek”. Wynika z niej, że „złowiła” 
ona starego i brzydkiego Anglika i oddała mu się w imię wyż-
szych racji198. Obecnie „połowy” nie odbywają się już tak inten-
sywnie. Wpłynęło na to zarówno uważniejsze zainteresowanie się 
policji tą działalnością, jak i obawa przed zarażeniem się AIDS. 
Wygląda również na to, że Dawid Berg sporo stracił na swojej cha-
ryzmie. Nie przestał jednak działać, a przynajmniej oddziaływać 
na swoich wyznawców za pośrednictwem rozsyłanych pisemek, 
w których się roi od słów i określeń – mówiąc eufeministycznie – 
nieprzyzwoitych, oraz nagrań wideo, które mają w gruncie rzeczy 
tylko jeden temat; jest nim, oczywiście, seks.

Inny opisany przez Ritchiego przykład sekty sytuującej się na 
antypodach izolacjonizmu to Fundacja Bhagwan. Założona zosta-
ła na początku lat 70. przez Rajneesha Chandrę Mohana, Hindusa, 
która usiłował zrobić wielką karierę, podróżując po Indiach i gło-
sząc filozofię „Życia, Miłości i Śmiechu” – w skrócie: „trzech L” 
(Life,  Love,  Laughter). Sprowadzała się ona w gruncie rzeczy do 
lansowania wolnej miłości. Stąd przybranie przez niego imienia 
197 „Kiedy spojrzysz na historię Biblii – pisał – będziesz zaszokowany fak-
tem, że większość z boskich wybrańców miało po kilka żon, kobiet, kocha-
nek i ladacznic, i ty możesz więc je mieć”. Dodawał, że „Przystępowanie 
do komunii jest jak uprawianie miłości na wszystkie sposoby...”. Cytuję 
za: J. Ritchie, Tajemniczy świat sekt i kultów, wyd. cyt., s. 23.
198 „Miał sześćdziesiątkę z okładem, był niski, brzydki i gruby, ale po-
wiedziałam sobie: «Muszę go mieć dla Ciebie, Panie» i poderwałam go. 
Spędziłam z nim tydzień. Każdej nocy musiałam się z nim kochać. To było 
obrzydliwe, ale udawałam, że sprawia mi to przyjemność, bo spełniałam 
swój obowiązek”. Tamże, s. 25.
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Baghwan – oznacza ono tyle, co „Mistrz pochwy”. Ważnym dopeł-
nieniem tej filozofii była tzw. medytacja wirująca, w trakcie któ-
rej uprawiano seks w pojedynkę, parami i grupowo. Sam „Mistrz 
Pochwy” i jego wyznawcy oraz uczniowie dopuszczali do udziału 
w tych praktykach zwykłych ciekawskich – jednak nie za darmo, 
tylko za odpowiednią opłatą; na tyle wysoką, że pozwoliło to owej 
Fundacji zgromadzić całkiem pokaźny majątek. Spotykając się 
z pewnymi restrykcjami ze strony władz, wyemigrowali oni w 1981 
roku do Stanów Zjednoczonych i osiedlili się w stanie Oregon, 
w małej miejscowości o nazwie Antelope. Zajęte przez nich ran-
czo Big Muddy (Wielkie Błoto) przekształcili w luksusową rezy-
dencję, z basenem, starannie utrzymanymi trawnikami oraz oczy-
wiście miejscami dla „medytacji wirującej”. Była ona strzeżona 
przez uzbrojonych strażników, nazywanych Siłami Pokoju, tak że 
nikt niepowołany nie mógł się do niej dostać, ale też żaden z miesz-
kańców nie mógł jej samowolnie opuścić. Fundacja ta w gruncie 
rzeczy nie prowadziła żadnej działalności społecznej, a już z całą 
pewnością niczego nikomu nie fundowała za darmo. Prowadziła na-
tomiast na dużą skalę dochodowe interesy, inwestując swoje środki 
w hotele, restauracje i wydawnictwa. Początkiem jej końca stał się 
wewnętrzny rozłam, wywołany przez najbliższą współpracownicę 
i uczennicę Rajneesha Ma Anandę Schelę, która z grupką swoich 
zwolenników opuściła owe ranczo i wyemigrowała do Niemiec. 
Nieco później samym Rajneeshem i jego działalnością zaintereso-
wały się władze amerykańskie, zarzucając mu naruszenie przepisów 
wizowych. Otrzymał on nakaz opuszczenia Stanów Zjednoczonych. 
Powrócił do Indii, gdzie zmarł w 1990 roku.

Podane tutaj przykłady sekt mogą szokować zarówno lansowanymi 
praktykami, jak i formami obecności w życiu społecznym. Trudno się 
zatem dziwić, że wolą one pozostawać w ukryciu i nie angażować 
się w działalność społeczną – bo zapewne niewielu znalazłoby się ta-
kich, którzy by zechcieli z nimi współpracować.
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3.2. Próby wyjścia z izolacjonizmu

Dzisiaj istnieje szereg takich sekt i nowych ruchów religijnych, które 
nie tylko nie mają zamiaru się izolować od otoczenia, lecz także od-
ważnie zaznaczają swoją społeczną obecność i – co nie mniej istotne 
– podejmują próby uwiarygodnienia się poprzez działalność w społe-
czeństwie i dla społeczeństwa, angażując się niejednokrotnie w spra-
wy, które praktycznie dotyczą każdego. Tutaj przedstawię jedynie 
kwestię ich zaangażowania się w ruchu pokojowym, ale obszarów 
takich ich prospołecznych działań jest znacznie więcej – żeby tylko 
tytułem zasygnalizowania wymienić ich udział w ruchach ekologicz-
nych czy charytatywnych.

Opowiadanie się za pokojem i apelowanie o pokój pojawia się 
w programach zarówno tych ruchów religijnych, które poczuwa-
ją się do historycznych związków z chrześcijaństwem, jak i tych, 
których korzenie tkwią w religiach Bliskiego i Dalekiego Wschodu. 
Wśród pierwszych z nich znajdują się między innymi Świadkowie 
Jehowy, członkowie wspólnoty religijnej, której początki się-
gają drugiej połowy XIX wieku i związane są z osobą Charlesa 
Taze Russella (1852–1916), założyciela (1879) i wydawcy pisma 
„Strażnica Syjońska i Zwiastun Obecności Chrystusa”; od 1909 r. 
ukazuje się ono pod tytułem „Strażnica”. Dzisiaj wspólnota ta li-
czy ok. 4,5 mln aktywnych wyznawców, działających w ponad 200 
krajach199. Na pytanie: co legło u podstaw tej – co tutaj dużo mówić 
– światowej kariery Świadków Jehowy, nie można, niestety, udzie-
lić jednoznacznej odpowiedzi. Sami członkowie tej wspólnoty będą 
zapewne skłonni utrzymywać, że zadecydowało o tym zarówno ich 
właściwe odczytanie Pisma Świętego, jak i właściwa postawa wo-
bec problemów tego i przyszłego życia.

W świetle ich odczytania Biblii Bóg po stworzeniu aniołów, świata 
i ludzi udał się na odpoczynek, powierzając opiekę nad tymi ostatnimi 
199 Podaję za: A. Michel, Les sectes état d’urgence. Mieux les connaître, mie-

ux s’en défendre en France et dans le monde, wyd. cyt., s. 272.
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jednemu ze swoich cherubinów, Lucyferowi. Ten zbuntował się prze-
ciwko Bogu i podjął próbę przejęcia całkowitej władzy nad ludźmi. 
Bóg, istota wszechmocna, mógł „od razu zniszczyć Szatana”, ale nie 
dałoby to możliwości rozstrzygnięcia „kwestii spornych” oraz wyka-
zania bezzasadności przechwałek Szatana – utrzymywał on m.in., że 
„zdoła odciągnąć od Boga wszystkich potomków Adama i Ewy”200. 
Bóg postanowił zatem „wyznaczyć Szatanowi pewien okres na udo-
wodnienie słuszności jego twierdzeń”. Ten ostatni miał jednak osią-
gnąć niemałe sukcesy w swoich działaniach, bowiem przejął władzę 
zarówno nad sercami i umysłami ogromnej większości ludzi, jak i nad 
państwami i innymi instytucjami społecznymi („Wszystkie rządy 
i wszystkie organizacje, z wyjątkiem Organizacji Świadków Jehowy, 
podlegają jego władzy”) oraz Kościołami, w tym nad Kościołem 
katolickim201. Kres jego panowania ma być bliski, gdyż zbliża się 
Armagedon – dzień, w którym Bóg stoczy ostateczną i zwycięską bi-
twę z Szatanem; „Wojnę wielkiego dnia Boga Wszechmocnego prze-
żyje tylko ten, kto wzywa imienia Jehowy”202. Po tym doniosłym wy-
darzeniu nastąpić ma tysiącletni okres bezpośrednich rządów Boga na 
ziemi, co ma by równoznaczne z pojawieniem się „rajskiej rzeczywi-
stości”. Tyle w wielkim skrócie o eschatologii tego ruchu religijne-
go. Z niej wyprowadzonych jest cały szereg nakazów i zakazów dla 
jego członków. Jednym z nich jest zakaz brania udziału w ziemskich 
konfliktach zbrojnych (zgodnie z wolą Chrystusa, który „kazał swym 

200 W owych „kwestiach spornych” najistotniejsza ma być po pierwsze 
„sprawiedliwość i prawowitość zwierzchnictwa Jehowy”, po drugie „zacho-
wanie prawości wobec Jehowy przez rozumne stworzenie”.
201 W publikacjach Świadków Jehowy Kościół katolicki nazywany jest 
m.in. „kobietą lekkich obyczajów”, „prostytutką”, „cudzołożnicą”, „syna-
gogą Szatana” itp.
202 Tamże, s. 191. Russel początkowo głosił, że Armagedon nastąpi w 1874 r., 
później przesunął go na 1914 , a jeszcze później na 1918 r. Jego następca na 
stanowisku prezydenta Kościoła, Rutherford, najpierw mówił o 1925 r., a póź-
niej – gdy w tym roku nic takiego nie miało miejsca – o roku 1975.
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naśladowcom odłożyć miecz”), czego bezpośrednim dopełnieniem 
jest zakaz pełnienia przez nich służby wojskowej oraz noszenia broni.

Idee pokojowe pojawiają się również w programach Kościoła 
Zjednoczeniowego (Unification Church), występującego także pod 
nazwą Ruchu pod Wezwaniem Ducha Świętego dla Zjednoczenia 
Chrześcijaństwa Światowego203. Jego inicjatorem i przywódcą jest 
Yun Myung Mun (ur. 1920 r.), Koreańczyk, wychowany w rodzinie 
o tradycjach prezbiteriańskich, który utrzymuje, że w 1936 roku ob-
jawił mu się Jezus Chrystus i nakazał mu zaludnienie Ziemi osobami 
wolnymi od grzechu pierworodnego. Swoją koncepcję tego grzechu 
wyłożył on w Boskiej Zasadzie (Principal divins), dziele, które moż-
na uznać za swoistą Biblię tego Kościoła. W jej świetle Szatan miał 
seksualnie uwieść pierwszych rodziców i w ten sposób skazić krew 
wszystkich ludzi. Potrzebne jest zatem jej oczyszczenie. Dokonać się 
to może za sprawą doskonałego mężczyzny (nowego Adama), który 
wychowa doskonałą kobietę (nową Ewę) i założy doskonałą rodzinę. 
Za takiego mężczyznę uznał się sam Mun, natomiast za doskonałą ko-
bietę uznał on trzecią ze swoich żon, to znaczy poślubioną w 1960 r. 
Han Jan Han; otrzymała ona tytuł „Matki Niebieskiej”. Wypełniając 
swoje boskie posłannictwo, doczekali się dwanaściorga dzieci. 
Za swoje potomstwo uznają oni jednak również dzieci spłodzone 
z par, które zawarły ślub zgodnie z rytuałem obowiązującym w tym 
Kościele, przyjmują jego wyznanie wiary, stosują się do jego naka-
zów (takich np. jak regularne oddawanie czci wizerunkom wielebnego 
Muna) i zakazów (takich np. jak zakaz okazywania smutku czy dłu-
giego wysypiania się) oraz praktyk w życiu religijnym i codziennym 
(takich np. jak branie zimnych pryszniców). Jedną z bardziej intrygu-
jących i przyciągających uwagę postronnych obserwatorów kwestii 
jest praktykowany w tym Kościele sposób zawierania ślubów. Są one 
bowiem zawierane przez wiele par jednocześnie, przy czym pary 
203 Za datę powstania przyjmuje się rok 1954. Natomiast liczbę jego człon-
ków szacuje się na min. 200 tys. 
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dobierane są przez specjalne służby kościelne i wcześniej przyszli 
małżonkowie na ogół się nie znają, a i później – już po ślubie – napo-
tykają szereg ograniczeń (takich np. jak konsumowanie małżeństwa 
dopiero po czterdziestu dniach). Trzeba dodać, że co jakiś czas pada 
kolejny rekord liczby jednocześnie zawartych w ten sposób ślubów204. 

Główną bazą dla formułowania pokojowych haseł i apeli jest jed-
nak eschatologia tego Kościoła. Przynajmniej w niektórych punktach 
jest ona zbieżna z eschatologią Świadków Jehowy. Głosi się w niej 
bowiem również, że świat opanowany jest przez siły zła, którym uda-
ło się przejąć władzę m.in. nad tradycyjnymi Kościołami, w tym nad 
chrześcijaństwem. W największym jednak stopniu wyrazicielem tego 
ma być komunizm, a potwierdzeniem ma być jego programowy ateizm 
oraz zło czynione na każdym kroku wszystkim ludziom; sam Mun miał 
okazję przyjrzeć się bezpośrednio jego wersji koreańskiej. Głosi się tu-
taj również, że siły te pokonane zostaną ostatecznie przez siły dobra, 
przy czym nie ma to się dokonać ani w jakimś konkretnym roku, ani też 
wyłącznie za sprawą samego Boga, lecz potrzebny jest do tego dłuższy 
czas i zaangażowanie wielu różnych ludzi, rządów i organizacji spo-
łecznych. Stąd Kościół ten deklaruje chęć współpracy z tymi wszyst-
kimi, którzy walczą ze złem we współczesnym świecie, w tym, oczy-
wiście, z komunizmem. Sam zresztą również tworzy takie organizacje, 
które mają przyczynić się do ułatwienia tej współpracy i uczynienia 
działań na rzecz pokoju bardziej efektywnymi – jak np. Międzyreligijna 
Federacja na rzecz Światowego Pokoju czy Federacja Kobiet na rzecz 
Światowego Pokoju205. W ostatnich latach kwestia zaangażowania 
w sprawę światowego pokoju stała się tak ważna dla Muna, że zdecy-
dował się na zmianę nazwy swojego Kościoła; od 1 maja 1997 nosi on 
nazwę: Federacja Rodzin na rzecz Zjednoczenia i Pokoju Światowego.

204 W 1970 roku było to 770 par, w 1981 już 5000 par, a w 1992 aż 30 000; 
ostatni z tych zbiorowych ślubów odbył się na stadionie w Seulu. Podaję 
za:. A. Michel, Les sectes etat d’urgence, wyd. cyt., s. 162.
205 Listę tych organizacji podaje Michel w cytowanej wyżej książce (por. s. 163).
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Innym przykładem programowego zaangażowania się w spra-
wę światowego pokoju są bahaici. Ich liczbę szacuje się dzisiaj na 
minimum dwa miliony wyznawców. Tworzą swoje tzw. Domy 
Sprawiedliwości (House of Justice) w wielu krajach afrykańskich, 
amerykańskich, azjatyckich i europejskich. Główne centrum – na-
zywane Powszechnym Domem Sprawiedliwości (The Universal 
House of Justice) – znajduje się w Hajfie (Izrael). Pełni ono rolę za-
rządzającą i koordynującą działalność tzw. Narodowych Zgromadzeń 
Duchowych (The National Spiritual Assembly), którym z kolei pod-
legają Lokalne Zgromadzenia Duchowe (Local Spiritual Assembly). 
Wszystko to tworzy sprawną administracyjnie strukturę organizacyj-
ną, pomagającą bahaitom wypełniać ich religijne i społeczne obo-
wiązki – w opublikowanych w 1963 roku Bahaistycznych zasadach 
administracyjnych stwierdza się m.in., że ich zasadniczym obowiąz-
kiem jest „całkowite oczyszczenie wszystkich rozważań i całego po-
stępowania z ewentualnych skażeń poczuciem wyższości, z podej-
rzeń o utajnienie czegokolwiek, ze sztywnej powagi dyktatorskich 
werdyktów; innymi słowy, podstawowym obowiązkiem jest elimina-
cja wszelkich słów i czynów, które mogłyby sugerować pojawienie 
się stronniczości, egocentryzmu i uprzedzeń”206. 

Za inicjatora powstania tego ruchu religijnego uznaje się szyitę 
Mirzę Ali Muhamada (1819–1850), który po doznaniu objawienia 
(1844) przyjął imię „Bab” (pers. Wrota lub Brama – w domyśle: 
prowadząca do Boga) i zaczął publicznie głosić, że jest dwunastym 
imamem proroka Mahometa. Już w jego wystąpieniach pojawiły 
się zapowiedzi nadejścia ery miłości i pokoju. Po jego śmierci na 
czele ruchu stanął Mirza Husayn Ali (1817–1892), który przyjął 
imię Baha’u’llah (pers. Wspaniałość Boga); stąd wzięła się nazwa 
tej nowej religii. W jego pismach wyraźnie zarysowuje się idea 
jedności wszystkich ludzi ponad podziałami, w tym ponad po-
działami religijnymi. „Walka między narodami, religiami i rasami 
206 G. Faizi, The Baha’i Faith, London 1986, s. 107 i n.
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– pisał – powstaje w wyniku nieporozumień. Jeśli będziemy badać 
religie poszukujące zasad leżących u ich podstaw, to odkryjemy, 
że są one zgodne, jako że ich fundamentalna rzeczywistość jest 
tylko jedna. Oznacza to, że religijni ludzie całego świata powin-
ni osiągnąć jedność i pojednanie”207. Jego następca Abbas Effendi 
(1844–1921), AbduT–Baha (pers. Sługa Baha), włożył wiele wy-
siłku w próbę przerzucenia pomostu między skonfliktowanym 
Wschodem i Zachodem208. Po nim kierownictwo w ruchu przejął 
Shoghi Effendi (1921–1957), który dopisał do tego m.in. wizję na-
dejścia „ Złotego Wieku Baha’u’llaha” – głosił, że „rywalizacja 
narodów, nienawiść i intrygi znikną, a niechęci rasowe i uprzedze-
nia zamienią się we wzajemną życzliwość, zrozumienie i współ-
pracę. Stopniowo będą usuwane przyczyny wojen religijnych, 
bariery i ograniczenia ekonomiczne będą całkowicie zlikwidowa-
ne i zostanie wyeliminowane przesadne zróżnicowanie klas”209. 
Zapewne wszystko to nie wystarczyłoby do zyskania przez ten 
ruch tak znacznej popularności, gdyby nie oddanie sprawie i oso-
bisty przykład wielu jego zwykłych i bezimiennych członków. 
Nie tylko głoszą oni w teorii, lecz także stosują w swojej codzien-
nej praktyce takie proste i oczywiste dla nich zasady, jak: miłości, 
prawdomówności, szczerości, wyrozumiałości, wstrzemięźliwości 
itp. Są one tak rygorystycznie przestrzegane, że w odróżnieniu od 
wielu innych tego nowego ruchu religijnego nie otacza atmosfera 
różnorakich oskarżeń o wchodzenie w kolizję z prawem lub z po-
wszechnie obowiązującymi normami moralnymi.
207 Por. J.E. Esselmont, Baha’u’llah and the New Era, London 1974, s. 73 i n.
208 „w obecnych czasach – pisał – Wschód potrzebuje materialnego postę-
pu, a Zachód potrzebuje duchowego ideału. Byłoby dobrze, gdyby Zachód 
zwrócił się do Wschodu poszukując oświecenia w zamian naukową wie-
dzę. Musi być wzajemna wymiana darów. Wschód i Zachód muszą się 
zjednoczyć uzupełniając swoje niedostatki”. Cytuję za: J.E. Esselmont, 
Baha’u’llah and the New Era, wyd. cyt., s. 160 i n.
209 Baha’u’llah, Abdu’l–Baha, New Delhi 1982, s. 11 i d.
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I jeszcze kilka zdań o Komitecie Pokoju Sri Chinmoya 
(Sri Chinmoy Peace Commitee). Jego założycielem jest pochodzący 
z Bengalu Hindus Sri Chinmoy Kumara Ghose (ur. w r. 1931). Po wy-
emigrowaniu w roku 1964 do Stanów Zjednoczonych zaczął on tam 
organizować ośrodki medytacyjne, którym celem było doprowadzenie 
skupionych w nich osób do spotkania „samoprzebudzenia człowieka 
i Samoofiarowania Boga210. Na fali ówczesnego zafascynowania świa-
ta zachodniego kulturą Orientu, zwłaszcza jej niecodziennymi, a jed-
nocześnie wiele obiecującymi technikami medytacyjnymi, szybko 
zyskał znaczną popularność. Szczególnie ważne okazało się dla jego 
dalszej kariery zorganizowanie jednej z grup medytacyjnych wśród 
personelu Organizacji Narodów Zjednoczonych – od 1977 występuje 
ona pod nazwą United Nations Meditation Group, używając w swo-
ich publicznych wystąpieniach emblematu Narodów Zjednoczonych. 
Dzisiaj istnieje ponad sto takich grup, tworzących ośrodki medytacyj-
ne w wielu krajach na całym świecie. Poza medytacją ich członko-
wie zajmują się działalnością artystyczną (sam Sri Chinmoy okazał 
się człowiekiem utalentowanym literacko i plastycznie), a także upra-
wiają różne sporty. Szczególnie dużą popularnością cieszą się wśród 
nich biegi; wiąże się z nimi lansowane przez ten ruch hasło: „Biegnij 
i Stawaj się” (Run and Become). Ruch ten jest zresztą również orga-
nizatorem masowych marszów (takich np. jak odbyty w 1983 roku 
w Nowym Yorku Marsz dla Pokoju), biegów (jeden z największych 
odbył się w 1987 roku), koncertów oraz wykładów, propagujących 
mogące przyczynić się do osiągnięcia światowego pokoju idee, jak 
tolerancja, braterstwo, solidarność czy miłość. Liczba uczestników 
tego ruchu jest trudna do ustalenia, bowiem występuje płynna granica 
między jego członkami i sympatykami. Tych pierwszych obowiązu-
ją dosyć surowe – podobnie zresztą jak w wielu innych wspólnotach 
210 „Kiedy samoprzebudzenie człowieka i Samooofiarowanie Boga spotykają 
się, człowiek staje się nieśmiertelny w świecie wewnętrznym, a bóg spełnia 
się w świecie zewnętrznym”. Sri Chinmoy. Medytacja. Doskonalenie czło-

wieka Radością Boga, Warszawa 1992, s. 4.
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medytacyjnych – reguły życia oraz praktyk religijnych. Dla osiągnię-
cia wspomnianego wyżej „spotkania” muszą oni trzy razy dziennie 
medytować (pierwszy seans medytacyjny zaczyna się ok. godziny 
5.30 rano i trwa do 6). W pomieszczeniu, w którym się one obywają, 
znajduje się „kącik specjalny” (coin special), gdzie umieszczona jest 
„transcedentalna fotografia” Sri Chinnmoya” – ma ona pomóc me-
dytującym w osiągnięciu „samoprzebudzenia”211. Ponadto członków 
tego ruchu obowiązuje celibat, wegetarianizm oraz zakaz korzystania 
z używek (alkoholu, papierosów, narkotyków itp.).

Na koniec tej krótkiej prezentacji chciałbym sformułować kilka 
uwag ogólnych. Otóż niejednokrotnie można się spotkać z bagateli-
zowaniem zaangażowania się tych oraz innych nowych ruchów reli-
gijnych w działalność na rzecz pokoju. Zdaniem ich oponentów lan-
sowane przez nie programy społeczne są albo całkowicie oderwane 
od faktycznych potrzeb społecznych, albo też są zorientowane na taki 
rodzaj potrzeb, które mają niewiele wspólnego z pokojem świato-
wym. Najczęściej mówi się tutaj, że ruchom tym chodzi o tzw. pokój 
wewnętrzny (ducha), a nie zewnętrzny, a środki, które one proponu-
ją dla jego osiągnięcia, są zbyt proste i zbyt naiwne, aby mogły być 
skuteczne212. Nawet wówczas, gdy wychodzą one poza krąg własnych 
adeptów i problemów religijnych oraz włączają się w sprawy ogól-
nospołeczne, odbierane to jest ze sporą podejrzliwością, a czasami 
wręcz jako sprzeniewierzenie się swojej doktrynie213. Rzecz jasna, 
211 Sri Chinmoy pisał: „Concentrez–vous sur cette photo et entrez en moi par 
le front, où est mon troisième oeil, l’oeil de la vision intèriere [...]. Lorsque 
vous mèditez sur ma photo, vous n’avez pas a penser a quoi que ce soit [...]. 
Si vous vous videz en me donnat tous vos penssées et tous vos défauts, je 
puis alors vous emplir de paix, de lumiére et de béatitude [...]. Si vous re-
gardez ma photo transcandantale, vous devenez ma divinite intérieure et ma 
realité”. Cytuję za: A. Michel, Les sectes état d’urgence, wyd. cyt., s. 265.
212 Por. J. Vernette, Sectes et réveil–religieux, Quand l’Occident s’réveille..., 
Moulhouse 1976, s. 112 i d.
213 E. Bagieński, w przywoływanej już tutaj kilkakrotnie monografii po-
święconej Świadkom Jehowy, pisze: „jedną z ulubionych instytucji, którą 
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uważne przyglądanie się tym ruchom jest potrzebne, podobnie zresztą 
jak potrzebna jest krytyka tych ich poczynań, które albo same stano-
wią zagrożenie społeczne, albo też dają złudzenie rozwiązania poważ-
nych problemów społecznych, a w gruncie rzeczy jeszcze je pogłębia-
ją. Nie może to jednak sprowadzać się do potępiania wszystkiego, co 
razi nas swoją odmiennością lub nietrzymaniem się akceptowanych 
przez nas standardów postaw i zachowań. Mogłoby bowiem się oka-
zać, że zwalczając różnego rodzaju nieprawidłowości, nadużycia, czy 
paranoje jednostkowe i zbiorowe, sami wspieramy jedną z ich form. 
Mogłoby się także okazać, że angażując się w tak istotną społecznie 
sprawę, jaką stanowi kwestia pokoju, zamiast zyskiwać dla niej kolej-
nych sojuszników – tracimy tych, którzy wprawdzie nie we wszyst-
kim się z nami zgadzają, ale przecież nie różnią się w generalnym 
przekonaniu, że bez wyeliminowania konfliktów globalnych i lokal-
nych nie można z optymizmem spoglądać w przyszłość.

Rzecz jasna, w owym działaniu i współdziałaniu na rzecz świato-
wego pokoju trzeba mieć do potencjalnych sojuszników jakieś mi-
nimum zaufania. A o to nie jest łatwo, zwłaszcza wówczas, gdy so-
jusznikiem tym miałaby być grupa społeczna, która ma na swoim 
„sumieniu” nie tylko oddzielenie się od którejś ze znaczących religii, 
czyli – inaczej mówiąc – pewną „robotę rozłamową”, lecz także nie-
jednokrotnie inne „grzechy główne” – takie np., jak kwestionowanie 
autentyczności i prawdziwości tego, w co wierzyli nasi przodkowie 
i w co sami wierzymy. Jeszcze trudniej o owo zaufanie wówczas, gdy 
pomiędzy słowami i czynami przynajmniej niektórych z owych po-
tencjalnych sojuszników występują tak rażące różnice, że stawia to 
pod wielkim znakiem zapytania ich prawdomówność. Prawie w każ-
dym z tych ruchów pojawiają takie większe i mniejsze „grzechy”, jak 
najchętniej potępiają w swojej literaturze jest ONZ. Zapytajmy się więc ich, 
co robią w tej diabelskiej organizacji od 1946 r. (w tym roku sekta postara-
ła się o rejestrację)? Czy przypadkiem przywódcy sekty nie zarejestrowa-
li świadków Jehowy, aby skorzystać z przywilejów ONZ?”. E. Bagieński, 
Świadkowie Jehowy, wyd. cyt., s. 174.
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zapowiadanie czegoś, co się zupełnie nie potwierdziło w rzeczywi-
stości (np. Armagedon Świadków Jehowy), czy z jednej strony nawo-
ływanie do wyrzeczeń i materialnych ograniczeń, z drugiej natomiast 
życie w luksusie lub przynajmniej w dobrobycie jego grupy kierow-
niczej214. Niejeden z przywódców tych ruchów ma na swoim sumie-
niu takie działania, o których ich członkowie wolą nie mówić, a jeśli 
inni je podnoszą publicznie, to najczęściej starają się minimalizować 
ich znaczenie – takie np. handlowanie przez C. Russella „cudownym 
zbożem” czy oszustwa podatkowe wielebnego Muna .

Pojawia się w tej sytuacji pytanie: czy w ogóle warto zadawać 
sobie trud odróżnienia tego, co w tych ruchach jest pozytywne i co 
może dobrze przysłużyć się sprawie pokoju, od tego, co jest jego 
pewną ułomnością, partykularyzmem, czy po prostu słabością? 
Jeszcze kilkadziesiąt lat temu można byłoby powiedzieć, że w walce 
o pokój nowe ruchy religijne nie są tym potencjalnym sojusznikiem, 
o którego pozyskanie należałoby w szczególności zabiegać. Dzisiaj 
sytuacja jest jednak inna – nie tylko dlatego, że świat ma już za sobą 
etap tzw. zimnej wojny, w którym rolę sojuszników i przeciwników 
wyznaczały wielkie mocarstwa, ale także dlatego, że owych ruchów 
jest znacznie więcej i skupiają one znacznie większą liczbę wyznaw-
ców i sympatyków215. Wiele wskazuje przy tym na to, że w przyszło-
ści będzie ich jeszcze więcej i będą one przyciągały znacznie więcej 
osób. Trzeba zatem powiedzieć wyraźnie, że ani postrzeganie w tych 
ruchach wyłącznie zagrożeń dla współczesnego świata, ani też ba-
gatelizowanie podejmowanych przez niektóre z nich prób włączenia 
214 Malherbe, starający się zachować pewną neutralność w prezentowaniu 
nowych ruchów religijnych, nie omieszkał jednak dodać przy ich prezen-
tacji informacji o zgromadzonym przez niejeden z nich ogromnym mająt-
ku. Przykładowo: o Kościele Zjednoczeniowym Muna pisze, że „roczne 
dochody całego ruchu ocenia się na 700 milionów dolarów, co stawia go 
na równi z Toyotą...”. M. Malherbe, Religie ludzkości, wyd. cyt., s. 285.
215 W tej pierwszej sprawie, por. E. Bagieński, Świadkowie Jehowy, wyd. 
cyt., 51, natomiast w drugiej: J. Ritchie, Tajemniczy  świat  sekt  i  kultów, 
wyd. cyt., s. 48.
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się do jego naprawy, nie stanowi dobrej podstawy do dialogu z nimi. 
Moim zdaniem dzisiaj istnieje już nie tylko potrzeba mówienia 
o nich, lecz także rozmawiania z ich przedstawicielami – rzecz jasna, 
rozmawiania zarówno o tym, co dzieli, jak i o tym, co łączy, a przy-
najmniej może połączyć w działaniach dla wspólnego dobra. A czy 
dobrem takim nie jest właśnie pokój i czy nie jest on wart stanięcia 
ponad różnicami światopoglądowymi i religijnymi?
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