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Wstep

Poréwnujac umysty ludzi i zwierzat, Charles Darwin pisal o wierzeniach religijnych, ktore
,»0bijaja si¢ o nasze uszy zwykle w latach dziecigcych lub w zaraniu mlodosci, kiedy mozg jest
najbardziej wrazliwy i basn [w oryg. belief — J.B.] taka wpaja si¢ tak przemoznie, ze nabiera
prawie sity instynktéw. Zasadniczg za$ cechg instynktu jest wtasnie to, ze stuchamy go niezaleznie
od wladz rozumowych”'. Fragment ten mozna podzieli¢ na dwie czesci, z ktorych druga dotyczy
przemoznej sity oddziatywania reprezentacji religijnych, a pierwsza — jej mozliwych przyczyn.
Tak rozumiane stowa Darwina skupiajg niczym w soczewce gldwne zagadnienia poruszane w tej
pracy. Oprécz tego zdecydowatem si¢ je zamieSci¢ we Wstepie z powodow osobistych — O
pochodzeniu czlowieka czytatem jeszcze przed wyborem tematu doktoratu i ksigzka ta jest w duzej
mierze odpowiedzialna za uksztaltowanie moich zainteresowan badawczych. Pisz¢ ,w duzej
mierze”, poniewaz nie jest to jedyny czynnik. Drugg przyczyng byty studia teologiczne ukonczone
w 2006 r. W jednej z dyskusji, ktore wowczas prowadzitem z kregiem znajomych, pojawilo si¢
zagadnienie — jak nazwat je jeden z uczestnikow — ,,op¢tania diabelskiego™.

Juz sam ten zwrot jest znamienny, blokuje bowiem zachowanie odpowiedniego dystansu
wobec zjawisk, ktorych dotyczy. W dodatku wickszos¢ dyskutantéw byta przekonana o
nadprzyrodzonej proweniencji ,.,op¢tan”. Wida¢ wiec, ze — z punktu widzenia metodologii
naukowej — dyskusja nieuchronnie prowadzita w $lepy zaulek, zaktadata bowiem to, co powinno
dopiero sta¢ si¢ przedmiotem wyjasnienia. W istocie jedno z interesujacych mnie pytan dotyczy
powodow, dla ktorych ludzie tak tatwo przypisuja okreslone zjawiska — wytrzeszczone oczy,
drgawki, dlugotrwaty bezruch, brak kontroli nad cialem — czynnikom nadprzyrodzonym.

Pamigtam takze, jak podczas wspomnianej dyskusji kto§ zaproponowat, aby — stosujac
mys$lowy eksperyment — na chwilg¢ wykluczy¢ dziatanie owych czynnikow i1 poda¢ jakiekolwiek
wyjasnienie odwotujace si¢ do czynnikow naturalnych. Jedng z reakcji pamigtam do dzis:
,»wykluczone” — nie ukrywajac wzburzenia, odpowiedziat znajomy.

Zjawisko ,,opetania” budzi silne emocje. Aby ograniczy¢ ich wplyw na prowadzone badania,
zastosowatem podwojna strategie: zrezygnowatem z terminu, ktoéry owe emocje pomaga wytworzy¢
1 skierowatem uwage na wystepowanie ,,opetan” w systemach religijnych inaczej zbudowanych niz
chrzescijanstwo.

Przyczyna, dla ktorej wspomniany termin budzi takie emocje, jest postawa, ktorg implikuje.

1 K. Darwin, O pochodzeniu cztowieka, tham. M. Ilecki, Warszawa 2009, s. 146.



Wedlug Vincenta Crapanzano cechuje ona zwtaszcza zachodni krag kulturowy, by¢ moze siegajac
korzeniami az do V w. p.n.e., kiedy Eurypides pisat Bachantki. Gtéwna postacig sztuki jest krol
Penteusz bedacy antagonista kultu ,,nowego boga”, ktérego wyznawcy powoli, ale nieubtaganie

zdazaja do Teb:

Stodko jest temu, kto w gorach, znuzony tancem
w kregu, padnie na ziemi¢ odziany
w $wigta nebrydg, ztowionego
kozta krew pijac i gryzac surowe mi€so,
gdy rusza w gory Frygii i Lidii Bromios, nasz wodz,

euoi!?

Podwazanie autentyczno$ci do§wiadczenia bachantek (,,Te kulty menad sg tylko pozorem,/bo one
Kypris czczg raczej niz Bakcha™.) przypomina Frazerowska teori¢ impostury i, zdaniem
Crapanzano, $wiadczy o wyparciu istoty transu, ktora wcale nie jest oszustwo, lecz — przerazajaca
i pociggajgca zarazem — mozliwo$¢ zatracenia si¢ w ,,czym$ catkowicie innym™. Operujac
kategoriami Sigmunda Freuda mozna powiedzie¢, ze trans jest czym$ od dawna czlowiekowi
znanym, a jednocze$nie czyms$, co wyobcowalo sie z niego (za sprawg dziatania procesu wyparcia)’
— zderzenie obu postaw skutkuje postrzeganiem transu jako tego, co niesamowite. Odwracajac to
rozumowanie mozna powiedzie¢, ze drastyczne opisy transu i naukowy obiektywizm w réwnym
stopniu $wiadczg o sttumieniu fascynacji wzbudzanej przez owladnigte osoby®.

Zachodnig fascynacje mozna przeciwstawi¢ podejsciu dominujagcemu w kultach vodun,
gdzie wspomniany lek wystepuje, ale w mniejszym stopniu. Perspektywa rozmycia granic
migdzyosobowych budzi tam, owszem, obawy o zachowanie psychicznej integralnosci, ale obawy
te prawie nigdy nie przeradzajg si¢ w lek. Jak sadzg, powodem takiego stanu rzeczy jest brak
ideologii religijnej podkreslajacej jednos¢ podmiotu odrebnego od otoczenia. Przeciwnie, ideatem
jest tu — charakterystyczna w ogoéle dla rytualnego transu — przyczynowos¢ skierowana ku
dotowi, w ktoérej wspomniane granice zostaja zniesione, a dziatania nie podlegaja intencjom

jednostek, bedac wytworem emergentnej calosci, w ktorej zanurzaja si¢ uczestnicy obrzedu (por.

2 Eurypides, Bachantki, tum. J. Lanowski, Warszawa 2007, s. 24.

Tamze, s. 28.

4 R. Otto, Swietos¢. Elementy irracjonalne w pojeciu béstwa i ich stosunek do elementéw racjonalnych, thum. B.
Kupis, Warszawa 1999, s. 30. Por. V. Crapanzano, Introduction, s. 3 [w:] V. Crapanzano, V. Garrison (red.), Case
Studies in Spirit Possession, New York 1977, s. 1-40.

5 Por. S. Freud, Niesamowite, s. 253 [w:] Tegoz, Pisma psychologiczne, t. 3, thum. R. Reszke, Warszawa 1997, s. 235-
262.

6 Por. V. Crapanzano, Introduction, dz. cyt., s. 5.
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Rozdziat 1). Postawg charakterystyczna dla vodun ukazuje sytuacja zaobserwowana przez A.
Métraux. Zwazywszy, ze podczas transu jazn ulega wymianie na osobowo$¢ ducha, owladniety bez
skrepowania wyraza pragnienia 1 mysli, ktore w zwyktych okoliczno$ciach zatrzymatby dla siebie.
Z tego powodu szczeros$¢ niektorych mediow wywotuje czasem konsternacje do tego stopnia, ze
,uczestnicy otwarcie wyrazajg dezaprobate i nakazujg bogu, zeby si¢ zamknglt™’. Na pewno takie
podejscie jest rzadkie w katolicyzmie i Bachantkach.

Biorgc pod uwage wskazane przyczyny, zalezalo mi na tym, aby ,,ope¢tanie” zastgpi¢
neutralnym terminem. Precedensu dostarczyly prace Andrzeja Wiercinskiego, ktéry — znane od lat
w zachodnim stownictwie antropologicznym — terminy possession 1 possession trance spolszczyt
jako, odpowiednio, posesja i1 stan/trans posesyjny. Wczesne zastosowanie angielskich termindow
obecne jest w ttumaczeniu pracy T. K. Oesterreicha. Jej thumacz odroznia posesj¢ przez ducha od
posesji demonicznej, co uwazam za dodatkowy argument, zwazywszy na dominujagce w
polszczyZnie ,,opgtanie”, niewatpliwie nacechowane wspomniang ambiwalencja.

Mozna w takim razie zapyta¢, czy praca nie zbliza si¢ do drugiego z biegundéw. Frazerowska
teoria oszustwa jest mi bliska — z powodow, o ktorych pisz¢ w Rozdziale 1, ale trzeba doda¢, ze
proponowane przeze mnie ujgcie interpretuje ja w kategoriach nauk biologicznych i kognitywnych.
Tym samym zostaje ona catkowicie pozbawiona ujemnej waloryzacji, ktorej w Zlotej galezi stale
podlega ,.dziki filozof”, wlaczam je natomiast w model inspirowany przez Daniela Wegnera i
wybrane wspotczesne nurty badan nad imitacja 1 symulacja, co wyraza zwig¢zle formuta: ,,nie mozna
imitowac bezkarnie”. Inaczej mowiac, staram si¢ obroni¢ stanowisko, wedlug ktérego poczatkowe
etapy indukcji transu mogg i czgsto polegaja na nieszczerosci i udawaniu, ale specyfika rytuatow
kultow posesyjnych nieuchronnie prowadzi do zaklécen relacji miedzy elementami procesu

semiotycznego: znakiem 1 znaczeniem, aktorem i1 odgrywana rola, rzeczywistoscig 1 scenariuszem

rytuatu.

7A. Métraux, Voodoo in Haiti, tham. H. Charteris, New York 1972, s. 132-133.



Rozdziat 1

Religia — rytual — ucielesnienie.
Specyfika podejscia biologiczno-kognitywnego

1.1. Rytuat a system religijny

Celem pracy jest poréwnanie funkcji transu posesyjnego w dwoéch systemach religijnych:
haitanskich kultach vodun 1 katolicyzmie. Dlaczego zdecydowatem si¢ na te systemy religijne?
Czes¢ odpowiedzi zawiera terminologia uzyta w pytaniu. Piszgc w nim nie o religiach lub
tradycjach religijnych, ale o systemach, chce podkresli¢ sprzezenie miedzy religia a innymi
podsystemami kultury. Inaczej méwiac, religia pozostaje w relacji do catosci kultury, sankcjonuje
zachowywanie jej cigglosci i reguluje wymiang informacji z otoczeniem przyrodniczym. Religia
stanowi kognitywny system wprowadzany przez kulture®.

Procesy, o ktérych mowa w powyzszych uszczegotowieniach (relacji religii z kulturg), sa
wzbudzane i kierowane przez rytuat — tak brzmi kluczowe, ogdlne zalozenie tej pracy. W dalszych
rozdziatach pojawig si¢ nawigzania do rytuatu jako skondensowanej formy zycia spotecznego. To
rozumienie nawiazuje wprost do mysli Emile'a Durkheima uznajacego rytual za fundamentalny
mechanizm spoteczny’. Durkheim, jak kazdy wybitny badacz, mial wielu komentatorow rdznigcych
si¢ w sposobie recepcji jego dzieta. Dla jednych Elementarne formy zZycia religijnego sa manifestem
konstruktywizmu, inni podkreslali role tej 1 innych prac Durkheima w powstaniu teoretycznie
dojrzatej refleksji nad religia, a jeszcze inni — socjologicznej teorii zwigzkoéw jednostki ze
spoteczenstwem'®. Roznorodno$¢ ta jest odbiciem wielowatkowej struktury Elementarnych form... .
Gdyby jednak — chcac oceni¢ gtowne dzielo badacza — pominag¢ wlasne zainteresowania
naukowe, a skupi¢ si¢ na odczytaniu intencji jego tworcy, powinno byc¢ jasne, ze jest ono traktatem
o rytuale generujgcym — poprzez tworzenie wierzen religijnych — specyficznie ludzki, oparty na
uspotecznieniu tryb Zycia. Rytual poprzedza wszelkie formy interpretacji do$wiadczenia, z
ideologiczna, doswiadczeniowg i symboliczng wiacznie, jako ich przyczyna sprawcza: ,,Znaczenie

nie jest interpretacjg, ale wylania sie z totalno$ci [rytuatu]™'.

8 Por. A. Szyjewski, Antropologia religii (hasto) [w:] Religia. Encyklopedia PWN, Warszawa 2001.

9 Por. E. Durkheim, Elementarne formy Zzycia religijnego. System totemiczny w Australii, ttam. A. Zadrozynska,
Warszawa 2010.

10 Por. W. S. F. Pickering, Introduction, s. 2 [w:] N. J. Allen, W. S. F. Pickering i W. Watts Miller (red.), On Durkheim's
Elementary Forms of Religious Life, London 1998, s. 1-12.

11 R. N. Bellah, Durkheim and Ritual, s. 152 [w:] R. N. Bellah, S. M. Tipton (red.), The Robert Bellah Reader, London
2006, s. 150-180. Wszystkie cytaty z literatury obcojezycznej podaj¢, o ile nie zaznaczono inaczej, we wlasnym
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Centralno$¢ kwestii rytualu wynika z problemu, ktéory musi zosta¢ rozwigzany, aby
spoleczenstwo bylo mozliwe. Odpowiadajac na pytanie otwierajace podrozdzial: niniejsza praca
podkresla wage rdéznic w zakresie roli transu w kultach vodun, gdzie jest ona kluczowa i
katolicyzmie, gdzie trans ulega marginalizacji, przy czym w obu systemach mechanizm transu
pozostaje ten sam. To ostatnie stwierdzenie moze zabrzmie¢ dziwnie zwazywszy na fakt, ze w
sytuacjach tych mamy do czynienia z systemem rozumianym jako pewna uporzadkowana calos¢.
Wedtug teorii systeméw zmiana dzialania jednego elementu zmieni sposob funkcjonowania
pozostatych elementow, dziwi zatem, ze — mimo modyfikacji obu ukladéw religijnych —
mechanizm transu miatby pozosta¢ ten sam.

Wystarczy jeden rzut oka, aby dostrzec, ze chrzescijanstwo i religia Haiti sg systemami
roznego typu. W pierwszym wypadku mamy do czynienia z separacja od pozareligijnych sfer zycia
spolecznego, czego oznaka jest stopniowe zanikanie tresci religijnych w filozofii, sztuce, panstwie,
i nauce, a takze — na poziomie subiektywnym — w $wiadomosci jednostek'>. Mam tu na mysli nie
tyle historyczny proces analizowany przez teoretykow sekularyzacji, ile zrédlowag samoswiadomos¢
chrzescijanstwa wyrazong w Janowym: , Krélestwo moje nie jest z tego Swiata” (J 18, 36)". Idea
podziatu zycia spolecznego na autonomiczne podsystemy przewija si¢ przez histori¢ katolicyzmu, a
jednym z jej odgatgzien sg prace hiszpanskich scholastykéw z epoki Ztotego Wieku, trwajacej od
panowania Karola V- w XVI w. do polowy XVII w. Zdaniem czes$ci ekonomistow — z J.
Schumpeterem 1 F. Von Hayekiem na czele — hiszpanscy jezuici, na dlugo przed kalwinami,
zapoczatkowali gospodarczy liberalizm, gloszac subiektywng teorie wartosci'®, krytykujac
korupcjogenne relacje miedzy bankami a rzadem i podkreslajac wage stuprocentowej rezerwy
zlota’®. Idgc tym tokiem rozumowania, J. Huerta de Soto stwierdza, ze ,reformacja w
rzeczywisto$ci spowolnita rozwdj idei wolnego rynku. Kosciol przez dlugi czas pozostawal
bowiem przeciwwagg dla panstwa. Wraz z utrata wladzy, Kosciotl stracit swoich najwigkszych
teoretykéw ekonomii. Tymczasem panstwo zyskalo na sile, co zwickszylo wplyw jego
zwolennikow [podkr. — J.B.]".

W kultach vodun dominuje tendencja odwrotna, precyzyjnie wyrazona w Dziejach

tlumaczeniu.

12 Por. P. L. Berger, Swiety baldachim. Elementy socjologicznej teorii religii, thum. W. Kurdziel, Krakow 1997, s. 150.

13 Wszystkie cytaty z Biblii podaj¢ wedtug ttumaczenia Biblii Poznanskiej.

14 Jak pisat jeden z nich, Diego de Covarrubias y Leiva: ,,Warto$¢ dobr nie zalezy od ich wewngtrznych wiasnosci,
lecz tylko od ludzkiej opinii, nawet jesli jest to opinia glupia. To sprawia, ze pszenica jest drozsza w Azji
Potudniowo-Wschodniej niz w Hiszpanii — ludzie cenig jg tam bardziej, chociaz natura pszenicy pozostaje w obu
miejscach ta sama”. Cyt. za: M. N. Rothbard, An Austrian Perspective on the History of Economic Thought, t. 1,
Economic Thought Before Adam Smith, Auburn 1995, s.110.

15 Por. J. Tucker, Wywiad =z Jesusem Huertq de Soto: Hiszpanskie korzenie szkoly austriackiej,
http://mises.pl/blog/2011/09/22/wywiad-z-jesusem-huerta-de-soto-hiszpanskie-korzenie-szkoly-austriackiej/
(stan z dnia: 9.05.14).

16 Tamze.



http://mises.pl/blog/2011/09/22/wywiad-z-jesusem-huerta-de-soto-hiszpanskie-korzenie-szkoly-austriackiej/

Apostolskich: ,,Wszyscy wierzacy stanowili jedna dusze i jedno serce, i nikt nie méwil, ze
cokolwiek jest jego wiasno$cig, wszystko bowiem mieli wspdlne” (Dz 4, 32)", czemu wtdruje
Pawetl: ,,[...] badzcie jednomy$Ini 1 miejcie te same pragnienia, t¢ samg mito$¢, wspolnote ducha,
wspolne dazenia” (Flp 2, 2). Praktyczng realizacjg tej zasady jest wspoOlnota z Plaisance,
analizowana w Rozdziale 4. Chce ona — poprzez praktyke zbiorowych transow — zaprowadzi¢ na
Ziemi porzadek bogdw, traktujac tym samym religi¢ jako nieodigczny element zycia spotecznego;
rowniez $wiadomos$¢ jednostek — dzieki transowi rytualnemu — zostaje nig przeniknigta w sposob
mozliwie petny.

W przypadku vodun i katolicyzmu mamy do czynienia z — odpowiednio — cato$ciowym i
zrdznicowanym systemem religijnym, przy czym o réznicy decyduje sposoéb powigzania elementow
tworzacych system. W idealnej wspdlnocie religijnej bedacej celem vodun, wszystkie elementy
petnig jednakowe funkcje, co powoduje ich funkcjonalng wymiennos¢: gdy brakuje jednego
elementu, zastgpuje go inny bez szkody dla efektywnosci systemu. Katolicyzm, przeciwnie,
wychodzac od stanu idealnej wspolnoty opisanej w powyzszym fragmencie Dziejow Apostolskich,
zmierza do fragmentacji systemu spolecznego, ktérego podsystemy sa coraz bardziej
wyspecjalizowane. Oznacza to — jak powiedzieliby Fiatkowski 1 Bielicki — utrate
dostosowawczo$ci, poniewaz specjalizacja zwicksza niezastepowalnos¢ elementow, powodujac
grozbe zatamania si¢ calego systemu. I odwrotnie, system pozostajacy jednolita caloscig sam siebie
reguluje, to znaczy po zaktoceniu szybko odzyskuje stabilno$¢ w wyniku wspoétdziatania wewnatrz
systemu'®. Ceng za to drugie rozwigzanie jest stagnacja, poniewaz postep ,jest mozliwy jedynie
poprzez podzielenie poczatkowo jednolitych dziatan na dzialania specjalizowanych czgsci. To,
jednakze, réwnocze$nie znaczy zubozenie, strat¢ dyspozycyjnosci mozliwg jeszcze w stanie
nieokreslonosci”".

Powstanie systemoéw spolecznych o postepujacej segregacji, musiato by¢ poprzedzone

marginalizacja rytuatow transowych zatapiajacych w grupie ja poszczegélnych jej czlonkéw i

17 Por. takze Dz 2, 44-45 i 4, 34-35.

18 Roéznicujac dziatanie obu systemow opieram si¢ na omdwieniu teorii L. von Bertalanffy'ego w: K. Fiatkowski 1 T.
Bielicki, Homo przypadkiem sapiens, Warszawa 2009, s. 247-248. Podobnym rozréznieniem operuje Gabriel Tarde
w swych dociekaniach nad oscylacja systeméw spotecznych miedzy biegunem typowego dla nowozytnej Europy i
Ameryki Pin. odréznorodnienia, w ktérym zanikaja specjalizacje zawodowe, podziat pracy wedlug plci i podziaty
klasowe (Por. G. Tarde, The Laws of Imitation, ttum. E. C. Parsons, New York 1903, s. 67) a krancowym
ujednostkowieniem postulowanym, wedlug Tarde'a, przez myslicieli liberalnych: ,,Spoteczenstwo jest w wickszym
stopniu systemem umow i porozumien, praw i obowiazkow niz systemem wzajemnie $wiadczonych ustug. Dlatego
powstaje wsrdd istot podobnych sobie lub roznych od siebie tylko w nieznacznym stopniu. Natomiast ekonomiczny
typ produkcji wymusza specjalizacje uzdolnien i gdyby specjalizacja przebiegata w zgodzie z logicznie
nieuchronnym, chociaz nieartykulowanym zyczeniem ekonomistow, gornicy, rolnicy, prawnicy, tkacze, lekarze itd.
stanowiliby osobne gatunki ludzkie”. Tamze, s. 61.

19 L. von Bertalanffy, General System Theory, New York 1984, s. 70. Cyt. za: K. Fiatkowski i T. Bielicki, Homo
przypadkiem sapiens, s. 248.



kreujacych postrzeganie grupy jako organizmu®. Wracam do tego zagadnienia w podrozdziale 2.5.,
polemizujac z teoria cywilizujacej roli neurondéw lustrzanych formulowang przez V. S.
Ramachandrana: rytuaty transowe, wykorzystujagc wspomniany mechanizm neuronalny, blokowaty
powstanie specjalizacji grupowej, bez ktorej postep technologiczny jest niemozliwy.

Podsumowujac, teze o identycznosci zjawiska transu w obu systemach uzasadniam
nastgpujaco. Funkcjonujac na marginesie katolicyzmu, trans nadal posiada strukture inicjacyjng
typowa dla szamanizmu 1 kultéw posesyjnych. Jak pokazuje w Rozdziale 5., rytuaty ruchu Odnowy
w Duchu Swietym przetwarzaja do$wiadczenie utraty sprawczo$ci w kontakt z Bogiem. W ten
sposob doswiadczenie zyskuje strukture inicjacyjna, ktorej brak przyczynia si¢ do opg¢tania. Dane
uzyskane przez badaczy szamanizmu pozwalaja sadzi¢, ze analogiczne do§wiadczenie nastepuje po
nieudanej inicjacji szamanskiej. Jest ono rowniez obserwowane wsrod starych szamanow, ktorzy
utracili sily potrzebne do kontrolowania mocy duchowych i zostali przez nie opetani?'. Po drugie,
rytuat generuje religie, nie bedac jej czescig. Wedlug Durkheima do$wiadczenie $wietosci i
wierzenia religijne wylaniajg si¢ z rytuatu transowego, a nie odwrotnie. Rytual jest zewnetrzny
wobec systemu religijnego, a to oznacza, ze zmiana jakiegokolwiek elementu wewnatrz systemu nie
powoduje zmiany fundamentalnych cech rytuatu. Ponadto, kiedy juz religia wyloni si¢ z rytuatu, nie
jest przez niego w prosty sposob determinowana. Teoretycznie jest wigc mozliwa religia, w ktorej
rytuat z kluczowym dla niego do$§wiadczeniem transu ulega tabuizacji. Dobrym przyktadem jest
tutaj katolicyzm. Jak pokaze w Rozdziale 5., teoria woli bedaca podstawg Augustynskiej
antropologii, pozostaje w relacji dysonansu z do§wiadczeniem utraty sprawczosci w rytuale.

W $wietle powyzszych uwag mozna pokusic¢ si¢ o wstepng definicje rytuatu, ktorg operuje w
dalszych czgsciach pracy. Definicja ta podkresla aspekt utraty sprawczo$ci, tym samym porzucajac
rozrdznienie na nude powtarzalnych rytuatow, oddalajacych od §wietych agenséw 1 emocjonalne
obrzedy przejscia, oparte na bezposredniej komunikacji z sacrum®. Jak pokazuje Frits Staal,
Agnicayana budzi niepokoj, chociaz jest rytualem powtarzalnym i, w zasadzie, nudnym. Zaktadam,
ze zroédtem tego niepokoju jest rozluznienie zwigzku myslenia z dzialaniem i powstanie sytuacji, w
ktorej poszczego6lnych dzialan nie poprzedzaja odnosne, swiadome procesy myslowe. Zaistnialy
stan rzeczy celnie opisuje definicja Roya Rappaporta, do ktorej wroce pozniej: uczestnik rytuatu
wykonuje cudze, ,niezakodowane przez siebie” akty i wypowiedzi. Wspomniana wi¢z ulega
catkowitemu zerwaniu w rytuale transowym, ktérego oddziatywanie Durkheim opisuje nastepujaco:

Poszczegdlne jednostkowe Swiadomosci sa w istocie z natury rzeczy dla siebie zamknigte. Moga

20 Por. S. Pinker, Tabula rasa. Spory o nature ludzkg, thum. A. Nowak, Sopot 2012, s. 353.

21 Por. stowa W. Sieroszewskiego otwierajace Rozdziat 3.

22 Por. R. N. McCauley, E. Thomas Lawson, Bringing Ritual to Mind. Psychological Foundations of Cultural Forms,
Cambridge 2002, s. 134-135.
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si¢ ze soba komunikowaé¢ tylko za pomoca znakéw, w ktorych si¢ wyrazaja ich stany
wewnetrzne. Ale powstaly migdzy nimi kontakt moze przerodzi¢ si¢ we wspoélnote, to znaczy w
jedno wspolne uczucie zrodzone z potaczenia poszczegolnych uczu¢ jednostkowych, tylko wowczas,
gdy ze stopienia si¢ wyrazajacych je znakow powstanie niepowtarzalna wypadkowa. I wilasnie
pojawienie si¢ takiej wypadkowej staje si¢ informacja dla jednostek o ich wspotbrzmieniu, a to daje
im $wiadomo$¢ moralnej jednosci. Czuja laczaca ich harmonig¢, gdy wydaja ten sam okrzyk,
wypowiadaja to samo slowo, wykonujg ten sam gest zwigzany z tym samym przedmiotem. [...]
Spotkanie i polaczenie poszczegdlnych umystow moze si¢ dokonaé tylko wowczas, gdy wykrocza
poza siebie, lecz wylacznie ruch umozliwia te eksterioryzacje. 1 wlasnie ta zgodno$¢ ruchu daje
samo$wiadomos$¢ grupie i w konsekwencji powotuje jg do istnienia [podkr. — J.B.]*.

Wedtug Eriki Bourguignon, 437 (90%) sposrod 488 spolecznosci tradycyjnych catego swiata
przejawia jaki§ rodzaj zinstytucjonalizowanych, kulturowo interpretowanych stanéw zmienionej
$wiadomosci*!. Jakie sg przyczyny tej powszechno$ci? Moim zdaniem kluczowy jest fakt, ze —
ujmujgc problem w kategoriach Durkheima — rytuat transowy, ,,otwierajac” $wiadomosci
jednostek, usuwa granice dzielgce je w normalnych warunkach. Nie do konca jest prawda, ze poza
sytuacja analizowang przez Durkheima ludzie komunikuja si¢ tylko za pomoca znakéow (w
domysle: jezykowych)®, pewne jest natomiast, ze specyficznie ludzkie operowanie symbolami
otworzylo droge do klamstwa, bgdacego ,,umyslnym przekazem informacji, ktoéra przekazujacy
uwaza za nieprawdziwg™*®. Tak rozumiane klamstwo wykorzystuje umiejetno$¢ mentalizowania,
polegajacg na tworzeniu reprezentacji $wiata wewnetrznego osoby oszukiwanej?’. Zaktadajgc przy
tym, ze oszustwo — na rowni z klamstwem — jest forma podstepu, druga osoba nie moze
wiedzie¢, ze jest oszukiwana, a zatem $wiat wewnetrzny nadawcy pozostaje ,,zamknigty”,
nieprzejrzysty dla odbiorcow?. Zbiorowy trans, zmuszajac do transformacji w odgrywang rolg,
blokuje czynno$¢ mentalizowania. Transformacja ta jest jednym z dwoéch rodzajow koordynacji
spotecznej, ktore omawiam w swojej pracy — ten sam efekt mozna uzyskaé, uczestniczac w rytuale

opartym na wzajemnym dostrojeniu i niestosujagcym posesji. W obu przypadkach dochodzi do

23 E. Durkheim, Elementarne formy zycia religijnego, dz. cyt., s. 200.

24 Por. E. Bourguignon, Introduction, s. 9-11 [w:] E. Bourguignon (red.), Religion, Altered States of Consciousness,
and Social Change, Ohio 1973, s. 3-35.

25 Por. J. Bauer, Empatia. Co potrafig lustrzane neurony, thum. M. Guzowska-Dabrowska, Warszawa 2008, s. 15:
»lakze bez stow, a czasami nawet wbrew temu, co zostatlo powiedziane, rozpoznajemy az za dobrze zamiary lub
zyczenia innych. [...] Ludzie [...] Zyja we wspdlnym, miedzyludzkim obszarze znaczeniowym, umozliwiajacym
intuicyjne rozumienie uczué, zachowan i zamiaréw innych”. Ow obszar Vittorio Gallese nazywa ,,wspdlna
r6znorodnoscig”. Por. Tegoz, The ,,Shared Manifold” Hypothesis. From Mirror Neurons To Empathy, ,Journal of
Consciousness Studies”, 8, nr 5-7 (2001), s. 33-50.

26 R. A. Rappaport, Rytuatl i religia w rozwoju ludzkosci, ttum. A. Musial, T. Sikora, A. Szyjewski, Krakow 2007, s. 31.

27 Por. P. Gardenfors, Jak Homo staf sie sapiens. O ewolucji myslenia, thum. T. Pankowski, Warszawa 2010, s. 150.

28 Por. Tamze, s. 156-157: ,,Jezeli potencjalna ofiara potrafi odczyta¢ zamiary oszusta, to moze przedsiewzig¢ dziatania
zapobiegawcze, ale jesli z kolei oszust zrozumie, ze ofiara podjeta takie dziatania, to moze wybra¢ bardziej
wyrafinowana strategi¢ i tak dalej”.
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usunie¢cia zakulisowego sprawcy 1 dostosowania standw mentalnych osoby do roli spotecznej, co
skutkuje zwigekszong koordynacja wewnatrz grupy.

Rytuat stanowi podzbidér zachowan sformalizowanych, tj. w pierwszym rzedzie
niespontanicznych, takich, w ktérych dziatajaca jednostka dostosowuje si¢ do z gory ustalonego
scenariusza. Zdaniem Laughlina, McManusa i d'Aquiliego, rytual to w pierwszym rzedzie system
komunikacji, definiowany przez trzy wilasciwosci: 1) strukture, 2) stereotypie i repetycje oraz 3)
zwigkszanie koordynacji wsrod osobnikdéw tego samego gatunku. Kryterium trzecie ma istotne
znaczenie dla metodologii uzywanej w pracy. Precyzujac je, wspomniani autorzy pisza o
»zasadniczej, biologicznej funkcji rytualu, majacej utatwiaé, poprzez cybernetyczny przeplyw
informacji, synchronizacj¢ pojedynczego dziatania z dziataniem zbiorowym [...] [podkr. —
J.B.]”*. Nawiasem moéwiac, kosztem tak rozumianej synchronizacji musi by¢ zmniejszenie lub
wrecz utrata osobistej wolnosci, o ile osobnik ludzki — po Ingardenowsku — zostanie
zdefiniowany jako wzglednie izolowany system. Dzigki owej izolacji, zapewniajacej niezaleznos¢
sprawcy od czynnikow zewngtrznych, ,,cztowiek moze by¢ wolny, a wolne jest to dziatanie, ktore
posiada swojg przyczyne w czlowieku [a nie w otoczeniu — J.B.]”’. Ujecie to jest mi bliskie,
ilekro¢ pisze o zakulisowym agensie, ujawnianym — za cen¢ utraty wolnos$ci — przez rytuat.

Mozna argumentowac, ze nie wszystkie rytuaty speiniaja podane kryteria. Na przyklad,
symbolika mlecznego drzewa w afrykanskim obrzedzie Nkang'a wywoluje konflikty miedzy matka
nowicjuszki a grupg dorostych kobiet, migdzy matkg a cérka 1 migdzy matrylineazami jednej grupy
plemiennej’'. Nacisk na trans nie neguje istnienia konfliktow w spoteczno$ciach tego typu. Trzeba
natomiast pamigta¢, ze nie kazdy system spoteczny jest targany wewnetrznymi sprzecznosciami w
tym samym stopniu, co Ndembu. Trobriandczycy wypracowali kompromis likwidujacy przyczyne
czestych u Ndembu konfliktow miedzy mezem Kobiety a jej braémi i wujami*’. Mozna rowniez
argumentowac, ze Turner zaciera rdznice mi¢dzy spoteczenstwem tradycyjnym i nowoczesnym. Sa
one oczywiste, gdy uwzglednimy omawiane w Rozdziale 5. typy transakcji przewazajace w obu
grupach, w pierwszej: dzielenia si¢ we wspdlnocie, w drugiej — wyceny rynkowej. Dominacja
grupy jest szczegolnie widoczna w rytualnym udostepnianiu informacji prywatnej ogotowi grupy.

W ujeciu Turnera mamy tu do czynienia z kluczowym aspektem rytualnej symbolizacji,

29 Ch. D. Laughlin, Jr., J. McManus, E. G. d'Aquili, Introduction, s. 28-29 [w:] E. G. d'Aquili, Ch. D. Laughlin, Jr., J.
McManus (red.), The Spectrum of Ritual. A Biogenetic Structural Analysis, New York 1979, s. 1-50.

30 J. Bremer, Czy wolna wola jest wolna? Kompatybilizm na tle badan interdyscyplinarnych, Krakow 2013, s. 87.

31 Por. V. Turner, Las symboli. Aspekty rytuatow u ludu Ndembu, tham. A. Szyjewski, Krakow 2006, s. 32-34.
Powodem koncentracji Turnera na jednostce jest to, ze skupia si¢ w niej ,,wiele roznych systemow. Grupa moze w
danym czasie odgrywac jedng konkretng rolg, tymczasem jednostka zawsze uciele$nia wiele sprzecznych rol:
zarazem ojca i syna, przywodcy i stronnika, wojownika i rozjemcy. Jednostka zatem wyraza sprzecznosci, ktore
moga by¢ niewidoczne w badaniach grup”. T. C. Lewellen, Antropologia polityczna. Wprowadzenie, thum. A.
Dabrowska, T. Sieczkowski, Krakow 2010, s. 123.

32V. Turner, Proces rytualny. Struktura i antystruktura, ttam. E. Dzurak, Warszawa 2010, s. 51
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zmierzajacej do przekodowania wyobrazen, nastrojéw i dyspozycji psychicznych w informacje

sensoryczng. Wigze si¢ z tym:

proces upubliczniania tego, co prywatne, czy czynienia spolecznym tego, co jednostkowe. Wszystko,
co mogloby by¢ niezgodne z normami badz wartosciami spoteczno$ci Ndembu, jest potencjalnie

grozne dla jej spojnosci i trwania. Stad bierze si¢ waga publicznych wyznah w obrzedzie Thamba™.

Rytualna eksplikacja informacji prywatnej moze przybra¢ dwie formy: wyznania — tu na
szczegolng uwage zastuguje towiecki obrzed cierpienia Ndembu oraz transu, w ktérym ukryty
agens ulega wymianie na ja konstruowane spotecznie, tzn. bedace rola, ktérej geneza wykracza

poza umyst jednostki.

1.2. Reprezentacje poznawcze

W dalszej czesci rozdzialu sprobuje zaproponowaé rozwigzanie sformutowanego przez
Luciena Lévy-Bruhla problemu relacji miedzy rytuatem a sposobem przetwarzania informacji przez
umyst tradycyjny. Propozycja ta zaklada krytycyzm wobec glownych tez religioznawstwa
kognitywnego, inspirowanego recepcja wybranych modeli rozwijanych w ramach kognitywizmu
gtownego nurtu®. Szczegodlnie mam tu na mysli modularng teori¢ umystu i, mniej lub bardziej z
nim powigzany, model systemu wyspecjalizowanego w reprezentacji standéw mentalnych, zwanego
teoria umystu [theory of mind — ToM]*. Ow system generuje hipotezy na temat ludzkich
zachowan, analogicznie do teorii fizycznych, dzigki ktorym obserwowalne zjawiska stajg si¢
zrozumiale w kategoriach elektronow i kwarkow*. Celem obecnego podrozdziatu jest eksplikacja
tych zatozen religioznawstwa kognitywnego, od ktorych dystansuje si¢ wspomniana propozycja.

Chcac wyjasni¢ zjawisko religii, Scott Atran wskazuje na podstawowe niedociggniecie

33 V. Turner, Las symboli, dz. cyt., s. 63.

34 Por. T. Sikora, Zagadnienia kognitywizmu religioznawczego, s. XV [w:] S. Atran, Ewolucyjny krajobraz religii,
thum. M. Kolan, Krakéw 2013, s. IX - XXIV.

35 Nie wszyscy teoretycy teorii wychodzg od modularnej koncepcji umystu. Przyktadowo, A. Gopnik i A. N. Meltzoff
uznaja ToM za produkt koncowy zmudnego procesu rozwojowego, w ktorym dziecko z werwa naukowca testuje
rézne hipotezy na temat siebie, $wiata i zamieszkujacych go bytow. Tychze, Words, Thoughts, and Theories,
Cambridge 1997. Poje¢cia ToM uzywam w znaczeniu ustalonym przez D. Premacka i G. Woodruffa: ,,Mowiac, ze
kto$ posiada teori¢ umystu, mamy de facto na mysli, ze przypisuje on stany umystowe sobie i innym (osobnikom
nalezacym tak do wlasnego, jak i do innych gatunkow biologicznych)”. D. Premack, G. Woodruff, Does the
chimpanzee have a theory of mind?, s. 515, ,,The Behavioral and Brain Sciences” 4/1978, s. 515-526.

36 Por. V. Gallese i A. Goldman, Mirror neurons and the simulation theory of mind-reading, s. 496 [w:] ,,Trends in
Cognitive Sciences”, t. 2, nr 12 (1998), s. 493-501. Chcac uniknaé nieporozumien Uta Frith rezygnuje z terminu
Hteoria umystu”, ktéra dziata zbyt szybko i pochopnie jak na teoria naukowa, na rzecz ,,mentalizowania
[mentalizing]” rozumianego jako automatyczne zaprogramowanie na mys$lenie o stanach umystu. Por. Tejze,
Autyzm. Wyjasnienie tajemnicy, tam. M. Hernik, G. Krajewski, Warszawa 2008, s. 107.
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tradycyjnych ujec religioznawczych, z gory zaktadajacych funkcjonalno$¢ badanego zjawiska. Co
wiecej: ,,Wigkszo$¢ z tych stwierdzen [autorstwa krytykowanych religioznawcow — J.B.] moze
by¢ prawdziwa w tych czy innych okolicznos$ciach, zaleznie od kontekstu kulturowego. Wszystkie z
nich mogtyby tez — pozostajac w wigkszosci prawdziwymi — odnosi¢ si¢ do innych zjawisk

kulturowych niz religia™’

. Analogiczny zarzut formuluje Pascal Boyer — nadmiar generalizacji
pozwala sfalsyfikowaé praktycznie kazda z religioznawczych tez: Religia dostarcza prymitywne;j
teorii zjawisk naturalnych? Warto$¢ eksplanacyjna jej twierdzen jest znikoma, w najgorszym razie
operujac zasada ignotum per ignotum, czyli mnozac kolejne zagadki; Usmierza niepokoj? Mozliwe,
lecz bez watpienia takze go wzmaga: ms$ciwe duchy, grozne byty i1 agresywni bogowie sa
przynajmniej tak samo powszechni, jak bostwa opiekuncze; itd.*.

Jako remedium, Boyer proponuje podejscie empiryczne, sumujgce wyniki odkry¢
dokonywanych na polu psychologii, antropologii i neuronauki i zaktadajacego przekierowanie
uwagi na umystowa maszyneri¢ wykorzystywang w nabywaniu i przetwarzaniu poje¢¢ religijnych.
Jest to przy tym empiryzm szczegdlnego typu. Znaczna cz¢$¢ pracy umystu przebiega poza sferg
swiadomosci, dlatego dogmaty 1 teologie dostarczajg znikomej ilosci informacji o generujacych je
procesach poznawczych. Efektem jest wielokrotnie stwierdzana niespdjnos¢ ,,Boga intuicyjnego” z
»Bogiem teologicznym”, antropomorfizmu dominujgcego w narracji potocznej z deklarowang wiarg
teologiczng®. A zatem: ,,Eksperymenty pokazuja, ze pojecia religijne stosowane w praktyce czesto
roznig si¢ od tego, w co ludzie wierzq, ze wierzg™.

Propozycje Atrana i Boyera nawigzuja do, zapoczatkowanej przez Jerry'ego Fodora, Nowej
Syntezy taczacej funkcjonalizm i modularng teori¢ percepcji z biologia ewolucyjng. Kluczowe jest
tu komputacyjne rozumienie umystu zaadaptowanego do rozwigzywania okreslonych problemow,
co sprawia, ze dokladna rekonstrukcja warunkéw Zycia hominidow powinna dostarczy¢ trafny
model umystu*'. Warto odnotowa¢ specjalistyczny charakter teorii Fodora, odnoszacego pojecie
modularno$ci nie do umystu jako takiego, lecz do percepcji, ktorej rola polega na formowaniu

przekonah o $wiecie zewngtrznym prowadzacych z kolei do okreslonych zachowan wyjsciowych*.

Przyktadowo, ,na percepcje jezykowa skladajg si¢ nie poparte wynikaniem logicznym

37 S. Atran, Ewolucyjny krajobraz religii, ttum. M. Kolan, Krakéw 2013, s. 15.

38 Por. P. Boyer, Religious thought and behaviour as by-products of brain function, s. 120, ,,Trends in Cognitive
Sciences”, t. 7, nr 3 (2003), s. 119-124.

39Por. J. L. Barrett i F. C. Keil, Conceptualizing a Nonnatural Entity: Anthropomorphism in God Concepts, ,,Cognitive

Psychology”, 31 (1996), s. 219-247. Por. takze E. Cohen, The Mind Possessed. The Cognition of Spirit Possession in an

Afro-Brazilian Religious Tradition, Oxford 2007, s. 143-144, gdzie autorka omawia krazace wsrod wyznawcoOw

candomble dwie sprzeczne wyktadnie interakcji bostwa z podmiotem podczas transu: teologiczng i potoczng.

40 P. Boyer, Religious thought and behaviour as by-products of brain function, dz. cyt., s. 119.

41 Por. L. Cosmides, J. Tooby, Cognitive Adaptations for Social Exchange, s. 221 [w:] J. H. Barkow, L. Cosmides, J.
Tooby (red.), The Adapted Mind. Evolutionary Psychology and the Generation of Culture, Oxford 1992, s. 163-228.

42 Por. J. A. Fodor, Co przemawia za modularng strukturqg umystu, ttuam. J. Szafranski, s. 164-168 [w:] K. Rosner
(red.), Noama Chomsky'ego proba rewolucji naukowej, t. 2, Warszawa 1996, s. 163-192.
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wnioskowania prowadzace od reprezentacji pewnych skutkow zachowania mowigcego
(wydawanych przez niego dzwickow, pisanych znakow) do reprezentacji pewnych jego stanow
emocjonalnych™®,

Moduty posrednicza migdzy przetwornikami [transducers] a systemami centralnymi, co
zostaje ujete w formie twierdzenia, ze zadaniem tych pierwszych jest dostarczanie $wiata tym
ostatnim*. Mechanizmy realizujace te funkcje sg wyspecjalizowane i izolowane; cechuje je
zalezno$¢ od dziedziny [domain specifity], tzn. przetwarzanie jednego, okreslonego rodzaju
bodzca® i ograniczony dostep do zasobow systemu poznawczego*®. Tak rozumiane moduty dziatajg
automatycznie, poniewaz: ,,jesli percepcja ma przebiega¢ szybko, musi mozliwie jak najbardziej
przypomina¢ odruch™’. Ta cze$¢ teorii byla krytykowana m.in. przez Stevena Pinkera, ktorego
zdaniem nie tylko percepcja, lecz caty umyst sktada si¢ z wyspecjalizowanych organow
obliczeniowych. Dowodzi tego postrzeganie figur dwuznacznych, takich jak schody Schrédera lub
sze$cian Neckera, ktore przy odrobinie wysitku mogg by¢ widziane od dotu lub z géry, co podwaza
teze Fodora o izolacji percepcji**. ROwniez badania prowadzone na gruncie neuronauki poznawczej
pokazuja, ze moduty nie wykonujg swoich zadan w oderwaniu od pozostatych, lecz nieustannie na
siebie oddziatujg®.

Pojecie modularno$ci w psychologii ewolucyjnej rézni si¢ od tego, ktorym operuja
kognitywisci. Z ewolucyjnego punktu widzenia — twierdzg psychologowie — istotne jest, aby
poszczegdlne moduty wchodzity ze sobg w interakcje, co zwigksza moc obliczeniowg systemu;
kwestionuje si¢ rOwniez automatyzm ich dziatania, tak istotny dla Fodora®. Jednocze$nie akcentuje
si¢ aspekt funkcjonalnej specjalizacji. Reguly procesu ewolucyjnego dotycza umystu w nie
mniejszym stopniu niz organow i narzadow ciata, dlatego biologiczne prawo dopasowania budowy
1 funkcji odnosi si¢ rowniez do proceséw poznawczych, aczkolwiek tutaj, piszac o budowie,
badacze maja na mysli mechanizmy wyspecjalizowane w przetwarzaniu dziedzinowo specyficznej

informacji’'. Jednocze$nie ciagla i specyficzna aktywacja modutu uruchamia proces tworzenia

43 Tamze, s. 169.

44 Parafrazujgc obrazowe okreslenie funkcji modutdw, ktore ,,dostarczajg $wiata myslom”. E. Necka, J. Orzechowski,
B. Szymura, Psychologia poznawcza, Warszawa 2013, s. 52.

45 Por. Tamze.

46 Por. J. Fodor, Co przemawia za modularng strukturq umystu, dz. cyt., s. 174.

47 Tamze, s. 178.

48 Por. S. Pinker, So How Does the Mind Works?, ,Mind & Language”, t. 20, nr 1 (2005), s. 1-24.

49 Por. V. S. Ramachandran, Neuronauka o podstawach czlowieczenstwa. O czym mowi mozg?, thum. A. i M.
Binderowie i E. Jozefowicz, Warszawa 2012, s. 59: ,,Zmiany w dziataniu jednego modutu — powstale na przyktad
w wyniku uszkodzenia, procesdw wzrostu czy uczenia si¢ i zbierania zyciowych doswiadczen — moga prowadzié
do znaczacych zmian w dziataniu innych potaczonych z nim modutéw. [...] Sie¢ potaczen w mozgu nie jest
skonstruowana wedtug sztywnego, prenatalnego projektu genetycznego, przeciwnie, jest bardzo plastyczna [...]”.

50 Por. H. Clark Barrett, Evolved Cognitive Mechanisms and Human Behavior, s. 174 [w:] Ch. Crawford, D. Krebs
(red.), Foundations of Evolutionary Psychology, New York 2008, s. 173-190.

51 Por. Tamze.
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kategorii>, co psychologowie tlumacza ekonomig dziatania poznawczego: wielokrotne
wykonywanie tych samych operacji skutkuje wytworzeniem struktur poznawczych, ktore w
przeciwienstwie do procesOw poznawczych sa wzglednie trwatymi elementami umystu,
wykorzystywanymi w r6znych warunkach i okoliczno$ciach®.

W mys$]l omawianego ujecia systemy religijne wylaniaja si¢ jako uboczny efekt interakcji
moduléw, ktora nie tylko zwigksza moc obliczeniowg systemu, lecz takze powoduje mozliwos¢
tworzenia sadow 1 poje¢ kontrintuicyjnych, czyli niepasujacych w petni do zadnej kategorii.
Przyktadowo, opisany w Dz 12, 5-17 aniotl aktywuje w umys$le wyznawcy modul potocznej
psychologii. Niezwykle w tej postaci jest to, ze posiadajac zdolno§¢ mowienia, jednocze$nie —
wbrew potocznej mechanice — przenika przez mury strzezonego wigzienia. Co wigcej, jest ona
nieSmiertelna, co kwestionuje ogdlng tezg potocznej biologii, méwiaca, ze agensy, nalezac do
kategorii istot Zywych, musza umrze¢. Duch w tym znaczeniu jest kontrfaktyczny i kontrintuicyjny,
a zarazem nie odbiega zbyt mocno od nastawien mysli potocznej, co czyni go potencjalnie dobrym,
wyposazonym w odpowiedni potencjal sity mnemonicznej, kandydatem do transmisji kulturowe;j*.
Tego ostatniego nie mozna powiedzie¢ o pojeciach maksymalnie kontrintuicyjnych. Na przyktad,
teksty buddyjskiej jogaczary zawieraja ide¢ ducha rozumianego jako $wiatto. Ta metafora pojawia
si¢ takze w ,,Tybetanskiej Ksiedze Umartych”, ale tu, co ciekawe, jest stopniowo wypierana przez
pojecie agensa rozumianego antropomorficznie, jako tesknigca za bliskimi i ziemskim zycia ,,istota

w bar-do™.

1.3. Umysly w dzialaniu. Teorie Ulrica Neissera i Patricii Churchland

Artykut Fodora jest wkltadem w dyskusje nad funkcjami percepcji, a wyrazone w nim
stanowisko mozna wydedukowa¢ z powyzszego streszczenia: funkcje te polegaja na formowaniu
przekonan prowadzacych do okreslonych zachowan wyjsciowych. Biorgc pod uwage programowy
tekst tego autora®, powyzsze stwierdzenie zaklada nastepujgcy ciag przyczynowo-skutkowy:
przychodzimy na $wiat z gotowym oprzyrzadowaniem, ktorego aktywacja nastepuje w wyniku

kontaktu z odpowiednimi bodZcami dostarczanymi przez otoczenie; tuz potem zaczynamy

52 Por. S. Atran, Ewolucyjny krajobraz religii, dz. cyt., s. 119.

53 Por. E. Necka, B. Orzechowski, J. Szymura, Psychologia poznawcza, dz. cyt., s. 25—26.

54 Por. S. Atran, Ewolucyjny krajobraz religii, dz. cyt., s. 122-130.

55 Por. 1. Kania, Tybetanska Ksiega Umartych — sensy i konteksty, s. 20-21 [w:] Tybetanska Ksiega Umartych, thum. I
Kania, Krakéw 2005, s. 7-49. OkreSlenie ,,istota w bar-do”: Tamze, s. 13.

56 Por. J. A. Fodor, The Modularity of Mind. An Essay on Faculty of Mind, Cambridge 1983, s. 43, gdzie autor
spekuluje, jak mogt wyglada¢ scenariusz uwalniania si¢ czeSci umyshu spod ograniczen wiasciwych dla
zautomatyzowanych analizatorow percepcyjnych, co skutkowaloby powstaniem $§wiadomych systemow
poznawczych.
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postrzega¢ §wiat w kategoriach — by uzy¢ pojecia Tooby'ego i Cosmides — ,,przesztosci przodkoéw
[ancestral past]™’. Jako przyktad, mozna podaé sytuacje zaobserwowang przez Andrew Meltzoffa,
ktory udowodnit istnienie wdrukowanych programéw behawioralnych dla takich elementarnych
czynnosci jak wysuwanie jezyka przez niemowle kilka godzin po narodzinach. Jego spontaniczny
usmiech takze nie moze by¢ kwestig nauki, dziecko bowiem nie widzi jeszcze wiasnej twarzy ™. Z
kolei klasyczne dane uzyskane przez Maurera i Barrere, $wiadczace o istnieniu u ludzkich
niemowlat preferencji dla twarzy w przeciwienstwie do innych bodzcéw wzrokowych, to mocny
argument za istnieniem wrodzonego modutu twarzy™.

Swoje dociekania Fodor przeciwstawia ujgciu, wedtug ktorego rola percepcja polega na
kierowaniu dziataniem, reprezentowanemu przez takich myslicieli, jak Lew Wygotski, James
Gibson i Ulric Neisser®. Ten ostatni w pozniejszym okresie tworczo$ci pozostawat pod wpltywem
idei Gibsona, co wida¢ zwlaszcza w teorii cyklu percepcyjnego, rewidujacej pomysty zawarte w
jego wezesniejszych pracach®. Mam tu na mysli ogdélng charakterystyke poznania, utrwalajgcego
dane w formie $ladow pamigciowych i1 przetwarzajacego je poprzez dopasowanie do pytan
stawianych przez pamie¢ robocza®. Istotny jest rowniez styl argumentacji opartej na schematach
blokowych pokazujacych jak, w wyniku stymulacji powierzchni sensorycznej, tworzy si¢ percept,
ktory pod koniec zostaje udostepniony $wiadomosci®. Styl ten bytby nie do przyjecia dla badacza
chcacego ukazaé zachowanie jako wynik interakcji wielu, czeSciowo niezaleznych systemow,
,ktorych dzialanie jest regulowane nie przez osrodek centralny, ale przez ciato i srodowisko oraz
zwiagzki miedzy nimi zachodzace*.

Poczawszy od Cognition and Reality (1976) Neisser coraz bardziej sktania si¢ ku ujeciom
postrzegania jako procesu uwiktanego w aktywno$¢ motoryczng podmiotu: przypadki, gdy —
zgodnie z klasyczng teorig kognitywng — zapoczatkowuje je bierna recepcja informacji, wystepuja
tu naprzemiennie z inicjowaniem postrzezen przez schematy®. Ksigzka, ktorg przegladam w
ksiggarni, jest innym obiektem niz ta sama ksigzka, ktorg kupitem i przeczytalem. W tym drugim

przypadku dochodzi do zmian percepcyjnych wyniktych z zainicjowanej przeze mnie aktywnosci

57 Por. P. Ekman, Wszystkie emocje sq podstawowe, s. 22 [w:] P. Ekman, R. J. Davidson (red.), Natura emocji:
podstawowe zagadnienia, thum. B. Wojciszke, Gdansk 1999, s. 20-25.

58Por. A. N. Meltzoff, Elements of a developmental theory of imitation, s. 22 [w:] A. N. Meltzoff, W. Prinz (red.), The

Imitative Mind. Development, Evolution and Brain Bases, New York 2002, s. 19-41.

59 Por. M. Trojan, Na tropie zwierzecego umystu, Warszawa 2013, s. 63.

60 Por. J. Fodor, Co przemawia za modularng strukturq umystu, dz. cyt., s. 164.

61 Omawiajac idee Neissera korzystam z: T. Maruszewski, Psychologia poznania. Sposoby rozumienia siebie i swiata,
Gdansk 2001.

62 Por. Tamze, s. 123.

63 Por. U. Neisser, Perceiving, Anticipating, and Imagining, s. 89-90, ,Perception and Cognition: Issues in the
Foundations of Psychology” 9/1975, s. 89-105.

64U. Neisser, Systemy polimorficzne. Nowe podejscie do teorii poznania, ttam. K. Krysinska, s. 180 [w:] Z. Chlewinski

(red.), Modele umystu. Zbior tekstow, Warszawa 1999, s. 178-196.

65 Por. T. Maruszewski, Psychologia poznania, dz. cyt., s. 64.
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motoryczno-poznawczej, kiedy to okazalo si¢, na przyktad, ze autor nie odpowiedziat na pytania
badawcze zawarte we wstepie, ksigzka referuje problemy w wigkszos$ci juz znane, w §rodku za$ jest
pelno moich podkreslen i1 notatek na marginesach. Neutralny wczes$niej obiekt traci aur¢ nowosci 1
zaczyna by¢ cze$Scig mojego $wiata, czym$ doskonale mi znanym 1 wlasnym. Zostaje utworzony
nowy schemat znajdujacy si¢ poza kontrolg moich wyzszych o$rodkow poznawczych: ponownie
siggajac po te ksigzke, bede juz oczekiwal innych informacji niz przedtem i nie moge tego zmienic.
Zaktadajac, ze podmiot ksztaltuje swoje otoczenie 1 wspottworzy sytuacje, z ktorymi pdzniej
ma do czynienia, percepcj¢ mozna przyrowna¢ do cyklu rozpoczynajacego si¢ wyszukiwaniem
konkretnych danych, po ktérym nastgpuje ich pordwnanie ze schematami oraz, na koniec,
wzmocnienie lub modyfikacja tych ostatnich®. Cytujac Neissera: ,,obserwator nieustannie tworzy
oczekiwania dotyczace konkretnych informacji; oczekiwania te umozliwiajg przyjecie nowych

informacji, kiedy te pojawig sie¢ w otoczeniu™®

. Mozna zapytaé: czy stanowisko to nie grozi
powrotem do relatywistycznej teorii umyshu, ktéra przyznawata uczeniu si¢ nieograniczong role,
pomijajac czynniki wrodzone? Wedlug tej teorii mechanizm uczenia si¢ pozostaje ten sam
niezaleznie od zastosowanego bodzca lub wzmocnienia: ,,odpowiednio manipulujac

wzmocnieniami, mozna cztowieka nauczy¢ kazdego dowolnego zachowania”®.

Genetyka
behawioralna natomiast, przeciwnie, podaje liczne przyklady, w ktorych uszkodzenie okreslonego
genu zakltoca konkretng funkcj¢ umystu, co wedtug Pinkera znaczy, ze czlowiek musi posiadac
standardowe wersje gendw typowych dla swojego gatunku, aby jego umyst dziatat prawidtowo®.
Odpowiedz na powyzsze pytanie sktada si¢ z dwoch czegsci. Po pierwsze, nie wszystkie
etapy cyklu percepcyjnego podlegaja uczeniu sie, wrodzone sg na przyktad schematy eksploracyjne.
Jak pisze Maruszewski w kontek$cie teorii Neissera, ,,nasze narzady zmystowe zostaly tak
uksztaltowane w toku ewolucji, ze dostarczajag nam informacji umozliwiajacych sprawng orientacje
i adaptacje””. Twierdzenie to mozna doprecyzowal, cytujagc wywody Stefana Szumana, ktory za
najwazniejsze w aktywnosci poznawczej dziecka uznaje kontaktoreceptory. Umozliwiaja one
tworzenie wielomodalnych reprezentacji §wiata oraz weryfikacj¢ mniej wiarygodnych danych,
pozyskiwanych przez telereceptory (wzrok i stuch), za pomoca danych bardziej wiarygodnych. Na
przyktad obraz rzucany na siatkowke jest odwrdocony o 180 stopni, a mimo to widzimy przedmiot

w normalnym potozeniu. Jest to mozliwe dzigki wiarygodniejszym danym kinestetycznym i

66 Por. T. Maruszewski, Psychologia poznania, dz. cyt., s. 63.

67 U. Neisser, Cognition and reality: Principles and implications of cognitive psychology, San Francisco 1976, s. 20.
Cyt. za: T. Maruszewski, Psychologia poznania, dz. cyt., s. 63.

68 D. M. Buss, Psychologia ewolucyjna. Jak wyttumaczyé spoleczne zachowania czlowieka? Najnowsze koncepcje,
thum. M. Orski, Gdansk 2001, s. 47.

69 Por. S. Pinker, Tabula rasa, dz. cyt., s. 80.

70 Por. T. Maruszewski, Psychologia poznania, dz. cyt., s. 69.
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dotykowym, na podstawie ktéorych we wczesnym dziecinstwie moézg uczy si¢ odwraca¢ obraz
obecny na siatkowce’'. Przemawia to za stusznos$cig pogladu Neissera, ktory pisze, ze iluzje
percepcyjne sg wzglednie rzadkie, a ,,ludzie postrzegaja doktadnie takie parametry obiektow jak
ksztatt, wielkos$¢, kolor, potozenie i porgcznos$¢ [manipulability]. Fundamentalny problem teorii
percepcji polega na wyjasnieniu, jak to si¢ dzieje, zwazywszy na nieadekwatno$¢ obrazow
rzucanych na siatkowke”".

Od razu trzeba jednak zaznaczy¢, ze w sytuacji braku odpowiednich bodzcéw — Gibson
powiedzialby: afordancji [affordances]” — organizm znalaztby sie w $rodowisku, ktdrego nie
sposob przewidzie¢ na podstawie dostepnych schematow. Gdyby wigc rola percepcji sprowadzala
si¢ do formulowania przewidywan, wtedy organizm postrzegalby tylko to, co spodziewa si¢
zobaczy¢, a odréznienie percepcji od halucynacji byloby niemozliwe™. Problem ten doprowadzit do
stworzenia pojecia afordancji bedacych obiektami od razu ujmowanymi przez umyst jako
umozliwiajgce pewne dziatanie™. Jak pisze Neisser, afordancje otaczaja czlowieka i sg ,,wyrazem
okreslonych umiejetnos$ci obserwatora/aktora i okreslonych wiasciwosci przedmiotu™’,

Po drugie, Neisser zdaje si¢ sadzi¢, ze rosngcej ztozonosci uktadu poznawczego odpowiada
malejaca rola zachowan sterowanych genetycznie. Wida¢ to w tych fragmentach jego wywodu,
gdzie poroéwnuje schematy do genotypu, okreslajacego podstawowe wspdtrzedne rozwoju
organizmu, po czym dodaje, ze szczegblowy charakter tego rozwoju zalezy od interakcji osobnika
(w tym jego genow) z otoczeniem’’. Model autora Cognition and Reality jest przekonujaca
propozycja w momencie, gdy coraz wigcej autorOw porzuca genetyczny redukcjonizm, gltoszony
przez socjobiologéw. Idea cyklu percepcyjnego wyklucza ekwipotencjalnos¢. Nalezatoby jednak

zapyta¢, ktore dokladnie cechy ludzkiego behawioru sa wrodzone? Odpowiedz jest trudna (jezeli

nie niemozliwa), poniewaz chcac stwierdzi¢, czy dane zachowanie jest wrodzone, nalezatoby

71 Por. S. Szuman, Geneza przedmiotu, ,,Kwartalnik Psychologiczny” III (1932), s. 363-394. Omawiajac koncepcj¢
Szumana, opieram si¢ $cisle na tekscie T. Maruszewskiego. Por. Tegoz, Psychologia poznania, dz. cyt., s. 64.

72 U. Neisser, Perceiving, Anticipating, and Imagining, dz. cyt., s. 91.

73 Por. Tamze, s. 71.

74 Por. U. Neisser, Perceiving, Anticipating, and Imagining, dz. cyt., s. 97.

75 Por. T. Maruszewski, Psychologia poznania, dz. cyt., s. 71.

76U. Neisser, Systemy polimorficzne, dz. cyt., s. 185.

77 Por.T. Maruszewski, Psychologia poznania, dz. cyt., s. 98. Przypuszczam, ze Neisser zgodzitby si¢ z podejsciem
Pankseppa, mowiacym, ze ,,geny nie s [...] biernymi przekaznikami wiedzy przodkéw, lecz wrazliwymi na biezaca
sytuacje magazynami informacji. Bardziej niz kiedykolwiek przedtem zaczynamy rozumie¢ ztozonos¢
epigenetycznego mieszania potencjalow wrodzonych i $rodowiskowych”. J. Panksepp, Podstawy emocji
podstawowych, s. 25-26 [w:] P. Ekman, R. J. Davidson (red.), Natura emocji, dz. cyt., s. 25-30. Réwnoczes$nie warto
pamigta¢ o przestrodze udzielonej przez tworce afektywnej neuronauki: ,,Zadziwiajace, jak szeroko geneza
wlasciwos$ci zachowania upatrywana jest w oddzialywaniach $rodowiska, nie za§ w niewiarygodnie
wyrafinowanych, genetycznie zakodowanych neuromechanizmach [...]. Zludzenie to jest oczywiscie tatwe do
zrozumienia. Znacznie trudniej bowiem dostrzec ukryte oddzialywanie gendéw i funkcjonowanie obwodow
komorkowych, ktore geny pomogly wytworzy¢, niz opisa¢ narzucajace si¢ uwadze zdarzenia sytuacyjne, ktorymi
jesteSmy bombardowani w kazdym momencie czuwania”. Tamze, s. 26.
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zidentyfikowa¢ konkretne geny, opisaé, jak wspieraja uklad obwodéw w mozgu oraz ustali¢
zwigzek miedzy sieciami neuronalnymi a okreslonym zachowaniem™.

Wykrycie genetycznej podstawy wiekszosci znanych zachowan natrafia na powazne
przeszkody, nie mowigc juz o lacznym spetnieniu wszystkich podanych warunkow. Genetyczne
wyciszenie serotoniny przez H. A. Diericka i R. J. Greenspana redukowato agresj¢ u myszy i
muszek owocowych, podczas gdy zwickszanie ilosci tego neuroprzekaznika powodowalo efekt
odwrotny. Analogicznie, podniesienie poziomu neuropeptydu-F zmniejszalo agresje, w
przeciwienstwie do jego wyciszania, ktore ostabiato zapal do walki”. Wniosek z badan wydaje sie
jasny: gen regulujacy poziom serotoniny, ewentualnie takze neuropeptydu-F, jest ,,genem agresji”.
Mniej wigcej w tym czasie wspomniani badacze otrzymali, droga doboru sztucznego obliczonego
na ok. 21 pokolen, szczep muszki owocowej trzydziesci razy agresywniejszej od osobnikow w
srodowisku naturalnym. Pytanie dotyczylo genetycznych réznic miedzy tymi grupami owadow,
przy czym biorgc pod uwage drugi eksperyment, mozna przewidywac, ze beda one zwigzane z
ekspresjg genu kodujgcego ilo$¢ serotoniny i/lub neuropeptydu-F*. Ku zdumieniu biologow,
przewidywanie nie sprawdzilo si¢: stwierdzone rdznice dotyczyty niewielkich zmian w ekspresji az
80 genow, z ktorych, co wazne, ani jedna nie dotyczyta metabolizmu serotoniny®'.

Dierick i Greenspan udowodnili, Zze dwa odmienne mechanizmy genetyczne moga
powodowac ten sam efekt fenotypowy, co sugeruje, ze ,,[...] nie istnieje jeden wielki efekt genowy,
lezacy u podstaw agresywnych zachowan muszek owocowych”®. Z pewnoscig geny majg ogromny
wplyw na zachowanie®™, ale poszukiwanie genetycznych replikatoréw agresji, nonkonformizmu,
czy — jak chce James McClenon, ktérego tezy omawiam w Rozdziale 2. — podatnosci na hipnozg
wydaje si¢ droga na manowce. Zaistniaty stan rzeczy podsumowuje Patricia S. Churchland: trudno
powiedzie¢ co$ sensownego o genetyce natury ludzkiej w sytuacji, gdy ,,im dalsi jestesmy od
faktycznego badania genow, tym wigksza [...] pokusa poszukiwania Zrodel wyjasnienia réznych
aspektow [...] zachowania, odwotujgc sie do gendw, wrodzonosci i adaptacji™®. Stwierdzenie to
mozna odwrdci¢: im blizej faktycznego badania genow, tym wspomniana pokusa jest mniejsza.

Opisane dzialanie serotoniny polega na plejotropii, w ktorej jeden gen wpltywa na

funkcjonalnie oddzielne cechy fenotypowe (relacja jeden-do-wielu®). W dodatku jeden gen

78 Por. P. S. Churchland, Moralnos¢ mozgu. Co neuronauka mowi o moralnosci, tham. M. Hohol, N. Marek, Krakow
2013, s. 176-177.

79 Por. tamze, s. 167.

80 Por. tamze, s. 168.

81 Por. H. A. Dierick, R. J. Greenspan, Molecular analysis of flies selected for aggressive behavior, s. 1027, ,Nature
genetics”, t. 38, nr 9 (2006), s. 1023-1031.

82 P. S. Churchland, Moralnos¢ mozgu, dz. cyt., s. 169.

83 Por. Tamze, s. 174.

84 Tamze, s. 174.

85 Tamze, s. 163-164. Serotonina, jako bardzo stary zwigzek chemiczny, pelni wiele funkcji: uczestniczy w

20



oddziatuje zwykle nie tylko na biatko tworzace struktury komorek roznych czesci ciala, lecz takze
na inne geny. Wspoldzialanie obu relacji skutkuje emergentnym wylanianiem si¢ cech organizmu®®.
Parafrazujac  wypowiedz Churchland, geny oddziatluja na siebie w sposob wiasciwy dla
nieliniowych uktadow dynamicznych, bardziej przypominajacych zachowanie stada wron niz
mechanizm zegara®'.

Wedlug tej samej autorki dobor sztuczny przyczynit si¢ do agresywnych zachowan muszek
,,W jaki$ sposdb”®. To sformutowanie jest znamienne, $cisle bowiem rzecz biorgc, nie wiemy, jak
konfiguracje gendw w ramach sieci genowych przekladaja si¢ na konkretne zachowania. Jasne
natomiast jest, ze rozumienie ich w kategoriach sieci zamiast dyskretnych jednostek czyni problem
oddziatywan miedzy genotypem a $rodowiskiem kwestig centralng: przystosowanie do okres§lonej
niszy rekonfiguruje system, a nie tylko zmienia poszczegdlne geny, co, jak si¢ wydaje, czyni
organizm bardziej podatnym na przeksztalcenia niz w tym drugim przypadku. Podatnos¢ ta jest
jeszcze wigksza u ludzi, ktérych geny nie tylko adaptuja si¢ do zastanych nisz, lecz takze — za
posrednictwem wysoce ztozonych uktadow nerwowych — kreuja nowe, co R. Boyd i P. Richerson
ujmujg w postaci reguty: ,,Poniewaz kultura tworzy trwale zmiany w ludzkim zachowaniu, ludzkie
geny ewoluujg w kulturowo uksztattowanym $rodowisku”*’. Podsumowujac, cechy organizmu bez
watpienia dziedziczne, takie jak temperament, alkoholizm czy podatno$¢ na psychozy sa w rownym
stopniu zalezne od genow, co od Srodowiska, poniewaz ekspresja tych pierwszych jest silnie
zalezna od struktury tego drugiego. Zmiana warunkow srodowiska moze prowadzi¢ do ewolucji
genetycznej 1 odwrotnie, co jasno pokazuje, ze sformutowany przez Galtona problem ,,natura vs.
kultura” w gruncie rzeczy pozbawiony jest sensu®.

Doniostos$¢ ustalen neurofilozofki widaé¢ na przyktadzie polemiki z modularyzmem, ktoérego

neurotransmisji, kieruje indukcja proliferacji komorek migsni gladkich ptuc w okresie ptodowym, reguluje rytmy
cyrkadialne, stres, perystaltyke zotadka i jelit, funkcje pgcherza moczowego i uktadu krazenia oraz reakcje na niski
poziom tlenu. Por. Tamze, s. 169-170. Por. takze: B. Korzeniewski, Powstanie i ewolucja zycia, Krakéw 1996, s. 87:
»l---] Wptyw wielu gendow na fenotyp jest plejotropowy, to znaczy ze geny te warunkuja wiele roznych cech
organizmu. Przyklad takiego plejotropowego efektu stanowi mutacja w jednym z gendéw odpowiedzialnych za
wytwarzanie barwnika melaniny, powodujaca powstawanie osobnikoéw albinotycznych. Albinosi cechuja si¢
blador6zowa barwa skory, bialymi wlosami, czerwonymi tgczowkami oczu, wigksza wrazliwoscia na
promieniowanie stoneczne, ale takze nietypowym przebiegiem drog nerwowych w moézgu. [...] Pojedyncze geny
moga zatem wplywaé na rozmaite, pozornie nie zwigzane ze sobg cechy organizmu. Sugeruje to, ze zmiana
stosunkowo duzej ilosci cech fenotypowych, miedzy innymi tych zwigzanych z planem budowy, moze by¢
wynikiem stosunkowo niewielkich zmian w zapisie genetycznym [oryginalne podkreslenia autora usungtem —
I.B.]".

86 Por. P. S. Churchland, Moralnosé¢ mézgu, dz. cyt., s. 168-169: ,,Zaden pojedynczy gen nie byl kluczowy, jednak
laczne zmiany w 80 genach w jaki§ sposob przyczynily si¢ do stworzenia agresywnych muszek owocowych. Nie
wszystkie z tych zmian 1acza si¢ koniecznie z agresywnym fenotypem — niektore z nich zostaja bez watpienia
>>podwiezione<< (genetic hitchhicking)”.

87 Por. Tamze, s. 170.

88 Tamze, s. 169.

89 R. Boyd, P. J. Richerson, The Origin and Evolution of Cultures, Oxford 2005, s. 4.

90 Por. R. Wrangham, D. Peterson, Demoniczne samce. Malpy czlekoksztaltne i Zrodta ludzkiej przemocy, thum. M.
Auriga, Warszawa 1999, s. 118-119.
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rzecznikiem w jej ksigzce jest Marc Hauser, postulujacy istnienie uniwersalnej wiedzy o tym, co
dobre, a co zle. Jest ona zapisana w formie abstrakcyjnych regut przechowywanych w organie
moralnym — analogicznie do =zawartych w organie jezykowym, abstrakcyjnych regut
sktadniowych, ktére — w mysl teorii Chomsky'ego — ulegaja konkretyzacji droga ekspozycji na
dany jezyk®. Obecnie nie potrafimy jednak opisa¢ genetycznej podstawy wiekszosci znanych
zachowan, a nie wiedzac, ktére geny je powoduja, nie potrafimy rowniez okresli¢, czy sg wrodzone,
czy nabyte”. Jedynym, potencjalnie mozliwym do zastosowania kryterium wrodzono$ci pozostaje
uniwersalnos$¢. Problem w tym, Ze uniwersalne zachowanie, ktore wydaje si¢ wrodzone, moze by¢
rownie dobrze efektem wystgpowania bardzo popularnych probleméw. By podaé przyktad, pod
niemal kazda szeroko$cia geograficzng ludzie budujg todzie z drewna. Czy mamy stad wnioskowac
o istnieniu wrodzonego modutu szkutnictwa? — pyta retorycznie badaczka. Rozumowanie to
mozna zastosowa¢ do norm moralnych, takich jak prawdoméwno$¢, ktorej uniwersalnos¢ wynika,
by¢ moze, nie tyle z dzialania genéw, ile z praktyki spotecznej, nakazujacej ceni¢ poprawne
predykcje®. Wreszcie, nalezy pamieta¢ o cechach wrodzonych, ale nie uniwersalnych, takich jak

kolor skory, bedacy lokalng adaptacjg do zycia w rownikowych strefach geograficznych®.

1.4. Rytualna konstrukcja niszy kulturowej”

Pomimo istnienia r6znic indywidualnych, mozgi zorganizowane w podobny
sposob prawdopodobnie dojda do podobnego rozwiazania danego problemu.
Drewno jest dobre do budowania todzi, zabawa sprzyja zmniejszaniu napigc

spotecznych [...]. Jezyki mogly powsta¢ w wyniku $cierania si¢ podobnych sit,
bez udziatu wyselekcjonowanego przez dobor naturalny ,,genu jezyka™’.

Probujac wyjasni¢ geneze moralnosci, Churchland zaktada stopniowe przechodzenie od
(kierowanej instynktem samozachowawczym) troski o samego siebie — przez opieke matki nad
potomstwem 1 allorodzicielstwo — do kreacji zwiazkéw przyjacielskich oraz troski o osobniki

niespokrewnione. Przej$cie migdzy drugim i trzecim etapem wyglada nastgpujaco:

91 Por. P. S. Churchland, Moralnos¢ mozgu, dz. cyt., s. 175-176.

92 Por. Tamze, s. 177.

93 Por. Tamze, s. 179. Przy czym: ,Dla kontrastu zaznaczmy, ze na przyktad mruganie, w reakcji na podmuch
powietrza skierowany na oko, jest odruchem. Wydaje si¢ to by¢ bezposrednim nastepstwem dziatania zbadanego
dobrze obwodu pnia mézgu, a Srodowisko oraz uczenie si¢ wywiera minimalny wptyw. Jesli kto§ czuje si¢
zmuszony do uzywania pojecia >>wrodzony<< w odniesieniu do zachowania cztowieka, to lepszej okazji ku temu
moze juz nie by¢”. Tamze.

94 Gwoli $cistosci trzeba dodaé, ze zdaniem Hausera wrodzone sg nie tyle konkretne normy moralne (typu: ,,uczciwosé¢
i pomaganie innym, w przeciwienstwie do kradziezy i cudotostwa, sg dobre”), co abstrakcyjne reguty generujace
moralnos$¢. Por. M. S. Gazzaniga, Istota czlowieczenstwa. Co sprawia, ze jestesmy wyjgtkowi, thum. A. Nowak,
Sopot 2011, s. 136.

95 Por. P. S. Churchland, Moralnos¢ mozgu, dz. cyt., s. 182.

96 Tytul nawigzuje do ksigzki: F. J.  Odlin-Smee, K. N. Laland 1 M. W. Feldman,
Niche Construction: The Neglected Process in Evolution, Princeton 2003.

97 P. S. Churchland, Moralnos¢ mozgu, dz. cyt., s. 173-174.
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Gdy system [...] jest juz wyposazony w modut odpowiedzialny za troske i opiek¢ nad potomstwem,
moze ulega¢ on niewielkim modyfikacjom, ktore sprawiaja, ze troska rozszerzana jest na tych,
ktorzy potomstwem nie sa, ale ktoérych dobrostan istotny jest dla wlasnego dobrostanu jednostki. W
zaleznosci od gatunku i presji selekcyjnej zawarte moga zosta¢ rézne porozumienia spoteczne, a

wiele r6znych mechanizméw mozgowych zosta¢ moze wigczonych do gry™.

Stwierdzenie zamykajace cytat wspotbrzmi z tre$cig poprzedniego podrozdziatu, aczkolwiek trzeba
tu uwzgledni¢ logiczng konsekwencje tej ostatniej: zrodtem presji selekcyjnej moze by¢ zaré6wno
srodowisko naturalne, jak 1 kulturowe. Przyktadem pierwszego wariantu jest wplyw ekologii
obszar6w na poéilnoc 1 na potudnie od rzeki Kongo na strukture spoleczna, odpowiednio,
szympansow i bonobo”. Zamieszkujgc Srodowiska catkowicie rozne pod wzgledem dostepnosci
owocow 1 zidt o wysokiej warto$ci odzywczej (wysoka na potudniu, niska na pdtnocy), oba gatunki
wytworzyly odmienne struktury spoteczne. I tak szympansy rywalizujg o skape zasoby, formujac
grupy ze sztywng organizacja, dominacjag samcoé6w i brakiem przeptywu miedzy poziomami
hierarchii. U bonobo, przeciwnie, to samice odgrywaja kluczowa role w grupowych procesach
decyzyjnych, a osobniki kooperuja bez wzgledu na pozycje w hierarchii. W podsumowaniu
Churchland podkresla, ze oba gatunki sg wystarczajaco inteligentne, aby zrozumie¢ warto$¢
kooperacji, problem natomiast tkwi w ich systemie spolecznym ograniczajagcym wspotprace oraz w
bogatym pod wzgledem zasobow $rodowisku bonobo, ktore sprzyja zachowaniom towarzyskim'®.
A wigc u tych ostatnich — dodaje Churchland — ,,stosunkowo wysoki poziom kooperatywnos$ci
gatunku moze by¢ aktywowany przez system spoleczny, ktory z kolei wspierany jest
usposobieniem [podkr. — J.B.]”'".

Rozumowanie to mozna odnie$¢ do ludzi, ktorych systemy spoleczne przez wiekszos¢
ewolucji ksztaltowaty si¢ pod presja szamanskich rytualow transowych, wytwarzajacych — na czas
trwania obrzedu — maksimum mozliwej koordynacji spotecznej. Efektem ich praktyki w kulturach
tradycyjnych jest przewaga dzielenia si¢ we wspdlnocie (CS) nad pozostatymi rodzajami transakcji

va102

wyroznionych przez Fiske'a™. Przewadze tej towarzyszy redukcja granic migdzyosobniczych,

98 Tamze, s. 64.

99 Wryniki badan Hare'a przytaczam za: Tamze, s. 148-150.

100Por. P. S. Churchland, Moralnos¢ mézgu, dz. cyt., s. 150. Scisle rzecz biorac, bezwgledna ilo$é pokarmu w obu
srodowiskach jest taka sama, roznice dotycza zageszczenia biomasy. Szympansy rywalizuja o pozywienie z
gorylami, ktére nie wystepuja na potudniu: ,,Gdyby usung¢ goryle z tego lasu, a szympansy byly sklonne do
wyszukiwania ich pozywienia, odkrylyby nagle, ze jest go mnostwo. [...] Bonobo moga sobie pozwoli¢ na zycie w
wickszych, bardziej stabilnych grupach niz szympansy, poniewaz zyja w $wiecie, w ktérym nie ma goryli”. R.
Wrangham, D. Peterson, Demoniczne samce, dz. cyt., s. 271-272.

101P. S. Churchland, Moralnos¢ mozgu, dz. cyt., s. 150.

1020mawiam je w Rozdziale 4.
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udokumentowana mig¢dzy innymi u rdzennych mieszkancoOw Madagaskaru. Jak twierdzi Maurice
Bloch, sg oni przekonani o transmitancji miedzy ciatami oséb z tej samej grupy krewniaczej. Idea ta
thumaczy dynamikg¢ snoéw, rozumianych dostownie jako umysty innych ludzi — zwlaszcza
przodkéw i cztonkow starszyzny — wkraczajacy do ciata osoby $pigcej'®. Uzasadnia ona takze
moralno$§¢ Malgaszy, konceptualizowang nie jako wolny wybor, lecz jako ,ulegto$¢ i uznanie
obecnosci innych, penetrujacych cig ludzi™'™.

Trans rytualny jest wyjatkowo skuteczny w zatapianiu jazni poszczegdlnych czionkow w
grupie. Czy jego uniwersalno$¢ wynika z adaptacji spowodowanej doborem odpowiednich genow?
Jak pisatem, nie sposob ustali¢ genetycznej podstawy wigkszosci zachowan — podatno$¢ na trans
nie jest tu zadnym wyjatkiem. Twierdz¢ natomiast, Ze jego uniwersalne rozpowszechnienie wynika
z wielokrotnego stosowania podobnego rozwigzania, ktérym sa rytualy oparte na kolektywnym
wrzeniu. ROwnocze$nie uwazam, Ze jego zastosowanie napotkalo na potezne wzmocnienie w
postaci ludzkiej sklonno$ci do imitacji. Tak rozumiany trans rozpowszechnit si¢ w drodze
koewolucji genetyczno-kulturowej, w ktérej po stronie kultury gtowna rola przypadta obrzedom
zbiorowym, po stronie biologii za§ — podatno$¢ na imitacje. W ten sposob, za posrednictwem
rytuatow transowych, stworzono nisz¢ sprzyjajaca rozwojowi systemow spotecznych opartych na
transakcji CS.

Charakterystyczne dla spotecznosci tradycyjnych bliskie zwigzki miedzyosobnicze skutkuja
eliminacja sceptycyzmu i uzaleznieniem $wiadomosci jednostki od $wiadomos$ci grupowej. Ta
Durkheimowska teza zostata rozwinigta przez Lévy-Bruhla, wskazujacego Scislg zaleznos¢ migdzy
strukturg reprezentacji poznawczych a rytualem: ,,Ludzie pierwotni majg takie same oczy jak my,
ale nie postrzegaja takim samym umystem. Mozna by rzec, ze ich spostrzezenia sktadaja si¢ z jadra
otoczonego bardziej lub mniej grubg warstwg pochodzenia spotecznego™'®. Nie wchodzac w spor
na temat réznic migdzy tradycyjnym i nowoczesnym modelem $wiata, warto podkresli¢, ze ten
pierwszy rozwija si¢ pod wplywem rytualu transowego zmierzajacego do ,,0zywienia i
podtrzymania, poprzez podniecenie nerwowe i upojenie motoryczne [...] wspolnoty esencjalnej, w
ktorej pomieszane s3: jednostka zyjaca aktualnie, przodek, ktéry w niej zyje na nowo 1 gatunek
zwierzecia lub roéliny, ktory jest jej totemem™!%.

W kolejnych rozdziatach podam przyktady sytuacji, ktorych cecha jest efekt transu,

zaklocajacy relacje miedzy elementami procesu semiotycznego: znakiem i znaczeniem, aktorem i

103 Por. M. Bloch, Durkheimian Anthropology and Religion: Going in and out of Each Other's Bodies, s. 74 [w:] H.
Whitehouse, J. Laidlaw (red.), Religion, Anthropology, and Cognitive Science, Durham 2007, s. 63-80.

104Tamze.

105 L. Lévy-Bruhl, Czynnosci umystowe w spoleczenstwach pierwotnych, thum. B. Szwarcman-Czarnota, Warszawa
1992, s. 66.

106Tamze, s. 120-121.
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odgrywang rola, rzeczywistoscig i scenariuszem rytualu. Dzieje si¢ tak dlatego, ze powyzsze
sytuacje odbywaja si¢ w warunkach rytuatu, ktory z zasady — i w przeciwienstwie do normalnej
komunikacji — wymusza podporzadkowanie si¢ generowanym komunikatom. Skrajng formg
podporzadkowania jest trans, w ktorym — jak pisze cytowany dalej de Martino — utrata autonomii
wytwarza w jednostce podatnos¢ na wszelkie mozliwe sugestie ze strony grupy. Sugerowane przeze
mnie neurobiologiczne wyjasnienie tego stanu rzeczy, opiera si¢ na teorii dziatania neurondéw
lustrzanych odkrytych w 1992 r. przez Giacomo Rizzolattiego i jego zesp6t z Parmy.

W odréznieniu od innych form komunikacji, w kazdym — nawet pustym i nudnym —

rytuale dominujg dziatania odtworcze, wykorzystujace nasladowanie i imitacje'”’

. Aspekt ten celnie
ujmuje Bloch: ,Rytualy z zasady nie mogg by¢ spontaniczne. S3 one konwencjonalnymi
dziataniami, w ktorych intencja ksztattowania czyndéw lub wypowiedzi jest niemozliwa z uwagi na
fakt, ze zostaly one uksztaltowane dawno temu przez blizej nieznang osobe lub osoby”'®®. Rytuat w
og6lnym rozumieniu wykracza przeciw gléwne] zasadzie regulujacej dziatanie neuronow

lustrzanych: jego uczestnik nie tylko obserwuje, tudziez wyobraza sobie'®”

akty zakodowane w
scenariuszu rytualnym, lecz takze je nasladuje. Glowna zasada dotyczy podzialu miedzy
obserwatorem a obserwowanym, a jej specyfik¢ by¢ moze najlepiej ukazuje przyktad echopraks;ji,
stwierdzanej u niektorych osob z zaburzeniami ze spektrum autyzmu (Autistic Spectrum Disorder
— ASD).

Zjawisko echopraksji zaobserwowano podczas badania interferencji miedzy obserwowanym
na ekranie ruchem reki unoszacej palec wskazujacy a ekspozycja — na tym samym ekranie —

liczby ,,2” oznaczajacej palec $rodkowy, przy czym badany miat reagowaé tylko na liczbe'’. Do

testu zaproszono 18 0sob ze zdiagnozowanym ASD oraz grupe kontrolng ztozong z 18 osobnikow

107Pisz¢ ,,przynajmniej”, poniewaz na etapie formalnych rytuatéw, ktore wymagaja jedynie akceptacji, dopuszczalna
jest rozbiezno$¢ miedzy motoryka ciata wyznawcy, wskazujaca akceptacje kanonu (w sensie nadawanym temu
pojeciu przez R. Rappaporta; por. Tegoz, Rytual i religia w rozwoju ludzkosci, dz. cyt., s. 176-181) a stanami jego
umyshu. Wyznawca moze tu, przyktadowo, gardzi¢ porzadkiem liturgicznym, ktory uciele$nia. Opisywany stan
rzeczy zmienia si¢ w rytuale transowym, gdzie przedmiotem imitacji s3 nie tylko ruchy, lecz takze stany mentalne
innych uczestnikéw lub postaci reprezentowanej w micie. W rytuatach konwencjonalnych mamy wigc do czynienia
z prostym nasladowaniem, w rytuale transowym natomiast — z imitacja (rozréznienie na imitacje i mimikre
omawiam w Rozdziale 2.). Po drugie, oba typy rytualu inaczej tamig zasad¢ regulujaca dziatanie neurondow
lustrzanych: rytualne nasladowanie uniemozliwia bezstronng obserwacj¢, rytualna imitacja natomiast blokuje
mentalizowanie, poniewaz owtadnigty wyznawca nie tylko przypisuje stany umystu duchowi, lecz staje si¢ nim,
czego oznaka jest zniesienie granicy miedzy ja wyznawcy a duchem.

108M. Bloch, Are Religious Beliefs Counter-Intuitive?, s. 142 [w:] N. K. Frankenberry (red.), Radical Interpretation in

Religion, Cambridge 2004, s. 129-146.

109Por. M. S. Gazzaniga, Kto tu rzqdzi — ja czy moj mozg? Neuronauka a istnienie wolnej woli, thum. A. Nowak, Sopot
2012, s. 138: ,,U malp dziatanie neurondow lustrzanych ogranicza si¢ do ruchéw dloni i ust, przy czym neurony te
aktywizuja si¢ wylgcznie w reakcji na czynnosci zorientowane na cel, co moze wyjasniaé, dlaczego malpy maja
ograniczone zdolnosci nasladowcze. U ludzi natomiast istnieja neurony lustrzane odpowiadajace ruchom
calego ciala, ktére aktywizuja si¢ nawet wtedy, gdy spostrzegane dzialanie nie ma Zadnego celu. De facto te
same neurony s3 aktywne, kiedy tylko wyobrazamy sobie dana czynno$¢ [podkr. — J.B.]”.

110Por. S. Spengler, G. Bird i M. Brass, Hyperimitation of Actions Is Related to Reduced Understanding of Others’
Minds in Autism Spectrum Conditions, s. 1149 [w:] ,,Biol Psychiatry” 68/2010, s. 1148-1155.
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zdrowych. Jak oczekiwano, interferencja okazata si¢ wyzsza u chorych, podczas gdy osoby z
drugiej grupy tatwiej kontrolowaty automatyczng imitacj¢ reki widocznej na ekranie. Co wiegcej,
stwierdzono dodatnig korelacje migedzy wynikiem otrzymanym w tescie a wynikami w tescie
mierzacym teori¢ umystu. Dzigki umieszczeniu w skanerze fMRI wiadomo rowniez, ze u osob z
grupy eksperymentalnej neurony przysrodkowej kory przedczotowej i ztacza ciemieniowo-
skroniowego wykazywaty podczas wykonywania zadan obnizong aktywnos$¢. Oba obszary petnig
wazng rolg w teorii umystu, co mozna skomentowaé stowami badaczy: ,,[...] mechanizmy
niezbedne w kontroli [...] automatycznej imitacji uruchamianej przez nieintencjonalne
odzwierciedlanie obserwowanych zachowan, opieraja si¢ na specyficznych procesach
zaangazowanych w odréznianie wlasnego dziatania od dzialan innych osob [...]”"". Stad wniosek,
ze ,,system lustrzany u osob z ASD by¢ moze dziata poprawnie, lecz znajduje si¢ poza kontrolg
obszaréw odrdzniajacych ja od innych agensow™'',

Od strony filozoficznej tekst Spengler, Birda i1 Brassa korzysta z tradycyjnego,
Jamesowskiego rozumienia woli jako wtornej — nabudowanej na aparacie instynktowo-
emocyjnym — funkcji organizmu'”. Neurony lustrzane ,,znajg” wylacznie logike imitacji, z ich
perspektywy nie istnieje co$ takiego jak rozrdéznienie miedzy ja a inng osobg. Rozrdznienie to
tworzy si¢ dzigki woli majacej za zadanie ttumi¢ impulsy i niechciane akty: ,Lewy dolny pfat
ciemieniowy stale wywotuje zywe obrazy réznych opcji dziatania dostgpnych w danym kontekscie,
a kora czotowa tlumi je wszystkie z wyjatkiem jednego. Dlatego padata propozycja, aby okreslenie

>>wolna wola<< zastgpi¢ >>wolnym weto<< (po ang. odpowiednio: fiee will i free won't)”"*.

1.5. Od symulacji do uciele$nienia

W zwigzku z cialem, nie za$ bez tego zwigzku pojawia si¢ [mys$l]: ,.ja jestem” [...]'".

Rytuat odstania mechanizm neuronéw lustrzanych, ktéry w normalnych warunkach — z
uwagi na obecno$¢ mechanizméw hamujacych — pozostaje niewidoczny. Kolejne rozdziaty taczy
przeswiadczenie o nieuzyteczno$ci narzedzi religioznawstwa kognitywnego w modelowaniu
danych etnograficznych. Jednoczesnie zakladam, ze trans rytualny pozostaje niezrozumialy z
pomini¢gciem zjawisk nasladowania i imitacji. Stad zamiast koncepcji stosowanych przez

religioznawcow kognitywnych — z ,teorig teorii” i modularyzmem na czele — postuguje si¢

111Tamze.

112Tamze, s. 1152.

113Por. W. James, The Principles of Psychology, t. 2, New York 1918, s. 487. Por. R. Doyle, Jamesian Free Will — The
Two-Stage Model of Free Will, ,,William James Studies”, t. 5, zeszyt 1., s. 1-28.

114Por. V. S. Ramachandran, Neuronauka o podstawach czlowieczenstwa, dz. cyt., s. 145.

1151. Kania, Muttavali. Ksiega wypisow starobuddyjskich, Krakow 1999, s. 168.

26



ujeciem sformutowanym przez Gallesego 1 Goldmana i rozwijanym przez pdzniejszych badaczy.
Przeciwstawiajg oni teori¢ teorii modelowi symulacji cudzych stanéw mentalnych przez
obserwatora, ktory dopiero na tej podstawie — a nie dzigki intuicyjnym prawom przyczynowym —
przypisuje je innym. Autorzy podaja przyklad meczu szachowego, w ktérym prébujemy okresli¢
nastepny ruch White'a. Wedlug ich teorii odbywa si¢ to dwuetapowo. Najpierw tworzymy w sobie
sztuczne [pretend] stany mentalne (pragnienia, przekonania i/lub preferencje), co do ktérych istnieje
przypuszczenie, ze mogtby posiada¢ je White (np. wybor rozgrywki szachowej). Nastepnie
wprowadzamy je do wiasnego systemu rozumowania praktycznego, ktory na ich podstawie
podejmuje sztuczng [pretend] decyzje co do mozliwych zachowan White'a. Decyzja ta jest
»SZtuczna” w sensie uzycia jej off-line — nie kieruje ona naszym zachowaniem, lecz zostaje uzyta
w celu wyjasniania zachowan innych o0sob''®. Procedura off-line jest kluczowa w odroznieniu
aktywacji neurondw lustrzanych poprzedzajacej dzialanie podmiotu od tej samej aktywacji
spowodowanej obserwacja, jak dzialanie wykonuje inny osobnik. W tym drugim przypadku — z
zastrzezeniem, o ktorym za chwile — dochodzi do hamowania realizacji planéw generowanych
przez obserwacje drugiego agensa''’.

Teoria symulacji pozwala wyrazi¢ w jezyku psychologii i1 filozofii umyshu sedno
dokonanych odkry¢: lustrzane obwody nerwowe kreuja w obserwatorze stan analogiczny do

obserwowanego agensa''®

. Zjawisko to wykazano m.in. stosujac pomiar motorycznych potencjalow
wywotanych indukowanych za pomocg przezczaszkowej stymulacji magnetycznej (transcranial
magnetic stimulation — TMS) podczas obserwacji chwytania trdjwymiarowych obiektow przez
eksperymentatora'”’. Stwierdzono wzrost motorycznych potencjatdéw konkretnych grup miesni
obserwatora'”’, mianowicie tylko tych, ktore byly zaangazowane w wykonanie obserwowanej
czynnosci. A zatem rola uktadu motorycznego polega nie tylko na wykonywaniu ruchéw, lecz
takze, by¢ moze, na ich rozpoznawaniu'*'. Potwierdzono w ten sposob intuicje formulowane przez

niektorych filozofow. Jak pisat Maurice Merleau-Ponty: ,,Wiadomo od dawna, Ze istnieje

>>motoryczny akompaniament<< wrazen, ze bodzce wywoluja >>zalazkowe ruchy<<, ktore

116Por. V. Gallese i A. Goldman, Mirror neurons and the simulation theory of mind-reading, dz. cyt., s. 496-497.

117Por. Tamze, s. 497. Por. J. Bauer, Empatia, dz. cyt., s. 17, przyp. 1.: ,,Neurony bezposrednio kontrolujace reakcje
mies$ni (neurony ruchowe, motoneurony) znajduja si¢ w tak zwanej korze ruchowej. Neurony kodujace cate
programy ruchowe (neurony planujgce dziatania) umiejscowione sa w korze przedruchowej, znajdujacej sie
bezposrednio przed kora ruchowa [u cztowieka obszary A44 i A45 Brodmanna — J.B.] [...]".

118Por. V. Gallese i A. Goldman, Mirror neurons and the simulation theory of mind-reading, dz. cyt., s. 498.

119Por. L. Fadiga, L. Fogassi, G. Pavesi i G. Rizzolatti, Motor Facilitation During Action Observation: A Magnetic
Stimulation Study, ,,Journal of Neurophysiology”, t. 73, nr 6 (1995), s. 2608-2611. Dla poréwnania badany
obserwowal rowniez: same te obiekty; reke eksperymentatora kreslaca (w powietrzu) niewidzialne figury
geometryczne oraz efekty swietlne na ekranie komputera.

120M6j opis procedury TMS bazuje na: P. Winkielman, P. M. Niedenthal i L. M. Oberman, Embodied Perspective on
Emotion-Cognition Interactions, s. 244-245 [w:] J. A. Pineda (red.), Mirror Neuron Systems. The Role of Mirroring
Processes in Social Cognition, New York 2009, s. 235-260.

121Por. L. Fadiga i in., Motor Facilitation During Action Observation, dz. cyt., s. 2610.
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dotaczaja si¢ do wrazenia czy tez jako$ci i tworza wokot niej swoiste halo, ze >>strona
percepcyjna<< i >>strona motoryczna<< zachowan wigzg si¢ ze sobg™'*.

Pomijajagc watpliwosci wzbudzane przez symulacjonizm'®, warto podkresli¢ jego donioste
konsekwencje teoretyczne. Charakteryzujac dzialanie komorek lustrzanych pisalem o hamulcach
uruchamianych podczas codziennej praktyki spotecznej, wspomnialem réwniez o pracy w trybie
off-line zapobiegajacej automatycznemu kopiowaniu, a jednocze$nie pozwalajacej oddzieli¢
obserwatora od obserwowanego, mysl od ciala, mnie i1 drugiego czlowieka oraz podmiot i
przedmiot poznania. Eksperyment Fadigi pokazuje, ze podziat ten nie jest §cisty, a neurony nigdy
nie pracujg do konca off-line'*. Tylko dzigki wspomnianym o$rodkom hamujgcym potrafimy nie
nasladowaé, wyrazajac poprzez O6w akt sprzeciwu swoja odrebnos¢ od otoczenia. Osrodki te
mieszczg sie glownie w ewolucyjnie najmlodszej czeSci mézgu'®, co potwierdzatoby teze Jamesa o
woli jako onto- 1 filogenetycznie wtornej funkcji organizmu.

Rzecznicy obu stanowisk réznig si¢ co do pogladow na istote mentalizowania ujmowanego
przez teoretykow teorii jako ,,catkowicie oderwana aktywnos$¢ teoretyczna, podczas gdy wedlug
teorii symulacji, czytajac umysty innych ludzi probujemy powiela¢, nasladowaé lub odgrywaé
[impersonate] ich $§wiat umystowy”'*’. Réznica ta przeklada sie na odmienne metodologie. Jak

pisze Raymond W. Gibbs:

Wiekszo$¢ eksperymentalnych badan percepcji i poznania przebiega w warunkach laboratoryjnych,
gdzie osoba biernie obserwuje naptywajace bodzce i odpowiednio reaguje na to, co jej
zaprezentowano. Bywa, ze ma fizycznie ograniczong mozliwos¢ ruchu (np. zagtowki stosowane w
eksperymentach psychofizycznych). W sytuacji, gdy reakcja na bodziec wymaga, aby badany
poruszyt si¢ (nacisnal guzik lub co$ powiedziat), psychologowie ciezko pracuja, aby 6w ruch

wyeliminowa¢ ze swojego rozumienia badanych procesow. Zwlaszcza poznanie postrzega si¢ jako

122M. Merleau-Ponty, Fenomenologia percepcji, ttum. M. Kowalska i J. Migasinski, Warszawa 2001, s. 229-230.

123Por. P. S. Churchland, Moralnos¢ mozgu, dz. cyt., s. 229: W jaki sposob na podstawie symulacji ruchu mozg
decyduje, jakie zamiary ma obserwowana osoba? [...] Przypu$émy, ze widz¢ osob¢ wykonujaca ruch kamieniem.
Czy macha do mnie, czy do swoich kolegéw? Czy po prostu si¢ przeciaga, czy chce zadaé jakie$ pytanie? Czy
probuje mnie zmyli¢? Czy w ogble mnie widzi?”. Prawdopodobnie wigc, konkluduje badaczka, aby zrozumiec¢
zlozone zamiary innych, potrzebujemy teorii umystu. O ile mi jednak wiadomo, nikt nie twierdzi, ze symulacja
wystarcza do zrozumienia cudzych zachowan. Niewykluczone na przyktad, ze neurony lustrzane wspoélpracujg ze
strukturami wyzszego rzgdu, ktére w procesie doswiadczenia spotecznego uczg si¢ interpretowac¢ ztozone zamiary
innych. Takie rozwigzanie wydaje si¢ proponowa¢ Gazzaniga: ,,[...] systemy [lustrzane — J.B.] poprzez
nieswiadome, wewngetrzne powielanie dziatan i emocji moga stanowi¢ podstawe mechanizmu, ktory zapewnia nam
utajong wiedzg na temat tego, co i w jaki sposob czuja lub robig inni ludzie, oraz dostarczaja informacji, ktérych
potrzebuje nasz interpretator, aby tworzy¢ teorie na temat przyczyn (dlaczego?) dzialan i emocji innych
[podkr. moje; usunalem oryginalne podkreslenia autora — J.B.]”. M. S. Gazzaniga, Kto tu rzqdzi — ja czy moj
mozg?, dz. cyt., s. 138.

124Por. V. Gallese i A. Goldman, Mirror neurons and the simulation theory of mind-reading, dz. cyt., s. 498-499.

125Doktadniej w brzuszno-przysrodkowej powierzchni kory przedczotowe;.

126V. Gallese i A. Goldman, Mirror neurons and the simulation theory of mind-reading, dz. cyt., s. 497.
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zjawisko $ci§le mentalne, pozostajace bez zwigzku z ucielesnionym do$wiadczeniem. Ciato jest

naczyniem dla mozgu i umystu, nieodgrywajacym wigkszej roli w opisie standw mentalnych'”’.

Symulacjonizm prowadzi do zmiany kierunku poszukiwan, poniewaz glosi, ze poznanie
angazuje nie tylko procesy poznawcze, ale calego osobnika, razem z cialem, emocjami i §wiatem
spotecznym. Na uwage zastuguje zwlaszcza ostatni czynnik, notorycznie pomijany w klasycznych
teoriach uciele$nienia, podkreslajacych wage sprzgzen miedzy umystem a ciatem, ale tylko na
poziomie jednostkowym'?®, Kaze on podkresli¢ rol¢ imitacji rozumianej przez pryzmat dziatan
zbiorowych, z pomini¢ciem praktycznego uczenia si¢, ktoéra to funkcje przypisywano jej
najczesciej'”. Imitacja odpowiada za specyfike rytualow transowych, a wiec zarowno obrzedow
posesyjnych, jak 1 intensywnych dziatan zbiorowych, konczacych si¢ zbiorowym wrzeniem.
Scenariusz tych pierwszych zaktada wprost owladnigcie przez konkretnego ducha lub duchy. Nieco
inaczej jest w grupowych obrzedach transowych, na ktérych skupit si¢ Durkheim, piszac
Elementarne formy Zycia religijnego — mozna tu odnie$¢ wrazenie, ze uczestnicy nasladuja swoje
ruchy, a nie stany umystu. Jednak takie rozrdznienie nie moze by¢ $ciste, poniewaz kulminacja
obrzedow transowych jest zawsze owladnigcie wynikajace z niwelowania granic
migdzyosobowych. Zjawisko to ukazuje Sebastian Schiiler podkreslajac zignorowany przez

religioznawcoéw kognitywnych wymiar zwigzku religii z ciatem:

[Rytualy transowe odbywaja si¢ w — J.B.] [...] $ci$nietych, naenergetyzowanych grupach, w ktorych
ludzie [...] wchodza ze soba w intensywne interakcje. W takich spolecznie napietych kontekstach
ciala innych os6b nie reprezentuja juz $wiadomie postrzeganej informacji poznawczej odnosnie
ilosci cial lub sktadu grupy. Ciala innych sg tu Zrédtem ucielesnionego doswiadczenia,
wywierajacego nieswiadomy wplyw na sposob wchodzenia w interakcje i na wzajemna

synchronizacje¢ poprzez wspotdzielone stany pobudzenia ciata i emocji'™.

Srodowisko rytualu blokuje dziatanie neuronéw lustrzanych, ktére w normalnych

warunkach umozliwia obserwacje i rozumienie zachowan innych osob:

Sytuacja, gdy jedna osoba staje si¢ bodzcem dla dziatan drugiej osoby, sprzyja powstawaniu

synchronizacji na poziomie cielesnym i poznawczym. Tak jak w niemej koordynacji ruchow pary

127R. W. Gibbs, Jr., Embodiment and Cognitive Science, Cambridge 2005, s. 6-7.

128Por. S. Schiiler, Synchronized Ritual Behavior: Religion, Cognition and the Dynamics of Embodiment, s. 94-95 [w:]
D. Cave, R. Sachs Norris (red.), Religion and the Body. Modern Science and the Construction of Religious Meaning,
Leiden 2012, s. 81-101.

129Na szczegodlng uwage zashuguje tu interpretacja V. S. Ramachandrana, ktorej przygladam si¢ w Rozdziale 2.

130S. Schiiler, Synchronized Ritual Behavior, dz. cyt., s. 93.
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tancerzy, synchroniczno$¢ rytualnej interakcji polega na nieustannych petlach motoryczno-
percepcyjnych, ktore kieruja interakcja i1 ksztaltuja ucielesnione do$wiadczenie uczestnikow

rytuatu'.

Pojecie petli motoryczno-percepcyjnej dotyczy analizowanego wcze$niej zjawiska, w ktorym
obserwacja jest rownoznaczna z tworzeniem neuronalnej kopii cudzych zachowan, nadzorowanej
przez mechanizmy hamujace. Rytuat owo tlumienie znosi, prowadzac ostatecznie do transu
bedacego konsekwencjg cielesnej synchronizacji, rowniez charakterystycznej dla rytuatu'*?. W
rezultacie Schiiler jest przekonany, ze efekt transu w rytuatach opartych na zbiorowym wrzeniu
wynika stad, ze ruchy poszczegélnych osob przestaja podlegac ich intencjom, stajg si¢ natomiast
zalezne od emergentnej catosci, ktora badacz nazywa ,kolektywnym schematem ciata”,

uciele$nianym przez wszystkich uczestnikow'*>.

1.6. Stan badan nad transem posesyjnym'**

Pierwsze proby stworzenia antropologicznej teorii transu pojawily si¢ jeszcze w drugiej
potowie XIX w. Mam tu na mysli tez¢ Edwarda Burnetta Tylora uznajacego posesj¢ za naturalng

konsekwencje rozréznienia migdzy dusza i ciatem:

Jak w normalnych warunkach dusza zamieszkujaca ciato ozywia je, wyposazajagc w mowe, myslenie
i zdolno$¢ dziatania, tak symptomy nienormalnego funkcjonowania umystu lub ciata thumaczy sig

dziataniem podobnego do duszy, ale obcego jej ducha'*.

Biorgc pod uwagg ten fragment, Tylorowi mozna przypisa¢ autorstwo tezy o przypadkowej genezie

131Tamze.

132Por. Tamze, s. 84.

133Por. tamze, s. 97-98. Por. tamze, s. 98: ,,Dlatego twierdzg, Ze to emergentna dynamika synchronizujacych sig¢ ciat [a
nie intencja pojedynczej jednostki — J.B.] kontroluje ciato”.

134Celem podrozdziatu nie jest omowienie wszystkich waznych prac oraz kierunkéw badan nad transem posesyjnym.
Chce jedynie wskazac te ujecia, ktore z réznych wzgledow uznatem za wazne dla ksztalttowania si¢ moich pogladow
na omawiane zjawisko — wigkszos$¢ autorow i stanowisk, ktore sygnalizuje w tym podrozdziale, jest implicite lub
explicite obecna w kolejnych rozdziatach pracy. Wyczerpujacy opis bylby rowniez jalowy z tego powodu, ze
Czytelnik ma juz do dyspozycji znakomite, a zarazem wciaz aktualne, zbiorcze zestawienia glownych
paradygmatoéw badawczych: M. Klass, Mind over Mind. The Anthropology and Psychology of Spirit Possession,
Oxford 2003, s. 1-78; V. Crapanzano, Introduction [w:] V. Crapanzano, V. Garrison (red.), Case Studies in Spirit
Possession, New York 1977, s. 1-40 oraz: E. Bourguignon, Possession, San Francisco 1976. Dostgpne jest wreszcie
psychologiczne studium T. K. Oesterreicha (Possession Demoniacal and Other among Primitive Races, in Antiquity,
the Middle Ages, and Modern Times, ttum. D. Ibberson, New York 1930). Jego podstawowa zaletg jest spojnosé
narracji orientujacej czytelnika w morzu danych etnograficznych i historycznych wedtug klucza, ktory pozniej
zastosuje I. M. Lewis: trans dobrowolny (kontrolowany) vs. przymusowy (poza kontrolg).

135E. B. Tylor, Primitive Culture: Researches into the Development of Mythology, Philosophy, Religion, Art, and
Custom, t. 2, Oxford 1871, s. 113.
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religii, bedgcej pochodng dziatania ludzkiego umystu uksztattowanego przez dobor naturalny'*®.
Pisze on o tym wprost w dalszej czes$ci cytowanego dzieta: pierwowzorem tubylczych teorii posesji

jest potoczny model duszy zamieszkujacej ciato cztowieka'’’

. W zwigzku z tym etnograf nie zawsze
bedzie wiedzial, czy ma do czynienia z duszg wlasciwg, czy z intruzem; duchem, czy demonem;
zewnetrznym ng¢kaniem (obsession), czy wewnetrznym owladnigciem, a wreszcie: ,,dreczonym
przez demona pacjentem czy kierowanym przez demona lekarzem, prorokiem czy kaplanem”'**.
Jezeli moja interpretacja jest poprawna, Tylor twierdzi tu, ze z perspektywy kognitywnej poglad
gloszacy odrebnos$¢ nawiedzenia przez ducha i transu szamanskiego jest nie do obrony. Trudno
przeceni¢ znaczenie jego wywodow, zwlaszcza w konteks$cie Rozdziatu 3., w ktorym polemizuj¢ ze
zwolennikami wspomnianego podziatu'®’.

Koncepcyjny rdzen wywodow Tylora odnajdujemy u Jamesa George'a Frazera, ktory w

rozdziale 7. swojego opus magnum, zatytulowanym ,,Ludzkie wcielenia bogdéw”, pisze:

Wiara w inkarnacj¢ tymczasowsa, czyli w natchnienie, jest rozpowszechniona na calym §wiecie.
Niektore osoby od czasu do czasu bywaja opetane przez ducha lub bostwo, a w tym czasie, gdy trwa
opetanie, ich wlasna osobowos$¢ jest jakby w zawieszeniu. Obecno$¢ ducha objawia si¢ w
konwulsyjnych dreszczach i drzeniu catego ciata, w dzikich ruchach, gestach i podnieconych
spojrzeniach, nie przypisywanych samemu czlowiekowi, lecz duchowi zamieszkujacemu w nim i

przemawiajgcemu jego ustami'®’.

Wywody te wpisujg sie¢ w ogblny, historiozoficzny schemat ukazujacy droge ludzkosci od magii,
przez religie do nauki. W mysl tego schematu kulty posesyjne rozwijaja si¢ dos¢ pdzno, mianowicie
z chwilg powstania idei nierowno$ci bogoéw 1 ludzi, ktéorych wcze$niej pojmowano jako
wspotistotnych''. Upadek tej idei prowadzi do przekonania, Ze, owszem, ludzie jako tacy nie sg
zamieszkiwani przez bogdw, nie oznacza to jednak, ze ci ostatni nie mogga si¢ okresowo wcielaé w
tych pierwszych, co pozwala wyjasni¢ ich nadprzyrodzong wiedze i moc'**. Posesja moze by¢ przy
tym okresowa lub stata, przy czym ta druga mozliwos$¢ jest juz obecna w postaci zalgzkowej w tej
pierwsze;j.

O przenikliwosci autora Zlotej gatezi $wiadczy poszukiwanie genezy badanego zjawiska w

136Por. takze S. E. Guthrie, Faces in the Clouds. A New Theory of Religion, New York 1993, s. 26.

137Por. E. B. Tylor, Primitve Culture, dz. cyt., s. 114-115.

138Tamze, s. 115.

139Co wigcej, stanowisko to zapowiada pozniejszg, sformutowang przez 1. M. Lewisa krytyke Eliadowskiej tezy o
posesji jako zdegenerowanym szamanizmie. Por. I. M. Lewis, Ecstatic Religion. A Study of Shamanism and Spirit
Possession, London 2003.

140J. G. Frazer, Zlota galgz, ttum. H. Krzeczkowski, Warszawa 1965, s. 110.

141Por. Tamze, s. 107.

142Por. Tamze, s. 112.
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funkcjonowaniu aparatu kognitywnego'¥. W szczegdlnosci warto podkresli¢ zrodtowg intuicje
powyzszych rozwazan, dotyczaca uniwersalnej i by¢ moze wrodzonej sktonnosci czlowieka do
antropomorfizmu. Jak pisze Stewart Guthrie: ,,[...] antropomorfizujemy, poniewaz przypuszczenie o
ludzkopodobnym charakterze §wiata to dobry zaklad. Chodzi o zaklad, poniewaz S$wiat jest
niepewny, dwuznaczny 1 potrzebuje interpretacji. Chodzi o dobry zaklad, poniewaz
najwarto$ciowsze interpretacje ujawniajag obecno$¢ czegos, co jest dla nas najwazniejsze. Tym
czym$ zwykle sg inni ludzie”'*. Zestawiajgc ten fragment z wypowiedzig Frazera o cztowieku
pierwotnym, ktory przedstawia sobie $wiat ,jako przejaw $wiadomej woli 1 osobowego

dziatania”'¥

, mozna powiedzie¢, ze Zlota galqz to jedna z pierwszych dojrzatych préb zrozumienia
posesyjnych stanéw transowych, a nie tylko ich opisu.

Piszac o dziele obu ewolucjonistéw jako o probie stworzenia teorii transu, chce podkresli¢
jego prekursorski charakter. Od razu mozna jednak zapytaé: czy proba ta zakonczyla si¢
powodzeniem? W przypadku Tylora, moim zdaniem, tak. Proponuje on nowatorskie jak na tamte
czasy, a przede wszystkim spdjne objasnienie badanych zjawisk w kategoriach animizmu. Tego
samego nie mozna powiedzie¢ o Frazerze, ktory wyraznie probuje laczy¢ dwa poziomy analizy:
kognitywny — o ktérym pisatem wczesniej — 1 socjologiczny, dotyczacy przejscia od pierwotnej
rownosci, poprzez teokracje do liberalizmu, nieréwnosci i rzagdéw monarchii'*®. Decydujagcym
czynnikiem jest tu oszustwo rozumiane jako podstawa instytucji szamanskiej: ,,Wiele
niebezpieczenstw czyha na [...] czarownika i tylko obdarzeni [...] najwigkszym sprytem potrafig ich
unikngé. Nalezy bowiem pamigtac, ze wszystkie bez wyjatku uroszczenia czarownika sg fatszywe.
Zadne z nich nie da si¢ utrzyma¢ bez oszustwa, $wiadomego czy nie§wiadomego™'*".

Nie jest przy tym jasne, jak symulowanie transu ma si¢ do jego kognitywnej analizy, w mysl
ktorej wynika on ze sktonnosci do antropomorfizmu. Inaczej mowiac, jak dokonato si¢ przejscie z
etapu postrzegania $wiata jako catkowicie zdominowanego przez ukryte sity duchowe do stadium
quasi-monarchicznych plemion zarzadzanych przez despotycznych szamandéw? Frazer nie
odpowiada na to pytanie. Co wigcej, istnieja powody, by sadzi¢, ze szamanizm oparty na
oszukiwaniu innych czlonkow spolecznosci uniemozliwilby raczej, niz ulatwit przejscie ze stadium

religii do nauki. Jesli bowiem szamanizm opiera si¢ na oszustwie, wowczas oszukanczy komunikat

143Por. J. Serensen, A Cognitive Theory of Magic, Lanham 2007, s. 11.

1448S. E. Guthrie, Faces in the Clouds, dz. cyt., s. 3.

145]. G. Frazer, Zlota galgz, s. 107.

146Por. Tamze, s. 69: ,,Nie bedzie zadnej przesady w stwierdzeniu, ze w tych dawnych czasach [rzadow teokratycznych
— J.B.] despotyzm byt najwigkszym przyjacielem ludzkosci i — chociaz brzmi to paradoksalnie — wolno$ci. W
koncu bowiem wigcej jest swobody w najlepszym znaczeniu tego stowa — swobody mysSlenia po swojemu i
ksztattowana swego losu — pod rzadami absolutnego despotyzmu i najbardziej dtawiacej tyranii anizeli w pozorne;j
wolnosci zycia dzikiego [...]”. Por. Tamze, s. 107: ,Na tym [wczesnoreligijnym — J.B.] etapie rozwoju mysli
ludzkiej $wiat pojmowany jest jako wielka demokracja”.

147Tamze, s. 67.
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bylby skuteczniejszy, gdyby oszukujacy wierzyl w jego prawdziwos¢. Taka mozliwos¢ zaklada

Robert L. Trivers, wedtug ktérego samooszustwo ewoluowato, aby zwigkszy¢ sile razenia oszusta:

Ton glosu, ruchy koniczyn i oczu sg potencjalnym zroédtem informacji o probie oszustwa. Fakt ten
mogt przyczyni¢ si¢ do powstania presji na wyparcie oszustwa ze §wiadomosci, a tym samym na
lepsze ukrycie go przed innymi. By¢ moze powstanie jezyka otworzylo nowe mozliwosci dla
samooszustwa, spychajac prawdziwe motywy i okoliczno$ci do nieswiadomosci, aby tym lepiej
ukry¢ je przed innymi. A zatem, teoretycznie, praktyka oszustwa mogla na przestrzeni czasu

prowadzi¢ do powstania nieSwiadomosci w oszukujgcym'*.

Podsumowujac, Zlota galqz bytaby dobrym punktem wyjscia dla badan nad transem, gdyby
ewolucjonistyczny schemat porzuci¢ na rzecz rozbudowy teorii impostury w nastepujacy sposob:
szaman, podobnie jak inicjanci do kultéw transowych, z poczatku symuluje autentyczny stan
transowy po to, by — z biegiem czasu 1 w miar¢ praktyki — stopniowo zatraca¢ rozrdznienie
migdzy symulacjg a autentycznym transem. Mozliwo$¢ t¢ implicite zaktada A. Métraux, a explicite
uznaja ja tacy badacze jak Jerzy Wasilewski, Gregory Bateson i Daniel M. Wegner, ktérych ujecia
przywotuje w dalszej czesci pracy.

Frazer wprowadza do dyskursu antropologicznego rozumienie posesji jako oszustwa'®,
ktore mozna przeciwstawi¢ hipotezie autentycznego transu, preferowanej przez antropologdéw
definiujgcych go w terminach ASC"™’. W Rozdziale 2. proponuj¢ potaczenie obu tych perspektyw,
poniewaz wychodz¢ z zalozenia o niemoznosci utrzymania $cislego podziatu miedzy symulacja a
autentycznoscia, twierdzac ponadto, ze analiza biologiczna musi by¢ uzupelniona o teori¢ procesow
spotecznych, w ktorych uczestniczy jednostka-podmiot transu. Mowigc inaczej, u Hamadsha, w
katolicyzmie czy kultach vodun trans bazuje na kodzie, ktory jednostka musi zinternalizowa¢, w
przeciwnym razie mamy do czynienia nie z transem, lecz z osobistym problemem kogo$, kto ulegt
dy-socjacji (w Scistym tego stowa znaczeniu). Proponowane potaczenie obu perspektyw:

symulacyjnej 1 transowo-biologicznej strescitbym w jednym zdaniu: nie mozna symulowac

148R. L. Trivers, Deceit and Self-Deception. The Relationship between Communication and Consciousness, s. 176 [w:]
M. Robinson i L. Tiger (red.), Man and Beast Revisited, Washington 1991, s. 175-191.

149Podobnego zdania jest Morton Klass. Por. Tegoz, Mind over Mind, dz. cyt., s. 37-38.

150Z prac reprezentujacych biologiczno-transowe podej$cie do posesji warto wymieni¢ m.in.: J. Becker, Deep
Listeners. Music, Emotion, and Trancing, Bloomington 2004; M. Klass, Mind over Mind. The Anthropology and
Psychology of Spirit Possession, Oxford 2003; B. W. Lex, The Neurobiology of Ritual Trance [w:] E. G. d'Aquili,
Ch. D. Laughlin, Jr., J. McManus (red.), The Spectrum of Ritual, dz. cyt., s. 117-151; J. McClenon, Wondrous
Healing. Shamanism, Human Evolution, and the Origin of Religion, DeKalb 2002; R. Prince, Endorphins: A Review
for Psychological Anthropologists, ,,Ethos” 10 (4)/1982, s. 303-317; A. Wiercinski, Magia i religia. Szkice z
antropologii religii, Krakow 2010; S. S. Walker, Ceremonial Spirit Possession in Africa and Afro-America: Forms,
Meanings, and Functional Significance for Individuals and Social Groups, Leiden 1972; M. Winkelman,
Shamanism. A Biopsychosocial Paradigm of Consciousness and Healing, Santa Barbara 2010.
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bezkarnie. To prawda, ze obserwacje antropologow dowodza, ze osoba owladnieta przez ducha
czesto jedynie symuluje stan autentycznego transu, nie wynika stad jednak, ze — jak chce R.
Hamayon — zawsze tak jest; z uwagi na sklonnos$¢ do zacierania granicy miedzy elementami
procesu semiotycznego, bedaca efektem ubocznym dziatania ludzkich proceséw poznawczych,

symulacja moze przeksztalci¢ si¢ w autentyczny trans. By zacytowaé Wegnera:

By¢ moze ludzie wchodzg zwykle w stan posesyjny ,,kantujac” [by faking] lub, by uzy¢ neutralnego
terminu, w procesie symulowania posesji przez ducha. Wéwczas w tym procesie spotecznego
oszustwa dochodzi do swoistego samooszustwa. Imaginacja przechodzi w rzeczywisto$é,

powodujac, ze osoba coraz mniej doswiadcza wlasnych dziatan jako zamierzonych przez siebie, a

coraz bardziej jako zamierzonych przez ducha''.

Pojecie kodu akcentuje wspomniany juz Klass, dla ktérego jest on podstawa

odroznienia posesji transowej od choroby psychicznej. Tym samym neguje on teori¢

152

psychopatologiczna, ktérej weczesng wykladnie zawiera ksigzka Paula Radina'™*. W mysl tego ujecia

szaman to osobnik ,,neurotycznie podatny na wszelki rodzaj wewngtrznych podniet zaréwno
fizycznych, jak i umystlowych. Gdy zwykli wspotplemiency byli eksponowani na ograniczong
liczbe wstrzagsoOw nawiedzajacych jego wewnetrzny i zewnetrzny $wiat, on znosit je wszystkie,

99153

probujac si¢ do nich jako$§ przystosowac”'™ . Opis ten do zludzenia przypomina badenskiego

151D. M. Wegner, /llusion of Conscious Will, Cambridge 2002, s. 252.

152Por. P. Radin, Primitive Religion: Its Nature and Origin, New York 1957. Praca ta to swoisty manifest podejscia
psychiatrycznego, ktorego tekstem zalozycielskim w takim razie bytaby Nerwica diaboliczna w XVII wieku (w: S.
Freud, Charakter a erotyka, thum. R. Reszke, D. Rogalski, Warszawa 1996, s. 247-248. Stanowisko Freuda
najpetniej wyraza jego artykut z 1892 r. (Przypadek udanej kuracji hipnotycznej): ,,Gtownie pojawienie si¢ anty-
woli jest odpowiedzialne za to, ze histeryk czesto sprawia wrazenie jakby opetania przez ztego ducha”. Cyt. za: R.
Stiller, Freud i Zydowska tradycja mistyczna, [w:]
http://www.gnosis.art.pl/numery/gn02_stiller freud i zyd trad mist.htm (dostep: 20.04.13)
Po pracach Radina i Freuda psychiatryczno-antropologiczne badania nad posesja promieniuja w kilku kierunkach.
Pierwszym jest proponowane przez Georgesa Devereux ujecie szamana w S$cistym zwigzku z kulturg i
spoteczenstwem. Wychodzac od podzialu kultur na zdrowe i chore, stawia on tez¢ o psychotycznej genezie
symptomow choroby szamanskiej, po czym stwierdza, iz stan, ktory w kulturze zachodniej bylby leczony
farmakologicznie, w patologicznych kulturach szamanskich podlega instytucjonalizacji. Por. I. M. Lewis, Ecstatic
Religion, dz. cyt., s. 162. Z prac Devereux trzeba wymienié: Reality and Dream: the Psychoterapy of Plain Indians,
New York 1969 oraz: Tegoz, Normal and Abnormal: the Key Problem of Psychiatric Anthropology [w:] J. B.
Casagrande i T. Gladwin (red.), Some Uses of Anthropology: Theoretical and Aplied, Washington 1956, s. 23-48. W
trochg inna stron¢ zmierza ujgcie posesji w kategoriach zaburzen dysocjacyjnych. Por. E. Bourguignon, Multiple
Personality, Possession Trance, and the Psychic Unity of Mankind, ,,Ethos”, t. 17, nr 3 (1989), s. 371-384 oraz
Ruth-Inge Heinze, Wielorakos¢ z perspektywy miedzykulturowej [w:] J. Rowan, M. Cooper (red.), Jekyll i Hyde.
Wielorakie Ja we wspotczesnym swiecie, thum. J. Kowalczewska, J. Suchecki, Gdansk 2008, s. 155-171. I wreszcie
do trzeciego nurtu naleza proby zrozumienia zjawisk transu i opetania w kategoriach Jungowskiej psychologii glebi.
Por. A. Wiercinski, Antropologiczny szkic o Antypersonie [w:] Tegoz, Magia i religia. Szkice z antropologii religii,
Krakéw 2010, s. 187-201; D. Janus, Psychopatologia a religia: strukturalne zbieznosci miedzy zaburzeniami
psychicznym a religiq, Warszawa 2004; T. Olchanowski, Wola i opetanie. Enancjodromia a rzeczywistos¢, Warszawa
2008.

153P. Radin, Primitive Religion, dz. cyt., s. 107.
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krawca, ktorego Heino Gehrts nazwal ostatnim niemieckim szamanem. Urodzony ok. 1777 r. Jacob
Diirr miat si¢ odznacza¢ niezwykla konstrukcjg psychofizyczna: ,,Pare kropel kawy wprawiato go w
drzenie, a odrobina wina powodowata ekstaze™'™,

Problem z teoriag Radina — a takze jego kontynuatoréw w rodzaju Rogera Bastide'a —
polega na zignorowaniu semiotyki rytualnego owtladnigcia. Parafrazujac znang wypowiedZ
Meétraux, swigtos¢ objawiajaca si¢ w transie tylko pozornie jest dzika. Przyktadowo, doznajace
regularnych nawiedzen media na Trynidadzie zachowujg si¢ w $cisle okreslony sposob, po to, by po
wejsciu w trans komunikowac¢ si¢ z innymi uczestnikami. W przypadku braku takiej komunikacji
zostajg uznani za chorych psychicznie'”. , Istotna rdznica — pisze Klass w komentarzu do badan
Waltera 1 Frances Mischelow — polega na tym, ze tozsamoS$ci przejawiane w spolecznie
akceptowanej posesji rozpoznano jako nalezace do /loa, a jaznie prezentowane przez o0soby
zaburzone majg charakter idiosynkratyczny i niedajacy sie rozpozna¢”'*®. Prawdziwa posesja —
powie wiele lat pozniej Paul Stoller — dazy do uciele$nienia rytualnego kodu, ktérego oprocz
wyznawcow przestrzegaja duchy; nazwy ich rodzin mozna wydedukowac na podstawie szczegotow
obrzedowej wokalizacji'’.

Rozréznienie na chorobg i trans jest uzywane przez wielu antropologdéw ze wzgledu na jego
warto$¢ heurystyczng. Pozwala ono uporzadkowa¢ materiat zebrany podczas pracy terenowej, jezeli
bowiem trans sensu stricto wystgpuje w warunkach rytualu (jak wielokrotnie bede podkreslat),
mozna si¢ spodziewacé poprzedzajacych go opetan. W kulturach tradycyjnych, cytujac stwierdzenie
Ingi Clendinnen dotyczace Mexikow: ,mamy [...] do czynienia nie z oddalonym jak w
chrzescijanstwie bogiem, lecz z nadmiarem jego klopotliwej obecnosci”'*®®. Srodkiem zaradczym
jest wlasnie rytuat przywracajacy wilasciwe relacje z sacrum.

Podobny consensus dotyczy rozrdznienia na — terminy de Heuscha — posesje

egzorcystyczng i adorcystyczng'”®. Podstawg rozroznienia jest teoria ducha jako istoty

nieodwracalnie zlej — interwencja ma wowczas na celu wygnanie ze spoleczno$ci — lub tez jako

154F. D. Goodman, How about demons? Possession and Exorcism in the Modern World, Indiana University Press 1988,

s. 105.

155Por. M. Klass, Mind over Mind, dz. cyt., s. 41-43. Dzialanie tej samej reguty stwierdzili Mischelowie, podobnie jak
Klass prowadzacy badania etnograficzne na Trynidadzie. Por. Tychze, Psychological Aspects of Spirit Possession, s.
250, ,,American Anthropologist”, t. 60, nr 2 (1958), s. 249-260: ,,Charakterystyczny chod i/lub sposob tanca, razem
z innymi elementami zachowania, zostaly juz wcze$niej ustalone dla poszczegdlnych, inkarnujacych si¢ mocy [...]".

156M. Klass, Mind over Mind, dz. cyt., s. 116.

157Por. P. Stoller, Embodying Colonial Memories: Spirit Possession, Power and the Hauka in West Africa, New York
1995, s. 35.

1581. Clendinnen, Aztekowie. Proba interpretacji, tham. R. Sadowski, Warszawa 1996, s. 61.

159Terminy pochodzg z pracy wydanej w 1971 r. (Porquoi l'épouser? Et autres essais, Paris), rozrdznienie jest jednak
starsze — uzywaja go Henri Jeanmaire w monografii kultow dionizyjskich (por. Tegoz, Dionysios: Histoire du
Culte de Bacchus, Paris 1951) i1 badacz kultow etiopskich, Simon D. Messing (por. Tegoz, Group Therapy and
Social Status in the Zar Cult of Ethiopia, ,,American Anthropologist”, t. 60, nr 6 (1958), s. 1120-1126.

35



amoralnej, kiedy to probuje si¢ go ujarzmi¢ za pomocg technik rytualnych'®. Jezeli forsowana
przez Eliadego, Rougeta i de Heuscha opozycja ,trans szamanski — opetanie” mialaby by¢ w
jakikolwiek sposob przydatna w modelowaniu etnograficznych danych, jej drugi czton powinien
dotyczy¢ wylacznie posesji egzorcystycznej, podczas gdy opozycja szamanizm — posesja
adorcystyczna jest nie do utrzymania, tzn. mozna mnozy¢ bez konca przyktady obecno$ci
elementow szamanskich w tej drugiej posesji i odwrotnie: wyczerpujaca analiza szamanizmu jest
niemozliwa bez uwzglednienia adorcystycznej posesji. Ostatecznie z opozycji tej warto by bylo
zrezygnowac z uwagi na przydatnos$¢ idei posesji egzorcystycznej w analizie inicjacji szamanskiej
zwienczonej porazka. Istotnym celem treningu szamana jest uzyskanie kontroli nad duchem, nie ma
powodu zatem wykluczaé przypadkow nieudanych inicjacji szamanskich, ktére nosityby wowczas
wszelkie znamiona opg¢tania, na ktore jedynym sposobem byltby egzorcyzm.

Wazna zbiezno$¢ miedzy dwoma rodzajami posesji dotyczy aspektu ich rytualizacji.
Niezaleznie od tego, czy w danym wypadku mamy do czynienia z adorcyzmem, czy egzorcyzmem,
rozwigzaniem problemu jest zawsze rytual rozumiany ogoélnie jako socjalizacja osoby dotknigtej
przez ducha. W kolejnych rozdziatach podam liczne przyktady inicjacji do adorcystycznej posesji
— z haitanskim vodun na czele. Tu chcialbym przypomnie¢ wazne badania Bruce'a Kapferera
prowadzone na potudniu Sri Lanki. To prawda, Ze obecno$¢ ducha — inaczej niz w adorcyzmie —
jest tam postrzegana jako niepozadana, czym jednak — wedtug Cejlonczykéw — jest opetanie i na
czym polega egzorcyzm? Odpowiadajagc na pierwsze pytanie, Kapferer pisze o stanie
egzystencjalnej samotno$ci w §wiecie'®': ,,.Samotno$¢ i zwigzany z nig strach stanowig o istocie
demoniczno$ci™'®.

Opetanie zakloca kosmiczny porzadek theravady wyznaczajacy demonom miejsce na dole,
cztowiekowi posrodku, a bogom na gorze hierarchii. Spotecznym odpowiednikiem tej sytuacji jest
alienacja cztowieka, ktory zatracit znajomos$¢ kodow organizujacych zycie spoteczne, pograzyt si¢
w psychicznym chaosie i — wbrew kosmologii cejlonskiej — zaczat postrzega¢ rzeczywistosé
jako ,,przepelniong demonami [...]. [...] pacjent postrzega demony na tym samym poziomie
egzystencji, co bostwa i w takiej samej jak one relacji do istot ludzkich™'®, Remedium dostarcza
rytual, poczatkowo odtwarzajacy stan izolacji spolecznej — egzorcySci skupiajg si¢ tylko na
chorym, odcinajac go od reszty grupy przebywajacej w osobnej czgsci pomieszczenia. Dodatkowo

chory ma ograniczong mozliwo$¢ ruchdw i nie moze méwié, powinien natomiast skupi¢ si¢ na

160Por. V. Crapanzano, Introduction, s. 15 [w:] V. Crapanzano, V. Garrison (red.), Case Studies in Spirit Possession,
New York 1977, s. 1-40.

161Por. B. Kapferer, Performans a strukturalizacja znaczenia i doswiadczenia, s. 207 [w:] V. W. Turner, E. M. Bruner
(red.), Antropologia doswiadczenia, tham. E. Klekot, A. Szurek, Krakéw 2011, s. 200-214.

162Tamze.

163Tamze, s. 210.
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wspolpracy z egzorcystg'®. Jak zaktada Kapferer, oznacza to przyjecie kulturowo specyfikowanej
roli ofiary (demondw), przy czym juz tu ,,wewnetrzny §wiat [...] zostaje zobiektywizowany — to,
co subiektywne, zyskuje wymiar obiektywny, i odwrotnie”'®. Przyjecie roli ofiary oznacza wigc
akceptacje opisu wilasnej sytuacji przy uzyciu reprezentacji zbiorowych, co toruje drogg kolejnym
etapom obrzedu. Jednym z nich jest péinocna straz, kiedy to ,,uczestnicy zgromadzenia zostaja
osadzeni w nowym kontekscie, zasadniczo tym samym, co kontekst pacjenta'®. Podsumowujac,
wbrew tezie de Heuscha wyraznie mamy tu do czynienia z ,,probg wykreowania porzadku z
psychicznego chaosu, zmiany choroby psychicznej bedacej zaburzeniem, pomieszaniem i cisza

(pacjent nie méwi) w jezyk™'"’

, a wiec z praktyka, ktora francuski antropolog przypisuje tylko
posesji adorcystycznej, przeciwstawiajac ja posesji egzorcystycznej majacej ograniczaé¢ si¢ do
dziatan apotropaicznych (tj. usuwania ducha poza obreb spotecznosci).

Ceremonia strazy bazuje na uzyciu muzyki i tanca majacych na celu zablokowanie
mozliwosci dystansu i krytycznej refleksji'®. Zawieszone zostaje rOwniez przedmiotowe
odniesienie do $wiata, ustepujac miejsca transowej komunii migdzy uczestnikami, wytworzonej za
cen¢ zniesienia granic migdzyosobowych: ,,W tym stopniu, w jakim muzyka i taniec ksztattuja
kontekst dos§wiadczenia, ten [pacjenta — J.B.] subiektywny $wiat moze wkroczy¢ wprost w
doswiadczenie widzow, ktorzy jak dotad pozostawali na zewnatrz doswiadczenia pacjenta [podkr.
— JIB.]”'®. By¢ moze obie formy ekspresji pelnig tu (jak rowniez w kultach vodun bedacych
kanonicznym przykladem religii tanczonej) role, o jakiej pisal Walter Freeman w kontekscie
nieprzekraczalnych barier dzielgcych mozgi'™. Twierdzi on, Ze nieliniowa dynamika przetwarzania
informacji sensorycznej przez kore powoduje, ze mézgi wyksztalcaja swoj wlasny, prywatny jezyk.
Freeman nawigzuje do legendarnych juz badan krolikoéw, u ktorych postrzeganie tego samego

zapachu, na ktory zwierzgta reagowaly w jednakowy sposob, prowadzilo kazdorazowo do

ustanowienia nowych wzorcow aktywnosci neuronalnej w korze wechowej'’":

Owe zindywidualizowane wzorce nie reprezentowaty inicjujacego je bodzca. Nie byly to obrazy

164Por. Tamze, s. 208.

165Tamze.

166Tamze, s. 209.

167L. de Heusch, Possession and Shamanism, s. 159 [w:] Tegoz, Why Marry Her? Society and Symbolic Structures,
thum. J. Lloyd, Cambridge 2007, s. 151-164.

168Por. B. Kapferer, Performans a strukturalizacja znaczenia i doswiadczenia, dz. cyt., s. 210.

169Tamze, s. 211.

170Zaktadajac rozpatrywanie muzyki w $cistym zwigzku z tancem, do czego sklania si¢ Freeman zwazywszy na
neuronalny mechanizm przetwarzania tej pierwszej: ,,angazuje ona [muzyka — J.B.] nie tylko uktad stuchowy, lecz
takze systemy motoryczny i somatosensoryczny, co ttumaczy jej silny zwigzek z tancem, rytmicznym stukaniem,
stepowaniem, klaskaniem i $piewem, ktére nie tyle towarzysza, co wytwarzaja muzyke”. W. J. Freeman, A
Neurobiological Role of Music in Social Bonding, s. 412-413 [w:] N. L. Wallin, B. Merker, S. Brown (red.), The
Origins of Music, Cambridge 2000, s. 411-424.

171Por. W. J. Freeman, A Neurobiological Role of Music in Social Bonding, dz. cyt., s. 413-414.
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pochodne lub ejdetyczne, odzwierciedlaty natomiast doswiadczenia, konteksty 1 wage [ significances|
bodzcow, krotko moéwiac, ich znaczenia [meanings] dla poszczegdlnych osobnikow. Biorgc pod
uwage wyniki badan nad korowymi o$rodkami innych modalnosci, mozna odnies¢ t¢ zasadg do
wszystkich zmystow wszystkich zwierzat, z czlowiekiem wlgcznie. A zatem wszelka wiedza na
temat Swiata zewnetrznego, posiadana przez ludzi i zwierzeta jest czymsS, co zostalo

skonstruowane w ich mézgach [podkr. — J.B.]'"™%.

Rzecz jasna, opisywany stan rzeczy zadaje ktam intuicji méwiacej, ze zawsze reagujemy na bodzce
tak samo. W rzeczywistosci — powiada neuronaukowiec — kazda ekspozycja na bodziec
rekonfiguruje strukture polaczen synaptycznych, w zwigzku z czym nasz sposdb widzenia Swiata
ulega nieustannym zmianom w mys$l zasady: ,,zmienno$¢ jest konieczna z uwagi na jedno$¢
osobistego do§wiadczenia, poniewaz na kazda percepcje wywiera wptyw cato$¢ dotychczasowego
do$wiadczenia jednostki”'”,

W efekcie przeprowadzonych badan Freeman stwierdzil istnienie bariery solipsyzmu
powodujacej, ze — teoretycznie — nie powinniSmy by¢ w stanie si¢ porozumie¢'”. Postrzegany
obiekt nie reprezentuje wszak danych naptywajacych przez wejscia sensoryczne, lecz jest
»ztozonym konstruktem mentalnym angazujacym wiele czg¢$ci moézgu oprocz tych bezposrednio

zaangazowanych w percepcje”'”

. Trzeba rowniez zakladaé, ze w procesie ontogenezy roznice
miedzy mozgami bedg coraz wigksze, a nie coraz mniejsze'’.

Bariera solipsyzmu jawi si¢ jako hamulec dla ewolucji ludzkiego mozgu przebiegajacej
zasadniczo w warunkach systeméw spolecznych, a nie w izolacji. Pojawita si¢ wiec potrzeba
systematycznego niwelowania skutkéw jej obecnos$ci — jak sadzi autor, skutecznie zaspokajana

przez kolektywne dziatania transowe, ktorych uczestnicy wspottworza ,,zywa, ewoluujaca

172Tamze, s. 414. Por. W. Duch, Neurokognitywna teoria swiadomosci, s. 16-17: ,,Walter Freeman badajac zachowania
krolikow rozpoznajacych ten sam zapach i reagujacych na niego w taki sam sposob stwierdzil, ze stan kory
wechowej jest za kazdym razem odmienny, nie ma prostych >>reprezentacji wewngtrznych<<. Stan kory we¢chowej
zalezny jest od wielu proceséw zachodzacych w moézgu krolika. Jedynie relacje pomigdzy stanem >>rozpoznano
okreslony zapach<<, a wywotanym tym rozpoznaniem zachowaniem, sg istotne. Nie istnieje bezposrednia
reprezentacja postrzeganych obiektow, do dziatania wystarczy tylko zachowanie relacji pomigdzy stanami mdzgu
podobnych do relacji”. http://www.fizyka.umk.pl/publications/kmk/03-Neurokognitywna.pdf (dostep: 19.07.14).

173W. J. Freeman, A Neurobiological Role of Music in Social Bonding, dz. cyt., s. 414.

174Por. Tamze.

175]. Becker, Deep Listeners, dz. cyt., s. 153. Por. M. Spitzer, Jak uczy si¢ mozg, ttum. M. Guzowska-Dabrowska,
Warszawa 2008, s. 51: ,,Pozostanmy chwile przy rzedach wielkos$ci: liczba wtokien wchodzacych 1 wychodzacych
(wejscie + wyjscie) wynosi okoto 4 milionow. Nawet jesli bedziemy rozrzutni i zatozymy 10 milionow, otrzymamy
co nastepuje: liczba wewngtrznych potgczen w mézgu jest 10 milionow razy wigksza niz liczba wejs$é i wyjs$é razem
wzigtych. Komorki w naszym moézgu sa wiec przede wszystkim polaczone miedzy sobg i tylko jedno
polaczenie na 10 milionéw wchodzi lub wychodzi z mézgu. Jedno z 10 milionow widkien laczy si¢ ze Swiatem,
pozostate tacza moézg ze soba. Jesli buddysta zen twierdzi, ze w zasadzie jesteSmy przede wszystkim i najczesciej
sami ze soba, to ma — z neurobiologicznego punktu widzenia — racj¢ [podkr. — J.B.]”.

176Por. W. J. Freeman, A Neurobiological Role of Music in Social Bonding, dz. cyt., s. 411.
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jednos¢”'. W jaki sposob to sie odbywa? Tekst Freemana dostarcza dwoch odpowiedzi na to
pytanie. Po pierwsze, rytualy spotecznosci tradycyjnych sktadajg si¢ z rytmicznie powtarzanych
wzorcOw ruchowych, ktore gwarantujg trafng predykcje dzialah innych osob'’®. Po drugie,
dlugotrwate stosowanie deprywacji lub przecigzenia sensorycznego powoduje zatamanie
osrodkowego systemu nerwowego i usniecie wyuczonych zachowan'”. Jak sgdzi badacz, od strony
neurologicznej dochodzi tu do ,luzowania polgczen synaptycznych przechowujacych efekty
wczesniejszego uczenia sig, co z kolei otwiera droge do przyswojenia nowej wiedzy”'*.

Obie odpowiedzi dopelniajg si¢, poniewaz — sugerowane w odpowiedzi drugiej —
usunigcie przyczyn subiektywnego poczucia odrgbnosci od otoczenia, poprzedza przyrost nowej
wiedzy o istotowej tozsamosci cztonkéw klanu. Jednoczes$nie rytuat — bedacy technologia
tworzenia wiezi spotecznych'™ — to nie jedyny sposob wykorzystania wspomnianych technik.
Freeman podaje przyktad prania mézgu, w ktorym rowniez dochodzi do zatarcia wcze$niejszych
wspomnien 1 kreacji nowego cztowieka. Znamienne jest przy tym analizowanie go w kontekscie
prac E. Durkheima P. Vergera sugerujace, ze w obu sytuacjach wykorzystuje si¢ podobny

mechanizm silnego wzbudzania emocji'®

. Hipoteza Freemana brzmi przekonujaco, zwazywszy na
fakt, ze rowniez cel — wytworzenie skrajnej podatno$ci na sugesti¢ i wdrukowanie nowej
tozsamosci — jest w obu wypadkach ten sam. A skoro tak, to w transie rytualnym i metodach
przestuchan, stosowanych w totalitarnym systemie politycznym, obowigzuje to samo prawo,
odkryte przypadkiem po zalaniu pracowni Iwana Pawlowa przez powddz w 1924 r. Okazato si¢
wowczas, ze w wyniku stresu niektore psy utracity wyuczone schematy behawioralne 1 trzeba je
byto warunkowaé na nowo. To zdarzenie oraz pdzniejsze eksperymenty wykazatly, ze dlugotrwata
ekspozycja na bodzce powodujace strach, zlos¢ lub niepokoj przyspiesza uczenie si¢ nowych

2183

zachowan *°. W nawigzaniu do prac rosyjskiego fizjologa, Aldous Huxley przywotuje posta¢ Johna

177Tamze, s. 420.

178Por. Tamze.

179Godny odnotowania jest casus melanezyjskich kultow inicjacyjnych, w ktorych droga do celu — gruntownej
przebudowy osobowosci — wiedzie poprzez wytworzenie skrajnego przerazenia u nowicjuszy. Por. H. Whitehouse,
Rites of Terror: Emotion, Metaphor and Memory in Melanesian Initiation Cults, ,,The Journal of the Royal
Anthropological Institute”, t. 2, nr 4 (1996), s. 703-715 .

180W. J. Freeman, A Neurobiological Role of Music in Social Bonding, dz. cyt., s. 418.

181Por. Tamze, s. 419.

182Por. Tamze, s. 419. Gwoli §cistosci trzeba doda¢, ze fragment ze s. 419 A Neurobiological Role of Music in Social
Bonding (,,collective mental states of extreme emotional intensity, in which representation is still undifferentiated
from the movements and actions which make the communion towards which it tends a reality to the group. Their
participation in it is so effectively lived that it is not yet properly imagined”) pochodzi nie — jak zaznacza Freeman
— z Elementarnych form... Durkheima, lecz z angielskiego przektadu Les fonctions mentales dans les sociétés
inférieures. Por. L. Lévy-Bruhl, How Natives Think, ttum. L. A. Clare, New York 1926, s. 362.

183Por. A. Huxley, Pranie mozgu, s. 65 [w:] Tegoz, Nowy wspanialy swiat poprawiony, ttum. J. Horzelski, Paryz 1960,
s. 62-70: ,,Zwracajac si¢ [...] do Pawlowa dowiaduje si¢ on [$ledczy w ustroju totalitarnym — J.B.], ze tuz przed
ostatecznym zatamaniem si¢ psy staja si¢ wyjatkowo podatne na sugestie. Gdy pies znajduje si¢ u granic swej
psychicznej wytrzymatosci bardzo tatwo jest narzuci¢ mu nowe systemy reagowania i te nowe wzory zachowania
si¢ sg tak trwale, ze staja si¢ integralng czescia jego istoty”.
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Wesleya, ktérego powodzenie jako kaznodziei miato wynika¢ z intuicyjnej wiedzy o

184

wlasciwos$ciach uktadu nerwowego ™. Pisze Huxley:

Rozpoczynatl on kazanie od dhugiego i szczegdtowego opisu mak, jakie stuchacze bgda niewatpliwie
cierpie¢ przez calg wiecznos$é, jezeli si¢ nie nawrdca. Dopiero gdy przerazenie i udreka ptynaca z
poczucia winy doprowadzaty stuchajacych do granic kompletnego zalamania si¢ nerwowego — a
niekiedy nawet poza t¢ granice — zmieniat ton i obiecywal zbawienie tym, ktérzy uwierza i okaza
skruch¢. Za pomocg kazan tego rodzaju Wesley nawrdcit tysigce me¢zczyzn, kobiet i dzieci. Ostry,
dlugotrwaty okres leku zatamywal ich psychicznie i wytwarzat taki stan silnie wzmozonej
podatnosci na sugestie, w ktérym byli gotowi przyjmowac teologiczne oswiadczenia kaznodziei bez

zastrzezen'®.

Podsumowujac, od strony metodologicznej praca bazuje na przeswiadczeniu o nadrzednosci
rytuatu wobec pozostaltych sfer Zzycia w spoteczenstwie tradycyjnym. Wedlug Lévy-Bruhla
doswiadczenie transu stanowi swoista matryce dla tradycyjnej wizji $wiata, w zwigzku z czym
antropologiczny model tej ostatniej powinien uwzglednia¢ wpltyw rytualu na przetwarzanie
reprezentacji religijnych.

Tak okreslony punkt wyjscia zaktada dystans wobec religioznawczego modularyzmu, ktory
pomija charakterystyczne dla ewolucji czlowieka funkcjonowanie struktur wyselekcjonowanych
przez dobor naturalny w coraz bardziej ,,sztucznych”, niebiologicznych srodowiskach. Przyktadem
tego stanu rzeczy jest funkcjonowanie neuronalnego substratu imitacji w sztucznym Srodowisku
rytuatéw transowych.

Poza obszarem rytuatu imitacja — na rowni z jezykiem — stymuluje kulturowy przekaz
wiedzy, w zwigzku z czym badacze pokroju Ramachandrana przypisuja jej neuronalnym korelatom
zashuge uksztaltowania cywilizacji, w ten sposob lokalizujac réwniez mozliwe Zrddlo presji
selekcyjnej. Problem w tym, ze funkcjonujagc w warunkach interesujacego mnie typu rytuatu,
neurony te wydaja si¢ petni¢ zgota odmienng funkcje. Jak pisze wprost w nastepnym rozdziale, jest

bardzo prawdopodobne, ze funkcja wskazywana przez Ramachandrana ulegta kooptacji'*® dopiero

184Por. Tamze, s. 66.

185Tamze, s. 66.

186Jak pisze Ramachandran, jest to ,,proces polegajacy na tym, ze struktura, ktéra wyewoluowata w drodze doboru
naturalnego, aby petni¢ okreslona funkcje, z czasem zostaje wykorzystana [...] do pelnienia nowej funkcji, zupehie
niezwiazanej z pierwotna”. Tegoz, Neuronauka o podstawach czlowieczenstwa, dz. cyt., s. 317.
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w ciaggu ostatnich 10 tysiecy lat, podczas gdy wcze$niej neurony lustrzane — za posrednictwem
transu rytualnego — wykorzystywano w tworzeniu zwartych grup ludzkich, w ktoérych ostracyzm i
banicja rownaty si¢ $mierci. Problem ten omoéwig szerzej w kontekscie teorii $mierci socjogennej,
rozwijanej przez Cannona, tutaj podam jeden przyklad. U Tikopia osoba karana wygnaniem
wyptywata w morze bez mozliwo$ci powrotu, a Polinezyjczycy dysponowali specjalnym terminem
na okreslenie takiego cztowieka: ,,ten, ktory nie ma juz miejsca, na ktorym mogliby stangé”'®’.

Z drugiej strony bardzo mozliwe, ze pochodng kooptacji sg rowniez te funkcje systemow
lustrzanych, na ktorych skupiam si¢ w swojej pracy. Pierwotnie bowiem charakterystyczna dla tych
neurondw funkcja abstrahowania od modalno$ci zmystowych, prawdopodobnie byla niezbedna
naczelnym z ich nadrzewnym trybem zycia, gdzie ,,docierajace do oczu sygnaly wzrokowe od
pionowych konaréw 1 gatezi drzewa musiaty by¢ faczone z zupelnie odmiennymi sygnalami ze
stawOw i mig$ni oraz z wewnetrznego zmyshu potozenia w przestrzeni [...]""",

Koewolucja neuronéw lustrzanych 1 rytualnego transu kaze zakwestionowa¢ sensowno$¢
sporu o adaptacyjny charakter religii'®. Czy rytual transowy jest adaptacja, czy tylko efektem
ubocznym struktur istniejacych juz wcezesniej? Do pewnego stopnia racje¢ majg zwolennicy obu
podejs¢: istnieja powody, aby przypuszczaé, ze rytualy transowe zwiekszaly dostosowanie osob
zyjacych w praktykujacych je grupach — szczegoélnie mam tu na mysli wywody Fiske'a, wedlug
ktorego funkcjonowanie systemoOw opartych na dzieleniu si¢ we wspdlnocie, bazuje na
kolektywnym transie. Chodzi mi réwniez o teori¢ biogenetycznych strukturalistow, wedlug ktorej
rytuat zapewnia przeptyw informacji poprzez ,synchronizacje proceséw afektywnych,
motorycznych i percepcyjno-kognitywnych w centralnym ukladzie nerwowym”'. W Rozdziale 2.
podam kolejne argumenty za przyjeciem tezy o adaptacji.

Jednocze$nie trans rozumiany jako =zacieranie granicy migdzy elementami procesu
semiotycznego jest efektem kooptacji istniejacych wczes$niej neurondéw lustrzanych. Kooptacja
polega tu na wybiérczym wzmacnianiu — poprzez rytuat — tej ich funkcji, ktora sprzyja
dopasowaniu si¢ i odzwierciedleniu, a zarazem na thumieniu tej, ktora, zniechecajac do kopiowania,
W pewnym stopniu przynajmniej uwalnia jednostke spod wiladzy grupy. Przypuszcza sig, ze ta

ostatnia funkcja byla istotnym czynnikiem rewolucji neolitycznej. Deprecjacja transu nie mogta

187R. Firth, Primitive Polynesian Economy, London 1939, s. 222. Bazuj¢ na omdéwieniu zawartym w ksigzce: S. H.
MacCallum, The Art of Community, Menlo Park 1970, s. 70.

188V. S. Ramachandran, Neuronauka o podstawach czlowieczenstwa, dz. cyt., s. 150.

189Mowiac ogodlnie, spor toczy si¢ o to, czy religia ,,uksztaltowala si¢ ewolucyjnie na drodze doboru naturalnego” czy

tez, przeciwnie, ,,dobor naturalny oddzialtywat [...] na systemy umystowe, z ktorych religia korzysta lub — jak sadza

niektérzy — na ktérych pasozytuje”. M. S. Gazzaniga, Istota czlowieczenstwa, dz. cyt., s. 160. Por. J. Bohuszewicz,

Trans rytualny z perspektywy psychologii ewolucyjnej, s. 126 [w:] ,,Studia Religiologica”, 45/2012, s. 125-136.

190E. d'Aquili, Human Ceremonial Ritual and the Modulation of Aggression, s. 22, ,,Zygon” 20/1985, s. 21-30.
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rowniez pozosta¢ bez wptywu na ewolucje woli rozumianej w kategoriach weta'', torujacego droge
innowacji kosztem imitacji wzmacnianej przez ,rezim obrzedu” — wyrazenie Lewisa Mumforda
odnoszacego je do zgromadzen, w ktorych ,,czlonkowie — nawzajem dla siebie widoczni,
powtarzajacy takie same gesty, odpowiadajacy na taki sam wyraz twarzy, poruszajacy si¢ zgodnie z

jednym rytmem, wydajacy spontanicznie takie same odglosy — stapiali si¢ w jedno™'**,

191Wyjasnienie ewolucji wolnej woli w kategoriach weta preferujag Ramachandran i Benjamin Libet. Ten ostatni mowi,
,»z¢ nawet jesli dziatanie zostalo zainicjowane przez potencjat gotowosci, to krotko przed wykonaniem moze ono
zosta¢ zatrzymane przez $wiadome >>weto<<. Osoby moga zawetowaé swoja decyzj¢ w ostatnim momencie. Sa
one zdolne do zmiany swojego postanowienia [zdeterminowanego przez procesy neuronalne — J.B.]”. J. Bremer,
Czy wolna wola jest wolna?, dz. cyt., s. 195. Mozna takze przywotaé stanowisko Daniela Dennetta, wedtug ktorego
organizm czlowieka osiagnal poziom zlozono$ci pozwalajacy na autoreferencje i kwestionowanie programow
biologicznych, co wedlug filozofa jest koniecznym warunkiem wolnej woli. Por. D. C. Dennett, E/bow Room. The
Varieties of Free Will Worth Wanting, Oxford 1984, s. 35-36.

192L. Mumford, Mit maszyny, Tom 1, tham. M. Szczubiatka, Warszawa 2012, s. 100.
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Rozdziat 2

Trans jako wytwor dzialan zbiorowych

Stan spoteczny, podobnie do stanu hipnozy, jest jedynie rodzajem snu
— snu o kontroli 1 snu o dziataniu. Posiada¢ tylko te idee, ktore zostaty
wpojone wczesniej, a zarazem wierzy¢, ze ich posiadanie odbywa si¢

dobrowolnie i spontanicznie — oto istota iluzji lunatyka i cztowieka

spotecznego'”.

[...] nasze stany mentalne sg po prostu pojawiajagcymi si¢ w
$wiadomosci symbolami zmian zachodzgcych w organizmie
automatycznie; a zatem, by poda¢ skrajny przyktad, uczucie zwane

wolg nie jest przyczyng aktow wolicjonalnych, ale symbolem stanu
194

mozgu, bedacego bezposrednig przyczyna tych aktow ™.

Rozdziat 3. zawiera krytyke antropologicznej teorii szamanizmu uznajacej go za
przeciwienstwo kultow posesyjnych. W rozdziale tym pojawi si¢ stwierdzenie dotyczace
nieporozumienia, na bazie ktérego toczony jest spor. Polega ono na mieszaniu kategorii transu
rozumianego jako stan fizjologiczny z negatywnie wartoSciowanym opetaniem, ktore stanowi
wytwor interpretacji kulturowej'”®. Nie pisz¢ wowczas nic na temat biologiczno-kognitywnych
aspektow transu. Celem rozdzialu 2. jest wigc stworzenie ram teoretycznych umozliwiajacych
precyzyjne postugiwanie si¢ tym pojeciem.

Zasadniczym problemem jest roznorodnos$¢ badanego obszaru zjawisk'*®. Co to jest trans?
Jak go definiowac? Jakie zjawiska wlaczy¢ w t¢ kategorie, a jakie z niej wykluczy¢? Zdaniem Eriki
Bourguignon transe cze¢sto ulegaja instytucjonalizacji jako wzorce zachowan unormowanych przez
dane spoleczenstwo. Rozne sg takze znaczenia przypisywane tym stanom 1 instytucje, w ktorych
znaczenia te funkcjonujag. Swiadoma tych trudnosci badaczka probuje zidentyfikowaé

powszechniki: w spoteczno$ciach tradycyjnych trans wystepuje w kontekscie religijnym, stany

193G. Tarde, The Laws of Imitation, dz. cyt., s. 77.
194T. Huxley, On the Hypothesis that Animals Are Automata, and lIts History, Nature 1874, s. 244,
http://aleph0.clarku.edu/huxley/CE1/AnAuto.html (dostep: 1.07.14)
195 Waznym badaczem jest loan M. Lewis odrdézniajacy trans rozumiany jako stan biologiczny od koncepcji
przypisujacych mu pochodzenie mistyczne. Obie koncepcje moga wystepowaé w réznych kulturach lub w jednym
systemie kulturowym. Reprezentantem drugiej mozliwosci sa spolecznosci wspodtczesnego Zachodu, gdzie wraz z
postgpem medycyny ujgcie biologiczne zaczyna dominowac. Por. Tegoz, Ecstatic Religion. A Study of Shamanism and
Spirit Possession, London & New York 2003, s. 39. Zjawisko to nie ogranicza si¢ jednak do kultury zachodniej:
uczestnik rytuatu Hamadsha jest, przez cztonkéw tej samej kultury, okre§lany jako hummaq (,,szalony”) lub magius
(,,owladniety [przez dzina]”). Por. V. Crapanzano, Mohammed and Dawia: Possession in Morocco [w:] V. Crapanzano,
V. Garrison (red.), Case Studies in Spirit Possession, dz. cyt., s. 141-176. W kwestii rozréznienia obu kategorii por. A.
Szyjewski, Etnologia religii, Krakow 2001, s. 346. Stwierdza si¢ rdwniez obecnos¢ uje¢ biologizujacych w kulturach
tradycyjnych. Por. I. M. Lewis, Ecstatic Religion, dz. cyt., s. 35- 36 (Samburu), 42-43 (Buszmeni).
196Bodaj najwazniejsza przyczyne podaje V. Crapanzano: trans nie jest ,,pojedynczym, odrebnym zespotem [syndrome)
psychofizjologicznym, lecz interpretacjg wielu réznych mozliwych zespotow”. Tegoz, Mohammed and Dawia, dz.
cyt., s. 170-171 (przyp. 1).
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transowe nie sg tez obojetne wobec uktadu spofecznego, konserwujgc go lub destabilizujac'®’.
Innymi stowy, mamy w nich do czynienia z ,,[...] tym samym zachowaniem, ktore moze by¢ réznie
interpretowane i ktéremu mogg towarzyszy¢ rozne stany subiektywne”'®. Dla potrzeb dyskusji
warto odrozni¢ trans od — termin wprowadzony przez Charlesa T. Tarta — stanéw zmienionej
Swiadomosci [Altered States of Consciousness — ASC]". Rozrdznienie to kaze podkresli¢
specyfike transu, ktory — w odroznieniu od niereligijnych ASC typu hipnoza, brainwashing,
$nienie czy stany hipnagogiczne — jest czesto uznawany za religijny. O transie mozna wowczas
powiedzie¢, ze jest ,,religijnie interpretowanym stanem zmienionej $wiadomosci’™*®.

Pojecie ASC ma szerszy zakres niz pojecie transu, kaze odrozni¢ biologi¢ transu od jego
warstwy semantycznej, jest wreszcie bardziej skupione na wyjasnianiu niz interpretowaniu.

Niechetnie piszg o nim zwolennicy podejs¢ symbolicznych, dla ktorych wazny jest aspekt znaczen

przypisywanych tym stanom. Jak pisze jeden z nich:

Pomijajac nieliczne wyjatki, prace na temat transu i posesji skupialy si¢ na wyjasnianiu (w terminach
funkcji lub przyczyny) kosztem pomijania znaczenia. Sklaniaty si¢ ku ignorowaniu faktu, ze
wybrane sktadniki standw posesyjnych tworza zwykle spojny system symboliczny, ktéry moze miec¢
istotne znaczenie w generowaniu, porzadkowaniu i interpretacji doswiadczenia przez czionkow

danego spoteczenstwa™'.

Trzeba wreszcie wspomnie¢, ze pojecie transu ma w tym rozdziale inne znaczenie niz dla
Bourguignon, ktora przeciwstawia go ,.transowi posesyjnemu [possession trance]”*”. Omawiany
przeze mnie ,trans” to kategoria szersza, obejmujaca oba typy zachowanh wyrdznione przez te¢
badaczke. Bourguignon podkresla problem interpretacji, jej celem nie jest jednak — jak dla
Lambeka — filologiczna analiza tekstow kulturowych®®, lecz utworzenie ogdlnej kategorii posesji
transowej na podstawie wyjasnien informatoréw. Problem w tym, ze wyjasnienia te rzadko kiedy sa
spojne. 1. M. Lewis pisze: ,,Praktyka dowodzi, ze oba wyjasnienia [trans vs. posesja — J.B.] moga

wspotistnie¢ w jednej kulturze lub w tym samym transie, [...] jednak czlonkowie badanych

197Por. E. Bourguignon, Introduction, dz. cyt., s. 3-4. Koncentrujac si¢ na relacjach migdzy transem a ukladem
spotecznym warto — za Raymondem Firthem — odréznia¢ mikrozmiane od makrozmiany. O ile ta pierwsza
oznacza zmian¢ sytuacji spotecznej jednostki bez modyfikacji struktury spolecznej, o tyle ta druga zmienia uktad
spoteczny, w ktorym funkcjonuje jednostka ogarnigta stanem transowym. Por. Tamze, s. 29-31.

198E. Bourguignon, Possession, San Francisco 1976, s. 12.

199Por. Ch. T. Tart, States of Consciousness, New York 1975.

200Por. A. Szyjewski, Doswiadczenie religijne — problemy terminologiczne, s. 8, ,,Studia Religiologica” 44/2011, s. 7-
34. Podobng strategi¢ obiera A. Leena-Siikala, zdaniem ktdrej ,,Termin trans moze by¢ uzywany na okreslenie
zinstytucjonalizowanych i sakralnych ASC, podyktowanych przez kulturowe wzorce zachowan”. Por. Tejze, The
Rite Technique of the Siberian Shaman, Helsinki 1978, s. 39.

201M. Lambek, Human Spirits. A Cultural account of trance in Mayotte, Cambridge 1981, s. 5.

202Por. E. Bourguignon, Possession, dz. cyt., s. 8-10.

203Por. M. Lambek, Human Spirits. A Cultural account of trance in Mayotte, dz. cyt., s. 4.
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spolecznos$ci nie przywiazuja do nich [tj. do tych wyjasnien — J.B.] wiekszej wagi [podkr. —
J.B.]”?*. Trudno tutaj o wyrazng granice miedzy transem szamanskim i posesyjnym, np. jeden i ten
sam trans moze by¢ interpretowany jako owladniecie przez ducha i wedréwka szamana do nieba*®.
Co wiecej, kultury oparte na transie posesyjnym zawierajg interpretacje sugerujace kontrole nad

2% Dowodzg tego

duchem i odwrotnie, trudno przeceni¢ role stanéw posesyjnych w szamanizmie
badania Sergeia M. Shirokogoroffa i A. Leeny-Siikali, ktore omawiam w rozdziale 3., probujac
pokaza¢, ze dychotomia trans/posesja nalezy do kategorii Wittgensteinowskich pytan
pseudofilozoficznych. Ich przyczyna jest bledne uzycie jezyka, a nie modelowane zjawisko.
Badacze szamanizmu nie zgadzaja si¢ w jeszcze jednej kwestii. Chodzi o zasadno$¢ uzycia

kategorii transu i ASC w badaniach etnograficznych.

2.1. Rytuat szamanski a gra

Stabe strony antropologicznej teorii transu punktuje Roberte N. Hamayon, wedtug ktorej
pojecie to ma charakter skrotu myslowego — zwykle jego uzycie odbywa si¢ bez podania kryteriow
pozwalajacych wustali¢, kiedy szaman jest, a kiedy nie jest w transie. Brakuje roéwniez
jednoznacznych definicji. Jedni badacze akcentuja behawioralny skladnik transu, inni — aspekt
jego uwarunkowan poznawczych, a jeszcze inni — kulturowe interpretacje. Ujecia behawioralne
operuja terminami (taniec, konwulsje, drgawki itp.), ktére same potrzebuja dobrej teorii. Teorie
kognitywne pomijaja problem symulacji transu (powszechny, jesli wierzy¢ autorom tej klasy, co
Alfred Métraux, John Beattie i Daniel Halperin). Interpretacjonizm réwniez zawodzi z powodu
mozliwego braku rodzimych odpowiednikow poje¢ transu (z wachlarzem konotacji typu: $mier¢,
zmiana stanu itp.) i ekstazy, co jasno ukazuje przykiad Syberii. Zachowanie szamana w rytuale
moze by¢ uznawane za ekspresje¢ silnych emocji, ale pojecie zmiany stanu $wiadomosci jest
nieznane®”’.

Powstale w XX w. pierwsze proby teoretycznego opracowania zjawiska szamanizmu

skrystalizowaty si¢ wokot dwoch nurtéw: medycznego 1 psychologicznego. Abstrahujac od réznic,

2041. M. Lewis, Ecstatic Religion. A Study of Shamanism and Spirit Possession, London 2003, s. 40.

205Wedtug Akawaio z Gujany Brytyjskiej szaman podczas transu udaje si¢ do $wiata duchéw. W nastepstwie zucia
tabaki jego dusza traci ci¢zar, az w koncu oddziela si¢ od ciata i wedruje do nieba, tym samym zwalniajac miejsce
dla duchow lasu, ktére wchodza w szamana. Por. I. M. Lewis, Ecstatic Religion, dz. cyt., s. 41.

206Por. A. Szyjewski, Etnologia religii, dz. cyt., s. 346: ,,Traumatyczne epizody z elementami stanow posesyjnych sa
wszak znakami wezwania przez duchy, tzw. choroby szamanskiej. [...] Z drugiej strony, patrzac na klasyczne kulty
posesyjne w rodzaju afrochrzescijanskich religii Antyli i Brazylii, wudu, santerii czy candomble, czy afrykanskich
systemOw bori 1 zar, widaé, ze postacie loa czy santos po raz pierwszy opetuja czyli >>dosiadaja<< tych
wyznawcow, ktorzy trapieni sg jakimi$ schorzeniami duchowymi, fizycznymi, generalnie niestabilnych psychicznie,
potem jednak przychodza na wezwanie w czasie kazdego nabozenstwa”.

207Por. R. N. Hamayon, Are ,,Trance”, ,,Ecstasy” and Similar Concepts Appropriate in the Study of Shamanism?, s. 21
,»Shaman” t. 1, nr 1-2/1993, s. 17-40.
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w obu podkresla si¢ osobg¢ szamana traktowanego jako lekarz lub mistyk, z pominigciem kontekstu
spotecznego. Hamayon proponuje inne roztozenie akcentow. Rytual szamanski stanowi ,,odegranie

kulturowo zdefiniowanej i spolecznie zorganizowanej roli”*®. Szaman dziala pod kontrolg

spotecznosci, ktora wyposaza go w stroj i parafernalia®®’

. Determinuje go rdwniez teoria duchow, z
ktérymi — poprzez rytual i instytucj¢ szamana — kontaktuje si¢ spotecznos¢. Jak pisze Hamayon:
,[...] jego zachowanie jest przede wszystkim ekspresjg roli wpisanej w teori¢ duchow”*°. Na
przyktad, syberyjscy towcy oczekuja od szamandw nawigzania relacji z Duchem Dzikiej Zwierzyny
otwierajgcym dostep do zasobdéw zwierzyny townej®''. W tym celu szaman wchodzi w relacje
mitosng z siostra lub corka Ducha, symbolizowanymi przez zwierze (np. tosia lub renifera) badz z
samym Duchem, jezeli ma posta¢ zenska (Potnia Theron). Spotecznos$¢ organizuje periodyczny
rytual zaslubin polegajacy na imitacji zalotéw samca tosia lub renifera: szaman wydaje dzwigki
atrakcyjne dla samicy, bryka, prycha, podskakuje, tupie itd*'>. Tworzy tym samym obrzedowsg
reprezentacje rzeczywisto$ci, mylnie uznawana przez etnografow za trans®”’. Reprezentacja ta
przybiera form¢ skondensowanego symbolu zawierajacego szereg odniesien do mitosci i $mierci,
zaraz potem szaman kladzie si¢ bowiem na ziemi, udajagc zmartego. W zamian za otrzymang
zwierzyne¢ grupa ofiarowata duchom jednego ze swoich cztonkdw.

Krytyka uje¢ religioznawczych oraz nacisk na kontekst spoteczny to zr¢gby nowej teorii,
wedlug ktérej szaman podejmuje rol¢ narzucong spotecznie. Odgrywajac znaczacy aspekt
rzeczywistos$ci, szaman podejmuje si¢ jego symbolizacji rozumianej w opozycji do dziatan
technicznych: ,,Problem transu — pisze Hamayon — jest ten sam w szamanizmie, posesji i

jakimkolwiek kulcie w momencie, gdy traktujemy go jako cielesny wyraz zdarzen rozgrywajacych

208Tamze, s. 31.

209Por. S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, London 1935, s. 287: ,,Wigkszo$¢ szamanow
potrzebuje kostiumu i innych parafernaliow w celu wytworzenia auto-ekscytacji, auto-hipnozy i wplywu
hipnotycznego na publicznos¢. Wzrostowi szamanskiej mocy leczniczej towarzyszy rowniez wzrost w ilosci
parafernaliow. Szaman ich pozbawiony nie jest uznawany za dobrego szamana. Im bardziej rozbudowane
parafernalia, tym potezniejszy szaman”.

210Por. R. N. Hamayon, Are ,,Trance”, ,,Ecstasy” and Similar Concepts Appropriate in the Study of Shamanism?, dz.
cyt., s. 32. Por. Tejze, ,,Ecstasy” or the West-Dreamt Siberian Shaman, s. 181 [w:] H. Wautischer (red.), Tribal
Epistemologies: Essays in the Philosophy of Anthropology, Aldershot 1998, s. 175-187: ,[...] periodyczne rytuaty
szamanskie Syberii w cato$ci bazujg na potwierdzaniu relacji wymiany ze $wiatem, w ktorym zyje dana
spoteczno$e”.

211Por. A. Szyjewski, Szamanizm, Krakow 2005, s. 146.

212Por. R. N. Hamayon, Le sens de I' ,alliance” religieuse: ,mari” d'esprit, ,femme” de dieu, ,,Anthropologie et
Sociétés” (Québec) 1998, 22/2 : 25-47. Metafora matzenstwa jest rownie nosna w kultach posesyjnych, przy czym
w obu systemach modelowaniu podlega stosunek migedzy wyznawca a bdéstwem. Rdznica polega na zamianie
znakdw: szaman jest malzonkiem bostwa, wyznawca kultu posesyjnego zas — zong. Takie jest zdanie Hamayon,
aczkolwiek teoria ta wydaje si¢ zbyt elegancka, aby mogta by¢ prawdziwa. Np. u wspomnianych Hamadsha znaki
zostajg rozlozone zaleznie od plci wyznawcy: mezczyzna jest malzonkiem dzina zenskiego, a kobieta meskiego.
Por. V. Crapanzano, Mohammed and Dawia, dz. cyt., s. 144.

213Por. R. N. Hamayon, Are ,,Trance”, ,,Ecstasy” and Similar Concepts Appropriate in the Study of Shamanism?, dz.
cyt., s. 31.
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sie w konwencjonalnym $wiecie rytuatu, réznym od $wiata empirycznego™'".

Podejscie to
wymusza reinterpretacje terminologii stosowanej przez antropologéw. Stowo ,,szaman” wywodzi
si¢ z technicznego jezyka rytualnego zawierajacego okreslenia pozycji ciata. Doslowne tlumaczenie
mandzursko-tunguskiego rdzenia sam(a)- brzmi: ,,poruszajace si¢ nogi”. Termin ten odnosi si¢ do
tanca 1 Spiewu szamana podczas rytuatu. Jakucki ekwiwalent ong- (w stowie ongun) konotuje
znaczenia powigzane z grg i wykonywaniem podskokéw i jest uzywany przez ludy tureckie Azji
Centralnej w konteks$cie rytuatu. Buriacki odpowiednik anglojezycznego to shamanize, miirgekhe,

dostownie nalezatoby przettumaczy¢: ,,bos¢ (rogami) i tupaé (przednimi konczynami)”; podobnie

— czasownik khatarkha oznacza ,,biec truchtem” (jak renifer)*">. Wedtug Hamayon:

Szereg terminéw odnosi si¢ takze do §piewow, krzykow i nawotywan wykonywanych przez dzikie
zwierzgta 1 ptactwo. Mowigc ogdlnie, wickszos¢ rdzeni nalezy do zwierzecego stownika, ktérego
desygnatami sg ruchy i postawy ciala charakteryzujace zwierzeta, szczeg6lnie podczas godow.

Ruchy i gesty szamana podczas rytualu modelowane sg na zwierzgtach. Potwierdza to fakt, ze

tradycyjny kostium [szamana — J.B.] sporzadza si¢ ze skor zwierzat®'S.

Wspolczesni badacze opieraja si¢ gloéwnie na monografii Mircei Eliadego, w ktorej trans to
definiens szamanizmu. Zarzut braku do$wiadczenia terenowego, nieznajomosci jezykow badanych
tradycji oraz Korzystania z drugorzednych zrédetl byt juz formulowany*’. Hamayon wskazuje
dodatkowo na mozliwo$¢ falszowania Zrodel. Na przyktad, jej zdaniem Eliade, wykorzystujac opis
inicjacji sporzadzony przez Buriata, M. N. Changatowa, dodat od siebie fragment: En grimpant, ils

tombent tous en extase®'®. Zakladajac, ze Hamayon ma racje*”, bylby to wyjatkowo niefortunny

214R. N. Hamayon (korespondencja prywatna).

215Por. R. N. Hamayon, ,,Ecstasy” or the West-Dreamt Siberian Shaman, dz. cyt., s. 183.

216Tamze, s. 183-184.

217Por. E. Lot-Falck, Compte-rendu de M. Eliade ,Le Chamanisme et les techniques archaiques de I’extase”,
»Diogene” t. 1/1953, s. 128-34. Por. takze: H. Sidky, Ethnographic Perspectives on Differentiating Shamans from
other Ritual Intercessors, ,, Asian Ethnology” t. 69, nr 2 (2010), s. 213-240.

218M. Eliade, Le Chamanisme et les techniques archaiques de [’extase, Paris 1968, s. 109. W wydaniu polskim:
,»~>>0jciec — szaman<< wspina si¢ na brzoz¢ i robi na jej szczycie dziewig¢¢ nacig¢. Nastepnie schodzi i zajmuje
miejsce na dywanie, ktory jego >>synowie<< przyniesli do stop drzewa. Z kolei na brzoz¢ wchodzi kandydat, a za
nim pozostali szamani. W czasie wspinaczki wszyscy wpadaja w ekstaze [podkr. J.B.]”. M. Eliade, Szamanizm i
archaiczne techniki ekstazy, Warszawa 2011, thum. K. Kocjan, s. 111.

219Sprawa nie jest jednoznaczna, relacja M. Changatowa nie zawiera co prawda wzmianki o ,,wpadaniu w ekstaze”,
wyraznie mowi jednak o adepcie, ktory ,,szamani” razem z ojcem, bedac na gorze: ,,U Buriatow bataganskich
szamana obnosza najpierw na wojloku wokot brzoz, zgodnie z kierunkiem stonica 9 razy. Nastepnie szaman wtazi na
pierwsza brzoz¢ z prawej, potem na 8 pozostatych brzdz, na kazdej robigec po dziewi¢¢ okrazen. Bedac na samej
gorze, szamani on razem z ojcem szamanem, ktory w tym czasie pozostaje na ziemi i rowniez wykonuje okrazenia
wokot brzoz. Przez ten czas 9 synow trzyma wojtok. W §lad za mtodym szamanem wspinajg si¢ na drzewo inni
szamani, a takze przygotowujacy si¢ na szamandéw”. M. N. Changatow, Cobpanue couunenui, t.1., YIIAH-V2D
2004, s. 313. Takze w opisie G. N. Potanina mowa o rdwnoczesnym kamtaniu starego i mtodego szamana. Por.
Tegoz, Ouepku cegepo 3anadHoU MOH2OMUU: pe3yibmamsl nymeuiecmeus, ucnoin. 8 1876-1877 2., t. 4, s. 58.
Jedyna réznica polega na tym, ze oba opisy nie wspominaja o wchodzeniu w trans pozostalych szamanow, co z kolei
sugeruje Eliade.
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wtret — jej zdaniem Buriaci ktadg nacisk na zachowanie przytomnos$ci w tej czg$ci rytuatu. Upadek

z drzewa oznaczatby, ze duchy nie akceptujg przyszlego szamana®’:

Dodatek jest jeszcze bardziej niezrgczny, gdy Hultkrantz pisze, ze >>ekstaza [w Ameryce Poinocnej]
wydaje si¢ mie¢ stabe natgzenie w pordéwnaniu z Syberia<< przy zalozeniu, ze Syberia znana

Zachodowi glownie dzigki Eliademu, >>stanowi obszar, z ktorego pochodzi definicja ekstazy<<*'.

W mysl gtownego zatozenia Hamayon, rytuat szamanski reprezentuje rzeczywistos¢ poprzez
uklad znakéw. Zalozenie to ma donioste konsekwencje, rozwijam je pod koniec tego rozdziahu.
Musi by¢ ono jednak sformutowane inaczej: rytual nie opiera si¢ tu na arbitralnych symbolach, co
Hamayon zaklada niejako z gory. Zebrany przez nig material empiryczny pokazuje, ze rytualna
technika szamana bazuje na ruchach imitacyjnych [imitation movements], z perspektywy
semiotycznej opartych na reprezentacjach ikonicznych. Relacja miedzy znaczong i znaczaca czescia
ikonu jest niearbitralna. Ro6wniez granica mi¢dzy znaczonym a znaczacym nie jest tu tak ostra, jak
w arbitralnych symbolach. Przeciwnie, o wiele tatwiej dochodzi tu do przeksztatcenia znaku w to,
co oznaczane. Paradygmatycznym przyktadem tej sytuacji jest rytual szamanski opisany przez

Jerzego Wasilewskiego:

Cho¢ bowiem miejscem realnej akceji jest zawsze konkretny szatas albo jurta, to w seansie staje si¢
on nierzadko symboliczng arena dla przedstawienia wydarzen przebiegajacych w $§wiecie duchow.
Wedruje tam dusza szamana, a jej losy relacjonuje on w piesniach oraz przedstawia skokami,
gestami, wspinaczka na drzewo- miniatur¢ Drzewa Kosmicznego itd. Na podstawie opisow
konkretnych seanséw trudno jest niekiedy ustali¢, gdzie wlasciwie dzieje si¢ mistyczna akcja, czy
dzialania szamana s3 tylko demonstracjg jego walki z duchami znajdujacymi si¢ w jurcie
(zakonczong np. ztapaniem ich do begbna albo zakopaniem w ziemi), czy tez symbolizuja pojedynek
odbywany przez dusz¢ szamana w zaswiatach albo w ogoéle gdzies daleko poza domostwem. Robi to
czasem wrazenie ,,wymiany”: dusza szamana udaje si¢ tam, tu zas przebywajg duchy- i walka toczy
si¢ rownolegle w obu planach. Mechanizm symbolizacyjny jest w misteriach tak silny, ze niekiedy
traci chyba sens pytanie, gdzie ,naprawde” maja toczy¢ si¢ odgrywane wydarzenia: dla
zaangazowanych psychicznie uczestnikow seansu na pewno tocza si¢ one tu, za$ miniatura
szamanskiego drzewa staje si¢ ,,prawdziwym” Drzewem Kosmicznym. Trzeba pamigtaé, ze w
warunkach silnego napiecia psychicznego znika owa ,szklana przegroda”, jaka istnieje miedzy
symbolem, a wigc umownym, ludzka rgka zrobionym znakiem pewnej rzeczywistosci nadnaturalne;j,

w istnienie ktorej cztowiek wierzy, a tym wlasnie przezen przedstawionym czy zamarkowanym

220Por. Por. R. N. Hamayon, ,,Ecstasy” or the West-Dreamt Siberian Shaman, dz. cyt., s. 182.
221Tamze.
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$wiatem transcendentnym. Obie te sfery zostajg utozsamione, zlewajg si¢ ze sobg*>.

2.2. Teoria pozornej mentalnej przyczynowos$ci*>

Antropologiczny spor miedzy zwolennikami modelu transowego®* a jego kontestatorami w
rodzaju Hamayon, posiada swoj ekwiwalent w obrebie psychiatrii proponujacej dwa sprzeczne
wyjasnienia dysocjacyjnego zaburzenia tozsamosci [ Dissociative Identity Disorder — DID]. Model
traumy zaklada istnienie ,,dwoch odrebnych stanow psychofizjologicznych [normalnego 1

99225

patologicznego — J.B.] 1 rzeczywiste ich rozdzielenie Rzecznicy modelu spoteczno-

poznawczego, przeciwnie, uznaja to zaburzenie za fikcje wykreowang przez zachodnich
terapeutow**®. DID — twierdzg badacze pokroju Nicholasa P. Spanosa — to w rzeczywistosci
rodzaj performansu odgrywanego pod wplywem sugestii**’. Colin A. Ross proponuje kompromis
polegajacy na traktowaniu obu stan6w — normalnego i patologicznego — jako biegundéw

kontinuum:

Kazdy ma dysocjacyjne zaburzenie tozsamo$ci w tym znaczeniu, ze u ludzi niecierpigcych na
zaburzenia psychiatryczne stany ego silnie natadowane afektywnie nie funkcjonuja w ten sposob, ani
nie wygladaja tak jakby to bylo pojedyncze Ja. [...] Wysoce natadowane emocjonalnie stany ego u
ludzi normalnych sa dla mnie rownie odrgbne i oddzielone jak odmienne osobowosci. [...] W naszej
kulturze stany ego ,,normalnych” ludzi nie sg naprawde zintegrowane w jedno, spdjne Ja. [...] Czym
zatem rézni si¢ patologiczna polipsychicznos¢ od dysocjacyjnego zaburzenia tozsamosci? Rdznica
polega na stopniu personifikacji stanéw ego, urojeniu dostownej oddzielno$ci standéw osobowosci,
konflikcie i stopniu niedroznos$ci kanatow informacji w systemie. Kiedy osoba zwykle zachowujaca
si¢ tagodnie, wpadnie we wsciekltos¢, wyglada to tak, jakby inna osoba przejeta jej ciato. Wszystko u
tej osoby zmienia si¢ drastycznie — sposob myslenia, jezyk ciata, gesty, poziom energii i

ozywienie**®,

222]. S. Wasilewski, Podroze do piekiel. Rzecz o szamanskich misteriach, Warszawa 1979, s. 95.

223Przektady angloj¢zycznych nazw teorii pozornej mentalnej przyczynowosci i trzech zasad (priorytetu, spojnosci i
wylacznosci) podaje za: J. Bremer, Czy wolna wola jest wolna?, dz. cyt., s. 265-266.

224Pionierskie sformulowanie zawiera praca Jamesa, ktory swoje do$§wiadczenia z intoksykacji tlenkiem azotu
podsumowatl nastepujaco: ,,Narzucit mi si¢ wowczas wniosek, ktérego prawdziwos$¢ pozostaje odtad dla mnie
niepodwazona. Glosi on, Ze nasza zwykla §wiadomos$¢ na jawie, nasza tak zwana $wiadomos¢ racjonalna jest tylko
pewnym szczeg6lnym typem $§wiadomosci, za ktora, oddzielone od niej tylko cieniutka blonka, leza potencjalne
formy $wiadomosci zgota odmiennych [podkr. — J. B.]”. W. James, Odmiany doswiadczenia religijnego. Studium
ludzkiej natury, thum. J. Hempel, Warszawa 2011, s. 350.

225C. A. Ross, Kontinuum dysocjacji, s. 187 [w:] J. Rowan, M. Cooper (red.), Jekyll i Hyde, dz. cyt., s. 186-202.

226Por. Tamze, s. 186.

227Twierdzenie to Spanos odnosi rowniez do transu posesyjnego. Por. Tegoz, Multiple Identity Enactments and
Multiple Personality Disorder: A Socio-Cognitive Perspective, 147-152, ,Psychological Bulletin”, t. 116, nr 1
(1994), s. 143-165.

228C. A. Ross, Kontinuum dysocjacji, dz. cyt., s. 198.
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Analizy Rossa wpisuja si¢ w uksztaltowang pod wplywem rewolucji kognitywnej tendencje
do uznawania wielo$ci procesu psychicznego za rzecz typowa i normalng. Rewolucja ta bazuje na
antykartezjanskim pojeciu umystu ztozonego z ,wielu rozproszonych, wyspecjalizowanych
modutow dzialajacych rownolegle, zautomatyzowanych 1 tacznie wyposazonych w ogromna
pojemno$¢ przetwarzania informacji. W przeciwienstwie do nich $wiadomos$¢ wykorzystuje
pojedynczy, szeregowy strumieh o mocno ograniczonej pojemnosci”®®. Wspomniang tendencje
mozna okresli¢ jako wspotczesng, w odroznieniu od trendu wyznaczonego pracami Pierre'a Janeta,
ktéry ujmuje procesy psychiczne z perspektywy jedno$ci, narazonej na separujace dziatanie
mechanizmu dysocjacji*’.

Z podobnego zatozenia co Ross wychodzi Daniel M. Wegner, ktory — wykorzystujac

,,dane pochodzace z biegunéw wymiaru trans — oszustwo [faking]”*"

— lokalizuje mechanizm
transu posesyjnego w procesie autoindukcji podmiotu. Skonstruowana przez Franka W. Putnama
Skala Doswiadczen Dysocjacyjnych [Dissociative Experiences Scale] stuzy do diagnozy DID. W
skali od 1 do 10 pacjenci oceniaja nast¢pujace zdania: ,,Gra wideo/ogladanie telewizji/lektura
ksigzki wciggneta mnie do tego stopnia, ze zapomnialem o otaczajacej mnie rzeczywistosci”;
»Patrze na zegarek 1 widzg, Zze czas uplynatl, a ja nie pamigtam, co si¢ dziato”; ,,Zdarza mi si¢ by¢ w
jakim$ miejscu i nie pamigta¢, jak do niego trafilem”**?. Badani oceniajg rowniez zdania dotyczgce
halucynacji stuchowych, blednych rozpoznan cztonkéw rodziny i anozognozji. Badanie ma m.in.
stwierdzi¢ wystepowanie deficytow w zakresie doznan woli, co z kolei moze by¢ podstawag
diagnozy zaburzenia. Ujecie Putnama opiera si¢ na — by uzy¢ okreslenia Wegnera — ,.teorii

99233

niekompletnej osoby [odd person theory]”*”, ktorej kluczowa przestanka glosi, ze wspomniane

deficyty sg rzadkie 1 wyjatkowe.
Teoria pozornej mentalnej przyczynowosci [apparent mental causation theory] — gloszaca,

iz ,Jludzie do$wiadczaja $wiadomej woli, interpretujac swoje mys$li jako przyczyng swojego

99234

zachowania — wychodzi z przeciwnego zalozenia: to doznania woli, a nie ich brak sa

235

wyjatkiem od reguly>”. Pierwsze stowo oryginalnej nazwy teorii (apparent) przeciwstawia poziom

pozornych przyczyn zjawisk poziomowi ich przyczyn faktycznych (actual). Przeciwstawnosc¢ ta jest

229E. Z. Woody, K. S. Bowers, A Frontal Assault on Dissociated Control, s. 56 [w:] S. J. Lynn, J. W. Rhue (red.),
Dissociation. Clinical and Theoretical Perspectives, New York 1994, s. 52-79.

230Por. Tamze, s. 53. Artykut Woody'ego i Bowersa zawiera znakomite zestawienie obu ujec.

231D. M. Wegner, lllusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 253.

232J). Armstrong, E. Bernstein Carlson, F. W. Putnam, Adolescent Dissociative Experiences Scale-1I (A-DES).
Korzystam z wersji internetowej: http://s403782844.onlinehome.us/wp-content/uploads/2012/03/a-des.pdf (dostep:
29.01.2013).

233Por. D. M. Wegner, [llusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 131-132.

234Tamze, s. 64.

235Por. Tamze, s. 143.
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wyrazona explicite w rozréznieniu na wole z subiektywnego i empirycznego punktu widzenia®’. Z
perspektywy subiektywnej dziatanie jest zawsze zwigzane z wola, owg ,,impresja wewnetrzng, ktora
czujemy 1 ktorej jesteSmy swiadomi, gdy z rozmystem dajemy poczatek jakiemu§ nowemu ruchowi
naszego ciala albo nowej percepcji naszego umystu”’. Arbitralno$¢ tego zwigzku pokazuja
sytuacje, w ktorych dziataniu nie towarzyszy doznanie woli. Np. w hipnozie czy seansie Ouija
osobnik nie wie, ze jego dziatania zostaty spowodowane przez niego. Z perspektywy empirycznej
wola to przypadkowy dodatek do dziatania powigzany z nim luZno 1 rozlgcznie, a nie w sposob
konieczny i Scisty.

Roéwniez ASC i trans sg pochodng bardziej elementarnych proceséw:

Jednostki, u ktorych obserwuje si¢ stany transowe, przypisuja im potem niezwykle stany
swiadomosci, sporadycznie doznajac amnezji dla do§wiadczen podczas transu. Termin ten [,,trans”
— J.B.] wydaje si¢ wiec na tyle wartosciowy, by mimo oporoéw zachowa¢ go w slowniku

psychologicznym. PowinniSmy jedynie pamig¢taé, Ze odnoszenie go do stanu danego osobnika

nie wyja$nia ani tego stanu, ani towarzyszacych mu zachowan [podkr. — J.B.]*®.

Uwaga ta rozwija wcze$niejsze rozrdznienie na wole subiektywng i empiryczng. Wypowiedzi
informatorow zebrane podczas pracy terenowej majg si¢ tak do faktycznych mechanizmow transu,
jak subiektywna relacja na temat woli do faktycznych przyczyn dzialania. Klasyfikacje typu trans
szamanski vs. posesyjny nie wyjasniaja zatem niczego, zachowuja natomiast warto$§¢ opisowa
pozwalajaca okresli¢ kulturowy kontekst ASC (szamanizm syberyjski, katolickie opgtanie,
haitanskie vodun itd.) Dla wszystkich przypadkow istnieje jednak wspdlny mechanizm poznawczy
1, by¢ moze, neuronalny.

Pytanie o neuronalne korelaty woli pozostaje nierozstrzygnigte. Trudno$ci napotykane przez
badaczy obrazuje sprzeczno$¢ wynikdéw uzyskanych przez Wildera Penfielda z jednej i José M. R.
Delgado z drugiej strony*’. Zastosowana przez Penfielda elektryczna stymulacja zakretu
przedsrodkowego wyzwalata motoryczny ekwiwalent w postaci, przyktadowo, ruchu prawej reki

badanego. Pytani o przyczyn¢ ruchu, pacjenci wskazywali badacza. Jak powiedziat jeden z nich do

236Koncepcja Wegnera wspotbrzmi z tradycja determinizmu psychologicznego, ktory teoretyczna dojrzalos¢ osiaga w
Etyce Spinozy i we wczesnych pracach Davida Hume'a. Jego rozrdznienie na wol¢ (przyczyna pozorna) i
nieswiadome procesy neurobiologiczne (przyczyna faktyczna) jest wspotczesng odmiang bliskiego deterministom
podziatu na potoczng teori¢ przyczynowosci — odpowiadajacg na pytanie ,,dlaczego?” — i na teori¢ wyrafinowana,
ktdrej celem jest uzyskanie $cistej wiedzy o stanie poczatkowym systemu, co z kolei pozwolitoby uzna¢ wyjasniane
fakty za zdeterminowane. Por. K. R. Popper, Wszechswiat otwarty. Argument na rzecz indeterminizmu, thum. A.
Chmielewski, Krakow 1996, s. 32-33, 54.

237D. Hume, Traktat o naturze ludzkiej, t. 1.: O rozumie, thum. Cz. Znamierowski, Warszawa 1963, s. 224.

238D. M. Wegner, lllusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 238.

239Przytaczam je za: Tamze, s. 45-46.
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Penfielda: ,,To nie ja, to ty to zrobites™. Co przy tym ciekawe, sztucznie wytworzonym ruchom
towarzyszyla plynnos¢ typowa dla aktywnosci samowzbudnej. W eksperymencie Delgado
przezczaszkowej stymulacji magnetycznej podlegato jedno z pasm istoty biatej (doktadnie torebka
wewngetrzna [capsula internal). W odpowiedzi badany poruszal glowa, za ktora podazata nastgpnie
reszta ciala. Byt to gest typowy dla eksploracji otoczenia, problem w tym, Ze — inaczej niz u
Penfielda — ruch byl postrzegany jako dowolny. Na pytanie: ,,Co robisz?” badani udzielali
odpowiedzi typu: ,,Jestem niespokojny”, ,,Uslyszalem hatas” lub ,,.Szukam swoich kapci”*'.

Przeprowadzone eksperymenty podwazaja teze o istnieniu pojedynczego osrodka tak

ogdlnych funkcji $wiadomosci, jak wola**

. Nasuwa si¢ wniosek, ze ,,[...] funkcje te moga
znajdowac si¢ w wielu czesciach mozgu, korzystajac niejako [riding piggyback] z dziatania innych
funkcji [...] [ulokowanych w — J.B.] r6znych miejscach anatomicznych”**. Uzywajac obrazowego

sformutowania D. C. Dennetta, w Gabinecie Owalnym mozgu nie ma prezydenta

. Wegner
dodatkowo podkresla, ze faktyczne mechanizmy zachowania sa zbyt zloZzone, aby mogly by¢
dostepne $wiadomosci. Postuguje sie¢ ona uproszczeniem w formie przekonania o byciu sprawcag
wyposazonym w wolng wole. Czy przekonanie to powstato specjalnie po to, aby dziatanie tych
mechanizmow upro$ci¢? Bioragc pod uwage naprzemienne wykorzystywanie dwoch systemow
wyjasniania — mentalistycznego i mechanistycznego — odpowiedZ brzmi: nie do konca. Wydaje
si¢ ono raczej by¢ zagniezdzone w ogoélnej tendencji do pojmowania §wiata w kategoriach

sprawczych.

240Zakret ten uznaje si¢ za osrodek wolitywnych polecen ruchowych. Por. V. S. Ramachandran, Neuronauka o
podstawach czlowieczenstwa, dz. cyt., s. 39. Trzeba natomiast zaznaczy¢, ze: ,,[...] gdy okreslone elementarne ruchy
wywotywane s3 przez draznienie odpowiednich punktow obnazonej kory motorycznej w czasie zabiegu
neurochirurgicznego, pacjent nigdy nie uwaza ich za prawdziwe ruchy dowolne, wykonane przez niego samego,
lecz zawsze ma poczucie, ze mu je narzucono wbrew jego woli. [...] Obcosé ruchu wywotanego przez draznienie
kory motorycznej tlumaczy si¢ tym, iz nie zostal on zaprogramowany w gnostycznym polu kinestetycznym, lecz
spowodowaty go osrodki wykonawcze”. J. Konorski, Integracyjna dziatalnos¢ mozgu, Warszawa 1969, s. 196.

241Wypowiedzi te sugeruja dziatanie modulu interpretacyjnego opisanego przez M. Gazzanige. Por. Tegoz, Istota
czlowieczenstwa, dz. cyt., s. 125. Komentarz Delgado pokazuje jednak, ze sytuacja moze by¢ bardziej ztozona: ,,W
tym przypadku trudno bylo ustali¢, czy to stymulacja wyzwalata ruch, ktoéry pacjent nastgpnie starat si¢
wytlumaczyé, czy tez moze wzbudzano w ten sposob halucynacje, ktora nastgpnie sktanita pacjenta do ruchu i
eksploracji otoczenia”. J. M. R. Delgado, Physical Control of the Mind. Toward a Psychocivilized Society, New York
1969, s. 116. Cyt. Za: D. M. Wegner, lllusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 47.

2427niewalajaca moc maja tutaj wywody Semira Zekiego dotyczace antagonizmu mig¢dzy pogladem o jednosci
doswiadczenia a zjawiskiem asynchronii percepcyjnej, obserwowanym przez badaczy $wiadomosci wzrokowe;j:
LArgument jest natury logicznej: kiedy méwimy, ze co§ spostrzegliSmy, chodzi nam o to, ze staliSmy si¢ tego
$wiadomi. Kolor postrzegany jest w rezultacie aktywnosci w polu V4, a ruch w efekcie aktywnosci w polu V5, stad
aktywnos$¢ w tych obszarach ma §wiadomy korelat. Stajemy si¢ zatem §wiadomi owych dwoch atrybutéow na skutek
pojawienia si¢ aktywnosci w dwoch topograficznie odrebnych miejscach. Swiadomo$é wzrokowa jest wiec
rozproszona w przestrzeni. Ponadto kolor uswiadamiamy sobie wczesniej niz ruch, z czego wynika, ze §wiadomos¢
musi by¢ rozproszona réwniez w czasie. Podsumowujagc — jednolita $wiadomo$¢é wzrokowa nie istnieje — jest
wiele $wiadomosci wzrokowych rozproszonych w czasie i przestrzeni. Te pojedyncze $wiadomos$ci mozna by
nazwa¢ mikroswiadomosciami”. S. Zeki, Blaski i cienie pracy mozgu. O miloSci, sztuce i pogoni za szczesciem,
thum. A. 1 M. Binderowie, Warszawa 2012, s. 51-52.

243D. M. Wegner, lllusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 49.

244Por. S. Pinker, Jak dziata umyst, tam. M. Koraszewska, Warszawa 2002, s. 158.
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Wyroznienie obu systemow stanowi — od czasu publikacji klasycznej pracy J. Piageta*® —

fundament wspotczesnej wiedzy o umysle. Wegner dodatkowo podkresla mozliwo$¢ zwrotnego
wytonienia si¢ samoswiadomosci w efekcie dokonywanej przez umyst autointerpretacji w
kategoriach mentalistycznych. Podobna hipotez¢ formutuje V. S. Ramachandran w kontekscie

dyskusji nad neuronalnym podtozem teorii umystu:

Sugerowano juz wczesniej, ze neurony lustrzane interpretuja zachowanie, tworzac wewnetrzne kopie
[simulations] dziatan innych os6b w celu przyjecia ich punktu widzenia. Sugerujemy ponadto, ze
proces ten mogt zachodzi¢ rowniez w odwrotnym kierunku: samoswiadomos$¢ [self awareness] jest
pochodng dziatania lustrzanopodobnych systemow zdolnych do tworzenia wewngtrznej symulacji
twojego wlasnego ja [self] z punktu widzenia innych o0s6b. A zatem mechanizm neurondéw

lustrzanych — algorytm ewoluujacy, aby pomoc obserwatorowi przyja¢ cudzy punkt widzenia

— zwrocil sie do wewnatrz, umozliwiajac powstanie samo§wiadomosci [podkr. — J.B.]*.

Potoczna teoria umyshlu — oparta na mentalizowaniu — jest btedna. Chcac stworzy¢ prawdziwag
teori¢ samego siebie — sugeruje Wegner — umyst operowatby terminologia mechanistyczng.
Dziatanie i wola wynikajg z ,,organizacji cze$ci, ktore popychaja sie wzajemnie™*, a nie z istnienia
homunkulusa, postulowanego przez teori¢ potoczng.

W stanach automatyzmu, hipnozy i transu brakuje doznan woli, co sugeruje, ze
»doswiadczenie §wiadomej woli powstaje z procesOw psychologicznie 1 anatomicznie odrebnych
niz procesy, na bazie ktorych umyst wytwarza dzialanie”**. Jaki mechanizm psychologiczny tworzy

to doswiadczenie? Teoria pozornej mentalnej przyczynowos$ci odroznia doswiadczenie sprawstwa

245Por. J. Piaget, Jak sobie dziecko wyobraza swiat, ttam. M. Gawlik, Warszawa 2006.

246L. M. Oberman, V. S. Ramachandran, Reflections on the Mirror Neuron System: Their Evolutionary Functions
Beyond Motor Representations, s. 49 [w:] J. A. Pineda (red.), Mirror Neuron Systems, dz. cyt., s. 39-62. W $wietle
rozwazan Ramachandrana, Wegnera 1 Dennetta wol¢ mozna uznaé¢ za preadaptacje, czyli funkcj¢ nabudowang na
istniejacych wcezesniej strukturach. Odmiennego zdania jest Joseph LeDoux, wskazujacy na bezposrednig presje
selekcyjng: ,,Chociaz wiele zwierzat kroczy przez zycie, kierujac sie glownie emocjonalnym pilotem
automatycznym, to zwierzeta, ktore potrafig przelaczyé si¢ z tego pilota na sterowanie wedle swojej woli, maja
zdecydowang przewage nad innymi. Przewaga ta jest wynikiem potaczenia funkcji emocjonalnych z
kognitywnymi”. Tegoz, Mozg emocjonalny: tajemnicze podstawy Zycia emocjonalnego, tham. A. Jankowski, Poznan
2000, s. 205. W ujeciu LeDoux wola bytaby adaptacja, czyli funkcjg poprzedzajaca wylonienie si¢ struktury.
Rozroéznienie adaptacji i preadaptacji, oparte na rdznicy czasowej miedzy powstaniem struktury i funkcji zawiera
praca: K. Fiatkowski, T. Bielicki, Homo przypadkiem sapiens, dz. cyt., s. 20. Uderzajacy przyktad preadaptacji
podaje Darwin: ,,Niejeden z moich czytelnikow by¢ moze u$miechnie si¢ z niedowierzaniem styszac, ze ksztalt
ktéw oraz ich nadmierny rozwoj u niektorych ludzi ma swe zrédto w tym, Ze jeden z naszych protoplastow byt
wyposazony w owg straszliwa bron. Ale ten $§miech begdzie wtasnie niezbitym dowodem pochodzenia od wielkich,
drapieznych matp. Zebow tych nie uzywa si¢ juz jako broni, chociazby dlatego, Ze nie s3 juz teraz do§¢ mocne, ale
podczas podczas $miechu kurczg si¢ nieSwiadomie mig$nie potrzebne do szczerzenia zgbow i dzigki temu usta
przybieraja taki ksztalt, jaki psy nadajg swoim pyskom, kiedy gotujg si¢ do walki”. K. Darwin, O pochodzeniu
czlowieka, dz. cyt., s. 40.

247D. C. Dennett, Stodkie sny. Filozoficzne przeszkody na drodze do nauki o swiadomosci, ttam. M. Mitkowski,
Warszawa 2007, s. 41.

248D. M. Wegner, lllusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 29.
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od przyczyn faktycznych — to pierwsze rzadzi si¢ wlasnymi prawami. Doswiadczenie to moze nie
wystapi¢, gdy niespetniony zostanie przynajmniej jeden z warunkéw: priorytet (mysli wobec
dziatania), spdjnos¢ (mysli z dziataniem) oraz wylgczno$é (mysli jako przyczyny dziatania)®*”. 1
odwrotnie, laczne wystgpowanie owych trzech zasad generuje poczucie sprawstwa. Umyst operuje
tu trzema zbiorami danych: §wiadome mysli, obserwowalne dziatania oraz czas i uwaga potrzebne
do utworzenia przyczynowego zwigzku migdzy my$lg a dziataniem®': ,,DoSwiadczenie $wiadomej
woli w stosunku do dziatan powstaje prawdopodobnie wtedy, gdy wierzymy, ze nasze dziatania sg
skutkami naszych mysli. [...] Sedno teorii zaktada, Ze traktujemy siebie jako sprawcoéw wilasnych
dziatah wtedy, gdy nasze umysty dostarczaja nam uprzedniej prezentacji tych dzialan 1 gdy

nastepujgce potem dzialania sg spdjne z owg wstepng prezentacjg”>'.

2.3. Psychologia wolnej woli

Priorytet mys$li to jedna z podstawowych kompetencji nabywanych w procesie
ontogenezy>*. Wegner wywodzi jg z fizyki potocznej okre$lajgcej relacje miedzy obiektami w
kategoriach przyczyny 1 skutku. Jezeli ruch bili Zzottej nastapi, zanim uderzy w nig bila
rozgrywajaca, wowczas ta ostatnia nie bedzie postrzegana jako przyczyna ruchu tej pierwszej. I
odwrotnie, jezeli odstep czasu pomiedzy uderzeniem bili bialej a ruchem bili zéltej] bedzie zbyt
duzy, woéwczas percepcja przyczynowos$ci rowniez nie wystgpi*’. Eksperymenty Alberta Michotte'a
z jednej oraz Fritza Heidera i Mary-Ann Simmel z drugiej strony wykazaty, ze prawo to kieruje

percepcjg relacji mys$li i dziatania®*,

Oczywiscie, zasada priorytetu stosuje si¢ réwniez do
planowania dlugoterminowego. W sytuacji jednak, gdy dziatanie nie jest bezposrednio poprzedzone

mysla o jego wykonaniu, wowczas nawet najbardziej odlegte przewidywanie nie musi oznaczac, ze

249Por. Tamze, s. 69.

250Por. D. M. Wegner, Who is the Controller of Controlled Processes? s. 27 [w:] R. R. Hassin, J. S. Uleman, J. A.
Bargh (red.), The New Unconscious, New York 2005, s. 19-36.

251Tamze.

252Jak pisze Lew Wygotski: ,Poniewaz sytuacja w obrgbie psychiki moze zaistnie¢ tylko za posrednictwem
spostrzegania, a ono nie jest jeszcze oddzielone od dziatalnosci afektywnej i ruchowej, staje si¢ zrozumiale, ze
dziecko o takiej strukturze §wiadomosci nie moze zachowywac si¢ inaczej niz w sposéb uzalezniony od aktualnej
sytuacji, od pola, w ktoérym sie znajduje”. L. S. Wygotski, Zabawa i jej rola w zyciu psychicznym dziecka, thim. A.
Brzezinska, T. Czub, s. 151 [w:] Tegoz, Wybrane prace psychologiczne II: dziecinistwo i dorastanie, Poznan 2002, s.
141-165. I odwrotnie, dzieci chore na autyzm wykazuja znaczny deficyt w zakresie umiejg¢tnosci czytania umystow
nie tylko innych oséb, ale i swoich wtasnych. Por. V. S. Ramachandran, Neuronauka o podstawach czltowieczenstwa,
dz. cyt., s. 164.

253Por. D. M. Wegner, lllusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 69-70.

254Por. Tamze, s. 72. Trudno ustali¢ przedzial czasowy, w ktorym relacja ta zachodzi. Z drugiej strony automatyczne
przetaczenie perspektywy u osob obserwujacych szescian Neckera nastepuje co 3 sekundy. ,,Mysl zaistniala w
czasie krotszym niz 3 sekundy przed podjeciem dzialania, mogtaby pozosta¢ w umysle i by¢ przylaczona do
dziatania, podczas gdy mysl zaistniata weze$niej niz 3 sekundy przed dziataniem, mogta by ulec przemieszczeniu na
inny obiekt [...], co zablokowaloby do§wiadczenie woli”.
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jednostka odczuje dziatanie jako dowolne®”’.

Mys$l musi nie tylko poprzedza¢ (w odpowiednim czasie) dziatanie, musi by¢ réwniez z nim
spojna. Nawigzujac do podanego wczesniej przyktadu, jezeli w momencie uderzenia kula zéita
potoczy si¢ w innym kierunku niz kula zagrywajaca, wydarzeniu temu nie bedzie towarzyszyta
percepcja przyczynowos$ci kuli bialej w stosunku do zoéttej. Prawo to reguluje takze zjawiska
psychologiczne, a niektorzy badacze uznajg je za podstawe myslenia magicznego opartego o zasade

podobienstwa®*,

Zastosowanie praktyczne zasady spojnosci polega na wykonaniu dziatan
poprzedzonych odpowiednig reprezentacja myslowa, przy czym mys$li sg tu postrzegane jako
przyczyny dziatan. Wazne s3 konsekwencje nierespektowania tego warunku: kiedy myslimy o
jednej rzeczy, a wykonujemy inng, dziatanie moze zosta¢ odczute jako wymuszone: ,,W planach
miatem salatke, a siedze przed talerzem pelnym frytek”*’. Znaczenie wymogu spdjnosci obrazuje

fakt, ze moze on postuzy¢ za zrab doktryny religijnej, czego przyktadem jest Pawlowa idea

usprawiedliwienia przez wiare:

Nie umiem bowiem poja¢ tego, co czyni¢. Nie czyni¢ tego, co chce, lecz to czynig, czego
nienawidze. [...] Dlatego juz nie ja to czynie, lecz grzech, ktory we mnie przebywa. Wiem, ze nie
mieszka we mnie — to znaczy w moim ciele — dobro. Che¢ bowiem dobrego czynu szybko zjawia
si¢ we mnie, wykonanie jednak — nie. Bo nie czyni¢ dobra, ktérego chcg, lecz popetniam zto,

ktorego nie chee®®.

Pawet opisuje t¢ sytuacje jako podleganie grzechowi, natomiast z perspektywy kognitywnej
mozna ja rozumie¢ jako dziatanie niezgodne z intencjg, ktoremu w zwigzku z tym nie towarzyszy
odczucie woli. Rowniez Wegner nie poprzestaje na wspomnianym talerzu z frytkami (zamiast
satatki) 1 przytacza powazniejsze dane. Niekoherencji dziataniowo-intencjonalnej przypisuje on
stany tworczego ol$nienia towarzyszace muzykom podczas improwizacji oraz uczonym, cO
pokazuje przyktad odkrycia funkcji automorficznych przez H. Poincarégo. W stanie tym wlasciwa

259

idea pojawia si¢ w umysle nagle, bez poprzedzajacego ja rozumowania®”. Niespojnos¢ pojawia si¢

255Por. Tamze, s. 73.

256Jak w przypadku oporu badanych wobec rzucania lotkami w zdjecia bliskich im oséb. Por. Tamze, s. 79.

257Por. Tamze.

258Por. Tegoz, List do Rzymian 7, 15-20.

259Por. D. M. Wegner, lllusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 81-83. Regularnos¢ doswiadczen tego typu pozwala
zakwestionowa¢ dwa postulaty wysuwane przez rozumienie potoczne: ze myslenie ma charakter swiadomy i ze
przebiega ono w sposob kontrolowany. Por. E. Necka, J. Orzechowski, B. Szymura, Psychologia poznawcza, dz.
cyt., s. 425. Autorzy podaja rowniez przyklad elementow intruzywnych w mysleniu, co Wegner okre$la mianem
,»wojny duchow w maszynie”. Por. D. M. Wegner, D. J. Schneider, Mental control: The war of the ghosts in the
machine, [w:] J. Uleman, J. Bargh, Unintended thought, New York 1995, s. 287-305. Zjawisku temu badacz
poswigcit osobna ksiazke: D. M. Wegner, White bears and other unwanted thoughts: Suppression, obsession, and
the psychology of mental control, New York 1989.
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takze w halucynacjach schizofrenikéw uznajacych zrodto gtoséw za odrgbne od wlasnej jazni. E.
Stern 1 B. Silbersweig mowia tu o zhludzeniach kontroli mogacych ,powstawaé, gdy ruch
zainicjowany przez jednostke [np. samodzielnie wygenerowana zaposredniczona werbalnie mys$l —
S. Atran] nie jest powigzany z poczuciem woli i/lub jest btednie postrzegany jako wyplywajacy z
innego zrddia, lub tez jedno i drugie™®. Jak pisze Scott Atran, autorzy ci wykazali aktywacje
hipokampa u halucynujacych schizofrenikdéw, nieobecng u badanych z grupy kontrolnej, ktorzy
tylko stuchaja lub wyobrazajg sobie glosy*': , Taka aktywacja ptata skroniowego pojawia sie przy
jednoczesnym relatywnym braku aktywnos$ci przedczotowej 1 korespondujacym deficycie funkcji

wykonawczych, ktore przypisuja wole i sprawstwo’%

. Rowniez mowa bywa uznawana za
niespojna z podjetym zamiarem, co Ralph E. Hoffman interpretuje jako efekt zaburzen
intencjonalnego planowania wypowiedzi*®.

Dziatanie respektujace dwa pierwsze warunki (priorytet 1 spdjno$¢) moze by¢ nadal
odczuwane jako przymusowe, jezeli niespelniony zostaje warunek trzeci (wytaczno$¢ mysli jako
zrodla dziatania). 1 tutaj przyktad kul bilardowych naswietla sedno problemu. Obserwator
zakwestionuje przyczynowy wptyw bili biatej na zo6tta, jezeli w t¢ ostatnig, oprocz bili
zagrywajacej, uderzy jednoczesnie bila czerwona®®.

Jezeli dzialanie poprzedzi odnos$na reprezentacja myslowa, prawdopodobniej pojawi si¢
odczucie woli. Problem w tym, ze — oprocz §wiadomej intencji — istniejg inne czynniki aspirujace
do roli sprawcow naszych dziatan. Mozna wyr6zni¢ dwa rodzaje takich czynnikow>*. Do kategorii
pierwszej naleza procesy o genezie wewnatrzumystowej posiadajace strukture odmienng od
reprezentacji intencji, a wigc: tiki nerwowe, intensywne stany emocjonalne, nawyki, uzaleznienia
itd. Przykladowo, wiedzy o tym, ze za chwilg przystagpimy do konsumpcji chipséw ziemniaczanych,

nie musi towarzyszy¢ doznanie woli**®

. Przeciwnie, motorem dziatania moze by¢ obzarstwo
oznaczajace utrate kontroli nad ilo$cig spozywanego pokarmu. Analogicznie wypicie drinka jest
poprzedzone doznaniem woli. Jezeli jednak pijacy jest uzalezniony od alkoholu, dziataniu temu
moze towarzyszy¢ doznanie przymusu. W tym wypadku — odwotujac si¢ do znanej typologii

Hebba — siggniecie po drinka mozna uzna¢ za efekt dominacji sensorycznej nad sterowaniem

260E. Stern, E. Silbersweig, Neural mechanisms underlying hallucinations in schizophrenia: The role of abnormal
fronto-temporal interactions, s. 239 [w:] M. Lenzenweger, R. Dworkin (red.), Origins and Development of
Schizophrenia, Washington 1998. Cyt. za: S. Atran, Ewolucyjny krajobraz religii, dz. cyt., s. 234.

261Por. S. Atran, Ewolucyjny krajobraz religii, dz. cyt., s. 234.

262Tamze.

263Por. T. Sikora, Uzycie substancji halucynogennych a religia. Perspektywy badawcze na przykladzie zagadnien
rytuatu i symbolizacji, Krakow 2003, s. 265. Por. takze: A. Kepinski, Schizofrenia, Warszawa 1974, s. 46: ,\W
omamach stuchowych obserwowano juz przed wielu laty ruchy migsni zwigzanych z mowa, co kaze przypuszczac,
ze chory sam jest tworca swoich halucynowanych glosow”.

264Por. D. M. Wegner, Illusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 90.

265Por. Tamze.

266Por. Tamze, s. 91.
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wolitywnym?**’

. Z perspektywy teorii Wegnera psychologiczny mechanizm natogu wigze si¢ Scisle z
naruszeniem zasady wytgcznosci sprawcy. Dziwi pominigcie tego zagadnienia przez badacza. Jakby
nie bylo, mamy w nim do czynienia z podrecznikowym przyktadem separacji dziatan od woli,
chociaz przebiega ona inaczej niz w dysocjacji 1 transie: w dwoch ostatnich przypadkach dzialaniu
nie towarzyszy percepcja woli, a w przypadku uzaleznienia — odwrotnie — percepcja ta si¢
pojawia (,,Nie chcg juz pi¢”), ale nie podaza za nig odpowiednie dziatanie.

Poczesne miejsce w grupie wewnatrzumystowych czynnikow zajmuja emocje. Chodzi tu
zwlaszcza o silne stany emocjonalne, w ktérych wrazenie mimowolnosci moze by¢ szczegodlnie

dojmujgce”®®

. Znamienne sg tutaj wyrazenia funkcjonujace w jezyku potocznym: ,, Przepraszam za
moj wezorajszy wybuch, nie bylem soba”; ,,Zachowywat sig, jakby co$ w niego weszto”; ,,Krzyczat
jak opetany” itd. Liczne obrzedy przejs$cia praktykowane w spotecznosciach tradycyjnych wydaja
si¢ celowo nakierowywac psychike adepta — poprzez stosowanie praktyk bolowych, przymusowy
kontakt z wydzielinami ciala ludzkiego, obrzgdowe upodabnianie do kobiet, spozywanie
zakazanych pokarmow?” itd. — na do$wiadczanie poteznych emocji. Z kolei tego rodzaju
wywyzszone dos§wiadczenia cielesne moga by¢ przez osobnika interpretowane nie tyle jako jego
wlasne przezycia, ile ,jako wyposazone w energi¢ przekraczajacag poziom, jakim normalnie
dysponuje jednostka; jej zrodto moze by¢ umieszczane w kosmosie badz w spoteczenstwie*™.
Status rytualu inicjacyjnego opartego o deprywacje jest tutaj niejasny. Doswiadczenie woli
jest w nim zaktocone przez czynniki wewnetrzne: dzialanie pod wptywem emocji ostabia poczucie
bycia sprawcg wilasnych dziatan. Zarazem rytual tego typu mozna zaliczy¢ do kategorii czynnikow
zewnetrznych, skoro — jak pisze Turner — obiektem btednej atrybucji woli jest tutaj zbiorowos¢.
Rytual typu aisam zaktada bezwzgledne podporzadkowanie psychiki jednostki dzialaniom

zbiorowym, jej pole manewru zostaje drastycznie zawezone®'".

Naruszenie zasady wyltacznos$ci przez czynniki zewnatrzumystowe dotyczy gtdéwnie dziatan

267Por. D. O. Hebb, Podrecznik psychologii, tham. J. Patczynski i J. Siuta, Warszawa 1969, s. 139-140.

268Chociaz wedlug Paula Ekmana — wskazujacego na automatyczno$¢ mechanizmu oceny bodzcow pod katem ich
zbieznosci z ,,przesztoscig przodkow [ancestral past]” — emocje nie tyle czgsto, ile z regulty sg mimowolne:
,Poniewaz emocje moga pojawiac si¢ bardzo szybko, w wyniku automatycznej i nie§wiadomej oceny sytuacji i
wraz z mimowolnymi zmianami fizjologicznymi i mimicznymi, cze¢sto doswiadczamy ich jako czegos$, co si¢ nam
przydarza, nie za$ jako czego$, co sami wybieramy. Po prostu nie jesteSmy w stanie wybra¢ przezywanej
emocji [podkr. — J.B.]”. P. Ekman, Wszystkie emocje sq podstawowe, dz. cyt., s. 22.

269Mozna przytoczy¢ opis inicjacji aisam u Bimin-Kuskumin z Papui-Nowej Gwinei. Rytuat stosuje praktycznie kazda
z wymienionych technik podnoszenia poziomu emocji. Por. S. Dulaney, A. P. Fiske, Cultural Rituals and Obsessive-
Compulsive Disorder: Is There a Common Psychological Mechanism?, s. 251-252, , Ethos”, t. 22, nr 3 (1994), s.
243-283.

270V. W. Turner, Las symboli, dz. cyt., s. 107.

271Tak wlasnie funkcj¢ stosowania rytualnych technik bolowych interpretuje Alan Morinis. Zgadzajac si¢ na bol
zadawany przez cztonkow wlasnej spotecznos$ci, jednostka rezygnuje ze swojej autonomii i staje po stronie grupy,
co powoduje transformacj¢ w osob¢ dorosta. Por. Tegoz, The Ritual Experience: Pain and the Transformation of
Consciousness in Ordeals of Initiation, ,,Ethos”, t. 13, nr 2/1985, s. 150-174.
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zbiorowych. Kooperacja wszelkiego typu (rytual, taniec, trzymanie si¢ za r¢ce, zapasy, calowanie
si¢, seks) utrudnia identyfikacj¢ zrodta dzialania. Jak w kontek$cie pisma automatycznego pisat
James: ,,[...] w kooperacji dwdch osobnikow kazdy przypisuje sprawstwo ruchu drugiej osobie 1
pozwala swojej rece dziata¢ swobodnie”?. Zdanie to, bedgce jednym z pierwszych sformutowan
zasady prozniactwa spotecznego i deindywiduacji*”?, mozna odnie$¢ do seanséw Ouija. Zgodnie z
instrukcja dotaczong do zestawu (tablica i wskaznik), uczestnicy klada rece na wskazniku i
koncentrujg si¢ na zadanym wczesniej pytaniu. Nastepnie wykonujg swobodny ruch po tablicy,

oczekujgc naglych zmian w trajektorii ruchu wskaznika®"*

. Tym samym tamig zasad¢ wyltgcznosci:
podobnie jak w silnych stanach emocjonalnych, do roli sprawcy pretenduje tu wigcej czynnikdw niz
tylko swiadome ja jednostki. R6znica polega na tym, Ze sa to czynniki zewnetrzne wobec umyshu.
W seansie spirytystycznym naruszona zostaje takze zasada spojnosci, poniewaz udziat
pierwszej osoby moze zmieni¢ tras¢ wskaznika w sposdb niespdjny z intencja drugiej osoby

275

odnosnie danego ruchu®”. Praca z tablica Ouija nie zawsze powoduje efekt automatyzmu,

aczkolwiek szanse rosng, gdy w seansie uczestniczg co najmniej dwie osoby?’®; w sytuacji udanego

seansu — pisze Wegner — ,,doznanie automatyzmu [involuntariness] moze byé wstrzasajgce™”.
Doznanie to wynika z naruszenia zasady priorytetu: obecnos$¢ innych kaze pomniejsza¢ osobisty
wklad w kooperacj¢. Wzmacniany jest rowniez konformizm emanujacy z wypowiedzi typu: ,,Zdaje
si¢ na ciebie” lub ,,Niech si¢ dzieje twoja wola, nie moja”. Wreszcie, udziat innych podmiotow
ostabia koncentracje na wlasnych intencjach. Konsekwencja moze by¢ doznanie automatyzmu

dziatania, bez poprzedzajgcej je mysSli*"™,

Operujac kategoriami Lwa Wygotskiego, mozna
powiedzie¢, ze umyst zostaje tu zdominowany przez dzialanie.

W uktadzie konformistycznym ,,[...] osoba postepuje tak, jak inne osoby réwne jej statusem,
ktore nie majg specjalnego prawa do kierowania jej zachowaniem™”. Relacje te Stanley Milgram
przeciwstawia postuszenstwu, w ktorym jednostka poddaje sie wiadzy*. Problem w tym, ze

uzytkownicy wskaznika regularnie dochodza do wniosku, ze jego ruchem kieruje kto§ nadrzedny

wobec grupy:

272W oryginale: ,,when two persons work together, each thinks the other is the source of movement, and lets his own
hand freely go”. W. James, Automatic Writing, ,,Proceedings of the American Society for Psychical Research” 1
(1889): 558-564. Cyt. Za: D. Wegner, lllusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 112.

273Z perspektywy psychologii spotecznej, zdanie Jamesa dotyczy sytuacji ograniczenia samoswiadomos$ci i zmian w
uwadze. Zdaniem Elliotta Aronsona istotna jest tu rozpraszajaca uwage nadstymulacja ze strony otoczenia, wskutek
czego jednostka skierowuje uwage na zewnatrz, a nie na siebie i jest mniej siebie §wiadoma. Por. E. Aronson, T. D.
Wilson, R. M. Akert, Psychologia spoleczna. Serce i umyst, thumacze r6zni, Poznan 1997, s. 333.

274Por. D. M. Wegner, lllusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 110.

275Por. Tamze, s. 112.

276Por. Tamze.

277Tamze, s. 110.

278Por. Tamze, s. 113.

279S. Milgram, Postuszenstwo wobec autorytetu, ttam. M. Hotda, Krakow 2008, s. 130.

280Por. Tamze.
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Na skutek blednej percepcji uczestnicy nie zauwazaja wlasnego wkiadu w efekt mowiacej tablicy. To
jednak nie wszystko, od razu bowiem powstaje teoria majgca wyjasni¢ skutek btedu percepcyjnego:
teoria zewngtrznych sprawcow. Oprocz duchdéw zmartych ludzie chetnie powotuja si¢ tutaj na wpltyw
demonow, aniotow, a nawet istot z przysztosci lub przestrzeni kosmicznej, zaleznie od teorii

preferowanych w danej kulturze'.

Uwagi te dotycza wszystkich dzialan automatycznych. Ruchu wskaznika, stolika lub pidra nie
poprzedza doznanie woli. Powstaje dysonans, ktory najprosciej usungé, projektujac
odpowiedzialno$¢ na zewnetrznego sprawce. Jak mowil rozmowca Jamesa: ,,Pisze moja r¢ka, ale
rozkaz nie biegnie z umystu i woli, lecz kto$ inny nig kieruje [...]”**>. Naturalng konsekwencja

automatyzmu jest poczucie zalezno$ci od nadrzednej instancji*®

. Mamy tu zatem do czynienia z
ukladem hierarchicznym, w ktorym ,jednostka wlaczajaca si¢ w system wiadzy przestaje
spostrzegac siebie jako osobe realizujaca swoje wlasne cele 1 zaczyna uwazac si¢ za posrednika w
spelnianiu zgdan innej osoby”*. Nagta zmiana w samoocenie — odczuwana jako utrata autonomii
— jest efektem ,,przemieszczenia agensa” z ciata na zewnatrz. Milgram stosuje termin agentic shift
przetozony przez polskiego ttumacza jako ,,utrata autonomii’**’. Nie jest to doktadny odpowiednik
agentic shift, utrata autonomii stanowi bowiem rezultat procesu przemieszczenia agensa, a nie sam
proces, wskutek ktorego przemieszczenie to zachodzi.

Uktad hierarchiczny opiera si¢ na przejsciu z autonomicznego w systemowy tryb
funkcjonowania jednostki®*®. Oprocz mechanizmoéw wladzy istnieje jeszcze jeden obszar
rzeczywistosci, w ktérym utrata autonomii zaznacza si¢ rOwnie mocno. Jest nim trans, w ktorym —
jak pisze Ernesto de Martino — osobnik ,.traci jednos¢ wiasnej osoby oraz autonomi¢ swego ja, a
zatem traci rowniez kontrole nad swymi czynami. Wchodzac w ten stan, ktéry pojawia si¢ w
nastepstwie emocji czy tez jako konsekwencja czegos, co go zaskoczyto, podmiot podatny jest na
dziatanie wszelkich mozliwych sugestii”®*’. W transie — podobnie jak w hierarchii grupowej —

dochodzi do ,,zrzeczenia si¢ inicjatywy [jednostki — J.B.] na rzecz zewnetrznego zrodta’™*®.

281D. M. Wegner, lllusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 113.

282W. James, Automatic writing, dz. cyt. Cyt. Za: D. M. Wegner, lllusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 103.

283Rudolf Otto pisze o nim w swojej analizie do$wiadczenia religijnego. Por. Tegoz, Swietosé. Elementy irracjonalne
w pojeciu bostwa i ich stosunek do elementow racjonalnych, thum. B. Kupis, Warszawa 1999, s. 15.

284S. Milgram, Posfuszenstwo wobec autorytetu, dz. cyt., s. 149.

285Por. Tamze.

286Por. Tamze.

287E. de Martino, Swiat magiczny. Prolegomena do historii magizmu, thum. B. Nuzzo, Krakéw 2011, s. 69.

288 S. Milgram, Postuszenstwo wobec autorytetu, dz. cyt., s. 131.
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2.4. Rytuat transowy jako zniewolenie

Uczestnictwo w rytuale transowym powoduje dysonans, ktory najtatwiej usung¢ formutujac
teorie¢ zewngtrznego agensa. W odczuciu jednostek to on, a nie poszczegdlne osoby jest motorem
dziatan. Stwierdzenie to pozwala uchwyci¢ rdzen teorii E. Durkheima, wyrazonej zdaniem:
»Spoleczenstwo jako takie posiada bez watpienia wszelkie $rodki niezbedne do tego, aby
oddziatujac na umysty, wzbudzi¢ w nich odczucie boskosci [D'une maniere générale, il n'est pas
douteux qu'une société a tout ce qu'il faut pour éveiller dans les esprits, par la seule action qu'elle

exerce sur eux, la sensation du divin]™*

. Teori¢ Elementarnych form Zycia religijnego tatwo
sprowadzi¢ do truizmu: religia jest ,klejem” integrujacym jednostki w spoteczenstwo. Uwazna
lektura dziela zmusza do mniej oczywiste] wyktadni: doswiadczenie $§wigtosci wytania si¢ jako
efekt dziatan zbiorowych. Redukcja dysonansu poprzez odwotanie do sacrum nie musi nastapié, co
pokazuje analizowane przez dwudziestowiecznych teoretykéw zjawisko thumu. Mozliwe, ze
dochodzi w nim do ztamania zasady wytacznos$ci przez czynniki zewnatrzumystowe — dynamike
thumu trudno wyprowadzi¢ z pobudek i dazen pojedynczych jednostek. Jak pisat Elias Canetti:
»Masa jest zjawiskiem [...] powstajacym nieoczekiwanie tam, gdzie przedtem nie bylo nic. Moze
stato tam obok siebie kilkoro ludzi, pigcioro, dziesiecioro, dwanascioro, nie wigcej. Nic si¢ nie
zapowiada, nikt niczego nie oczekuje. Nagle dookota robi si¢ czarno od ludzi”®". Inaczej niz w
rytuale gromadzacym jednostki w celu kumulowania i podsycania emocji, rozproszenie ttumu
nastepuje réwnie nagle i przypadkowo, co jego powstanie®'. Z drugiej strony, do$wiadczenie
swigtosci latwiej wytworzy¢ w thumie niz w zwyktej grupie ludzi, co zauwazyt juz Gustave le Bon:
,o[...] thum przede wszystkim domaga sie boga”*>.

Wedlug Durkheima samo gromadzenie si¢ ludzi dziata jako wyjatkowo silny bodziec

293

emocjonalny””. Rytuat transowy doprowadza owe emocje do wrzenia, utatwiajac naruszenie zasady

289E. Durkheim, Les formes élémentaires de la vie religieuse. Le systéme totémique en Australie, Paris 1912, s. 203.
Przektad polski moze wprowadza¢ w btad: ,,Ogdlnie rzecz biorac, spoteczenstwo jest niewatpliwie w stanie, choéby
tylko swemu oddzialywaniu na umysty, wywota¢ w nich doznanie bostwa [...]”. E. Durkheim, Elementarne formy
zycia religijnego, dz. cyt., s. 180. Polski przektad brzmi, jakby chodzilo tu o co§ oczywistego, podczas gdy
Durkheim wydaje si¢ stawia¢ bardzo mocna tez¢. Wymowa oryginatu bytaby zatem nastepujaca: wystarczy
odpowiednio pokierowane dziatanie zbiorowe, aby wzbudzi¢ w ludziach poczucie boskosci. Por. przektad na jezyk
angielski: ,,Society in general, simply by its effect on men's minds, undoubtedly has all that is required to arouse the
sensation of the divine”. E. Durkheim, The Elementary Forms of Religious Life, ttum. K. E. Fields, New York 1995,
s. 208.

290E. Canetti, Masa i wltadza, tham. E. Borg, M. Przybytowska, Warszawa 1996, s. 17.

291Por. H. L. Mencken, The American Credo. A Contribution Toward the Interpretation of the National Mind, New
York 1920 : ,,[...] aby zgromadzi¢ thum w Nowym Jorku, wystarczy staé przy krawezniku i1 intensywnie wpatrywac
si¢ w niebo”. Cytuj¢ za wydaniem internetowym: http://www.gutenberg.org/files/23858/23858-h/23858-h.htm
(dostep: 4.03.2013).

292G. le Bon, Psychologia ttumu. Studium powszechnego umystu, tham. C. Matkowski, Gliwice 2012, s. 63.

293Por. E. Durkheim, Elementarne formy zycia religijnego, dz. cyt., s. 188.
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wylacznosci. Zdania te mozna odnies$¢ do szerszej kategorii dziatan zbiorowych pod warunkiem, ze
kwestionujg one wytacznos¢ sprawcy, a uczestnicy dostosowuja sie do arbitralnych regut. Jednostka

uznajaca rytuat za pusty 1 bezsensowny moze powtorzy¢ za bohaterem sztuki Eurypidesa: ,,Moj

99294

jezyk przysiagl, lecz moje serce nie uczynilo tego™™, ale nawet tu mamy do czynienia z

formalizacja, ktorej odpowiada malejgca spontaniczno$¢™”. Zakulisowy aktor moze by¢ sceptyczny
wobec swoich poczynan, ale nie zmienia to faktu, ze uczestniczac w rytuale, postepuje niejako
wbrew sobie — dziala tak, jakby nie byt soba, ani przez chwile nie zapominajac, Ze patrza na niego
inni*°. Dotyczy to wielu dziatan zbiorowych, z rytualem wiacznie. W rytuale transowym,
dodatkowo, ograniczone zostaje nie tylko ciato, ale i psychika wykonawcy. Paradygmatyczny

przyktad podaje Durkheim, omawiajac dane zebrane przez badaczy Aborygenow australijskich:

Mozna bez trudu pojaé, ze doszedlszy do stanu takiego uniesienia, czlowiek zupelnie siebie nie
poznaje. Czuje, Ze owladnela nim i porwala go jaka$ zewnetrzna potega, ktéora mu nakazuje
mySleé i dzialaé inaczej niz zazwyczaj. I wéwezas oczywisScie ma wrazenie, Ze juzZ nie jest sobg.
Wydaje mu sig, ze stat si¢ kim§ nowym: zatozone ozdoby i co§ w rodzaju maski zakrywajacej twarz,
uzewnetrzniajac t¢ wewnetrzng przemiane, poglebiajg ja jeszcze bardziej. A poniewaz jednoczes$nie
WSZysCy jego towarzysze czuja ten sam rodzaj przemiany, co wyrazaja krzykiem, gestami, postawa,
wiec wszystko przebiega tak, jakby naprawde przeniesiono czlowieka do $wiata niezwyklego,
zupelnie odmiennego wymiaru niz $wiat jego codziennej egzystencji, gdzie istniejg sity o

wyjatkowym natezeniu, ktore go biorg w posiadanie i przeobrazajg [podkr. — J.B.]*".

To typowo transowe poczucie owladniecia ulega personifikacji w rytuale szamanskim i
posesyjnym. Szamanem i hunsi wlada konkretna osoba, wywodzaca si¢ z panteonu religijnego.
Dos$wiadczenie owladnigcia przybiera tu forme¢ ducha wdzierajacego si¢ w ciato. Cheg przy tym
podkresli¢, ze juz w rytuale transowym, gdzie nie mowi si¢ wprost o nawiedzeniu, uczestnicy
doznaja owladniecia. Brak interpretacji tego doznania w kategoriach posesyjnych $wiadczy tylko o

tym, ze interpretacja ta wykracza poza system pojeciowy realizowany przez dany rytuat. Gdyby

podobny system istnial w$rod Aborygendéw, wowczas doznanie owladnigcia, pochwycenia przez

294Cyt. Za: J. Austin, Jak dziata¢ stowami, s. 558 [w:] Tegoz, Mowienie i poznawanie: rozprawy i wykiady filozoficzne,
thum. B. Chwedenczuk, Warszawa 1993.

295Por. R. A. Rappaport, Rytuat i religia w rozwoju ludzkosci, dz. cyt., s. 65.

296Por. J. Duvignaud, Postaciowanie, thum. M. Rodak, s. 741 [w:] A. Chatupnik, W. Dudzik, M. Kanabrodzki, L.
Kolankiewicz (red.), Antropologia widowisk. Zagadnienia i wybor tekstow, Warszawa 2005, s. 740-754: , Alienacja,
szczegblny rodzaj opetania: aktor robi w sobie miejsce dla uporzadkowanego systemu znakdéw, oznaczajgcego
postaé nalezacg do sfery wyobrazni [...]. Tym samym aktor staje si¢ na chwile przedmiotem [...]. Tego rodzaju
zmiana ogniskowej [...] sprawia, ze realny cztowiek spoteczny zastgpiony zostaje przez czlowieka, ktory nalezy
wprawdzie do sfery wyobrazni, niemniej obdarzony jest wicksza spoleczng skutecznoscia. Ta zwigzana z opetaniem
transpozycja, ktora wynika z dazenia aktora do przyswojenia postaci, przypomina do pewnego stopnia to, co
filozofowie nazywaja alienacja”.

297Por. E. Durkheim, Elementarne formy zycia religijnego, dz. cyt., s. 190.
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zewngtrzng potege, nie-bycia sobg 1 przemiany w kogo$ innego mozna by uja¢ w kategoriach
opetania przez agensa typu Szatana, zar czy Z¢ Pelintry.

Na rytuat posesyjny mozna patrze¢ jak na rytuat transowy sensu stricto. W hipotetycznym
ukladzie wyjsciowym jednostki uczestnicza w rytuale podobnym do tego, ktory opisat Durkheim:
nasilenie emocji i kolektywnos$¢ dziatan thumia percepcje woli u uczestnikow. Skoro najbardziej
rudymentarne formy interakcji spotecznej typu trzymanie si¢ za r¢ce, pocalunki lub seks moga
utrudnia¢ identyfikacje¢ sprawcy dzialania, to tym bardziej dotyczy to dtugotrwatych i intensywnych
rytuatow transowych. Wspomniany uklad wyjSciowy wygladatby nastepujaco. Grupa okoto
dziesigciu osobnikow niespokojnie krazy wokot centralnego punktu, np. drzewa. W pewnym
momencie ruchy dwéch z nich dostrajaja si¢ do siebie: osobnik kroczacy z tylu dla zabawy
nasladuje motoryke ciata osobnika idagcego przed nim. Powstaje interakcja, do ktorej przylacza sie
trzeci uczestnik, a wkrotce potem — czwarty, piaty itd. W pewnym momencie jeden z nich siada
pod drzewem 1 rytmicznie uderza o wystajacy konar. Grupa przechodzi w trucht, w ktéorym nacisk
pada na prawa stopg. Z kazdym jej krokiem nastepuje skinigcie glowa. Uczestnicy wzajemnie si¢
obserwuja, probujac dodatkowo zsynchronizowac ruch ciata z rytmem bebna. Ogarnia ich nastrgj
uniesienia wyrazany przez emocjonalne wokalizacje.

Opis ten do ztudzenia przypomina sytuacj¢ zaobserwowang przez Wolfganga Kdhlera wsrod
szympansOw przebywajacych na stacji badawczej*®. Zawiera on rowniez odniesienie do prac
Tecumseha Fitcha uznajgcego rytmiczne bebnienie za pierwotng forme muzyki (obecna juz u
prymatow) oraz do mysli Karola Darwina, uznajgcego mimetyzm za wspotczynnik hominizacji*®.
Kohler byt zdumiony ,,faktem spontanicznego pojawiania si¢ u szympansow czego$ tak podobnego
do wczesnych form tanca, obserwowanych w spoteczno$ciach badanych przez antropologdw ™ ®.
Jego zdaniem taniec szympansow stanowi przyktad ,,prymitywnego dzialania zbiorowego, ktore
wymaga pelnego zaangazowania. Jako takie jest ono kontrolowane przez procesy grupowe oparte
na sympatii i sugestii, a nie na wolnej woli [not by fiats of will] poszczegdlnych jednostek™ ",

Opisany scenariusz mozna datowa¢ na okres bezposrednio poprzedzajacy wylonienie si¢
Homo sapiens. W momencie powstania jezyka, doswiadczenie owtadniecia charakteryzujace 6w

wczesny rytual uleglto symbolizacji. Mogto ono wowczas przybra¢ forme dwoch ideologii znanych

298 Por. W. Kohler, The Mentality of Apes, ttum. E. Winter, Harmondsworth 1957, s. 266-267.

299Por. W. Tecumseh Fitch, The biology and evolution of music: A comparative perspective, s. 195, ,,Cognition” 100
(2006) 173-215. Por. Takze: Por. K. Darwin, O pochodzeniu cztowieka, dz. cyt., s. 81.

300W. Kohler, The Mentality of Apes, dz. cyt., s. 267.

301Tamze. Por. K. Darwin, O pochodzeniu cztowieka, dz. cyt., s. 157: ,[...] kiedy protoplasci rodzaju ludzkiego zaczgli
zy¢ towarzysko [...], rozwdj ich wiladz umystowych ulegal znacznym zmianom i potggowal si¢ dzigki
nasladownictwu, dzialajacemu wspolnie z rozumem i do§wiadczeniem, ktore woéwczas musiato si¢ zdobywaé w
wiekszej dozie niz kiedykolwiek w nastepnych okresach ich dziejowego zycia. Slady tych czynnikéw spotykamy
juz i u zwierzat nizszych, ale w wyzszym stopniu wyst¢gpuja one u malp, a c6z dopiero u ludzi dzikich cho¢by w
najbardziej barbarzynskim stanie. Wiadomo, jak bardzo dzicy sktonni sa do nasladowania”.
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antropologom: szamanizmu i kultu posesyjnego. Powyzszy opis sformutowatem w sposdb mozliwie
0golny, niezaleznie od stopnia uszczegodtowienia scenariusz bytby nieweryfikowalny. Wazne jest dla
mnie co$ innego. Pisalem, Zze ide¢ posesji trzeba uzna¢ za wyznacznik rytualu transowego sensu
stricto. Uwazam ja za samonarzucajacy si¢ opis dziatan kulminujacych w poczuciu powszechnego
zniewolenia. Slady tej tendencji zawierajg ,,puste” i nudne rytuaty typu Agnicayana, w ktorych
powtarzalno$¢, sztywny formalizm i asemantyczno$¢ przybieraja rozmiary obsesji*®. Kolektywny
charakter obrzedu wida¢ w formule tyaga — wypowiadajac ja, ofiarnik 1 ofiarujacy zrzekaja si¢
korzysci plynacych z obrzedu. Paradoks polega na tym, ze Agnicayana nalezy do kategorii rytow
kamya majacych — w przeciwienstwie do obligatoryjnych nitya (typu ofiary agnistoma) —
dowolny charakter. Wynika to z przypisywanej jej mocy sprawczej: organizuja ja ci, ktorzy pragna
odrodzi¢ si¢ w niebie. Zastosowanie formuly #yaga pokazuje jednak, ze dowolno$¢ jest czysto
iluzoryczna. Jak pisze Frits Staal: ,,Nic nie niepokoi bardziej niz uwiezienie w $wiecie absurdu. [...]
Lek jest tym wiekszy, ze nie znamy jego przyczyny %,

Jak pokaze w kolejnym rozdziale, przeglad teorii szamanizmu pod tym katem pozwala
naswietli¢ aspekty zjawiska pomijane przez M. Eliadego i G. Rougeta. Rytualne zniewolenie
jednostka odczuwa jako zerwanie zwigzku woli z dziataniem. Scisle rzecz biorac, trudno tu moéwié
o zerwaniu, zdaniem Wegnera bowiem zwigzek ten jest iluzoryczny i nigdy tak naprawde nie
istniat. Rytuat objawia wigc rzeczywista relacje miedzy wolg i dziataniem.

Rytuat transowy — tak jak opisuje go Durkheim — pozwala najpierw doswiadczy¢ sytuacji

wewnetrznej pustki®™

. Osobnik moglby wowczas powiedzie¢: ,,moja wola znikneta, jest tak, jakby
mnie juz nie bylo™®. To jednak nie wszystko, parafrazujac znane powiedzenie, mozna dodaé, ze
natura umystu nie znosi proézni, a puste miejsce musi zajac¢ kto$ inny. Jak thumaczy Wegner, ,,[...]
dziatania domagajg si¢ wyjasnien w kategoriach agensow; gdy iluzja $§wiadomej woli zostaje

zachowana, siedliskiem agensa jest ja, gdy iluzja znika, nalezy go szuka¢ gdzie indziej™.

302Por. F. Staal, The Meaninglessness of Ritual, s. 489 [w:] R. L. Grimes (red.), Readings in Ritual Studies, New Jersey
1996, s. 483-494.

303Tamze.

304Uderzajaca cechg transu jest usunigcie zakulisowego sprawcy, ktéry w normalnych warunkach stoi z boku,

obserwujac bieg wydarzen. Rodney Needham pisze o ,,stanie wewnetrznym [inner state]” kwestionowanym przez

spoteczne rytuaty, ktore jednak — na tym polega paradoks — nie moga si¢ bez niego oby¢: ,.Jesli wiec nie istnieje

konieczny albo ogdlny zwigzek miedzy wiarg [belief] a dziataniem, wybor danego dziatania na kryterium wiary bedzie

zawsze do pewnego stopnia arbitralny. [...] Wykonanie danego rytu nigdy nie pokazuje, Ze jego uczestnicy zajmuja

okreslone stanowisko (tudziez: ze go nie zajmuja) wobec ideologicznych zalozen tego, co robia — ze w te zatozenia

>>wierzg<<’. Tegoz, Belief, Language, and Experience, Oxford 1972, s. 100.

305M. Deren, Taniec nieba i ziemi. Bogowie haitanskiego wudu, ttum. M. Wisniewska, Z. Zagajewski, Krakow 2000, s.
309: ,,Czuj¢ nieprzyjemng lekkos¢ w glowie, jakby wiele czgsci mego mozgu delikatnie si¢ roztaczyto. Jego
trwato$¢ 1 integralno$¢ zostaje w jaki§ sposdb niezauwazalnie rozproszona, tak jak mgla moze zostaé tagodnie
rozproszona przez §wiatlo, czy powiew bryzy. Wraz z tym oddzieleniem pojawiajg si¢ mate obszary pustki”. Por.
stowa skierowane do mistyczki Katarzyny Sienenskiej: ,.JJestem, ktory jestem, a ty jeste§ ta, ktérej nie ma”. E.
Cartier (red.), Life of Saint Catharine of Sienna by the Blessed Raymond of Capua, New York 1860, s. 63.

306D. M. Wegner, lllusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 143. S. Baron-Cohen pisze wrecz o przymusie interpretowania
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Pozostaje trzecia mozliwos$¢: jednostka pozostaje siedliskiem agensa, a zarazem agens jest kim$
innym niz ona sama (tzn. jej wlasne ja). Mozliwos¢ t¢ rozpatruje E. Cohen w swojej koncepcji
,migrujacego agensa”. Wedlug niej potoczna teoria umystu bazuje na dualizmie, wigzac go z cialem
w sposob luzny i rozigczny’”’. Wedlug tej samej teorii idea ciatla pozbawionego jazni jest

kontrintuicyjna®”®

. Wobec tego jesli — jak zaktadat juz Durkheim — stan transowy polega na
czasowej utracie sprawczosci, odwrotng strong tego procesu musi by¢ zastapienie jednego sprawcy
innym*?”.

Sporzadzona przez Kurta Schneidera lista pierwszorzedowych objawow psychotycznych
zawiera m.in. poczucie kontrolowania przez sily zewnetrzne, odcigganie 1 nasytanie mysli (thought
insertion), ugto$nienia mysli, a takze glosy komentujgce zachowania chorego®'’. Naruszajac zasade
wytacznosci mysli wobec dziatania, obrzed posesyjny zaktada sztuczne wywotywanie podobnych
objawow. Uczestnika konfrontuje si¢ z nakazami typu: ,,pelzaj po ziemi, jeste§ wezowym
bostwem”; ,,zostate§ wybitnym przodkiem z linii matki, dlatego pachniesz perfumami i nosisz
plaszcz z koziej skory”, ,,na czworakach okrazysz wnetrze izby niczym lampart™". Przemiana w
inng istotg, sugerowana przez te nakazy, z poczatku moze by¢ tylko rodzajem gry, zdarzajg si¢
jednak chwile, gdy uczestnik nie poprzestaje na udawaniu, ale faktycznie staje si¢ kim$ innym.

Istnienie podobnej presji na symulowanie stanow transowych udokumentowat Daniel Halperin

wsrod cztonkoéw Tambor de Mina®'?. Jego obserwacji nie trzeba z gory traktowaé jako poparcia dla

rzeczywistosci w kategoriach agensow: ,,Podstawowa hipoteza jest taka, ze urzadzenie to [detektor intencjonalno$ci-
ID — JB.] jest aktywizowane za kazdym razem, gdy pojawiaja si¢ dane percepcyjne, ktére pozwalaja
zinterpretowac¢ co$ jako czynnik sprawczy (agenta). Wsrdd danych percepcyjnych, na ktore ID jest wrazliwy jest
wszystko to, co jest agentopodobne. Moze to by¢ cokolwiek, co jest obdarzone samowzbudnym ruchem. Zatem
osoba, motyl, kula bilardowa, kot, chmura, r¢ka lub jednorozec mogtyby spetnia¢ to kryterium”. Tegoz, Rozwdj
zdolnosci czytania innych umystow: cztery etapy, thum. E. Czerniawska, s. 147 [w:] A. Klawiter (red.), Formy
aktywnosci umystu. Ujecia kognitywistyczne, t. 2.: Ewolucja i ztozone struktury poznawcze, Warszawa 2009, s. 145-
171.

307Por. J. Bremer, Czy wolna wola jest wolna?, dz. cyt., s. 25: ,,Potocznie rozumiane przezycia mentalnej jazni moga
nas bowiem prowadzi¢ ku koncepcji silnego, dualistycznie autonomicznego obiektu, oddzielonego od innych
procesow fizycznych i mentalnych”.

308Por. E. Cohen, J. L. Barrett, When Minds Migrate: Conceptualizing Spirit Possession, ,,Journal of Cognition and

Culture” 8 (2008) 23-48.

309Poetycko wyraza to Deren: ,,Zrozumienie, ze ja musi odejs¢, jesli ma wejs¢ loa, to rownoczesnie zrozumienie, ze
nie mozna by¢ rownoczesnie i cztowiekiem, i bogiem”. Tejze, Taniec nieba i ziemi, dz. cyt., s. 305.

310Por. A. Kapusta, Szalenstwo i metoda. Granice rozumienia w filozofii i psychiatrii, Lublin 2010, s. 112.

311Por. M. J. Field, Spirit-Possession in the Gold-Coast, s. 9. [w:] J. Beattie, J. Middleton (red.), Spirit-Mediumship
and Society in Africa, London 1969, s. 3-13. Por. Takze: P. Verger, Trance and Convention in Nago-Yoruba Spirit-
Mediumship, s. 51 [w:] J. Beattie, J. Middleton (red.), Spirit-Mediumship and Society in Africa, dz. cyt., s. 50-66. U
Fonéw widzowie potrafia rozpoznac, ktory vodun ucielesnil sic w wyznawcy, poniewaz jego sposob zachowania si¢
zostal okre§lony przez rytuat. Ogun ma by¢ ordynarny i zywiotowy, Hevioso — wesotkowaty, Lisa — cichy i
uroczysty. Sapate, bostwo ospy, cechuje niespokojne usposobienie, natomiast Legba jest cyniczny i zlodliwy.

312Por. D. Halperin, Memory and ,, Consciousness” in an Evolving Brazilian Possession Religion, ,,Anthropology of
Consciousness” 6 (1995): 1-17. Checac ztagodzi¢ dziatanie presji spotecznej, Halperin przeprowadzil rozmowy
afirmujace §wiadome uczestnictwo w rytuale. Technika ta zachecila niektérych rozméwcoéw do przyznania sie, ze w
trakcie rytuatu byli §wiadomi. Jeden z nich twierdzil, ze epizody opetania miaty charakter interwatow, w ktérych na
przemian traci si¢ i odzyskuje swiadomos¢: ,,W niektorych momentach zupetnie tracitem kontrolg, co byto podobne
do snu, z ktérego pamigtam tylko wybrane rzeczy, podczas gdy reszta wydaje si¢ zaémiona i trudno ja sobie
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tezy o falszywo$ci transu®”, mogg one takze S$wiadczy¢ o zmiennej intensywno$ci ASC.
Czlonkowie kultu na przemian to traca, to odzyskuja swiadomos¢, w jednych momentach rytuatu
zachowuja przytomnos$¢, a w innych zatracajac si¢ w nim do tego stopnia, ze ich dziatan nie

poprzedza doznanie woli.

2.5. Trans, dobor grupowy i1 neurony lustrzane

Rytualy transowe byly przedmiotem namystu ze strony Jamesa McClenona probujacego
wyjasni¢ fakt ich uniwersalnej propagacji dziataniem doboru naturalnego. Typowa dla indukcji
transu ekspozycja rytmicznych bodzcow powoduje efekt relaksacji, co z kolei umozliwia leczenie
chorob i1 zaburzen psychogennych. McClenon proponuje nastgpujacy eksperyment myslowy

polegajacy na wyobrazeniu sobie sceny z zycia hominidéw:

[...] jedna z kobiet wyrdznia si¢ kreatywnoscig i nuci piesSn zawierajacg powtarzalny motyw. Piesn
podejmuje grupa. Czysty, opanowany glos kobiety podnieca wielu megzczyzn — wybiera
najzdolniejszego z nich na partnera, a potomstwo tej pary Spiewa jeszcze lepie;. [...]

Hominidy wpatrujag si¢ w ogien, wydajac hipnotyczne, bezwyrazowe ciagi dzwigkow,
podczas gdy dwoje chorych dzieci lezy na ziemi. Kobieta mocno wierzy, ze wyzdrowieja. Zamyka
oczy 1 czuje, ze $piew ja porywa. Dla niej normalne zycie zniknelo, zostata uniesiona do innego
swiata, w ktorym tgczy si¢ z ogniem. Nagle wstaje i zaczyna tanczy¢ wokot ognia, stapa rowniez po
gorgcych weglach. [...] Dotyka jednego z dzieci i czuje potezne wibracje przechodzace przez jej rece.
Grupa wie, ze probuje pomoc.

Jedno z dzieci wchodzi w stan odprezenia [...], czuje wibracje ptynace z jej rak. Nad ranem

goraczka ustaje. Drugie dalej jest przestraszone i umiera kilka dni pozniej*'*.

Z technicznego punktu widzenia $piew nie ma nic wspdlnego ze zdrowiem organizmu. Lecznicze

dziatanie polega tu tylko na wierze w moc rytualu (efekt placebo). Tak gleboka wiarg fatwo

315

zaszczepi¢ u pacjentow podatnych na sugesti¢”°. Nie przypadkiem rowniez chodzenie po ogniu jest

uniwersalnym skfadnikiem rytualéw leczniczych. Przypuszczalnie jest rownie stare, jak sam

przypomnie¢”. Kiedy indziej zachowywat si¢, jakby byt owladnigty przez ducha, zarazem begdac calkowicie
swiadomym. Co wigcej, ten sam badany zasugerowal, Ze inni uczestnicy musieli czu¢ si¢ podobnie, skoro ,,zawsze
wychodzili z transu w momencie wlasciwym do tego, aby zdazy¢ na ostatni autobus do domu”.

3130d czasow Zlotej galezi glosza ja niektdrzy antropologowie. Por. J. Beattie, Other Cultures. Aims, Methods, and
Achievements in Social Anthropology, New York 1964, s. 230: ,,Podczas badan nad kultem w Bunyoro jeden z
moich informatorow — dawniej szanowane medium — wyznal, ze jeszcze przed inicjacja wiedzial, ze posesja
polega na symulacji, >>jednak rozumiatem, ze dobrze dla mnie bedzie robi¢ wszystkie te rzeczy<<”.

314 J. McClenon, Wondrous Healing, dz. cyt., s. 3.

315 Podatnos¢ na hipnozg jest cecha mierzalng w tym samym stopniu, co inteligencja ogolna. Por. Tamze, s. 93-95.
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szamanizm, nabudowany na koncepcji transformujgcej mocy ognia®'®. McLenon dodaje, ze
praktyka ta mogla dziala¢ perswazyjnie wobec osobnikow niepodatnych na hipnoze: ,,Szamanskie
rytuaty lecznicze sg skuteczne, bo potrafig zaszczepi¢ odpowiednie przekonania™"’.

Redukujac stres, obrzedy oparte na ASC — glosi kluczowa teza McLenona — utatwiaty

1 Mocng strong jego

adaptacje: efekt placebo predzej zadziata u osobnikow podatnych na hipnoze
argumentacji jest wskazanie na korelacj¢ miedzy czgscig chordb psychogennych a procesem
pokoleniowej transmisji genéw. Wiadomo na przyktad, ze stres podnosi poziom kortyzolu, ktory
hamuje wytwarzanie steroidow w zenskich jajnikach. Zdaniem jednego z badaczy az 18-30%
przypadkéw nieptodnosci u kobiet ma podloze stresogenne. Podobna zalezno$¢ wystepuje w
przypadku potencji u me¢zczyzn. Jednocze$nie wykazano skuteczno$¢ hipnozy w leczeniu
nieptodnosci. Tematem raportu Harolda Crasilnecka sg trwajace 39 lat badania longitudinalne,
podczas ktérych hipnoterapii poddano 1875 me¢zczyzn. W konkluzji stwierdza si¢, ze ,hipnoza
powinna by¢ traktowana jako pierwszorzgdny Srodek leczniczy w przypadku nieptodnosci
psychogennej odpornej na metody farmakologiczne™". Jeszcze wieksze wrazenie robig badania
kliniczne, z ktorych wynika istnienie ujemnej korelacji migdzy stresem macierzynskim i chorobami
cigzowymi groznymi dla dziecka z jednej a stosowaniem hipnozy z drugiej strony. Cigze kobiet,
ktérym aplikowano hipnoze, osiagaty — w poréwnaniu z grupa kontrolng — lepsze wyniki w tescie
Apgara, stosowano w ich trakcie mniej leczenia farmakologicznego, towarzyszyto im pdzniejsze
obnizenie bélu porodowego oraz skrocenie pierwszego etapu porodu’.

W wyniku uzycia hipnozy osoby na nig podatne — niejako przy okazji — doznaja ASC.
Stany te cechuje wystgpowanie do$wiadczen anomicznych: prekognicji, kontaktu ze zmarlymi,

eksterioryzacji, percepcji pozazmystowej, ktore z kolei tworza matryce dla uniwersalnych watkow

religijnych typu lot duszy, komunikacja z Bogiem czy egzystencja po$miertna®*'. Wedlug

316Por. T. Lepp, Fire and Earth, s. 127 [w:] M. Namba Walter, E. J. Neumann Fridman (red.), Shamanism. An
Encyclopedia of World Beliefs, Practices, and Culture, t. 1, Santa Barbara, California 2004, s. 127-129.

317Por. J. McClenon, Wondrous Healing, dz. cyt., s. 78.

318Warto byloby skonfrontowac te teorig¢ z twierdzeniami wspolczesnych biologow stresu: ,,Poglad, ze religijnos¢ lub
duchowos¢ chronig przed chorobg, a zwlaszcza chorobg zwigzang ze stresem, jest ogromnie kontrowersyjny”. R. M.
Sapolsky, Dlaczego zebry nie majq wrzodow? Psychofizjologia stresu, tham. M. Guzowska-Dabrowska, Warszawa
2012, s. 403. Wiedza na temat stresu, prezentowana przez tego autora, oniesmiela. Tym trudniej ukry¢ zdumienie,
gdy jako argument przytacza on poglad Galtona stwierdzajacy nieskuteczno$¢ modlitwy na podstawie obserwacji
monarchow, ktorzy nie zyja dtuzej niz inni, chociaz o ich zdrowie (co niedziela) modla si¢ thumy wiernych (Por.
Tamze, s. 405). Definiujac religi¢, Sapolsky odroznia — za K. Pargamentem — religijno$¢ od duchowosci. Ta druga
stanowi odwrotno$¢ pierwszej, ktora jest ,formalna, zorientowana na zewnatrz, doktrynalna, autorytarna i
ograniczajaca ekspresj¢”. Niewatpliwie terminy te s istotng sktadowa zdan obserwacyjnych formutowanych przez
religioznawcow, ale to samo mozna powiedzie¢ o wsparciu spotecznym, podejmowaniu rol i kolektywnosci
rytuatow — cechach kluczowych dla McClenona, ktore jednak Sapolsky wyklucza z definicji, probujac tym samym
podwazy¢ tezg o przyczynowym zwigzku miedzy religig i zdrowiem (Por. Tamze, s. 405).

319Cyt za: J. McClenon, Wondrous Healing, dz. cyt., s. 52.

320Tamze, s. 55.

321Por. Tamze, s. 106-107.
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McClenona zatem, rytuat inkantacyjny jest podstawa tubylczych koncepcji transu. Stanowi on
réwniez podstawe dla wylonienia si¢ jezyka (z udziatem wokalizacji i komunikacji gestowej) oraz
wyjasnia ewolucyjng geneze religii. Z drugiej strony, gdy trzon wierzen religijnych danej wspolnoty
zostat juz uksztattowany, rytualy stosujace hipnoze moga zwrotnie oddzialywa¢ na ich
podtrzymywanie: ,,Osoby podatne na hipnozg¢, wykonujac rytuaty oparte na repetycji, tatwiej
ulegajg sugestiom. Tym samym akceptujg ideologie dodawang do rytuatu™?. Hipnoza dziata na
zasadzie miecza obosiecznego: wzmacnia wiar¢ w prawdziwos$¢ sugerowanych przekonan, ale i
wytwarza same te przekonania, ksztattujac je w zgodzie z intencjg hipnotyzera. Konsekwencje tego
faktu ukazuje praktyka sadowa, gdzie jako$¢ zeznan otrzymanych dzigki hipnozie stoi w

sprzeczno$ci z przekonaniem o ich prawdziwos$ci zywionym przez swiadka:

Mimo ze przysi¢gli bardziej wierzag $wiadkom pewnym siebie niz niepewnym, poczucie pewnosci
swiadka ma staby zwiazek (jesli w ogole) z prawdziwos$cia dostarczonych przez niego informacji.
[...] Procedura hipnotyczna czgsto prowadzi do zeznan niedoktadnych, a czasem zwigksza efekt
zasugerowania si¢ falszywa informacja. [...] hipnoza moze wzmocni¢ pewnos$¢ siebie swiadka, co z
kolei moze mie¢ potencjalnie silny wplyw na tawe przysiggltych. Dlatego spektrum wypowiadanych
z pewnoscig siebie, lecz niezgodnych z prawdg zeznan pochodzacych od swiadkow, ktérzy poddali

sie hipnozie, pozostaje zrodtem powaznego zaniepokojenia’?.

Wedtug McClenona dobor dziata na geny. Jezeli te ostatnie determinujg takie cechy, jak
temperament, stadny tryb zycia czy nonkonformizm, to samo mozna powiedzie¢ o podatnosci na

. Rozumowanie to thumaczy powszechno$¢ kolektywnych rytuatow transowych. Mozliwe

hipnozg¢
jest jednak inne ujecie, w ktérym decydujaca rolg odgrywaja naciski na poziomie grupowym.
McClenon wychodzi od tego faktu, nie rozwija go jednak. Tym samym jego teoria pomija
zasadniczy problem: rytualne leczenie nie odbywa si¢ w ramach zindywidualizowanej relacji lekarz
— klient, ale w ramach interakcji grupowych, skoordynowanych do tego stopnia, ze — jak
probowatem pokaza¢ — dochodzi w nich do eliminacji zakulisowego sprawcy.

Leczenie chorob psychogennych — jak réwniez same te choroby — moglo stanowic
produkt uboczny dzialania bardziej podstawowego mechanizmu pozornej mentalnej

przyczynowosci. Odstonigcie iluzji wolnej woli eliminuje — na czas trwania rytualu —

zakulisowego agensa, co jednostka odczuwa jako owladniecie. Na skutek wtornej interpretacji’®

322Tamze, s. 18.

323D. L. Schacter, Siedem grzechéw pamieci. Jak zapominamy i zapamigtujemy, thum. E. Haman, J. Raczaszek,
Warszawa 2003, s. 179, 182.

324Por. J. McClenon, Wondrous Healing, dz. cyt., s. 28.

325Jak pisze Aldous Huxley w prozie nawigzujacej do wydarzen historycznych: ,,Nalezy podkresli¢, ze wtedy, na
poczatku, soeur Jeanne nie miata poczucia, iz jest opgtana. Od Mignona i Barrégo [ksigzy egzorcystow — J.B.]
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doznanie to moze przybra¢ forme posesji przez konkretnego ducha lub duchy, efekt jest jednak taki
sam we wszystkich przypadkach: maksymalne zestrojenie czlonkow spolecznosci. Méwigc wprost,
ewolucyjna funkcja rytuatu transowego miataby nie tyle charakter leczniczy, ile bylaby — przede
wszystkim — narzedziem osiggania przez grupe tak wysokiego stopnia integracji, iz grupa ta sama
staje sie organizmem wyzszego rzedu, na ktory z kolei oddziatuje dobdr naturalny**®. Proces
rytualnej kreacji owego organizmu obserwowali badacze Jukagirow. Dane zebrane przez jednego z
nich (Vladimira Jochelsona) Siikala komentuje nastepujaco. Szaman Jukagiréw wchodzi w trans
nasladujac wokalizacje gatunkoéw reprezentujacych teriomorficzne duchy opiekuncze. W chwili
wejscia w trans imitacje zastgpuje identyfikacja. Wtedy zbiorowo$¢ uczestnikow przejmuje role
szamana: ,,Skoro komunikacja z istotami nadprzyrodzonymi jest gldwnym zadaniem szamana,
mozna sobie wyobrazi¢, ze widzowie przejmujg puste miejsce pozostawione przez szamana, rolg
szamana’>?’,

Jak w tym ujeciu wytlumaczy¢ leczniczy charakter rytuatdéw, mocno podkre§lany przez
McClenona? Choroba psychogenna moglaby powstawa¢ w wyniku izolacji spotecznej. Jej
posrednig przyczyng bytoby zas regularne uczestnictwo w rytuatach posesyjnych wytwarzajacych w
jednostce tak silne poczucie zaleznosci od grupy, ze odrebne funkcjonowanie tej pierwszej staje si¢
niemozliwe. Proby uzyskania autonomii napotykaja na opdr ze strony organizmu osobnika.
Neurochemiczny mechanizm tego oporu — oparty na wzmozonej aktywacji osrodkow bolowych —
pozwala przyréwnac izolacje spoteczng do glodu narkotykowego — analogia, ktorg Thomas R.

Insel potraktowat dostownie®*®.

I na odwrdt, terapeutyczne zastosowanie rytuatu transowego
reintegruje jednostke z grupa.

Teze o izolacji spotecznej sformutowano na dtugo przed W. B. Cannonem™”, ale to dopiero

ustyszala, ze w jej cialo weszly diabty; réwniez ona sama, podczas majakow wywotanych ich egzorcyzmami,
ograniczyta si¢ tylko do takich konstatacji. Jeszcze nie czula, ze owladnelo nig siedem demondéw (po odejsciu
Asmodeusza — ich liczba zmalata do szesciu), ktore rzekomo znalazty siedlisko w jej wattym ciele”. Tegoz, Diably
z Loudun, thum. B. Zborski, Warszawa 2010, s. 155.

326Por. D. S. Wilson, Beyond Demonic Memes. Why Richard Dawkins is Wrong About Religion [w:]
http://www.skeptic.com/eskeptic/07-07-04/ (dostep: 7.02.2013). Cyt. za: M. Gazzaniga, Istota czlowieczenstwa, dz.
cyt., s. 90: [...] proces ewolucji przebiega nie tylko drogg niewielkich mutacji, ale takze wskutek tego, ze grupy
spoteczne i spotecznosci wielogatunkowe osiggaja tak wysoki poziom integracji, iz same stajg si¢ organizmami
wyzszego rzedu [podkr. — J. B.]”. Por. Takze: D. S. Wilson, E. O. Wilson, Rethinking the Theoretical Foundation
of Sociobiology, ,,The Quarterly Review of Biology”, t. 82, nr 4 (2007), s. 327-348.

327A. Leena-Siikala, The Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 100.

328T. R. Insel, Is Social Attachment an Addictive Disorder? ,,Psychology & Behavior” 79 (2003), 351-357.

329Por. W. B. Cannon, ,,Voodoo” Death, ,,American Anthropologist”, New Series, t. 44, nr 2 (1942), s. 169-181. Scisle
rzecz biorac, tekst dotyczy $mierci psychofizjologicznej, a nie choroby psychogennej. Podobnie do Cannona
zaktadam jednak, Ze ta druga poprzedza pierwsza. Raporty etnograficzne dotyczace przypadkéw zakonczonych
zgonem zaliczam wigc do tej samej kategorii, co dane na temat wyzdrowien dostarczone przez pézniejszych
badaczy (Por. historia choroby i uzdrowienia Kamahasanyiego: V. Turner, Drums of Affliction. A Study of Religious
Processes among the Ndembu of Zambia, London 1968, s. 150-175). Jedyna rdéznica polega na tym, ze w pierwszym
przypadku pomoc nadeszta zbyt p6zno (lub nie nadeszta wcale). Sam Cannon wzmiankuje przypadek, w ktérym nie
nastgpuje Smieré¢, bo odpowiednio wezesniej zastosowano kontr-magie. Por. Tamze, s. 172 (relacja H. Basedowa).
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on zaproponowal ujecie uwzgledniajace rolge rytualu w tworzeniu podatno$ci na choroby
psychogenne®*’. Skuteczno$¢ ataku magicznego zalezy od spelnienia dwoch warunkow: sakralizacji
— oznaczajacej nagle odciecie dostepu do wszelkich form wymiany spotecznej®' — oraz wtornej
socjalizacji na nowych zasadach®*?. Warunek pierwszy z koniecznos$ci poprzedza drugi: wskutek
dziatania magii osobnik ulega skalaniu i nabiera cech przynaleznych obiektom sakralnym, tj.
wylaczonym i zakazanym. Jedynym wyj$ciem jest $mier¢, w zwigzku z czym — jeszcze za zycia
— podlega on rytualom pogrzebowym majacym na celu ostateczne usuniecie go ze S$wiata
zywych?”. Nastepczo$¢ obu etapow wyraza metafora podwdjnego ruchu: naglte wycofanie sie z
przestrzeni zajmowanej przez ofiare poprzedza rownie gwattowny powr6t*. W konkluzji tej czesci
wywodu Cannon dodaje interesujacg wzmianke na temat stosunku ofiary do opisywanego procesu:
The victim [...] reciprocates this feeling®” — przejmujac indukowany strach przed $miercig i

zmarlymi, utozsamia si¢ z celami i nastawieniami grupy*°

. Nawiasem mowigc, ten sam mechanizm
dziata w rytuatach cierpienia, zmienia si¢ natomiast cel, ktorym jest uzdrowienie lub zniszczenie.
Jedno z zaniedban obecnych w pracy McClenona polega wtasnie na pominigciu wymienno$ci obu

efektow: placebo jest odwrotno$cig nocebo®’

, religia moze nie tylko usuwac stresory, lecz takze
specjalnie je kreowac i sztucznie podtrzymywacé™*®,

Zniszczenie podmiotu nastgpuje przez uczynienie go skrajnie podatnym na przekaz ze
strony grupy. Cannon zaktada istnienie roznic w zakresie tej podatno$ci miedzy psychika cztonka
spotecznosci tradycyjnej 1 zachodniej. W tej pierwszej dominuje imaginacja, podczas gdy druga
operuje abstrakcjami. Trudno odmoéwi¢ racji krytykom tezy L. Lévy-Bruhla o prelogicznosci
myslenia tradycyjnego. Wiele jednak zalezy od jej prawidlowe;j interpretacji, opartej na znajomosci

catosci dorobku tego autora: operowanie zasadg partycypacji mistycznej nie wynika z wrodzonych

3300procz Lévy-Bruhla jedynym znanym mi wyjatkiem jest S. M. Shirokogoroff, doszukujacy si¢ przyczyn
zbiorowych psychoz regularnie nawiedzajagcych Ewenkow w osobliwosciach szamanskiego obrazu $wiata
wspottworzonego przez rytuat transowy. Jego badania omawiam w dalszej cz¢$ci pracy.

331Bauer operuje pojeciem wspolnego, miedzyludzkiego obszaru znaczeniowego, z ktorego wykluczona zostaje ofiara
mobbingu, w zwigzku z czym nie nawigzuje si¢ z nig ,,kontaktu wzrokowego, lub spojrzeniami sygnalizuje si¢ jej
brak przynaleznosci. Pozdrowienia pozostaja nieodwzajemnione, a gesty natrafiajg na lodowaty brak reakcji”. J.
Bauer, Empatia. Co potrafig lustrzane neurony, dz. cyt., s. 15.

332Por. W. B. Cannon, ,,Joodoo” Death, dz. cyt., s. 173-174.

333By¢ moze dane zebrane przez Cannona pozwalaja widzie¢ ciaglos¢ miedzy tradycyjng praktyka ,.$mierci

>>v00doo<<” a najstarszymi zapisami prawa rzymskiego, dopuszczajacymi mozliwos$¢ konstrukcji specjalnej klasy

ludzi — homines sacri — ktorych $wigtos¢ zezwalala na bezkarne zabojstwo i1 ktorych dusze ,,starano sig¢ [...] posta¢ do

nieba tak szybko, jak to tylko bylo mozliwe”. G. Agamben, Homo sacer. Suwerenna wiladza i nagie zZycie, tham. M.

Salwa, Warszawa 2008, s. 103.

334Por. W. B. Cannon, ,,Joodoo” Death, dz. cyt. s. 174.

335Por. Tamze.

336Niejako postepujac w mysl zasady: ,,W walce migdzy Tobg a §wiatem — sekunduj $wiatu”. F. Kafka, Aforyzmy z
Ziirau, tham. A. Szlosarek, Krakéw 2007, aforyzm 52.

337Por. J. Overton, Hypnosis and Shamanism, s. 151 [w:] M. Namba Walter, E. J. Neumann Fridman (red.),
Shamanism. An Encyclopedia of World Beliefs, Practices, and Culture, dz. cyt., t. 1., s. 149-152.

338Por. R.M. Sapolsky, Dlaczego zebry nie majg wrzodow?, dz. cyt., s. 407.
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cech umystu pierwotnego, lecz z warunkéw spotecznych, w jakich 6w umyst funkcjonuje®*®. Biorgc
pod uwagg te zastrzezenia, francuski badacz prawdopodobnie zgodzitby si¢ z interpretacja jego
teorii proponowang przez Stanleya Tambiaha. W mysl tego ujecia kluczowa teza Lévy-Bruhla
zaktada dominacje reprezentacji zbiorowych w umysle tradycyjnym, a nie odmienng strukturg tegoz

30, Ujecie to pozwala podkresli¢ najlepsza cze$é dorobku autora L'Ame primitive, ktora jest

umyshu
sformutowanie problemu relacji miedzy rytualem i sposobem przetwarzania informacji przez
umysP*,

Uzupehiajac wywody Cannona o powyzsze uwagi, mozna powiedzie¢, Ze przewaga
wyobrazni nad mys$leniem abstrakcyjnym wynika z obecno$ci rytuatow transowych, w ktorych
osobnik ,ulega zwielokrotnieniu w innych osobach, postrzegajac swoje dziatanie jako
odzwierciedlone w ich zachowaniach™*. Uczestnictwo w tych rytuatach powoduje przyttoczenie
jednostki przez wyobrazenia zbiorowe. Z perspektywy psychologicznej mozna tu mowi¢ o
systematycznym tworzeniu nadpodatnosci na wszelkie sugestie ze strony grupy. Nic dziwnego, ze
wielu badaczy do dzi§ ma problemy z odrdznieniem poje¢ transu i hipnozy**. Dotycza one tego
samego zjawiska ujmowanego z dwoch réznych punktoéw widzenia: antropologiczno-spotecznego
(trans) 1 psychologicznego (hipnoza). W tym pierwszym podkresla si¢ nadrzedno$¢ rytuatu, w
ktérym organizm jednostki ulega sprz¢zeniu z reprezentacjami kodowanymi na poziomie
zbiorowym®*. W tym drugim nacisk pada na osiggniecie stanu umyshu, w ktorym sugestie

oddzialujg nieporéwnanie silniej niz w normalnych warunkach**

. Do ujecia tego nawigzuje James
Overton, zdaniem ktorego sugestywno$¢ hipnozy polega na manipulacji obrazami w umysle

pacjenta®, Identyczny wniosek formutuje Cannon we wspomnianym rozrdznieniu.

Efekt transu w rytuatach spolecznosci tradycyjnych opiera si¢ na odhamowaniu neurondéw

lustrzanych — systemu odkrytego przez Giacomo Rizzolattiego i jego zespot*’. To mocne

339Pisze o tym wprost J. Leavitt. Por. Tegoz, French Anthropology, s. 372 [w:] A. Barnard, J. Spencer (red.),
Encyclopedia of Social and Cultural Anthropology, London 2002, s. 370-375.

340Por. S. J. Tambiah, Magic, Science, Religion, and the Scope of Rationality, Cambridge 1990, s. 85.

341Por. Podrozdziat 1.4.

342W. B. Cannon, ,,Voodoo” Death, dz. cyt., s. 174. Autor przytacza informacj¢ zastyszang od S. D. Porteusa, badacza
spoteczno$ci Czarnej Afryki, Australii 1 Oceanii.

343Por. J. Overton, Hypnosis and Shamanism, dz. cyt., s. 149.

344T. Sikora pisze tu o matrycujgco-sterujacej funkeji rytuatu ,,wzgledem uktadu wzajemnie sprzezonych turbulencji
poznawczych, afektu i zachowania”. Tegoz, UzZycie substancji halucynogennych a religia, dz. cyt., s. 180.

345Por. J. Overton, Hypnosis and Shamanism, dz. cyt., s. 149.

346Por. Tamze.

347G. Rizzolatti, L. Fadiga, L. Fogassi, V. Gallese, Premotor cortex and the recognition of motor actions, ,,Cognitive
Brain Research” 3 (1996), 131-141.
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stwierdzenie opieram na dwoch podstawach.

I. ,,W strumieniu mniej lub bardziej hamowanego mimetyzmu jesteSmy caty czas™*®. W
przeciwienstwie do normalnej praktyki spotecznej rytuat transowy wzmacnia dziatania odtworcze
(nasladowcze) kosztem tlumienia dziatah wolitywnych. Uznanie fundamentalnej roli imitacji w
rytuale byloby prostsze, gdyby pojecie ASC uszczegdlowi¢. Odtad w centrum uwagi badaczy
bylaby nie tyle sSwiadomos¢, ile jeden z jej analitycznie wyodrebnionych obszaréw (wola).

Problem dysonansu mig¢dzy imitacja i wolg byt na tyle istotny dla Shirokogoroffa, by
utworzy¢ specjalny termin: olonizm, definiowany jako ,,niekontrolowana imitacja™*. Pochodzi on
od mandzursko-tunguskiego czasownika olong oznaczajacego ,.bezsensowne dzialanie wywolane
niespodziewanym strachem™, Typowa dla olonizmu utrata roGwnowagi nastepuje w momencie
naglej zmiany sytuacji, na przyklad: jeden z Ewenkoéw przedrzeznial drugiego, symulujgc akt
zapychania ust kasza. Mezczyzna, ktory jadt positek, zaczat go nasladowaé, wypekniajac usta
jedzeniem do chwili ich catkowitego zapchania. Wtedy odbiegt na strong i, ku uciesze pozostatych,
wszystko wyplut. Innym razem jeden z Ewenkow symulowat uprawianie masturbacji. Widzac to,
drugi osobnik wyjal penisa i naprawde zaczal si¢ masturbowaé. W reakcji na wybuch $miechu
obserwujgcych go kobiet i mezczyzn ocknat sie i uciekt przerazony tym, co zrobit*'. Shirokogoroff
wielokrotnie obserwowal podobne przypadki, stwierdzajac — co tutaj niezwykle wazne — brak
choréb psychicznych i neurologicznych u ofiar olonizmu. W tym ostatnim przypadku olonizm mogt
by¢ — na przyktad — spowodowany uszkodzeniem szlaku piramidowego w pniu mézgu. Struktura
ta wspottworzy uktad kontroli ruchéw dowolnych, a jej zniszczenie odpowiada za odruch
Babinskiego u dorostych’**>. Chcac wykluczy¢ tego typu mozliwosci, badacz zastosowat mioteczek
neurologiczny.

Czy podmiot aktow olonistycznych zachowuje §wiadomos¢? Sensownie jest przyjac, ze traci
ja na krotki odcinek czasu. Dowodzi tego naglos¢ reakcji w odnotowanych przypadkach: tuz po jej
wystapieniu osobnik postrzega dziwnos¢ swojego zachowania. Usuwa si¢ wowczas spod dziatania
bodzcéw wyzwalajacych (ucieczka), roztadowuje napigcie na przypadkowej osobie (zdarzaja si¢
przypadki nieumyslnego zabodjstwa) lub zwraca si¢ do prowokatora z prosba o anulowanie rozkazu.
Ten ostatni wariant sprawia trudnos$ci, zaktada bowiem — w jakim§ stopniu przynajmniej —

$wiadomos$¢, a zarazem chodzi tu o podmiot dziatajacy w ,,sytuacji ujarzmionej [mastered] woli™*,

348T. Sikora (korespondencja prywatna).

349S. M. Shirokogoroft, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 244.

350Tamze.

351Por. Tamze, s. 248.

352Jego centralng cze$¢ stanowig piramidy, czyli skupienia wiokien drég korowo-rdzeniowych zlokalizowane w
powierzchni brzusznej rdzenia przedtuzonego. Por. B. Sadowski, Biologiczne mechanizmy zachowania sie ludzi i
zwierzqt, Warszawa 2009, s. 89.

353S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 250.
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Zdaniem Shirokogoroffa bezpiecznie jest przyjac, ze we wszystkich trzech przypadkach percepcja
bodzcéw przebiega $wiadomie, a nieSwiadomos¢ dotyczy krotkiego odcinka czasu, w ktorym
nastepuje imitacja. Teze¢ te potwierdza zjawisko tancucha imitacji: chcac trwale utrzymaé podmiot
w nieswiadomosci, nalezy zastosowac seryjna ekspozycje na bodziec. Bodzce bylyby wowczas
eksponowane bez przerwy, jeden po drugim i az do utraty przytomnosci.

Co jest przyczyng ,,manii imitacyjnej”** obserwowanej wérod Ewenkow? Psychomental
Complex... nie zawiera doktadnej odpowiedzi, chociaz dostarcza par¢ przestanek, ktore moglyby
dopoméc w jej sformutowaniu. Szaman Ewenkow to spiritus movens rytuatu posiadajacego
wszystkie cechy intensywnej kooperacji, o ktorej pisalem wcze$niej. Integruje on uczestnikow w

organizm wyzszego rzgdu, co migdzy innymi oznacza ochron¢ przed skutkami ujawnienia si¢

sceptykow:

Ich nieche¢¢ dotyczy gléwnie szamanow jako osob i wykonawcow. [...] Sytuuja si¢ oni [t]. sceptycy
— J.B.] poza kregiem kolektywnej ekstazy i zbiorowej aktywnos$ci. Takie jednostki, nawet jesli nie
robig tego $wiadomie, moga zakloci¢ ptynny przebieg rytualu. Juz sama ich obecnos¢ utrudnia

wejscie publiczno$ci w ekstazeg™™.

Rytuat jako taki wymusza — w jakim$§ stopniu przynajmniej — rezygnacj¢ z autonomii.
Rezygnacja ta zachodzi juz na poziomie stosowania si¢ do regut ustalonych przez scenariusz.
Rytuat Ewenkéw nie stanowi tu wyjatku, aczkolwiek — jako rytual transowy — krepuje on nie
tylko ciato uczestnika, lecz takze ukrytego w nim zakulisowego aktora. Majac na mysli te ceche
rytuatu transowego M. Bloch pisze o ,akcie ulegtosci [act of deference]™*. Sa one obecne od
poczatku obrzedu szamanskiego, przybierajac forme echolalii, w ktorych powtarza si¢ koncéwke
zdan intonowanych przez szamana, przy czym ,,0sobnik pomija >>znaczenie<< slowa, tj. nie
reaguje na konwencjonalne funkcje startera lub tez funkcja ta podlega ttumieniu™’. Badacz
podkresla cel oraz efekt uboczny stosowania echolalii: ,,[...] cala publiczno$¢ powtarza za
szamanem jego ostatnie stowo. Jest to potrzebne do wprowadzenia szamana i uczestnikow w stan
ekstazy i moze pOzniej przerodzi¢ sie w nawyk™*®. Inaczej mowigc, zachodzi genetyczny zwigzek
olonizmu z rodzajem obrzedow praktykowanych przez Ewenkow: podatnos$¢ na olonizm jest

¢wiczona w rytuale, w ktorym zagniezdzone sg akty olonistyczne®>’.

354Tamze, s. 245.

355Tamze, s. 333.

356Por. M. Bloch, Ritual and Deference, s. 76 [w:] H. Whitehouse, J. Laidlaw (red.), Ritual and Memory: Toward a
Comparative Anthropology of Religion, California 2004, s. 65-78.

357S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 246.

358Tamze.

359Por. Tamze, s. 250.
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W opisie rytualu inspirowanym obserwacjami Darwina, Kohlera i Tecumseha Fitcha
réwniez dochodzi do imitacji, przy czym nasladowane sa tu ruchy ciata, mimika i wokalizacja
drugiego uczestnika. Ulegaja one miedzymodalnemu przektadowi na kod motoryczny obserwatora.
Z podobnym dostosowaniem mamy do czynienia w przypadku imitacji innego typu: przektadu
percepcji stuchowej rytmu bebna na motoryke ciata. Uzgadnianiu podlegaja tu nie — jak w
pierwszym przypadku — mapa wzrokowa i sluchowa z jednej oraz ruchowa z drugiej strony, lecz
tylko mapa stuchowa i1 ruchowa kory mézgowej. Ten ostatni przypadek ma charakter szczeg6lny,
sensorycznemu wej$ciu odpowiada tu bowiem motoryczne wyjscie. Parafrazujac uwage Vilayanura
S. Ramachandrana, wej$cie i wyjScie sg tu do siebie niepodobne pod kazdym wzgledem z
wyjatkiem jednego — abstrakcyjnej whasciwosci rytmu®.

Zdaniem Ramachandrana mozg to nad wyraz plastyczny system biologiczny pozostajacy w

%1 Odkrycie neuronow lustrzanych pozwala to stwierdzenie

dynamicznej rownowadze z otoczeniem
rozwing¢: ,,nasz mozg jest zsynchronizowany takze z innymi mdézgami — nasze mozgi, niczym
znajomi z internetowego Facebooka, nieustannie modyfikujg si¢ i wzbogacaja nawzajem [podkr. —
JB.]%. W trakcie rytuatu, by tak rzec, mozgi uczestnikow skupiajg si¢ na tym drugim zadaniu. W
efekcie powstaje wiez spoteczna na tyle silna, aby spowodowaé $mier¢ izolujacego si¢ osobnika.

Powyzszy aspekt funkcjonowania ludzkich spoleczenstw, w tym takze jego potencjalny
zwigzek z komorkami lustrzanymi, zostal zignorowany przez Ramachandrana. Rozumie on
doskonale konsekwencje istnienia wysoko rozwini¢tego uktadu neuronow lustrzanych dla ewolucji
cztowieka, w koncu ,,zadna malpa nie dorownuje naszym talentom w dziedzinie imitacji™®.
Zarazem redukuje on ich funkcje do stymulowania pozagenetycznego przekazu informacji. W tym
rozdziale wychodzg¢ z innego zatozenia. Homo sapiens ewoluowatl przez okoto 140 tys. lat w
warunkach zwartych spotecznosci zbieracko-towieckich, skutecznie sabotujacych najmniejsze
odstepstwo od normy okreslonej przez tradycje. Dopiero dla ostatnich 10 tys. lat obserwuje si¢
gwaltowny wzrost tempa zmian technologicznych, od wynalezienia kota, rolnictwa i1 pisma
poczawszy, przez ewolucj¢ pierwszych panstw-miast, az po wynalezienie kredytu i rozwoj

364 W procesie tym ewolucja cztowieka w jego obecnej formie

wspotczesne] formy kapitalizmu
(posiadajacej m.in. wyrafinowany system neurondw lustrzanych) jest juz wilasciwie zakonczona.

Jest wi¢c niezwykle malo prawdopodobne, aby to wlasnie ,,gwaltowne rozprzestrzenianie si¢

360Por. V. S. Ramachandran, Neuronauka o podstawach czlowieczenstwa, dz. cyt., s. 150.

361Por. Tamze, s. 60.

362Por. Tamze.

363Tamze, s. 152.

364Wyktadniczy charakter tych zmian opisuje nastepuje stwierdzenie: ,,Spolecznosci zbieraczo-towieckie zuzywaja 10
tys. kilokalorii dziennie, wczesnorolnicze — 1-2 miliony (w obu przypadkach nie nastgpuje zaden znaczacy wzrost
zuzycia w czasie), wspotczesne kultury 50 tryliondéw 1 ilo$¢ ta wzrasta z dnia na dzien”. A. Szyjewski, Etnologia
religii, dz. cyt., s. 51.
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niezwyklych wynalazkow®

jak pisze Ramachandran — bylo zrodlem naciskow
selekcyjnych na powstanie ,neuronow, ktére uksztaltowaly cywilizacje” (tytul jednego z
rozdziatéw jego pracy). Bardziej prawdopodobne jest przypuszczenie, ze funkcja ta ulegla
koadaptacji w okresie ostatnich 9-10 tys. lat. Pierwotnie natomiast neurony te stymulowaty
powstawanie owych zbitych grup lowcow-zbieraczy funkcjonujacych w §wiecie, gdzie samodzielne
przetrwanie byto niemozliwe.

Ow spoteczny kontekst jest implikowany w modelu hierarchicznie zorganizowanych
procesow odzwierciedlania, proponowanym przez J. A. Pined¢. Autor ten stwierdza ewolucyjng
cigglo$¢ migedzy wzmocnieniem bodzca, prostym nasladowaniem (mimikra), empatiga emocjonalng
(odzwierciedlanie genetycznie zaprogramowane u szympansOw i wymagajace uczenia si¢ u matp
zwierzoksztattnych®*) i teorig umystu rozumiang jako kompleks empatii kognitywnej’®’
zbudowany z samos$wiadomosci [self-awareness], altruizmu i imitacji zakladajacej, oprocz

mimikry, rozumienie intencji kierujacych nasladowanym zachowaniem***

. Empatia kognitywna
— 1 jej przypuszczalny neuronalny substrat w formie wyrafinowanego ukladu neuronéw
lustrzanych®® — ewoluowala w typowo ludzkich, ztozonych $rodowiskach spotecznych?”.
Dodatkowo Pineda zaktada, ze w ewolucji cztowieka promowata ona istnienie: spdjnosci
wewnatrzgrupowej [social cohesion], poczucia przynaleznosci i dostosowania tacznego [inclusive
fitness]. Nawiasem moéwigc, nie jest jasne, na czym miatby polega¢ zwigzek dwodch pierwszych
czynnikow z trzecim. Pineda pozostawia réwniez nierozwigzany problem obosiecznosci teorii
umyshu bedacej elementarng sktadowa komunikacji spolecznej, a zarazem otwierajacej droge dla
oszustwa i manipulacji. Jak pisze Bauer: ,.Zyjace uktady wykazuja [...] dwie wlasciwosci. Po

pierwsze, starania o zapewnienie wlasnego przetrwania, po drugie, nieustajagce poszukiwania

mozliwosci dopasowania si¢ 1 odzwierciedlenia. Czy to drugie jest podporzadkowane temu

365Por. V. S. Ramachandran, Neuronauka o podstawach cztowieczenstwa, dz. cyt., s. 154.

366Por. J. A. Pineda, A. Roxanne Moore, Hanie Elfenbeinand i Roy Cox, Hierarchically Organized Mirroring
Processes in Social Cognition: The Functional Neuroanatomy of Empathy, s. 139 [w:] J. A. Pineda (red.), Mirror
Neuron Systems. The Role of Mirroring Processes in Social Cognition, dz. cyt., s. 135-160.

367Model poziomoéw empatii pozwala zrozumie¢ réznice migdzy autyzmem i psychopatig. U autystow dysfunkcja
dotyczy empatii kognitywnej (teoria umyshu), psychopata natomiast manipuluje innymi w celu uzyskania osobistych
korzysci, teoria umystu dziala wigc u niego bez zarzutu, dysfunkcji ulega natomiast empatia emocjonalna. Por. R. J.
R. Blair, Responding to the emotions of others: Dissociating forms of empathy through the study of typical and
psychiatric populations, ,,Consciousness and Cognition” 14 (2005), 698-718.

368Z podobnego zalozenia wychodzi Michael Tomasello, wyrdzniajacy trzy poziomy nasladowania: wzmocnienie
bodzca [stimulus enhancement], mimikre i imitacje. Por. Tegoz, Do Apes Ape? [w:] B. G. Galef Jr, C. M. Heyes
(red.), Social Learning in Animals: the Roots of Culture, New York 1996, s. 319-346.

369Por. V. S. Ramachandran, Neuronauka o podstawach cztowieczenstwa, dz. cyt., s. 142: ,,U malp neurony lustrzane
umozliwiajg przewidywanie prostych, celowych czynnosci innych matp. U ludzi — i tylko u ludzi — staty si¢ one
jednak na tyle wyrafinowane, by interpretowac nawet ztozone zamiary”.

370Por. J. A. Pineda, A. Roxanne Moore, H. Elfenbeinand i R. Cox, Hierarchically Organized Mirroring Processes in
Social Cognition, dz. cyt., s. 139
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pierwszemu, jest raczej watpliwe .

Zaktadam, ze zrédlem presji selekcyjnej na ludzki system neurondéw lustrzanych byly dwa
pierwsze sposrod wymienionych czynnikéw. Efektem ubocznym powstania ukltadu
umozliwiajgcego czytanie umystow innych ludzi byla samos§wiadomos¢ bgdaca warunkiem
koniecznym ktamstwa, oszustwa i manipulacji. Z podobnego zalozenia wychodzi Ramachandran —
przypomne: pierwotng funkcja tego systemu jest rozumienie dziatan innych ludzi, odbywajace si¢
poprzez symulacje tych dzialan w modzgu obserwatora. Nastgpnie ten sam algorytm zostaje
zwrdcony do wewnatrz obserwatora, umozliwiajgc powstanie samo$wiadomos$ci®’.

By¢ moze glowna funkcja rytuatéw transowych — polegajaca na eliminacji zakulisowego
aktora — dziatala adaptacyjnie w momencie, gdy ujawnita si¢ owa obosiecznos¢ empatii
kognitywnej. Dodatkowo przyjmuje, ze koewolucja systemu neuronow lustrzanych z rytuatami
transowego typu w spoleczno$ciach zbieracko-towieckich pehita funkcj¢ odwrotng do tej, ktorag
Ramachandran przypisuje neuronom lustrzanym: dziatajac wspdlnie, czynniki te nie tyle
ksztattowaty cywilizacje, co — przez wigkszo§¢ ewolucyjnej historii gatunku H. Sapiens —
skutecznie hamowaty jej rozw¢j. Tak byto az do poczatkdw rewolucji neolitycznej, kiedy to
potencjalnie konfliktogenna funkcja empatii kognitywnej zaczyna przewaza¢ nad jej funkcjami
integracyjnymi 1 prospolecznymi — odwrotng strong tego procesu jest stopniowa marginalizacja

funkcji szamana i rytuatéw transowych w zyciu spotecznym.

II. Na podstawie analiz etnograficznych (z Shirokogoroffem i Hamayon na czele) i wilasnych
wnioskéw z badan nad neuronami lustrzanymi zaktadam, Ze rytuaty transowe blokuja dzialanie
procesoOw hamujacych, zapobiegajacych spontanicznej imitacji. Regularne stosowanie tych
rytuatéw prowadzi do powstawania sprzezen miedzyosobniczych na tyle silnych, aby spowodowaé
$mieré socjogenng u osobnikow poddanych izolacji. Jezeli trans rytualny faktycznie zaktada
odhamowanie wspomnianych mechanizméw, konsekwencja musi by¢ zawezenie spektrum doznan
woli, potwierdzone przez antropologiczne obserwacje $cistej zaleznosci Swiadomosci jednostki od
swiadomosci zbiorowej w spotecznos$ciach tradycyjnych.

Powyzsze twierdzenie jest spojne z 0gdlng implikacja teorii neuronéw lustrzanych méwiaca
0 czasowym pierwszenstwie imitacji wobec ruchu samowzbudnego, a w konsekwencji takze —
wobec doznan woli. Wida¢ to na przyktadzie neurondéw zlokalizowanych w dolnej korze

przedruchowej mozgu cztowieka. Koduja one pozagenetyczne programy dzialan nabywane w

371J. Bauer, Empatia. Co potrafig lustrzane neurony, dz. cyt., s. 128.

372Por. L. M. Oberman, V. S. Ramachandran, Reflections on the Mirror Neuron System: Their Evolutionary Functions
Beyond Motor Representations, s. 49 [w:] J. A. Pineda (red.), Mirror Neuron Systems, dz. cyt., s. 39-62.
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procesie ontogenezy, droga imitacji. Istnienie podobnego systemu w mézgu musiat przeczuwac juz
James, kiedy pisat: ,,Dziatanie dowolne w §cistym znaczeniu tego stowa musi poprzedza¢ predykcja
czynnosci, dlatego zadna istota niewyposazona w moc jasnowidzenia nie potrafi dowolnie wykonac

danej czynno$ci za pierwszym razem [podkr. — J.B.]"

. A zatem podczas wykonywania
opisanego weczesniej, hipotetycznego rytualu transowego mechanizmy hamujace jeszcze nie
istniejg. Wytaniaja si¢ one dopiero pozniej, na bazie dzialan automatycznych. ,,Co powstrzymuje
nas od slepego nasladowania kazdej widzianej czynnos$ci? Dlaczego nie odczuwamy dostownie

czyjego$ bolu??"* — pyta Ramachandran. I odpowiada nastgpujgco:

[...] mozliwym wyjasnieniem byloby istnienie w korze czotowej [w korze nadoczodotowej
[orbitofrontal cortex]’” — J.B.] obwodoéw hamujgcych, ktore thumig mimowolny impuls
nasladowania, kiedy jest to niewskazane. Na paradoks zakrawa fakt, ze wlasnie owa konieczno$é

hamowania niechcianych czy impulsywnych dziatan jest by¢ moze gtoéwng przyczyna ewolucji

wolnej woli*™.

W momencie szamanskiej lub posesyjnej instytucjonalizacji transu owe mechanizmy
hamowania juz istniejg. Transowo$¢ dzialan polega woéwczas na regresywnym thumieniu doznan
woli u uczestnikow. Na poziomie opisanego wczesniej rytuatu — ktory, by¢ moze, wykonano w
ewolucyjnej przesztosci cztowieka — konieczno$¢ tlumienia jeszcze nie zachodzi. Juz tutaj jednak
musiatlo powsta¢ owo mgliste wrazenie, jakoby dziatanie odbywalo si¢ ,,samo z siebie”. Wrazenie
to mogto nastepnie ulec racjonalizacji w formie mglistego przypuszczenia o istnieniu czynnika
zewngtrznego wobec wykonujacych.

Proponowane ujgcie transu ma te¢ zalete, ze nie dotyczy $wiadomosci jako takiej, ale
uszczegdtawia problem, pozwala zobaczyé¢, jak jeden z jej aspektow modyfikowany jest przez
rytuat. ,Kto i na jakiej podstawie ma decydowaé, czy dany osobnik jest, czy nie jest >>w
transie<<?”*”” Hamayon z gory zaklada, ze ASC s3 zjawiskiem wyjatkowym i odbiegajgcym od
normy regulujacej dziatanie §wiadomos$ci w fazie czuwania. Zatozenie to otwarcie wypowiada V.
Crapanzano, dla ktorego cata antropologia transu sprowadza si¢ do fascynacji tym, co nieznane.

Trans funkcjonuje w niej jako zjawisko niesamowite budzgce groze na przemian z fascynacjg’’®.

373W. James, The Principles of Psychology, dz. cyt., s. 487.

374V. S. Ramachandran, Neuronauka o podstawach czlowieczenstwa, dz. cyt., s. 145.

375To jeden z kluczowych neuronalnych korelatow zachowan spotecznych. Jego uszkodzenie powoduje znaczne
dysfunkcje w zakresie komunikacji migdzyosobniczej, z powstawaniem spotecznie nieakceptowanych zachowan i
btednym interpretowaniem emocji na czele. Por. E. T. Rolls, The functions of the orbitofrontal cortex, ,Brain and
Cognition” 55 (2004), 11-29.

376V. S. Ramachandran, Neuronauka o podstawach czlowieczenstwa, dz. cyt., s. 145.

377R. N. Hamayon, ‘Ecstasy’or the West-Dreamt Siberian Shaman, dz. cyt., s. 163.

378V. Crapanzano, Introduction, dz. cyt., s. 2-3.
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Wychodzac z przeciwnego zatozenia Wegner, ostatecznie, uznaje §wiadomos$¢ za przeszkode na

drodze do poznania nie§wiadomego rdzenia umystu:

[...] jezeli swiadoma wola jest iluzjg, procesy automatyczne mozna w pewnym stopniu uznac za
»rzeczywiste”, fundamentalne mechanizmy umystu ukazujace sie¢ po zdarciu zaslony iluzji.
Przyjmuje si¢, ze $wiadoma wola stanowi regule, a automatyzm wyjatek, ale by¢ moze trzeba mysle¢

inaczej: automatyzm jest regulg, a zZtudzenie $wiadomej woli wyjatkiem?*”.

W szerszym ujeciu wola stanowi podsystem uktadu myslenia strategicznego. Nature

zwigzku obu systemow naswietla Peter Gérdenfors:

Zwierzeta, ktore planuja, potrafia wybiera¢ w tym znaczeniu, ze w swoim $wiecie wewnetrznym
moga wyobrazi¢ sobie rdzne kierunki dziatania i ich konsekwencje, po czym wykona¢ to, co ich
zdaniem bedzie najlepsze. Nie oznacza to jednak, ze posiadaja wolng wole. Nie przeprowadzaja
zadnej $wiadomej oceny poszczegolnych wariantdow, nie moéwige juz o snuciu refleksji na temat

swoich decyzji**.

Skupiajac si¢ na jednej, analitycznie wydzielonej funkcji umystu prébowalem omingé zarzut
generalizacji formutowany przez Hamayon. Biorac jednak pod uwage zwigzek woli z planowaniem
opartym na reprezentacjach oderwanych, mozna rozwing¢ dotychczasowe uwagi. Rozwazajac

problem §wiadomos$ci wzrokowej Ramachandran pisze:

Tak jak w ewolucji naczelnych coraz bardziej zacierata si¢ granica migdzy percepcjg wzrokowa a
czynnoscig chwytania, tak w ewolucji czlowieka rozmywala sie granica miedzy percepcja
wzrokowa a wyobraznia wzrokowg. Malpa, delfin lub pies prawdopodobnie maja jakas pierwotng
form¢ wyobrazen wzrokowych, ale tylko ludzie potrafia tworzy¢ symboliczne wyobrazenia

przedmiotow i zonglowaé¢ nimi w umysle, wyprobowujac ich nowe zestawienia [podkr. — J.B.]**".

Rytualne uzycie automatyzmu powoduje rozlanie proceséw odhamowania na funkcje umystu
odpowiedzialne za mySlenie abstrakcyjne. W rezultacie zaciera si¢ granica migdzy wyobraznig i
percepcja. Podkreslony fragment wypowiedzi Ramachandrana jest niefortunny, poniewaz

kompetencja symboliczna wymaga §cistego przestrzegania granicy mi¢dzy wyobraznig 1 percepcja.

379D. M. Wegner, lllusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 143.

380P. Girdenfors, Jak Homo stal sie sapiens, dz. cyt., s. 196. Korzy$¢ wynikajaca ze wspoldziatania obu systemow
ukazuje zdanie K. Poppera: ,,Swiat wewnetrzny pozwala, aby zamiast nas umieraly nasze hipotezy”. Cyt. za: Tamze,
s. 88-89.

381V. S. Ramachandran, Neuronauka o podstawach czlowieczenstwa, dz. cyt., s. 66.
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W przeciwnym wypadku dochodzi do halucynacji, owych szczeg6lnych ,,doznan, ktére rzutowane
sa w $wiat zewnetrzny i posiadajg wszelkie cechy percepcji’™*.

W normalnych warunkach halucynacjom zapobiega mechanizm oparty na neuronach
pobudzanych przez przerw¢ w dziataniu bodZca (lub przez jego brak). Sa to jednostki
wylaczeniowe zlokalizowane w obwodzie ukladu nerwowego®®. Ich aksony tworza potaczenia
aferentne z neuronami percepcyjnymi danej okolicy projekcyjnej, do ktéorych dochodza takze
potaczenia eferentne z jednostek gnostycznych, tworzacych ostatnie pigtro przetwarzania informacji
przez mozg: ,Nawet wowczas, gdy zaden dzwigk nie dociera do nas z zewnatrz, jednostki
wylaczeniowe okolicy projekcyjnej reprezentujace cisz¢ sa pobudzone i hamuja sygnaly ze

stuchowej okolicy gnostycznej, reprezentujgce okreSlone wyobrazenia stuchowe™™

. Przewaga
sygnatdéw emitowanych przez neurony gnostyczne do kory projekcyjnej nad potaczeniami
hamujacymi prowadzi do powstawania halucynacji. Dochodzi do tego w stanach deprywacji
sensorycznej i w momentach silnego pobudzenia emocjonalnego, kiedy to impulsy wysylane przez
neurony gnostyczne do kory projekcyjnej: ,,uzyskuja przewage nad sygnalami dochodzacymi z
obwodu i powodujg ich hamowanie®. Obie okoliczno$ci mogg réwniez wystapi¢ tacznie, co —
nawiasem mowigc — ukazuje wzgledno$¢ tradycyjnego podzialu na deprywacje i przecigzenie

SeNsoryczne:

[...] gdy jestesmy glodni, w wyobrazni naszej pojawia si¢ zastawiony stot i potrawy, ku ktérym
skierowany jest nasz apetyt. W okresach intensywnego gltodowania zwigzane z jedzeniem
wyobrazenia wzrokowe i smakowe sg tak silne, ze tatwo przeradzaja si¢ w iluzje [...], a nawet
halucynacje [...]. Tego rodzaju wyobrazenia [...] ustajg calkowicie z chwilg zaspokojenia napedu, a

nawet mozna zauwazy¢, ze nie potrafimy ich wowczas wywolywa¢ w sposob dowolny?*¢.

Warto podkresli¢ ewolucyjne implikacje omawianej teorii. Mechanizm halucynacji jest
niejako zatozony w naszych mozgach, aczkolwiek w normalnych warunkach podlega on

thumieniu®®’

. Dzieje sie tak, poniewaz w wysoce ztozonych sieciach neuronowych dochodzi do
separacji pol projekcyjnych od asocjacyjnych, co z kolei pozwala wyizolowaé¢ percepcje od
wyobrazen. I na odwrdt, w prostszych sieciach, w ktéorych ,[...] jednostki projekcyjne sa
jednoczesnie jednostkami percepcyjnymi, te same jednostki sg pobudzane zar6wno z obwodu, jak i

w drodze asocjacji. Poniewaz za$ jednostki te nie moga >>o0dr6zni¢<<, czy pobudzenie pochodzi z

382J. Konorski, Integracyjna dzialalnos¢ mozgu, dz. cyt., s. 177.
383Por. Tamze, s. 504.

384Tamze, s. 178.

385Tamze, s. 179.

386Por. Tamze, s. 185-186.

387Por. Tamze, s. 180.
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narzadéw recepcyjnych, czy tez z okolic gnostycznych jako skutek asocjacji, w obu tych
przypadkach odbywa si¢ w nich ten sam proces™*®.

Halucynacje sg wigc ewolucyjnie starsze od wyobrazen. Czy wynikatoby stad, ze w $wiecie
zwierzat doznawanie halucynacji stanowi regule, a nie wyjatek? Badacz formutuje to zatozenie
wprost: psy trenowane przez Pawlowa §linig si¢ w reakcji na dzwigk dzwonka nie dlatego, ze
przypomina im on jedzenie, ale dlatego, ze styszac jego dzwigk, widzg sygnalizowany pokarm?*’.
Dzwi¢k nie oznacza tutaj wzrokowego perceptu jedzenia, lecz staje si¢ nim. W opisywanej
sytuacji pojecie sygnatu — a S$cislej: jakiegokolwiek znaku — traci sens, poniewaz mdzgom
badanych zwierzat brakuje osobnych obszaréw dla wyobrazenia (znak jest jednym z jego rodzajow)
i percepcji. Rozwazania Konorskiego mozna uzupeli¢ przypuszczeniem, ze doznawanie
halucynacji jest coraz rzadsze u zwierzat posiadajacych wyrafinowany uktad neuronéw lustrzanych,
jak bowiem pisze Vittorio Gallese: ,,Multimodalna symulacja dziatania nakierowanego na okreslony
cel, realizowana przez neurony brzusznej kory przedruchowej u matpy ma cechy, ktére uderzajaco
przypominajg symboliczne wlasciwosci charakterystyczne dla mysli ludzkiej™. Osobne pytanie
dotyczy roznicy miedzy neuronami lustrzanymi i gnostycznymi przy zatozeniu, ze ich funkcje
(symbolizacja) czeSciowo si¢ pokrywaja. Uderza wielofunkcyjnos¢ tych pierwszych: komoérki w
korze przedruchowej koduja sekwencje ruchowe wykonywane przez obserwatora, aktywuja sig¢
jednak takze podczas obserwacji, jak czynno$¢ t¢ wykonuje kto$§ inny. Inaczej jest w przypadku
neuronow reprezentujgcych percepcje jednostkowe™': funkcja symbolizacji zostaje im przypisana
wtornie, droga aktywacji jednej okolicy gnostycznej przez inng. Po drugie, zawarto$¢ treSciowa
percepcji jednostkowych ma ogolniejszy charakter niz w przypadku neurondéw lustrzanych. Te
ostatnie ,,symbolizuja” zwlaszcza stany umystu partnera interakcji spolecznej. Stwierdzenie to
wspotbrzmi z intuicjg Pinedy, ktory Zrodet presji selekcyjnej na kognitywna empati¢ doszukuje si¢
w wysoce ztozonych §rodowiskach spotecznych charakterystycznych dla H. sapiens.

Kulminacj¢ rytuatu transowego streszcza wypowiedz J. Wasilewskiego: zostaje w nim
zniesiona szklana przegroda separujaca znaczony i znaczacy aspekt znaku. Symbol staje si¢ tutaj

swoim znaczeniem: bogowie schodzg na Ziemi¢ 1 na odwrot — uczestnicy seansu stajg si¢ bogami.

388Tamze.

389Por. Tamze, s. 285.

390V. Gallese, Ucielesniona symulacja: od neuronow po doswiadczenie fenomenologiczne, ttum. M. Trzcinska, s. 186
[w:] A. Klawiter (red.), Formy aktywnosci umystu, t. 2: Ewolucja i zlozone struktury poznawcze, dz. cyt., s. 172
-200.

391W ujeciu Konorskiego jednostki gnostyczne tworza neuronalny substrat gestaltow percepcyjnych, tj. takich
rodzajow postrzezen, w ktorych obiekt zostaje rozpoznany natychmiast, przez pojedynczy rzut uwagi. Ich specyfike
ukazuja lezje obszaru rozpoznawania twarzy. Przygladajac si¢ danej osobie pacjent: ,,Twierdzil, Ze najpierw patrzy
na brodg, potem na usta, a nastgpnie starannie oglada obie strony twarzy, nos, oczy i czoto, lecz, jak sam powiedzial,
nie potrafi ich nastepnie polaczyé w jedng calo$é [podkr. — J.B.]”. J. Konorski, Integracyjna dziatalnos¢ mozgu,
dz. cyt., s. 121. Hipotez¢ neurondéw gnostycznych potwierdzity pozniejsze badania. Por. Ch. Koch, Neurobiologia
na tropie swiadomosci, thum. G. Hess, Warszawa 2008, s. 41-43.
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Jest to zarazem moment, w ktérym preferowane przez Hamayon semiotyczne podejscie do rytuatu
— operujace pojeciem gry i reprezentacji — zawodzi najbardziej. Obrzed przestaje tutaj cokolwiek
oznaczaC, przeciwnie: staje si¢ tym, co oznaczane. Celem rozdziatu bylo dostarczenie zrebow
koncepcji uwzgledniajacej ten fakt. Wiele pisano o strukturze komunikacji rytualnej. Wciaz jednak
niewiele wiemy o sytuacji rytualnego zestrojenia, w ktorym komunikacja zanika, nie istnieje juz
bowiem aktor zakulisowo ukryty w odbiorcy. Efektem jest stan rzeczy, ktory mozna podsumowac

stowami Gallesego:

Zdecydowanie mniej uwagi poswigca si¢ temu, aby ustali¢, co tworzy poczucie tozsamosci, jakiego
doswiadczamy w obliczu rd6znorodnosci >>innych jazni<< zaludniajacych naszg spoteczna
rzeczywistos¢. [...] Niewatpliwie pojecie intencjonalnego dostrojenia implikuje, ze zaczynamy
postrzega¢ >>innego<< jako co$ wigcej niz odmienny system reprezentacji wewnetrznych, staje si¢

on takg osobg jak my*”.

Podsumowujac, tytut rozdzialu — dotyczacy transu jako takiego — sugeruje uzyta w nim
strategi¢ badawczg. Oznacza on rezygnacj¢ z analizowania réznic migdzy transem i opg¢taniem na
korzy$¢ przyjrzenia si¢ tkwigcym u ich podstaw stanom umystu. Wazng inspiracja sg tutaj badania
Siikali, ktora nie mowi o transie szamanskim 1 posesyjnym, ale o r6znych stopniach rozpuszczenia
swiadomosci w transie.

O jakie stany umyshu chodzi? Rzetelna odpowiedZz na to pytanie powinna uwzglgdnia¢
zarzut ogdlnikowosci 1 braku precyzji, kierowany przez R. Hamayon w stron¢ antropologicznych
teorii umystu 1 ASC. W tym celu analitycznie wyodrebniam jeden z obszarow $wiadomosci —
wolg, a nastepnie — w oparciu o teori¢ pozornej mentalnej przyczynowosci — konstruuje
kognitywny model jej struktury i funkcji.

Brak definicji ASC pociaga za sobg trudno$¢ w okresleniu natury transu, ten ostatni jest
bowiem tylko szczegolng odmiang ASC. Problem ten probowatem rozwigzac, podkreslajac warunki
funkcjonowania transu — zaktadajac, ze sposrod innych ASC wyrdznia go instytucjonalizacja i
sakralizacja, przyjmuje, ze trans w $cistym znaczeniu tego slowa to trans rytualny.

W szamanizmie i kultach posesyjnych mamy wigc do czynienia z religijnie umocowanym
stanem umystu, w ktorym nacisk pada na eliminacj¢ doznah woli. Uniwersalng propagacje tak
rozumianego transu wyjasniam, wskazujac na jego zwigzek ze spotecznym trybem zycia, bedacym

udzialem czlowieka przez wigksza czgs$¢ jego ewolucji. Trans zatem to religijnie waloryzowany

392V. Gallese, Ucielesniona symulacja: od neuronéw po doswiadczenie fenomenologiczne, dz. cyt., s. 182, 183-184.
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stan umystu, nacechowany przez brak doznan woli i przeswiadczenie o nawiedzeniu przez
zewnetrzng potege. Przeswiadczenie to, dzielone z pozostatymi uczestnikami rytuatu, moze
nastepnie ulec konceptualizacji w formie szamanskich lub posesyjnych systemow pojeciowych.
Prezentowana teoria transu stuzy modelowaniu, w Rozdziatach 4. i 5., dwoch konkretnych
przypadkéw — haitanskiego vodun 1 katolicyzmu. Najpierw jednak, w Rozdziale 3., obserwuj¢
dyskusje¢ migdzy zwolennikami i przeciwnikami ostrego rozrdzniania (mig¢dzy szamanizmem a
posesja przez ducha). Po lekturze Rozdziatu 2. powinno by¢ jasne, ze opowiadam si¢ po stronie

tych drugich.
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Rozdziat 3

Stan posesyjny w szamanizmie

Jak tylko wiek ostabi czarownikow, duchy mszcza si¢ za ponizenie, w jakim
byty utrzymywane. Drecza ich, draznia, nie daja im spad, lataja bez przerwy
wokot nich krzyczac, szydzac z nich, gryzac ich, klujac. Nikt ich nie styszy

oprocz szamana, ktory cierpi w milczeniu, na og6l podle przez wszystkich

porzucony*”.

Celem rozdziatu jest redefinicja zwigzkéw miedzy szamanizmem i kultami posesyjnymi. Ich
standardowe ujecie pochodzi od Mircei Eliadego, ktéry wyodrebnia archaiczny szamanizm
péinocnoazjatycki i jego zdegenerowang forme, oparta na praktykach posesyjnych. Ten pierwszy
egzemplifikuje religie szamanska semsu stricto, ktorej ideologiczny rdzen stanowi kult Istoty
Najwyzszej. Zgodnie z Eliadowska historiozofig bostwo to w pewnym momencie oddala sig,
ulegajac substytucji przez bardziej konkretne i dynamiczne, a zarazem wyspecjalizowane formy
(bostwa atmosfery, boginie ptodnosci, duchy zmartych itd.). Transformacja w dei otiosi inicjuje etap
Lautentycznego” szamanizmu, w momentach krytycznych bowiem zaden mityczny przodek ani bog
plodnosci nie jest w stanie uratowaé wyznawcow™*. Szamanskg symbolike ascencji mozna wiec
odczytywacé jako probe powrotu do epoki, w ktorej ,,ludzie mogli in concreto komunikowacé si¢ z
Niebem™, Za takg interpretacjg przemawia funkcja szamana jako reprezentanta spotecznosci,
ktory jako jedyny komunikuje si¢ ze Swiatem sakralnym bezposrednio. To jednak nie wszystko,

6

religia wspotczesnych Ewenkow?*® stanowi bowiem forme¢ degeneratywng systemu opartego na

koncepcji szamanskiego wniebowstgpienia®”’. Za takim ujeciem przemawia dominacja praktyk

393W. G. Sumner, The Yakuts. Abridged from the Russian of Sieroshevski, ,,The Journal of the Royal Anthropological
Institute” t. 31 (1901) s. 65-101. Cyt. za: E. Ackerknecht, Szamanstwo i psychopatologia, thum. K. Gebert, s. 145,
przyp. 73 [w:] K. Jankowski (red.), Psychologia wierzen religijnych, Warszawa 1990, s. 100-157.

394Por. M. Eliade, Sacrum a profanum. O istocie sfery religijnej, ttum. B. Baran, Warszawa 2008, s. 134: ,,Ci bogowie i
te boginie mogli tylko odtwarzaé zycie i je pomnazac, to zas tylko w ,,normalnych” czasach; byty to bostwa, ktore
znakomicie umiaty rzadzi¢ kosmicznymi rytmami, ale nie rafowac kosmos i spoteczenstwo ludzkie z kryzysu”.

395M. Eliade, Szamanizm i archaiczne praktyki ekstazy, dz. cyt., s. 376.

396Wbrew uzusowi przyjetemu w pracach Shirokogoroffa i Eliadego uzywam terminu ,,Ewenkowie”, a nie ,,Tunguzi”.
Ten drugi ma wydzwigk pejoratywny i pochodzi z jezykéw spolecznoscei tureckich, gdzie oznacza ,,cztowieka
zywiacego sie wieprzowing, swini¢”. Mianem ,,Ewenkowie” — pochodzacym od stowa Owen — okres$laja siebie
cztonkowie analizowanej kultury. Por. H. Swienko, Arkadiusz Anisimow — marksistowski historyk i teoretyk
wierzen ludow Syberii, s. 7, przyp. 1. [w:] A. Anisimow, Wierzenia ludow podinocy. Wybor pism, thum. A.
Wierzchowska, Warszawa 1971, s. 7-31. Stowa Tunguz uzywam tylko przy okreslaniu grupy jezykéw mandzursko-
tunguskich, ktorymi mowia Ewenkowie. Por. M. Hoppal, Szamani eurazjatyccy, thum. A. Barszczewska, Warszawa
2009, s. 142.

397Ujecie Eliadego stanowi echo wpltywow Wilhelma Schmidta, ktory rozroznienie na czarny i bialy szamanizm

uzasadnial uzyciem odmiennych technik transowych: opetania przez duchy Podziemnego Swiata (czarni szamani) i

ekstatycznej wedrowki do nieba podejmowanej przez biatych szamandéw. Roéznica migdzy Eliadem i Schmidtem

dotyczy kwestii pierwszenstwa: u Schmidta — odwrotnie niz u Eliadego — forma pochodna jest biaty szamanizm. Por.

P. Knecht, Aspects of Shamanism. An Introduction, s. 6 [w:] C. Chilson, P. Knecht (red.), Shamans in Asia, London
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posesyjnych. W zwigzku z tym:

obecny szamanizm tunguski nie moze by¢ uwazany za ,klasyczng” forme szamanizmu, ze wzgledu
wlasnie na zasadnicze znaczenie przypisywane wcielaniu ,duchow” 1 podrzedng role
wniebowstepowania. Jak widzieliSmy, ideologia i technika sluzaca opanowaniu i wecielaniu
,duchow” — to znaczy wplyw potudnia (lamaizmu) — przydaly [...] szamanizmowi tunguskiemu

jego obecng postaé®®

Wedlug Shirokogoroffa szamanizm ksztattowat si¢ pod wplywem buddyzmu tybetanskiego, czego
dowodzi znaczenie przypisywane technice ujarzmiania duchéw przez szamana, okreslanego

1*°. Termin ten implikuje $ciste odroznianie szamanskiej

mianem wladcy duchow [master of spirits
1 posesyjnej formy transu we wspolczesnej religii Ewenkow, Eliade probuje wigc dopasowac
argumentacje Shirokogoroffa do obcej mu tezy o pierwotnos$ci uranicznej ekstazy. Wbrew temu, co
pisze Eliade, w religii tej nie chodzi o ,,opgtanie” majace uczyni¢ $wiat duchowy zywym i
konkretnym*”, lecz o specyficznie szamanskie uzycie duchow w charakterze narzedzi. Technike te
Ewenkowie sytuuja w opozycji do opgtania zwiastujgcego chorobe szamanska.

Ujecie Eliadego wywarlo wptyw na pozniejszych badaczy, z G. Rougetem i L. de Heuschem
na czele. Omowienie ich koncepcji w dalszej czgsci tego rozdzialu poprzedzi prezentacje pogladow
A. Wiercinskiego, ktorej celem jest skontrastowanie dwoch metodologii badah nad szamanizmem.
W przeciwienstwie do Eliadego postulujacego tworzenie ahistorycznych typologii, Wiercinski
skupia si¢ na podejsciu diachronicznym. Jak sprobuje pokaza¢, wybor odpowiedniej metodologii
determinuje postrzeganie relacji migedzy transem szamanskim i posesyjnym. Ujecie synchroniczne
akcentuje r6éznice migdzy tymi zjawiskami, podejscie ewolucyjne natomiast pozwala wiaczy¢ je w
obreb jednego procesu psychicznego. Modelowaniem tego procesu zajmuje si¢ A. Leena-Siikala, o

ktorej piszg w drugiej czesci rozdziatu.

2003, s. 1-30. Po drugie, Eliade z pewnoscia znat podziat Wilhelma Radloffa na pierwotny szamanizm Azji Pétnocnej,

oparty na transowej podrézy do nieba i na szamanizm wtdérny, skazony uzyciem praktyk posesyjnych. Por. T. K.

Oesterreich, Possession Demoniacal and Other among Primitive Races, in Antiquity, the Middle Ages, and Modern

Times, tham. D. Ibberson, New York 1930, s. 305-306. Z kolei Schmidtowski podzial przenika dzieto Shirokogoroffa,

ktory kamtanie do dolnego $wiata uznaje za wyznacznik szamanizmu. Shirokogoroff przyjmuje istnienie kompleksu

poprzedzajacego religic Ewenkow i skupionego na kulcie istoty niebianskiej (buga), ale nie uwaza go za szamanski.

Por. Tegoz, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 122-133.

398M. Eliade, Szamanizm i archaiczne praktyki ekstazy, dz. cyt., s. 372.

399Jego rodzimym odpowiednikiem jest éjen, konotujacy znaczenia zwigzane ze sprawowaniem szeroko rozumianej
wladzy: ,,mistrz”, ,,wladca”, ,,khan”, ,,matzonek”. Por. S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, dz.
cyt., s. 126. Okresla on relacje migdzy szamanem i duchami, a jego przyktadowe wykorzystanie zawiera mandzurski
zwrot ejen be kicelembi — ,,duchy pracuja dla swojego pana”. Tamze, s. 368. Podobnym stowem dysponuja Jakuci
nazywajacy swoich szamandw enenelit (,,posiadajacy duchy szamanskie [those possessing a shaman spirit]”).
Tamze, s. 367.

400Por. Tamze, s. 377 (przyp. 20.).
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3.1. Szamanizm i posesja w teoriach Gilberta Rougeta i Luca de Heuscha

G. Rouget definiuje trans szamanski za pomoca trzech cech: metaforyzuje si¢ go jako
wolitywng (3) podréz do $wiata duchow (1), podejmowang w asyscie duchow kontrolowanych
przez szamana (2). Trans posesyjny stanowi odwrotno$¢ tak rozumianego zjawiska, oznacza on
bowiem nie-wolitywne (3) zstgpienie duchoéw (1), nad ktérymi osobnik nie sprawuje zadnej kontroli
()"

Dwie ostatnie cechy transu szamanskiego sa ze sobg powiazane: dzialanie wolitywne z
koniecznosci podlega kontroli, ktéra z kolei dostgpna jest tylko jednostkom dziatajacym z wiasnej
woli. Aby te cechy odréznia¢, warto pamigta¢, ze przedmiotem kontroli sg duchy bedace
narz¢dziem szamana. Ich rytualna inkarnacja nie jest wiec celem samym w sobie, lecz tworzy
rodzaj odskoczni pozwalajacej wznie$¢ si¢ ku wyzszym $wiatom. Wolitywno$¢ odnosi si¢ do stanu
psychicznego szamana podczas dziatan obrzedowych. Czy rzeczywiScie maja one charakter
dowolny? Wroce do tej kwestii w ostatniej, poswigconej koncepcji Siikali cze$ci rozdziatu.
Zwrdémy natomiast uwage na pierwszg ceche (podréz do $wiata duchow). Zastanawiajac sig, czy
sfotografowany przez P. Vergera kaptan Oguna jest — jak utrzymuje I. M. Lewis — czy tez nie jest
— jak twierdzi z kolei Rouget — szamanem, autor Music and Trance powotuje si¢ na material

402 A zatem

etnograficzny. Wynika z niego, ze Jorubowie nigdy nie opisujg transu jako podrozy
poglad Lewisa — wnioskuje Rouget — jest btedny.

Jako potencjalng falsyfikacj¢ swojej teorii, Rouget przytacza badania Michaela Oppitza
poswiecone szamanizmowi himalajskiemu. Mamy tu do czynienia z naprzemiennym
wystepowaniem transu szamanskiego 1 posesyjnego — w tym takze relacji koegzystencji
(szamanizm) i1 zamiany podmiotow (posesja) — w obrebie tego samego rytuatu szamanskiego. W

obrzedzie tym szaman udaje si¢ w podroz i zostaje opetany. Zjawisko to obserwowali rowniez inni

badacze himalajskiego kompleksu szamanskiego:

Podczas rytuatéw leczniczych trwajacych od pigtnastu do dwudziestu godzin, jhdkri wzywa i
ucielesnia byty numinotyczne. W szamanizmie nepalskim posesj¢ znamionujg beztadne ruchy ciata
(drzenie, nagte podskoki itp.). Uderzajac w dwustronny beben i siedzac ze skrzyzowanymi nogami,

Jjhakri podskakuje o kilka cali nad ziemia. Pocgc sie¢ i dyszac wciaga w siebie wzywane duchy |...],

401G. Rouget, Music and Trance. A Theory of the Relations between Music and Possession, ttum. B. Biebuyck,
Chicago 1985, s. 23.
402Por. tamze.
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przytrzymuje je sila i poddaje kontroli. Wtedy drzenie ustaje [podkr. — JB]*".

Spontaniczna inkarnacja ducha poprzedza tu moment uzyskania kontroli nad rytualem. Chcac
wytlumaczy¢ nastgpstwo tych zdarzen, Rouget wskazuje na spontaniczny poczatek inicjacji
szamanskiej. Jak twierdzi jeden z cytowanych przez niego badaczy, kategoria opegtania — przydatna
w opisie poczatkowych stadiow — traci znaczenie w ostatnich etapach inicjacji, gdy adept zdobywa
kontrole nad sprawcami cierpien inicjacyjnych*™. A zatem nawet w przypadku rytualne;
koegzystencji obu form, sg one od siebie odrdznialne. Podobnie uwaza wspomniany wcze$niej

Oppitz, ktorego obserwacje Rouget komentuje nastgpujaco:

Trans szamanski i posesyjny [...] moga wigc wystepowacé naprzemiennie w jednej osobie. Lub tez,
jak kto woli, jedna i ta sama osoba moze przechodzi¢ kolejno przez oba rodzaje transu. Wydaje sig,
ze nikt nie doswiadcza ich jednoczesnie. Rozréznienie migdzy posesja i szamanizmem pozostaje

wiec w mocy*®.

Kluczowym argumentem pozostaje dla badacza mitologem podrozy. Warto przyjrzec si¢
jego logicznej strukturze. Analiz¢ komparatystyczng powinno poprzedza¢ ustalenie parametrow
podlegajacych porownaniu. U Rougeta sg one wyrazone w kategoriach emic: koncepcja podrozy
przez poziomy kosmosu pochodzi od archaicznej ideologii lowcow-zbieraczy. Inaczej pojmujg
kosmos wyznawcy vodun, w ktorym podrdz nigdy nie bgdzie tak dramatyczna i pelna zwrotéw
akcji, jak w przypadku szamanizmu. Watek ten moze wiec nie pojawic¢ si¢ w ogole, czy jednak
swiadczy to na rzecz tezy o dwdch rodzajach transu? Wydaje si¢ raczej, ze mamy tu do czynienia z
mieszaniem kategorii transu jako stanu biologicznego z podrdza bedaca interpretacyjnym
konstruktem natozonym na 6w stan*®. Nieporozumienie bytoby do unikniecia, gdyby analize
oprze¢ na terminach formalnych pochodzacych spoza badanych systemoéw. Strategia ta wystepuje w

tekstach Wiercinskiego i Siikali, wyraznie odrdzniajacych trans od jego interpretacji*”. Wérod

403H. Sidky, Etnographic Perspectives on Differentiating Shamans from other Ritual Intercessors, s. 220-221 [w:]
»~Asian Ethnology” 69 (2)/2010, s. 213-240.

404Por. L. Delaby, Chamanes toungouses, ,.Etudes mongoles et sibériennes” 7, 1976, s. 37. Przytaczam za: G. Rouget,
Music and Trance, dz. cyt., s. 22. Rouget nie podaje stron ,,Etudes...”, na ktorych znajduje sie tekst Delaby'ego.

405G. Rouget, Music and Trance, dz. cyt., s. 23.

406Por. A. Szyjewski, Etnologia religii, dz. cyt., s. 346. Na korzys¢ Rougeta trzeba jednak podkresli¢, ze
antropologiczne i emiczne klasyfikacje badanej rzeczywistosci moga si¢ naktada¢. Na przyktad Turnerowskie ujecie
slad”. Tak jak symbol konotuje tresci nieswiadome, tak termin Ndembu odsyta do aktywnosci mysliwych
nacinajacych znaki na drzewie lub tamiacych galezie, aby znalez¢ powrotna droge z nieznanego buszu. Por. V.
Turner, Las symboli, dz. cyt., s. 62. Za Turnerem mozna poda¢ inne przyktady: Durkheimowskiej teorii sacrum
odpowiadajg terminy cha kumbadyi (,,wydzielone) i chakujila (,,zakazane™), a pojeciu symbolu dominujacego —
termin mukulumpi (,,rzadzacy”). Por. tamze, s., odpowiednio, 28 i 66.

407Trzeba tu rowniez wspomnie¢ o E. Bourguignon, ktéra proponuje termin ,trans posesyjny” [possession trance],

85



kryteriow podanych przez Rougeta tylko ostatnie (doznania woli) spetnia podany warunek. Problem
w tym, ze ten parametr — zamiast réznicowa¢ — identyfikuje szamana i zaawansowanego praktyka
hunforu. Ten pierwszy poprzez praktyke zwieksza kontrole nad rytuatem, czemu towarzyszy
stopniowa utrata oznak posesji przez trans szamanski. Analogicznie, vodunistyczna proba ognia
(kanzo) oznacza wejScie w posiadanie connaissance, wiedzy tajemnej dostgpnej hunganowi.
Wiedza ta — jak stwierdza M. J. Herskovits — wyposaza go w moc umozliwiajacg kontrole nad
$wiatem nadprzyrodzonym*® i nie posiada jej bocor, ktory kupil swoje loa za pieniadze.

Inaczej niz Shirokogoroff czy Siikala, Rouget uznaje szamanizm za zjawisko uniwersalne.
Wypada si¢ z nim zgodzi¢, ze rytuat Indian Kuna*” ma charakter szamanski. Kluczowa nie jest tu
jednak podroéz, jak chce Rouget, ale tryb zycia kolumbijskich towcow. Dokonywanie porownan ma
sens tylko na podstawie tego ostatniego zbioru danych, a sama podr6z stanowi epifenomen badane;j
rzeczywisto$ci. Podej$cie przeciwne wymagaloby wyjasnienia modyfikacji mitologemu podrézy u
Kuna''’, odbywanej réwnoczesnie na dwoch planach: fizjologicznym (cialo pacjentki) i
kosmicznym. Modyfikacja ta czyni ja tak samo odlegla od syberyjskiego odpowiednika, co
vodunistyczng podréz do Guinen. Wreszcie warto podwazy¢ kategoryczne stwierdzenie Rougeta,
jakoby posesja nigdy nie byta przez Jorubéw konceptualizowana jako podroz*!, przytaczajac
relacj¢ informatora E. Cohen pordwnujacego trans z podréza do innego $wiata [viajar pro outro
mundo]*?. Koncepcje ekstazy jako podrozy niebiafiskiej trudno tez uzna¢ za wyznacznik
szamanizmu, skoro jej wystepowanie stwierdzono w systemach inaczej skonstruowanych niz
Eliadowski szamanizm pierwotny*".

Wedlug Rougeta relacja miedzy szamanem i duchami opiera si¢ na regule koegzystencji

414

podmiotu i ducha w ciele szamana*'*. Dzi¢ki niej szaman jest w stanie podczas transu ,,nakresli¢

barwny obraz podrozy i dopuszcza¢ duchy kolejno do gtosu, przemawiajagc w ich imieniu™".

Rytuat posesyjny charakteryzuje niemozno$¢ utrzymania tej koegzystencji, dochodzi w nim wigc do

poniewaz czym innym s3 zachowania obserwowane podczas transu, a czym innym dotyczace go teorie kulturowe.
Por. Tejze, Possession, dz. cyt., s. 9-12.

408Por. M. J. Herskovits, Life in a Haitian Valley, Princeton 2012, s. 225.

409Por. C. Lévi-Strauss, Skutecznos¢ symboliczna [w:] Tegoz, Antropologia strukturalna, ttum. K. Pomian, Warszawa
2000, s. 167-183.

410Por. L. de Heusch, Possession and Shamanism, s. 154 [w:] Tegoz, Why Marry Her? Society and Symbolic
Structures, tham. J. Lloyd, Cambridge 2007, s. 151-164.

411Por. G. Rouget, Music and Trance, dz. cyt., s. 23.

412E. Cohen, The Mind Possessed, dz. cyt., s. 123.

413Dobrym przyktadem jest osiemnastowieczna hashba'at 'aliyyat neshamah (,,inkantacja w celu wniebowstapienia
duszy”). Wedlug Baal Szem Towa Mesjasz powrdci na skutek rozpowszechnienia technik transowych w narodzie
zydowskim, co stanowi zaprzeczenie elitarnego szamanizmu opisanego przez Eliadego. Warto podkresli¢
sprzeczno$¢ miedzy eschatologicznoscia chasydyzmu a Eliadowskim opisem archaicznej religii kosmicznej, opartej
na idei wiecznego powrotu i cykliczno$ci czasu. Por. M. Idel, Ascensions on High in Jewish Mysticism. Pillars,
Lines, Ladders, New York 2005, s. 145-149.

414Por. G. Rouget, Music and Trance, dz. cyt., s. 23.

415T. K. Oesterreich, Possession Demoniacal and Other, dz. cyt., s. 305.
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zamiany podmiotéw. Tozsamos$¢ wyznawcy zostaje tu niejako wchlonigta przez osobowos¢ ducha.
Obie reguly stanowig psychologiczny odpowiednik szamanskiej ascencji (koegzystencja) i

posesyjnej descencji (zamiana). Jak pisze Rouget:

Gdy szaman w transie powraca z podziemnego $wiata i przekazuje obecnym informacje, to on,
szaman jest podmiotem. Gdy natomiast kaptan Oguna [...] zwraca si¢ do zebranych, wowczas to
Ogun jest podmiotem, a nie kaptan. Powiedzie¢ w tym wypadku, ze Ogun ,,przemawia przez usta”
kaptana [...] bytloby réwnoznaczne ze stwierdzeniem, ze Ogun i kaptan koegzystuja w jednej osobie,
jak w przypadku szamana. Ten przypadek jest jednak inny. Osobowos¢ kaptana ulegta catkowitemu

zastgpieniu przez osobowos$¢ Oguna*'s.

Zgodnie z koncepcja Rougeta wyznawcy podinocnobrazylijskiego candomblé — kultu
posesyjnego par excellence — powinni operowaé reguta zamiany. Nastepujaca wypowiedz
babalorisza — dotyczaca relacji miedzy duchem 1 wyznawcg podczas transu — pokazuje, ze tak
nie jest: ,, To tak, jakbym wlat wod¢ z Amazonki do réznych kubkow, a nast¢pnie do jednego dodat
cukier, do drugiego cytryne itd. Czy jest to woda z Amazonki? Tak! Kazda posiada jednak swoj

smak, zgodnie z tym, czego dodano do kubka™*'”

. Wyjasnienie przywodcy ferreiro operuje regula
koegzystencji: trans jest wynikiem kompromisu entidade z osobowoscig wyznawcy, dostosowania
si¢ ducha do tozsamos$ci gospodarza. Koncepcja ta odpowiada na czesto wyrazang watpliwos¢
zwyktych czlonkéw culto afro, dotyczaca zmiennosci wykonan jednego bostwa przez roéznych
wyznawcow. Czy mozemy stad wnosi¢, ze afrobrazylijski typ transu opiera si¢ na regule
koegzystencji? Zdanie to jest prawdziwe, ale nie do kofica. Wedtug jednego z filhos-de-santo*",
orisza, zstepujac na wyznawce [descer na pessoa], dokonujg inwazji opisywanej jako akt
wtargnigcia do glowy*”. Sugeruje to jednoznacznie regule zamiany. Jak — w $wietle koncepcji
Rougeta — wytlumaczy¢ funkcjonowanie obu koncepcji wséréd réznych czltonkéw jednej
spotecznosci?

Zdaniem Emmy Cohen reguta zamiany jest minimalnie kontrintuicyjna, w przeciwienstwie
do maksymalnie kontrintuicyjnej koncepcji teologicznej. Ta pierwsza stosuje zasade ,,jedno ciato-
jeden umyst”, co — zdaniem Cohen — wyjasnia jej miedzykulturowa propagacje. I odwrotnie,
teoria koegzystencji postulujaca istnienie dwoch podmiotdéw w jednym ciele, przeczy intuicji

potocznej. Jej opracowanie wymaga duzych wysitkéw poznawczych, czemu — zgodnie z

416G. Rouget, Music and Trance, dz. cyt., s. 24.

417E. Cohen, J. L. Barrett, Conceptualizing Spirit Possession: Ethnographic and Experimental Evidence, s. 249,
»Ethos”, t. 36, nr 2 (2008), s. 246-267.

418Inicjowani cztonkowie terreiro.

419Por. E. Cohen, The Possessed Mind, dz. cyt., s. 123.
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przewidywaniami teorii — powinna towarzyszy¢ niska podatno$¢ na replikacj¢. Problem w tym, ze
do wykorzystania obu regul dochodzi rowniez w umbandzie, ktérej] wyznawcy opanowuja cztery
rodzaje duchdéw (caboclo, prétos velhos, crianga 1 eszu), co w praktyce oznacza dowolne
wchodzenie i wychodzenie z transu*’. Panowanie nad duchami jest kluczowe dla szamanizmu
stosujacego regule koegzystencji. Istnieje jednak pigta kategoria bostw, orisza, ktore sa ,tak

potezne, ze nawiedzenie rozsadzitoby wyznawce**!

. Sugeruje to brak kontroli, istotny w regule
zamiany. Biorgc pod uwage historyczng 1 geograficzng zbiezno$¢ obu kultow, mozliwe, ze
umbandysci przejeli regute koegzystencji z candomble. Jezeli tak, dziwi tatwos¢, z jaka doszto do
replikacji idei maksymalnie kontrintuicyjne;.

W czgéci poswigcone] Wiercinskiemu zaproponuje inne wyjasnienie danych zebranych
przez Cohen. Stosujacy regulte koegzystencji babalorisza to zaawansowani praktycy panujacy nad
transem w stopniu niedostepnym dla zwyktych wyznawcow. Uzyskanie kontroli stanowi rezultat
procesu inicjowanego opgtaniem, do ktorego opisu najlepiej pasuje reguta zamiany. Z perspektywy
koncepcji tradycyjnych, efektem inicjacji jest zapanowanie nad duchem: w przypadku szamanizmu
— nad potencjalnym duchem pomocniczym szamana, a w przypadku vodun — nad loa, ktorego

poczatkowe manifestacje Haitanczycy okreslajg mianem loa bossale. Jest to termin o zdecydowanie

pejoratywnym zabarwieniu, ttumaczony przez Herskovitsa jako ,,nieoswojony bog” [untamed

gOd]422.

k %k %k

Luc de Heusch zalicza szamanizm i posesj¢ do technik fizycznych stuzacych nawigzywaniu

dialogu z bogami**:

Zdarza si¢, ze, wskazujac przysziego szamana, duch manifestuje si¢ w formie gwattownych
drgawek, ktore tatwo pomyli¢ z posesyjng utratg kontroli [seizure of possession]. Zdaje si¢ jednak, ze
duch manifestuje tu swoja obecnos¢, a nie uzyskuje wtadzg nad cialem. Objawienie przybiera forme

przymusowego spotkania [violent meeting], a nie zamiany jednej duszy przez drugg*.

420Por. E. Bourguignon, Multiple Personality, Possession Trance, and the Psychic Unity of Mankind, ,JEthos”, t. 17, nr
3 (1989),s. 371-384

421E. Pressel, Negative Spirit Possession in Experienced Brazilian Umbanda Spirit Mediums, s. 338 [w:] V.
Crapanzano (red.), Case Studies in Spirit Possession, dz. cyt., s. 333-364.

422M. J. Herskovits, Life in a Haitian Valley, dz. cyt., s. 143.

423Mimo to warto zaznaczyé¢, ze definiowanie posesji w kategoriach komunikacji nastrecza wiele problemoéw. Por. A.
Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s. 62: ,,Duchy inkarnujg si¢ w dowolnie wybranych osobach. Kazdy moze wigc
wejs¢ w bezposredni kontakt ze §wiatem nadprzyrodzonym. Nie zaklada to jednak komunikacji ani dialogu z
bogiem, poniewaz owtadnigta jednostka to tylko cialo, pojemnik zapozyczony przez ducha w celu ujawnienia si¢”.

424L. de Heusch, Possession and Shamanism, s. 153 [w:] Tegoz, Why Marry Her? Society and Symbolic Structure,
thum. J. Lloyd, London 1981, s. 151-164.
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Stowa te zapowiadaja sformutowanie regut zamiany i koegzystencji przez Rougeta — wniosek o
tyle uprawniony, ze szamanska podrdz stanowi tu zaprzeczenie nawiedzenia. Obie formy transu de

Heusch wpisuje w quasi-ewolucyjny schemat przej$cia od magii do religii**

. Najpierw mamy do
czynienia z szamanizmem opartym na idei ascencji i walki o skradziong dusze, z czym wigze si¢
magiczno — heroiczny charakter szamanskiej interwencji. W stadium religijnym cztowiek ulega
marginalizacji na korzy$¢ ducha zstepujacego w cialo po wczesniejszym usunigciu jazni
wyznawcy*?®. Religijny charakter posesji polega na bierno$ci wobec sfery nadprzyrodzonej, czego
konsekwencja jest antyjednostkowy, zbiorowy charakter transu. Schemat ten mozna uznaé za
streszczenie bardziej zlozonej struktury pojeciowej. Lokuje ona badane zjawiska na tablicy
ukazujacej ich systemowe powigzania, a nie nastepstwo w czasie. Struktur¢ generuje opozycja

migedzy dwoma zespotami rytualno-wierzeniowymi: adorcyzmem 1 egzorcyzmem z jednej oraz

posesja 1 szamanizmem z drugiej strony:

Adorcyzm Egzorcyzm

Szamanizm A Szamanizm B

(powrot duszy) (usuniecie elementu obcego
podmiotowi)

Posesja A Posesja B

(przyjecie nowej duszy) (usunigcie duszy obcej
podmiotowi)*.

Szaman jest specjalista od magii i uzdrawiania**®, jego dzialania koncentrujg sie wiec zawsze wokot

jakiej$ warto$ci (Szamanizm A) lub antywartosci (Szamanizm B)**

. Méwiac konkretniej albo udaje
si¢ on w zaswiaty po skradziong dusze (adorcyzm-Szamanizm A), albo usuwa dusze z ciata chorego
(egzorcyzm-Szamanizm B). Zrédlem jego mocy jest zwiazek z duchami. Chronia one szamana,
ktory podczas transu, z definicji, zachowuje osobowos¢. Ta ostatnia cecha — na rowni z ascencja
— przeciwstawia szamanizm (adorcystycznej) posesji typu A, w ktérej wyznawca traci

0sobowosé*?,

Adorcystycznej 1 egzorcystycznej praktyce szamanskiej odpowiadaja dwa typy posesji: duch

425Por. tamze, s. 156. Por. takze s. 153: ,,Caly szamanizm rozwija si¢ w domenie magii. Szaman podejmuje
konkurencj¢ z bogami, czasem z nimi walczy, oszukuje ich oraz wstepuje ku gorze ruchem pelnym dumy, ktory
sytuuje go na rowni z nimi lub ustanawia go jako ich rywala”.

426Por. tamze, s. 156.

427Tamze, s. 158.

428Por. tamze, s. 153.

429Por. A. Szyjewski, Szamanizm, Krakow 2005, s. 117-118.

430Por. L. de Heusch, Possession and Shamanism, dz. cyt., s. 153.
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zstepuje w wyznawce (adorcyzm) lub zostaje z niego usuniety (egzorcyzm). Celem adorcystycznej
posesji jest zamiana osobowos$ci, natomiast celem egzorcystycznej posesji — usunigcie intruza.
Oprocz tej inwersji (diagram czytany horyzontalnie) de Heusch wyrdznia drugg (lektura pionowa):
migdzy adorcystycznym szamanizmem i adorcystyczng posesja oraz miedzy egzorcystycznym
szamanizmem 1 egzorcystyczng posesja. W inwersji Szamanizmu A wobec Posesji A dochodzi do
zamiany ascencji na descencj¢. Na czym jednak polega inwersja Szamanizmu B wobec Posesji B?
Oba kompleksy sg egzorcyzmami, o ile jednak szamanizm korzysta z holistycznej koncepcji
choroby psychosomatycznej, ktorej leczenia podejmuje si¢ szaman, o tyle posesja zaktada
uszczegotowienie teorii, ktorej przedmiotem jest choroba umystowa spowodowana dziataniem

431

intruza®'. Co najwazniejsze, inaczej niz w Szamanizmie B, choroba taczy si¢ tu z transem:

[...] nastepuje przejscie od medycyny psychosomatycznej praktykowanej przez lekarza-szalenca
[doctor-madman] (szamanizm) do medycyny umystowej stworzonej na uzytek pacjenta-szalenca
[patient-madman] (posesja). To pacjent ulega tu nerwowemu pobudzeniu, a nie lekarz; wpada on w

trans, poniewaz jest chory. [...] Choroba i trans, w szamanizmie rozdzielone, tacza si¢ w ztej posesji

[.]%.

Rozrdznienie miedzy adorcyzmem i1 egzorcyzmem 1 mi¢dzy szamanizmem 1 posesjg bazuje
na rdzennych klasyfikacjach. Przyktadem posesji adorcystycznej i egzorcystycznej sa dla de
Heuscha obrzedy praktykowane przez, odpowiednio, plemi¢ Songhaj z Nigru i Tsonga z
Mozambiku. W obu pojawia si¢ idea nawiedzenia, u Songhaj jednak obecno$¢ ducha jest pozadana,
u Tsonga natomiast podlega egzorcyzmom. Przyktady te pokazuja, ze posesj¢ mozna rozpatrywac
na dwoch poziomach analizy. Na pierwszym mamy zdarzenie zaklocajgce rOwnowage spoteczng™”,
na drugim koncepcje okreslajace przyczyne problemu i metod¢ jego usuniecia. Na pierwszym
poziomie posesje u Songhaj i Tsonga s3 trudne do odrdznienia i przypominaja zatamanie
psychiczne: osobnik przewraca si¢ i nie potrafi samodzielnie usta¢ na nogach, zapada w stupor 1

traci zdolno$¢ mowienia, pojawia si¢ drzenie®*. Roéznice wystepuja dopiero na poziomie

431Por. Tamze, s. 155.

432Tamze, s. 155-156.

433Por. L. de Heusch, The Madness of the Gods and the Reason of Men, s. 165-167 [w:] Tegoz, Why Marry Her?, dz.
cyt., s. 165-195. Na wstepie de Heusch rozwaza mozliwos¢ skonstruowania typologii rytuatu integrujacej podejscia
psychologiczne 1 spoleczne. Stosowane oddzielnie, znieksztalcaja obraz zwigzkow migdzy rytuatem i
spoteczenstwem. Wbrew funkcjonalistom systemy spoleczne ulegaja spontanicznym zaburzeniom wywotanym
przez czynniki losowe, nie mozna ich zatem bada¢ jako ahistorycznych, zdeterminowanych struktur, trzeba
natomiast pokazac¢, jak dany system absorbuje element przypadku i nieregularnosci. Jak powiedziat S. A. Tyler,
»Zycie w §wiecie, w ktorym nic nie jest takie same, byloby nie do zniesienia”. Tegoz, Wprowadzenie do metod
antropologii  kognitywnej, thum. O. Kubinska, s. 31 [w:] M. Buchowski (red.) Amerykanska antropologia
kognitywna. Poznanie, jezyk, klasyfikacja i kultura, Warszawa 1993, s. 25-52.

434Por. L. de Heusch, Possession and Shamanism, dz. cyt., s. 159.

90



semantycznym.

Strategia Tsonga jest podobna do katolickiego egzorcyzmu: zmierza ku restytucji stanu
sprzed opetania®®’. Podobna jest takze koncepcja sprawcy rozumianego jako zty duch. Ulega on
wypedzeniu ze spoteczno$ci, poniewaz jego natura ulegla nieodwracalnej korupcji**. Koncepcja
Songhaj jest inna, poniewaz degradacj¢ ducha pojmuje jako odwracalng przez nalozenie religijnego

porzadku*’. Jednoczesnie dziatania apotropaiczne schodzg na dalszy plan. Jak pisze de Heusch:

[...] punkt wyjscia jest ten sam w owladnigciu autentycznym i nieautentycznym [tj., odpowiednio,
adorcystycznym i stosujacym egzorcyzm — J.B.]. Zmieniajg si¢ rezultat i znaczenia nadawane przez
spoteczenstwo. [...] Songhaj probuja wykreowaé porzadek z psychicznego chaosu, zmieni¢ chorobe
psychiczna, ktora jest zaburzeniem, pomieszaniem i ciszg (pacjent nie mowi) w jezyk. Mistrzem
mowy, teatralnym rezyserem bogow jest kaptan zima. Nowy jezyk i rola, ktorej uczy chorego, sa
dobroczynne dla calej grupy (nawigzuje ona kontakt z bogami) i dla pacjenta. Psychiatryczna

skuteczno$¢ techniki [...] nie ulega watpliwosci: z poczatku bezustanne drzenie wystepuje odtad w

interwatach [tj. tylko podczas obrzedow — J.B.]*%.

Réznica migedzy owladnigciem adorcystycznym 1 egzorcystycznym polega na — by uzy¢ terminu
C. Geertza — ,,sieciach znaczen”, ktorymi oplecione zostaje to samo zjawisko. Z kolei znaczenia
determinuja okre$lone dziatania. Powyzszy fragment pozwala zredukowa¢ rdznice migdzy Posesja
A 1 B (lektura horyzontalna dolnej czesci diagramu): z perspektywy pierwszego poziomu analizy
obie sg identyczne. Czy ten sam zabieg bylby mozliwy w przypadku lektury pionowej diagramu?
Podobnego pytania de Heusch nie zadaje. Sprobujmy zatem sformutowaé je wprost: jak
zredukowac ro6znic¢ migdzy szamanizmem i posesja, sprowadzajac oba do wspolnego mianownika?
Odpowiem na to pytanie w kolejnym podrozdziale.

Tekst de Heuscha stanowi probe wyjscia z impasu obecnego w pracach Eliadego 1 Rougeta,
probe udang po czeSci — sygnalizujac wspomniang mozliwo$¢ redukceji, de Heusch wraca do
glownego, strukturalno-typologicznego watku swoich badan. Stawia to czytelnika w paradoksalne;j
sytuacji: geniusz de Heuscha kaze mu formulowaé pytania niemieszczace si¢ w paradygmacie
strukturalizmu. Ten sam badacz calkowicie pomija kwesti¢ poziomu redukcji, ktory nalezy

zastosowa¢ w badaniu danego zjawiska. Gdyby w tym miejscu zada¢ mu pytanie, brzmiatoby ono:

435Por. tamze.

436Por. Tegoz, The Madness of the Gods and the Reason of Men, dz. cyt., s. 193.

4371dentycznie u marokanskich Hamadsha: ,,Leczenie moze zmierza¢ ku wypedzeniu dzina lub — jak w przypadku
ofiar Ajszy Kandiszy i dzindow wystepujacych z imienia — ku ustanowieniu relacji symbiotycznej, w ktérej amoralny
z poczatku dzin ulega transformacji w dobrego ducha. Ofiara dzina zostaje jego wyznawcea [podkr. — J.B.]”. V.
Crapanzano, Mohammed and Dawia, dz. cyt., s. 144.

438L. de Heusch, Possession and Shamanism, dz. cyt., s. 159.
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jezeli Posesj¢ A 1 B da si¢ sprowadzi¢ do wspdlnego mianownika, dlaczego nie postapi¢ tak samo
w przypadku posesji i szamanizmu*°? Jak pokaz¢ w dalszej czeSci pracy, redukcjonizm pozwala

ujrze¢ zwigzki szamanizmu 1 posesji w nowym swietle.

3.2. Trans a przystosowanie inicjacyjne wedlug Andrzeja Wiercinskiego

Podrozdziat 2.1. dotyczyt najwazniejszych rozwini¢¢ mysli Eliadego. De Heuscha i Rougeta
faczy tendencja do tworzenia typologii bezkrytycznie korzystajacych z rodzimych teorii
szamanizmu. Najlepszym przyktadem jest tu Rouget definiujacy szamanizm poprzez dwie grupy
poje¢: pochodzacych (podrdz i kontrola nad duchem) i niepochodzacych (sterowanie wolitywne) z
terminologii szamanskiej.

Podziat na ideologi¢ szamanska i posesyjna nie wynika z jednej, spdjnej teorii, ktora
laczylaby tych autoréw (Eliadego, de Heuscha i Rougeta), lecz z pomieszania kategorii
biologicznych i kulturowych*’. W celu ich rozréznienia warto przypomnie¢ popularng w
amerykanskiej antropologii kognitywnej koncepcje poziomow analizy emic i etic. Bazujac na
wyjasnieniach informatorow (podrdz podczas transu, ujezdzanie przez bogoéw, szamanska wiadza
nad duchem itd.), Eliade, de Heusch i Rouget preferuja analize emic. Jednoczesnie kazdy z nich —
chcgc dokona¢ miedzykulturowych porownan — musi wyjS$¢ poza te objasnienia 1 zbudowa¢ model
etic.

Andrzej Wiercinski — a takze Siikala, ktorej poswiece nastgpny podrozdziat — definiuje
szamanizm wylacznie poprzez poziom etic (ekonomia lowcoéw-zbieraczy, szaman jako prototyp
mesjasza, adaptacja poprzez regularne stosowanie ASC itd.). Jego teoria ma si¢ wigc tak do
emicznych modeli szamanizmu, jak taksonomia Karola Linneusza — zawierajaca uniwersalng,
opartg na filogenezie klasyfikacje przyrody — do rdzennych koncepcji, w ktorych, przyktadowo,

441

nietoperz moze by¢ zaliczony do ptakéw, a nie do ssakow™'. Z perspektywy emic trans szamanski i

439Por. V. S. Ramachandran, W. Hirstein, Trzy prawa qualiow: co mowi nam neurologia o biologicznej funkcji
swiadomosci, qualiow i wlasnego ja, ttum. A. Gruszka, s. 331-332 [w:] A. Klawiter (red.), Formy aktywnosci
umystu. Ujecia kognitywistyczne, T. 1: Emocje, Percepcja, Swiadomos¢, Warszawa 2008, s. 324-363: ,[...]
redukcjonizm okazat si¢ najbardziej skuteczng strategia w nauce. Niestety jednak, nie zawsze wiadomo a priori, jaki
poziom redukcji jest odpowiedni dla danego problemu naukowego. Objasnienie roli podwojnej spirali w
dziedzicznosci okazalo si¢ najwazniejszym naukowym odkryciem poprzedniego wieku, poniewaz Crick i Watson
wykazali si¢ dalekowzroczno$cig i geniuszem, ktore pozwolily im zda¢ sobie sprawe, ze w tym wypadku
poniesliby porazke. W podobnym duchu, nie oczekujemy, ze wyczerpujacy opis molekularnej struktury putapki na
myszy ujawni jej funkcje ani tez, ze partenogenetyczny (aseksualny) marsjanski naukowiec zrozumie, jak pracuja
jadra, studiujac po prostu ich strukture, chyba ze wie co$ na temat seksu”.

440Pomijajac krytykowany btad rozni ich wlasciwie wszystko: Eliade wywodzi si¢ ze szkoty fenomenologicznej,
wzbogaconej o autorska koncepcj¢ morfologii religii, de Heusch rozwija metodologie strukturalizmu, a u Rougeta
nie sposob przeoczy¢ wptywu francuskiego socjologizmu.

441Przyktad pochodzi od Alana Barnarda, ktoremu duzo zawdzigczam, jezeli chodzi o moje rozumienie obu termindw.
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posesyjny tworza odmienne ideologie. Z perspektywy Wiercinskiego podziat ten jest na dluzsza

metg¢ nie do utrzymania i mozna sadzié, ze autor ten zgodzilby si¢ z nastgpujacymi stowami:

Powierzchowne analogie wywolaly zagmatwana, a jednoczesnie zbedng dyskusje na temat zwigzku
migdzy transem a snem, seksem i patologia. Neurobiologiczne zbadanie kazdego z nich [...]
pozwolitoby unikna¢ tych trudnosci. [...] Dokonane przez Bourguignon rozréznienie transu i transu
posesyjnego oraz postulowana przez Goodman opozycja miedzy deprywacja i przebodzcowaniem
[hyperarousal] maja charakter heurystyczny. Oba rozréznienia zawieraja wstepne, probne
przyblizenie, a zarazem wprowadzaja w blad, bo w pierwszym wypadku chodzi o rozroéznienie
kulturowe (oparte na tresci, a nie na strukturze), a w drugim o obserwacyjne cechy zachowan

motorycznych*?.

Prowadzona przez Wiercinskiego analiza transu i szamanizmu ma pomdc w zdefiniowaniu

osobliwosci gatunkowej Homo sapiens. Jako taka jest czg$cig modelu opartego na dwoéch

przestankach:

genotyp czlowieka i szympansa jest identyczny w 98%. Wyjasnia to zdumiewajace
podobienstwa w zakresie cech psychicznych 1 behawioralnych oraz wiasciwosci
anatomicznych, fizjologicznych i biochemicznych*”. Zarazem:

tylko czes¢ specyficznie ludzkich zachowan jest zrozumiata w oparciu o teori¢
dostosowania lacznego [inclusive fitness], odkryta 1 sformalizowang przez Williama D.
Hamiltona. Tylko cztowiek potrafi zanegowac biologiczng tendencj¢ do maksymalizowania
reprodukcji  genetycznej***. Przykladem sg tu praktyki deprywacyjne polegajace na
niezaspokajaniu potrzeb zyciowych przez czas dostatecznie dhugi. Tworza one
doswiadczeniowy rdzen obrzgddéw przej$cia w spolecznosciach tradycyjnych, z inicjacja

szamanska wlacznie.

Por. Tegoz, Emic and Etic [w:] A. Barnard, J. Spencer (red.), Encyclopedia of Social and Cultural Anthropology,
London & New York 2002, s. 275-279. Warto zachowac ostroznos¢ stosujac terminy typu ,,rodzimy” czy ,,rdzenny”,
model emiczny nie jest bowiem tozsamy z rodzimym. By¢ moze nic nie ukazuje tego ja$niej niz rozwazania H. C.
Conklina na temat klasyfikacji zaimkéw w jezyku Hanunoo. Rozréznienia czgsci mowy — stosowane w modelu
emicznym — nie oddaja w petni zawito§ci mowy Mangyanoéw. Model ten nie jest rowniez dostepny §wiadomosci jej
uzytkownikoéw. Na tej samej zasadzie, rodzimy uzytkownik rzadko umie opisa¢ system fonologiczny swojego
jezyka. Por. Tamze, s. 277.

442B. W. Lex, The Neurobiology of Ritual Trance, s. 137-138 [w:] E. G. D'Aquili, Ch. D. Laughlin, Jr., J. McManus
(red.), The Spectrum of Ritual, dz. cyt., s. 117-151.

443Por. A. Wiercinski, Model postaci szamana, s. 178 [w:] Tegoz, Magia i religia. Szkice z antropologii religii, Krakéw
2010, s. 153-186.

444A. Wiercinski, O odrebnosci taksonomicznej, naturze i istocie gatunkowej czlowieka, s. 20 [w:] Tegoz, Magia i
religia, dz. cyt., s. 16-30.
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Wspotistnienie analogii wymienionych w przestance pierwszej z cechami typowo ludzkimi domaga
si¢ wyjasnienia. W tym celu Wiercinski rozwija teori¢ Andora Thomy i Brunetto Chiarellego,
wedtug ktérych kariotyp wspdlnego z szympansem przodka ulegt fuzji centrycznej redukujace;j
ilo§¢ chromosomow z 48 do 46*”. Stadium przygotowawczym byt proterantrop obejmujacy rozne

odmiany australopitekow**

. Wedtug danych paleontologicznych ich przedstawiciele pojawili si¢ w
Afryce Wschodniej i Poludniowej ok. 5 min lat temu jako istoty o wszystkozernym uzgbieniu, i
spionizowanym ciele, ale z malpig glowa 1 moézgiem; dwunozno$¢ pozwolita uwolni¢ rece od
funkcji lokomocyjnych 1 wzmocni¢ zachowania narzedziowe. W wyniku mutacji — datowane;j
przez Thome¢ na okres ok. 2 miln lat temu — w Afryce pojawil si¢ Homo habilis, przy czym
Wiercinski utyskuje na ten ostatni termin. Uwzgledniwszy badania morfologii wewnetrznej
powierzchni czaszki (wskazujace istnienie osrodka Broki) oraz przekroczenie rubikonu moézgowego
(700-800 cm”3)*, roznica miedzy nimi a Australopithecinae jest tak znaczna, ze stosowniejszy
bylby termin Homo sapiens primigenius.

Zaktadajac, ze pojawienie si¢ czlowieka miato charakter skokowej przemiany, w matpie
cialo quasi-ludzkiego australopiteka wprowadzony zostaje psychomoézgowy potencjat

cztowieczenstwa, ktorego realizacja modyfikuje strone zwierzecg*®.

Efektem sg trzy dalsze
mozliwo$ci rozwoju:
1. Strona zwierzgca catkowicie dominuje nad potencjalem cztowieczenstwa.
2. Realizacja ludzkiego potencjatu jest nier6wnomierna, dalej bowiem pozostawia znaczng
swobode stronie zwierzecej (specjalizacja mozaikowa).
3. Potencjat cztowieczenstwa realizuje si¢ wszechstronnie, catkowicie dominujac nad strong
zwierzgcg™.
Pojecie potencjatu czlowieczenstwa zaklada rownoczesne wspotdziatanie z dwoma rodzajami

srodowisk: wewnetrznym (zwierzgce psychociato) oraz zewngtrznym, za posrednictwem owego

445Por. Tamze, s. 21.

446Por. Tamze, s. 25.

447Pojecie rubikonu moézgowego pochodzi od Arthura Keitha, ktory usredniajac miedzy najwickszym mozgiem
zyjacych malp cztekoksztaltnych (650 cm”3 u goryli) a najmniejszym mozgiem wspotczesnego cztowieka (855 cm”3
— czaszka jednego z Aborygenow australijskich) otrzymat liczbe 750 cm”3. Por. J. S. Allen, Zycie mozgu. Ewolucja
cztowieka i umystu, ttam. K. Dzigciol, Warszawa 2011, s. 69-71. Odkrycie szczatkow indonezyjskiego ,,Hobbita” i
badania nad mikrocefalia zakwestionowaty t¢ ideg. Jak pisze John S. Allen, wyraza ona ,teori¢, wedlug ktorej
cztowieczenstwo wynika gtéwnie z rozmiaréw mozgu, a nie z funkcjonalnej reorganizacji tkanki nerwowej. [...] Mimo
7e zachowania ludzi z matogltowiem [tj. mézgiem osiggajacym rozmiary 500-600 cm”3 — J.B.] w opinii wigkszosci
odbiegaja od normy (sa to czgsto osoby o niskiej inteligencji, spowolniale ruchowo i wykazujace inne zaburzenia
behawioralne), [...] na 0got zachowuja one jednak wigksza lub mniejszg zdolno$¢é moéwienia i prawidtowych zachowan
afektywnych. Majg tez czgsto spore zdolnosci nasladowcze. [...] W ten sposdb ludzie z mikrocefalig zachowujg dwie
niezwykle wazne sktadowe >>ludzkiego<< repertuaru zachowan, mimo ze maja o wiele mniejsze moézgi”. Tamze, s.
72-73.

448Por. A. Wiercinski, O odrebnosci taksonomicznej, naturze i istocie gatunkowej cztowieka, s. 20, 25.

449Por. Tamze, s. 20.
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psychociata®’. Implikacja ta wytycza z kolei dwa mozliwe kierunki adaptacji kulturowej: 1) mozna
przetwarza¢ swoje srodowisko wewnetrzne, a przez to wptywaé na charakter relacji z otoczeniem
zewngetrznym (przystosowanie inicjacyjne) lub, 2), mozna zmienia¢ sSrodowisko zewnetrzne wprost,
poprzez technologie (przystosowanie techniczne)®'.

Zdaniem Wiercinskiego cztowiek, przez wigksza cze$¢ swojego istnienia wybierat pierwszy
kierunek, po australopitekach odziedziczyl bowiem nie tylko malpie psychociato, ale i zbieracko-
fowiecki tryb zycia. Ponadto, towiecki tryb zycia wymaga ciaglego przemieszczania sie,
technologia z konieczno$ci ma wigc charakter rudymentarny*?. To ostatnie przypuszczenie
wspieraja dane archeologiczne, wykazujace nikly rozwoj narzedzi poczawszy od pojawienia si¢

t*?. Zarazem, juz od pdznego

przedstawicieli Homo habilis przez okres nastepnych 1,5 min la
okresu dolnego Paleolitu obserwujemy ekspansje czlowieka nie tylko na obszary Afryki, ale i na
tereny Eurazji, ze strefg klimatow chtodnych wlacznie. Wszystkie te dane — a wypada jeszcze
doda¢ wnioski z badan nad gdérnopaleolityczng sztuka naskalng oraz etnografie wspolczesnych
lowcow — sktaniajg badacza ku tezie o ewolucyjnej roli ,,systemow inicjacji mtodego pokolenia w

?454 W celu rekonstrukcji owych systeméw Wiercinski odnosi sie do badan nad

stylu szamanskim
szamanizmem prowadzonych przez ostatnie 200 lat. W ich $wietle szamanizm to gtdéwnie instytucja
specjalisty osiggajacego poziomy wtajemniczenia niedostepne zwyklym cztonkom spolecznosci,
podczas gdy fragment cytowany przed chwilg sugeruje co§ odwrotnego: ekspozycja na idee i
praktyki szamanskie dotyczy catej grupy. Z tej perspektywy szamanizm polegatby na udostepnieniu
caltej spotecznosci wiedzy bedacej — w wiekszosci przypadkdéw opisanych przez etnografow —
udziatem jednostki. Standardowy opis przebiegu inicjacji szamanskiej mozna by zatem odnie$¢ do

hipotetycznej inicjacji paleolitycznych fowcow, angazujgcej calg spoteczno$é, a nie tylko jej elite.

450Por. Tamze.

451Por. Tamze, s. 21.

4527 podobnego zalozenia wychodzi R. Foley: ,,[...] nie mozna traktowa¢ innych gatunkow jako biernie godzacych si¢
ze srodowiskowym losem. Nie sg tylko biernymi odbiorcami, lecz podobnie jak ludzie czynnie wptywaja na swe
siedliska, zasoby pokarmowe i schronienia. Jesli tak, to sama technika nie moze by¢ czynnikiem sprawczym, ktory
wytyczyt bieg ucztowieczenia. [...] Roslina tylko czeka nieruchomo, by ja zjes¢. A zwierzg bedzie uciekaé, a moze
nawet si¢ bronié. Jedzenie migsa uwazane jest wigc cz¢sto za korzystanie z zasobow dostgpnych dla bardzo silnych
albo bardzo sprytnych zwierzat. W przypadku niepozornego, dwunoznego cztowieka potrzebna byla wiasnie
inteligencja. Ponadto polowanie wymagato prawdopodobnie wspoétdziatania poszczegdlnych osobnikdow (a tym
samym organizacji spolecznej) i jezyka do koordynacji ich poczynan. Praludzie nie byli po prostu lowcami, byli
spotecznymi mysliwymi, a zatem polowanie oznacza co$ wigcej niz tylko spozywanie migsa”. Tegoz, Zanim
czlowiek stal sie czlowiekiem, tham. K. Sabath, Warszawa 2001, s. 70, 71. Por. takze A. Wiercinski, Model postaci
szamana, dz. cyt., s. 182: , Natomiast dolno-paleolityczne wyposazenie techniczne, cho¢ stopniowo udoskonalajace
si¢, jest w tym czasie nawet po wynalezieniu ognia, ciagle jeszcze zbyt stabe, aby zapewnic znalezienie si¢ w
biologicznie komfortowym pasmie warunkdéw cywilizacyjnego otoczenia”.

453Por. A. Wiercinski, O odrebnosci taksonomicznej, naturze i istocie gatunkowej cztowieka, dz. cyt., s. 26.

454A. Wiercinski, Model postaci szamana, dz. cyt., s. 182.

455Por. Tamze, s. 185. Por. Takze A. Szyjewski, Etnologia religii, dz. cyt., s. 295: ,,Wzorcem dla mezczyzny jest postaé
szamana, cho¢ nie mozna wykluczy¢, ze w tego typu spotecznosciach wszyscy cztonkowie niezaleznie od plci
realizowali w sobie ten wzor; szereg spotecznosci plemiennych dazy bowiem do inicjacji mtodziezy obu ptci”.
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Ujecie obecne w Magii i religii zawdzigcza Eliademu punkt wyjs$cia: szamanizm to
archaiczny system obrzgdowo-mitologiczny, ktérego elementy zostaty rozsiane po kulturach caltego
Swiata®®. Geneze owego systemu wyznacza spotkanie si¢ dwoch czynnikdéw: potrzeby uzyskania
sprawnego mysliwego, powstatej wskutek intensyfikacji lowiectwa oraz odkrycia halucynogendéw
na skutek intensyfikacji zbieractwa®’. Kandydat na mys$liwego — analogicznie do przysziego
szamana — odbywa trening nakierowany na przeksztalcenie psychiki adepta. Cwiczona jest
zwlaszcza umiejetno$¢ samokontroli 1 gotowo$¢ do znoszenia deprywacji sensorycznych,
towarzyszacych dalekim wyprawom. Nie bez znaczenia jest rOwniez nabycie wiedzy dotyczacej
cech $rodowiska przyrodniczego, metod rozpoznawania tropéw 1 unikania roéznego rodzaju
zagrozen. Dodatkowo, inicjacyjny przekaz tych danych wymaga stworzenia korpusu wiedzy zdatne;j
do zapamigtania i faczenia jej w spdjne bloki mnemotechniczne®®.

Polowanie na grubg zwierzyng¢ wymaga skoordynowanych dziatan zbiorowych. Kluczowa
jest tu umiejetno$¢ zawigzywania sojuszy odpornych na zmieniajacy si¢ kontekst sytuacyjny. To z
kolei wymaga zdolno$ci tlumienia popgeddéw. Samce malp czlekoksztaltnych — jest to znany
powszechnie fakt — tworza takie koalicje, ich wspolpraca ma jednak dorazny 1 nietrwaly

charakter®’

. Podkres$lang przez Wiercinskiego intensyfikacj¢ lowiectwa u pdznych hominidow,
thumaczy si¢ w nowszych ujgciach wzrostem popytu na mig¢so, ktory u ludzi wynosi 20-40%, a w
okresie polowania i w sezonie zimowym — az 90% ogo6tu pozywienia. Na odmian¢ u szympansow

zapotrzebowanie to stanowi zaledwie 4% spozywanego pokarmu*®

. Do zdobycia takiej ilosci migsa
konieczny jest podzial pracy, pojedynczy czlowiek bylby tutaj bezradny. Powoduje to nacisk na
tworzenie rozlegtych sieci wymian opartych o altruizm powinno$ciowy. Jak dowodzg badania Kim
Hill i Hillarda Kaplana, przystowiowa fortuna kolem si¢ toczy i mysliwy, ktory w danym dniu
upolowal zwierzyne, nastgpnym razem moze wrdci¢ z pustymi rekami, co uzaleznia go od

pozostatych cztonkow grupy*®!

. Thomas Mayor uznaje system dzielenia si¢ zywnos$cia u lowcow-
zbieraczy za substytut formalnych rynkéw ubezpieczen*®.

Pomijajac zarzuty formutowane wobec powyzszej koncepcji, trzeba przyznaé, ze §wietnie
thumaczy ona podziat pracy wedlug plci, tak charakterystyczny dla czlowieka. Jak bowiem

retorycznie — polemizujac z hipoteza zbieractwa — pyta David M. Buss: ,,Gdyby zbieranie [jedna

456Por. A. Szyjewski, Etnologia religii, dz. cyt., s. 288.

457Por. A. Wiercinski, Model postaci szamana, dz. cyt., s. 182.

458Por. Tamze.

459Por. Ch. Stringer, R. Mckie, Afrvkanski exodus. Pochodzenie cztowieka wspotczesnego, tham. A. J. Tomaszewski,
Warszawa 1999, s. 46.

460Por. D. M. Buss, Psychologia ewolucyjna, dz. cyt., s. 101-102.

461Por. Tamze, s. 102-103, 104.

462Por. T. Mayor, Hunter-Gatherers. The Original Libertarians, s. 495-496 [w:] ,,The Independent Review”, t. 16, nr 4
(2012), s. 485-500.
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z alternatywnych propozycji wobec modelu towiectwa — J.B.] bylo naprawde jedynym lub choc¢by
tylko najskuteczniejszym ludzkim sposobem pozyskiwania pozywienia, to dlaczego me¢zczyzni nie
mieliby zbiera¢, lecz traci¢ czas na polowanie?”*%,

Juz zastosowanie deprywacji jest potencjalnym wyzwalaczem ASC. Oparty na nich trening
towcy mogt jednak uzyska¢ dodatkowe wzmocnienie w postaci halucynogenow. Przemawia za tym
eksperymentalne uzycie LSD-25, nadzorowane przez Stanislava Grofa. Przy zatozeniu zgodnos$ci
dokonanych odkry¢ z wynikami badan nad innymi halucynogenami (z meskaling, psylocybina,

dimetylo- i dietylotryptaming na czele)**

, pozwala ono odtworzy¢ strukture inicjacji szamanskie;j.
Na pierwszym planie sytuuje si¢ tu idea $mierci-odrodzenia, reprezentowana u Grofa w formie
przedostatniego stadium czteropoziomowej struktury doswiadczen LSD*®. Stadium to sktada sie z
czterech matryc okotoporodowych 1 juz samo w sobie przejawia cechy procesu rytualnego, ktorego
momentem inicjujagcym jest bezgraniczne cierpienie — opisywane przez badanych jako sytuacja
bez wyjscia, a kulminacja — doznanie iluminacji i odrodzenia, przyrownane do ,ekstazy
oceanicznej”*,

Badania Grofa potwierdzajg istotng dla piszacego tez¢ o zmiennej intensywnosci transu.
Zaden sposrod 3800 protokotow*’ nie obalit zatozenia o nastepowaniu po sobie czterech stadiow
doswiadczen LSD: abstrakcyjno-estetycznego (1), psychodynamicznego (2), okotoporodowego (3)
oraz transpersonalnego (4). Sekwencyjny charakter do$wiadczen mozna ukaza¢ na przykladzie
nastepstwa poziomu 3. wobec poziomu 2. i poziomu 2. wobec poziomu 1. Niektorzy sposrod
pacjentow doznawali tylko dwodch pierwszych stadiow, a mimo to kazdy, kto przeszedt przez
stadium okoloporodowe, musial najpierw do$wiadczy¢ poziomu osobistej nie§wiadomosci (stadium
psychodynamiczne)*®. Jak przy tym zauwaza Grof, przezycie traumy narodzin wykracza poza

469

kompetencje tradycyjnie pojmowanej psychoanalizy™”. O ile stadium psychodynamiczne bazuje na

463D. M. Buss, Psychologia ewolucyjna, dz. cyt., s. 106.

4647 wyjatkiem sesji na bazie adrenochromu i adrenolutyny (pochodne adrenaliny).

465Por. S. Grof, Obszary nieswiadomosci, thum. A. Szyjewski, Krakow 2000, s. 47, gdzie autor w ten wlasnie sposob
— poprzez wskazanie na jego wielopoziomos¢ — ujmuje nastepstwo stadiow w sesji LSD.

466Por. Tamze, s. 114-115.

467Zapisy dotycza 2500 sesji przeprowadzonych pod kierunkiem lub przy udziale Grofa oraz 1300 ses;ji
nadzorowanych przez innych badaczy. Por. Tamze, s. 40.

468Por. Tamze, s. 105: ,,W niektorych przypadkach w wigkszos$ci sesji przewazaja freudowskie problemy [dotyczace
pourodzeniowej biografii jednostki — J.B.]; w innych stosunkowo szybko nastgpuje przejscie do glebszych
poziomoéw nie§wiadomosci. Jednakze niezaleznie od tego, ile czasu i miejsca wymaga ten rozwoj, wczesniej czy
pozniej elementy nieSwiadomoS$ci indywidualnej zaczynaja znika¢ z do$wiadczen LSD i kazda poddawana
terapii psycholitycznej osoba wkracza w obszary okoloporodowych i transpersonalnych fenomenéw [...]
[podkr. — J.B.]”.

469Por. S. Grof, Obszary nieswiadomosci, dz. cyt., s. 67. Opisy poziomu psychodynamicznego mieszczg si¢ w ramach
ustalonych przez S. Freuda. Zwraca uwage psychoanalityczna teoria kompleksu, rozumianego jako zorganizowany
zbidr silnie obsadzonych emocjonalnie wyobrazen i wspomnien, ktore sa catkowicie lub czesciowo nieswiadome.
Tak rozumiany kompleks jest synonimiczny wobec pojecia systemu COEX-6w. Por. J. Laplanche, J.-B. Pontalis,
Stownik psychoanalizy pod kierunkiem Daniela Lagache'a, thum. E. Modzelewska, E. Wojciechowska, Warszawa
1996, s. 110-112 (hasto Kompleks).
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sladach pamigciowych w mozgu jednostki, o tyle trudno powiedzie¢ to samo o wspomnieniach
sprzed drugiego roku zycia, z do$wiadczeniami okotoporodowymi wiacznie. Powstawanie tych
pierwszych zaklada istnienie struktur neuronalnych odpowiedzialnych za pamig¢ epizodyczna,

ktore rozwijajg si¢ w trzecim roku zycia*"

. Wreszcie, nalezaloby zbadac, jak dalece pamig¢¢ zdarzen
okotoporodowych 1 transpersonalnych odzwierciedla rzeczywiste wspomnienia badanych, a w
jakim stopniu jest efektem dziatania sugestii. Potgge tej ostatniej potwierdzily eksperymenty nad
zaszczepianiem falszywych wspomnien z okresu wczesnego dziecinstwa, prowadzone przez N.
Spanosa*’'.

Analizujac treSciowg zawartos¢ stadium 2., Grof wprowadza pojecie systemu COEX-6w
[skrét od condensed experiences], bedacego specyficznym dla danego podmiotu, skondensowanym

uktadem wspomnief pochodzacych z roznych okresow jego zycia*’™

. Dziatanie tego systemu opiera
si¢ na trzech wlasciwos$ciach: ksztattujac postrzeganie samego siebie i innych ludzi, wpltywa on na
relacje migdzy osobnikiem i otoczeniem. Po drugie, konkretne wspomnienia sg obsadzone silnymi
emocjami, co niejednokrotnie utrudnia ich ujawnienie podczas sesji'”>. Po trzecie, aby zaistnie¢ w
ramach danego ukladu, wspomnienia musza posiada¢ okreslony temat, integrujacy je w calos¢.
Zmienia si¢ on w zalezno$ci od specyfiki danego systemu COEX-6w. Na przyktad, moga nim by¢
wspomnienia zdarzen wywolujacych do§wiadczenie winy lub przezy¢ skojarzonych z poczuciem

odrzucenia i izolacji spolecznej, zaistniatych w roznych okresach zycia osobnika*’*

. Relacja
nastepstwa taczy rowniez poziom 2. z 1. O ile doswiadczenia psychodynamiczne bazuja na pamigci
epizodycznej, poziom 1. ma bardziej oderwany charakter. Zwraca przy tym uwage regularnosé: w
stadium 1. obiektem percepcji sa najpierw formy abstrakcyjne, ktore nastepnie ulegaja

przetworzeniu w konkretniejsze formy przedstawien*’”

. Z drugiej strony, abstrakcje naktadajg si¢ na
dos¢ jeszcze nieodksztatcone przedmioty z otoczenia. Jak zauwaza Wiercinski, jest to — obok
widzenia rentgenowskiego — jeden z wyr6znikow malarstwa paleolitycznego®’®.

Eksperyment Grofa wzbudza szereg watpliwosci metodologicznych. Po pierwsze,

odnotowujac zmiennos$¢ przebiegu sesji LSD u tej samej osoby, autor pisze, ze jest ona ,,powaznym

470Por. D. L. Schacter, Siedem grzechéw pamieci, dz. cyt., s. 195. Lynn Nadel uwaza, ze za niezdolno$¢ pamigtania
zdarzen z okresu do trzeciego roku zycia odpowiada relatywnie wydtuzony — w poréwnaniu z innymi obszarami
mobzgu — okres formowania si¢ hipokampa. Por. J. LeDoux, Mozg emocjonalny, dz. cyt, s. 240-241.

471Por. D. L. Schacter, Siedem grzechow pamieci, dz. cyt., s. 195-196.

472Por. S. Grof, Obszary nieswiadomosci, dz. cyt., s. 64.

473Por. Tamze, s. 64-65.

474Por. Tamze.

475Przejscie od geometrycznych zjawisk entoptycznych do przedstawien figuratywnych odnotowuja badacze sztuki
paleolitycznej. Por. D. Lewis-Williams, J. Clottes, Prehistoryczni szamani. Trans i magia w zdobionych grotach,
thum. A. Gronowska, Warszawa 2009, s. 115: ,,Wszechobecno$¢ szamanizmu nie wynika z rozprzestrzeniania si¢ w
$wiecie konkretnych idei i wierzen, lecz po czgsci z wystgpujacej w spoteczno$ciach mysliwych-zbieraczy
nieodpartej potrzeby, aby zracjonalizowal powszechng sklonno$¢ ludzkiego ukladu nerwowego do osiggania
odmiennych stanéw $wiadomosci”.

476Por. A. Wiercinski, Model postaci szamana, dz. cyt., s. 160.
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zarzutem wobec koncepcji, jakoby reakcja na LSD miata proste chemiczne i psychiczne
determinanty”™’’. Mozna zgodzi¢ sie z krytyka koncepcji jednorodnosci reakcji w zaleznosci od
sktadu chemicznego halucynogenu. Jakie jednak niebiologiczne determinanty miatyby wyjasniac
wspomniang zmienno$¢? Grof nie odpowiada na to pytanie, w zwigzku z czym postulowana przez
niego negacja nauki zachodniej stanowi przyklad argumentu z niewiedzy. Z braku dowodéw na
rzecz tezy gloszacej istnienie neuropsychologicznych determinantéw badanych zjawisk, nie wynika
jeszcze, ze jest ona fatszywa.

Po drugie, warto byloby skonfrontowa¢ prace autora Obszarow nieswiadomosci z obrazem
dziatania ludzkiej pamigci, wylaniajacym si¢ z najnowszych badan. Jak pisatem, na szczegdlng
uwage zastuguje tu sugestywno$¢: uczestnicy eksperymentu Spanosa, przywotujacy rzekome
wspomnienia z kotyski, sytuowali si¢ wyzej na skali ,,podatno$ci na sugesti¢ podczas przestuchan”
Gudjonssona niz ci, ktorzy takich przywotan nie mieli. W badaniach Grofa tego typu podatnos¢
mogta ulec spotegowaniu wskutek dziatania LSD.

Gdyby formulowana watpliwos¢ uzyskata potwierdzenie, mogtoby si¢, na przyktad, okazaé,
ze nastepstwo wspomnien (w stadiach drugim, trzecim 1 czwartym) wzgledem barwnych
halucynacji wzrokowych w stadium pierwszym jest wynikiem ztudzenia poznawczego, powstatego
na skutek przyjecia blednych zatozen. Jak bowiem dowodza badania Iry Hymana, wing za
powstawanie falszywych wspomnien nalezy po czes$ci obarczy¢é wyobrazni¢ wzrokowa: osoby o
wyzsze] podatnosci na sugesti¢ sytuowaly si¢ wyzej na skalach mierzacych zywos$¢ wyobrazen
wzrokowych niz uczestnicy, ktorych wspomnienia byly dokfadniejsze*”®. Czy zatem uczestnicy
eksperymentu posiadali szczegdlnie bogata wyobraznig wzrokowa? O ile wiem, Grof nie zadbat,
aby taka mozliwo$¢ wykluczy¢, dlatego warto przypomnie¢ jednoznaczny poglad Schactera:
bogactwo 1 szczegdtowos¢ wyobrazen wzrokowych stanowi ceche prawdziwych wspomnien — jest
ona do tego stopnia istotna, ze ,,dodanie do falszywego wspomnienia wyrazistego wyobrazenia
powinno sprawi¢, ze wyda sie ono prawdziwe™*”. By¢ moze pobrzmiewa tu echo rozwazan Marcii
K. Johnson, uznajacej szczegbtowos¢ percepcji [perceptual detail] za jedna z trzech wskazowek

pozwalajacych umystowi odrozni¢ prawde od fikc;ji:

[...] wspomnienia zapoczatkowane w percepcji powinny zawiera¢ wigcej informacji percepcyjnej
(np. kolor, dzwigk), informacji o czasie i miejscu oraz wigcej znaczacych detali, podczas gdy
wspomnienia zapoczatkowane w wyobrazeniu [thought] powinny zawiera¢ wigcej informacji na

temat operacji kognitywnych (takich jak rozumowanie, wyszukiwanie, decyzja i procesy

4778. Grof, Obszary nieswiadomosci, dz. cyt., s. 42.
478Por. D. L. Schacter, Siedem grzechow pamieci, dz. cyt., s. 192-193.
479Tamze, s. 194.
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organizowania) aktywnych podczas tworzenia wspomnienia*®.

Abstrahujac od poczynionych zastrzezen, trzeba podkresli¢é nakreslong przez Grofa
fenomenologi¢ doznan wywolanych zazyciem halucynogenu i ich klasyfikacje wedlug podanego
schematu. Nacisk zostaje tu potozony na struktur¢ i wielopoziomowos$¢ doswiadczenia ASC.
Trudno takze przeceni¢ terapeutyczny (odreagowanie COEX-6w) i poznawczy (doswiadczenie

$mierci i odrodzenia) wptyw eksperymentu na badanych.

k %k %k

Inicjacja szamanska uwalnia kandydata od naciskow ze strony programu kulturowego,
uruchamiajgcego wpojone standardy zachowan. Stosuje si¢ tu izolacje spoteczng na czas trwania
Inicjacji: ,,Powinna bowiem wyloni¢ si¢ nowa osoba, ktora bylaby niezalezna od kompleksow
pamieci autobiograficznej z ich emocjonalnymi kompleksami™*®'. Z drugiej strony szaman musi by¢
w znacznym stopniu wolny od programu biologicznego, warunkujacego zwierzgca strong
cztowieka®™?. Sukces na tym polu oznacza nabycie trzech kompetencji:

1) Kontrola emocji, podporzadkowujacych zachowanie instynktowi samozachowawczemu.
2) Kontrola nad poczatkiem i zakonczeniem ASC.
3) Odpornos$¢ organizmu na dlugotrwate deprywacje sensoryczne*’.

Rozwazania Wiercinskiego na temat wspotczesnych systemow szamanskich nie sa do konca
spojne z ta czescig jego analiz, ktéra dotyczy ewolucyjnej genezy szamanizmu. O ile kompetencje
1) i 3) — ¢wiczone przez deprywacyjny podzespot dziatan w modelowej inicjacji szamanskiej*** —
fatwo wpisa¢ w kompleks domniemane;j inicjacji paleolitycznej, o tyle nie do konca wiadomo, jaka
funkcje w uzyskaniu sprawnego mysliwego ma petni¢ umiejetno$¢ kontroli transu. Z pewnoscia
odpornos¢ na deprywacje mogta zwigksza¢ dostosowanie. Jest rowniez jasne, ze tworzenie koalicji
lowieckich odbywato si¢ za cen¢ thumienia popgddéw. Na czym jednak polega adaptacyjna rola
transu? Wiercinski wskazuje na odkrycie halucynogenow wskutek intensyfikacji zbieractwa, a jego

argumentacj¢ wspieraja doniesienia Rolanda Fischera o korzystnym wplywie malych dawek

480M. K. Johnson, Discriminating the Origin of Information, s. 41 [w:] T. F. Oltmanns, B. A. Maher (red.), Delusional
Beliefs, New York 1988, s. 34-65.

481A. Wiercinski, Model postaci szamana, dz. cyt., s. 159.

482Por. tamze.

483Por. tamze. Por. takze: A. Szyjewski, Etnologia religii, dz. cyt., s. 327.

484Por. A. Wiercinski, Model postaci szamana, dz. cyt., s. 158-169, gdzie wymienione zostaja nastgpujace zbiory
procedur: 1. Odejscie od spoteczenstwa. 2. Proby i deprywacje. 3. Przekaz wiedzy i nauka rzemiosl. 4. Zmiany
poznawcze, §mier¢ i odrodzenie. 5. Opanowanie Sobowtora jako Ducha Opiekunczego i innych duchéw
pomocniczych. 6. Obrzgdowa akceptacja nowego szamana.
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psylocybiny na ostro$¢ widzenia i procesy kojarzeniowe*. Problem w tym, ze halucynogeny nie sg
sprzezone z towieckim trybem zycia tak mocno, jak potrzeba uzyskania sprawnego mysliwego.

Zdaniem Siikali, ich rola w szamanizmie syberyjskim jest przeceniana®®.

Podobnie, gdyby
porownaé religie ponocnoamerykanskich towcow z szamanizmem Ameryki Potudniowej —
stosujgcym ok. 100 gatunkdéw ro$lin wywolujacych wizje®™ — mozna stwierdzi¢, ze udziat
enteogendow w ewolucji tej pierwszej jest marginalny. Potrzebe uzyskania sprawnego mysliwego
rownie tatwo zaspokoi¢ naturalnymi technikami transowymi. W pelni uznajac jalowos¢
rozroznienia Aldousa Zaechnera na mistyke naturalng i sztuczng®™®, warto si¢ zastanowié, czy
twierdzenia o pierwszorzednej roli halucynogendéw w religii fowcow-zbieraczy, a tym samym w
ewolucji ludzkos$ci nie byly formutowane na wyrost*.

Pomijajac sformutowane watpliwosci, koncepcja polskiego autora ma znaczenie kluczowe.
Perspektywa ewolucyjna — w przeciwienstwie do metodologii emic — podwaza sensowno$¢

rozrdzniania ideologii transowych. Trans zostaje okreslony w kategoriach wytacznie biologicznych

jako:

[...] dowolny [a wigc zarowno szamanski, jak posesyjny — J.B.] stan $wiadomosci zmienionej przez
wlanie si¢ w nig tresci podswiadomosci i zdominowanie tej pierwszej przez reguly kojarzenia tej
drugiej. Dokonuja si¢ wtedy dramatyczne zmiany w zmystowym obrazowaniu §wiata, subiektywnej
kategoryzacji czasu i przestrzeni, halucynowaniu kompleksow pamigciowych i1 wyobrazen
fantastycznych, przy zmianach poczucia samoidentyfikacji (posesja, albo projekcja na inne
przedmioty lub osoby). W glebszym transie moze dochodzi¢ do zjawisk eksterioryzacji (out-of-body

experience)*”’.

Przyjeta strategia definicyjna sytuuje oba zjawiska na osi kontinuum, ktérej krance wyznaczaja

stopnie intensywnosci transu. Sprecyzowanie tego problemu umozliwia koncepcja Siikali.

485Ujecie Fischera charakteryzuje za: A. Szyjewski, Etnologia religii, dz. cyt., s. 295.

486Por. A. Leena-Siikala, The Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 333.

487Por. P. Vitebsky, Szaman, tham. Z. Dalewski, Warszawa 1996, s. 46.

488Por. Nora Ahlberg, Some Psycho-Physiological Aspects of Ecstasy in Recent Research, s. 64-66 [w:] N. G. Holm
(red.), Religious Ecstasy.Based on Papers Read at the Symposium on Religious Ecstasy Held at Abo, Finland, on the
26th-28th of August 1981, Almqvist & Wiksell 1982, s. 63-73.

489Por. A. Szyjewski, Etnologia religii, dz. cyt., s. 296: , Kaze si¢ to zastanowi¢ nad rola halucynogenéw i transu
szamanskiego nie tylko w historii religii i transu szamanskiego, ale i w historii cztowieka, ktérego mozna
scharakteryzowac¢ jako Homo narcoticus”.

490A. Wiercinski, Model postaci szamana, s. 154.
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3.3. Od gry do autentyczno$ci — Anna Leena-Siikala i poziomy transu

Propozycja odrdzniania ideologii transowych prowadzi ostatecznie do nieporozumien, o
ktorych pisze cytowana w poprzednim podrozdziale B. W. Lex. Rozsadniej wydaje si¢ przyjac
istnienie nie tyle dwoch ideologii, ile dwoch stopni kontroli nad transem. Przemawia za tym nie
tylko sztywnos$¢ klasyfikacji Eliadego, Rougeta i de Heuscha, lecz takze posiadana baza
empiryczna. Wynika z niej, ze szamanizm rzadko kiedy wystepuje w ,,czystej” postaci, jak chciat
tego Eliade. Przeciwnie, praktyki posesyjne sg stalg cze$cig szamanskich technik rytualnych. Z
drugiej strony, praktyki identyfikowane dotad jako szamanskie — np. ujarzmianie inkarnujacej si¢
mocy duchowej — stanowig nieodiaczny sktadnik afrochrzescijanstwa, z candombleé i haitanskim
vodun na czele. Koncepcje rodzime, na ktérych nabudowuje si¢ modele emiczne, nie moga by¢

wigc podstawg klasyfikacji. Z podobnego zatozenia wychodzi Siikala:

Trans szamanski to ,,metafizyka ascencji” — jest podniesieniem czlowieka do bogdw, opgtanie jako
»inkarnacja” — odwrotnie. Opgtanie przybiera posta¢ badz niepozadanej choroby, zlowieszczego
zamachu demonicznych sit lub ekstatycznego kultu opartego na do§wiadczeniu religijnym w postaci
»radosnej epifanii dionizyjskiej”. Typologia ta zostaje zakwestionowana przez wspolczesnych
badaczy (...). Rozgraniczenia mi¢dzy nimi [transem i opgtaniem — J.B.] opieraty si¢ [...] na stop
n i u roztopienia §wiadomosci, a jak dowodzi Siikala — poziom transu zwigzany jest z
odpowiednimi $rodkami komunikacji. Rzeczywistos¢ duchowa, z ktéra obcujg szamani, nie musi
wymaga¢ od nich maksymalnego zaangazowania. Zgodnie z syberyjskimi wyobrazeniami
kosmologicznymi zaswiaty zbudowane sa z wielu poziomow, a do tych najdalszych moga dotrzeé¢
jedynie najpote¢zniejsi szamani. Im dalej zapuszcza si¢ wigc szaman, tym silniejsze duchy spotyka, a

w koncu zostaje powalony ich mocg i ciosami, tracgc zdolno$¢ artykulacji®'.

Siikala wyodrebnia analitycznie kilka pozioméw rytuatu. Na najbardziej podstawowym
stanowi on rodzaj dzialania wyposazonego w znaczenie i funkcj¢. Znaczenie rytuatu mozna z kolei
rozpatrywac jako egzegeze, potencjalnie dostepng wszystkim uczestnikom rytuatu, lub jako wytwoér
interpretacji antropologa*. Znaczenie egzegetyczne wspoltworzy rodzimy model rytuatu, ktory
moze postuzy¢ za punkt wyjscia do sformutowania modelu emic. Znaczenie drugiego rodzaju
powstaje na skutek interakcji bazy empirycznej z aparatem pojeciowym wypracowanym w kulturze

antropologa. Podobnemu rozcztonkowaniu ulega funkcja rytualu, definiowana przez Siikale jako

491Por. A. Szyjewski, Szamanizm, Krakoéw 2005, s. 121-122.

492Poziom analizy antropologicznej — cho¢ niedostgpny dla uczestnikéw rytualu — rézni si¢ od poziomu
operacyjnego, wyszczegolnionego przez V. Turnera. W tym ostatnim chodzi o wyparte ze swiadomosci referenty
symboli. Siikala odrzuca t¢ czgs¢ dorobku Turnera, przyjmuje natomiast jego rozréznienie na egzegetyczng i
kontekstualng (pozycyjna) analiz¢ znaczen.
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cel, ktéremu podporzadkowane s3 dzialania rytualne. Na poziomie pierwszym funkcja ma charakter
jawny 1 dotyczy celu dostgpnego swiadomosci badanych, na poziomie drugim natomiast, jest ona
ukryta 1 wigze si¢ z procesem psychofizycznym, kulminujacym w zmienionej $wiadomosci
szamana. To rdwniez jest cel rytualu, w przeciwienstwie do celu poprzedniego jednak, nie miesci
sie on w modelu $wiata formutowanym przez badanych*”.

Powyzsze uwagi powinny zyskaé na jasnosci dzieki przyktadowi. Jak powiedzialem, jedno z
podejs¢ traktuje rytuat jako dziatanie uczestnikoéw obrzedu. Dziataniem takim jest imitacja stonki,
ptaka z rodziny Scolopacidae, wykonywana przez szamana w potudniowo-zachodniej Syberii. Z
perspektywy poziomu egzegetycznego, szaman dokonuje tu inwokacji, skierowanej do ducha
pomocniczego, antropolog pokroju Siikali widzi jednak te¢ scen¢ inaczej — dokonuje si¢ tu
aktualizacja nadprzyrodzonej roli szamana. W podobny sposdéb mozna wyr6ézni¢ dwie teleologie
obrzedu. Wedlug pierwszej inwokacja przygotowuje wilasciwa cze$¢ rytuatu, w ktorej szaman
zostaje owladnigty przez stonke, wedlug drugiej inwokacja stanowi kluczowe ogniwo procesu
kulminujacego w transie szamanskim. Analizujac t¢ druga funkcje, Siikala pisze o poziomie
psychofizycznym antropologicznej analizy rytuatu — z jego perspektywy funkcjg inwokacji jest

4 W podsumowaniu badaczka pisze rowniez, ze

dzialanie transotworcze, a nie posesja przez stonke
rytuat szamanski mozna rozpatrywac jako a) system dziatan wyposazonych w okreslone znaczenia
nadane im przez aktoréw, b) sytuacj¢ interakcyjng lub c¢) ram¢ dla procesu psychofizycznego
skutkujacego osiaggnigciem ASC*”,

Najwiecej uwagi Siikala poswieca kwestii interakcji w rytuale transowym, do$¢ wyrywkowo
traktujagc problem jego aspektow ewolucyjnych i1 neurokognitywnych. Na przyktad, autorka
korzysta z listy ASC, sporzadzonej przez Arnolda M. Ludwiga, nie rozwija jej jednak. Oba aspekty
analizuj¢ w Rozdziale 2 — tutaj maja one znaczenie drugorzedne. Warto jednak podkreslic, ze
oparty na teorii roli opis technik rytualnych rzuca §wiatto na trans jako taki — jest on efektem

496

ubocznym specyficznej koncepcji roli*”® w obrzedzie szamanskim; koncepcja ta prowadzi do zaniku

rozroznienia na fikcje i rzeczywisto$¢*” i do absorpcji jazni aktora przez grang posta¢. Pod tym

493Por. A. Leena-Siikala, The Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 72-74.

494Por. Tamze, s. 75.

495Por. tamze, s. 70.

496W dalszej czeséci rozdziatu wyrdzniam trzy mozliwos$ci rozumienia tego terminu.

497Por. S. Pinker, Tabula rasa, dz. cyt., s. 308-309: ,,Wszyscy [...] jesteSmy zdolni [podkr. S. Pinkera — J.B.] do
odrdzniania fikcyjnych §wiatow od rzeczywistosci, o czym mozemy si¢ przekonac, obserwujac dwulatka, ktory dla
zabawy udaje, ze banan jest telefonem, a jednoczesnie rozumie, ze zaden banan nie moze — w dostownym
znaczeniu — sta¢ si¢ takim urzadzeniem. [...] zdolno§¢ do przyjmowania dla zabawy twierdzen, w ktore
niekoniecznie wierzymy — do dostrzegania réznicy miedzy zdaniami ,John wierzy w Swietego Mikotaja” i
,Swicty Mikotaj istnicje” — jest jedna z podstawowych zdolnosci poznawczych czlowieka [podkr. — J.B.].
Wielu badaczy jest zdania, ze utrata tej zdolno$ci lezy u podstaw zaburzen myslenia, ktore sktadaja si¢ na zespot
objawdéw zwany schizofrenig”. Wsrdd badaczy, do ktorych odnosi si¢ Pinker, brakuje Gregory'ego Batesona. Od
dawna wiadomo, ze schizofrenicy fatalnie interpretuja metafory i przystowia (Por. V. S. Ramachandran,
Neuronauka o podstawach czlowieczenstwa, dz. cyt., s. 127), ale to Bateson — jako jeden z pierwszych — umiescit

103



katem klasyfikacja Ludwiga jest dosy¢ spojna z interakcyjnym watkiem rozwazan Siikali. Ponadto,
obie perspektywy — biologiczna i interakcyjna — wlaczaja szamanizm i posesj¢ do jednego zbioru

transu rozpatrywanego, odpowiednio, jako stan fizjologiczny lub wezel komunikacji spoteczne;.

Biorgc pod uwage ilos¢ dokonanych zastrzezen, nie dziwi ostrozno$¢ Siikali zrownujacej
szamanizm z religiami Syberii. Jej zdaniem kategoria ta powinna dotyczy¢ ,,prawdziwego,
>>klasycznego<< szamanizmu Azji Centralnej i Syberii Potnocnej oraz obszarow arktycznych,
gdzie podobienstwa w zakresie techniki rytualnej i systemu wierzeniowego dotycza wigcej niz kilku
podstawowych cech™®®, Takie posuniecie sugerowatoby metodologie emic, badaczka odrdznia
jednak biologiczne aspekty transu od kulturowych i wyraznie skupia si¢ na tych pierwszych:
»Zestawiajac szamanska technike ekstazy obok podobnych typoéw zachowan [...] w innych
systemach kulturowych, izolujemy dane potrzebne do analizy jej podstawowych wlasciwosci
psychofizycznych™. Kontekst cytatu wyraznie okre$la, o jakie systemy chodzi: haitanskie vodun i

rdzenne religie obu Ameryk®®. Rozroznienie obu aspektow transu pojawia sie takze w definicji:

Trans jest zachowaniem odbiegajacym od normy regulujacej dziatanie $wiadomo$ci w stanie
czuwania i podlegajacym interpretacjom kulturowym; cechuje go brak kontaktu z rzeczywistoscig i
identyfikacji z wlasnym ja. Trans moze mie¢ zmienng intensywnos$¢, poczawszy od transu lekkiego,

a skonczywszy na catkowitej utracie $wiadomosci”'.

te trudnosci w szerszych ramach teorii znaczenia i myslenia abstrakcyjnego. Zaklada ona, Ze schizofrenia jest
produktem ubocznym specyficznie ludzkiej zdolnosci operowania poziomami znaczen — chory ,nie umie
wskazywac 1 interpretowaé sygnalow okreslajacych, do jakiej klasy komunikatéw nalezy dany komunikat, tj. nie
potrafi wskaza¢ sygnatéw nalezacych do tego samego typu logicznego, co sygnat: >>To jest gra<<. Na przyktad,
pacjent wchodzi do szpitalnej stotowki i styszy od dziewczyny za lada: >>Co moge dla ciebie zrobi¢? [ What can 1
do for you?]<<. Pacjent nie wie, czy chodzi o: ch¢¢ zabicia go, pdjsScia z nim do t6zka, czy tez moze o filizanke
kawy”. G. Bateson, Epidemiology of Schizophrenia, s. 194 [w:] Tegoz, Steps to an Ecology of Mind, Chicago 1972,
s. 194-200. Co wigcej, zdaniem Batesona zakldcenia komunikacji, w schizofrenii powodowane uszkodzeniem
moézgu, sa sztucznie wytwarzane przez rytualy, oparte na ,niedostatecznym rozroéznianiu migdzy dziataniem
denotujacym a denotatem” (G. Bateson, A Theory of Play and Fantasy, s. 182 [w:] Tegoz, Steps to an Ecology of
Mind, dz. cyt., s. 177-193; Por. Takze: G. Bateson, Toward a Theory of Schizophrenia, s. 222 [w:] Tegoz, Steps to an
Ecology of Mind, dz. cyt., s. 201-227). Antropolog podaje przyktad ceremonialnej wymiany ciosow u wyspiarzy z
Andamandw, ktora niepostrzezenie przeradza si¢ w prawdziwa walke na $mier¢ i zycie (Por. G. Bateson, 4 Theory
of Play and Fantasy, dz. cyt., s. 182).

498A. Leena-Siikala, The Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 14-15.

499Tamze, s. 40.

500Por. tamze: ,,Z drugiej strony zjawiska zwigzane z syberyjskim transem szamanskim — czy beda to kulty posesyjne
w rodzaju ceremonii praktykowanych w haitanskim vodun, czy religijne instytucje Indian Ameryki Potudniowej i
Potocnej — byly studiowane w ich prawdziwych kontekstach przy uzyciu metod i podejs¢ rozwijanych przez
wspotczesna psychologie”.

501Tamze, s. 39.
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Dalsza cze$¢ tego fragmentu zawiera kolejne rozréznienie: migdzy biologicznym ASC i transem,
bedacym ,,zinstytucjonalizowanym i sakralnym ASC, podyktowanym przez kulturowe wzorce
zachowan [podkr. — J.B.]”*. Inaczej] mdéwigc, zaleznie od obszaru kulturowego, ASC moze
przybra¢ forme¢ szamanizmu lub kultéw posesyjnych. Perspektywa ta kaze przedefiniowac postaé
szamana traktowanego nie jako ekstatyk, ale jako praktyk rytualu stosujacy przekazane mu techniki
w celu nawigzania kontaktu z sacrum. Siikala — inaczej niz Eliade — probuje wyizolowaé
spoteczne determinanty ukladu, w ktorym dziala szaman. W $wietle proponowanej koncepcji nie
jest on tworcg kompleksu religijnego, lecz stanowi rodzaj narzedzia, uzywanego przez grupe. Jego
prywatne kontakty ze $wiatem nadprzyrodzonym moga pomoc w petnieniu tej funkcji, ale nie
definiuja szamanizmu jako takiego. Jak pisze Siikala, wazna jest spoleczna uzyteczno$¢ szamana:
»Staje si¢ ona kluczowa podczas seansOw zbiorowych. Istota szamanizmu sg wigc specjalne
zdolnosci, dzieki ktorym nawigzuje sie kontakt z mieszkancami $wiata nadprzyrodzonego [...]”%". A

W innym miejscu cytowanej pracy:

Funkcjonowanie szamana wymaga tworzenia bezposrednich i wzajemnoSciowych [reciprocal]
standw komunikacji ze §wiatem duchowym. Szaman to w pierwszym rzedzie dostawca informacji i
,negocjator”, ktory ma odnalez¢ $rodki potrzebne do rozwigzania obecnego kryzysu lub unikniecia

kryzysow w przyszto$ci’®™.

Podczas obrzedow publicznych szaman podejmuje role ,,bytow spotecznych, istniejagcych w
$wiadomosci spoteczno$ci szamana’™®. Pojecie roli posiada w omawianej pracy trzy znaczenia: 1)
Szaman odgrywa postac. Jest to wariant obecny u Czukczow, u ktorych kamtanie staje si¢ rodzajem
show, a funkcja religijna obrzedu jest stopniowo wypierana przez funkcje rekreacyjno-rozrywkowe.
2) Rola ogranicza swobod¢ szamana, ktory synchronizuje dzialanie z kodem spotecznym
pozwalajacym zidentyfikowac grang postaé. Znaczenie to nawigzuje do teorii Hjalmara Sundéna,
zdaniem ktoérego kazda religia zawiera opisy roli, tworzace matryce dla doswiadczenia religijnego.
W przeciwienstwie do uje¢ popularnych w niemieckiej psychologii religii, Sundén lokalizuje jego
zrodto w spoleczenstwie, a nie w jednostce. Np. Ottowskie przezycie numinotyczne powstaje na

skutek spotecznego uczenia si¢, zaposredniczonego przez mitologiczny opis relacji Abrahama z

502Tamze.

503Tamze, s. 70. Por. rowniez: Tamze, s. 319, gdzie mowa expressis verbis o funkcji ekstatycznego posrednictwa
migdzy $wiatem spolecznym a istotami nadprzyrodzonymi. Jej ideologiczng podstawg jest przekonanie o
dwudzielnej naturze rzeczywistosci, zgodnie z ktdrym przyczyna wszelkich zaburzen w zyciu jednostki i
spoteczenstwa sg byty duchowe.

504Tamze, s. 319.

505A. Szyjewski, Etnologia religii, dz. cyt., s. 349.
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Bogiem™. Jezeli jednostka dostrzega podobienstwo miedzy wlasng sytuacjg a historig
opowiedziang w micie oraz znajduje si¢ pod presja sklaniajaca do szukania alternatywnych modeli
do$wiadczenia, podejmuje role ludzkiego i boskiego agensa wyznaczone w micie®”. 3) Rytuat
transowy powoduje, Ze szaman stopniowo zaglebia si¢ w roli ducha. Pojgcie roli traci tu swoje
zachodnie, nabudowane na teorii mimesis, znaczenie’®, coraz bardziej odnoszac sie do procesu
identyfikacji, w ktorym osobowo$¢ aktora ulega wchtonigciu przez grang posta¢. Wariant ten
wystepuje u Jukagirow, gdzie szaman z poczatku zachowuje osobowa integralno$¢ po to, by na
koniec sta¢ si¢ duchem, ktorego posta¢ reprezentowal. Wowczas grupa przejmuje jego role,
polegajacg na komunikacji z sacrum, de facto wiec staje si¢ szamanem®”. I odwrotnie, wspomniana
technika transowa Czukczow polega na zdwojeniu roli, w ktérym szaman zachowuje tozsamos¢,
jednoczesnie odgrywajac posta¢ ducha — w ujeciu Siikali technice tej odpowiada trans staby.
Ciekawe, ze szamanizm czukocki rozwingt si¢ w zmodyfikowanym uktadzie spotecznym,
wymuszajacym odejs$cie od rudymentarnej struktury spotecznej i powstanie zaczatkow specjalizacji.
Mozna w zwigzku z tym twierdzi¢, ze zmiany spoteczne, idgce we wspomnianym kierunku
pociagaja za sobg zmian¢ uzywanych technik transowych.

Interakcjonistyczna koncepcja roli nawigzuje, w réznych proporcjach, do odnotowanych
znaczen. Jej zwolennicy sa §wiadomi réznicy miedzy rola bedaca wyznacznikiem spolecznego

statusu a odgrywaniem roli w kontek$cie rytuatu’'’. Jak piszg G. J. McCall i J. L. Simmons:

Dla autoréw pokroju Parsonsa, Mertona i Grossa rola to zbior oczekiwan wobec posiadacza pozycji
lub statusu spotecznego w systemie spotecznym. Jej wykonanie [role-performance] polega wiec na
behawioralnym dostosowaniu si¢ do tych oczekiwan w celu uzyskania pozytywnych sankcji od tych,

ktorzy te oczekiwania formutuja lub w celu unikniecia sankcji negatywnych. Sadzimy, ze ten rodzaj

506Por. Rdz 18:27: ,,Rzekl znowu Abraham: >>Pozwdl, o Panie, ze jeszcze o$miele si¢ mowi¢ do Ciebie, cho¢ jestem
pytem i prochem<<”.

507Por. N. G. Holm, Sundén's Role Theory and Glossolalia, s. 383-384 [w:] ,,Journal for the Scientific Study of
Religion”, t. 26, nr 3 (1987), s. 383-389. Por. Takze H. Grzymata-Moszczynska, Religia a kultura. Wybrane
zagadnienia z kulturowej psychologii religii, Krakow 2004, s. 26: , Teoria ta zaklada, ze do§wiadczenie ingerencji
Boga w losy cztowieka jest wynikiem dwodch réwnolegltych proceséw. Proces podejmowania roli polega na
utozsamianiu si¢ przez osobe wierzaca i znajacg dang tradycje religijng z postacig z planu mitu religijnego. Proces
adaptowania roli jest wytworzeniem przekonania, ze Bég w danej, trudnej zyciowo sytuacji zachowa si¢ wobec tej
osoby tak samo, jak zachowat si¢ kiedy$ wobec osoby wystepujacej w micie religijnym”.

508Znaczenie terminu mimesis bazuje na odroznianiu dwoch rodzajow sztuk. Pierwsze uzupetniajg przyrode, drugie
polegaja na nasladowaniu, rozumianym jako odgrywanie i swobodne przedstawianie rzeczywisto$ci w sztuce. Por. J.
Stawinski, [Hasto] Mimesis [w:] J. Stawinski (red.), Stownik terminow literackich, Wroctaw 2008, s. 310. Tak
rozumiane mimesis przenika sztuki W. Shakespeare'a: ,,Caty $wiat to scena, /A ludzie na nim to tylko aktorzy.
/Kazdy z nich wchodzi na sceng i znika,/ A kiedy na niej jest, gra rozne role/W siedmioaktowym dramacie zywota”.
Tegoz, Jak wam si¢ podoba, ttum. S. Baranczak, Poznan 1993, s. 60.

509Por. A. Leena-Siikala, The Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 100.

510R6znicg t¢ mozna by takze opisa¢ w terminach R. D. Abrahamsa jako bieguny kontinuum zachowan o rosnacej
formalizacji 1 malejacej spontaniczno$ci. Por. R. A. Rappaport, Rytuat i religia w rozwoju ludzkosci, dz. cyt., s. 65-
67.
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mechanicznego dostosowania si¢ do przypisanej roli zachodzi tylko w nadzwyczajnych
okolicznosciach typu S$cisle ustrukturyzowana organizacja, gdzie role [...] zostaja formalnie
zdefiniowane. [...] Dla badaczy operujacych omawianym pojgciem, sytuacja archetypowa jest rytuat
lub dramat klasyczny, gdzie kazde stowo i kazdy gest kazdego z aktorow zostat doktadnie ustalony

przez $wigty scenariusz’''.

Wydaje si¢, ze — mimo troski o dobra definicjg — autorzy ci pomingli réznice miedzy rola
dramatyczng a rolg rytualng. Reprezentowanie rzeczywistosci przez szamana jest od poczatku
nakierowane na stan transowy — zapominanie o tym kaze go uzna¢ za showmana. Moim zdaniem
rozrdznienie to wnosi istotny wklad do dyskusji nad sensownoscig uzywania pojecia transu w

badaniach nad szamanizmem.

Podej$cie oparte na zacieraniu réznic migdzy rytuatem i teatrem jest konsekwentnie

rozwijane przez badaczy skupionych wokot R. Hamayon. Jak pisze Paul G. Bahn:

Dekady badan terenowych prowadzonych [...] wsrod Mongotéw i sgsiadujacych z nimi syberyjskich
Buriatow pokazaty jasno, ze ich szamani nie wchodzg tak naprawde w Zzaden ,,trans” ani ,,ekstazg”;
ich dziatalno$¢ polega na odgrywaniu rol [they are acting a part]. Hamayon twierdzi, ze szamani
spotecznosci tradycyjnych byliby mocno zdumieni, dowiadujac si¢ od etnografow, ze szukajg
sposobow na zmiang §wiadomosci. Szaman jest w rzeczywistosci showmanem [shaman is actually a

showman] [podkr. — J.B]*'"%.

Wydaje si¢, ze badacze ci ignoruja problem ewolucji omawianych systemoéw. Jak pokazuje
Shirokogoroff, utracie izolacji spoteczno-kulturowej i powstaniu zaczatkow specjalizacji u
Ewenkow towarzyszy rosngce znaczenie chwytdow prestidigitatorskich, uzywanych przez szamana
w celu zjednania sceptykow’”. Im sprawniej funkcjonujgcy system religijny — dla Siikali
paradygmatem jest tu szamanizm klanowy 1 im silniejsza wiara w autorytet szamana, tym mniejsza
uwage przywiazuje si¢ do tych chwytdow. I odwrotnie, wychodza one na pierwszy plan, gdy kto$ z
publicznosci kwestionuje 6w autorytet. Osoby takie cechuje rzucajgca si¢ w oczy odpornos$¢ na
trans'*, a ich pojawienie si¢ wynika zwykle z otwarcia systemu na wptyw obcej kultury. Pokazuje

to obserwacja dokonana przez Shirokogoroffa. W rytuale Ewenkow uczestniczyl chinski nauczyciel

511G. J. McCall, J. L. Simmons, Identities and Interactions, New York 1966, s. 6-7. Cyt. za: A. Leena-Siikala, The
Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 63.

512P. G. Bahn, Save the Last Trance for me: An Assessment of the Misuse of Shamanism in Rock Art Studies, s. 55 [w:]
H.-P. Francfort, R. N. Hamayon (red.), The Concept of Shamanism: Uses and Abuses, Budapest 2001, s. 51-94.

513Por. S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 329-331.

514Do osobnej grupy zaliczam asystentow szamana. Ich odporno$¢ wynika z pelnionej funkcji, zaktadajacej podjgcie
roli szamana w momencie, gdy traci on kontrole nad rytuatem.
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negujacy ideologie szamanska, co przejawiato si¢ w zaktocaniu przebiegu obrzedu. Gdy tanczaca
szamanka przechodzita obok niego, popychat ja lub kopal ,ciezkim, skérzanym butem w

715 odnotowuje uwazny jak zwykle Shirokogoroff. Z biegiem czasu szamanka

europejskim stylu
robita si¢ coraz bardziej nerwowa. Po skomunikowaniu si¢ z duchem wystgpujacym w osiemnastu
postaciach, z publiczno$ci wybrano osoby, ktore miaty go reprezentowaé, tanczac wokoét chorego
chlopca. Wybrane do tej roli kobiety byly jednak wyraznie oniesmielone obecnoscig nauczyciela —
w przeciwienstwie do me¢zczyzn, ktorzy w ogole zrezygnowali z uczestnictwa w tej czesci

516

obrzedu’'®. Dalej wydarzenia potoczyty si¢ lawinowo:

[...] wigc kiedy kobiety nie wytrzymujg narzuconego tempa, szamanka uderza je pateczka do bebna,
bez skutku. Duchy szamanskie wpadaja w gniew, w zwigzku z czym szamanka uderza coraz
mocniej. Tym razem przestraszone kobiety rzucaja si¢ do ucieczki. Rytual zakonczyt sie

niepowodzeniem®"”.

Juz obecno$¢ pojedynczego sceptyka zaburza komunikacje w obrebie spotecznosci

1518

tradycyjnej”*. Mozna stad wnosi¢, ze odwrotnie proporcjonalnie do liczby takich oséb w obrzedzie
maleje podatno$¢ na sugesti¢ u pozostatych uczestnikow. Zdaniem Shirokogoroffa tu wtasnie kryje
si¢ jedna z przyczyn transformacji szamana w sztukmistrza, ktérego umieje¢tnosci tak fascynowaty
Bogoraza i badaczy Czukczéw. Gdy uczestnicy seansu nie rezonuja z szamanem, a obrzed traci
sugestywno$¢ 1 moc przekonywania, niektorzy szamani chwytajg si¢ sztuczek [tricks] majacych na
celu przyciagnigcie uwagi publiczno$ci’”. Pokazuje to inna obserwacja badacza. W obrzedzie
uczestniczyto dwoch Ewenkéw kwestionujacych fakt, iz podczas obrzedu nie jest on zwyklym

cztowiekiem, lecz staje si¢ ,,pojemnikiem” [placing] dla duchéw**. Szaman poprosit jednego z nich

0 monetg, a nastepnie ten sam mezczyzna mial otworzy¢ pigs¢ 1 zobaczy¢, czy nie znajduje si¢ w

515S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 313.

516Por. Tamze.

517Tamze.

518Klasycznym przyktadem jest historia Quesalida, ktory ,,nie wierzyt we wladzg czarownikow. [...] Popychany przez
pragnienie odkrycia oszustw szamandw i przez dazenie do zdemaskowania ich, Quesalid zaczat przebywaé w ich
towarzystwie, az wreszcie jeden z nich zaproponowal mu, ze wprowadzi go do grupy, gdzie zostanie wtajemniczony
i szybko stanie si¢ jej pelnoprawnym uczestnikiem. Quesalid nie kazat si¢ dtugo prosié, a jego opowies¢ ukazuje w
szczegotach pobierane lekcje, t¢ dziwna mieszanke pantomimy, prestidigatorstwa i wiadomosci empirycznych,
gdzie wystgpuja w pomieszaniu: sztuka udawania omdlen, symulowania szokéw nerwowych, nauka piesni
magicznych, technika powodowania u siebie wymiotoéw, [...], a wreszcie ars magna pewnej szkoly szamanow z
poétnocno-zachodniego wybrzeza Pacyfiku, tzn. stosowanie matej kulki z pierza, ktora szaman ukrywa w kacie ust i
wypluwa nastgpnie w odpowiednim momencie, catkowicie zakrwawiong, dzigki ugryzieniu si¢ w jezyk lub
spowodowaniu uptywu krwi z dzigsel, aby pokazaé ja uroczyScie choremu oraz jego otoczeniu jako ciato
patologiczne wykryte dzigki ssaniu i innym zabiegom”. C. Lévi-Strauss, Czarownik i jego magia, s. 156 [w:] Tegoz,
Antropologia strukturalna, s. 149-165.

519S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 331.

520Por. tamze.
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niej pieniadz. I rzeczywiscie, ku jego zdumieniu moneta lezala w dloni. Sztuczka wywarla na
mezczyznach tak duze wrazenie, ze odtad zaden z nich nie o$mielit si¢ podwaza¢ mocy szamana®'.
Jak wspomniatem, podobne techniki — sporadycznie wystepujace w normalnej sytuacji —
zyskuja na znaczeniu wskutek otwarcia systemu kulturowego. Zaktocenia powodowane obecnoscia
intruzoéw utrudniajg wejscie w trans, ktory zdaniem Shirokogoroffa tworzy wiar¢ w moc rytuatéw

leczniczych®*. W konsekwencji:

[...] szamanizm jest coraz bardziej nasycony elementami pierwotnie stuzacymi kontroli publicznosci,
a wykonanie [performance] jako takie moze ostatecznie zmieni¢ si¢ w teatralny performans
[theatrical performance] obserwowany w szamanizmie jednostek etnicznych, ktore ulegly obcym

wplywom®®,

Whniosek ten mozna odwrdci¢. Im bardziej zamknigty jest dany system, tym wigksza rola
odgrywana w nim przez szamandw i stany transowe. Potwierdzaja to przyklady szamanizmu
Ewenkow 1 Jukagirdw; obie spotecznos$ci bazuja na koncepcji substancjalnej jednosci krwi szamana
1 cztonkow klanu, wywodzacych si¢ od wspolnego szamana-przodka. Tu raz wybrany szaman nie
musi wigcej dowodzi¢ swoich kompetencji. Wydaje si¢, ze to sama spoteczno$¢ kieruje jego

funkcjonowaniem™*

. Cytujac Szyjewskiego pisatem, ze szaman podejmuje role bytdw spotecznych
istniejacych w $wiadomosci zbiorowej. Oczywiscie, Ewenkowie 1 Jukagirzy nie operuja, w
dostownym sensie, tymi pojeciami. Nawet jednak tak krytyczny wobec Durkheima badacz, jak
Shirokogoroft pisze, ze tozsamos$¢ klanow Ewenkoéw ulega symbolizacji w formie duchow
klanowych™®. Stwierdzenie to zawiera fundamentalng intuicje Ewenkow, wedlug ktorych
wlasciwym polem dziatalnosci ducha jest jego wlasny klan. Szaman ma wigc zadba¢ o poprawne

stosunki miedzy duchami r6znych klanow**.

521Por. tamze, s. 331-332.

522Por. Tamze, s. 332.

523Tamze, s. 333.

524System ten thumaczy, dlaczego Ewenkowie od konca XIX w. okre$lali szamanow $wiadczacych ushugi obcym
klanom mianem fatszywych. Wyjasnia on réwniez powody przejscia do bardziej ztozonych form organizacji
spotecznej, w ktorych szamani dalej uzdrawiali chorych i uprawiali dywinacje, nie dopuszczano ich juz jednak do
obrzeddéw podtrzymujacych istnienie i zywotno$¢ klanu.

525Por. S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 265.

526Znaczenie tej zasady pokazuja modlitwy ojca chorego chtopca (Mandzura), poprzedzajace rytuat leczniczy z
udziatem chinskiego kaptana. Po upadku dynastii Qing w 1911 r., rzad w Pekinie narzucit poddanym nowg religie,
w ktorej ,,barbarzynski” szamanizm zastgpita kasta kaptanow traktujacych na rowni duchy szamanskie, Buddg i
konfucjanskie bostwa przodkow. Z tego rodzaju kasty pochodzit szaman proszony o uzdrowienie chtopca. Stuzyt on
wielu klanom, dlatego przed rozpoczgciem obrzedu ojciec chtopca — potomek dawnych szamandéw klanowych —
poprosit duchy rodowe o dopuszczenie obcego szamana do rytualu. Ma to sens, zwazywszy na mozliwos¢ konfliktu
duchow nowego szamana z duchami klanowymi, co mogloby pogorszy¢ zdrowie chlopca. Por. S. M. Shirokogorof,
Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 309. Zachodzi tu prawidtowos¢: ,,[...] jezeli duchy szkodzace to duchy
klanowe, szkody zostana wyrzadzone cztonkom klanu, ale jezeli duchy pochodza spoza klanu, wtedy catej jednostce
etnicznej lub regionalnej [...] grozi popadniecie w psychoze”. Tamze, s. 264.
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Ewenkowie posiadaja specjalny termin na okre$lenie duchow obcych klanéw: dona. Jesli
dona zaatakuja klan, jego szaman ma obowigzek oswoi¢ agresora. Stosowana procedura zaktada
opetanie, nastepnie asystenci wypytuja ducha o pochodzenie i1 funkcje. Po tej pierwszej posesji
szaman moze dokona¢ powtornej introjekcji ducha, tym razem juz jednak w sposob kontrolowany i
niegrozny dla klanu. Charakterystyczne, Ze szamani sg ostrozni w obcowaniu z dona. Wspomniany
obrzed stosuje si¢ w razie najwyzszej koniecznosci, gdy zawiodly bezpieczniejsze metody. Uwaza
si¢ rowniez, ze w rytuale uczestniczg wszystkie duchy danego szamana — musza one zaakceptowac
,nowego stuge swojego pana’*’. W sytuacji niepowodzenia to nie szaman panuje nad duchem, lecz
przeciwnie — duch uzyskuje wtadzg¢ nad szamanem, ktéremu w konsekwencji grozi popadnigcie w
psychozg™®.

Organiczna jedno$¢ szamana i cztonkéw klanu jest bodaj najbardziej widoczna w przypadku
$mierci tego pierwszego. W efekcie ,,duchy klanowe tracg swojego pana, ktorym byl szaman™?, a
cztonkowie rodu masowo padajg ofiarg atakéw posesyjnych, zgodnie z zasada: ,,Bezpanskie duchy
szkodzg ludziom, wchodzgc w cztonkow klanu [by introducing into clansmen]”*°. Ich czestotliwo$é
moze nie odbiega¢ od sytuacji stabilnego funkcjonowania grupy, problemem jest natomiast
niemozno$¢ odparcia spowodowana $miercig. Mtodzi ludzie nagle przestaja sypiaé, dlugo
przesiaduja na tozkach lub $piewaja przez sen. Inni funkcjonuja w ciagtym rozkojarzeniu, az w
koncu uciekajag w odludne miejsca, gdzie zyja wiele dni bez jedzenia i picia. Osoby podatne na
olonizm stajg si¢ niebezpieczne — rzucajg ptongcymi zagwiami w przypadkowe osoby, uznane za
katalizator reakcji, atakuja pozostatych cztonkdéw grupy za pomoca nozy i siekier. Czgste sa
przypadki naglych zataman nerwowych w trakcie wykonywania codziennych obowiazkow
spotecznych — podczas przechodzenia przez rzekeg, trzymania dzieci, noszenia wrzatku i ognia
itd.”' Shirokogoroff podaje tez przykitad sprawnego mys$liwego, ktory traci szczeScie w towach:
gotuje si¢ do wystrzalu, gdy co§ — prawdopodobnie duch zachg¢cony nieobecnoscia szamana —
podbija jego bron w gore lub kieruje w bok.

Powyzsze przypadki uruchamiaja caly proces: rodzina towcy poszukuje alternatywnych

zrodet pozywienia, a plotki o niepowodzeniach lowcy rozchodzg si¢; podobne nieszczgscia dotykaja

527Tamze, s. 322. Idea ta przyznaje duchom znaczny zakres autonomii i, posrednio, zaktada mozliwos$¢ utraty kontroli

nad nimi. Szaman umie — dzigki duchowemu wsparciu — odeprze¢ ataki ze strony obcych szamandéw, duch
opiekunczy moze jednak wymowic¢ postuszenstwo i spowodowac rozpad jego osobowos$ci. Duch opiekunczy petni
wigc role zwornika hierarchii duchéw szamanskich — wymodwienie postuszenstwa powoduje uwolnienie

pozostatych duchow opanowanych podczas dtugiej praktyki. Odpieranie ataku obcego szamana pociaga za soba
jeszcze jedno zagrozenie: duchy szamana-agresora ,,mieszajg si¢” z duchami szamana klanowego, burzac tad w
hierarchii duchow chronigcych zainfekowanego szamana. Por. Tamze, s. 321.

528Por. Tamze, s. 322.

529Tamze, s. 264.

530Tamze.

531Por. Tamze.
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innych, mniej sprawnych mysliwych, ktérzy skwapliwie potwierdzaja formulowane podejrzenia
odnosnie przyczyny porazek. W konkluzji Shirokogoroff pisze o ,,istnej, zbiorowej psychozie
wtracajacej spoteczno$¢ w stan catkowitego paralizu spoteczno-ekonomicznego, zagrazajgcego

istnieniu samego klanu™>**

. Analizujac omawiany proces, badacz podkresla nieredukowalny
charakter czynnikow kryzysogennych. Nie wynikaja one z zalamania ekosystemu lub klgski

glodowej. Istotne jest tutaj koncepcja autonomii duchdéw:

W takich przypadkach brakuje bezposrednich czynnikow zaklocajacych, istnieje natomiast idea
duchow, ktore sa ,,wolne”, w zwiazku z czym kondycja grupy bedzie jedynie kompleksowym
fenomenem etnograficznym rozwijajacym si¢ wedtug pewnego wzorca. Rozwo6j wydarzen moze by¢

powstrzymany w kazdej chwili, jesli tylko istnieje mezczyzna albo kobieta, ktéra potrafi ,,przejac

kontrole nad duchami™**.
Dzielo rosyjskiego badacza wigze instytucje szamana z funkcjonowaniem spotecznosci.
Rola szamana jest stworzenie, a nastgpnie utrzymanie bariery immunologicznej —

)3 — ktora

reprezentowanej, w systemie symbolicznym Ewenkoéw, przez zapore z duchow (maryla
ochroni spoteczno$¢ przed dwoma rodzajami zagrozen: zewnetrznym (utrata tozsamosci na skutek
kontaktu kulturowego) 1 wewnetrznym (rozpad grupy spowodowany jedng z przestanek jej systemu
kulturowego). Szamanski uktad wyjsciowy jest tu odwrotny do tego, ktory opisywat Eliade. Nie ma
W nim miejsca na opozycj¢: religia ludowa vs. dos§wiadczenie ekstatyczne jednostek wybitnych.
Zamiast tego, jak widaé, osobowos¢ szamana ksztaltuje si¢ pod statg presja czionkow klanu.
Wyjatkowy charakter pelnionej funkcji nie wynika — jak chcialby Eliade — z jakosci
doswiadczenia religijnego, lecz z utrzymywania homeostazy w grupie. Z podobnych przestanek —
cho¢ operujac inng terminologia — wychodzi Siikala. Wskazuje ona na opozycj¢ migdzy
szamanizmem Jukagirow i Czukczow, pokazujac, jak w obu spotecznosciach instytucjonalizuje sie
stan transowy. Szamanizm jukagirski bazuje na organizacji klanowej, typowej dla towcow-
zbieraczy. Wszyscy czlonkowie grupy wywodza tu swoje pochodzenie od pierwszego szamana.
Konsekwencja tego faktu jest system sprze¢zen zachodzacych migdzy szamanem i zbiorowoscia.
Sprzgzen tych brak u Czukczdéw, co, jak pokaze, oddziatuje zwrotnie na specyfike ich rytualu
szamanskiego.

Niezaleznie od tego, jak okre§limy uktad prymarny obecny w szamanizmie jukagirskim:

szamanizm klanowy, religia lowcoéw-zbieraczy czy protoszamanizm, jego specyfike ukazuje

532Tamze.
533Tamze.
534Por. A. Szyjewski, Szamanizm, dz. cyt., s. 186.
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koncepcja rytualnej komunikacji ze $wiatem duchow. Siikala wyrdznia trzy typy takiej
komunikacji, kazdy z nich wigzac z odpowiednia glebokoscia, czy tez intensywnos$cig transu:
zdwojenie roli (trans ptytki), identyfikacja (zmienna glgbokos$¢ transu), werbalny opis roli (trans
gleboki). Poszczegdlne techniki komunikacyjne moga nastgpowac po sobie w jednym rytuale.
Mozliwy jest rowniez wariant skupiajacy obrzed na pierwszym typie komunikacji. Z perspektywy
koncepcji Siikali wydaje sig, ze to, czy rytual szamanski opiera si¢ na sekwencyjnym
wykorzystaniu wszystkich trzech technik, czy tez tylko na zdwojeniu roli, w duzej mierze pozwala
przewidzie¢ typ zwiazkow 1aczacych szamana ze spolecznoscig. Rytuaty zdominowane przez
identyfikacj¢ 1 werbalny opis roli funkcjonuja w kulturach, w ktérych szamanski duch-przodek
odgrywa decydujaca role w inicjacji mtodych cztonkoéw klanu. Sg to zarazem kultury, w ktorych
duch ten czuwa nad szamanem podczas transu. Wedlug Siikali rozwigzanie to jest
charakterystyczne dla spotecznosci towcdw o rudymentarnej strukturze spotecznej™.

Przykladem ostatniego wariantu jest szamanizm Jukagirdw. Opisany przez Vladimira
Jochelsona rytual szamana Nelbosha miat na celu wygnanie ztego ducha, ktory zagniezdzit sie w

ciele pacjenta™®

. Wskutek intruzji jedna z jego dusz, a'ibi, wystraszyta si¢ 1 zbiegta do Krolestwa
Cieni. Zadanie szamana (okreslanego mianem a'lma — ,,czyniacy”, ,,robigcy” lub terminem i'rkeye,
derywowanym od czasownika ,,drze¢”, ,trzas¢ si¢”) jest wiec podwdjne: nalezy — poprzez
usunigcie intruza — uzdrowié¢ pacjenta, a nastepnie sprowadzi¢ jego duszg z powrotem. Zadanie to
wymaga stworzenia odpowiednich ram rytualnych, co dokonuje si¢ poprzez ustanowienie statusu

]537

szamana [the change to the status of shaman]™’. Nastepuje zebranie atrybutéw obrzedowych:

kapelusza, plaszcza, a przede wszystkim bgbna traktowanego jako droga lub brama do innego
Swiata®®. Sfinalizowanie czynno$ci wstepnych skutkuje przejsciem do drugiej serii dziatah, w
ktorej szaman podejmuje role duchoéw opiekunczych. W tym celu imituje on dzwieki wydawane
przez okreslone zwierzeta. Jochelson nie precyzuje, o jakie gatunki chodzi, pewny jest jednak ich
dwoisty, teriantropomorficzny charakter: struktura wokalizacji nasladuje odglosy wydawane przez
zwierzeta, zarazem jednak — wynika to z klanowo-dziedzicznego charakteru szamanizmu
Jukagirow — adresatem wykonywanych tuz potem — tj. po owych wstepnych wokalizacjach —

pies$ni inwokacyjnych jest szaman-przodek traktowany jako centralny duch opiekunczy szamana™®.

535Por. A. Leena-Siikala, The Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 335.

536Por. V. Jochelson, The Yukaghir and the Yukaghirized Tungus [w:] F. Boas (red.) The Jesup North Pacific
Expedition, Memoir of the American Museum of Natural History IX, New York 1926. Relacj¢ Jochelsona
przytaczam za: A. Leena-Siikala, The Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 94-102.

537Por. A. Leena-Siikala, The Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 98.

538Por. Tamze, s. 99. Fundamentalng rolg bgbna w szamanizmie jukagirskim wida¢ juz na poziomie stownictwa.
Znaczenie zwrotu yalgi'n.e to zardbwno: ,,mie¢ beben” jak i ,,dziala¢ jako szaman”.

539Por. W. Sieroszewski, 12 lat w kraju Jakutow, Warszawa 1900, s. 395: ,,Duch opiekun (dméigat) jest niezbg¢dnym
atrybutem szamana. Nawet najmarniejszy z nich ma ,,Amégat” i ,,ie-kyta” (matk¢ zwierza), z nieba nadany znak,
obraz zwierza opiekuna, pozeracza duchow. Ten znak zupetnie odpowiada znakom rodowym. To, Ze jest on znakiem
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Do przetomu w sekwencji aktualizacji kolejnych r6l dochodzi, gdy i'rkeye odchodzi w
strong drzwi i robi par¢ glgbokich wdechow. Akt ten symbolizuje poczatek posesji szamanskiej. Jej
cechg charakterystyczng jest bezposrednia komunikacja spotecznosci z duchami szamanskimi. Od
tej pory szamanski asystent wraz z reszta uczestnikow przejmuja kontrole nad rytuatem, a szaman

schodzi na dalszy plan. Zaistniaty stan rzeczy Siikala podsumowuje nast¢pujaco:

Podjecie roli przez Nelbosha jest tak intensywne, ze mozna tu mowi¢ o identyfikacji. W trakcie
konwersacji duch méwi przez szamana, a on staje si¢ duchem. Zbiorowo$¢ uczestnikow seansu —
krewni pacjenta, w sprawie ktorego wezwano ducha — rozmawia z duchem, wyjasniajac, ze chory
potrzebuje pomocy. Biorac pod uwage fakt, ze komunikacja z bytami nadprzyrodzonymi jest
zadaniem szamana, mozna powiedzie¢, ze odtad obserwatorzy przejmuja puste miejsce

pozostawione przez szamana, role szamana [podkr. — J.B.]**.

Analogiczna sekwencja dziatan pojawia si¢ w rytuatach orgisk'i majacych na celu transfer szamana

do krainy zmartych, nazywanej przez Ewenkow ,,zachodnig strong”*!

. Obrzed ten wykonujg
jedynie najpotezniejsi szamani’*’. Szamanska podréz jest tutaj motywowana konieczno$cig
dostarczenia duchowej substancji ofiary zlozonej z renifera. Z perspektywy teorii Siikali za
kulminacyjny moment orgisk'i nalezaloby uzna¢ werbalne odtworzenie roli, wigzane z glebokim
transem>”. Shirokogoroff zauwaza jednak, ze zanim do tego dojdzie, szaman identyfikuje sie z
adresatem ofiary (u Siikali drugi typ komunikacji): ,,wchlania w siebie ducha, po czym [juz jako
duch — J.B.] dokonuje akceptacji ofiary (szaman spozywa migso i pije krew). Tak wyglada
pierwsza cze$¢ obrzedu™*. Warto tez zwrdci¢ uwage na kolektywny charakter ewenkijskiego
transu, niezwykle mocno podkre§lany przez Shirokogoroffa. Trans przenosi si¢ niczym infekcja,

ktérej — z wyjatkiem asystentdéw — podlegaja wszyscy. Jedynie trans szamanski mozna jednak

okresli¢ mianem posesji:

macierzystego (ie) zwierza kaze przypuszczaé, iz powstat w czasach, gdy kwitt i rozwijal si¢ r6d macierzysty (ie-
usa)”.

540A. Leena-Siikala, The Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 100. Por. takze I. S. Vdovin, Social
Foundations of Ancestor Cult among the Yukagirs, Koryaks and Chukchis, s. 410 [w:] V. Didszegi, M. Hoppal (red.),
Shamanism in Siberia, thum. S. Simon, Budapest 1978, s. 405-418. Tematem docickan Vdovina jest rozpad struktur
klanowych Koriakéw, Jukagirow i Czukczow. Jak pisze autor, pierwotna struktura spoteczna tych grup
utrzymywata ich zycie ekonomiczne w stanie ,,catkowitej separacji wystarczajacej do tego, by zaspokoi¢ potrzeby
dotyczace zywnosci 1 innych S$rodkow utrzymania. Spoteczno-ekonomiczne wigzi laczace roézne grupy
zamieszkujace to samo terytorium byly ledwo dostrzegalne”.

541Termin 6rgisk'i znaczy dostownie ,,w strone orgi (nizszej, zachodniej strony)”.

542Por. S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 308.

543Por. Tamze, s. 307: ,,Raportu z podrozy dostarcza szaman, $piewajacy o perypetiach wyprawy”.
544Tamze.
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Rytmiczna muzyka, $piewy i taniec szamanski stopniowo wilaczaja uczestnikow w zbiorowe
dziatanie. [...] Tempo rosnie, a szaman, w ktorego wcielit si¢ duch, nie jest juz zwyklym
cztowiekiem ani krewnym, lecz staje si¢ ,,pojemnikiem” dla ducha; duch ten dziata wraz z
publicznoscia, co odczuwaja wszyscy uczestnicy. Ich stan $wiadomosci jest teraz zbiezny z tym, w

ktoérym znajduje si¢ szaman i tylko silna wiara w to, ze w obecno$ci szamana duch moze wstapic¢

tylko w niego, zapobiega zbiorowej posesji przez ducha*”.

Uktad jukagirski kontrastuje z szamanizmem Czukczow z okolic Ciesniny Beringa i
wybrzezy Morza Czukockiego. Kluczem do zrozumienia modyfikacji, ktorym ulegt ich system
religijny, sa zmiany wymuszone przejsciem na masowg hodowle reniferow w potowie XVIII w.
Unicestwienie tradycyjnej gospodarki zreorganizowato strukture spoleczng, co pokazuje wzrost
znaczenia instytucji bajdarow — strategicznych sojuszy zawigzywanych w celach wylacznie
ekonomicznych, z pomini¢ciem zasad pokrewienstwa, ktore przypisywaty jednostke terytorium jej
klanu. Stowem, system ekonomiczny utracit tu swoje religijne umocowanie.

Funkcjonowanie bajdaru zaktada tez elementarng stratyfikacje spoteczng: ubozsze rodziny
opiekuja si¢ stadami reniferéw w zamian za opieke¢ gwarantowang przez pandw bajdaru. To
réwniez rody rzadzace kieruja przebiegiem dorocznych festynéw, luzno nawigzujacych do
obrzedow szamanskich. Szamani sg nadal aktywni, pod wplywem zmian schodzg jednak na drugi
plan, co chyba najlepiej ukazuje fakt ustug, swiadczonych przez nich na zaméwienie cztonkow
danego bajdaru®®.

Kluczowe wydaja si¢ tu zaczatki akumulacji kapitalu i powigzana z nig centralizacja

547

wiladzy>’. Niezaleznie od tego, czy mamy do czynienia z hodowlg reniferow (Czukcze), koni
(Ewenkowie z Zabajkala), czy z mozaikowym, pastersko-rolniczym trybem zycia (Jakuci, Buriaci,
Tuwincy, jenisejscy Kirgizi), efektem jest zawsze odej$cie od rozproszonej struktury wiadzy,
cechujacej towcow i powstanie hierarchicznej struktury spolecznej. W konsekwencji szamanizm

traci funkcje ideologicznego podsystemu sterujacego i schodzi na peryferia®®. Jak wspomniatem,

545Tamze, s. 331.

546Por. A. Leena-Siikala, The Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 308-309.

547Wedtug Adama Smitha (wyr6zniajacego cztery stadia rozwoju gospodarczego: lowiectwo, pasterstwo, rolnictwo i
handel) podzial pracy inicjuje dlugi proces, ktérego zwienczeniem sg spoteczenstwa oparte na abstrakcyjnym
pieniadzu. I w tych ostatnich, i w syberyjskich spotecznoséciach pastersko-rolniczych zasadniczy mechanizm
pozostaje bez zmian, opiera si¢ bowiem na wspotzaleznosci roznych podsystemoéw i1 wynikajacej stad potrzeby
wymiany. Por. G. Ingham, Kapitalizm, ttum. S. Krolak, K. Sosnowska, Warszawa 2011, s. 14-16.

548 Obrazuje to inicjacja buriackiego idugana. Treningiem przyszlego szamana zawiaduje wyspecjalizowane ciato
spoteczne pod kierownictwem starszyzny, a nie jego wilasny klan. Bioragc pod uwage rozbudowana hierarchig
buriackich boéstw i zakres wymaganej wiedzy, wydaje si¢ to rozsadne. Por. A. Leena-Siikala, The Rite Technique of
the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 310-311. Mozna rowniez przywota¢ 1. S. Vaynshteyna, piszacego o ,.ewolucji
szamana [Tuwincéw — J.B.] od aktywnosci klanowej do profesji zmonopolizowanej przez kilka osob”. Tegoz, The
Tuvan (Soyot) Shaman's Drum and the Ceremony of Its Enlivening, s. 338 [w:] V. Diodszegi (red.) Popular Beliefs
and Folklore Tradition of Siberia, Budapest 1968, s. 331-338. Terminu ,,ideologiczny podsystem sterujacy” uzywam
za A. Wiercinskim. Por. Tegoz, Antropologiczna koncepcja rozwoju swiatopoglgdowego ludzkosci [w:] Tegoz,
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omawianym modyfikacjom towarzyszy zmiana koncepcji rytualu transowego. Techniki posesyjne
oparte na identyfikacji (drugi typ komunikacji w teorii Siikali) i ekstaza szamanska (trzeci typ —
werbalne odtworzenie roli) schodzg na dalszy plan, a kamlanie zaczyna przypomina¢ performans, o
ktérym pisal Shirokogoroff. Szaman jako taki przeistacza si¢ w showmana, a preferowang technika
komunikacji staje si¢ zdwojenie roli. Przejawem tej zmiany sa brzuchomoéwcze umiejg¢tnosci

czukockiego szamana-transwestyty opisane przez Bogoraza®

. W terminologii Siikali odpowiada
im trans staby: Tyljuwija nie traci §wiadomosci, nie podrozuje do innego $wiata, a kazdego z
duchéw spotyka w namiocie. Wazne sg tutaj zachwyty i podziw ze strony zgromadzonej
publicznos$ci, drugorzedna natomiast wydaje si¢ rola asystenta, tak fundamentalna w obrzedach
odnotowanych przez Shirokogoroffa i Jochelsona, gdzie szaman w pewnym momencie tracit
swiadomos$¢, a obrzed kontynuowat pomocnik. Obserwacje Bogoraza precyzyjnie podsumowuje

Siikala:

Szaman mogt rowniez przedstawiac¢ role duchow — nie identyfikujac si¢ z nimi do konca, lecz,
zamiast tego, tworzac iluzje komunikacji migdzy kilkoma postaciami obecnymi jednocze$nie. Tego
typu obrzed opiera si¢ na idei spotkania szamana z duchem, aczkolwiek spotkanie to dokonuje si¢ w
taki sposob, ze duch Iub duchy pozostaja caly czas na zewnatrz ciala szamana. Szamanska
technika zdwojenia roli nie wymaga aktywnosci asystenta lub publicznos$ci rytualu: szaman
wykonuje przed nimi caly swdj pokaz od poczatku do konca. [...] Efektem ukazania si¢ duchow
poprzez brzuchoméwstwo dokonywane przez czukockiego szamana, jest zdumiewajacy pokaz
umiej¢tnosei, a seans przybiera forme show, w ktorym szaman wywotuje jednego ducha po drugim

[podkr. — J.B.]*.

Teorie operujace kategoriami podjecia 1 wykonania roli podkreslaja dynamike
spoleczenstwa — jej istnienie jest implicite zawarte w rozroéznieniu statusu i roli, sformulowanym
po raz pierwszy przez Ralpha Lintona. Badacz ten definiuje pojecie statusu jako zbior praw i

obowigzkdéw™!

. Wazne jest spojrzenie na jednostke w kontekscie relacji z reprezentantami innych
statusow. Jak pisze Linton: ,,[...] system spoteczny trwa, podczas gdy jednostki zajmujace w nim

miejsce moga przychodzi¢ i odchodzi¢. Miejsce w okreslonym systemie, ktére zajmuje pewna

Magia i religia. Szkice z antropologii religii, dz. cyt., s. 117-134.
549Por. A. Leena-Siikala, The Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 154-165.
550Tamze, s. 336.
551R. Linton, The Study of Man: An Introduction, New York 1936, s. 113.

115



jednostka w okreslonym czasie, bedzie oznaczane jako jej status w ramach tego systemu’>>,

Pozycja spoteczna nie jest trwale przypisana danej jednostce, o ile bowiem w danej chwili
jednostka ta moze aktualizowa¢ tylko jeden status (bedacy woéwcezas — w terminologii Lintona —
statusem jawnym), o tyle funkcjonowanie w spoteczenstwie wymaga naprzemiennego operowania
wieloma statusami w r6znych odstepach czasu. Przyktadowo, siadajac do stolu z m¢zem i dzie¢mi,
kobieta realizuje status zony i matki. W tym samym momencie jednak moze ona posiadac status
dyrektora firmy, status babci lub status bylego wyktadowcy uniwersytetu — sg to wowczas jej
statusy utajone, ktore, w razie potrzeby, mogag przejs¢ w stan jawnosci.

Kazdy status posiada dynamiczny ekwiwalent, ktory Linton nazywa rola:

Swej roli jednostka uczy si¢ na podstawie swego statusu, aktualnego lub antycypowanego. Rola, w
tej mierze w jakiej jednostka reprezentuje jawne zachowanie, stanowi dynamiczny aspekt statusu: to,

co jednostka ma robi¢, by uzasadni¢ zajmowanie przez siebie okreslonego statusu’>.

Kiedy normy regulujace dany status zaczynaja kierowac interakcja migdzy jednostkami, przybieraja
posta¢ oczekiwan wobec posiadaczy statuséw. Siikala i inni badacze pisza tu o ,,przypisanych roli
oczekiwaniach” [role expectations]™*. Oczekiwania wobec roli stanowig spolecznie akceptowany
wzorzec tego, jak ma przebiega¢ dziatanie jednostki w konkretnych warunkach. Rola to zatem
swoisty ,,model behawioralny”, skorelowany z pozycja spoteczng>>.

Aktualizacja roli nie zawsze przebiega zgodnie z oczekiwaniami®® — brzmi jeden z
podstawowych zarzutoéw przeciwko koncepcji interakcyjnej. Formuluja go cytowani wcze$niej
McCall i Simmons. Ich zdaniem, podej$cie to jest zbyt sztywne i mechaniczne, aby dalo si¢
zastosowaé w opisie realnego zycia spotecznego. By przypomnie¢ fragment ich wypowiedzi:
»33dzimy, ze ten rodzaj mechanicznego dostosowania si¢ do przypisanej roli wystepuje tylko w
nadzwyczajnych okolicznos$ciach typu $cisle ustrukturyzowana organizacja, gdzie role [...] zostaja
formalnie zdefiniowane”. Krytyka McCalla i Simmonsa zawiera ukryta przestank¢ co do zmiennej

intensywno$ci wykonan poszczegdlnych rol>>’. W praktyce oznacza to tylko skorygowanie teorii

552R. Linton, Kulturowe podstawy osobowosci, ttum. A. Jasinska-Kania, Warszawa 2000, s. 97. Por. Takze R. Linton,
The Study of Man, dz. cyt., s. 105-106, gdzie mowa o ,,sumie idealnych wzorcow kierujacych wzajemnos$ciowym
zachowaniem [reciprocal behavior] jednostek wobec siebie 1 jednostki wobec spoteczenstwa”. Dla Lintona wazny
jest fakt, ze — ujmowane lacznie — wzorce te tworza nieu§wiadomiony system modelujacy ksztatt wzajemnych
interakcji w spoteczenstwie.

553R. Linton, Kulturowe podstawy osobowosci, dz. cyt., s. 98.

554Por. A. Leena-Siikala, The Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 54 i nn.

555Por. Tamze, s. 54.

556Por. Tamze.

557Por. Denis H. Wrong, Przesocjalizowana koncepcja cztowieka w socjologii wspolczesnej, thum. M. Grabowska, s. 54

[w:] E. Mokrzycki (red.), Kryzys i schizma. Antyscjentystyczne tendencje w socjologii wspoiczesnej, t. 1, Warszawa

1984, s. 44-70. Wychodzac z pozycji krytyka funkcjonalizmu badacz ten probuje przeformutowac ,,problem tadu” —
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Lintona. Jej calkowite odrzucenie prowadziloby do zapoznania konfliktu migdzy antyspotecznym
pragnieniem, nastawionym na rychte zaspokojenie, a spoleczng osobowoscia, respektujaca zasade
nagrody odroczonej. Zdaniem Ervinga Goffmana, konflikt ten ma kluczowe znaczenie dla teorii

spoleczenstwa:

Spdjnos¢ ekspresji wymagana przez wystep ujawnia istotng rozbiezno$¢ miedzy naszym az nazbyt
ludzkim ,ja” i ,ja” uspolecznionym. Jako istoty ludzkie jesteSmy przypuszczalnie poddani
najrozmaitszym bodzcom, pod ktorych wplywem nasze nastroje i energia zmieniajg si¢ z minuty na
minutg. Jako postacie sceniczne wystepujace przed publicznoscia nie mozemy jednak poddawac si¢

zmiennym nastrojom*®,

Zakres konfliktu zalezy od stopnia zaangazowania w dang rolg. Siikala przypuszcza —
podobnie jak wczesniej Theodore Sarbin — ze poszczegdlne wykonania mozna umiesci¢ na
siedmiostopniowej skali intensywnos$ci. Na samym dole znajduja si¢ role w minimalnym stopniu
zakladajace wewngtrzne uczestnictwo [visceral participation] aktora; oznacza to wzglednie
niewielki naktad energii wymaganej do ich wykonania — niewielki jest rowniez udziat tego, co
Goffman nazywa ,naszym az nazbyt ludzkim >>ja<<”. Na gorze skali mieszcza si¢ role
wymagajace ogromnych naktadéw energii, ich podejmowanie zaktada koncentracje uwagi na rowni
z wysitkiem migéni. Sarbin méwi tu o ,,zaangazowaniu catej istoty czlowieka [participation of the
viscera]™*. Zdaniem Sarbina zwykle role codzienne sg najmniej intensywne, sytuujg si¢ wiec na
dole skali. Od czasu do czasu jednak kazda kultura narzuca swoim cztonkom role maksymalnie
angazujace. Sarbin twierdzi, ze ich wykonanie indukuje stany transowe u wykonawcéw. Role te

prowadza w ostatecznosci do zaniku granicy poznawczej miedzy ja wykonawcy a osobowoscia

termin Talcotta Parsonsa zbiorczo okre$lajacy teorie odpowiadajace na Hobbesowskie pytanie o mozliwo$¢ tadu w
spoteczenstwie. Nawigzujac do teorii superego Wrong zwraca uwagg, ze najcigzsze wyrzuty sumienia odczuwajg nie ci
cztonkowie spoleczenstwa, ktorzy przekraczaja jego normy, lecz ci, ktorzy si¢ w sposoéb mozliwie pelny do nich
dostosowali: ,,Zdaniem Freuda to wtasnie czlowiek z najsurowszym superego, ten, ktory najgruntowniej zinternalizowat
normy swojego spoleczenstwa i stosowat si¢ do nich, jest najbardziej wyniszczony przez poczucie winy i niepokoj”.
558E. Goffman, Czlowiek w teatrze zycia codziennego, thum. H. i P. Spiewakowie, Warszawa 1981, s. 98. Goffman
postepuje tu w $lad za Durkheimem, ktéry wiele uwagi poswiecit spotecznym ograniczeniom popedéw jednostki.
Por. E. Durkheim, Elementarne formy zycia religijnego. System totemiczny w Australii, thim. A. Zadrozynska,
Warszawa 2010, s. 180: ,,0t6z rowniez spoteczenstwo utrzymuje nas w bezustannym poczuciu zalezno$ci. Jego
wlasna natura, odmienna niz natura jednostki, kaze mu zmierzaé¢ do takze wytacznie dla niego specyficznych celow.
Moga jednak osiagnac je tylko za naszym posrednictwem, kategorycznie wymaga naszego wspotuczestnictwa. Nie
liczac si¢ z naszym interesem, wymaga, bySmy mu stuzyli, zmuszajagc do wszelkiego rodzaju udrgk, wyrzeczen i
ofiar, bez ktérych nie moze istnie¢ zycie spoteczne. I tak bezustannie musimy si¢ podporzadkowywaé regutom
postepowania i myslenia, ktorych ani nie wymyslili§my, ani nie chcemy, a ktore czasami nawet zaprzeczaja naszym
sktonno$ciom i najbardziej podstawowym popedom”.
559Th. R. Sarbin, V. L. Allen, Role Theory [w:] G. Lindzey, E. Aronson (red.), The Handbook of Social Psychology, t.
1, Cambridge 1954, s. 492. Cyt. za: A. Leena-Siikala, The Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 63.
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560 561

spoteczng>®”. Paradygmatycznym przyktadem jest obrzed szamanski>®'.

Zastosowanie teorii roli pozwala naswietli¢ aspekty szamanizmu zwykle pomijane przez

562

badaczy. Jednym z nich jest sprzezenie psychiki szamana ze spotecznoscig™. Dla Eliadego 6w

problem nie istnieje:

Religie Azji Srodkowej i Ponocnej wykraczaja poza szamanizm pod kazdym wzgledem, podobnie
jak kazda religia przekracza do$wiadczenie mistyczne swych uprzywilejowanych wybrancow. [...]
Ich [szamanow — J.B.] doswiadczenia ekstatyczne wywarty i nadal wywieraja przemozny wplyw na
stratyfikacje ideologii religijnej, mitologie, rytualizm. Ale ani ideologia, ani tez mitologia i obrzedy
ludoéw arktycznych, syberyjskich i azjatyckich nie sa wytworem ich szamanoéw. Wszystkie te
elementy sa wczesniejsze od szamanizmu lub przynajmniej paralelne z nim w tym sensie, ze sa
wytworem ogdlnego doswiadczenia religijnego, a nie doswiadczenia pewnej klasy o0sob
uprzywilejowanych — ekstatykow. Przeciwnie [...], wielokrotnie obserwuje sie¢ wysitek
doswiadczenia szamanskiego (czyli ekstatycznego), starajacego si¢ wyrazi¢ poprzez nie zawsze

sprzyjajaca mu ideologi¢™®.

Przypomnijmy réwniez koncepcje de Heuscha. Pomijajac przyporzadkowanie szamana domenie

magii, z czym Eliade na pewno by si¢ nie zgodzil, podkresla on indywidualistyczny charakter

560Teori¢ Sarbina omawiam za: A. Leena-Siikala, The Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 62-64.

561Por. Tamze, s. 64.

562Spod wiadzy wspomnianej reguty wytamuje si¢ — oprocz Siikali — S. Shirokogoroff, ktory rozwingt osobny
system pojeciowy w celu opisania psychologicznych i spotecznych aspektow szamanizmu. W jego sktad wchodzi
m.in. osobliwy — jak na tamte czasy — model symbolu jako wyzwalacza (startera) zautomatyzowanych
odno$nikow w formie odpowiednich zachowan. Za wprowadzeniem tego terminu stoi poglad na istote zycia
spotecznego rozumianego jako ,system odruchéw warunkowych”. Z tej perspektywy funkcja jezyka —
traktowanego jako ,.kompleks >>starterdéw<<” — jest ,wyzwalanie przez mowiacego okreslonych reakcji w
shuchaczu”. S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, London 1935, s. 2. Pojecie startera
Shirokogoroff odnosi do badan nad rytualnym zastosowaniem echolalii, definiowanej jako ,,nie§wiadome
powtarzanie™: ,,[...] pod wplywem echolalii osobnik pomija >>znaczenie<< kompleksu starteréw, tj. nie reaguje na
ich konwencjonalng funkcje lub tez ta funkcja podlega ttumieniu”. Por. tamze, s. 246. Byloby interesujgce zbadaé,
na ile taka teori¢ jezyka zainspirowaly poglady na istot¢ znaczenia gloszone przez amerykanskich pragmatystow.
Przyktadowo, rok przed wydaniem Psychomental Complex of Tungus, G. H. Mead pisat: ,,Przytomnos¢ [awareness]
i $wiadomos¢ [consciousness] nie sg niezbedne do pojawienia si¢ znaczenia w procesie doswiadczenia spotecznego.
W jakimkolwiek dzialaniu spolecznym gest jednego organizmu wyzwala w drugim organizmie reakcje, ktora wigze
si¢ bezposrednio z dziataniem pierwszego organizmu jako jego rezultat; gest jest wigc symbolem rezultatu, jaki
niesie ze sobg dziatanie spoteczne danego organizmu (organizmu wykonujacego 6w gest), o ile tylko dziatanie to
spotka si¢ z odpowiednig reakcjg drugiego organizmu [...]”. G. H. Mead, Mind, Self and Society. From the
Standpoint of a Social Behaviorist, Chicago 1934, s. 77. Komentujgc powyzszy fragment H. Buczynska-Garewicz
pisze wprost: ,,Wszelki symbol jest istotny jedynie jako bodziec wyzwalajacy okres$lona reakcje”. H. Buczynska-
Garewicz, Znaczenie i zachowanie, s. 93 [w:] Tejze, Znak, znaczenie, wartos¢. Szkice o filozofii amerykanskiej,
Warszawa 1975, s. 51-109.

563M. Eliade, Szamanizm, dz. cyt., s. 32.
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zjawiska. W kulcie posesyjnym aktywny jest duch, a nie wyznawca. Eliminacja jazni podczas
transu odpowiada za kolektywny i antyindywidualistyczny charakter posesji. Szamanizm natomiast
oddziela jednostke od jej $wiata spotecznego. Eliadowskie inspiracje w koncepcji de Heuscha sa
bodaj najbardziej widoczne w potraktowaniu szamana jako herosa zglgbiajacego obszary
niedostepne dla zwyklych wyznawcow.

Zupelie inaczej sprawe¢ widzi Siikala. Opisujac szamanizm jako zjawisko lokalne,
ograniczone do obszarow Azji Centralnej 1 Pdlnocnej, niejako z konieczno$ci uwzglednia ona
pozareligijne determinanty zjawiska. Wedlug niej szamana oplata sie¢ interakcji laczacych
cztonkdéw klanu. Z podobnego zatozenia wychodzi Shirokogoroff’*. Ich badania pokazuja, ze
szaman u towcow-zbieraczy nie potrafi samodzielnie wykona¢ catego rytuatu, potrzebni mu sg
asystenci, ktorzy przejmuja obowigzki w momencie utraty $wiadomosci lub dialoguja z nim
podczas stanu posesyjnego. W rytualach stosujacych technike identyfikacji dochodzi tez czesto do
paradoksu obserwowanego u Jukagirow: fuzja szamana z duchem powoduje, ze role tego
pierwszego przejmuja asystenci lub grupa.

Koncepcja Bahna i Hamayon — odrzucajac kategori¢ transu — nie pozwala wyjasnic¢
korelacji migdzy typem rytualu a strukturg spoteczng. Zdominowanie obrzgdu przez umiejetnosci
prestidigitatorskie wynika z odejscia od struktur klanowych i powstania ztozonych form organizacji
spotecznej. W konsekwencji obrzed opiera si¢ na zdwojeniu roli i stabym transie. Wazne jest tutaj
rozrywkowe przedstawienie, a nie — jak w technice identyfikacji — eliminacja osoby szamana,

rozumianej jako przeszkoda na drodze do ujawnienia si¢ ducha:

[Seans czukocki — J.B.], w ktorym szaman §ledzit zmieniajace si¢ reakcje publicznosci, stanowi de
facto forme¢ stworzong dla niezaleznego szamana-profesjonalisty, pragnacego zdoby¢ uznanie ze
strony widowni. Charakterystyczny dla Czukczéw sposdb podejmowania roli [...] oraz wielkie,
podobne do show festiwale szamanskie, organizowane w regionach poludniowych, postrzegano
mylnie jako oznaki upadku szamanizmu tylko dlatego, ze rzadko dochodzilo w nich do utraty

$wiadomosci. W przypadku rytuatow ktadacych nacisk na rekwizyty i liczbg epizodow chodzi jednak

564S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 273: ,Mowiac ogodlnie, w wickszosci
przypadkéw [...] szamani sg powigzani z organizacjg klanowa”. Wyrazem tego zwiazku jest odpowiedzialnos¢ klanu
za wyposazenie szamana w stroj, okreslany przez Ewenkow mianem vocko i étku (,,ubranie duchow”). Strgj ten jest
zrédlem mocy szamana. A wiec szaman zawdzigcza swoja moc spoleczenstwu, a nie wlasnemu do$wiadczeniu.
Pozbawiony odpowiedniego ubrania nie moze uda¢ si¢ do dolnego §wiata, tym samym zostaje odcigty od calej klasy
rytuatow ofiarniczych érgisk’i, majacych na celu przywrocenie rownowagi migdzy $wiatem orgi a klanem (Por.
tamze, s. 304). Regula ta rozcigga si¢ na calo$¢ akcesoriow stosowanych w obrzgdach szamanskich (oprocz stroju:
lustro z mosiadzu, bgben, laski szamanskie i in.) i moze wreez stuzyé¢ jako wskaznik mocy danego szamana: ,,[...]
proporcjonalnie do leczniczej mocy szamana wzrasta ilosci parafernalidow. Szaman, ktory nie posiada akcesoriow
jest uznawany przez spoteczno$¢ za stabego szamana. Im bogatsze akcesoria, tym bardziej wplywowy szaman. (...)
Podstawowym warunkiem jest istnienie grupy wyrozniajacej jednego ze swoich cztonkéw przez obdarzenie go
zaufaniem”. Tamze, s. 287.
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bardziej o rozwoj form tradycyjnych — odzwierciedlajacy znaczenie i miejsce szamana w

spotecznosci — niz o degeneracje szamanskich zdolnoéci ekstatycznych™®.

Kontynuatorzy Eliadego podkreslaja role transu w kompleksie szamanskim. Siikala zgadza
si¢ z nimi w kwestii mocy eksplanacyjnej tej kategorii, przyjmuje jednak inng perspektywe. Przede
wszystkim nalezy uwaznie przyjrze¢ sie technikom komunikacji, wykorzystywanym przez
szamanOw. Posrednio wynika stad wigksza, niz dotad sadzono, rola standw posesyjnych w
szamanizmie. Zainspirowany tym podejsciem, probowalem pokazaé, ze wlaczenie posesji w
antropologiczny model rytualnych funkcji szamana rzuca $wiatto na jego pozycje w spotecznosci
lowcow-zbieraczy. Z tej perspektywy szaman stanowi obrzedowe pars pro toto cztonkow klanu. To
oni, a nie szaman, s3 wlasciwym czynnikiem sprawczym. Szaman jedynie posredniczy w jej

kontaktach ze $wiatem nadprzyrodzonym®®, co zwrotnie oddzialuje na jego samoswiadomos¢:

[...] zwykle szamani nie potrafig wyjasni¢ swoich dziatan; czgsto sa rowniez nieSwiadomi tego, ze
praktykuja szamanizm, ktéry w rzeczywistosci bazuje na $cisle wypracowanej teorii duchow i
panowania nad nimi — szamanizm jest funkcjonowaniem jednostek etnicznych, a szamani sg ich

organami®®’,

Na plaszczyznie rytuatu sytuacji tej odpowiada eliminacja osobowos$ci szamana, do ktorej dochodzi

m.in. u Jukagirow.

k ok ok

Podjecie roli szamanskiej jest poprzedzone treningiem inicjacyjnym. Zastosowany model
pozwala przyjrze¢ si¢ mu pod katem przej$cia od opetania do kontroli nad transem, cechujacej
dojrzalego szamana. Wystgpowanie obu stanow w jednej osobie stawia badacza w sytuacji
paradoksalnej: przyszty szaman regularnie doznaje atakéw posesyjnych, a zarazem uzyteczno$¢

szamana wymaga od niego wchodzenia w stany posesyjne. Opegtania nowicjuszy majg jednak

565A. Leena-Siikala, The Rite Technique of the Siberian Shaman, dz. cyt., s. 339-340.

566Jak pisze jeden z komentatorow: ,,On za$ [szaman — J.B.] jest jedynym $rodkiem do uzyskania z nimi kontaktu i
dyskursu, jest mediatorem migdzy Swiatami §wiadomosci i nie§wiadomosci spolecznej. Szaman wigc podejmuj
e role¢ medium, narzucong spotecznie”. A. Szyjewski, Etnologia religii, dz. cyt., s. 349. Na pojeciu mediatora
bazuje wiele definicji szamana, poczawszy od jednej z pierwszych definicji autorstwa V. M. Mikhailovskiego z
konca XIX w., az po ujecie Hultkrantza: ,,Szaman to spoteczny funkcjonariusz, ktory, z pomoca duchow
opiekunczych, wchodzi w ekstazg w celu nawigzania stosunkow ze §wiatem nadprzyrodzonym w imieniu cztonkow
swojej grupy”. A. Hultkrantz, Introductory Remarks on the Study of Shamanism, s.6 [w:] ,,Shaman. An International
Journal for Shamanistic Research” t. 1. Nr 1 (1993), s. 3-14.

567S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 273.
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charakter niekontrolowany, jesli chodzi o ich poczatek i zakonczenie. W przeciwienstwie do nich
szaman takze zostaje opetany, lecz, by tak rzec, na warunkach okre$lonych przez rytuat.
Wydarzenia odbywajace si¢ miedzy poczatkiem i zakonczeniem posesji s3 — w mniejszym lub
wiekszym stopniu — poza jego kontrolg. Jednoczesnie identyfikacja z duchem wysuwa na pierwszy

plan osobe asystenta, ktory — zdaniem Shirokogoroffa®®

— rzadko kiedy zostaje szamanem. W
odréznieniu od szamana cechuje go niska podatno$¢ na trans i atmosfere rytuatu. Korzys¢ z tego
jest taka, ze moze on przeja¢ kierownictwo nad rytualem w momencie, gdy szaman utraci

swiadomos$¢. Kwesti¢ te Shirokogoroff ujmuje nastepujaco:

Jezeli chodzi o osobowos$¢ asystenta, trzeba zauwazy¢, ze — mozna tu méwi¢ o regule — rzadko
kiedy on sam zostaje szamanem. Powodem tego jest fakt, ze asystent nie moze dopusci¢ do sytuacji,
w ktorej on sam zostanie pokonany przez ekstazg, musi natomiast uwaznie podgza¢ za szamanem,
obserwowaé go i, jezeli jest to konieczne, asystowa¢ mu. Istnieje specjalna selekcja oséb
niepodatnych na ekstaze i rozumiejacych specyfike wykonania danego rytualu [podkr. —

1.B.J®.

Uzycie zdwojenia roli inicjuje proces, w ktorym szaman stopniowo zrzeka si¢ kontroli nad
rytuatem. Cata jego energia zostaje nakierowana na podje¢cie roli, ktore] — by uzy¢ sformutowania
R. A. Rappaporta — uzycza on swojego ciala i glosu. Rytuat oznacza tu sytuacj¢, w ktorej ,,[...]
wykonawca wychodzi niejako ze swej prywatnej jazni 1 wchodzi w publiczny porzadek kanoniczny
[..]7°7.

Z koncepcja roli wspolbrzmi antropologiczna definicja rytuatlu zaproponowana przez
Rappaporta: ,,Przez pojecie ,rytualu” rozumiem wykonanie mniej lub bardziej niezmiennych
sekwencji  formalnych czynéow 1 wypowiedzi, zakodowanych bynajmniej nie przez
wykonujgcych™!. Podjecie roli, o ktorym pisze Siikala, implikuje wszystkie kluczowe terminy
obecne w definicji Rappaporta: jest w nim wykonanie i formalizacja, niezmienno$¢ i malejaca
spontanicznos$¢. Co wigcej, kontekst rytuatu wymaga od aktora mechanicznego dostosowania si¢ do
roli (obcego sytuacjom pozarytualnym), o ktérym pisalem, analizujac wypowiedz McCalla i
Simmonsa. Sam termin ,rola” zaklada istnienie formy niebedacej wytworem uczestnika i

niezakodowanej przez niego. Rytualne podjecie roli odnosi si¢ dodatkowo do sytuacji, ktérg

568Podkreslam, ze chodzi o opini¢ Shirokogoroffa, chociaz nie ukrywam, ze $wietnie wpisuje si¢ ona w moja lini¢
rozumowania. Jest on autorem zakrojonych na szerokg skalg badan terenowych, a jednoczes$nie wystepuje tu wbrew
catej tradycji badawczej, kazacej przyszlym szamanom terminowac¢ jako asystenci, co pozwala naby¢ wiedze
odnosnie scenariuszy rytualnych pies$ni szamanskich i sposobow dziatania.

569S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 330.

570R. A. Rappaport, Rytuat i religia w rozwoju ludzkosci, dz. cyt., s. 157.

571Tamze, s. 52.
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streszcza pytanie fakam'i takaraku? (,czy mnie rozpoznajesz?”’) zadawane asystentowi przez
szamana Ewenkow’™?. Szaman nie dziata wiec dobrowolnie, jak twierdzit Rouget. Musi natomiast
zapewni¢ mozliwos¢ rozpoznania aktualizowanej postaci.

W ukladzie klanowym zdwojenie roli stanowi jedynie pierwszy etap obrzedu. Dalej

nastepuje utozsamienie si¢ z nim, co Shirokogoroff opisuje nastepujaco:

Rytmiczna muzyka i $piewy, pdzniej tez taniec szamana stopniowo wlaczaja uczestnikow w
zbiorowe dziatanie. [...] Tempo wzrasta, a szaman, w ktérego wcielit si¢ duch, nie jest juz zwykltym
cztowiekiem ani krewnym, lecz staje si¢ ,,pojemnikiem” dla ducha; duch ten dziata wraz z

publicznoscig, co czujg wszyscy uczestnicy’”.

Jezeli ludzkg $wiadomos¢ okresli¢ jako ,,pole kontroli aktualnego zachowania ze wzgledu na jego

przyszie konsekwencje’™

, wowczas trzeba powiedzie¢, ze w technice identyfikacji to nie szaman
jako taki — krewny lub znajomy uczestnikéw — kieruje aktualnym zachowaniem. Przeciwnie,
zostaje mu narzucony scenariusz, ktoremu podporzadkowuje on swoje dzialanie. Tym samym —
operujac terminologia Normana i Shallice'a — trans szamanski mozna by uzna¢ za przyklad
substytucji monitorujgco-nadzorczego systemu uwagi przez system dziatan automatycznych
[contention scheduling]; jej subiektywnym odpowiednikiem jest zastgpienie $wiadomej kontroli
przez nieodpartg konieczno$¢®”.

Shirokogoroff okresla szamana mianem wtadcy duchéw, ktéry (w przeciwienstwie do mafa)
nie tylko komunikuje si¢ ze $wiatem nadprzyrodzonym, lecz takze go kontroluje. Koncepcja wiadzy
nad duchami odwotuje si¢ do rozroznienia Ewenkow migdzy posesja przez ducha a posesja ducha
(przez szamana). Zdaniem Shirokogoroffa potrafig oni jednoznacznie orzec, ,,czy dany osobnik
zostal owtladniety przez duchy, czy tez duchy zostaly owladnigte przez szamana [whether the
person is possessed by the spirits or the spirits are possessed by the shaman]’’®. Koncepcja szamana

jako witadcy duchéw pozwala rowniez okresli¢ ilo$¢ posiadanej przez niego mocy, wedtug zasady:

im wiecej opanowanych duchow, tym potezniejszy wiadca. Poczatkujacy szaman dysponuje

572Por. S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 330.

573Tamze, s. 331.

574G. H. Mead, Mind, Self and Society, op. cit., s. 118. Cyt. i thum. za: H. Buczynska-Garewicz, Znaczenie i
zachowanie, dz. cyt., s. 81. Definicja ta z pozoru antycypuje poglad G. Ryle'a, wedlug ktorego wszystkie pojecia
dotyczace standw umystu mozna wyrazi¢ w terminach dyspozycji do dziatania. Por. T. Szubka, Umyst a cialo.
Bardzo krotko o problemie i jego podstawowych rozwigzaniach, s. 13 [w:] ,,Znak. Miesi¢cznik”, Krakow, (2) 2006,
s. 11-15. Bez watpienia Mead — broniacy pojecia wewnetrznych stanow mentalnych — odrzucitby to stanowisko
(por. H. Buczynska-Garewicz, Znaczenie i zachowanie, dz. cyt., s. 57), co nie przeczy Darwinowskim implikacjom
jego teorii: ,,Pragmatyzm utozsamia ludzkie bycie-w-§wiecie z sytuacjg organizmu, ktéry ma przetrwaé w zastanym
przez siebie srodowisku”. H. Buczynska-Garewicz, Znaczenie i zachowanie, dz. cyt., s. 62.

575E.Z. Woody i K. S. Bowers, 4 Frontal Assault on Dissociated Control, dz. cyt., s. 60.

576S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 271.
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77 Kwestia ta ma dla

niewielkim zasobem duchow, ktéry powigksza si¢ w miare praktyki
Shirokogoroffa znaczenie do tego stopnia pierwszorzedne, ze kwestionuje on znaczenie rekrutacji
szamana przez duchy opiekuncze, jest rowniez gotow zakwestionowac przymus towarzyszacy
powotaniom szamanskim. Czynnikiem decydujacym nie jest choroba inicjacyjna, lecz fakt
posiadania pod kontrolg przynajmniej kilku duchéw (u mandzurskich Ewenkow jest to liczba rzedu

5-6 duchow):

Na poczatku kariery szaman nie posiada zbyt wielu duchow, lecz nabywa je stopniowo. Niemniej,
jesli zawiedzie i nie opanuje duzej liczby duchéw potrzebnych jako zrédla mocy i narzedzia w walce
z innymi duchami, wtedy cztonkowie klanu i ludzie z zewnatrz (agnaki) podwaza jego
autentyczno$¢. Wowczas prawdopodobnie — zachgcany do tego przez ,,opini¢ publiczna” — porzuci
praktyke szamanska. A wigc mozna powiedzie¢, ze kandydat, jeszcze zanim uzna si¢ go za

szamana, potrafi juz kontrolowa¢ przynajmniej kilka duchow [podkr. — J.B.]7%.

Poréwnajmy te stowa z fragmentem zamieszczonym na nast¢pnych stronach:

[...] ekstaza obserwowana u szamanow i wielu kandydatow nie moze powsta¢ w calkowicie
normalnej jednostce. Rzeczywiscie, u kandydatow ekstaza przechodzi zwykle guasi-deliryczny stan
histerii; szamani widzg tu kryterium odrdzniajace normalna kondycje od stanu chorobowego, ktory
cechuje brak stabilnosci. Ktos, kto nie potrafi wejs¢ w ekstaze, nie zostanie uznany za wlasciciela
mocy szamanskich, a co za tym, nie zostanie tez szamanem. Mozna wigc powiedzie¢, ze ludzie
decydujacy si¢ na praktyke szamanska sa — Swiadomie lub nie — obiektem uwarunkowan
psychomentalnych, ktére z perspektywy kompleksu europejskiego nie moglyby zosta¢ uznane

za calkowicie ,,normalne”. Jest to wazny psychiczny sktadnik szamanizmu [podkr. — J.B.]*".

Stwierdzenia te przecza formulowanej wczesniej tezie — w jej $wietle przyszly szaman musi
posiada¢ juz minimalng kontrol¢ nad transem. Na podstawie tej cechy — a nie dzigki chorobie
inicjacyjnej — dokonuje si¢ jego wyboru. Zdania cytowane przed chwilg zakladaja sytuacje
odwrotng: do roli szamana pretendujg ofiary zaburzen psychicznych, z ktérych tylko nieliczne
wracaja do zdrowia. Shirokogoroff odczytuje te zaburzenia jako niemozno$¢ zapanowania nad
transem. Podczas inicjacji adept uczy si¢ technik transowych, dzigki ktérym ,kontroluje
przynajmniej kilka duchow”, jak glosi cytowany juz fragment.

Jak wyjasni¢ wspomniang sprzecznos¢? Przyczyng jest pomieszanie dwdch poziomow

577Por. Tamze, s. 272.
578Tamze, s. 271.
579Tamze, s. 274.
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analizy: rodzimego modelu rzeczywistosci — tu Shirokogoroff kladzie nadmierny nacisk na
koncepcje szamana jako wladcy duchow — i modelu etic, podkreslajacego problem kontroli transu,

ktora jest mniejsza u nowicjuszy niz u szamanow.

Reagowanie na cigglte zmiany §rodowiska wymaga od Ewenkoéw umieje¢tnosci samokontroli
1 sity woli. Kto$, kto nie potrafi sprosta¢ temu zadaniu, narusza porzadek spoleczny i wymaga
przeciwdziatan opartych na teorii taczacej aktywnos$¢ duchdow ze zbiorem nastgpujacych, tatwo
rozpoznawalnych symptomow: s$wiatlowstret, niekontrolowane wokalizacje (krzyki i $piew),
bezruch, ucieczka w odludne miejsca, dowody nadzwyczajnej sity i sprawnosci fizycznej. Wedtug
Shirokogoroffa, subiektywnym podilozem tych stanéw jest gleboka relaksacja, umozliwiajaca
nieskrepowang przez normy ekspresje emocji; charakterystyczne, ze wypowiedzi opgtanych czgsto
dotycza obiektow i1 czynnosci tabuizowanych. Jest to stan, w ktorym najskrytsze pragnienia —
bezkarnie — ulegajg swobodnej ekpresji®®.

Epizody histerii stanowig swoisty pokaz umiejetnosci performatywnych, okreslony przez
tradycje i podlegajacy transmisji sposob zachowania sie®. Opetaniu towarzyszy podobna
akceptacja, jej uzasadnienie jest jednak inne. Ewenkowie uwazaja, ze maja w nim do czynienia z
duchem, ktory zastapit osobowos¢ adepta: ,,[opetany — J.B.] taczy si¢ z duchami, nie jest jedynie
wykonawca [performer] [jak w epizodach histerii — J.B.]. Moze on zosta¢ waznym cztonkiem
spotecznos$ci jako medium, przez ktore komunikuja si¢ duchy”®. Identyfikacja z duchem pozwala
odrézni¢ opetanego od histeryka i olonisty. Podstawa rozroznienia jest agens: w pierwszym
przypadku jest nim duch, natomiast w przypadku histerii 1 olonizmu — osobnik uznany za
»performera”, tj. jednostka czasowo uwolniona spod witadzy norm regulujacych zachowanie

583

akceptowane w grupie>”. Wazne jest rOwniez to, ze olonisty nigdy nie uzna si¢ za szamana, w

580Por. Tamze, s. 254-255.

581Mowienie o histerii w konteks$cie szamanizmu jest ryzykowne i autor Psychomental... zdaje sobie z tego sprawe.
Termin ten jest tu o tyle zasadny, ze pozwala odrozni¢ zachowania analizowane od czaséw M. Czaplickiej i A.
Ohlmarksa — przekonanych, ze osoby zyjace w warunkach arktycznych nie moga by¢ ,normalne” — jako
symptomy chorobowe (i to mimo faktu, ze sami Ewenkowie nie uznajg ich za takie) od specyficznie ewenkijskiego
fenomenu nasladownictwa (olonizm), ktéry — co réwniez podkresla Shirokogoroff — wykracza poza zachodnia
symptomatologi¢ histerii. Por. Tamze, s. 245.

582Tamze, s. 255.

583Por. tamze, s. 251: ,,We wszystkich przypadkach olonizmu gléwna role odgrywa aprobata lub dezaprobata
spoteczenstwa — moze ono do niego zachgcaé lub zniechgcad. [...] bez spotecznego bodzca, tj. uznania jednostek za
,performerow” [...], olonizm nie rozwingtby si¢ jako odrebne zjawisko”. Rozréznienie Ewenkow na olonizm i
posesje pokazuje takze, ze nie nalezy przecenia¢ zwigzku posesji z tamaniem zakazow, jak robi to Bourguignon. Jej
zdaniem ataki posesyjne dotykaja gtéwnie kobiety w spoleczenstwach zdominowanych przez wzorce agresywnej
meskosci: ,,Pod wptywem ducha kobiety moga, nieSwiadomie, dopuszcza¢ si¢ aktow zabronionych im w stanie
$wiadomosci. Formutowane [podczas posesji — J.B.] zadania i wydawane rozkazy przypisuje si¢ duchom. Nie sa
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przeciwienstwie do ofiar atakdw posesyjnych: szamani Ewenkoéw wywodza si¢ z tej wlasnie grupy
0s0b.

Zachowania typowe dla opetan moga podlega¢ iteracji, przy czym powtOrzenia majg
charakter sekwencji dziatan wykonywanych w okreslonej kolejnosci: od $§wiattowstretu 1 ucieczki
przed $wiattem poczawszy, a na wchodzeniu po drzewach skofnczywszy®*. Jesli tak, powstaje
pytanie: do jakiego stopnia aktorzy sa swoich dziatan $wiadomi? Shirokogoroff udziela
interesujacej, acz nie do konca jasnej odpowiedzi. Osoba taka zachowuje swiadomos$¢, z drugiej
strony jednak — robi duzo, aby ja utraci¢: wykonuje codzienne czynnosci w odwrotnej kolejnosci,
wypowiada si¢ w metny, niesktadny sposéb, a tre$¢ jej rozumowan wydaje si¢ pozbawiona logiki.
Pojedynczy epizod opetania przybiera forme wielokrotnie powtarzanych cykli tych samych dziatan.

Wykonujac je po raz pierwszy Ewenkowie:

zachowuja si¢ tak, jakby byly one nieswiadome [they act quasi-unconsciously]. W stanie tym
moga, na wlasne zyczenie, zapomnie¢ o wszystkim, amnezja nigdy nie jest jednak do konca
»szczera”, co wynika z faktu nanoszenia poprawek do kolejnych wykonan w sytuacji, gdy ostatnim
razem czego$ nie wykonano ,,poprawnie”. Potrafig rowniez, jesli to konieczne, przypomnie¢ sobie

wszystkie szczegoly nawet w ,,normalnym” stanie®®.

Wyjasnienia badacza sa niejednoznaczne, warto jednak podkresli¢ trzy kwestie. Po pierwsze,
Ewenkowie odrozniaja olonizm od posesji na podstawie agensa. Po drugie, niezaleznie od
rozstrzygnigcia problemu $wiadomos$ci podczas transu, faktem jest istnienie presji spolecznej na
nieSwiadomos¢. Otwiera ona jednostce droge do uzyskania spoltecznych nagrod i ulega cigglemu
wzmacnianiu. Podobne zjawisko udokumentowal Crapanzano u marokanskich Hamadsha: oprocz
transu posesyjnego znaja oni stan hashamiyya, spowodowany przez obrzek zyty hasham. W stanie
tym krew doplywa do mézgu ze zwigkszong sila, w zwigzku z czym osobnik doznaje atakéw furii.
Mowi sie wowczas, ze to hashamiyya, a nie osobnik, odpowiada za wyrzadzone szkody*’.
Podobnie jak u Ewenkéw, mamy tu do czynienia z tendencja do przemieszczania agensa poza
jednostke, w zwiazku z czym ta ostatnia zrzeka si¢ odpowiedzialno$ci za wilasne dzialania. Po

trzecie, z kregu ofiar atakéw posesyjnych wywodza si¢ szamani, co podkresla sam Shirokogoroff:

»Moze on [opetany — J.B.] zosta¢ waznym cztonkiem spotecznosci jako medium, przez ktoére

one [kobiety — J.B.] $wiadome ani odpowiedzialne za bieg wydarzen, a takze nie pamigtajg ich po ustaniu transu.
Nieswiadomos$¢ daje im pelng swobode dziatan”. E. Bourguignon, Suffering and Healing, Subordination and
Power: Women and Possession Trance, s. 572 [w:] Ethos 32 (4): 557-574.

584S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 255.

585Tamze.

586Por. V. Crapanzano, Mohammed and Dawia, dz. cyt., s. 152.
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komunikuja sie duchy; [...] szamani pochodza z tej wiasnie grupy”**’. Istnieje przy tym réznica
migdzy szamanem a jednostka owladnieta przez ducha. O jej istnieniu $wiadczg epidemie atakow
posesyjnych na skutek §mierci szamana. Szaman to wtadca duchdow, osiggajacy swoj status podczas

treningu inicjacyjnego, ktory uczy go sprawowania kontroli nad transem.

Celem rozdziatu bylo uzupeknienie teorii transu sformutowanej w Rozdziale 2. Przed jej
wykorzystaniem (w Rozdziatach 4. 1 5.) chcialem oczysci¢ pole badawcze z wszelkich odniesien do
teorii  Eliadego 1 podobnie myslacych antropologdw. Badajac katolicyzm 1 vodun, nie
przeciwstawiam posesji szamanizmowi, uznaj¢ ja natomiast — na réwni z szamanizmem — za
przejaw standw transowych obserwowanych w wigkszo$ci kultur znanych antropologom.

Zaletg takiego podejscia jest otwarcie si¢ na empiri¢ badawcza. W kolejnych rozdziatach
pokazuje, ze dynamika kultéw posesyjnych — wbrew zalozeniom Eliadego, de Heuscha i Rougeta
— jest niezrozumiala z pominigciem zjawiska rosngcej kontroli nad transem. I odwrotnie: jak
pokazatem w Rozdziale 3., posesja odgrywa fundamentalng role w inicjacyjnych poczatkach
praktyki szamanskiej, podczas jej trwania, a czasem wregcz — jak stwierdza Sieroszewski na
poczatku tego rozdziatu — po jej ukonczeniu.

W tresci rozdzialu wydzielitbym dwa bloki tematyczne. W pierwszym (Podrozdziat 2.1.)
analizuje teorie kontynuatoréw Eliadego, szczeg6lng uwage zwracajac na potknigcia i niejasnosci w
ich rozumowaniu. Nastgpnie (Podrozdziaty 2.2. i 2.3.) przygladam si¢ pogladom Wiercinskiego i
Siikali, moim zdaniem najmocniejszych oponentow Rougeta i de Heuscha. Zaletg ich podejscia jest
precyzyjne odrdznianie poziomow analizy kulturowej 1 biologiczno-kognitywnej. Dostarcza to
zrebow modelu standw szamanskich 1 posesyjnych, opartego wylacznie na terminach
zewnatrzkulturowych (analiza etic). W czg¢$ci poswigconej Wiercinskiemu piszeg, ze jego koncepcja
ma si¢ tak do emicznych modeli szamanizmu, jak taksonomia Karola Linneusza do rdzennych
koncepcji przyrody, w ktorych nietoperze — blednie — zalicza si¢ do ptakow, a nie do ssakow.
Stwierdzenie to w rownym stopniu dotyczy finskiej antropolozki. Budujac teorie na podstawie
poziomu etic, Siikala 1 Wiercinski odkrywaja cechy dzialan szamanskich poznawczo niedostepne
informatorom i polegajacym na ich wyjasnieniach antropologom. Jedng z nich jest akcentowana
przez H. Findeisena rola posesji w szamanizmie lowcow-zbieraczy™.

Dotad podkreslano $cista zalezno$¢ towcow-zbieraczy od instytucji szamana. PodejScie

587S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of Tungus, dz. cyt., s. 255.
588Por. A. Hultkrantz, Introductory Remarks on the Study of Shamanism, dz. cyt., s.9.

126



inspirowane Wiercinskim i Siikalg przywraca, by tak rzec, szaman6éw ich spolecznosciom, ukazujac

zalezno$¢ odwrotng: tych pierwszych od tych drugich.
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Rozdzial 4

Poskromiony bog — posesja przez loa w kultach vodun

Nowicjusz doznaje symptomow transu jako nadchodzacego szalenstwa,
mowi si¢ wowcezas, ze loa szuka miejsca w jego glowie. Pod kierunkiem
hungana organizuje sie ceremoni¢ ku czci boga. [...] To takze

jeden z celow inicjacji: perfekcyjne dopasowanie wyznawcy do loa,

analogicznie do relacji taczacej jezdzca i konia™.

Pierwotny mistycyzm ma charakter stadny. Wywodzi si¢ ze zbiorowej
ekstazy [...]. Chce przez to powiedziec¢, ze bogowie inkarnujg si¢ zwykle

podczas zgromadzen religijnych, a ich obecno$¢ wiaze si¢ z
590

psychologig thumu’™.

Ujecie vodun proponowane w tym rozdziale wybiorczo korzysta z koncepcji wybranych
przeze mnie badaczy. Lektura ich tekstow jest wybiorcza w tym sensie, Ze ma przede wszystkim na
celu zapewni¢ empiryczne wsparcie tez formulowanych w Rozdziatach 2. i1 3. Teorie A. Métraux i
R. Bastide'a prezentuja, gdy zastosowac je osobno, niepelny obraz zjawiska transu 1 kultow
posesyjnych. O ile Métraux zamazuje do konca, i tak juz nieostrg, granic¢ mi¢dzy teatrem i
rytuatem, o tyle koncepcja Bastide'a, na odwroét, pomija problem symulacji standw transowych,
sformutowany przez Métraux. Oba modele akcentuja rézne strony jednej rzeczywistosci, dopiero
wlaczenie ich — niejako wbrew intencjom Métraux, Bastide'a 1 pozostatych badaczy, cytowanych
w tym rozdziale — w ogdlniejszy model teoretyczny, pozwala wyodrebni¢ strukture poznawcza, na
biezaco internalizowang przez haitanskich vodunistoéw. Wspotrzedne tej struktury wyznaczaja trzy
twierdzenia:

1) Istnieje fundamentalna réznica miedzy nawiedzeniem w obrebie rytuatu i poza nim. Rytualna
inkarnacja ducha stanowi posesj¢ w Scistym tego stowa znaczeniu, natomiast owladnigcie poza
rytuatem jest przez vodunistow traktowane jako opgtanie przez moce demoniczne.

2) Dziatanie rytualne stanowi odpowiedZz na podstawowy problem kazdego spoteczenstwa,
dotyczacy wytworzenia i utrzymania spojno$ci w grupie przez odpowiednio dlugi okres czasu™'.
Nawet rytuat pozbawiony cech transu stosuje posesje, ktorej przedmiotem jest ciato ujete w ramy
kanonu. W rytuale transowym wladza kanonu rozciaga si¢, dodatkowo, na ja wyznawcy, wskutek
czego agens zostaje ujawniony i czasowo usuniety.

3) Rytuat nie-transowy jest mozliwy dzieki istnieniu empatii kognitywnej, oznaczajacej zdolnos¢

tworzenia reprezentacji umyslow innych osob. Marco lacoboni wywodzi z niej ,tendencje do

589L. Hurbon, Voodoo. Truth and Fantasy, London 1995, s. 148-149.
590L. Mars, The Crisis of Possession in Voodoo, tham. K. Collins, Reed, Cannon & Johnson Co. 1977, s 12-13.
591Por. Ch. D. Laughlin, Jr., J. McManus, E. G. d'Aquili, Introduction, dz. cyt., s. 28.
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wczuwania si¢ w role fikcyjnych postaci [the tendency to imagine oneself in the place of fictional

characters]”***.

Rytualne usunigcie agensa bazuje na sztucznie wytworzonych, czasowych
zakloceniach dziatania empatii kognitywnej. I na odwro6t, sprawnie dziatajaca empatia kognitywna
pozwala ukrywac¢ stany wlasnego umystu przed osobami z zewnatrz. Kiedy jestesmy najbardziej
samo$wiadomi? — pyta Elliot Aronson. I odpowiada: kiedy obserwuja nas inni*”. Jak pisze jeden z

badaczy:

Zdarza sig, ze rodzice chca przekona¢ dziecko, Ze robia co$ dla jego dobra, dzieci probuja przekonaé
rodzicéw, iz maja prawdziwe potrzeby, a nie zachcianki, kochankowie usituja przekonac siebie
nawzajem, ze zawsze bgda sobie wierni, a osoby niespokrewnione starajg si¢ dowies¢, iz s3 godnymi
zaufania partnerami i wspolpracownikami. Te pochlebne opinie bywaja czesto naciggane, a niekiedy

zupelnie fatszywe™™.

Identyczne przyktady pochodzg z rytuatow, w ktorych — parafrazujac R. Rappaporta — jednostka
publicznie akceptuje nie tylko to, w co watpi, ale i to, czym prywatnie gardzi lub czemu potajemnie
zaprzecza®”,

Trans posesyjny polega na kooptacji prywatnych stanéw umystu do tresci wyrazanych w
akcie publicznym. W kategoriach Rozdziatu 2. mozna tu moéwi¢ o imitacji szczegdlnego rodzaju,
angazujace] nie tylko uktad motoryczny osobnika, ktory dostosowuje swoje ciato do wymogow
rytuatu (w terminach Tomasello — mimikra), lecz takze podsystem teorii umyshu, ktéorym osobnik
ten dysponuje. Rytuat transowy wymaga nie tylko nasladowania aktéw i wypowiedzi scenariusza
rytuatu, lecz takze podporzadkowania im stanow swojego umystu (u Tomasello — imitacja);
wymaga szczerosci, zarazem thumigc tendencje do dwulicowosci 1 oszustwa.

Niektorzy antropologowie przeciwstawiaja rytualng posesj¢ — nacechowanag przez
dowolnos¢ i duchowos¢ — pozarytualnemu opetaniu, ktére jest przymusowe i demoniczne. Na
przyktad, Colleen A. Ward 1 Michael H. Beaubrun pisza o ,,[...] posesji rytualnej, bedacej [w
przeciwienstwie do pozarytualnego opetania — J.B.] czasowa, ogolnie rzecz biorgc dowolng i
zazwyczaj odwracalng forma transu w ceremoniach religijnych, traktowanego jako wyraz mocy
przychylnie nastawionych duchow™*. Jak pokaz¢ w nastepnym rozdziale, te dwa rozroznienia —
na posesj¢ rytualng i pozarytualng oraz na posesj¢ duchowa i demoniczng — pokrywaja si¢ tylko

czesciowo: katolickie opetanie powstaje poza rytuatem, rytualizacja nie pozbawia go jednak cechy

592M. lacoboni, Mirroring People. The Science of Empathy and How We Connect with Others, New York 2009, s. 166.

593Por. E. Aronson, Psychologia spoleczna, dz. cyt., s. 333.

5948S. Pinker, Tabula rasa, dz. cyt., s. 376-377.

595Por. R. A. Rappaport, Rytuat i religia w rozwoju ludzkosci, dz. cyt., s. 177.

596C. A. Ward, M. H. Beaubrun, The Psychodynamics of Demon Possession, s. 201, ,,Journal for the Scientific Study of
Religion”, t. 19, nr 2 (1980), s. 201-207.
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demoniczno$ci. Niemniej jednak, rozrdznienie na rytualny i pozarytualny kontekst transu uznaj¢ za
kluczowe: jesli rytuat jest skoncentrowang forma zycia spotecznego, a trans posesyjny sensu stricto
wystepuje tylko w rytuale, to genezy transu posesyjnego nalezy szuka¢ w determinantach zycia

spotecznego.

4.1. Nawiedzenie Hyppolite'a

Konwencjonalny rytuat kaze wykona¢ przepisane dziatania, pozostawia natomiast swobode

w kwestii ich prywatnej interpretacji. Sévi Iwa (,,stuzenie duchom”)*’

— by uzy¢ kreolskiej nazwy
haitanskiej religii — jest odwrotnos$cig takiego stanu rzeczy. Na pierwszy rzut oka respektuje ono
podzial na aktoréw i publiczno§¢ — nie wszyscy uczestnicy rytuatu zostajg nawiedzeni. Podziat
ten jest jednak stale naruszany, co wida¢ w sytuacjach, gdy owtadnigta zostaje osoba z publicznosci.
Herskovits, Métraux i Bourguignon czg¢sto wspominajg o atmosferze napigcia — nie wystepuje ono
w rytuatach oddzielajacych akt publiczny od standw prywatnych, akceptacje tresci rytuatu od wiary
w nie’®.

Paradoksalnie, kult posesyjny ma na celu usunigcie tego napigcia. Osoby znajdujace si¢ w
perystylu cechuje zr6znicowana podatno$¢ na trans: w przypadku jednych przej$cie do roli ducha
odbywa si¢ ptynnie i bezkonfliktowo, innym sprawia ono mniejsze lub wicksze trudnosci. W

zwigzku z tym — jak zauwaza Bourguignon — im wigkszy bunt wyznawcy 1 konflikt migdzy

zwykla jaznig a osobowoscig ducha, tym mniejsza kontrola nad posesja:

Opér wobec posesji uznaje si¢ za niebezpieczny, a kiedy mimo sprzeciwu osoby dochodzi do jej
nawiedzenia, jest ono bardziej gwaltowne 1 wyczerpujace niz zwykle. Z psychologicznego punktu
widzenia ma to sens: posesja transowa oznacza zaprzestanie walki; osobnik poddaje sie
sugestywnej sile bebnow i otoczemia [...]. Opor oznacza natomiast tendencj¢ przeciwnag,
zaktadajacg ambiwalencj¢ 1 konflikt z otoczeniem; jezeli ten konflikt zostaje rozwiazany poprzez

zlamanie oporu, efekt moze by¢ do$¢ szokujacy [podkr.. — J.B.]>.

Na poczatku rytualu obserwowanego przez Bourguignon, Monpoint, jeden z uczestnikoéw, wyraznie

odstawat od reszty; marionetkowa sztywnos¢ jego ruchow sugerowata, ze za chwile ,,[...] nawiedzi

597M s'6 sevite lwa (,,Jestem shuga loa”) — odpowie haitanski wiesniak zapytany o wyznawana religi¢. Por. L.P.
Lowenthal, Ritual Performance and Religious Experience: A Service for the Gods in Southern Haiti, s. 393 [w:]
,Journal of Anthropological Research”, t. 34, nr. 3 (1978), s. 392-414. Por. takze: C. Michel, Vodou in Haiti: Way of
Life and Mode of Survivals, s. 36, przyp. 14 [w:] C. Michel, P. Bellegarde-Smith (red.), Vodou in Haitian Life and
Culture. Invisible Powers, New York 2006, s. 27-38.

598Por. R. A. Rappaport, Rytuat i religia w rozwoju ludzkosci, dz. cyt., s. 176-181.

599Por. E. Bourguignon, Possession, dz. cyt., s. 23.
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go Malulu, ktéry poprowadzi inne /oa do ognia, [Monpoint — J.B.] jednak nie chciat tego i
wzbraniat sie przeciwko nawiedzeniu ze wszystkich sit”*°. Kiedy wreszcie doszto do opetania, byto
ono spontaniczne, niekierowane 1 mimowolne. Stanowito takZze odwrotno$¢ zachowania hungana
Victora, ktéry ,,w ogble nie wpada w trans podczas calej ceremonii i mimo nieprzerwanej
aktywnosci zachowuje pelng kontrole nad wydarzeniami”®".

Trudno jednoznacznie okresli¢, czy Victor byt w transie, czy nie. Uwazam mimo to, ze
zachowanie obserwowane przez badaczke tratnie oddaje specyfike jego funkcji. Koreluje ono ze
skrajnym stopniem uspotecznienia cechujagcym hunganow. Podobng sytuacje spotykamy w

poinocno-brazylijskim candomble, ktéorego badaczka, E. Cohen, z poczatku nie wie, ze

rozmawiajacy z nig pai-de-santo jest owtadniety przez bostwo:

Pai zasypywal mnie informacjami o imionach, miejscach i datach sytuujacych jego lineaz w
afrobrazylijskim kontekscie historycznym i religijnym, a ja coraz bardziej czutam, ze w jego
zachowaniu jest co$ dziwnego. Przytloczona iloscig danych nie moglam przesta¢ mysle¢, ze Pai
moéwi o sobie, jakby go tu faktycznie nie byto; uzywal trzeciej osoby liczby pojedynczej, np.: ,,Pai-
de-santo mial mniej wiecej cztery lata, gdy...”, ,,Pai-de-santo doktadnie zbadal swoja religig” itd.
wPai-de-santo X7’ — zapytalam, majac na mysli przyjaciela z sgsiedniego terreiro. ,Nie, Pai!” —
odpart, podejmujac przerwany watek. By¢ moze co$ jest nie tak z jego portugalskim — pomyslatam

— kiedy nagle to do mnie dotarto: ,,Pai jest owtadniety przez ducha”*®,

Hungan i pai-de-santo sa cztonkami wspdlnoty, na ktorych rytuat oddziatat najsilniej, tj. blokujac
mozliwo$¢ zakwestionowania ideologii religijnej; Monpoint, przeciwnie, sytuuje si¢ na obrzezach
wspolnoty. Jest jeszcze posrednia kategoria ,,wyznawcow” ([serviteurs] — cztonkowie hunforu) —
ptynniej od Monpointa przechodza oni w stan transu, nie tak tatwo jednak jak hungan, ktérego trans
w ogole przestaje by¢ widoczny.

Gwaltowno$¢ transu Monpointa — powodujaca, zZe stosowniejszy bylby tu termin
»op¢tanie” — oznacza konflikt migdzy zakulisowym aktorem a rola ducha. Zdaniem Laénneca

Hurbona, zstepujace bostwo jest kwintesencjg spoleczenstwa 1 jednoczes$nie zaprzeczeniem

600Tamze, s. 19.

601Tamze, s. 22.

602E. Cohen, The Mind Possessed. The Cognition Spirit Possession in an Afro-Brazilian Religious Tradition, Oxford
2007, s. 4. Paradoksalne zjawisko transu przy niezmienionej $wiadomosci odnotowuje badaczka Hildegardy z
Bingen: ,,O swej duszy pisze [Hildegarda — J.B.], iz >>unosi si¢ ona... ponad firmament... i rozprzestrzenia wsroéd
wielu ludow, daleko ode mnie, w odlegtych krajach<<. Przedmiot wizji nie jest percypowany przez zmysty, lecz
>>w duszy, podczas gdy cielesne oczy pozostajg otwarte<<. [...] W relacji tej wystepuje kilka charakterystycznych
cech do$wiadczenia mistycznego Hildegardy. Przede wszystkim zwraca uwage fakt zupelnej autonomii zmystow w
czasie przezycia wizyjnego: mozna wrecz sadzié, ze podczas iluminacji Hildegarda nie przerywata swojego zajecia i
ludzie, ktorzy byli w poblizu, nawet nie domyslali si¢, ze dzieje si¢ z nig co$ niezwyklego”. F. Beer, Kobiety i
doswiadczenie mistyczne w sredniowieczu, tham. A. Branny, Krakéw 1996, s. 42-43.
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pragnien jednostki:

Loa pozwala wyartykutowac to, co spoteczne i rzeczywiste, a takze miejsce ja w tym, co spoteczne i
rzeczywiste. Nowicjusz doznaje symptomoéw transu jako nadchodzacego szalenstwa: méwi si¢
wowczas, ze loa szuka miejsca w jego gtowie. Pod kierunkiem Aungana organizuje si¢ ceremoni¢ ku
czci boga [...]. To takze jeden z celow inicjacji: perfekcyjne dopasowanie wyznawcy do loaq,

analogicznie do relacji taczacej jezdzca i konia®”.

Konflikt ten ulega zmniejszeniu podczas inicjacji, jest tagodniejszy u praktykujacych wyznawcow
[serviteurs], by w koncu zanikna¢ u hunganow. W swietle teorii stopniowego transu, oméwionej w
poprzednim rozdziale, intensywny trans jest udziatem outsiderow, ktérych sceptycyzm natrafia na
opor rytuaty, trans o zmiennej glgbokoSci — wyznawcow [serviteurs], a trans staby, graniczacy z
normalnym stanem $wiadomosci — hungana.

Na podstawie obserwacji zachowan, kazdego uczestnika rytuatu mozna przypisa¢ do grupy
hunganow, hunsi lub outsideréw. Wystarczy sprawdzi¢, czy trans manifestuje si¢ jako opetanie,
podjecie roli, czy pozostaje catkowicie niewidoczny. W tej ostatniej sytuacji trzeba tylko wiedzie¢,
ze rytuatem kieruje pojedyncza osoba. Wiedza ta jest konieczna, aby odr6zni¢ hungana od
cztonkow publicznosci. Proponowane narzedzie badawcze pozwala wyjasni¢ obserwowalng
zmienno$¢ zachowan osoOb obecnych w perystylu — zmienno$¢ ta koreluje ze stopniem
wtajemniczenia w doktryne vodun, pozwalajac jednoczesnie okresli¢ sprz¢zenie osobowosci
wyznawcy z tradycja danego hunforu.

Do pierwszej kategorii zaliczytem outsiderow. Sa to osoby pokroju wspomnianego
Monpointa, z r6znych powoddéw egzystujgce na obrzezach kultu®. Réznice miedzy outsiderem a
hunganem mozna wyrazi¢ jako opozycj¢ migdzy opetaniem i transem oraz miedzy kompletng
ignorancja a quasi-gnostyckim wtajemniczeniem. Wzajemne relacje miedzy tymi opozycjami
zwiezle wyjasnia M. J. Herkovits: ,,[...] bogowie wyposazajg hungana [...] W connaissance, dzigki
czemu sprawuje on kontrole nad $wiatem nadprzyrodzonym [...]”*. Opozycji miedzy opetaniem i
transem odpowiada sprzeczno$¢ miedzy zdystansowanym napigciem, obserwowanym u Monpointa,
a mistagogia hungana. Potwierdza to tez¢ na temat zwigzku formy transu (ptytki vs. gleboki) z
typem wigzi spolecznej: potwierdzonej kolejnymi etapami inicjacji (trans o zmiennej gltebokosci 1

staby trans pod catkowitg kontrola) lub tez braku wiezi cechujacego outsidera (trans gleboki).

603L. Hurbon, Voodoo. Truth and Fantasy, dz. cyt., s. 148-149.

604Termin ,,outsider” uzywam w jego szerokim znaczeniu, obejmujacym zaro6wno osobniki egzystujace w srodowisku
spoteczno-kulturowym odrebnym od vodun, jak tez nieinicjowanych mlodych, w przypadku ktoérych pierwszy trans
nosi wszelkie znamiona opgtania. Por. E. Bourguignon, Possession, dz. cyt., s. 39.

605M. J. Herskovits, Life in a Haitian Valley, Princeton 2012, s. 225.
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Przykladem outsidera jest rowniez m¢zczyzna w wieku okoto 30 lat; z relacji Herskovitsa
nie wiemy, jak si¢ nazywa, stad, aby uprosci¢ wywod, nadaje mu fikcyjne imi¢ Hyppolite. Rodzice
— ortodoksyjni katolicy — wychowali go bez stycznos$ci z kultami. Tylko krewni ze strony ojca 1
matki wierzyli w bostwa afrykanskie. Scenerig opgtania byla maison de servitude, vodunistyczna
$wigtynia przodkow, zanim jednak do niego doszlo, postawa Hyppolite'a byta niejednoznaczna. Na
przyktad, mniej wigcej miesigc przed kluczowymi wydarzeniami zaczal bywa¢ w perystylach, raz
nawet nasmiewal si¢ z hungana, w zwiazku z czym ten ostatni ,,postal mu przeszywajace
spojrzenie, co jest tutaj dos¢ istotne, poniewaz me¢zczyzna, przekonany, ze padt ofiarg manipulacji
<7606,

ze strony hungana, powiedzial: >>Trzeba przyznaé, ze ci hungani maja w sobie jaka$ moc<

Herskovits méwi tu o ambiwalencji:

[...] kilka tygodni wczes$niej zblizyt si¢ do idei vodun, a jego [...] anty-vodunistyczna formacja
intelektualna tylko podsycata — tlumione przez rodzicow — zainteresowanie wptywem rytuatéw na
wyznawcow. Przyktadem tego dualizmu niech bedzie nastgpujacy fakt: [Hyppolite — J.B.] uznawat

tarzanie si¢ w blocie przez wyznawcdéw Damballi za ,,wstretne”, a mimo to nie potrafil ukry¢

fascynacji odwagg tych, ktorzy tanczyli w ogniu dla Legby®”’.

Przed jednym z obrzedow Hyppolite zaoferowal si¢ pomdc w organizacji, nast¢pnie
dotaczyl do niezobowigzujacego tanca wokot poteau-mitan. Gdy tempo wzrosto, mezczyzna
wykrzyknat: ,Jesli loa przyjdzie, uwierzg!”. Wtedy jedna z hunsi podeszia i dotkngta go, co
wyzwolito®® kolejng sekwencje wydarzen. Mezczyzna byl coraz bardziej zmeczony, a jego ruchy
stawaly si¢ ociezate 1 sztywne. Wkrotce potem opuscit pomieszczenie. Po pewnym czasie ustyszano

hatasy dobiegajace z sasiedniego pomieszczenia. Ich zrodto Herskovits opisuje nastepujaco:

Adjanikon [pomocnik hungana — J.B.] probowat przy uzyciu §wiecy i tykwy z woda pokierowac

jego transem, ale me¢zczyzna [Hyppolite — J.B] upadl, tarzajac si¢ po ziemi. Powalony przez

606Przed tym wydarzeniem parokrotnie uczestniczyl w ceremoniach, raz nawet nasmiewat si¢ z hungana, w zwigzku z
czym ten ostatni ,,postal mu przeszywajace spojrzenie, co nie jest tu bez znaczenia, bo m¢zczyzna — przekonany, ze
padt ofiarg manipulacji ze strony hungana — powiedziat: >>Trzeba przyznaé, ze ci hungani maja w sobie jakas
moc<<”. Tamze, s. 188.

607Tamze, s. 185-186. Przyklad otwiera droge domystom, jakie sprzecznosci wchodza tu w gre. Ambiwalencja
zachodzi migdzy wychowaniem chtopca w atmosferze katolickiego racjonalizmu a sprzecznym z nig automatyzmem
transu, reprezentowanym przez symbolik¢ weza. Jak pisat Ernst Jiinger o tej ostatniej: ,,Nie jest to pierwotna, lecz
wystylizowana zwrotnie przez ewolucje potencja, ktora fascynuje i przeraza. Od dawna juz wyksztatcone konczyny
ulegaja redukcji; w anatomii pozostaja jedynie ich $lady. [...] W tym sensie waz jest znakiem granicznym [...]. Jego
widok wzbudza pierwotng pami¢é o bliskosci splotu, w ktorym stapiajg si¢ wszelkie réznice, rowniez ta migdzy
zyciem a $Smiercig”. E. Jinger, Przyblizenia. Narkotyki i upojenie, ttum. W. Kunicki, Warszawa 2013, s. 332, 334.

608A. Métraux podkresla zarazliwo$¢ transu: ,,[...] widok posesji oddzialuje prowokujaco: nie tylko na Aunsi, ktore sa
juz przygotowane na przyjecie bogow, lecz takze na widzow [...], ktorzy przychodza z ciekawosci. [...] Wydaje sig,
ze ci, ktorzy juz raz poddali si¢ sugestii, z biegiem czasu zwi¢kszaja swoja podatno$¢ na trans”. A. Métraux, Voodoo
in Haiti, dz. cyt., s. 138-139.
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nieznang moc lezal z wyciagnictymi i drzacymi r¢kami. Odtozywszy §wiecg i tykwe, adjanikon
podnidst jego zwiotczate ciatlo, a nastepnie — skrupulatnie, wedlug ustalonego wzorca —
podtrzymywat je, kotyszac w takt piosenki S$piewanej przez kilkanascie osoéb obecnych w
pomieszczeniu. Trwato to dopoki mezczyzna, zataczajac si¢ lekko, nie stangl o wilasnych sitach
[wotajac — J.B.]: Damballa-o, Damballa-e,/ Damballa-o, Damballa/Wedo,/'Gadé ¢a ou fait' moin
[,,Damballa-o, Damballa-e,/ Damballa-o, Damballa/Wedo,/ Popatrz, co mi zrobite$”]*®.

Interesujaca jest zmiana miejsca po rozpoczeciu opgtania, jak gdyby jego spontaniczno$é
kolidowata z ranga perystylu bedacego centrum hunforu. W $rodku pomieszczenia znajduje si¢
poteau-mitan wystajagcy — by zacytowacé fragment ,,vodunistycznej” powiesci Grahama Greene'a
— ,.niby antena do chwytania przelatujacych bostw™®'’. Nic wiec dziwnego, ze zanim Hyppolite
wréci do perystylu, musi dopasowa¢ motoryke ciala do ruchow hungenikona. Ponownie wchodzac
do pomieszczenia, zbliza si¢ najpierw do begbniarzy, ktdérzy w tym samym momencie przestaja grac.
Sktadajac pokton przed bebnami, moéwi niskim glosem: ,,Damballa Wedo,/ Papa, jestem wezem,/
Nie ma takiego drzewa/na ktore bym nie wszedt”®"'. Po tych stowach bebny eksploduja rytmem
Damballi.

Miejsce odosobnienia, do ktorego udaje si¢ Hyppolite, to tzw. barriere [,,granica”, ,,brama”],
faczaca perystyl ze $wiatem zewnetrznym®?. Jej straznikiem jest amoralny Legba, uosabiajacy

anarchiczny, obojetny na ludzkie potrzeby charakter rzeczywisto$ci®".

Véve bostwa eksploruje
motyw krzyza — gldwnego symbolu Legby, juz w Dahomeju okreslanego jako bostwo losu znajace
jezyk bogow®*. To rowniez bog przypadku, ,.[...] wskazujgcy droge wyjscia ze $wiata, ktorym

rzadzi nieublagane przeznaczenie”*'

. Trans inicjowanych wyznawcoéw nigdy nie odbywa si¢ w
barriere, odpowiedni dla niego jest perystyl. Przywigzuje do tej kwestii duzg uwage, poniewaz
pozwala ona odr6zni¢ opetanie — odbywajace si¢ w barriere — od duchowej posesji w perystylu.

Dopoki Hyppolite nie wroci do hunforu, jego zachowanie mozna uznawa¢ za symptom zalamania

609M. J. Herskovits, Life in a Haitian Valley, dz. cyt., s. 186.

610G. Greene, Komedianci, tham. M. Skibniewska, Warszawa 1966, s. 232. Robert Farris Thompson moéwi tu o
,punkcie statym w rozedrganym $wiecie vodunistycznego tanca”. Tegoz, Flash of the Spirit. African and Afro-
American Art and Philosophy, New York 1984, s. 181.

611M. J. Herskovits, Life in a Haitian Valley, dz. cyt., s. 187.

612Jak $piewaja hunsi we wprowadzeniu do rytuatu: Papa Legba ouvri barriére pour moins!/Papa Legba, coté petits
ou?/Papa Legba, ou oué yo!/Papa Legba, ouvri barriere pour li passer! (podkr. — J.B.) [,,Papa Legba, otworz
drzwi szeroko!/Papa Legba, gdzie sa twoje dzieci?/Papa Legba, jestesmy tutaj./Papa Legba, otworz szeroko drzwi,
abym mogt przejsc¢!”]. B. Seabrook, The Magic Island, New York 1929, s. 55.

613Jak podaje Eleazar Mieletinski: ,,Swoistym bajkowym wariantem tej postaci jest Jo (pierwszy [Legba — J.B.] —
przewaznie >>rozpustnik<<, a drugi — >>obzartuch<<)”. Tegoz, Poetyka mitu, thum. J. Dancygier, Warszawa 1981,
s. 230.

614Jak mowi dahomejskie przystowie: ,,Zanim bogowie zaczng jes¢, trzeba nakarmi¢ Legbe”. M. J. Herskovits, Life in
a Haitian Valley, dz. cyt., s. 29.

615Tamze, s. 28.
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nerwowego. Krzyki, upadki na ziemie, niekontrolowany skurcz konczyn, niepamie¢ potransowa®'e
to takze oznaki napadu padaczkowego. Odroznienie transu od nerwicy i padaczki jest kluczowe dla
zrozumienia haitanskiej koncepcji nawiedzenia, w zwigzku z czym dokonam teraz prezentacji obu

hipotez, aby nastepnie przedstawi¢ argumenty przeciwko kazdej z nich.

4.2. Patogeneza transu wedtug Rogera Bastide'a 1 Enrique'a Carrazany

Systematyczne zastosowanie narzedzi freudowskiej psychoanalizy do studidéw nad transem

617
'a

pochodzi od Rogera Bastide'a®’. W punkcie wyj$cia probuje on rozciagna¢ ceche charakterystyczna
haitanskiej posesji na cato$¢ afrochrzescijanstwa. W przypadku candomble inicjacyjne opetanie
tworzy nierozerwalny zwigzek wyznawcy z konkretnym duchem. Obie osobowosci — wyznawcy i
ducha — dopelniajg si¢ na zasadzie ekwiwalencji. Vodun odstaje od tego schematu, poniewaz
fagodny z natury osobnik moze tu zosta¢ owladniety przez bdstwo gwaltowne lub skore do
uzywania przemocy. W przypadku vodun réwniez — nawet w jednym rytuale — pojedynczy
wyznawca moze wciela¢ w siebie sukcesywnie, jedno po drugim, rdzne bdstwa. Bastide wycigga
stad nastepujacy wniosek: jezeli dane bostwo stanowi ekspresj¢ osobowosci wyznawcy, gldwna
funkcja transu nawiedzenia polega na kompensacji. Rytual posesyjny to kulturowa nisza dla
faktycznie istniejgcego zaburzenia®®. Mozna go tez okre$li¢ jako zbiorowa terapie, w ktorej
komunikacja z pacjentem odbywa si¢ nie w bezruchu gabinetu psychoanalizy, lecz poprzez taniec 1
wysitek mig$ni®”. Sedno etnopsychiatrycznej koncepcji Bastide'a zawiera zdanie wypowiedziane w
kontekscie candomble: , Trans — niemajacy nic wspolnego z podtrzymywaniem choroby —
pozwala roztadowa¢ napiecie psychiczne™*®.

Tak rozumiany trans umozliwia kompromis migedzy egoizmem jednostki a — istotng dla

zycia spotecznego — zasadg odroczonej nagrody. Skumulowane popedy ulegaja roztadowaniu w

$cisle kontrolowany sposéb:

616Por. Tamze, s. 188.

617Koncentruje si¢ na ujeciu Bastide'a, poniewaz jest ono ttem dla omawianej podzniej teorii A. Métraux. Do
wykorzystania teorii Freuda w analizie kultu posesyjnego dochodzi znacznie wczesniej, bo juz w pracach Justina
Chrysostome'a Dorsainvila. Por. Tegoz, Vodou et névrose, Port-au-Prince 1931.

6180kreslajac szamana mianem ,,cztowieka nerwicowego”, Bastide stawia siebie w opozycji do kulturalizmu
amerykanskiego, reprezentowanego m.in. przez Margaret Mead i1 Ruth Benedict. Por. R. Bastide, Socjologia chorob
psychicznych, thum. M. R. Praglowska, Warszawa 1972, s. 120. Stanowisko posrednie forsuje Erwin Ackerknecht. Z
jednej strony stwierdza on, czemu Bastide by zaprzeczyt, ze ,Nie ma obiektywnych kryteriow zdrowia
psychicznego” (E. Ackerknecht, Szamarstwo i psychopatologia, dz. cyt., s. 123), a z drugiej strony dodaje: ,,(...) w
spoteczenstwach pierwotnych istniejg by¢ moze sposoby radzenia sobie ze stanami, z ktorymi my nie umiemy si¢
uporac¢”. Tamze, s. 115.

619Por. R. Bastide, Sociologie et psychanalise, Paris 1972, s. 252.

620R. Bastide, The African Religions of the Brazil. Toward a Sociology of the Interpenetration of Civilizations, tam. H.
Sebba, The John Hopkins University Press 2007, s. 24.

135



Babalorisza lub jalorisza posiada $rodki skutecznie powstrzymujace mezczyzne przed porzuceniem
zony [...] — podniecajace ziota i dekokty na zazegnanie ki6tni, krew menstruacyjna rozcienczona w
porannej kawie, ropucha ze zwigzanymi lapami i zszytymi powiekami w koszu wypelionym
ziemia. [...] Raz jeszcze potencjalne zroédlo wewngtrznych konfliktow i zagrozen czyhajacych na
candomble, ostatecznie wzmaga jego integrujaca silg, poniewaz proces rozwigzywania problemow
angazuje autorytet kaptana dyscyplinujacego cztonkéw wspolnoty. Osobnika, ktorego
niepohamowany poped kwestionuje istnienie grupy, mozna ukara¢ dzigki magiczne;j sile sugestii [...]
lub >>piesniom kary<<, wykonywanym podczas zgromadzen publicznych. Piesni te wytwarzaja
ekstaze do tego stopnia brutalng, bolesng i wyczerpujaca, ze po jej ustaniu cztowiek czuje wrecz

przymus stosowania prawa, ktore przedtem chciat naruszy¢®!.

Problem w tym, Ze jednostka moze nie odgrywac tak duzej roli w genezie kultow transowych, jak
chce Bastide. Wedlug badaczki kultu wugabi (zar) w Etiopii: ,,spoleczne i1 finansowe koszty
wchodzenia w trans posesyjny sa za wysokie, chyba ze osoba chce pdzniej profesjonalnie zajaé si¢

uzdrawianiem”%*

. Pytanie, ktoére si¢ tutaj nasuwa, dotyczy powodow, dla ktorych jednostki —
mimo przewagi kosztow nad korzySciami — decyduja si¢ na akces do kultu. Czg$ciowej
odpowiedzi dostarczajg prace Shirokogoroffa i Georgesa Devereux®®. Ich wnioski — bazujace na
podkreslaniu roli perswazji 1 hipnozy w kultach — mozna podsumowac¢ stowami Crapanzano: ,,W
rzeczywistosci trans posesyjny moze oznacza¢ zniewolenie nie tylko przez okreslonego ducha, ale i

99624

przez lidera grupy

% %k 3k

Raport Enrique'a Carrazany 1 jego wspotpracownikow potwierdza teze o jakoSciowej

roznicy migdzy mysleniem tradycyjnym a naukg zachodnig®”

. Niestety, jego autorzy nie pisza wiele
o miejscu badanych we wspolnocie (ich statusie, posiadanym wtajemniczeniu itd.) — krok
zrozumialy, biorgc pod uwage redukcjonistyczng wymowe ich tekstu. Informacja ta pozwolitaby
jednak okresli¢, czy dany osobnik jest poczatkujacym, czy zaawansowanym praktykiem transu. Nie
ma za to watpliwosci co do wiary w vodunistyczng wizj¢ §wiata u kazdego z nich. Szczegolnie

wymowny jest fakt, ze po wystapieniu pierwszych symptomow nawigzywali kontakt z hunganem

621Tamze, s. 227.

622A. L. Morton, Dawit: Competition and Integration in an Ethiopian Wuqabi Cult Group, s. 197 [w:] V. Crapanzano
(red.), Case Studies in Spirit Possession, dz. cyt., s. 193-234.

623Por. G. Devereux, Cultural Factors in Hypnosis and Suggestion: An Examination of Some Primitive Data,
,International Journal of Clinical and Experimental Hypnosis™” 14 (1975): 273-291.

624V. Crapanzano, Introduction, dz. cyt., s. 27.

625Por. E. Carrazana, J. DeToledo, W. Tatum, R. Rivas-Vasquez, G. Rey i S. Wheeler, Brief Communication. Epilepsy
and Religious Experience: Voodoo Possession, ,,Epilepsia” 40 (2), 1999, s. 239-241.
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lub mambo, a nie z europejskim lekarzem. Przyktadowo, u 24-letniego mezczyzny (Przypadek I)
objawy powaznych zaburzen neurofizjologicznych pojawity si¢ juz w wieku 17 lat, z lekarzem
natomiast skontaktowat sie dopiero sze$¢ lat pozniej®.

Zrodtem informacji sa takze reakcje pacjentow i ich krewnych wobec leczenia
zastosowanego przez badaczy, praktykujacych neurologéw. Mozna poda¢ nastgpujace przyktady:
bohaterka Przypadku V ,,zakwestionowata diagnoze epileps;ji i niechetnie poddawata si¢ interwencji
lekarskiej, przekonana, ze padlag ofiarg duchow zmarlych™?; w Przypadku III leczenie
farmakologiczne byto mocno utrudnione z uwagi na ingerencje krewnych®®; i wreszcie: u uwagi na
doznane obrazenia, bohaterka Przypadku II przebywata w miejscowym szpitalu, szybko jednak
zabrali ja stamtad krewni, ktorzy ,,z powrotem zaprowadzili ja do mambo, aby leczyé
>>posesje<<’%,

Powyzsze przyklady sugeruja, ze raczej nie mamy tu do czynienia z ambiwalencja
outsideréw pokroju Hyppolite'a. Uderza natomiast moc sprz¢zenia osobowosci badanych z ich
macierzystym kontekstem spotecznym. Jak pisze Carrazana: ,,Pomocy medycznej szukano dopiero,
gdy pacjent opuscil rodzinne miasto. Pacjenci oraz ich krewni twierdzili, ze okazanie
niepostuszenstwa mambo $ciggnetoby na nich gniew loa [podkr. — J.B.]"%.

Baza empiryczna potwierdza brak korelacji migdzy opetaniem i statusem outsidera®'. Z
jednym wyjatkiem: bohater Przypadku I doznaje pierwszego rzutu choroby podczas czuwania nad
zwlokami zmartego wuja. Jest to silny atak padaczkowy, po ktorym nastepuja jeszcze drgawki i
mioklonie. Zgodnie z tubylcza etiologia, padaczka §wiadczy o nawiedzeniu przez Oguna, bedacego
loa mait'-téte zmarlego, a drgawki i mioklonie — o n¢kaniu przez ducha denata. Podaje si¢ przy
tym nastgpujace wyjasnienie objawow: w przeszto§ci mezczyzna obrazit zmartego wuja, a zatem
chorobe nalezy wigza¢ z karg wymierzong zza grobu®?. Czy wiec status mezczyzny w badanej
probie nacechowany byt ambiwalencja? Dostepne dane sg zbyt ogdlne, aby odpowiedzie¢ na to
pytanie, jak jednak pokaze, zaden z badanych nie miatby szans na przej$cie inicjacji

vodunistyczne;.

626Por. Tamze, s. 239.

627Tamze, s. 240.

628Por. Tamze.

629Tamze.

630Tamze, s. 241.

631Tezg o jej istnieniu uzasadniam w poprzednim podrozdziale.

632Twierdzenie to posiada kazda z cech teorii naukowej wymienionych przez Robina Hortona: redukcjonizm,
abstrahowanie, poszukiwanie jednos$ci u podstaw powierzchownego zrdznicowania, umieszczenie zjawisk w
szerszym kontekscie, niz czyni to myslenie zdroworozsadkowe. Jak jednak stwierdza Horton, ostatecznie problem
nie polega na tym, czy myslenie tradycyjne jest, czy nie jest teoretyczne, lecz w jego postawie wobec teorii. Por.
Tegoz, Tradycyjna mysl afrvkanska a nauka zachodnia, ttam. K. Zonn-Pasternak, s. 426 [w:] E. Mokrzycki (red.),
Racjonalnosé i styl myslenia, Warszawa 1992, s. 396-453. Tym samym Carrazana pokazuje, ze dystans dzielacy
teori¢ tradycyjna i naukowa wykracza poza czysto formalne zréznicowanie idiomoéw na osi osobowy-nieosobowy.
Aby opracowac skuteczny lek na padaczke, formutowane twierdzenie musi by¢ falsyfikowalne.
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Chcac uporzadkowaé dyskusje, sporzadzitem tabele objawow neurofizjologicznych i
towarzyszacych im interpretacji, sformutowanych w dwoéch systemach pojeciowych: vodun i
medycyny zachodniej. Pod tabelg zamieszczam informacje dotyczace rodzaju i skutecznosci
leczenia, ktére zastosowano w danym przypadku. Wszyscy badani to Haitanczycy przebywajacy na

Haiti z wyjatkiem IV. (Dominikana) i V. (Jamajka):

Pacjent™’ Symptomy Interpretacja emiczna Diagnoza medyczna

I. Mezczyzna (24 lata) |1. Drgawki potaczone z1. Owladnigcie przez  |1. Napady toniczno-
utrata przytomnos$ci. 2.0Oguna. 2. Ne¢kanie kloniczne. 2. Male
Skurcze migénie ciala. |przez ducha zmartego. |napady padaczkowe;

mioklonie.

11. Kobieta (27 lat) Zaburzenia  orientacjiOwladnigcie przez Napady cze$ciowe
przestrzennej; Marinnette, gtowna ztozone, wtornie
poparzenia wynikle z  |Zzenska posta¢ w liniijuogélnione.
kontaktu z ogniem Petro.
podczas rzutu choroby.

[11. Kobieta (36 lat) Doznania silnego Owladnigcie przez Napady cz¢sciowe
strachu oraz zimnaw | Mademoiselle Charlotte.ztloZone polaczone z
okolicy nadbrzusza, Proba wystgpowaniem
zwykle poprzedzajace |ujarzmienia ducha automatyzmow 1
utrate $wiadomosci. konczy si¢ zaburzeniami
Wypowiadanie niepowodzeniem, przyswiadomosci.
»francuskoj¢zycznych”, czym mambo dostarcza
de facto za$ racjonalizacji: Charlotte,
nonsensownych  zbitekjako duch 0
wyrazowych, skomplikowanej
obecno$¢ ztozonych konstrukcji psychiczne;j,
automatyzmow nie poddaje si¢
ruchowych. tradycyjnym

metodom®*,

I'V. Kobieta (44 lata) Dojmujace uczucie Wskutek operacji Napady czesciowe
wypalenia i pustki magicznych duch ztozone.
wewnetrznej zmartego usituje opetad

pacjentke. W rezultacie
jej przestraszona gros-
bon-ange opuszcza

z ciata. Egzorcyzmy nie
odnosza skutku, co
mambo thumaczy potega
ducha.

633Tabele sporzadzitlem na podstawie: E. Carrazana, J. DeToledo, W. Tatum, R. Rivas-Vasquez, G. Rey i S. Wheeler,
Brief Communication. Epilepsy and Religious Experience: Voodoo Possession, dz. cyt., s. 239-240.

634Wyjasnienie mambo jest tylko do pewnego stopnia naciggane. Charlotte nalezy do ,,narodu” europejskich mysteres,
przybytych na Haiti razem z francuskimi kolonistami. Dlatego Charlotte to ,,bardzo wybredny duch, lubujacy si¢ w
$cistym przestrzeganiu rytualnej etykiety i traktujacy pominigcie cho¢by jednego szczegéhu jako ujme na honorze.
[...] Mademoiselle Charlotte nalezy do vodundw, ktorych bardzo trudno zjednaé. Z zasady odmawia jakiejkolwiek
wspotpracy; wyjatkiem sg ludzie, do ktorych czuje upodobanie”. M. Rigaud, Secrets of Voodoo, tham. R. B. Cross,
New York 1969, s. 77-78.
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V. Kobieta (47 lat) 1.Drgawki; halucynacjeOpetanie przez duchy|l.Napady czgsciowe
olfaktoryczne (swad zmartych. ztozone, niekiedy
spalenizny); tzw. aura ulegajace wtornemu
brzuszna. 2. Monotonny| uogolnieniu. 2.
Spiew wystepujacy na Psychoza ponapadowa.
przemian Z
zachowaniem
typowym dla
seksualnych  zalotow.

Nastepujace potem|
stany otepienia.

W tabeli celowo odrézniam rodzima interpretacje od diagnozy medycznej. Ta ostatnia ma t¢
przewage nad wyjasnieniem emicznym, ze uzyskata potwierdzenie: pacjenci 1V zostali catkowicie
wyleczeni, u pacjentow II, III i IV odnotowano poprawe w postaci obnizenia czesto$ci napaddow®>.
Wobec pacjentow uzyto, odpowiednio: kwas walproinowy (pacjent I), fenytoing (V), terapig
wielolekowg na bazie lekow przeciwpadaczkowych (II), karbamazepine (IIT), fenytoine (IV)®.

Juz tytul raportu (Brief Communication. Epilepsy and Religious Experience: Voodoo
Possession) zawiera wstepne zatozenie: w niektorych przypadkach posesja wynika z uszkodzen
moézgu, ktore ulegaja instytucjonalizacji dzigki udzialowi hungana lub mambo. Nieuchronnie
prowadzi to do dysonansu migdzy przekonaniem o wszechmocy technik transowych a jego razaca
falsyfikacja. Na pewno wazng rolg odgrywa tu wsparcie spoteczne, kierujace racjonalizacjg porazek
mambo®’. By przypomnie¢ strategie uzyte w przypadkach III i IV: loa Charlotte posiada zbyt
odrebng 1 swoistg konstrukcje psychiczng, aby mozna ja bylo ujarzmi¢ tradycyjnymi metodami
(III); egzorcyzm zakonczyl si¢ niepowodzeniem, poniewaz duch zbyt gleboko wtargnat w ciato
chorego (IV).

Badania zespotu Carazzany pozwalajg sadzi¢, ze ich kluczowe zalozenie bywa prawdziwe.

635Por. jednak: P. Feyerabend, Przeciw metodzie, thum. S. Wiertlewski, Wroctaw 2001, s. 37-38: ,,[...] dowolny poglad
lub dowolna praktyka bedace w uzyciu przez pewien czas posiadaja jakie$ osiggniecia [podkr. autora]”.

636Por. E. Carrazana, J. DeToledo, W. Tatum, R. Rivas-Vasquez, G. Rey i S. Wheeler, Brief Communication. Epilepsy
and Religious Experience: Voodoo Possession, dz. cyt., s. 239-240.

637Por. Tamze, s. 241. Wedlug Leona Festingera relacja dysonansu zachodzi migdzy dwojgiem przekonan lub zbiorow
wiedzy, ktore nie sg ze soba zgodne. Efektem jest dyskomfort motywujacy jednostke do prob usunigcia dysonansu,
przy czym proby te sa widzialnym przejawem istnienia samego dysonansu. Por. L. Festinger, H. W. Riecken, S.
Schachter, Gdy proroctwo zawodzi. Koniec Swiata, ktory nie nastgpif, thum. M. Hotda, Krakow 2012, s. 51.
Przekonanie o nadprzyrodzonej skutecznosci hungana lub mambo jest jednym z fundamentéw haitanskiego modelu
swiata. W przypadkach omawianych przez Carrazan¢ musial zaistnie¢ dysonans migdzy tym pogladem a jego
falsyfikacja. Jak zatem wyjasni¢ fakt, ze mimo utrzymywania si¢ padaczki, pacjenci i ich krewni chodzili do mambo
jeszcze przez kilka lat, ptacac za kazda wizyte po kilkaset dolarow? W ujeciu Festingera decydujace bytyby dwa
czynniki: giebokie i osobiste zaangazowanie w gloszone przekonania na temat zdolno$ci mambo, manifestujgce si¢
poprzez podjecie dziatan, ktoére potem trudno cofngé (np. wydanie znacznej sumy pieni¢gdzy) oraz wsparcie
spoteczne. Odnosnie drugiego czynnika badacze piszg: ,,Uzasadnione jest przekonanie, ze dysonans wywolany
przez jednoznaczna falsyfikacje nie moze zosta¢ znacznie zredukowany bez ciaglej obecno$ci wspierajacych
cztonkow, ktorzy moga zapewni¢ sobie nawzajem ten rodzaj spotecznej rzeczywistosci, jaka uczyni uzasadnienie
falsyfikacji mozliwym do przyjecia”. Tamze, s. 282-283.

139



Ostatnie dookreslenie jest wazne, gdyby bowiem wszystkie przypadki transu miaty charakter
patologiczny, niemozliwe byloby funkcjonowanie kultow opartych na stopniowym wtajemniczeniu
mierzonym stopniem kontroli transu. Zastrzezenie to, silg rzeczy, musi by¢ zignorowane przez
psychiatr¢ 1 neurologa, uzywane przez nich narzgdzia badawcze nie pozwalaja jednak wyjasni¢
wspomnianej gradacji.

Zaburzenia psychiczne z trudem poddaja si¢ leczeniu farmakologicznemu — uwaga tym
bardziej adekwatna odnos$nie technik uzywanych przez hungana. Gdyby nawet hipotetycznie
zatozy¢, ze cztonkami hunforu sa neurotycy, autorytet hungana — wobec losowej naprzemiennosci
porazek 1 sukcesow — bylby zbyt czesto wystawiony na taske przypadku. Uwagi te w nie
mniejszym stopniu odnoszg si¢ do chordb psychicznych®® oraz neurologicznych —
beznadziejnych, jezeli poprzesta¢ na tradycyjnych metodach leczenia.

Trans posesyjny odbywa si¢ w doktadnie ustalonych ramach czasoprzestrzeni. Wyr6znione
miejsce zajmujg rytualy wykonywane przez krewnych lub wlasng grupe kultowa, co jest regula
obowigzujaca wszystkich inicjowanych czlonkow vodun: do owladniecia nie dochodzi w obcym
hunforze. Je$li mimo to do niego dojdzie, trans bedzie uznany za przejaw ztych manier®’. Mozna tu
wrecz mowié o posesji rytualnej bedacej emiczng, umocowang w paradygmacie animizmu miarg

normy i patologii®®. Jak pisze Bourguignon:

Ludzi, ktérych posesja nie poddaje si¢ kontroli, sa uznawani za oblakanych. Potrzebuja pomocy
specjalisty vodun, bo cos jest nie tak w ich kontaktach ze §wiatem duchowym. Mamy tu do czynienia
z relacja dwustronna: od ludzkiego ,,wierzchowca” wymaga si¢ coraz wiekszej wiedzy i coraz
wiekszej kontroli nad manifestacja ducha. W rzeczy samej, osoby starsze rzadko sg nawiedzane,
poniewaz — jak mozna ustysze¢ — weszly w posiadanie zbyt duzej wiedzy, a poza tym duchy

wzbraniajg si¢ przed naktadaniem cigzaru transu [...] na starcow [podkr. — J.B.]*".

Trans pacjentow Carrazany z pewnosciag ,,nie poddaje si¢ kontroli”, co jest rdwnoznaczne z ich
egzystowaniem na obrzezach kultu.

Trudno przeceni¢ poznawczg warto$¢ raportu: dostarcza on wgladu w strategie racjonalizacji

638Przyktad chorego na schizofreni¢ paranoidalng Johna F. Nasha, ktory wrocit do zdrowia nie zazywajac lekarstw i
bez korzystania z pomocy medycznej, wydaje si¢ tylko potwierdza¢ ogolng regule. Por. A. T. Beck, N. A. Rector, N.
Stolar, P. Grant, Schizofrenia w ujeciu poznawczym. Teoria, badania i terapia, thum. M. Kapera, Krakow 2010, s. 2.

639Por. E. Bourguignon, Possession, dz. cyt., s. 17.

640Terminu ,,paradygmat animizmu” uzywam za A. Wiercinskim. Por. Tegoz, Antropologiczna koncepcja rozwoju
swiatopoglgdowego ludzkosci, dz. cyt., s. 124: W efekcie [...] modelowaniem §wiata kierowal przez wiele
dziesigtkéw lat paradygmat animizmu. Przyjecie tego paradygmatu oznaczalo, ze normalnie postrzegane
na jawie rzeczy i procesy w §wiecie uwazano za skutki gry oddziatywan uosobionych mocy duchowych, ktora to gra
stanowita tajemnicza, ukryta strong rzeczywisto$ci, podobnie jak zachowanie osobnika ludzkiego jest rezultatem gry
niewidocznych dla innych ludzi jego emocji, wyobrazen, doznan woli i mysli”.

641E. Bourguignon, Possession, dz. cyt., s. 17.
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porazek, pozwala §ledzi¢ dziatanie procesu eliminacji postaw agnostycznych i sceptycyzmu, a takze
pokazuje, ze proces ten zmierza ku wytworzeniu systemu posiadajacego potencjalnie
nieograniczong moc eksplanacyjng. Zarazem jednak badania Carrazany dostarczajg znikome;j ilosci
informacji na temat transu w $cisle vodunistycznym sensie tego slowa, co mozna uja¢ w formie
nastgpujacego przewidywania: wsrdd serviteurs nie znajdziemy ani jednego epileptyka. Po
zakonczeniu inicjacji hunsi tancza przed zgromadzeniem. Dochodzi wéwczas do pierwszego
publicznego owladnigcia, przy czym — jak powiada Métraux — ,,ich glowy sg teraz umocnione,
posesja jest zatem wolna od brutalnosci 1 chaosu. Loa tkwi mocno >>w swoim siodle<< i odtad

jego >>wierzchowiec<< nie bedzie sie bal >>utraci¢ gruntu pod nogami<<’%*,

4.3. Teatr transowy

Zachowaniem wyznawcy podczas transu rzadzi tradycja — fakt ten pozwolit Alfredowi
Meétraux sformutowaé koncepcje opozycyjna wobec teorii ,,dzikiej swietosci”. Zdaniem Métraux
vodunistyczny trans jest przeciwienstwem auto-ekspresji: ,,[...] owladnigty wyznawca personifikuje
osobe mitycznag, ktorej charakter jest mu w zasadzie obcy”*®. By¢ moze Bastide zgodzitby si¢ z
tym stwierdzeniem, zaraz jednak by dodal: obcy $wiadomej czgsci osobowosci. Dlatego Métraux
precyzuje: ,,Owladnigci przez ducha wykraczaja poza $wiecka kondycj¢ nie bardziej niz aktor
oczekujacy na pochwale publicznosci™®*. Inaczej moéwige, posesja polega na mimetyzmie w
klasycznym, arystotelesowskim znaczeniu tego stowa. Wykonawca to aktor inscenizujacy
rzeczywistosc.

Autor Voodoo in Haiti formutuje oryginalng odpowiedZ na pytanie bedace pigta Achillesa
badaczy transu: czy mamy w nim do czynienia z dysocjacja osobowosci, charakterystyczng m.in.
dla psychozy, czy tez polega on tylko na symulacji nieistniejacych w danym momencie stanéw
umystu, pod wptywem presji ze strony grupy?®*

Problem ,trans czy oszustwo” jest nierozwigzywalny, jezeli oba terminy traktowac jako
opozycyjne. Monografie terenowe zawieraja liczne odniesienia do zachowan dysocjacyjnych — to

na podstawie tych prac spisano fragmenty Elementarnych form Zycia religijnego cytowane w

Rozdziale 2. Méwily one o ,,pochwyceniu przez zewnetrzng potege” w rytuale powodujacym

642A. Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s. 212.

643Tamze, s. 135. Twierdzenie to mozna wilaczy¢é do klasycznej dyskusji nad zwigzkami szamanizmu z chorobg
psychiczng. Poglad identyczny wyraza bowiem Eliade piszacy, ze szamanizm nie wynika z osobistych idiosynkrazji
jednostki, lecz jest wyrazem tradycji, ktorg reprezentuje szaman: ,,Przyszly szaman, psychopata czy nie, musi
przejs¢ pewne proby inicjacyjne i otrzymac niekiedy niezwykle zlozone pouczenie. To wylacznie ta podwdjna
inicjacja — ekstatyczna i dydaktyczna — przeobraza kandydata z ewentualnego neurotyka w uznanego przez
spoteczenstwo szamana”. M. Eliade, Szamanizm, dz. cyt., s. 37.

644A. Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s. 135.

645Por. Tamze, s. 129.
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glebokie zmiany w postrzeganiu rzeczywisto§ci — zmiany powodujace, ze osobnik ,.nie byt juz
sobg”. Czy we wszystkich przypadkach, do ktérych odnosity si¢ te opisy chodzito o symulacje? By
nie poprzestawa¢ na Durkheimie mozna przytoczy¢ opis dysocjacji sporzadzony przez Pierre'a

Janeta:

Bluznit niskim, dostojnym glosem: ,,Przeklinam cie, panie Boze”, ,,przeklinam ci¢ Trojco i $wigta
Dziewico”. Nastepnie, podwyzszajagc ton i z oczami pelnymi tez: ,,To nie moja wina, Ze usta
wypowiadajg takie straszne stowa, to nie ja... to nie ja... Zaciskam usta, aby stowa nie przedostawaty

si¢ na zewnatrz, na préozno; moéwi je diabet wewnatrz mnie, a ja tylko czuje, jak je wypowiada

wbrew mnie, zmuszajgc mdj jezyk do mowienia”**.

Dyskusji nie utatwia sam Bastide. W zalezno$ci od tekstu opowiada si¢ on za opcja transu
lub oszustwa. Cytowany wczesniej fragment (,,Trans — niemajacy nic wspdlnego z
podtrzymywaniem choroby — pozwala roztadowac napigcie psychiczne™.) jest w tej sprawie
jednoznaczny: rytuat to mechanizm obronny, $rodek wyrazu nieswiadomych pragnien i emoc;ji.
Bastide ukut termin ,,dzika $wieto$¢”, ktorego zadaniem — jak pisze jeden z komentatoréw — jest
»zdefiniowaé majace miejsce w trakcie obrzedéw nieokietznane i niekontrolowane typy opetan.
>>Dzika $wigtos¢<< jest wiec elementem chaosu, wslizgujacym si¢ w ramy tego, co
uporzgdkowane®’. Nawiasem mowigc, w ten sposdb — jak pokazg za chwile — koncepcje

Bastide'a odczytuje Métraux. Z drugiej strony, Bastide pisze:

Nie wyobrazajmy sobie jednak, ze ich trans jest dzikim atakiem, jest on czeScia rytualu, jest on
rytuatlem samym w sobie. Znaczy to, ze op¢tana jednostka przedstawia charakter psychologiczny
(jak na Haiti) lub historie¢ mitologiczng zstepujacego bdstwa. Dlatego bogowie wojny obdarzaja
transem gwattownym, brutalnym, bogowie mito$ci transem zmystowym, bogowie teczy — transem

serpentynowym [wezowym — J.B.]. Oznacza to, ze trans jest kontrolowany przez grupe®®.

Stowa te zawieraja sedno koncepcji Métraux, co brzmi paradoksalnie, bo polemizuje ona z ujeciem

Bastide'a. Zdaniem Métraux zréwnanie rytuatu transowego i psychoanalizy:

[...] ktadzie za duzy nacisk na presj¢ ze strony jednostki, podczas gdy trans jest zwykle peten

646P. Janet, Névroses et idées fixes, t. 1, Paris 1889, s. 384. Cyt. za: T. K. Oesterreich, Possession Demoniacal and
Other, dz. cyt., s. 43.

647M. Rozalski, Xiré — gra, powitanie i zart w kulcie candomble, s. 65 [w:] ,,Konteksty. Antropologia kultury.
Etnografia. Sztuka” 1-2 (2012), s. 65-72. Por. Roger Bastide, Dzika swietos¢, thum. Jacek Pawlik, ,.Konteksty.
Antropologia kultury. Etnografia. Sztuka” nr 1/2008, s. 23-31.

648R. Bastide, Kulty afroamerykanskie, ttum. J. Pawelczyk, s. 80, ,,Konteksty. Antropologia kultury. Etnografia.

Sztuka”, nr 1-2 (2012), s. 73-82.
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rytualistycznych odruchéw. Warto réwniez zapytaé, jakie doktadnie sttumione popedy jednostka
wyraza poprzez trans. [...] zachowanie owladnietego osobnika jest SciSle regulowane przez
tradycje, a bedac dalekim od wyrazania siebie, zmierza on ku personifikacji postaci mitycznej,

ktérej charakter w zasadzie jest mu obcy [podkr. — J. B.]*.

Powodem niespdjnosci jest prawdopodobnie nie tyle sam Bastide, co specyfika przedmiotu
badan. Jak wspomnialem, material empiryczny dostarcza potwierdzenia dla obu hipotez.
Zachowaniom omawianym przez Durkheima i Janeta mozna przeciwstawi¢ twierdzenia Michela
Leiris, wedlug ktérego wyznawca kultdéw zdr pozostaje swiadomy podczas tanca transowego,
potrafi rOwniez — wbrew tezie antropologéw o amnezji transowej — odtworzy¢ z pamigci przebieg
wydarzen®®. Mozna je rOwniez zestawi¢ z obserwacjami badaczy candomblé®™' i, wreszcie, z
monografig samego Métraux. Dane zebrane przez tego ostatniego mozna podzieli¢ na dwa rodzaje.
Do pierwszego naleza chaotyczne ataki posesyjne — badacz moéwi tu o kryzysie nerwowym, cho¢
wedtug Haitanczykow chodzi raczej o dowod bozej taski okazanej wyznawcy®?. Drugi zbidr
zawiera rytuaty, ktorych wykonawcy sa odpowiednio przygotowani. Reprezentuje on transowag
posesje, w ktorej ,,jednostka odgrywa rolg, czerpigc z zasobéw wiedzy i wspomnien zebranych
podczas trwajacego cale zycie uczestnictwa w zgromadzeniach kultowych™. Takie rytualy
przypominaja wystylizowane pokazy, chociaz wyznawca nigdy nie powie tego wprost. Bedzie
natomiast twierdzil, ze przez okres ich trwania znajdowal si¢ w transie®*. Obserwujacy go

Haitanczyk rowniez zaprzeczy, jakoby trans byt symulacjg. Jak pisze Métraux: ,,Analogie miedzy

posesja 1 teatrem nie powinny przestoni¢ faktu, ze w oczach publicznosci osoba opetana nigdy nie

649A. Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s. 135. Por. Tamze, s. 126-127: ,Inaczej niz histeryk wyrazajacy swoje
pragnienie i cierpienie poprzez symptom — bedacy calkowicie osobistg formg ekspresji — jednostka opetana w
rytuale respektuje tradycyjny poglad na odgrywang posta¢ mityczng”.

650Por. M. Leiris, Teatr odgrywany i teatr przezywany w kulcie Zar, ttum. Joanna Pawelczyk, ,,Konteksty. Antropologia
kultury. Etnografia. Sztuka”, nr 3-4/2007, s. 130-138.

651Por. M. Rozalski, Antropologia teatru: Candomblé — brazylijskie wudu [2], ,,Dwutygodnik.com/teatr” 09/2009.
http://www.dwutygodnik.com/artykul/325-antropologia-teatru-candomblé-brazylijskie-wudu-2.html (dostep:
14.06.2013): ,,Sam akt opgtania tancerza przez bostwo nie ma nic wspolnego z chaotycznym atakiem konwulsji i
drgawek. To wyobrazenie, ktore bialy cztowiek przynosi ze sobg na ceremoni¢ candomblé, najpewniej ma swoje
zrodto w popularnych w latach piecdziesiatych tanich horrorach, swobodnych fantazjach na temat haitanskiego
wudu spokrewnionego z candomblé. Rzadko kiedy ma miejsce tak zwany dziki trans i pojawia sie zwykle w
przypadku indywidualnych probleméw osoby, ktéra uczestniczy w uroczystosci, a pochodzi spoza grupy
obrzedowej. Takie przypadki sq bardzo Zle widziane. Obrzedowe opetanie przygotowywane jest na wiele dni
wezesniej. Skladane sg okreslone ofiary, a przyjScie bostwa, orixd zwigzane jest z okreSlonym momentem
kalendarza liturgicznego danego terreiro. Samo opgtanie nie jest wigc chaotycznym atakiem [podkr. — J.B.]”.

652Por. A. Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s. 138-139.

653Tamze, s. 127. Motyw posesji przenika zycie Haitanczykow od wczesnego dziecinistwa: ,,[Inicjacyjne owladnigcia
— J.B.] moga wydarzy¢ si¢ [...] w trakcie zabaw imitujacych zachowania dorostych podczas ceremonii i w
stresujacych momentach zycia. [...] dzieci zabierane sg na rodzinne uroczystosci, gdzie stuchaja historii o duchach
na rowni z plotkami z zycia sasiadow i najblizszej rodziny. Widzg tance i stysza muzyke i piesni o duchach, a wiec
do czasu swojego pierwszego doswiadczenia ASC operuja juz podstawowa wiedzg niezbedng do odtworzenia
okreslonego repertuaru zachowan”. E. Bourguignon, Possession, dz. cyt., s. 16, 17.

654Por. A. Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s. 122.
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jest aktorem. Nie odgrywa ona roli, lecz jest dang postacig, dopdki trwa trans”®. Zapewnieniom
wykonawcy 1 obserwatoréw przecza zamieszczone ponizej, trzy obserwacje dokonane przez
antropologa.

1) Hunsi wciela si¢ w Ezili, co wida¢ po akcesoriach kultowych (makijaz, perfumy, ulubiona suknia
bogini) i1 kokieterii charakterystycznej dla tego loa. W trakcie posesji Ezili, sporadycznie, uzycza
swojego ,.konia” Lasirén, reprezentujacej jej wodno-oceaniczny aspekt. Wedlug oficjalnej wersji

trans trwa pigtnascie dni bez przerwy. Jak jednak pisze Métraux:

Osoba, w ktorej loa przebywa przez tak diugi czas, doswiadcza zwykle trudnosci zwigzanych z
cigglym podtrzymywaniem transu. Liczne pomini¢cia i niedopatrzenia zdradzaja zmgczenie, a
jednoczesnie zamazuja cechy typowe dla bdstwa. Obserwator z zewnatrz musi by¢ o tym
uprzedzony, w przeciwnym razie zwroci si¢ do wyznawcy po imieniu. Zignorowany /oa wpadnie w

gniew i skarci go®°.

2) Po ceremonii zaslubin Andrémise Cétoute (hunsi) z Damballg, ten ostatni nawiedza swojg
wybranke, ktorej/ktéremu publiczno$¢ sktada dary z Zywno$ci. Po jedzeniu hunsi/Damballa
wykonuje potrojng libacje przed bebnami Rada, a nastepnie staje przed kazdym z gosci, wydajac za
pomoca jego rak pojedyncze klasnigcie. Métraux zauwaza moment, w ktorym hunsi na chwile
zapomina o odgrywanej roli, przestaje wysuwac jezyk i1 nasladowac¢ syki charakterystyczne dla
weza®’,

3) Druga cze$¢ wigilii Bozego Narodzenia®® odbywa si¢ poza perystylem, dlatego funkcje poteau-
mitan przejmuje ognisko, przy ktorym zbieraja si¢ uczestnicy. Po inwokacji Docelia, corka
hungana, wykonuje kilka niepewnych krokoéw i1 upada na ziemi¢. Lezac bez ruchu, ze sztywnymi i
rozpostartymi konczynami, wydaje si¢ nieobecna, fiksuje wzrok w jakims odlegtym, niewidocznym

dla innych punkcie przestrzeni®®

. Uruchamia tym samym lancuch imitacji — w letarg zapadaja
rowniez pozostali tancerze. Opis tej sceny u Métraux sugeruje naglte przejScie w stan $mierci:
wyznawcoOw nawiedzit Maitre-Cimetiére, /oa $mierci z rodziny Guédé. Interpretacje taka
potwierdza fakt, ze wkrétce potem organizuje si¢ czynnosci pogrzebowe: ,trupom” zatyka si¢

otwory ciat 1 podwigzuje szczeki. Wydaje si¢, ze rytuat dobiegt konca, gdy nagle sylwetki lezacych

655Tamze, s. 127.

656Tamze, s. 123.

657Por. Tamze, s. 216.

6580pis na podstawie: Tamze, s. 239-240.

659Ten szczegdt ceremonii J. Ch. Dorsainvil nazwat ,,maska vodunistyczng [masque voduique]”. Por. Tegoz, Vodou et
névrose, dz. cyt., s. 73-74. R. Farris Thompson szuka jej wzorcow w sztuce afrykanskiej, eksplorujacej motyw
wytrzeszczonych oczu zatopionych w oju inun, ,,wewnetrznej wizji” (termin Jorubow). Por. Tegoz, From the Isle
Beneath the Sea: Haiti's Africanizing Vodou Art, s. 98-99 [w:] D. J. Cosentino (red.), Sacred Arts of Haitian Vodou,
Los Angeles 1995, s. 91-119.
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czoltgaja si¢ w stron¢ ogniska, gdzie rozpoczynaja gwattowny taniec. Obserwacja ta jest o tyle
interesujgca, ze odnosi si¢ do obrzadku Petro. Mozna przypuszczaé, ze jesli gdzie§ szukaé
prawdziwego transu potagczonego z dysocjacja i amnezja, to wlasnie tu. Jeden z celniejszych opisow

tego obrzadku pochodzi od R. F. Thompsona:

Widowisko przypomina praktykowane w pétnocnym Kongu opetanie przez bisimbi nganzi, duchy
zmartych gwaltowng $miercig. Haitanska sklonno$¢ do wuobecniania i ujarzmiania owych
rozpalonych mocy opiera si¢ na wierze w duchy Petro umiejace sprawic, by wszystko zaptongto w
dobrym, leczacym sensie tego stowa; ich ptomienie, ich razy, eksplodujace tadunki tryskajacego
prochu strzelniczego wzywane sg, gdy tagodniejsze srodki Rada zawiodly. Ottarze Petro (...) tworza
zniewalajacg reprezentacje owej koncepcji zbawienia poprzez zanurzenie si¢ w strachu i

ekstremalnej kondyc;ji®®.

Métraux rozpoznaje specyfike sceny tanca w pordéwnaniu z rytami nalezagcymi do innych
obrzadkow. Jak pisze, tancerze wskakujg w $rodek ognia, aby sie w nim ,,kgpac¢”®'. Ten sam autor
zauwaza jednak: ,,[...] wejScie w trans wydawato si¢ oczywiste, a mimo to tanczac wokot ogniska,
uwazali, by nie nastapi¢ na ptongce czesci ogniska i nie poparzy¢ sobie stop. Inni, wykazujac si¢
mniejszg odwaga, zachowywali dystans, dostarczajgc sporadycznego wsparcia dla rytuatu”®?,

Podane przyktady kwestionuja dysocjacyjng teori¢ transu. Mozna je podsumowac¢ stowami
dotyczacymi zaslubin Andrémise Cétoute: ,,Kilka dni pdzniej, podczas spotkania w miescie,
nawigzalem do jej przemiany. Nie pamigtajagc nic z tego, co si¢ stalo, stluchata mnie z ironig i
niedowierzaniem. Normalna reakcja, zwazywszy na og6lne przekonanie, ze >>kon<< nic nie wie o
tym, co robil i moéwit podczas transu™*®,

Czy w takim razie trans polega na symulacji? Zdaniem M. Leirisa jedyna r6znica migdzy
aktorem teatralnym i transowym polega na tym, ze pierwszy gra, a drugi przezywa®”. Podobnie

665

uwaza Métraux piszacy o teatralnych aspektach transu®”. Ten sam badacz stosuje termin ,.komedia

rytualna”, chcac podkresli¢ ludyczno$é transu®®

. Czy zatem trans jest odmiang sztuki aktorskiej?
Prosty przyktad pokazuje, ze sprawa nie jest taka prosta. Wbrew rozroznieniu Lerisa, uczniowie
szkoty K. S. Stanistawskiego dazyli nie tyle do odegrania postaci, co do stania si¢ z nig.

Anegdotyczng ilustracja tej metody jest znana w $wiecie filmu anegdota (Dustin Hoffman

660R. Farris Thompson, Flash of the Spirit, dz. cyt., s. 180-181.

661A. Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s. 240.

662Tamze.

663Tamze, s, 218.

664Por. L. Kolankiewicz, Teatr kultow transowych, ,,Kultura — Media — Teologia” 1 (1) 2010, s. 64-73.
665Por. A. Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s. 126.

666Por. A. Métraux, La comédie rituelle dans la possession, ,,Diogeéne” 11 (1955), s. 26-49.
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ostatecznie jej zaprzeczyt). W scenariuszu jednej ze scen ,,Maratonczyka” aktor wyglada, jakby nie
spat od trzech dni, co Hoffman potraktowal dostownie: przygotowujac sie do zdjeé, nie spat dwie
doby. Obecny na planie szekspirowski aktor Laurence Olivier mial odpowiedzie¢: ,,Nie rozumiem,

po co si¢ tak meczy¢, przeciez wystarczyto to zagrac”.
4.4. Trans posesyjny w tworzeniu wspolnoty

Niespojnos¢ stanowiska Bastide'a i jego jednostronne odczytanie przez Métraux wynikaja,
by¢ moze, z pomini¢cia cechy stopniowalnosci transu. W kulcie posesyjnym — podobnie jak w
szamanizmie — o0sigga on rdzne stopnie nat¢zenia: od niekontrolowanego opetania, przez zmienng
glebokosé, po peing kontrole. W tym rozdziale zaktadam dodatkowo, ze gleboko$¢ transu koreluje
ze stopniem uspolecznienia. Pozwala to wyjasni¢ kwestie omowiong w poprzednim podrozdziale:
definiowanie transu jako dysocjacji przez Bastide'a wynika z koncentracji na stadium
przedinicjacyjnym, podczas gdy Métraux bada gltéwnie transe praktykow hunforu. Jak pisatem,
inicjacja ostabia intensywno$¢ transu. Wynika to z rosngcej kooptacji stanéw prywatnych do aktow
publicznych.

To dodatkowe zatozenie powoduje nastepujaca trudnosé: im glebszy trans, tym potezniejszy
szaman, w kultach vodun spotykamy jednak zalezno$¢ odwrotna: im potezniejszy hungan, tym
stabszy trans. Inicjacja i1 podzniejsza praktyka zmniejsza rdznic¢ mig¢dzy glebokim transem i
normalng $wiadomos$cia: osobowos$¢ nowicjusza dostosowuje si¢ do loa mait'-téte. Wbrew
Bastide'owi mozna by zatem powiedzie¢: to nie loa dostosowuje si¢ do wyznawcy, ale przeciwnie
— ten ostatni stopniowo przybiera cechy swojego loa. Obserwowana przez Métraux teatralnos¢
transu jest przejawem tego procesu: wykonawca potrafi symulowac trans, poniewaz panuje nad nim
bardziej niz wczesniej.

Glebokos¢ transu mozna uzna¢ za wskaznik uspotecznienia rozumianego jako zwigzek
wyznawcey z société. Farris Thompson opowiada si¢ za istnieniem zlozonego systemu
symbolicznego zakodowanego w strukturze hunforu. Mowa tu gltownie o poteau-mitan

nawigzujagcym — poprzez motyw weza oplatajacego stup®’

— do mitu, w ktérym Dan, we¢zowe
bostwo kosmiczne Fondw, rozmieszcza stupy w czterech stronach $wiata. Nast¢pnie oplata si¢
wokot nich, tworzge teczows spirale, ktora nadaje $wiatu porzadek®®. Interpretacja ta wskazuje na

zwigzek migdzy hunforem i kosmosem i jezeli jest prawidlowa, analogiczna ekwiwalencja zachodzi

667Por. D. J. Cosentino, Introduction: Imagine Heaven, s. 42 (fotografia 1.28) [w:] D. J. Cosentino (red.), Sacred Arts
of Haitian Vodou, dz. cyt., s. 25-60.

668Por. R. Farris Thompson, Flash of the Spirit, dz. cyt., s. 181. W tym samym miejscu badacz cytuje fragment pies$ni
vodun, w ktorej kultowy stup otrzymuje miano poteau-planté. Oznacza to nawiazanie do obecnego w kulturze
Kongo mitologemu drzewa posrodku $wiata, okre§lanego jako ,,straznik granic”.
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migdzy vodunistyczng société a spoleczenstwem jako takim®”. Oba symbolizmy wigza si¢ ze soba
— rytual jest tutaj rozumiany jako dziatanie spoteczne i kosmogoniczne zarazem. Z perspektywy
analiz Atrana dotyczacych réznicy miedzy animizmem, panteizmem i monoteizmem, ktora polega
na relatywnym dystansie psychologicznym miedzy reprezentacjami przyrody i spoteczenstwa®”,
vodun ma zdecydowanie animistyczny charakter.

Spoteczno$¢ inicjowanych reprezentuje idealne spoteczenstwo. Dokonujac si¢ poza
perystylem, opgtanie Hyppolite'a uosabia stan desocjalizacji. Symbolizuje ono réwniez chaos
poprzedzajacy moment stworzenia. Czy w takim razie przejscie z barriere do perystylu, od opgtania
do posesji bytoby rownoznaczne z rytualng imitacja aktu stworzenia? Tekst Herskovitsa pozwala na
takie odczytanie.

Zupelhie inng kwestig jest rozciggnigcie jego wnioskow — sformutowanych na podstawie
wspodlnoty z Mirebalais — na kulty vodun jako takie. Jak pisze Métraux, kazdy hunfor ma wlasny,
niepowtarzalny styl — w duzej mierze odzwierciedlajacy osobowos$¢ hungana — ktory trzeba
umie¢ odrézni¢ od ideologii wspolnej dla wickszosci kultow: ,,W opisie ceremonii vodun trzeba
uwzglednia¢ ten indywidualny czynnik, w przeciwnym razie badacz bedzie uogélniat kazdy

»71 - Analizy Herskovitsa zostaly jednak

szczegot 1 szukal znaczenia tam, gdzie go nie ma
potwierdzone przez pdzniejszych antropologow. Oprocz Farrisa Thompsona i M. Deren nalezy do
nich Leslie G. Desmangles, ktory podkresla inicjujace rytuat przejscie hungana z bagi®* —
okreslanej jako ,.$wiete Swietych” hunforu — do perystylu. Kaptan wchodzi tylem, co wpisuje si¢

w logike inwersji przenikajaca vodunistyczny rytual:

[...] ruch do tylu symbolizuje podréz w czasie do momentu stworzenia §wiata. [...] Ceremonia, w
ktorej loa ,,dosiadajg” wyznawcow zmierza ku archetypowej rekonstrukcji kosmosu i kiedy bostwa
zjawiajg si¢ jedno po drugim, wyznawcy uczestniczg w symbolicznym przywroceniu pierwotnego
porzadku. Na poczatku ceremonii dochodzi do reaktualizacji kosmogonii [...], a jednostka i

spoteczno$¢ powstajg na nowo®”.

Desmangles zauwaza, ze hunfor jest zbudowany na planie krzyza reprezentujacym powierzchnig
Ziemi i jej punkty kardynalne. Krzyz powstaje rowniez w wyniku przecigcia si¢ dwoch prostych:

horyzontalnej] — symbolizujacej perspektywe profaniczng — 1 wertykalnej (poteau-mitan), ktorej

669Wymiennos¢ obu symbolizméw — kosmologicznego i spotecznego — zachodzi juz w okresie przedkolonialnym:
»W $wiecie ludzkim odpowiednikiem Da jest krol Dahomeju, organizujacy i konsolidujacy spoteczenstwo”. A.
Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, Krakow 2005, s. 189.

670Por. S. Atran, Ewolucyjny krajobraz religii, dz. cyt., s. 18.

671A. Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s. 158.

6720kreslanego rowniez mianem caye-mysteres, badji ub sobadji. Por. A. Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s. 79-80.

673L. G. Desmangles, The Faces of the Gods. Vodou and Roman Catholicism in Haiti, London 1992, s. 103.
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dolna czg$¢ ,,zanurza si¢ w wodach otchtani”®™* utozsamianych z Afryka i §wiatem loa.

Trans posesyjny jednoznacznie odréznia hungana od hunsi oraz czlonkoéw société od
outsiderow. Zreby takiej koncepcji zawiera juz dzielo Herskovitsa i w tym sensie fragment o
nawiedzeniu Hyppolite'a wybratem nieprzypadkowo. Wérod badaczy vodun jest on na swdj sposob
stawny — jak w soczewce skupia najwazniejsze watki jego koncepcji uspolecznionej ambiwalencji.
Jak dodaje Herskovits, doswiadczenie transu nie spowodowato konwersji Hyppolite'a, histori¢ jego
zycia mozna wigc traktowac jako alegori¢ spoteczno-kulturowej anomii poprzedzajacej narodziny
afrochrze$cijanstwa na Haiti.

Motyw konfliktu i dychotomii przenika prace takich badaczy, jak Luc de Heusch, Bastide,
Desmangles czy Serge Larose. Herskovits nie stanowi tu wyjatku. Wedlug niego kluczem do
zrozumienia vodun jest podziat duchow na dwie kategorie — Rada i1 Petro — ktorych geneze
wywodzi on z koegzystencji dwoch systemoéw interpretacyjnych pochodzacych z, odpowiednio,
Czarnej Afryki i chrzeScijanstwa. Owe systemy — poprzez kult — przybieraja charakter
,uspotecznionej ambiwalencji”: prowadza by¢ moze nie do reintegracji psychicznej czionkow
nowe;j religii, w kazdym razie jednak instytucjonalizujg ich stan, co ma utatwia¢ jego znoszenie®”.

Drugi sposéb odczytania historii Hyppolite'a jest komplementarny wzgledem pierwszego i
traktuje opetanie jako reakcj¢ na brak spojnego systemu kulturowego. Jak widzielismy, Hyppolite
stale egzystuje w dwoch srodowiskach poznawczych: jednym przychylnym, a drugim krytycznym
wobec vodun. Z opisu Herskovitsa mozna wnioskowaé, ze mimo katolickiego wychowania
zachowuje on styczno$¢ z wyznawcami dawnej religii. Ci ostatni sg zrodlem — egzemplifikowanej
przez zachowanie hungana podczas rytualu — presji na zmiang afiliacji religijnej. Relacja

Herskovitsa jest zbiezna z opisami Raoula Alliera®®, w ktorych mamy do czynienia z:

[...] ambiwalencja jednostki powotanej przez misjonarzy do nowej religii, a zarazem osoby silnie
zwigzanej ze S$wiatem poganstwa; jednostki gleboko przeniknietej nadzieja poktadana w
mocniejszym i bardziej wspotczujacym Bogu, a zarazem osoby przywiazanej do wiary przodkow;
jednostki przygniecionej strachem przed srogimi i zazdrosnymi bogami, a zarazem aspirujacej do

miana chrzescijanskiego konwertyty z nadziejg na wyzbycie sie pradawnego leku®”’.

674Tamze, s. 104.

675 Por. M. J. Herskovits, Life in a Haitian Valley, dz. cyt., s. 298 nn. Jednym z przejawow tej ambiwalencji jest
dwuznaczno$¢ transu, otwierajacego droge do sacrum (perspektywa afrykanska) Iub wskazujacego na opgtanie
przez diabta (chrzescijanstwo). Problem ambiwalencji wraca w ksigzce Joan Dayan, ktéra — inaczej niz Herskovits
— uznaje problem jego afrykanskich poczatkow za marginalny, jednoczesnie podazajac tropem Métraux,
postrzegajacego vodun nie jako synkretyzm, lecz autonomiczny system religijny. W interpretacji badaczki rytuaty
tworzg depozyt pamigci kulturowej okresu niewolnictwa, kluczowym za$ béstwem staje si¢ Ezili ulegajaca
rozszczepieniu na biatoskora, francuskojezyczng Ezili Freda i jej mroczne pendant — czarna, gwaltowna i niema
Ezili Danto. Por. J. Dayan, Haiti, History and the Gods, Berkeley 1995.

676R. Allier, La psychologie de la conversion chez les peuples non-civilisés, t. 1-2, Paris 1925.

677L. Mars, The Crisis of Possession in Voodoo, dz. cyt., s. 37.
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Allier®™  zebral dane dotyczace nawrdceh wyznawcoéw religii  tradycyjnych na
chrzescijanstwo, podkreslajac konwersje zakonczone niepowodzeniem. W tych ostatnich silnie
zaznacza si¢ aspekt opgtan. Jako przyktad, mozna poda¢ dialog miedzy katolickim misjonarzem a
Murzynka z plemienia poludniowo-afrykanskich Basuto (Soto): ,,— Biedna kobieto, zapomniata$
juz, jak poprosita$, a nastgpnie przyjetas chrzest swigty? — Odejdz, nie pomozesz mi, bo jestem

diabtem!”*”

. W innym przykladzie zaginiony mieszkaniec Surinamu zostaje odnaleziony w
mrocznym zakatku §wiatyni rodowej. Jak odnotowuje jeden z ksiezy, m¢zczyzna ,.toczyl piane z
ust, oczy $wiecity mu mrocznym blaskiem, a w rece trzymal przedmiot owiniety kawatkiem
ptétna”®. Przedmiotem tym okazuje sie talizman, ktory mezczyznie — na prosbe misjonarzy —
chciano odebra¢, ten jednak probowat zatrzymac go dla siebie: ,,Oskarzajag mnie o balwochwalstwo,
nie potrafi¢ si¢ jednak go pozby¢, to silniejsze ode mnie. Wbrew mojej woli co$§ mng zawladngto.
Winti mnie nawiedzit i nie robig¢ juz tego, co cheg™®™,

Zdaniem Alliera mamy tu do czynienia z jednoczesnym istnieniem przeciwstawnych
tendencji: atrakcyjnej i awersyjnej. Zrédlem przyciagania jest nowe ja, uksztaltowane pod
wptywem katolickiej propagandy. Na przeszkodzie stoi tendencja odwrotna, wynikajgca z
tradycyjnie pojmowanych zobowigzan wobec wlasnej spotecznosci. Efektem jest stan dtugotrwatej
akoherencji w polu psychicznym, podtrzymywany regularnym wzbudzaniem nastawien i przekonan
uksztaltowanych przed pojawieniem si¢ misjonarzy. Ich aktywacja, silg rzeczy, ma gwattowny 1
niekontrolowany charakter: ,,Nawet gdy nowo powstate ja nie jest jeszcze dos¢ silne, wprowadza
pewng niespojno$¢ w organizacj¢ umystu, a to wystarczy, by wywolaé eksplozj¢ pradawnych,
usystematyzowanych tendencji. Jezeli za§ jest stosunkowo silne, nie dojdzie do eksplozji,
zapoczatkowujacej reorganizacj¢ 1 powrot do normalnosci — nowe ja usadowi si¢ w psychice,
czynigc ja polem bitwy dwoch przeciwstawnych tendencji”®*?. Allier twierdzi, ze opetanie wynika z

tej drugiej ewentualnosci:

Czuje, ze w jego wngtrzu rozgrywa si¢ walka, nad ktorg nie panuje. Jest zdany na laske

678Analizy Alliera przytaczam za: L. Mars, The Crisis of Possession in Voodoo, dz. cyt., s. 39-40.

679R. Allier, La psychologie de la conversion chez les peuples non-civilisés, dz. cyt. Cyt. za: L. Mars, The Crisis of
Possession in Voodoo, dz. cyt., s. 38 (autor nie podaje numerow cytowanych stron). Misjonarze oskarzaja kobiet¢ o
cudzotostwo, co jest interesujace ze wzgledu na odmiennos$¢ afrykanskich wzorcow zycia seksualnego i ich
europejskich odpowiednikow. Jezeli chodzi o te pierwsze, mozna podaé przyklad instytucji poligamii, bgdacej
zrodlem sily roboczej i prestizu, oraz kultu przodkéw, wytwarzajacego potrzebe posiadania potomkow. ,,Stad
niechg¢ 1 obrzydzenie wobec narzucanego przez katolicyzm celibatu”. A. Szyjewski, Etnologia religi, dz. cyt., s.
555.

680R. Allier, La psychologie de la conversion chez les peuples non-civilisés, dz. cyt. Cyt. za: L. Mars, The Crisis of
Possession in Voodoo, dz. cyt., s. 39.

681Tamze.

682Tamze, s. 39.
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nastgpujacych po sobie emocji. Czasem ujrzy z daleka tradycyjng ceremoni¢ lub ustyszy piesn i
wybuchnie naglym placzem, pokonany przez wyrzuty sumienia. Innym razem taki widok lub piesn
nie doprowadza do zachowan zakazanych przez wewngtrznego cenzora, lecz spowoduja konwulsje
[...]. ,Kiedy bylem sam” — moéwi jeden z pogan — ,serce podpowiadalo: >>Idz za nimi
(chrzescijanami), do miejsca, w ktorym si¢ zbieraja<<. Drugie serce jednak mowilo: >>Nie, nie
1dz<<. Konwertyci zachecali mnie, mowiac: >>Kiedy bedziesz jednym z nas?<<. Wspoltowarzysze

(poganie) krzyczeli jednak: >>Chodz z nami, chodZ na obrzezanie i taniec<<”. [...] Moje usta

$piewajg jakie$ hymny, lecz serce, w tym samym momencie, tanczy”**.

Na poczatku tego rozdziatu pisalem o napigciu migdzy agensem i odgrywang rola — nie
pojawia si¢ ono w rytuatach konwencjonalnych, opartych na podtrzymywaniu tego rozrdznienia,
lecz w rytuatach transowych, probujacych je usung¢. Twierdzenie to ilustrujg dane zebrane przez
Alliera. Psychologiczny dystans mi¢dzy wyznawcg a kultem posesyjnym powoduje konsolidacje
zakulisowego aktora, a to z kolei zwigksza gwaltowno$¢ transu. I odwrotnie, redukcja tego dystansu
tagodzi przeskok z osobowos$ci macierzystej do rytualnej, zastgpujac opgtanie jednym z pokazow
obserwowanych przez Métraux, aby pod koniec — casus vodunistycznych kaptanow — przejs¢ w
faze latencji lub ostatecznie zanikng¢. Potwierdzajg to slowa Bourguignon: ,,Osoba czgsto
wchodzaca w trans posesyjny, doswiadcza go tagodniej] — z mniejsza konfuzja i wigksza kontrola
nad calym procesem. Wzrost wiedzy oznacza przyrost kontroli. Haitanczycy sg tego $wiadomi,
mowigc, ze im wiekszy wglad, tym rzadziej dang osobe nawiedza duch™®®,

W proponowanym uje¢ciu stany transowe umozliwiaja maksymalne zestrojenie
wewnatrzgrupowe. Przymiotnik ,,maksymalne” oznacza, Ze zestrojenie to odbywa si¢ kosztem
redukcji subiektywnych odczu¢ odrgbnosci od otoczenia u poszczegdlnych jednostek. Patrzac od
strony tych jednostek, rytuat transowy polega na skrajnym utozsamieniu si¢ z wartosciami i celami
grupy. Intuicje odnos$nie adaptacyjnej roli obrzedoéw transowych formutuje wprost Alan P. Fiske na
marginesie zasadniczo niereligioznawczych rozwazan dotyczacych czterech typow transakcji

dokonywanych przez ludzkie spoteczenstwa:

dzielenie si¢ we wspdlnocie [communal sharing — CS];

ranking wladzy [authority ranking — AR];

zrbwnowazone odwzajemnienie [equality matching — EM];

wycena rynkowa [market pricing — MP]®,

683Tamze, s. 39-40.

684E. Bourguignon, Possession, dz. cyt., s. 40-41.

685A. P. Fiske, The Four Elementary Forms of Sociality. Framework for a Unified Theory of Social Relations,
»Psychological Review”, t. 99, nr 4 (1992), 689-723. Polskie przektady anglojezycznych nazw poszczegélnych
transakcji podaj¢ za: S. Pinker, Tabula rasa, dz. cyt., s. 334.
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W konteks$cie moich rozwiazah szczegolnie istotne sa CS 1 AR. Transakcje EM 1 MP polegaja na
dokonywaniu wymian, z tym ze o ile w przypadku EM mamy najprawdopodobniej do czynienia z
potoczng ekonomig [folk economy] — uniwersalnym mechanizmem psychologicznym powstatym
droga doboru naturalnego, o tyle MP jest stosunkowo nowa forma kooperacji, powstala po
wynalezieniu pisma, rachunku ekonomicznego i pienigdza, rozumianego jako miara warto$ci
towaru.

W odréznieniu od EM transakcja CS dotyczy tylko spokrewnionych cztonkéw grupy, wsrod
ktorych etos dzielenia si¢ powstaje spontanicznie. Wydawaloby si¢ wiec, ze transakcje
pozarodzinne beda nieuchronnie dazy¢ ku wymianie typu recyprokalnego. Tak si¢ jednak nie dzieje.
W spoteczenstwach tradycyjnych terminologia pokrewienstwa jest czgsto organizowana wedtug
systemu klasyfikacyjnego, co oznacza obj¢cie jednym nazewnictwem krewnych w linii prostej i
bocznej (np. brat ojca rowniez zostaje okre$lony jako ojciec)®™. W dalszej konsekwencji terminy
opisowe systemu mogg by¢ odniesione do osobnikdéw niespokrewnionych. Powstata w ten sposob
wiez nosi miano pokrewienstwa mitologicznego uzasadnianego na przyklad przez wywodzenie
grupy od wspdlnego przodka mitycznego. Zwyczaj poszerzania kregu oséb objetych transakceja typu

CS zainteresowal Fiske'a. Jak pisze Pinker, komentujac jego badania:

Niespokrewnieni ze sobg ludzie, ktorzy chcg zy¢ we wspdlnocie niczym cztonkowie rodziny, tworza
mitologiczne opowiesci o wspolnym ciele 1 krwi, wspdlnym dziedzictwie albo mistycznej wiezi z
pewnym terytorium [...]. Utrwalajg te mity przez sakramentalne uczty, ofiary krwi i wielokrotnie
powtarzane rytualy, ktére zatapiaja w grupie Ja poszczegélnych jej czlonkéw, wskutek czego
sprawia ona wrazenie jednego organizmu, a nie zbiorowiska jednostek. W rozmaitych religiach
mowi sie o opetaniu przez duchy i o innych formach taczenia si¢ dusz i umystow, co zdaniem Fiske'a
»sugeruje, ze ludzie pragna czesto bardziej intensywnych lub czystszych wiezi wspélnotowych

niz te, ktére potrafia stworzy¢ ze zwyklymi $miertelnikami [podkr. — J.B.]”*".

Zdaniem Fiske'a jednym z obszar6w zdominowanych przez poszerzanie CS jest Volta-Niger w

686Por. J. Beattie, Other Cultures. Aims, Methods, and Achievements in Social Anthropology, New York 1964, s. 103.
Por. takze: E. Mieletinski, Poetyka mitu, dz. cyt., s. 247: ,,Nalezy podkresli¢, ze incest w dostownym znaczeniu, tak
jak go rozumiemy wspotczesnie — jako zwiazki plciowe lub malzenstwo rodzicow z dzieémi, rodzonych braci i
siostr, to znaczy kazirodztwo w >>rodzinie malej<< — jest pojeciem wezszym od przyjetego w spoleczenstwach
archaicznych z tzw. klasyfikatorskim systemem pokrewienstwa: matka nazywana jest nie tylko matka rodzona, ale i
jej siostry lub Zony braci ojca; siostrg — nie tylko siostry rodzone, ale i cioteczne (stryjeczne, kuzynki), po mieczu
lub po kadzieli itd. Nomenklatura pokrewienstwa uwzglednia wiec nie czysto biologiczne wiezy krwi, lecz
przynalezno$¢ do okreslonej grupy krewnych lub pobratymeéw. W takim ukladzie incest [...] oznacza
pogwalcenie egzogamii [podkr. — J.B.]”. Pocigga to za soba potrzebe tworzenia mitdw socjogennych,
uzasadniajacych zwiazki nieoparte na substracie biologicznym.

687S. Pinker, Tabula rasa, dz. cyt., s. 353.
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Afryce Zachodniej®®. Jest to doktadnie ten sam obszar, z ktorego wywodzg sie Fonowie majacy
decydujacy wptyw na ksztalt vodun.

Fiske prowadzit badania terenowe ws$rod Mossi zamieszkujacych obszar $rodkowego
Burkina Faso. Operuja oni koncepcja rogm (dost. ,,urodzenie”), wrodzonej przynaleznosci do
sasiedzkich, rodowych i etnicznych struktur spotecznych, w $wietle ktdrej zwiazek z klanem jest
tak samo naturalny, jak zwigzek z rodzing nuklearng — nie wybiera si¢ go i nie negocjuje.
Dominacja CS nad innymi formami transakcji wytania si¢ wiec poniekad z ich struktury
spotecznej®®. Dobitnie ukazuje to przyklad ziemi nalezacej do wszystkich cztonkéw klanu. Scisle
rzecz biorac, nikt nie posiada ,,swojej” ziemi, ktorg moglby wydzierzawi¢ lub sprzedaé. Ziemia
lezaca odlogiem jest natomiast dostgpna dla kazdego, wystarczy o nig poprosi¢ glowe lineazu.
Przekonat si¢ o tym badacz, ktéremu pozostawiono swobode w kwestii wyboru miejsca pod
zagrode, podczas gdy jego uzywanie odbywato sie catkowicie bezptatne®”.

Rozszerzenie etosu dzielenia si¢ poza rodzing nie zachodzi spontanicznie i musi by¢

691

uzasadnione™’. W sktad uzasadnienia wchodzi pojecie ziemi dziedziczonej od wspolnego przodka i

692

uznawanej za $wietg® -, Ziemia ma tutaj ten sam charakter, co — w innych kulturach — obraczka,

relikwie lub spadek po zmartym krewnym, a wiec znaki bedace wytworem procesu semiotycznego,
w ktoérym przedmiot, z uwagi na bliskie zwigzki z osobg lub — jak w przypadku ziemi — grupa

0s0b, przejmuje poniekad jej ,,istote” i ucielesnia relacje z nig®”

. Pojecie ziemi, wespot z koncepcja
rogm, wspottworzy ideologi¢ generujaca spdjny zbior dziatan: ,,[...] mezczyzni pochodzacy od
wspolnego przodka w linii meskiej daza do tego, aby zy¢ razem, partycypowaé w jednej pracy,
dzieli¢ si¢ jedzeniem, wspolnie spozywaé posilek, razem sktada¢ ofiary religijne, szuka¢ sobie
nawzajem zon i mie¢ poczucie udzialu w zbiorowym przeznaczeniu — gdy jeden z nich przekroczy
tabu, zagrozeni sg wszyscy”*®*.

Wedhug Fiske'a — nawiazujacego do okresu francuskiej dominacji w regionie — jedynie
grozba uzycia przemocy fizycznej mogta naktoni¢ Mossi do pracy za pienigdze, che¢ bogacenia si¢

695

byla im obca®. Uzasadnienie tego stanu rzeczy podkresla przewage modelu CS w odréznieniu od

688Por. A. P. Fiske, The Four Elementary Forms of Sociality, dz. cyt., s. 697.

689Por. A. P. Fiske, Structures of Social Life. The Four Elementary Forms of Human Relations, New York 1991, s. 313.

690Por. A. P. Fiske, The Four Elementary Forms of Sociality, dz. cyt., s. 693, 697.

691Por. S. Pinker, Tabula rasa, dz. cyt., s. 352.

692Por.A. P. Fiske, The Four Elementary Forms of Sociality, dz. cyt., s. 697.

693Por. Tamze, s. 693.

694Tamze, s. 697-698.

695Por. A. P. Fiske, Structures of Social Life, dz. cyt., s. 332. Fiske korzysta z analizy systemu kapitalistycznego,
dokonanej przez Karla Polanyiego. Por. K. Polanyi, A. Rotstein, Dahomey and the Slave Trade: An Analysis of an
Archaic Economy, Seattle 1966. Jak pisze Ingham, podsumowujac dorobek autora ,,Wielkiej transformacji”: ,,[...]
stwierdza on [Polanyi — J.B.] [...], ze wymiana gospodarcza we wszystkich wczesniejszych systemach
ekonomicznych byta >>zakorzeniona<< w szerszych instytucjach spolecznych. Zasady regulujace wzajemnos$¢ oraz
politycznie kontrolowana dystrybucja byty bardziej zdolne do zatroszczenia si¢ o naturalne zasoby spoteczenstwa. Z
powodu odsunigcia ich od tych szerszych $rodkow kontroli spotecznej rozpasany rynek przerabia je na towary.
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wymian opartych na MP. Badacz twierdzi rowniez, ze wniosek ten mozna uog6lni¢: koncepcja
dobra wspolnego preferowana przez Mossi jest reprezentatywna dla gospodarki znacznej czesci
Afryki, a w jeszcze wigkszej skali — dla spotecznosci tradycyjnych catego $wiata. By¢ moze
rowniez — dodaje autor — koncentracja na modelu CS stanowi uniwersalng ceche¢ ludzkiego

% Cztonkowie badanej spolecznos$ci sa glownie zainteresowani podtrzymywaniem relacji

umyshu
typu CS: 75% kurczakéw hodowanych przez Mossi z Surgu w rejonie Koudougou jest sktadana w
ofierze lub wchodzi w sklad daréw ofiarowanych gospodarzom przez gosci — reszta zostaje
sprzedana na targu. Przychody z handlu ida gléwnie na cele spoteczne i religijne, a towar

697

oferowany na targach przeznacza si¢ zwykle na ofiary i dary””’. Podsumowujac:

[...] drobne jedzenie i zywy inwentarz produkowane przez Mossi, sa sktadane w ofierze lub
ofiarowane w aktach zbiorowej komunii opartej na postuszenstwie. Zamiast inwestowa¢ otrzymany
kapitat w celu zwiekszenia zyskéw, Mossi uzywaja go, aby napoi¢ i nakarmi¢ zmartych, przodkow,
Ziemig, wrozki i duchy utrzymujace relacje z ludzmi. Jedzac razem z tymi sitami i bytami Mossi,
moéwige ogolnie, wykorzystuja sktadanie ofiar i datkoéw jako akty dzielenia si¢ zywnoS$cig. Zmarli,
przodkowie, Ziemia, wrozki i duchy to najwazniejsi cztonkowie zbiorowosci, do ktorej nalezg Mossi
— reprezentujg w rdézny sposob jednos¢, solidarnosé i wspdlng tozsamos¢ ludzi, ktorzy sktadajg im

ofiary i o ktérych te byty i sily spoleczne sie troszczg®*.

Oparcie gospodarki na modelu CS zaklada rozrzutno$¢, brak pojg¢cia akumulacji kapitatu i
luzne podejscie do kwestii wtasnosci. Wspdtbrzmi to z rozpowszechnieniem kosztownych rytuatow
ofiarniczych, wymuszajacych rezygnacje z osobistej korzySci dla dobra ogotu. Rytualne
marnowanie zasobow powoduje deprywacje dwoéch potrzeb: ekonomicznych (redukujac szanse
przetrwania organizmu) i — o czym Fiske nie wspomina — kognitywnych. W tym drugim
przypadku rytuat prowadzi do pogwalcenia ,,imperatywu poznawczego”, rozumianego jako ,,poped

[...] narzucania $§wiatu porzadku poprzez wyszukiwanie [differentiation] adaptacyjnie istotnych

Transformacja ta powoduje ich wyczerpywanie si¢ oraz niszczenie. Wedlug Polanyiego >>wykorzenione<< rynki
ziemi, pracy i pieni¢zne powodujag — odpowiednio — degradacj¢ Srodowiska, ludzka biede oraz inflacje i1 kryzysy
finansowe”. G. Ingham, Kapitalizm, dz. cyt., s. 146-147.

696Por. A. P. Fiske, Structures of Social Life, dz. cyt., s. 285. Fiske przypomina o islamskich meczetach i ko$ciotach
gotyckich — w obu przypadkach ogromne naktady energii produkcyjnej poswigcano na cele religijne. Por. S. Atran,
Ewolucyjny krajobraz religii, dz. cyt.,, s. 14: ,Religia pocigga za sobg koszty, ktore rzadko sa w pelni
rekompensowane. Dotyczy to rowniez catych spoleczenstw. Na przyktad krucjaty przyniosty Europie Zachodniej
nieprzewidywalng, dlugoterminowsg korzy$¢ w postaci odzyskania starozytnej wiedzy oraz sprowadzenia nowych
technologii ze Srodkowego Wschodu. Jednak to nie zadza wiedzy, bezposrednio ani posrednio, kierowata
krzyzowcami. W rzeczywisto$ci przez blisko trzy stulecia europejskie spoteczenstwa ponosity olbrzymie koszty
finansowe oraz ludzkie, w odlegtym kraju, w celu odzyskania panowania nad pustym grobem”.

697Por. A. P. Fiske, Structures of Social Life, dz. cyt., s. 284.

698Tamze.
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danych sensorycznych i wigzanie ich w spdjny system poznawczy”*”’

. Do zbioru tych danych
trudno zaliczy¢ odcigcie palca w celu ofiarowania go duchom zmartych wojownikow, wyrzeczenie
si¢ jedzenia krow, ale nie $win, czy poswiecanie lat znoju na wznoszenie budowli nie nadajacych

sie do uzycia przez ludzi’

. Uczestnik kosztownych ofiar jest skazany na permanentny rozdzwigk
miedzy percepcja ich absurdalno$ci a faktem uczestnictwa w nich. Skrajnym wyrazem rezygnacji z
osobistej korzysci jest trans, w ktorym jednostka rezygnuje nie tylko z zasobéw ekonomicznych i
poznawczych, lecz takze z samej siebie, uczestnictwo graniczy tu bowiem z utratg zycia. Jak
pokaze w nastgpnym podrozdziale, do kluczowych metafor transu w kultach vodun nalezy $mier¢,

konceptualizowana jako pograzenie si¢ w kosmicznej otchtani lustra.
4.5. ,Nie pozwol, aby zle duchy zniszczyly rytual” — mesjanizm kultu z Plaisance

Jedno z zalozen omawianego systemu dotyczy istnienia wigzi wewnatrzgrupowej osigganej
metoda posesji przez duchy reprezentujace vodunistyczng wizj¢ S$wiata. Jak pisze cytowany
wczesniej Hurbon: ,,Loa pozwalajag wyartykulowac to, co spoteczne, a takze miejsce ja w tym, co
spoteczne i rzeczywiste””"'. Przypomne rowniez, ze autor ten uznaje dostosowanie wyznawcy do
loa za cel inicjacji’.

Wydaje sig, ze chodzi tu o ide¢ spoteczenstwa, a nie o praktyczny postulat. Ulega ona
realizacji podczas zbiorowego transu, ku ktoremu daza niektére rytualy. Trudno wskazaé jedna,
okreslong koncepcje funkcjonowania takiego spoleczenstwa. Pewnych poszlak dostarcza
wspoltczesne vodun. Zdaniem Karen McCarthy Brown mamy w nim do czynienia z religig powstatg
na przelomie XIX i XX w., w nastgpstwie urbanizacji poprzedzonej upadkiem wiejskiej bazy

793 Brown kladzie

ekonomicznej. W tym nowym ukladzie hunfor przejmuje rol¢ dawnej rodziny
nacisk na terminologi¢: hungana okres$la si¢ mianem ojca, a mambo jako matke. Podobnie hunsi —
termin dotyczacy inicjowanych wyznawcow — to w dostownym przektadzie ,,zona ducha”. Mozna
tez zacytowac pie$n otwierajacg rytuat w Port-au-Prince: Lafanmi semble,/ Semble nan./Se Kreyol

nou ye,/ Pa genyen Gine enko. (,Rodzina zebrata si¢/Wszyscy si¢ zgromadzili./JesteSmy

699Ch. D. Laughlin, Jr., J. McManus, E. G. d'Aquili, Introduction, dz. cyt., s. 10.

700Przyktady podaje za: S. Atran, Ewolucyjny krajobraz religii, dz. cyt., s. 14.

701L. Hurbon, Voodoo. Truth and Fantasy, dz. cyt., s. 148-149.

702Por. Tamze.

703Zaleznie od punktu widzenia mozna twierdzié, ze vodun jako dojrzaty system religijny wyksztalca si¢ juz w drugiej
potowie XVIII w. Tak uwazaja Jean Price-Mars i George E. Simpson. Por. G. E. Simpson, The Belief System of
Haitian Vodun, s. 37, ,,American Anthropologist”, New Series, t. 47, nr 1 (1945), s. 35-59. Ujecie to zaklada jednak
statyczny charakter badanej religii, podczas gdy wida¢ wyraznie, ze vodun ewoluuje wraz ze zmieniajgcym si¢
kontekstem spoteczno-ekonomicznym. Religia buntu powstajaca pod koniec epoki kolonialnej jest wigc zupetnie
innego rodzaju niz vodun znane wspolczes$nie. Z tego zatozenia wychodza Sidney Mintz oraz Michel-Rolph
Trouillot. Podobnie jak K. McCarthy Brown datujg oni powstanie wspdtczesnego systemu na poczatek XX w. Por.
Tychze, The Social History of Haitian Vodou, s. 140-141. [w:] D.J. Cosentino (red.) Sacred Arts of Haitian Vodou,
Los Angeles 1995, s. 123-152.
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Kreolami,/Wygnanymi z Afryki

Z drugiej strony juz w historycznej relacji M. L. E. Moreau de Saint Méry'ego czytamy o
»vaudoux”. Wzmianka ta pada w kontekscie jednego z tancow wykonywanych przez Czarnych,
przy czym nie jest to zwykly taniec, lecz instytucja obudowana szeregiem ,,przesadow”,
niedoméwien i ,,dziwacznych” praktyk’”. Sugerowaloby to istnienie zaczatkow kultu, z jego
podziatem na kaplanéw i wyznawcow, juz w srodkowym okresie istnienia kolonii. Nie zmienia to
faktu, ze organizacja ta swoj obecny ksztatt zyskata wiele lat pdzniej — w okresie pracy badawczej
Herskovitsa, Deren i Métraux. Na catym Haiti mamy wowczas do czynienia z instytucja hunforu w
jego podstawowej formie opisanej przez Harolda Courlandera: z hunganem na czele, ktéremu
podlegaja asystenci: laplace (pierwszy asystent hungana), mambo caille (,pani domu”) i
hungenikon oraz dwie Kategorie hunsi: kanzo i bossale’®. Symbolu rodziny nie nalezy przy tym
traktowa¢ dostownie, lecz jako metafore wiezi taczacej czlonkéw rodziny. Relacje migdzy
wyznawcami sg wiec podobne do tych, ktére panuja w rodzinie.

Metafora rodziny tworzy osnowe kultu z Plaisance w péinocnym Haiti. Opis autorstwa G. E.
Simpsona pokazuje, ze oprocz jej zastosowania rytuat manipuluje polem semantycznym metafory,
tak aby podkresla¢ jedne znaczenia, a thumi¢ inne. Obrzed zaczyna modlitwa kaptanska: Fais
verver pou moin, s'ou' plé./ La famille qui mangé sang,/ Ou pas oué moin innocent? (,,Usyp mi
veve, jesli taska./Rodzina spozywajaca krew,/Czy nie widzisz, ze jestem bez winy?”). Stowa te

oddziatujg na tlum, sprawiajac, ,,ze robi si¢ bardziej uwazny””"’

. Oprécz tego hungan stosuje
chwyty retoryczne: zwraca si¢ do niespokrewnionych ze sobg jednostek tak, jakby taczylo je
pokrewienstwo, tym samym poszerzajac transakcje CS, a jego modlitwa zawiera aluzje do idei
kaptana jako metonimicznej reprezentacji spotecznosci — wypowiadajac modlitwe w imieniu
ofiarujacych, hungan uzywa pierwszej osoby liczby pojedynczej, a nie mnogie;.

Po rozpoczeciu modlitwy kaptan wykonuje trzy inwokacje do marassa, przy czym pierwsza
podkresla wczesniejsza preparacje positku ofiarnego — powraca w niej roOwniez motyw

zgromadzenia (La famille oh! Semble-he!, ,Rodzina — och! Gromadzi si¢ — ach!”’®). Celem

drugiej inwokacji jest uhonorowanie bliznigt, a trzecia bezposrednio poprzedza spozycie ofiary

704K. McCarthy Brown, Afro-Caribbean Spirituality: A Haitian Case Study, s. 8 [w:] C. Michel i P. Bellegarde-Smith
(red.), Vodou in Haitian Life and Culture. Invisible Powers, New York 2006, s. 1-26.

705M. L. E. Moreau de Saint Méry, Déscription topographique, physique, civile, et historique de la partie frangaise de

I'Isle Saint-Domingue, Vol 1., Philadelphia 1798, s. 46. Pomijam tutaj dzieto St. Johna, z ktérego dowiadujemy si¢ m.in.

o ,,zwigzkach” vodun z kanibalizmem i sktadaniem ofiar z ludzi. Por. Spenser St. John, Hayti or the Black Republic,

New York 1889. Zamiast dostarcza¢ rzetelnej wiedzy na temat badanej kultury, wprowadza ono gtéwnie — podobnie

jak prace B. Seabrooka i F. Wirkusa — w $wiat Igkow i idiosynkrazji autora.

706H. Courlander, The Drum and the Hoe. Life and Lore of the Haitian People, Berkeley 1973, s. 10-11.

707G. E. Simpson, The Vodun Service in Northern Haiti, s. 238, ,,American Anthropologist”, New Series, t. 42, nr 2
(1940), s. 236-254.

708Tamze, s. 239.
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przez marassa.

Gdyby eksploracja idei rodziny — rozumianej jako wspdlnota krwi — ograniczata si¢ do
podanych informacji, watek bylby interesujacy, ale drugorzedny. W kolejnej czesci rytuatu
dochodzi jednak — po wczes$niejszym odestaniu bliznigt — do konsekracji miejsc: zrodet,
strumieni, drzew i skrzyzowan. Uznaje si¢ je za $wigte z powodu przebywajacych tam duchéw.

Bebny milkna, gdy kaptan zwraca si¢ do zebranych nastgpujacymi stowami:

Przyjaciele, zadamy ciszy i powagi. Ci, ktorzy nie potrafig ich zachowac¢, niech odejda w tej chwili.
Ceremonia, ktora si¢ rozpocznie, jest powazna. [...] On [sponsor ofiary — J.B.] kieruje ja do bogow
wody, lasu, nieba, do wszystkich bogéw — znanych i nieznanych — a szczegolnie do §wigtego Jana
i Ezili. Jesli niedowiarkowie sprébuja zepsué¢ te ceremonie¢, czeka ich zemsta ze strony
poteznych bogéw. Dzieki lasce Boga czuje¢ réwniez w sobie sile, aby stawi¢ opor intencjom
zawistnikéw, ktérzy przerywajq rytual. Gdy ja prowadzg ceremonie, nie ma zaktocen! [podkr. —

J.B.]™.

Podkreslone zdania opisuja sedno haitanskiej koncepcji rytuatu. W ujeciu performatywnym
oficjanci wytwarzajg 1 afirmujg konwencje spoteczne. A zatem poszczegdlne jednostki i ich stany
prywatne konstytuujg si¢ poprzez mozliwos$¢ naruszania owych konwencji, stanowigc niejako efekt
uboczny ich istnienia. Jak pisze R. Rappaport: ,,Celem wykonan liturgicznych jest ustanowienie
konwencjonalnego sposobu rozumienia regut 1 norm, zgodnie z ktorymi, jak si¢ uwaza, powinno
przebiega¢ codzienne postepowanie, a nie bezposrednia kontrola tego zachowania™’'.

Haitanska teoria rytualu opiera si¢ na dazeniu przeciwnym: nalezy opusci¢ $wiat
spotecznych konwencji, z jego podziatem na prywatnosc¢ i akty publiczne i przetransformowaé znak
w to, co oznaczane. By uzy¢ kategorii tej pracy obcych, rytual zmierza do immanentyzacji
eschatonu w sensie nadanym temu wyrazeniu przez Erica Voegelina: urzeczywistnienia porzadku
boskiego na Ziemi’"'. Mdwigc jeszcze inaczej, celem rytualu nie jest tworzenie konwencji, ale
proba poradzenia sobie z — negatywnie wartoSciowanym — faktem ich istnienia. To z kolei
zaklada transformacje umystu, rozumiang jako usunigcie luki migdzy stanem prywatnym 1 aktem
publicznym. Wedlug Rappaporta rytuat jest dziataniem konstruujagcym rzeczywistos¢ spoteczng, w

ujeciu vodunistycznym natomiast ma uniemozliwi¢ jej zakwestionowanie. Jak moéwi hungan w

nastgpujacej potem modlitwie do Boga i1 katolickich $wigtych: ,,Nie pozwoél, aby zle duchy

709Tamze, s. 240.

710R. Rappaport, The Obvious Aspects of Ritual, s. 434 [w:] R. L. Grimes (red.), Readings in Ritual Studies, New
Jersey 1996, s. 427-440.

711Por. E. Voegelin, Nowa nauka polityki, tam. P. Spiewak, Warszawa 1992.
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zniszezyly rytual [service] [podkr. — J.B.]”""2. Chodzi tu o uzyskanie kontroli nad jednostkg, co

Herskovits ujmuje w nastepujacych stowach:

By¢ zawlaszczonym [fo be possessed] przez loa oznacza sytuacje, w ktorej duch jednostki zostaje —
dostownie — wywlaszczony [that an individual's spirit is literally dispossessed] przez béstwo — oto

fundament religii vodun. Osobowosci przechodza fundamentalng przemiang zgodnie z natura danego

bostwa [...]"".

Pomijajac problem, czy urzeczywistnienie tej wizji jest mozliwe, ma ona raczej charakter ideatu, do
ktorego nalezy dazy¢. Niekiedy — jak w cytowanej mowie hungana — zostaje to powiedziane
wprost, niekiedy za$ poprzez metaforg: wyznawcy sa dla siebie rodzing, co oznacza, ze jeden
wobec drugiego nie ma zadnych ukrytych zamiarow 1 intencji.

Przeciwienstwem idei société jest umyst rozumiany jako podstawa zréznicowania. Pokazuje
to dalsza cze$¢ rytualu (po konsekracji i odestaniu blizniakow), w ktorej, bez skutku, probuje si¢
wezwaé Legbe. Porazka otrzymuje nastgpujace wyjasnienie: loa zostat ,,zwigzany [tied]”™™* przez
ktoregos z uczestnikow (stowo to pochodzi od praktyki robienia dwoch suptow na chuscie
zawigzywanej wokot szyi, dzigki czemu prébuje sie unikng¢ nawiedzenia). Hungan ma obowigzek
odnalez¢ winowajcg 1 ztamac jego opdr, w przeciwnym razie obrzed zakonczy si¢ niepowodzeniem.
Sprawca wychodzi na jaw w momencie, gdy staje przed nim kaptan, ktéry robi znak krzyza, a
nastepnie trzy razy uderza go w glowe¢. Ciosy s3 zadawane kamieniem, co wywotuje obfite

krwawienie’!?

. By¢ moze scena ta reprezentuje wktad Bantu z obszaru Konga. Jak wiadomo, dotarli
oni na Haiti razem z ostatnig falag niewolnikdw, zaszczepiajac w kultach $lady bantuskich zespotow
rytualno-wierzeniowych’®. Zdumiewajgco podobna praktyka pojawia si¢ w inicjacji Bwiti Mitsogo,
zamieszkujacych obszar potudniowego Gabonu przy granicy z Kongiem: po rytualnym Scigciu
wlosow 1 przebiciu jezyka igla, nowicjusz spozywa iboge, po czym — jak pisze Daniel Pinchbeck
— ,,jego czaszka zostaje trzykrotnie uderzona mlotem w celu >>otwarcia glowy<<, co pomaga
mu wkroczy¢ w $wiat ducha [podkr. — J.B.]”7".

Scena otwarcia glowy ujawnia fundamentalng ceche instytucji hungana 1 wpisuje si¢ w

koncepcje rosnacej kontroli nad transem w obrebie hierarchii Aunforu. Na catym Haiti spotykamy

712G. E. Simpson, The Vodun Service in Northern Haiti, dz. cyt., s. 241.

713M. J. Herskovits, Life in a Haitian Valley, dz. cyt., s. 146-147.

714G. E. Simpson, The Vodun Service in Northern Haiti, dz. cyt., s. 242.

715Por. Tamze, s. 242-243.

716Por. A. Szyjewski, Etnologia religii, dz. cyt., s. 571.

717D. Pinchbeck, Breaking Open the Head. A Psychedelic Journey into the Heart of Contemporary Shamanism, New
York 2002, s. 33. Por. M. Eliade, Szamanizm, dz. cyt., s. 126: u Basuto (Soto) kandydat wchodzi w trans i widzi
otwierajacy si¢ dach nad jego glowa, a nastgpnie wznosi si¢ do Nieba, gdzie widzi duchy szamanskie; z kolei u
Nubow inicjowany czuje, ze ,,duch pochwycit go za gtowe do goéry”, ewentualnie — ze ,,wchodzi w jego glowe”.
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osoby majace za zadanie ,,ztama¢ opor stawiany bogu przez niektore jednostki””'®. Motyw wigzania
suptow wydaje si¢ mniej istotny niz idea, ktorg reprezentuje, bez trudu mozna tez wskazaé jej inne
ekspresje. Np. w jednym z wariantdw wigzanie suptow zastepuje kreslenie na glowie wyznawcy
znakoéw chronigcych go przed zstgpieniem loa. Oba warianty wyrazaja kluczowa ideg¢, zgodnie z
ktorg jednostka jest zagrozeniem dla rytualu — gdy tylko zostaje ,,rozwigzana”, natychmiast ulega
owladnigciu. Sam moment rozwigzania Simpson opisuje jako triumf Aungana, poniewaz obecnosé¢

Legby gwarantuje, ze ceremonia przebiegnie bez zaklocen’.

W jakich warunkach moze zaistnie¢ opisana koncepcja rytuatu? Courlander kresli t¢ samg, z
grubsza, strukturg organizacji spotecznej kultu, co inni badacze. Doktadny opis ten nie musi zawsze
przebiega¢ tak samo. W pédtnocnym Haiti laplace, mambo caille 1 hungénicon ulegaja zbiciu w
jedna kategorie¢ badjican, ale wszystkie cztery stanowiska petnig t¢ samag funkcje asystentéw
hungana. Podobnie, autor The Drum and the Hoe wymienia dwa rodzaje hunsi: kanzo 1 bossale,
podczas gdy autorzy prowadzacy badania w Plaisance i okolicach odnotowuja podzial na serviteurs
i fideles™. W obu miejscach istota podziatu pozostaje ta sama i dotyczy odmiennego stosunku do
posesji u wyznawcow (hunsi kanzo, serviteurs) regularnie wchodzacych w trans i u zwyktych
wiernych (hunsi bossale, fideles), sporadycznie bywajacych na ceremoniach.

Stosunek do transu pozwala wytyczy¢ granice miedzy domeng société a $wiatem
zewngtrznym. Dane zebrane przez Simpsona kaza sadzi¢, ze spoteczno$¢ vodun w obszarze
Plaisance dziata w stanie permanentnego zagrozenia. W 1937 r. populacja liczyta ok. 30 tys. 0sob, z
czego 200 byto hunganami, 1500-2000 petito funkcje badjicanow, 3 tys. nalezato do serviteurs,
podczas gdy az 15-20 tys. osOb reprezentowato kategorie fidéles. Przy optymistycznych
zatozeniach, do kultu nalezalo ok. 25 tys. mieszkancéw. Co stato sie z pozostalymi 5 tysigcami? Co
wiecej, status grupy fideles jest problematyczny, skoro jej cztonkéw — zaznacza Simpson —
cechuje ,,zmienny stopien wiary”’*!. Od grupy wyznawcow sensu stricto mozna zatem odliczy¢ 15-

20 tys. wiernych, co dawatoby raptem ok. 3 tys. aktywnie zaangazowanych os6b. Nawet o wiele

718A. Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s. 131. Tuz po zacytowanym zdaniu nastgpuje opis jednej z technik
pacyfikacji: hungan tanczy przed zbuntowanym osobnikiem, przez caly czas patrzac mu prosto w oczy;
jednoczesnie wykonuje gesty, ktore, jak sugeruje autor, wydaja si¢ by¢ wyposazone w moc sprowadzania hipnozy.
Interesujgca jest rOwniez mowa ciata zaobserwowana u opornych jednostek. Chcac unikng¢ nawiedzenia, osobnik
siedzi na krzesle, krzyzuje r¢ce w ramionach, a jego twarz przybiera grozny, nieprzystgpny wyraz.

719Por. G. E. Simpson, The Vodun Service in Northern Haiti, dz. cyt., s. 243.

720Por. G. E. Simpson, The Belief System of Haitian Vodun, s. 47, ,,American Anthropologist”, New Series, t. 47, nr 1
(1945), s. 35-59

721Tamze.
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ostrozniejsze szacunki Simpsona robig wrazenie: okoto 25% populacji mozna okres§li¢ mianem
nonkonformistéw, co oznacza ,odstepstwo od wierzen vodun traktowanych jako norma

kulturowa”’*

. W jednej z lepiej prosperujacych dzielnic miasta, badacz spotkal wiesniaka otwarcie
gardzgcego religig, twierdzacego, ze nigdy nie wierzyt w loa™.

Simpson skupit si¢ na vodun funkcjonujacym w obszarze wsi. Mamy w nim do czynienia z
przezytkiem systemu patrylokalnej rodziny poszerzonej, w ktorym najstarszy syn z zong, synami i
ich z kolei zonami, starcy i bezrolni krewni zajmujg uktad wioskowy zwany lakou. Strategiczna
czescig osady jest przylegajacy do gltoéwnego domu niezabudowany obszar ,,ziemi niczyjej”: to
miejsce pochowku przodkow w linii meskiej, a zarazem osrodek kultu rodzinnego’™. Specyfike
tego uktadu Sidney Mintz i Michel-Rolph Trouillot charakteryzuja nastepujaco: ,,[...] wlasnosé
ziemi, pokrewienstwo 1 kult tacza si¢ w materialnej] podstawie rytuatu, jego praktyce i
wierzeniach™®. Mozna go rowniez opisaé za pomocg rozrOznienia miedzy ziemig kupiong za
pieniadze (te achat) a ziemia odziedziczong po przodkach (ze éritié), przy czym tylko druga posiada
jasng reprezentacje w systemie religijnym’.

System lakou istnial na Haiti od czasow prezydentury Jean-Pierre Boyera (1827-1843),
kiedy to kazda rodzina otrzymata od panstwa kawatek ziemi — do ostatnich lat XIX wieku, w
ktorych nastgpit gwaltowny upadek wiejskiej bazy ekonomicznej i migracja do miast’’. Zaktadam,
ze — pomijajac trzy dekady wzglednej stabilnosci’™ zapoczatkowanej reformg agrarng Boyera —
statystyczny kult vodun, z wlasnym hunforem 1 wyznawcami funkcjonuje na zasadzie
wielopoziomowej twierdzy chronigcej wyznawcow przed Swiatem. Wiernym (fidele) moze zostaé

kazdy, osiggnigcie stopnia serviteur oznacza juz jednak poniesienie kosztow ekonomicznych™. Ta

722Tamze.

723Por. Tamze, s. 48.

724Por. S. Mintz, M.-R. Trouillot, The Social History of Haitian Vodou, dz. cyt., s. 140.

725Tamze. Zdaniem Michaela Laguerre, /akou wyznaczylo moment przejscia od rozproszonych po catym Haiti tajnych
stowarzyszen o cechach mesjanistycznych do vodun jako typowej religii przodkow, shuzacej za ideologiczna
podpore instytucji poszerzonej rodziny. Por. Tegoz, The Place of Voodoo in the Social Structure of Haiti, ,,Caribbean
Quarterly”, t. 19, nr 3 (1973), s. 36-50.

726Por. S. Larose, The Haitian Lakou, Land, Family and Ritual, s. 485, 489 [w:] Arnaud Marks, René Romer (red.),
Family and Kinship in Middle America and the Caribbean, Leiden 1975, s. 482-512

727Por. S. Mintz, M.-R. Trouillot, The Social History of Haitian Vodou, dz. cyt., s. 139-141.

728Mozna zresztg dyskutowaé, czy mamy do czynienia z wyjatkiem, skoro system [akou jest potencjalnym Zrédiem
konfliktéw migdzygeneracyjnych, opisanych przez Serge'a Larose'a. Powstaja one w wyniku dzialania dwodch
czynnikdw: 1) Mescy potomkowie rywalizuja o status patriarchy /akou. 2) Kazda z rodzin-cztonkéw osady
dysponuje prawem swobodnego obracania wlasng dziatka, co niesie ryzyko, ze senior rodu podejmie decyzje o
secesji (poza obreb lakou), za§ odlaczona czgs$¢ (démembré) ulegnie dalszym podziatom. Jakby tego bylo malo,
tendencja do odgczania otrzymuje sankcj¢ w postaci ideologii magiczno-religijnej: secesjonisci oskarzajg pozostate
domostwa o uprawianie magii, przypisujac sobie kontynuacj¢ autentycznej tradycji afrykanskiej (Ginen). 1
odwrotnie — poniewaz magia jest kategorig relatywna, odstepcy sa takze, przez pozostatych cztonkow lakou,
oskarzani o uprawianie czarnej magii. Por. A. Apter, On African Origins: Creolization and Connaissance in Haitian
Vodou, s. 243, ,,American Ethnologist”, t. 29, nr 2 (2002), s. 233-260.

729Mozna podaé przyklad osoby, ktéra oszczedzala przez wiele lat cigzkiej pracy, aby zostaé hunsi kanzo. Inny
nowicjusz zatozyt biznes tylko po to, by zdoby¢ pieniadze na inicjacj¢. Por. A. Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s.
194-195.
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sama zasada dotyczy asystentow hungana. Z drugiej strony, awans w hierarchii hunforu oznacza
przyrost tajnej wiedzy sakralnej™’. Kluczowa kategorig jest connaissance, ktorej najwiekszg ilo$cig
dysponuje hungan™', przy czym takze hungani réznig sie miedzy sobg pod tym wzgledem —
reputacja jednych ogranicza si¢ do dzielnicy miasta, a inni sg znani na caly kraj”*. Jezeli jednak tak
jest, wowczas rozni ich takze stopien kontroli nad transem, poniewaz kategorie connaissance i
transu sg ze soba $ciSle zwigzane — im wicksze wtajemniczenie, tym wigksza kontrola nad

transem. Zrédlem tajnej wiedzy sa ostatecznie duchy, ktore opanowal wyznawca. W mysl zasady

wyrazonej przez Josepha M. Murphy'ego:

Inicjacja ma zmieni¢ hunsi bossale w naczynie dla ducha, dzigki czemu uzyska on dostep do
connaissance, nad ktorg piecze sprawuja duchy. >>Umycie<< glowy [rytuat inicjacyjny laver-téte —

J.B.] sprawi, ze kandydat otworzy si¢ na loa bez oporu i zanieczyszczen [impurities]’.

Podobna hipoteze wysuwa Andrew Apter, probujacy wyjasni¢ rolg transu w haitanskim vodun
erozja pamigci kulturowej. Posesja jest typowo afrochrzescijanska technika otwierajaca dostep do

connaissance, inaczej niedostepnej w warunkach niewolnictwa:

Najwyzsza wiedza hungana lub mambo reprezentuje autentyczng tradycje pochodzaca z Ginen,
przeniesiong do obu Ameryk przez pierwszych afrykanskich niewolnikow. Z czasem wielcy kaptani
umierali i tradycja ta ulegata zapomnieniu. Connaissance byta wowczas odleglym wspomnieniem
swojej pierwotnej potegi. Aby przeciwdziata¢ tendencji do entropii i odzyskaé to, co inaczej
zostatoby utracone, powstaje wtorna metoda pobierania nauk przez bezposrednig inicjacj¢ duchowa.
Zastgpuje ona techniczny trening [w dahomejskiej szkole kaptanskiej — J.B.] [...], a inicjowani

pobierajg wiedze bezposrednio u loa™*.

A zatem hunsi kanzo musi glowe otwarta na loa, ktory zstepuje w nig podczas posesji — im
bardziej ,,otwarta glowa”, tym szybsze nawiedzenie, a zarazem tym ptynniejsze i trudniej
zauwazalne przejscie migdzy §wieckim i sakralnym sposobem bycia. Mozna nawet powiedzie¢, Ze

— wedlug vodunistycznej teorii rytualu — trans, bedacy stanem zmienionej $wiadomoSci

730Por. M. Deren, Bogowie haitanskiego wudu. Taniec nieba i ziemi, thum. M. Wisniewska, Z. Zagajewski, Krakow
2000, s. 192.

731Por. K. McCarthy Brown, Afro-Caribbean Spirituality: A Haitian Case Study, dz. cyt., s. 23. Hans Jonas rozrdznia
mig¢dzy gnozg i wiedzg teoretyczng — o ile posiadacz tej ostatniej zostaje poinformowany o czyms (informed with),
o tyle gnostyk jest przez swoja wiedzg przeksztalcony (transformed by). Por. H. Jonas, Religia gnozy, thum. M.
Klimowicz, Liszki 1994, s. 51.

732Por. A. Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s. 63-64.

733]. M. Murphy, Working the Spirit. Ceremonies of the African Diaspora, Boston 1994, s. 18.

734A. Apter, On African Origins: Creolization and Connaissance in Haitian Vodou, dz. cyt., s. 241.
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ujemnie koreluje z iloScia posiadanej connaissance, rozumianej jako korpus symboli i
twierdzen zapewniajacych skutecznos¢ danego hunforu.

Im bardziej transowe dane zachowanie, tym wigkszy dystans wobec société; trans taki jest
udzialem wyznawcoéw pokroju Monpointa 1 Hyppolite'a, z ré6znych wzgledow egzystujacych na
obrzezach grupy. I odwrotnie, skoro wiedza posiadana przez hunganow stawia ich na rowni, czy
wrecz ponad loa, wtedy posesja przestaje juz by¢ potrzebna, umyst wyznawcy zblizyl si¢ bowiem
do boskiego modelu. Jak podkresla Murphy, w ujeciu vodun rdéznica miedzy ludzmi a loa ma
charakter ilo$ciowy, a nie jako$ciowy, dotyczy ona zasobOw connaissance nabywanej przez loa
dzieki uczestnictwu w tajnych, niedostepnych dla ludzi obrzedach inicjacyjnych™.

Przejscie przez inicjacje, kanzo, skutkuje nabycie—m kontroli nad poczatkiem i przebiegiem
transu. Z kolei w przypadku najpotezniejszych hunganow trans moze w ogole by¢ niewidoczny. To
ostatnie twierdzenie — na koniec — powinno by¢ oczywiste po uwzglednieniu dwoch faktow: 1)
Przecigtny Haitanczyk nie méwi o ,transie”, operuje natomiast pojeciem boga, ktory dosiada
wyznawce, nazywanego wowczas chwal. 2) Stwierdzenie, ze hungan panuje nad transem, jest po
prostu innym wyrazeniem terminu Fonéw, wywodzonego przez Courlandera od rzeczownika gan

(,,wladca, przywodca™) i dopetnienia houn (,,duch’)’*

. W dostownym tlumaczeniu zatem hungan to
»wtadca ducha” — ten, kto panuje nad transem. Tylko w ten sposéb mozna poja¢ — inaczej dziwne
1 niezrozumiate — sceny rytualéw obserwowane przez badaczy, w ktorych cate societe sktada
hunganowi cze$é tak, jakby byt bogiem. Scisle biorac — uwzgledniajac takze znaczenie terminu —
mozna powiedzie¢, ze moc, ktorg wowczas dysponuje hungan, stawia go nad bogami™’. Mozna
tutaj przypomnie¢ wywody de Heuscha, analizowane w Rozdziale 3. Jego zdaniem szamanizm ma
si¢ tak do posesji, jak magia do religii. Jednak juz sama etymologia terminu ,,hungan” pokazuje
sztucznos$¢ tego rozrdznienia.

Mozna takze przytoczy¢ opini¢ Rachel Beauvoir-Dominique — antropolozki, a zarazem
kaptanki kultu Petro — dotyczaca specjalnej kategorii duchow, loa travaille: podczas ceremonii
wzywa si¢ je, a nie czci, ,,a wszelkie niepostuszefstwo jest ttumione w zarodku””*. Beauvoir-

Dominique twierdzi, ze zbyt ostre odroznianie religii od magii nie ma sensu, poniewaz perspektywa

magii pozwala ukaza¢ fundamentalne zatozenia systemu religijnego. Jedno z owych zalozen

735Por. J. M. Murphy, Working the Spirit. Ceremonies of the African Diaspora, dz. cyt., s. 39.

736H. Courlander, Gods of the Haitian Mountains, s. 340, ,,The Journal of Negro History”, t. 29, nr 3 (1944), s. 339-
372.

737Na poczatku jednego z rytuatéw la-place (mistrz ceremonii) i dwoch asystentow tanczg naprzeciw hungana, ktory,

wyposazony w grzechotke ason, imituje ich ruchy. Scen¢ t¢ Gerdés Fleurant interpretuje jako ,,bitwe o wplywy miedzy

loa 1 hunganem”. Natomiast moment, w ktorym hungan catuje zakonczenie miecza dzierzonego przez la-place,

symbolizuje ,,akt poddania si¢ zgromadzenia hunganowi, wtadcy duchow”. G. Fleurant, Dancing Spirits. Rhytms and

Rituals of Haitian Vodun, London 1996 s. 19. Por. takze: A. Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s. 124.

738R. Beauvoir-Dominique, Underground Realms of Being: Vodoun Magic, s. 166 [w:] D. J. Cosentino (red.), Sacred
Arts of Haitian Vodun, dz. cyt., s. 153-177.
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dotyczy wylonienia si¢ nowego bytu/jakosci z umieszczonych obok siebie, odrgbnych podzespotow.
Mozna podac¢ kilka przyktadow realizacji tej zasady.
Pierwszy dotyczy obrzedowej potrawy tchaka/tchanpan, ztozonej z siedmiu rodzajow

sktadnikow gotowanych razem w jednym garnku’

. Beauvoir-Dominique twierdzi, ze w podobny
sposob wytonila si¢ religia vodun, tzn. poprzez przyswojenie elementow z réznych podsystemow
kulturowych™®. Za Suzanne Preston Blier proces ten mozna okre$li¢ terminem ,asamblaz”,
posiadajagcym cztery odpowiedniki w dialekcie Fongbe: kple, ha, agblo oraz fo, oznaczajace,
odpowiednio, ,potaczenie [bringing together]|”, ,zjednoczenie [uniting]”, ,,nagromadzenie
[agglomeration]” oraz ,,zebranie w jednym miejscu [gather together]”’". OkreSlenie ich mianem
asamblazu jest o tyle niefortunne, ze nasuwa skojarzenia z domeng tworczosci artystyczne;j.
Terminy afrykanskie za$ posiadajg szereg odniesien do sfery obrzedowo-teologicznej. Przyktadem
asamblazu sa: terakotowe naczynia kultowe, wytworzone z trzech materialow: wody, gliny i
kaolinu; bocio, rzezbione wizerunki starozytnych kaplandw ustawiane w $wiatyni 1 robione z
jedzenia, wody, lisci, kawalkéw tkaniny, ziemi oraz fasoli. Co jednak najwazniejsze, tych samych
terminéw uzywa si¢, opisujac ogolne cechy wierzen religijnych, dahomejski panteon jest bowiem
amalgamatem, co ch¢tnie przyznawali Fonowie. Jak pisze Blier, najbardziej poszukiwanym dobrem
wojennym byli obcy bogowie, parafernalia kultowe 1 kaptani znajacy odpowiednie rytuaty.

Trzeciej egzemplifikacji dostarcza obrzedowy proces tworzenia calosci z czesci, akumulacji
jednostek w rytualny nadorganizm. Przebiega on dwuetapowo: najpierw mamy do czynienia z

”)742’

mimesis, nasladowaniem — co wyraza formula wete po, mete po, (,,zmienianie skor a

nastepnie dochodzi do przemiany, transmutacji’*, ktorg Dominique opisuje we wiasciwy sobie,
poetycki sposob: ,,[...] kiedy ja staje si¢ innym, a inny staje si¢ mna, rozblyska $wiatlo™*,

Role mimetyzmu w rytuale vodun podkreslajag G. Fleurant 1 M. Deren. Ten pierwszy pisze o
odzwierciedlaniu, powotujac sie¢ przy tym na wspomniang scen¢ konfrontacji miedzy la-place i
hunganem. W ujeciu Deren rytuatl zawiera szereg odniesien do kosmografii mitycznej. Przede
wszystkim chodzi o lustro symbolizujace rzeczywisto§¢ nadprzyrodzong — o, jak pisze badaczka:

»|---] $Wiat w obrebie kosmicznego lustra zamieszkaty przez nieSmiertelne odbicia wszystkich tych,

ktorzy kiedykolwiek przed nim staneli””™. Latwo przeoczy¢ zwigzek tej idei z dziedzing rytuatu™®,

739Por. Tamze, s. 166, przyp. 46.

740Por. Tamze.

741Por. S. Preston Blier, Vodun: West African Roots of Vodou, s. 75 [w:] D. J. Cosentino, Sacred Arts of Haitian Vodou,
dz. cyt., s. 61-87.

742R. Beauvoir-Dominique, Underground Realms of Being: Vodoun Magic, dz. cyt., s. 169.

743Por. Tamze.

744Tamze.

745M. Deren, Bogowie haitanskiego wudu. Taniec nieba i ziemi, dz. cyt., s. 50.

746Bezbtednie rozpoznaje go Tomasz Sikora. Por. Tegoz, Euoi. Studia z symbolizmu i metaforyzacji katoptrycznej,
Krakéw 2004, s. 63.
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ktérego uczestnicy sg dla siebie lustrami:

Pozostaja oddzieleni ciatami i swoimi istotami. Utkwione w ziemi oczy i niskie przykucniecie
akcentuje w kazdym z nich poczucie dostrojenia, wstuchiwania si¢, poruszania si¢ wraz ze
wspolnym dzwigkiem, styszanym przez kazdego z nich osobno. Kiedy podazaja za ,breakiem”
przyjmujg wyprostowana postawe, ktora powoli znowu obnizy si¢ ku ziemi, mogg stawaé
naprzeciwko siebie i nawzajem odzwierciedla¢ swoje ruchy. Jednak nawet wtedy wydaje si¢, ze pary
tancerzy nie powielaja wzajemnych ruchow, raczej sg lustrami, ktore twarzg w twarz podwojnie
odbijaja jaka$ niewidzialng figure, tanczaca pomiedzy nimi, znajaca tylko rzeczywistos¢ tych luster.
I wlasnie to przycigga, poniewaz cztowiek nie poddaje si¢ ani tancerzom, ani bebniarzom, ale
jakiemus$ pulsowaniu, ktérego autorytet przekracza wszystkie te stworzenia i w ten sposob je
jednoczy. Cato$¢ nie jest suma czeéci: my nie stuzymy sobie nawzajem, ale kazdy stuzy czemus

innemu, czemus, co obejmuje wszystkich™’.

Osobng kwestig jest natura zwigzku powyzszego symbolizmu z obrzegdem. Zdaniem Sikory ,,Zasada
katoptrycznej inwersji rozcigga si¢ na szereg rytualnych zachowan, ktore wigzg si¢ z kultem loa "**.
W ujeciu tym rytuat jawi si¢ jako zwienczenie istniejgcego wezesniej sposobu obrazowania, mozna
jednak zatozy¢ sytuacje odwrotng, w ktorej tworzy on dziedzing modelujacg dla wylaniajacych sig¢
pézniej idei owladnigcia przez potezng istote oraz kosmicznej otchtani, modelowanej na ksztalt
lustra. W Rozdziale 2. probowatem uzasadni¢ podobne przypuszczenia, a obserwacje Deren
stanowig dodatkowy argument dla sformutowanych tam wnioskow. Uczestnicy hipotetycznego
rytualu wykonanego w ewolucyjnej przesztosci dostrajajg si¢ do siebie, co kulminuje w zbiorowym
odczuciu istoty wyzszego rzedu, kierujacej dzialaniem jednostek. List¢ przyktadow mozna by wigc
wydluzy¢, aby — oprocz idei owladnigcia i symboliki katoptrycznej — obejmowata rowniez
koncepcje potrawy tchaka oraz ide¢ sSmierci jako pograzenia si¢ w kosmicznej otchtani lustra.

W przypadku tchaka, podobnie jak odrebne jednostki tworzg — poprzez rytuat — nowy byt
o cechach emergentnych, podobnie sktadniki potrawy ulegaja fuzji, tworzac catos$¢, ktorej nie
sposob zrozumiec, badajac wlasnosci sktadnikow.

Motyw lustra ma dwa przeciwstawne znaczenia. Z jednej strony koduje ide¢ powierzchni
separujacej oba $wiaty: ludzi i /oa, z drugiej strony — lustro jest narzedziem komunikacji: ,,Do loa
99749

zwraca si¢ jako do wizerunkow w lustrze 1 wzywa si¢ je, wykorzystujac lustrzang powierzchnig

O praktyce tej nie wiemy wilasciwie nic, mimo ze — czy tez moze wiasnie dlatego — ucieles$nia

747M. Deren, Bogowie haitanskiego wudu. Taniec nieba i ziemi, dz. cyt., s. 313.
748T. Sikora, Euoi. Studia z symbolizmu i metaforyzacji katoptrycznej, dz. cyt., s. 63.
749M. Deren, Bogowie haitanskiego wudu. Taniec nieba i ziemi, dz. cyt., s. 50.
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ona ,,jedng z najwiekszych tajemnic vodun™™’, do ktorej aluzje zawieraja piesni rytualne. Chodzi
zwlaszcza o zwrot sondé miroi, ktéry Milo Rigaud tlumaczy jako: ,,zglebiaj otchtanie lustra”,
,,poszukuj wewnatrz lustra™”".

Podstawowa wydaje si¢ tu idea bytu ludzkiego jako ciala wyposazonego w komponent
duchowy, gros bon ange. A zatem: ,,Z chwilg Smierci cialo, sila, ktéra utrzymywala je na
powierzchni, przestaje istnie¢, a gros bon ange tonie w glebinach lustra [podkr. — J.B.]"7.
Trudno przeoczy¢ analogie do haitanskiej koncepcji nawiedzenia, ktore w takim razie mozna uznaé
za prefiguracje $mierci, w nim bowiem réwniez dochodzi do separacji ciala i elementu duchowego.
Gros bon ange zostaje usunigty na czas trwania transu, co dokonuje si¢ poprzez lustrzane odegranie
danej postaci w uktadzie rytualu — ,lustrzane”, tj. zmierzajace do stania si¢ nig. Na przyktad
wyznawca Guédé upodabnia si¢ do trupa, nosi czarne okulary, méwi nosowym glosem i krazy po
perystylu uzbrojony w néz. Wierzchowiec Ibo szczeka i tasi si¢ jak pies, a wyznawca Sobo to oficer
wojskowy, cieszacy si¢ powodzeniem u kobiet. W zachowaniu Sobo przejawia si¢ poczucie
godnosci 1 dystynkcja, co stawia go w opozycji do niepanujacego nad soba, podatnego na zmienne
nastroje Adjassou’”.

Im dluzej wyznawca ,,wpatruje si¢” w odtwarzang posta¢, tym bardziej upodabnia si¢ do
niej, az w koncu nie odroznia siebie od loa, rzeczywisto$ci od obrzedowej reprezentacji, prawdy od

fikcji. Ujmujac rzecz obrazowo, jego osobowo$¢ ulega wchtonigciu w odgrywang postaé i —

podobnie jak gros bon ange w chwili §mierci — tonie w odmegtach lustra.

k %k %k

W podsumowaniu Rozdziatu 3. pisatem, Zze dynamika standw posesyjnych kaze — wbrew
Eliademu — podkresli¢ rosnacg kontrole nad transem. W Rozdziale 4. rozwijam to twierdzenie. Na
poczatku przedstawiam histori¢ Hyppolite'a, ktory — w chwili, gdy go poznajemy — funkcjonuje
w dwoch spoteczno$ciach: ortodoksyjnych katolikow, do ktérej naleza rodzice i w spotecznosci
kultu, reprezentowanej przez krewnych.

Te dwa $rodowiska, bazujac na odmiennych zespolach wierzeniowo-rytualnych, generuja
sprzeczne systemy idei i twierdzen moralnych. Na przyktad katolicyzm — przyjrze si¢ temu blizej
w Rozdziale 5. — podkresla wage samokontroli 1 wolnej woli, podczas gdy vodun, przeciwnie,
akcentuje znaczenie utraty autonomii i wchtonigcia przez rytualny kolektyw. Opetanie Hyppolite'a,

rozumiane jako wyraz skrajnej desocjalizacji, jest wypadkowg tego stanu rzeczy. Wkrotce potem

750 M. Rigaud, Secrets of Voodoo, dz. cyt., s. 94.

751 Tamze.

752M. Deren, Bogowie haitanskiego wudu. Taniec nieba i ziemi, dz. cyt., s. 51 .
753Por. G. E. Simpson, The Vodun Service in North Haiti, dz. cyt., s. 249.
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Hyppolite pojawia si¢ w perystylu, tym razem mamy juz jednak do czynienia z transem
posesyjnym, w ktorym ASC ulega formalizacji w formie nawiedzenia przez bostwo Damballe,
ktére mezczyzna darzyt najwigkszym wstretem. Nie zmienia to faktu, Ze inicjacyjny trans
Hyppolite'a cechuje gwaltowno$¢ rzadko spotykana u regularnie praktykujacych wyznawcow.

Gwaltowno$¢ transu — wyrazajagca konflikt miedzy jaznig osobnika a rolg ducha —
pozwala rozpozna¢ jednostk¢ nienalezaca do kultu. I odwrotnie, stabilizacja doswiadczenia ASC
jest udziatem zaangazowanych czlonkow vodunistycznej société, az po najrzadsza opcje,
egzemplifikowang przez hunganow, w ktorej trans w ogbdle moze przestaé by¢ widoczny.

Kontrola transu ma $cisty zwigzek z wtajemniczeniem mierzonym zasobami tajnej wiedzy
sakralnej (connaissance), ktora dysponuje osobnik. Natezenie transu jest odwrotnie proporcjonalne
do connaissance posiadanej przez hunganow — im wigksza wiedza, tym stabszy trans. Intensywne
transe sg sporadycznie obserwowane rowniez u tych ostatnich, co tlumacze zjawiskiem
zaobserwowanym przez Métraux: zrdéznicowanie pod wzgledem stopnia i1 jakosci wiedzy dotyczy
takze hunganow, z ktorych jedni sg znani w dzielnicy, podczas gdy stawa innych rozprzestrzenia si¢
na caty kraj.

Intensywno$¢ transu, odwrotnie proporcjonalna do wtajemniczenia, stanowi funkcje
uspotecznienia osobnika. Kontrola nad transem jest wigc procesem lagodzenia konfliktu miedzy
zakulisowym aktorem a rolg obrzedowa. Piszac o wiedzy, mam na mysli jej gnostyckie rozumienie,
zawarte w rozroznieniu Hansa Jonasa: pod wptywem gnozy psychika adepta ulega transformac;ji.

Wazng cze$cia rozdziatu sg rozwazania na marginesie koncepcji Alana P. Fiske'a, czyniacej
stany posesyjne kluczowym elementem transakcji opartych na dzieleniu si¢ we wspolnocie
(communal sharing — CS). Transakcje te spontanicznie wystepuja wsrdd genetycznie
spokrewnionych jednostek, natomiast ich poszerzenie na krag obcych sobie oséb wymaga uzycia
specjalnych technik, z ktérych najwazniejszy jest zbiorowy rytual transowy, zatapiajacy — jak

pisze Pinker w komentarzu do badan Fiske'a — w grupie ja poszczego6lnych jej cztonkow.
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Rozdziat 5

Demoniczne op¢tanie i przemoc rytuatu

Przed cztowiekiem tedy zjawity si¢ podniety z dwdch stron:

nakaz Boga i namowa weza™*,

Zdaniem Thomasa J. Csordasa rytuat strukturyzuje doswiadczenie i konstruuje osobe —
razem z jej strategicznym centrum, ja [self] — za posrednictwem tematow psychokulturowych’>.
Gdyby to zdanie podzieli¢ na dwie czg$ci, wowczas pierwsza — dotyczaca strukturyzacji i
konstruowania — mozna by wyrazi¢ poprzez twierdzenie Salvadora de Madariagi: ,religia to
stosunkowo skromny dogmat, ktory mowi, ze Bog nie oszalal”®. Rozwijajac te mysl, Clifford
Geertz pisze o ,,manipulowaniu systemami niesymbolicznymi w oparciu o relacje wyrazane
poprzez systemy symboliczne™”’,

Druga czg$¢ zdania jest mniej jasna, pod pojeciem tematdw psychokulturowych mozna
bowiem rozumie¢ ogdlng tendencje danej kultury”®, albo — i to znaczenie podkresla Csordas —
»zagadnienia tematyzowane lub rozwijane w nastawionych na orientacj¢ procesach obiektywizacji

”7 Drugie znaczenie dotyczy sposobu, w jaki do$wiadczenie jednostki

ja [self-objectification]
ulega strukturyzacji podczas rytualu. Kluczowe jest tu pojecie przedrefleksyjnosci rozwijane przez
M. Merleau-Ponty'ego: na poziomie przedrefleksyjnym stwierdzam jedynie, ze — w danym
momencie — moje mysli, zachowania lub emocje nie sg pod mojg kontrolg, natomiast w akcie
refleksji doznanie to moze byé¢ przypisane dziataniu sit demonicznych’. Podkre$§lam zwrot ,,moze

by¢”, poniewaz mozliwe jest rOwniez przypisanie go obecnosci Ducha Swigtego’®'.

7548w. Augustyn, O wolnej woli, thum. A. Trombala, s. 233 [w:] Tegoz, Dialogi filozoficzne. O nauczycielu. O wolnej
woli, Warszawa 1953, s. 77-234.

755T. J. Csordas, Language, Charisma, and Creativity. The Ritual Life of a Religious Movement, Berkeley 1997, s. 66.

756Cyt. za: C. Geertz, Religia jako system kulturowy, s. 120 [w:] Tegoz, Interpretacja kultur. Wybrane eseje, ttum. M.
Piechaczek, Krakow 2005, s. 109-150.

757Tamze, s. 115.

758Jak mowi Clyde Kluckhohn, ,.kazda kultura ma typowy konflikt i typowe rozwiazanie”. Tegoz, Myths and Rituals:
A General Theory, s. 78 [w:] ,,The Harvard Theological Review”, t. 35, nr 1 (1942), s. 45-79.

759T. J. Csordas, Language, Charisma, and Creativity, dz. cyt., s. 66.

760T. J. Csordas, The Sacred Self. A Cultural Phenomenology of Charismatic Healing, Berkeley 1994, s. 226. Por. M.
Merleau-Ponty, Fenomenologia percepcji, dz. cyt., s. 89: ,,0dklejam si¢ od przedmiotu i przechodz¢ do idei. Tak jak
przedmiot, idea ma by¢ taka sama dla wszystkich, wazna we wszystkich czasach i we wszystkich miejscach [...].
Nie zajmuj¢ si¢ juz moim ciatlem ani czasem, ani $wiatem, jakich doswiadczam w przedpredykatywnej wiedzy, w
wewnetrznej z nimi komunikacji. Mowie juz tylko o moim ciele jako pewnej idei, o idei uniwersum, o idei
przestrzeni i o idei czasu”. i s. 233: ,,Powiadam, Ze moje oczy widzg, ze moja r¢ka dotyka, Zze boli mnie noga, lecz te
naiwne sposoby wyrazania si¢ nie przekazujag mojego prawdziwego do§wiadczenia. Dostarczajag mi od razu pewne;j
jego interpretacji, ktora odrywa je od jego wlasciwego podmiotu”.

761Por. W. i F. Mischel, Psychological Aspects of Spirit Possession, ,,American Anthropologist”, t. 60, nr 2/1958, s.

249-260. Wedlug badaczy sama tylko obserwacja nie wystarcza, zeby opisa¢ réznic¢ mi¢dzy opgtaniem a transem

posesyjnym na Trynidadzie. Inaczej moéwiac, poprzestajac na obserwacji nie sposéb odrozni¢ obu rodzajoéw zachowan.
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Niezdolnos¢ do okreslenia warunkow, w ktorych doznanie braku woli jest demoniczne lub
boskie, powoduje napigcie obecne w chrzescijanstwie od XVI w., kiedy to — zdaniem Nancy
Cacioli — nastepuje separacja fizycznosci i posesji od duchowosci i $wietosci’™®. W samym XVI i
XVII w. powstaje wigcej traktatow poswigconych rozeznawaniu duchéw niz kiedykolwiek
wczesniej 1, jak przypuszczaja niektdrzy badacze, nastgpuje przejscie od teologicznej konfuzji do
porzadku Inkwizycji, dla ktérej wszelki trans niedajacy si¢ sprowadzi¢ do choroby psychicznej
$wiadczy o dziataniu sit demonicznych’”. Mozna postawic teze, ze Vaticanum II, z ktérego wytonit
si¢ katolicki ruch charyzmatyczny, dazyl do odwrocenia tego porzadku przez powr6t do
specyficznego napigcia obecnego w wypowiedzi pastora Theodore'a Dobsona, ktoéra cytuje w
dalszej czesci pracy. Podejmuje si¢ woéwcezas probe implementacji standw transowych w ortopraksje
Kosciota Katolickiego — uczynienia ich podstawg systemu rytualnego. Przemawia za tym oficjalne
wsparcie udzielone charyzmatykom przez papiezy i1 teologow katolickich, z G. B. Montinim, K.
Wojtyla, R. Laurentinem, L.-J. Suenensem i J. Ratzingerem na czele. Intrygujaca jest roOwniez
akceptacja reform Soboru przez demony nawiedzajace Anneliese Michel w najglo$niejszym,
dwudziestowiecznym przypadku opetania’.

W jaki sposob — podczas wspomnianego przewrotu w XVI w. — brak woli przypisano
dzialaniu demondéw? Moim zdaniem inspiracji dostarczylo specyficzne napigcie, obecne w
chrzescijanskiej antropologii od czasow Augustyna do wspotczesnosci. Do autora De Civitate Dei
wracam w dalszej czesci, tu zacytuje jednego z tradycjonalistycznych krytykéw ruchu

charyzmatycznego:

We wszystkich wspdlnotach ruchu charyzmatycznego widaé tendencj¢ do bezposredniego kontaktu z
Duchem Sw. [...] Podswiadomos¢ staje si¢ nieomylnym gtosem Boga. Psychologia uczy jakie mysli,
stowa, obrazy funkcjonuja na poziomie pod$wiadomos$ci: uczucia zemsty, instynkt seksualny,
intensywne obrazy (albo niezwykle atrakcyjne, albo niezwykle odrazajace) [...]. Jesli brakuje
zewnetrznego sedziego, ktory zadecyduje z autorytetem rozumu i przykazan boskich o tym, co jest
dobre i zte w tym wewnetrznym zyciu uczuc, do§wiadczen i wrazen, to wtedy sam cztowiek staje si¢

samemu sobie najwyzszym autorytetem [...]"*.

762Por. M. Sluhovsky, Discernings Spirits in Early Modern Europe, s. 56 [w:] G. Klaniczay, E. Pocs (red.), Demons,
Spirits, Witches, t. 1: Communicating with the Spirits, Budapest 2005, s. 53-67.

763Por. Tamze, s. 54

764Por. F. D. Goodman, How about demons? Possession and Exorcism in the Modern World, Indiana University Press

1988, 5. 97.

765K. Stehlin, Ruch charyzmatyczny. Czy to jest katolickie? Warszawa 1997, s. 32-33. Por. takze: A. Cozzi,
Teologiczno-systematyczne ujecie diabta, s. 311 [w:] P. Caspani (red.) Kosciol wobec opetan i demonow, thim. A.
Ryndak-Laciuga, Krakéw 2009, s. 279-318., gdzie mowa o chrzescijanskiej nieufnosci wobec ,,form religijnego
doswiadczenia, w ktorych cztowiek >>traci zmysty<< podczas obrzedu lub w osobistych sytuacjach transu”.
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Nawiasem moéwigc, na odwrotnym zatozeniu bazuja haitanskie kulty, gdzie brak kontroli i
spontaniczno$¢ przypisuje si¢ mocom sakralnym obecnym we wspolnocie.

W kontekscie ewolucji i obecnego ksztattu ruchu Odnowy w Duchu Swietym Csordas
wymienia trzy tematy psychokulturowe: intymnos$¢, spontaniczno$¢ i kontrole. Rozwinigciem
pierwszego jest rytualne dziatanie zbiorowe, najpetniej wyrazone w Turnerowskiej communitas’™®.
Dziatania intymne daza do spontaniczno$ci rozumianej jako brak samokontroli jednostki, ktora
projektuje sprawstwo na instancj¢ zewnetrzng. Jednym z czynnikéw jest tu odwrotno$¢ facylitacyi,
ktéra omawiatem w Rozdziale 2., cytujac zdanie Jamesa: ,,[...] w kooperacji dwoch osobnikoéw
kazdy przypisuje sprawstwo ruchu drugiej osobie i pozwala swojej r¢ce dziata¢ swobodnie”. Zdanie
to dotyczy pisania automatycznego z udziatem przynajmniej dwoch osob. Czy mozna je uogolnié
na rytuaty charyzmatyczne? Na pewno nie w kazdym typie rytualdw nastepuje przemieszczenie

agensa, mozliwe tez, ze w niektorych odgrywa ono wiekszg rolg’.

Z drugiej strony,
charakterystyczne dla Odnowy spotkania modlitewne lub Odpoczynek w Duchu wydaja si¢

nieuchronnie zmierza¢ ku spontanicznosci. Na potwierdzenie mozna przytoczy¢ antropologiczng

obserwacje dziatan Wspodlnoty Przymierza Rodzin Mamre, ktora — wedlug oficjalnej strony
internetowe] — ,,w swej duchowosci korzysta z doswiadczenia katolickiego Ruchu Odnowy w
Duchu Swietym™7®:

Moment zlapania si¢ za rece byl wstepem do wejscia w antystrukture. Kilkunastominutowa
inwokacja do majacego przyj$¢ Ducha Swictego, akcentowata zatarcie codziennych norm i statusow.
Niewazne kim jest osoba obok ciebie — teraz to tylko funkcjonujaca tu i teraz jednos$¢ braci i siostr,
gdyz w oczach Boga, wszyscy sa rowni. Modlitwa potgczona ze Spiewem posiadala liczne wersje 1
powtorzenia kwestii przyjscia Ducha w celu sakralizowania zgromadzonych. Pobudzenie
emocjonalne byto coraz silniejsze, modlitwy 1 muzyka coraz szybsze i glo$niejsze, dtonie do tej pory
po prostu zlaczone z dlonmi sgsiadow zostaly wzniesione do goéry (na wyrazny sygnat

prowadzacego). Wreszcie atmosfera siegnela zenitu, gdy ksigdz moderator zaintonowat co$, co

766Definiujac intymnos$¢ Csordas uwypukla konflikt bliskosci z izolacja, charakterystyczny dla stadium miodosci (25-
35 lat) w ujeciu Eriksona. W stadium tym dochodzi do ,konfrontacji z lgkiem przed utrata ego w sytuacjach
wymagajacych poswigcenia i rezygnacji z siebie: w solidarno$ci zwartej organizacji, orgazmie i zjednoczeniu
seksualnym oraz w bliskiej przyjazni i walce fizycznej [...]”. E. H. Erikson, Childhood and Society, New York 1963,
s. 264. W ujeciu Csordasa pragnienie przynaleznosci zaspokaja rytuatl charyzmatyczny z jego naciskiem na
zbiorowa modlitwe, wspolne zycie i bezposredni kontakt z bostwem.

767T. J. Csordas, The Sacred Self, dz. cyt., s. 21-22, gdzie autor wyrdznia trzy rodzaje obrzgdéw charyzmatycznych:
spotkanie modlitewne [prayer meeting]; inicjacja do Odnowy oparta na chrzcie w Duchu Swietym; ceremonia
uzdrawiania [healing service] podzielona na dwie podkategorie: publiczne zgromadzenia kosScielne i stadionowe
oraz prywatne sesje odbywane w uktadzie ,,jeden na jednego” (w domu, szpitalu, centrum doradczym lub przez
telefon). Instruktywnym przykladem drugiej podkategorii jest wewnetrzne uzdrawianie [inner healing] majace
oczysci¢ umyst ze ztogdw i traum nagromadzonych podczas zycia jednostki. Por. Tamze, s. 40.

768www.mamre.pl (dostep: 22.05.2013)
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sprawialo wrazenie modlitwy jezykami, ktdra natychmiast zostata podchwycona przez chor’™.

Spontaniczno$¢ i pochwycenie przez thum tatwo pomyli¢ z mimowolno$cia (involuntariness).
Migdzy tymi doznaniami zachodzi zwigzek, nie jest on jednak nieroztaczny. Typowe dla
mimowolnosci jest wrazenie, jakby poszczegédlne dziatania — wykonywane przez uczestnikow
rytuatu — ,,dziaty si¢ same”. By przypomnie¢ koncepcje Milgrama, dochodzi tu do ,,zrzeczenia si¢
inicjatywy [jednostek — J.B.] na rzecz zewng¢trznego czynnika”. Tym samym, wskutek potaczenia
obu doznaf (intymno$ci i spontaniczno$ci), wylania si¢ temat trzeci: kontrola’.

Spontanicznos¢, mimowolno$¢ 1 kontrola s3 — by przypomnie¢ tytut Rozdziatu 2. —
Lwytworem dziatan zbiorowych”. Ujmowane lgcznie tworza diachroniczny szkielet rytuatu:
najpierw pojawia si¢ spontaniczno$¢, potem — przez sporadyczne akty autorefleksji’””' — osoba
postrzega swoje zaangazowanie w rytuat jako zatracenie si¢, co podminowuje percepcje woli. A
poniewaz celem dziatania jest transformacja w innego agensa, uczucie braku woli tatwo przechodzi
w doznanie kierowania dzialaniem przez obce Ja. Podobna sekwencja wystepuje w seansie
spirytystycznym z tg r6znica, ze obca jazn kieruje tu uczestnikiem z zewnatrz, nie wnikajac do jego
ciata. Mimo tej r6znicy przyktad spirytyzmu pokazuje, ze — zgodnie z intuicjg potoczng — ruch
samowzbudny musi by¢ inicjowany 1 kierowany przez jakiego$ sprawce.

Spontaniczno$¢ pojawia si¢ w zgromadzeniach typu communitas, ale nie tylko.
Doswiadczaja jej praktycy Odpoczynku, ktory jest rytem wspottworzacym nastepujace rytuaty:
samotna modlitwa; nieformalna modlitwa zbiorowa w intencji jednostki odmawiana po spotkaniu

modlitewnym [prayer meeting]; rekolekcje, seminaria 1 warsztaty duchowe; inicjacja chrztu w

769M. Dasal, Politetyczne ujecie rytuatu. Wybrane teorie i proba analizy badawczej, niepublikowana praca doktorska
obroniona 16.06.2011 w Instytucie Religioznawstwa UJ, s. 26.

770Analizy Csordasa nie sa wolne od sprzecznos$ci. Z jednej strony podchodzi on do kwestii tematow
psychokulturowych jak do konfliktéw zdeterminowanych kulturowo, traktujac rytuat jako sposoéb ich rozwigzania. Z
drugiej strony intymno$¢, spontaniczno$¢ i kontrola, po kolei wylaniaja si¢ z rytualu. W tym drugim ujeciu —
inaczej niz w pierwszym — zjawiskiem pierwotnym jest dziatanie, poprzedzajace kulturg. By¢ moze kluczem do
usunigcia sprzecznosci jest polemika ze strukturalistyczng i funkcjonalistyczng teor—ig rytuatu. Oba ujecia uznaja
g0 za reprezentacj¢ procesOw spotecznych, w przypadku Odnowy za§ — twierdzi Csordas — jest doktadnie na
odwrdt, to procesy spoteczne wylaniajg si¢ z rytuatu: ,[...] zdarzenia rytualne stajg si¢ budulcem zycia
charyzmatycznego w zupehie inny sposéb niz w spotecznosci opisanej w typowej monografii etnograficzne;j. [...]
Rytualne zdarzenia w rodzaju spotkan modlitewnych historycznie i struktu—ralnie poprzedzajg specyficzne wzorce
myslenia, zachowania i organizacji spolecznej. Zdarzenia te dostarczajg najwczesniejszych modeli dla organizacji
zycia spolecznego — rytual wytwarza spoteczenstwo jako wiasna afirmacj¢. Mata, nieformalna grupa zbiera sig
zwykle wokot plonacej swiecy w prywatnym mieszkaniu. Duza grupa moze spotkac si¢ w sali gimnastycznej, gdzie
kilku muzykow akompaniuje $piewom, spikerzy wygtaszaja przemowienia wedtug specjalnego programu, a liderzy
okreslaja, kto z uczestnikdéw moze wyglosi¢ swiadectwo lub proroctwo”. T. J. Csordas, The Sacred Self, dz. cyt., s.
21.

771Przypomne, ze w Rozdziale 3. pisalem o zmiennej intensywnosci transu. (,,Jak latwo zatem zauwazy¢, pelny trans
szamanski nie jest warunkiem sine qua non obrzedu z udzialem szamana, a co wigcej, p o zi o m transu moze by¢
bardzo rézny, od powierzchownego przeczucia obecnosci duchow, po ekstazg z calkowitg utrata przytomnosci [...]”.
A. Szyjewski, Szamanizm, dz. cyt., s. 118).
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Duchu Swietym; uzdrawianie podczas ceremonii publicznych’”?. Odpoczynek praktykuje sie
zwykle w ostatnim typie rytuatow, co nie dziwi, poniewaz oba uklady podkreslaja znaczenie
spotecznej intymnos$ci. Pojecie tej ostatniej implicite zawiera Rozdzial 2.: w rytuale trudno by¢
sprawca, poniewaz odwraca on uwage jednostki od wilasnych intencji. W zwigzku z tym
Odpoczynek tatwiej zagniezdza si¢ w publicznej ceremonii niz samotnej modlitwie. Jak pisze
Csordas: ,,0dpoczynek w Duchu nie moze by¢ duchowym aktem, musi natomiast by¢ duchowym
efektem, ktorego przyczyna sytuuje si¢ poza jaznia jednostki. Tym samym — uwzgledniajac
fenomenologiczne kryterium spontaniczno$ci — stwierdza si¢ jego autentyczno$¢ [podkr. —
JB.I%.

Intymno$¢ zgromadzen narusza granice separujgcg ja poszczegdlnych uczestnikow’”. Czy
zatem juz tutaj mamy do czynienia ze stanem posesyjnym? Tak, ale tylko przy szerokim rozumieniu
tego stowa. Sygnalizuje¢ to w Rozdziale 2., odr6zniajac autentyczng posesje od ,,owladniecia”. To
ostatnie cechujg intensywne kooperacje’”, ktorych uczestnicy doznajg  kierowania przez
zewngtrzng potgge, usytuowang na zewnatrz cial, tymczasem rytuat posesyjny narusza, wytyczong
przez skore, granice separujacg poszczegolne ja. W rytuale owa zewnetrzna potega przenika do cial
uczestnikow. Pamigtajgc o tym rozroéznieniu, nie wolno zapomina¢ o zwigzku obu uktadow

rytualnych. Podkresla go Louis Mars w swojej analizie haitanskiej poses;ji:

Pierwotny mistycyzm ma charakter stadny. Wywodzi si¢ ze zbiorowej ekstazy [...], nie
wykluczajacej pojedynczych przypadkdéw posesji teomanicznej. Chcg przez to powiedzied, ze
bogowie inkarnuja si¢ podczas zgromadzen religijnych, a ich obecno$¢ wigze si¢ z psychologia

thumu’"®.

Kluczowe dla posesji 1 owladnigcia jest doznanie zaniku woli rozumianej jako poczucie
sprawczosci (sense of agency). Przypuszczam, ze doznanie to sytuuje si¢ na osi kontinuum,

wyznaczonej przez nastgpujace bieguny: kanonicznie poprawne wykonanie, w ktorym kwestia

7

standbw wewngetrznych pozostaje drugorzedna’’ oraz akty i wypowiedzi do tego stopnia $cisle

772Por. T. J. Csordas, The Sacred Self, dz. cyt., s. 232.

773Tamze, s. 258.

774Por. V. Turner, Proces rytualny. Struktura i antystruktura, ttam. E. Dzurak, Warszawa 2010, s.143-144.

775 Pod pojeciem intensywnej kooperacji rozumiem wspoldziatanie typu communitas. Charakterystyczne sa w nim
$piewy i krzyki wykonywane unisono, chwytanie si¢ za r¢ce, az po ,,$wiety uscisk [Aholy hug]” (Por. T. J. Csordas,
Language, Charisma, and Creativity, dz. cyt., s. 69.) 1 zjawisko emocjonalnego zarazenia, sygnalizowane w opisie
Dasala.

776L. Mars, The Crisis of Possession in Voodoo, dz. cyt., s 12-13.

777Aczkolwiek nawet formalne, ,,puste” rytualy narzucajg jednostce ograniczenia, co podkresla T. Sikora, analizujac
pole semantyczne terminu ,karman” — pierwotnie dotyczacego ofiary skladanej z nadzieja na pozytywna
retrybucje, a dopiero pdzniej wchodzacego w sktad buddyjskiej teorii przyczyny i skutku: ,By¢ moze, ten
archaiczny stan rzeczy jest wyrazem faktu, ze gl¢boka istota tej ofiary byla wola przetrwania za ceng
podporzadkowania si¢ pewnemu porzadkowi syntaktycznemu, rezygnacja z chaotycznej bezposredniosci spelnienia
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zwigzane ze stanami wewnetrznymi, ze te pierwsze traktuje si¢ jako reprezentacje tych drugich. W
ostatnim wypadku nie ma miejsca na konflikt miedzy wykonaniem a agensem — przyktadu
dostarcza interpretacja halachy, w ktdrej czyn ma by¢ wyrazem wewnetrznych odczué¢’”® oraz rytuat
opisany przez Simpsona, gdzie podkresla si¢ wage transformacji standw wewnetrznych.

Wiasciwe dla rytuatu wykonanie dziatan niezakodowanych przez uczestnikow manifestuje
si¢ na poziomie psychologicznym jako ograniczenie woli. W rytuatach transowych i posesyjnych
rowniez pojawia si¢ czynnik zewnetrzny, nie przybiera on jednak formy bezosobowych regut
kanonu, lecz konkretyzuje si¢ w formie (rytual transowy) zewng¢trznej potegi kierujacej thumem lub

(rytual posesyjny) mocy, ktora wnika w ciato, reprezentujac okreslony aspekt tradycji’”.

5.1. Rytual performatywny i transformatywny

Praca dotyczy transu rytualnego, a wigc bedacego dziataniem spotecznym par excellence.
Rytualizacja dziatan jednostkowych przebiega w rézny sposob. Pierwszy polega na wykonaniu
kanonu, co Rappaport wilacza w definicj¢ rytuatu. Technik¢ t¢ mozna nazwaé performatywna,
poniewaz nie eliminuje ona — a wrecz jej wymaga — rozbiezno$ci miedzy zakulisowym aktorem i
aktem publicznym. Druga technika — transformatywna — rozcigga wiladz¢ kanonu réwniez na
stany prywatne. Rozroznienie na performans i transformacje¢ jest czysto analityczne, w praktyce
bowiem ten pierwszy moze niepostrzezenie przejs¢ w transformacje. Bywa, ze zwykle, puste
rytualy angazuja do tego stopnia, Zze percepcja sprawczo$ci ustgpuje miejsca odczuciu
kontrolowania przez sile¢ zewnetrzng wobec uczestnikow.

Pojecie transformacji ukazuje doniosto$¢ rozroznienia na rytuat transowy i posesyjny. Z
perspektywy teorii wiadzy ten drugi jest skuteczniejszy, poniewaz sytuuje wtadze wewnatrz, a nie

tylko na zewnatrz jednostki. ,,To gtowny efekt Panoptykonu” — by zacytowa¢ Michela Foucaulta:

wzbudzi¢ [...] $wiadome i trwate prze§wiadczenie o widzialnosci, ktére daje gwarancje
automatycznego funkcjonowania wiadzy. [...] Skutecznos$¢ wladzy i jej sita przymusu sa odtad, w
pewnej mierze, sprawa drugiej strony [...]. Kto zostal umieszczony w polu widzenia 1 wie o tym,
przejmuje na swe konto ograniczenia narzucone przez wtadze; dobrowolnie pozwala im wptywac na

siebie [...]™.

pragnienia na rzecz symbolicznego zaposredniczenia, ktéoremu towarzyszy¢ musial rozwoj aparatu spetnien
zastepczych, reakcji odroczonej i sttumienia”. T. Sikora, UzZycie substancji halucynogennych a religia. Perspektywy
badawacze na przykladzie zagadnien rytualu i symbolizacji, dz. cyt., s. 162.

778Por. R. A. Rappaport, Rytuat i religia w rozwoju ludzkosci, dz. cyt., s. 278.

779Por. Ez 3,1: ,,A On rzekt do mnie: Synu czlowieczy, zjedz to, co masz przed soba. Zjedz ten zwdj i idz przemawiaé
do Izraelitow!”

780M. Foucault, Nadzorowa¢ i karaé. Narodziny wigzienia, thum. T. Komendant, Warszawa 1993, s. 241, 243.
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Zwigzek miedzy jednym i drugim rozroznieniem podkresla zwrot ,;rozciggnigcie wiadzy

kanonu” 1 mozna go przedstawi¢ w formie graficzne;:

Rytuat performatywny

Rytuat transformatywny

Rytual transowy

Rytuat posesyjny

Pierwsze rozroznienie podkresla dopasowanie stanow wewnetrznych do kanonu, przej$cie od
sceptycznego dystansu do szczerego zaangazowania; uczestnik rytuatu zostaje wciggnigty w wir
dziatan, czemu towarzyszy doznanie zatarcia granicy migdzy rzeczywistoscig a fikcja kreowanag
przez rytual. O rytuale transformatywnym pisz¢ wprost jako o rytuale transowym wtedy, gdy chce
podkresli¢ aspekt wiadzy spotecznej — reprezentowanej przez rytuat — nad jednostka. Wiadza ta
zostaje ostatecznie poglebiona przez wejscie w stan posesyjny.

Czytajac powyzszy diagram, nalezy pamigta¢ o potencjalnej obecno$ci transu w rytuale
performatywnym, ktorego uczestnik znajduje si¢ pod presja zwigzang z wykonaniem
niezakodowanej przez siebie roli, z alienacja, w ktérej — by przypomnie¢ stowa Duvignauda —

,aktor robi w sobie miejsce dla uporzadkowanego systemu znakéw [...]”.

Wydawatoby si¢, ze vodun bazuje na rytuale transformatywnym, a katolicyzm preferuje
zdystansowany performans, zwlaszcza od czasu jego krytyki przez protestantow, ktora zwigzle
wyraza lutrowskie sacramenta non implentur dum fiunt, sed dum creduntur (,,Sakramenty nie sg

wypehniane przez ich przeprowadzenie, lecz przez wiar¢ w nie”)™!

. Takie podejscie bytoby jednak
uproszczeniem. Rytualy performatywny i transformatywny sa wobec siebie komplementarne,
podobnie jak dwa ujgcia vodun — autorstwa Métraux i Bastide'a. Métraux opisat performatywny

aspektu rytuatu haitanskiego, podczas gdy analizy Bastide'a akcentujg aspekt przemiany

781Cyt. za: G. Widengren, Fenomenologia religii, ttam. J. Biatek, Krakoéw 2008, s. 222.
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uczestnikow. Nie cate vodun jest ,,dzikie” — kontrargumentoéw dostarcza wiasnie Métraux oraz
pézniejsze obserwacje M. Leirisa i Duvignauda. Métraux skoncentrowal si¢ na rytuatach
konwencjonalnych, ktorych uczestnicy imitujg swoje zachowania, natomiast Bastide, L. Mars,
Hurbon 1 Simpson pokazali ,,dzikie” oblicze haitanskiego rytuatu, w ktorym akcentuje si¢ szczeros¢
blokujaca dystans i krytyczna refleksj¢. Analogiczna sytuacja powstaje w systemowo ujgtym
katolicyzmie, ktory z jednej strony bazuje na zachowaniach performatywnych — mam tu na mysli
stereotypowe, powtarzalne ciggi dziatan separujace nawe od prezbiterium 1 wytwarzajace dystans u
swieckich. Z drugiej strony spotykamy w nim dynamiczne rytualy transowe, praktykowane
zwlaszcza przez wspoétczesne ruchy charyzmatyczne.

Powyzsze zestawienie wylamuje si¢ z dominujacej tendencji badawczej, operujacej

spetryfikowanym podzialem na inicjacje i egzorcyzm’™

1 zapobiega utozsamianiu katolickiego
pojecia transu z opgtaniem demonicznym. Przykladem tej tendencji jest — skadinad znakomita —
praca Jacka Debca, przypisujaca chrzescijanstwu jako takiemu negatywng oceng transu’™. O ile
jednak autor zaznacza, ze chodzi o hipoteze badawcza — oparta na opinii antropologa, Johna

Leavitta”™

, 0 tyle jego stanowisko prezentuje si¢ jako niezbity fakt w tekscie A. Anczyka i H.
Grzymaty-Moszczynskiej: ,,W kulturze chrze$cijanskiej opetanie jest z definicji zjawiskiem
negatywnym i doprecyzowywane jest przy pomocy przymiotnika >>demoniczne<<""*, Stanowisko
autorow zawiera kilka nie$cistosci.

Po pierwsze, wspomniany przymiotnik nie jest doprecyzowaniem, lecz klasyfikatorem,
ktory wskazuje, z jaka posesja mamy do czynienia: duchowa (spirit possession), czy demoniczng
(demonic/demoniacal possession). Takie rozumienie ,,posesji demonicznej” pojawia si¢ juz w
angielskim przektadzie pracy T. K. Oesterreicha: Possession Demoniacal and Other...[podkr. —
J.B]. Po drugie, chrzescijanstwo stosuje genetyczng typologi¢ nawiedzen przynajmniej od czasow
De divinatione daemonum Augustyna z Hippony: ,Demony wplywaja na ludzi [...] wnikajac
niepostrzezenie — dzigki subtelnosci swych ciat — do ich ciat oraz mieszajac si¢ z ich myslami
podczas czuwania lub snu, co powoduje niezwykte wizje”’. Podzial na tytutowe przepowiadanie
demonéw 1 przepowiednie prorockie zapowiada praktyke rozeznawania duchow, zalecang przez
p6zniejszych teologow: ,,diabet potrafi sie zmieni¢ w aniola §wiattosci — pisze Teresa z Avila — i

tylko naprawde do$wiadczone dusze rozrozniajg jego dzieta™™’. Po trzecie, inaczej, niz zaktadaja

782Por. G. Rouget, Music and Trance, dz. cyt., s. 45.

783Por. J. De¢biec, Opetanie. Proba psychopatologicznego ujecia problemu, Krakow 2000, s. 43.

784Por. Tamze, s. 45.

785A. Anczyk, H. Grzymata-Moszczynska, Granice szalenstwa — granice kultury, s. 16 [w:] A. Anczyk, H. Grzymata-
Moszczynska (red.), Granice szalenstwa — granice kultury, Katowice 2013, s. 7-24.

786Cyt. za: J. Becker, Deep Listeners. Music, Emotion, and Trancing, Bloomington 2004, s. 13.

787Cyt. za: M. Sluhovsky, Discernings Spirits in Early Modern Europe, dz. cyt., s. 54.
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Anczyk 1 Grzymata-Moszczynska, chrzesScijanstwo nigdy nie byto zjawiskiem jednorodnym. W
zwigzku z tym — za Sluhovskym — mozna zapytac, ktorg ,kulture chrzescijanska” badacze maja
na mysli: owtadnigtych jednostek, ich spotecznosci czy wiadz koscielnych poddajacych osadowi te
pierwsze?™ Co wiecej, kazdy z systemow ewoluuje, czego przyktadem jest XVI-wieczny przetom
w chrzescijanskim rozumieniu posesji oraz powrdt do wezesniejszych koncepcji narzucony przez
Vaticanum II.

Zgodnie z ustaleniami Bourguignon posesja jest kategorig relatywng 1 ten sam trans moze
by¢ oceniony jako boski lub demoniczny, zaleznie od punktu odniesienia. Dowodza tego
kontrowersje wokot transow Katarzyny Sienenskiej. O ile przestuchujacy ja pratat — pytajacy: skad
wiadomo, ze nie zostala oszukana przez diabla? — ma watpliwosci, o tyle jeden z
najwybitniejszych dwczesnych teologow, Jean Gerson, przypisuje ide¢ zamiany serc z Chrystusem 1

ekstremalne posty Katarzyny demonicznemu opetaniu’.

Mozna doda¢: wszystko byloby w
porzadku, gdyby nie pdZniejsza kanonizacja Katarzyny przez Kosciot.

Kultura $redniowiecznego chrzescijanstwa zna wielu podobnych przyktadéw: jedna z
beginek, Ida z Louvain, ujrzala w wizji ubogiego Chrystusa, otwierajagcego jej klatke piersiowg i
wchodzacego do srodka. W nastepstwie mistyczka zaczeta imitowa¢ Oblubienca — odziana w
brudne szmaty przemierzala zatloczone place, chcac zamanifestowaé nowo nabyte zamitlowanie do
ubostwa. Jak pisze Nancy Caciola: ,,Wcielenie ubogiego Chrystusa spowodowalo catkowita
przemian¢ zachowan, jako ze wyrazata w ten sposob nowg osobowos$¢ wiadajaca nig od
wewnatrz”™. Mozna tez poda¢ przyktad blogostawionej Francisci de los Apostoles, owladnietej
przez aniota Nicole Abry z szesnastowiecznej Francji, Margery Kempe twierdzacej, ze doswiadcza
mitosci Boga mimo zewnetrznych oznak sugerujgcych opetanie”' i regularnych posesji

franciszkanskich spirytualow przez Ducha Swietego””.

Obie religie — vodun 1 katolickie chrzes$cijanstwo — zakladaja mozliwo$¢ $cistego
dostosowania stanéw prywatnych do tresci kanonicznych. Roznica polega na tym, ze w kultach

vodun mamy do czynienia z zasada organizacyjna, w obrebie santerii otrzymujacej wrecz

788Por. Tamze, s. 55.

789Por. N. Caciola, Mystics, Demoniacs, and the Physiology of Spirit Possession in Medieval Europe, s. 277 [w:]
,Comparative Studies in Society and History”, t. 42, nr 2 (2000), s. 268-306. Por. J. Huizinga, Jesien sredniowiecza,
thtum. T. Brzostowski, Warszawa 1974, s. 230.

790N. Caciola, Breath, Heart, Guts: The Body and Spirits in the Middle Ages, s. 25 [w:] G. Klaniczay, E. Pocs (red.),
Demons, Spirits, Witches, t. 1: Communicating with the Spirits, dz. cyt., s. 21-39.

791Por. M. Sluhovsky, Discernings Spirits in Early Modern Europe, dz. cyt., s. 53-54

792Por. Por. N. Caciola, Mystics, Demoniacs, and the Physiology of Spirit Possession, dz. cyt., s. 277
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eksplikacje w formie mitu””. Nie spotykamy tu natomiast — jak w katolicyzmie — teologow
pokroju Jeana Gersona, Martina de Castanegi czy Karla Stehlina, uznajacych trans za przejaw
dziatania sit antyboskich™*. Z drugiej strony konwencjonalny rytualizm jest obecny na obrzezach
vodun, podczas gdy w potrydenckim katolicyzmie ma jasno wytyczony status w centrum rytuahu.
Mimo tej rdznicy oba systemy dysponuja rytuatem, w ktorym zakulisowy aktor podlega czasowej
eliminacji, a wytyczne kanonu obejmujg nie tylko zewnetrzne dzialania, ale i stany wewngtrzne
osoby, czemu odpowiada doznanie przymusu. Problem w tym, Ze doznanie funkcjonujace na
poziomie przedrefleksyjnym jako ,nieumiejscowiony proces poznawczy, dusza nierozkladalna na

73 mozna nastepnie zinterpretowac jako negkanie przez diabta lub nawiedzenie przez boga’™®.

czesci
Co wiecej, poczawszy od Vaticanum II katolicyzm posiada swdj ekwiwalent vodunistycznego
nawiedzenia, tj. posesji rytualnej bedacej afirmacjg przestanek systemu, a nie ich demonicznym

zaprzeczeniem.

5.2. Reakcje na przemoc rytuatu

Odmienna konstrukcja obu systemow religijnych wyzwala odregbne reakcje na przemoc
rytuatu. Jedna z réznic dotyczy symbolicznej interpretacji dziatan, ktére — poprzestajac na

obserwacji — trudno odrézni¢:

[...] cialo nawiedzonej kurczy si¢ w okropnej, paralizujacej frustracji. Kazdy migsien jest napr¢zony,
kolana podciagniete, pigsci tak zacisniete, ze dlonie krwawig poprzecinane paznokciami. Szyja jest
sztywna, z zamknigtych na sil¢ oczu lejg si¢ lzy, z zaci$nigtych szczgk i zgrzytajacych zebow
wydobywa sie dzwigk, bedacy na wpdl jekiem, na wpdl krzykiem, niewyslowiong piesnig

skierowanej do wnetrza kosmicznej furii”’.

793 W jorubijskiej teogonii Obatala rozbija si¢ na kawatki, przejawione w $wiecie materii pod postacig roslin, zwierzat i
ludzi. Zdaniem Eugenio Matibaga, narracja ta ,,wyjasnia specyficznie ludzka podatno$¢ na owladniecie przez orisza
i uzasadnia roszczenia tych ostatnich do swoich ludzkich wyznawcow”. E. Matibag, Afro-Cuban Religious
Experience. Cultural Reflections in Narrative, University Press of Florida, 1996, s. 61. Ciag dalszy mitu skupia si¢
na genezie jednego z przydomkow boga: krazac po $wiecie, Orunmila zbiera szczatki zamordowanego Obatali i
umieszcza w tykwie Orisha Nla (,,wielki orisza”), ktora nastgpnie zanosi do §wigtego miasta Ile-Ife. Powstaje
pytanie, czy mit nie jest ekspresja rytuatu, ktérego uczestnicy sa lustrami, odbijajacymi niewidzialng figure tanczaca
miedzy nimi (Por. M. Deren, Bogowie haitanskiego wudu, dz. cyt., s. 313). Gdyby tak bylo, rytual przywracatby
sytuacje¢ sprzed katastrofy kosmicznej: tworzac nowy, emergentny byt, ,,dostrajajac si¢ do dzwigku styszanego przez
wszystkich” (Tamze), tanczacy niwecza $wiat, w ktorym ,,pozostaja oddzieleni ciatami i swoimi istotami” (Tamze).

794Por. K. Stehlin, Ruch charyzmatyczny, dz. cyt., s. 33: ,,Dlatego wtasnie $w. Jan od Krzyza i wszyscy znawcy zycia
mistycznego jednoglo$nie mowig, jak niebezpieczne jest mysle¢, iz wewngtrzne glosy pochodza od Boga. W 90%
przypadkoéw chodzi o autosugestie, w 9% to wpltyw diabta”.

795M. Merleau-Ponty, Fenomenologia percepcji, dz. cyt., s. 233.

796Z perspektywy analiz Matibaga, hungan jest interpretatorem wbudowanym w haitanskie vodun, podobnie jak
babalorisza, ktory odczytuje znaki generowane w obrebie santerii na podstawie wiedzy o obowiazujacych kodach
semiotycznych. Por. E. Matibag, Afro-Cuban Religious Experience, dz. cyt., s. 7.

797M. Deren, Bogowie haitanskiego wudu, dz. cyt., s. 84-85.
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Oraz przyktad drugi:

Czasami ptakata lub krzyczata w niekontrolowany sposdb. [...] Chodzita po domu z nogami
sztywnymi jak szczudla. [...] Wida¢ bylo nieludzka site, gdy brata do reki jabtko i zgniatala je do
chwili, gdy kawatki rozpryskiwaty si¢ na pokdj. [...] Migénie byty napicte do ostatecznosci, wige nie

mogla potykaé i zaczynala sie dusic. [...] Zdzierata z siebie ubrania i biegata nago po domu ™,

Zdumiewa podobienstwo obu epizodow sprowadzajace si¢ do sztywno$ci konczyn, zaburzen
ukladu motorycznego 1 zwierzecych wokalizacji (analogicznie nawet zagorzali stronnicy
$redniowiecznych mistyczek mieli problem z odréznieniem ich transow od posesji demonicznej)™”.
Roéznice wida¢ dopiero na poziomie interpretacji dokonywanej przez vodunistow i katolikow.
Sytuuje ona dzialania w systemie znakow*” komunikowanych przez rytual rozumiany jako
skondensowany zwyczaj spoteczny.

Obrzadek Petro, ktérego dotyczy pierwszy przyklad, wyznacza jedna ze wspdirzednych
systemu vodun. Mozna go uzna¢ za dialektyczne zaprzeczenie, a zarazem konieczne dopetnienie
Rada. Jak pisze Zora Neale Hurston: ,,Damballah, wzniosty i czysty, razem ze swojg §witg przynosi
ludziom same dobre rzeczy, dzialaja jednak zbyt wolno 1 brakuje im mocy. Nikczemni bogowie
Petro wzbudzajg przerazenie, ale sg potezniejsi i szybsi™*!. Podziat ideologiczny przeklada si¢ na
odmienne kody rytualne: bogowie Rada Zadaja golebi i kurczat, a loa Petro — pséw, koztdéw 1 Swin.
Owtadnigta przez tych pierwszych hunsi zaktada biale szaty, podczas gdy czcicieli Petro mozna
pozna¢ po charakterystycznej czerwieni. Nawigzujac do stow Deren, przyklad pierwszy, owszem,
emanuje wsciekloscig, sa to jednak emocje skanalizowane i uzyte na potrzeby rytualu. Z drugiej
strony, jesli wierzy¢ K. Dunham, charakterystyczne uzycie ciata w Petro obniza podatno$¢ na

sugestie:

Aby przemieszcza¢ si¢ na ugigtych kolanach, korzystajac przy tym z migséni stop, trzeba mie¢ caty
czas napigte miesnie plecow. Chodzi tu o wytworzenie ekscytacji obcej hipnotycznosci tanca w
innych kultach [a wigc uczestnik nie daje si¢ zahipnotyzowa¢ — J.B.]. [...] Atmosfera autentycznej

ceremonii Petro jest wroga, negatywna. Nawiedzenia przybierajg tu posta¢ szatu, a nie ekstazy®”.

798F. D. Goodman, How about demons?, dz. cyt. s. 118.

799Por. Por. N. Caciola, Mystics, Demoniacs, and the Physiology of Spirit Possession, dz. cyt., s. 275.

800V. Turner mowi tu o znaczeniu pozycyjnym symbolu. Por. Tegoz, Las symboli, dz. cyt., s. 64-65.

801Z. N. Hurston, Tell My Horse. Voodoo and Life in Haiti and Jamaica, New York 2008, s. 164.

802Por. K. Dunham, The Dances of Haiti, Mexico 1947, cyt. za: Y. Daniel, The Potency of Dance: a Haitian
Examination, s. 65 [w:] ,,The Black Scholar”, t. 11, nr 8 (1980), s. 61-73.
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Na tym tle drugi przyklad jest inny. Opisane dziatania dotycza aktywnos$ci sytuowanej extra
muros katolickiego rytualu, pelnigc wrecz role anty-rytuatu, jezeli warunkiem uznania dziatan za
rytualne jest minimum kontroli nad uktadem motorycznym potrzebne do wykonania kanonu. Jezeli
— po drugie — rytuat to skoncentrowany zwyczaj, wtedy dzialania te mozna uznaé¢ za
antyspoleczne. Sa one skierowane przeciw grupie rozumianej jako nosnik generujacych tozsamos¢
twierdzen i symboli. To jednak nie wszystko, poniewaz opg¢tanie kwestionuje nie tylko tozsamos¢,
ale 1 sens istnienia grupy jako takiej. Staje si¢ to oczywiste, gdy — bazujgc na informacjach

podanych przez teologéw — za wyznacznik opetania uznamy wstret do sacrum®®.

5. 3. Transformacja w rytuale katolickim

Od czas6éw Vaticanum II ortodoksyjny katolicyzm posiada swdj ekwiwalent rytualnej poses;ji
transowej, w ktorej owladnigcie legitymizuje system spoteczno-kulturowy. Jednocze$nie, jak w
vodun, praktykowane jest pozarytualne op¢tanie o cechach demonicznej negacji.

Odpoczynek w Duchu zaktada bardziej zrodlowa mozliwos¢ owtadnigcia przez sacrum od
zewnatrz (bez inkarnacji). Doswiadczenie to jest przedmiotem opisow Durkheima i1 Dgsala,
cytowanych wczesniej 1 wpisuje si¢ w logike rytualow zbiorowych, w ktéorych moze by¢
zagniezdzony ryt Odpoczynku. On sam stanowi rozwinigcie owego pierwotnego doznania, zaktada
bowiem, ze moc usytuowana na zewnatrz osobnika przenika do jego ciala. Moment ten opisuje si¢

roznie. Niektore okreslenia mowig wprost o owladnieciu (possession)*™™

, czesciej jednak mowa o

ulegtosci (submission) i kapitulacji w sensie poddania sie (surrender)®®. Indeksalng reprezentacja

tych stanow jest upadanie, wskazujace na rezygnacje z wtasnej woli i zastgpienie jej wolg Boga.
Wiréd swiadectw [sharings]*® najwyzej ceni si¢ te, w ktorych dziatanie Ducha Swictego

poprzedza opér ze strony jednostki. Pozwala on wykluczy¢ udzial czynnikdw ludzkich w genezie

803Por. R. Laurentin, Szatan: mit czy rzeczywistos¢? Nauczanie i doswiadczenie Chrystusa i Kosciola, ttum. T.
Szafranski, Warszawa 1997, s. 165-166: ,Nalezaloby przede wszystkim okresli¢ to, co najlepiej charakteryzuje
wplyw szatana: sprzeciw wobec tego, co teologalne, a wigc utrudnianie modlitwy, awersja wobec Boga,
Najswietszej Maryi Panny, aniolow i $wietych, Eucharystii i wszystkich obiektow sakralnych [...]".

804Polska Wikipedia podaje nastepujace synonimy okreslenia ,,Odpoczynek w Duchu”: spoczynek w Duchu Swietym;
padanie w Duchu; upadek w mocy; owladniecie przez Ducha. http://pl.wikipedia.org/wiki/Odpoczynek w_Duchu
(dostep: 16.09.2013). Ostatni zwrot — owlfadnigcie przez Ducha — jest homofonia terminu owladnigcie przez
ducha, ktorego dla uniknigcia powtorzen uzywam zamiennie z terminem ,,posesja przez ducha”, przy czym zwrotu
,owladnigcie przez Ducha” uzywaja sami katolicy, natomiast wyrazenia ,,owladnigcie przez ducha” i ,,posesja przez
ducha” nalezg do stownika teorii antropologiczne;.

805T. J. Csordas, The Sacred Self, dz. cyt., s. 236.

806Por. T. J. Csordas, The Sacred Self, dz. cyt., s. 22. Jest to ostatnia sposrod czterech kategorii [genres] ,,jezyka
rytualnego”, ktore tworza werbalny szkielet systemu rytualnego.
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doswiadczenia®’, a zarazem podkre$li¢ spontaniczno$¢ uznawang za gwarant jego
autentyczno$ci®®, Bohaterem relacji informatora Csordasa jest ksigdz X., znany ze sceptycznego
podejscia do Odpoczynku. W decydujacym momencie, gdy ojciec C. namaszcza jego gltowe, ksigdz
nagle upada do tyhu 1 zostaje podtrzymany przez ,.,chwytajacego” (catcher) . Cze$¢ raportu dotyczy
zdarzen poprzedzajacych ten moment — akcentuje si¢ w niej rezerwe kaptana, ktory otwarcie
kwestionuje autentyczno$¢ praktyki. Kontrastuje to z obrazowym przedstawieniem momentu

upadku: ,,osunagt si¢ w dot jak worek kamieni”. Jak, w retrospekcji, mowi ksiadz X.:

Myslalem, ze ludzie ci udaja lub symuluja; Ze polegaja na mySleniu Zyczeniowym,
psychosomatyczno$ci lub co§ w tym stylu. Jako niedowiarek tlumaczytbym nieswiadomosé

momentu upadku oczekiwaniami wobec C., ale pamigtam tylko to, Zze stalem tam, a nastgpnie

lezatem na ziemi, gapigc sie w sufit. [...] Dowiedzialem si¢ potem, ze trwato to kilka minut®®,
WypowiedZ dopelnia nastepujaca potem scena: kaptan wstaje z podtogi i wykonuje nakladanie rak.
Wtedy nastepni wierni upadaja na ziemi¢ — wsrdd nich dwoje sceptykoéw, co informator opatruje
ironicznym komentarzem: ,>>Zgtadzeni w Duchu [slain in the Spirit]<< przez ksiedza, ktory
dziesig¢ minut wczesniej sam byt niewierzgcy™™'’. Lamanie oporu dotyczy outsiderow®!!, o ktorych
mowi sie, ze zostali ,,otwarci” na dziatanie Ducha®'?.

W przypadku praktykujacych charyzmatykéw podkresla si¢, ze Bog respektuje autonomie
cztowieka, a ten ostatni nie tyle jest ,otwierany”, ile pozostaje — mniej lub bardziej —
,otwarty”*"3, W kategoriach transu o zmiennej glebokos$ci zaktada to jaki$ stopien kontroli, ktorg w
poprzednim rozdziale uznatem za efekt socjalizacji niwelujacej opor wobec rytuatu, wskutek czego
przemoc staje si¢ zbedna. Nawigzuje do tych rozwazan piszac o ,,jakims$” stopniu kontroli. Trudno
precyzyjnie okresli¢, o jaki stopien chodzi, na pewno jednak jest on wyzszy niz u outsiderow, a

jednoczes$nie nizszy niz u czlonkow elity, do ktorej zaliczam ksiezy. O tych ostatnich mowi sie, ze

807Stosuje si¢ szereg procedur pozwalajacych oceni¢ autentyczno$é transu. Por. T. J. Csordas, The Sacred Self, dz. cyt.,
s. 254 n.

808Por. podrozdziat 5.3.1. opisujacy sposob, w jaki spontaniczno$¢, bedaca cechg imaginacji, powoduje
przemieszczenie sprawczosci z dziatajacego podmiotu i przypisanie jej umystowi Boga.

809Tamze, s. 237. Nawigzujac do analiz z Rozdziatu 3., charyzmatyczny trans uk—azuje sztywno$¢ podzialu G.
Rougeta. Laczy on — zwtaszcza kulminacyjne omdlenie — bezruch ekstazy szamanskiej z brakiem halucynacji
typowym dla transu.

810Tamze.

811Pod pojeciem outsidera rozumiem tu katolika niebedacego cztonkiem Odnowy rozumianej jako elita chrzescijan:
,.Sam [kard. Leon Suenens — J.B.] opowiada si¢ za nazwa Odnowa w— Duchu Swictym, gdyz jak twierdzi, na
mocy sakramentu chrztu i bierzmowania kazdy wierzacy jest obdarzony charyzmatami, cho¢ nie kazdy zdaje sobie z
tego sprawe. Podkres$la tez, ze Odnowa czyni chrzescijanina lepszym chrzescijaninem, jezuite lepszym jezuitq, a
ksiedza lepszym ksiedzem [kursywa autora — J.B.]”. A. Migda, Egzorcyzm pentekostalny. Stuzba uwolnienia w
Kosciotach i wspolnotach nurtu zielonoswigtkowego w Polsce, Warszawa 2010, s. 54-55.

812Por. T. J. Csordas, The Sacred Self, dz. cyt., s. 238.

813Por. Tamze, s. 257.
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wchodzg w trans rzadko lub wcale, poniewaz:

do tego stopnia wypelia ich moc Boga, ze wzrost jej nat¢zenia nie przytlacza ich i nie powoduje
upadku. Mozna powiedzie¢, ze przywykli do zycia w trwalej obecno$ci Boga, ktéry nie musi juz ich
zdobywac¢ [overcome, co mozna takze ttumaczy¢ jako opetanie — J.B.]. Dwoch uzdrawiaczy,
bedacych moimi informatorami, ktérzy wchodzili w trans coraz rzadziej, thumaczylo to habituacja

lub warunkowaniem®'.

Trans uznaje si¢ za etap w duchowym rozwoju: ,,wraz z duchowym wzrostem wyznawca powinien
coraz lepiej radzi¢ sobie z do§wiadczeniem mocy Boga™'®. Redukcje objawdw transu obserwuje sie
juz u S$redniozaawansowanych wyznawcow — jak powiedziat jeden z nich: ,,Bog jest
dzentelmenem”. Towarzyszy temu nastgpujace wyjasnienie: bedac dobrym z natury, Bog respektuje
autonomi¢ cztowieka. Teologiczny dyskurs pomija aspekt przemocy immanentnie zawarty w wielu
rytuatach, co prowokuje do podawania kolejnych wyjasnien. Jedno z nich zdaje si¢ podkreslac¢

roéznice miedzy przymusowa i dobrowolng rezygnacja ze sprawczosci:

gdy kto$ podczas swigtego omdlenia [sacred swoon] nie moze si¢ poruszy¢, to dlatego, ze jego jazn
wprowadzono w stan biernosci przez pozbawienie jej sprawczo$ci, a nie z racji przymusu uzytego

podczas walki®'®.

Podobne wyjasnienia — czesto zbyt subtelne i niejasne — mozna uznaé za racjonalizacje®’’,

poniewaz kldca si¢ z gwattem zadawanym jednostce podczas transu:

[...] $wiete omdlenie [sacred swoon] nie jest wolne od przemocy. Osobnik zostaje w nim
przyttoczony i pokonany. Bez wzgledu na delikatnos¢, z jaka >>chwytajacy [ catcher|<< kladzie go
na podloge, pod koniec lezy rozptaszczony na ziemi. Akt ten zawiera komunikat dotyczacy kruchego
i bezbronnego ja [...]*'"%.

Tez¢ o istnieniu przemocy rytualnej potwierdza doswiadczenie Csordasa, ktéremu pozwolono na
uczestnictwo w Odpoczynku. Zgodnie z instrukcjami badacz zamknatl oczy, rece przycisnat do ud, a

stopy zestawil razem. Wowczas dwoch uzdrawiaczy natozyto rece: jeden na glowe, w okolicach

814Tamze, s. 240.

815Tamze, s. 255.

816Tamze, s. 242.

817Ich nagromadzenie uruchamia proces domestykacji rytualu — szczegdlnie obecny w modlitwie o uwolnienie
[deliverance] — polegajacy na sukcesywnym zastgpowaniu elementéw przemocy odniesieniami do rado$ci, pokoju
i szczescia. Por. Tamze, s. 168.

818Tamze, s. 271.
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czota, a drugi, stojac z boku, na plecy i klatke piersiowa. W tym samym czasie dostosowanie si¢ do
instrukcji wywotato zmiane punktu cigzko$ci z catych stop na piety. Dalszy rozwdj wypadkow

autor opisuje nastgpujaco:

Delikatne korekty dokonywane przez uzdrawiacza, ktory jednocze$nie modlit si¢ za mnie, poglebity
chwiejnos$¢ postawy ciata, co sprawito, ze otworzytem oczy. [...] — Mysle, ze kazdy, kto stanatby w
tej pozycji, miatby podobne doznania. Uwazam tez, ze gdybym nie skupit si¢ tak bardzo na

propriocepcji — gdybym, dajmy na to, zamiast tego modlit sig, stracilbym rownowage i catkowicie

spontanicznie poleciat do tylu, w rece oczekujgcego tam pomocnika®'’.

Sprawozdanie badacza wskazuje na uzytecznos$¢ teorii pozornej mentalnej przyczynowosci.
Wegner, przypomng, wyroznit trzy zasady poczucia sprawstwa: priorytetu, spojnosci i wytacznosci.
Pokazal réwniez, ze poczucie to nie wystepuje, gdy naruszona zostanie przynajmniej jedna z nich
— zaktadajac, ze umyst operuje trzema zbiorami danych (§wiadome mysli, obserwowalne dziatania
oraz czas 1 uwaga potrzebne do utworzenia przyczynowej wiezi miedzy mys$lag a dziataniem).
Opisany rytual zaciemnia zwigzek umystu z dziataniem, ktory powinien wygladaé nastepujaco:
korygowanie postawy potaczone z zamknigciem oczu i wyprostowana sylwetka, powoduje
niebezpieczne wychylenie si¢ w tyl i upadek. Odwracajac uwage od propriocepcji, rytual toruje
droge sekwencji: dziatanie mocy bozej — spontaniczny upadek do tylu. Wazne pytanie dotyczy
powodow, dla ktorych charyzmatycy skupiaja si¢ na modlitwie, a nie na doznaniach cielesnych, jak
Csordas. Odpowiedz zawiera wzmianka o instrukcjach, ktore otrzymat autor, a ktorych nie dostaja
regularni praktycy Odpoczynku. U tych ostatnich upadanie odbywa si¢ spontanicznie, poniewaz —
by uzy¢ terminu Pierre'a Bourdieu — operuja oni zestawem nieswiadomych dyspozycji do
dziatania i mys$lenia w okre$lony sposob®®. Csordas — jako agnostyk — sytuuje sie poza sferg
dziatania habitusu Odnowy, nie interesuje go rowniez konfirmacja jej twierdzen (na czele ze
zdaniem: ,,Duch Swiety oddzialuje na wyznawcow”), lecz zredukowanie ich do bardziej

podstawowego poziomu rzeczywistosci®'.

819Tamze, s. 234.

820Por. Tamze, s. 233. Por. E. W. Rothenbuhler, Komunikacja rytualna. Od rozmowy codziennej do ceremonii
medialnej, tham. J. Baranski, Krakéw 2003, s. 77. Warunkiem skuteczno$ci rytuatu jest — oprocz poprawnego
wykonania scenariusza oraz wsparcia spolecznego ze strony grupy — system wierzen taczacych w catos¢ pacjenta,
szamana, spoteczno$¢ i szans¢ uzdrowienia.

821Rolg interpretacji w tworzeniu doswiadczenia transu — bodaj jako pierwszy — odnotowuje Pierre Janet,
odrdézniajacy symptomy zaburzen od ich pojeciowej interpretacji: ,,Pacjent widzi, Ze jego ramiona i nogi poruszaja
si¢, jakby byly obdarzone wiasnym zyciem [...], styszy swoje usta wydajace rozkazy lub szydzace z niego; stawia
opor, toczy dysputy, walczy z sita, ktoéra powstaje gdzie§ wewnatrz niego. Jak moze zinterpretowaé swoj stan, co
musi mysle¢? Czy nie postepuje rozsadnie o§wiadczajac, ze nawiedza go duch lub kontroluje demon? Jak moze
mie¢ watpliwosci, skoro ta druga osoba [...] przedstawia si¢ jako Astarot, Lewiatan lub Belzebub? Wiara w
owtadnigcie jest ludowym sposobem objasniania faktow psychologicznych”. P. Janet, L'automatisme psychologique,
Paris 1888, s. 440 n. Cyt. za: T. K. Oesterreich, Possession Demoniacal and Other, dz. cyt., s. 128.

180



Praktyka Odpoczynku wikta si¢ w sprzecznos¢ miedzy automatyzmem transu a katolicka
doktryng wolnej woli, tudziez — jakby powiedzial Csordas — ,,miedzy [...] boskim dziataniem na
ciato a pojeciem wolnej i sprawczej osoby”®?. Pojecie to jest silnie obecne w najwczesniejszych
tekstach chrze$cijanstwa® i znajduje swoj najpelniejszy wyraz w dialogu O wolnej woli Augustyna
z Hippony. Z kolei poglad Augustyna przejmie Tomasz z Akwinu, ktorego teologia — wedtug
encykliki Leona XIII z 4 sierpnia 1879 r. — stanowi wyktadni¢ nauki Kos$ciota Katolickiego.
Odnosény fragment ,,Sumy teologii” Etienne Gilson rozumie nastgpujaco: ,.Jest bowiem rzecza
oczywistg, ze wola nie moze by¢ nigdy przymuszona. Przymus oznacza zniewolenie, a zniewolenie
jest z samej swej definicji czyms$, co sprzeciwia si¢ naturalnej skionnosci rzeczy. [...] Otoz
dobrowolnos¢ polega na sktonnosci woli ku jej przedmiotowi; jesliby zatem w dziedzing woli
wtargnely przymus i gwalt, zniszczylyby ja natychmiast’™***,

Dzigki woli istota rozumna sprawuje kontrole nad popedami — teza umocowana na planie

kosmiczno-teologicznym wyznaczajacym cztowiekowi centralne miejsce w stworzeniu:

Czesto widzimy zwierzeta poskromione przez ludzi, to jest nie tylko cialo zwierzecia, lecz i jego
duszg tak ujarzmiong przez cztowieka, ze instynktownie jako$ i z przyzwyczajenia stuzy jego woli.
Chyba nie przypuszczasz, ze moze doj$¢ do tego, zeby zwierzg probowato ujarzmic¢ cztowieka w
podobny sposob, jakkolwiek grozne bylyby jego rozmiary, dziko$¢, budowa ciata czy tez dziatanie

pewnych narzadow®>.

I odwrotnie, naruszenie pomyslanej przez Boga struktury antropologicznej zrownuje cztowieka ze

99826

zwierzetami, ktore — powiada teolog Ewodiuszowi — ,,nie majg rozumu’**. Pojecie popedu
Augustyn rozumie szeroko. Bioragc pod uwage niektore fragmenty jego dziela, obok pozadania,

popedu ucieczki 1 instynktu samozachowawczego nalezaloby usytuowac ,,zdolno$¢ do zartow i

822T. J. Csordas, The Sacred Self, dz. cyt., s. 242.

823Mk 1, 27: ,,I ostupieli wszyscy [$wiadkowie opetania w synagodze Kafarnaum — J.B.], tak ze méwit jeden do

drugiego: [...] On silg narzuca swoja wole nawet duchom nieczystym i s3 mu postuszne”. 1 Kor 12,2: ,,Wiecie, ze gdy

byliscie jeszcze poganami, jakas sila, ktorej nie mogliScie si¢ oprze¢, prowadzila was do niemych bozkéw [podkr.

—J.B.]".

824E. Gilson, Tomizm. Wprowadzenie do filozofii $w. Tomasza z Akwinu, thum. J. Rybalt, Warszawa 1960, s. 343.

825Sw. Augustyn, O wolnej woli, dz. cyt., s. 91.

826Tamze. Por. Tamze, s. 117: ,,Poniewaz sposrdd tych trzech stanow: bytu, zycia i rozumienia — kamien posiada byt,
a zwierze zyje; nie przypuszczam jednak, zeby kamien zyl, a zwierz¢ miato rozum. Nie ma za§ watpliwosci, ze
istnieje 1 zyje ten, kto posiada rozum. Dlatego nie waham si¢ powiedzie¢, ze ten, kto posiada wszystkie trzy
wlasnosci, przewyzsza tego, ktéremu brak dwu lub jednej z nich”.
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$miechu™’. Ta ostatnia — chociaz specyficznie ludzka — nalezy do ,,najnizszych w cztowieku™®*,

razem z ,upodobaniem w pochwalach i stawie” i ,,pedem do wiadzy™”. O ile jednak mozna
zrozumie¢, ze dwa ostatnie, ,,nie podporzadkowane rozumowi, unieszczgsliwiajg nas”, o tyle nie do
konca wiadomo, dlaczego na powyzszej liscie znalazt si¢ Smiech. By¢ moze dlatego, ze z trudem

daje si¢ go kontrolowac, co przenikliwie zauwazyl Helmuth Plessner:

Wybuchowos¢, przymusowy i nieartykutowany charakter form ekspresji $miechu i ptaczu same w
sobie wykluczajg wszelki zwigzek z rozumem i duchem, gdyz odsylaja do tego, co ponizej
cztowieka, do tego, co karmi si¢ tylko w zrodle afektywnym. [...] Chociaz $miech i placz sa

motywowane przez czlowieka, to jednak pojawiaja si¢ jako nieopanowane i bezladne erupcje

usamodzielniajgcego sie w nich ciata®’.

Rozumienie woli jako nadbudowy dla olbrzymiej, zautomatyzowanej struktury jest
zasadniczo spojne z Darwinowska koncepcja rywalizujgcych sieci neurondw. Jej teoretyczny rdzen
wyraza pytanie zadane przez D. Eaglemana: dlaczego nasz moézg nie sklada sie¢ wylacznie z
»~mechanicznych >>obcych<< podsystemow, ktorych nie znamy i nie umiemy $wiadomie
kontrolowac¢?®!. Ten sam autor odpowiada: uktad agentdw zombie, ktory przekroczyl pewien prog
ztozono$ci, wymaga istnienia nadrzednego programu koordynujacego, ktory zapewniatby
komunikacje migdzy podsystemami, rozdzielal zasoby i delegowat wladz¢*?. Programem tym jest
swiadomos$¢, wchodzaca do gry w sytuacjach patowych, wyrazajacych sprzeczno$¢ migdzy stanem
faktycznym a oczekiwaniami osobnika. Prosty eksperyment N. Tinbergena pokazuje, ze samica

mewy popielatej wpada w konsternacje, gdy w gniezdzie umiescimy czerwone jajko: kolor obiektu

827Tamze, s. 94.

828Tamze.

829Tamze.

830H. Plessner, Smiech i ptacz. Badania nad granicami ludzkiego zachowania, ttam. A. Zwolinska, Z. Nerczuk, Kety
2004, s. 26, 31. Por. J. Bohuszewicz, Strukturalna i przezyciowa analiza rytuatu na przykladzie obrzedu Okipa
Indian Mandanow, niepublikowana praca magisterska obroniona w Instytucie Religioznawstwa UJ w 2008 r., s. 62,
przyp. 80: ,,Zwrot >>motywowane przez czlowieka<< jest istotny dla zrozumienia koncepcji $miechu i ptaczu
sformutowanej przez niemieckiego filozofa. Smiech i ptacz to $rodki ekspresji zastrzezone dla cztowieka, a zarazem
co$§, co wyraznie stawia go na styku $wiata zwierzecego i ludzkiego, $Smiejac si¢ bowiem i ptaczac tracimy
panowanie nad soba. Zarazem jednak, w przeciwienstwie do $miechu i placzu takie formy utraty panowania nad
wlasnym cialem, jak pocenie si¢, blednigcie, rumienienie si¢ czy katar nie maja cechy swiadomej odpowiedzi i w
przeciwienstwie do $§miechu i placzu nie sg >>motywowane przez cztowieka<<”.

831D. Eagleman, Mozg incognito. Wojna domowa w twojej glowie, tham. J. Mastalerz, Warszawa 2013, s. 172. Por. Ch.
Koch, Neurobiologia na tropie swiadomosci, dz. cyt., s. 215: ,Nauka dostarczyta wiarygodnych dowodow na
istnienie catej grupy roznorodnych, wyspecjalizowanych procesow zmystowo-ruchowych, ktore okreSlam nazwg
agenci zombie, przeprowadzajacych rutynowe misje bez zadnych bezposrednich §wiadomych wrazen czy kontroli.
Mozna by¢ $wiadomym dzialania agenta zombie, ale zazwyczaj juz po fakcie, dzicki wewnetrznemu lub
zewnetrznemu sprzezeniu zwrotnemu. Jednakze agenci zombie, w odréznieniu od zombie w ujeciu filozofow albo
wyznawcow wudu, dziataja bez przerwy we wnetrzu kazdego z nas”.

832Por. Tamze, s. 183.
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wyzwala w ptaku agresje, natomiast ksztalt — instynkty macierzynskie*”. Jak zauwaza Eagleman,
mozgowi ptaka brakuje mechanizmu, ktory rozstrzygnatby spor®*. W kontek$cie opetania
Anneliese Michel przez szes¢ demondow (pisze o nim pod koniec rozdziatu) intrygujaca jest
metaforyka stosowana przez badacza. Cytujac relacje znajomej Charlesa Whitmana, ktory w 1966 r.
zastrzelil 15 ludzi 1 32 ranil: ,,Nawet kiedy zachowywat si¢ zupelnie normalnie, miato si¢ wrazZenie,
jakby staral si¢ trzymaé na wodzy co$ w sobie” dodaje: ,,Tym >>czym§<< prawdopodobnie by}l
zestaw rozzloszczonych, agresywnych zombie-programow [podkr. — J.B.]”%,

Stosunek do sprzecznos$ci migdzy transem i wolg ukazuje podstawowa roznice w konstrukcji
systeméw religijnych katolicyzmu 1 vodun. Ten pierwszy wytwarza w jednostce dwie
przeciwstawne tendencje, z ktorych pierwsza akcentuje godno$¢ stworzenia wydobytego z nicosci
— wedlug §w. Tomasza wola, ktora swobodnie rozporzadza wszystkimi rzeczami, jest rowniez
panig samej siebie®™® — a druga ,,Scisty porzadek rytuatu — zbiorowe robienie tego samego, w tym
samym miejscu i w taki sam sposob, bez najmniejszych odstepstw od wzoru™*’. Pierwsza podkresla
substancjalng jednos$¢ osoby, jej autonomi¢ i odrebnos¢ od otoczenia. Osoba posiada wladze nad

wlasnymi aktami — twierdzi Gilson:

Totez substancje majace nad swym dzialaniem wiladze, nie dziatajg po prostu pod wptywem innych
substancji, lecz samodzielnie, co znaczy, ze kazda z nich jest bezposrednig i ostateczng przyczyna
kazdego poszczegdlnego dokonanego przez nig aktu. Nie ma wigc w calej przyrodzie nic, co by

przewyzszalo osobe: persona significat id quod est perfectissimum in tota natura®®.

Kwestionujac te charakterystyke, druga z tendencji zmierza do usunigcia podziatu miedzy
podmiotem i rytualnym kolektywem i do — w konsekwencji — wchtonigcia tego pierwszego przez
ten drugi®”’.

Terminu ,,0drebnos¢ osoby” uzywam w dwoch znaczeniach. W pierwszym wazny jest

833Por. Tamze, s. 186.

834Por. Tamze, s. 187. Ewidentne nawiazanie do teorii Normana i Shallice'a. Por. E. Necka, J. Orzechowski, B.
Szymura, Psychologia poznawcza, dz. cyt., s. 272: ,System kontroli czynno$ci automatycznych jest [...]
nieskuteczny w sytuacjach nowych, w ktorych stosowanie rutyny konczy si¢ z reguty niepowodzeniem. W takich
bowiem warunkach trzeba zahamowa¢ dominujaca reakcje, monitorowac i korygowaé btedy wynikajace z prob
dostosowania posiadanych schematéw do nowych uktadow bodzcow je wyzwalajacych, a takze podejmowac
ztozone decyzje i tworzy¢ nowe plany dziatan. Kontrolg przetwarzania informacji w takich warunkach zajmuje si¢
nadzorczy system uwagi [Supervisory Attentional Subsystem]”.

835D. Eagleman, Mozg incognito, dz. cyt., s. 204.

836Por. E. Gilson, Wprowadzenie do nauki sw. Augustyna, tlum. Z. Jakimiak, Warszawa 1953, s. 192.

837L. Mumford, Mit maszyny, dz. cyt., s. 97.

838E. Gilson, Tomizm, dz. cyt., s. 417.

839Por. Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen Gentium: ,,W kazdym wprawdzie czasie i w kazdym narodzie
mity jest Bogu, ktokolwiek si¢ Go Igka i postepuje sprawiedliwie (por. Dz. 10, 35), podobato si¢ jednak Bogu
uswiecac i1 zbawiaé ludzi nie pojedynczo, z wykluczeniem wszelkiej wzajemnej migdzy nimi wigzi, lecz uczyni¢ z
nich lud, ktéry by Go poznawat w prawdzie i zboznie Mu shuzyt”. (KK II, 9).
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porzadek kognitywny, oparty na subiektywnych doznaniach sprawczo$ci i woli, natomiast w
drugim znaczeniu chodzi o kulturowa ide¢ wolnej woli, ktérej sedno wyraza zdanie Augustyna:
,Nie bytoby [...] doskonatego porzadku, gdyby nieokielznane, niesforne sity rozkazywaty temu, co
jest opanowane i zdyscyplinowane**. W kulturze vodun odrebno$¢ osoby manifestuje sie tylko na
planie kognitywnym, przy jednoczesnym braku idei wolnej woli i koncepcji wydzielenia jednostki
ze $rodowiska spofeczno-przyrodniczego®'. W katolicyzmie, przeciwnie, rytualnie tlumionym
doznaniom woli odpowiada na planie antropologicznym pojecie cztowieka bedacego dominum sui
actus.

Wspolistnienie obu tendencji prowadzi do powstania ideologii wewnetrznie sprzecznej,
ktorej wyznawca nie jest ani Darwinowskim egoista, walczacym o przetrwanie, ani czlonkiem
kolektywu, osiggajacym najwyzsze spetnienie w rytuale. W rezultacie nie istnieje tu swiatopoglad
rozumiany jako ,,spotecznie upowszechniany ogdlny model $wiata, w ktorym wyznaczona jest
pozycja cztowieka i sens jego poczynan”**, co powoduje deprywacje specyficznie ludzkich potrzeb

uogdlnionego poznania $wiata oraz poczucia sensu (celowosci) wlasnego zycia™”.

5.3.1. Rola spontaniczno$ci w imaginacji**

5

Wedhug charyzmatykow Bog objawia®* swg wole poprzez imaginacje dziatania rdznych
modalnos$ci sensorycznych, systemu emocjonalnego i motorycznego oraz, sporadycznie, we $nie.
Powstaja obrazy umystowe, ktore podczas pracy uzdrawiacza z pacjentem nabieraja okreslonych
znaczen. Na podstawie wywiadow z 87 uzdrowicielami Csordas wymienia nastgpujace
modalnosci®*:

— wzrok — 54% respondentow;

— wrazenia dotykowe, kinestetyczne i proprioceptywne z wyszczegolnieniem doznan: ciepta

840Sw. Augustyn, O wolnej woli, dz. cyt., s. 96.

841Charakterystyczna dla spolecznoséci przedindustrialnych ideologiczna symbioza ze $wiatem byta wielokrotnie

stwierdzana przez antropologéw. Por. M. Douglas, Czystos¢ i zmaza, tham. M. Buholc, Warszawa 2007, s. 107: ,,Nasze

rytuaty tworzag wiele matych, wzajemnie niezaleznych podswiatow. Ich rytuaty tworza jeden, symbolicznie spdjny

wszech$§wiat”.

842A. Wiercinski, Antropologiczna koncepcja rozwoju swiatopoglgdowego ludzkosci, dz. cyt., s. 120.

843Por. Tamze.

844Piszac dalej o ,,obrazach umystowych”, uzywam polskiego przektadu angielskiego mental imagery, oznaczajacego
,suktad, ktory potrafi aktywizowaé wspomnienia doswiadczen percepcyjnych oraz nimi manipulowac,
przypominajacy nieco komputerowa aplikacj¢ Photoshop, z jej narzgdziami umozliwiajacymi taczenie, obracanie i
barwienie obrazow”. S. Pinker, Tabula Rasa, dz. cyt., s. 309. Wskazujac na dziatanie tego uktadu uzywam terminu
~imaginacja”, ktorego bardziej precyzyjnym, aczkolwiek niewygodnym w uzyciu odpowiednikiem byloby
LWytwarzanie obrazow umystowych” lub tez ,,wyobrazanie sobie [czego$]”.

8450bjawienie wchodzi zazwyczaj w sklad innych rytuatow. Na przyklad proroctwo — jeden z czterech jezykow
rytualu charyzmatycznego (oprécz modlitwy, nauczania i $wiadczenia [sharing]) — ,jest rodzajem boskiego
objawienia, otwierajacego dostgp do umystu Boga”. T. J. Csordas, The Sacred Self, dz. cyt., s. 22.

846Por. Tamze, s. 88 (Tabela 4.1.).
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emanujacego z ragk — 30%, bolu w réznych czesciach ciala — 15% 1 innych (drgawki,

trzgsace si¢ rece, uczucie chtodu, pradu biegnacego przez cialo, ciezkosci, lekkosci,

dusznosci itd.) — 35%;

— intuicja, przeczucie zwigzane z dang osobg lub sytuacja — 32%;
— shuich — wewnetrzny glos wypowiadajacy okreslone stowa — 28%;
— wech — z przewaga woni kwiatow (kojarzonej z dobrem) 1 siarki (kojarzonej ze ztem) —

22%:;

— doznania afektywne oparte na odczuciu konkretnej emocji — 14%;

— doznania motoryczne — do$wiadczane jako pragnienie, aby wykonaé¢ dang czynnos¢ lub
wypowiedzie¢ okreslone stowa — 7%;

— sny dotyczace problemu trapigcego pacjenta — 6%.

Jak te doznania wykorzystano w procesie leczenia? Uzdrowiciel probowat wyobrazi¢ sobie
dang osobe, okolicznosci uszkodzenia czgsci ciala (lub tez samg te czgs¢), konkretng liczbe lub
stowo, ktore — by zacytowaé jednego z nich — ,jakby wypisano na czystej tablicy umystu™’.
Ponadto, imaginacje dotykowe zawieraly doznania paradoksalne w rodzaju ,,poczucia skalania

99848

przez obiekt seksualnie nieczysty”™*, podczas gdy kategori¢ intuicji niekiedy trudno odrézni¢ od

obrazoéw stluchowych. Na przyktad wewnetrzny monolog pasuje do intuicji, o ile przybiera forme
bezglosnej mowy wewngetrznej lub do obrazow stuchowych, jesli uzdrawiacz wykonuje go szeptem.
Intensywnos$¢ szeptu moze zreszta ulega¢ zmianie, tym samym upodabniajac si¢ do rzeczywiscie

849

styszanego gtosu®™. Do osobnej kategorii nalezg obrazy motoryczne, do§wiadczane jako nieodparte

pragnienie dziatania lub moéwienia, przy czym najpierw wystepuje sam akt, a dopiero potem jego
rozumienie. Jak powiedziat Csordasowi jeden z badanych: ,,Mowig¢ szybciej, niz mysle [/t comes to

my mind after it comes to my mouth.]”*.

847Tamze, s. 89. Podane przyklady sa dos$¢ proste i trzeba pamietaé, ze uzdrawiacz i pacjent moga wspottworzyc
ztozong strukture semiotyczng. Np. ten pierwszy otrzymuje od Boga umystowy obraz topaty, ktora pacjent odnosi
do urazu z dziecinstwa, gdy jego brat zakopal zwloki ich psa, nie okazujac zwierzeciu wspolczucia. Innym razem
uzdrawiacz sugeruje obraz Jezusa stojagcego w kregu z dwoma innymi mezczyznami, wymagajac od pacjenta
identyfikacji mezczyzn jako swoich braci, a kota jako symbolu zdrowych relacji rodzinnych. Cato$¢ sceny
interpretuje si¢ jako reintegracje zniszczonych wigzi spotecznych. Por. Tamze, s. 101-102.

848Tamze, s. 89. Obserwacje te Csordas komentuje nastepujaco: ,,Tutaj bardziej niz w przypadku pozostalych
danych zaciera si¢ granica mi¢gdzy obrazem umystowym i doznaniem [sensation] [podkr. — J.B.]”, co sugeruje, ze
nacisk na zacieranie wspomnianej granicy dotyczy — mniej lub bardziej — wszystkich rytualow
charyzmatycznych. Ciag dalszy tekstu wydaje si¢ stwierdzac to wprost: ,,Whereas an empiricist psychology might
remain frustrated at the indeterminacy between categories of imagination and sensation, a cultural phenomenology
must allow for the possibility that this indeterminacy is an essential one”. Tamze, s. 89. Warto przypomnie¢
omawiang wczesniej hipotez¢ Konorskiego, wedtug ktdrego odroznienie percepcji od wyobrazenia jest stosunkowo
p6znym wynalazkiem ewolucyjnym, a jego brak powoduje halucynacje typowe dla filogenetycznie starszych typow
umystu.

849Por. Tamze, s. 90.

850Tamze, s. 92.
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We wszystkich przypadkach genez¢ obrazéw sytuowano poza podmiotem, co zdaniem
Csordasa 1 cytowanych przez niego fenomenologdw wynika ze spontaniczno$ci wyobrazni. Jak
pisze J.-P. Sartre: ,,Czgstsze sg [...] takie przypadki, gdy wyobrazenie wytryska z glebokiej

spontaniczno$ci, ktorej niepodobna utozsamia¢ z wolg. [...] niezamierzone wyobrazenie jawi si¢

$wiadomos$ci tak, jak moj przyjaciel Piotr moze mi si¢ nagle zjawi¢ za zakretem ulicy”™'.

Koncepcj¢ podziatu wyobrazen na zamierzone i niezamierzone kwestionuje E. S. Casey:

Moge kontrolowaé strumien obrazéow, kiedy nagle, bez wudzialu woli, pojawia si¢ co$
niezamierzonego. Moge tez zatrzymac si¢ na czyms$, co powstato spontanicznie i sprobowac je
ukierunkowac. Zwigzek miedzy dwiema cechami wyobrazni [kierowalnos$cia i spontanicznos$cia —
J.B.] bywa tak $cisty, ze jedna nie tyle poprzedza druga, ile wyznacza jej poczatek, jak w przypadku
kontrolowanej imaginacji, w ktorej dochodzi do erupcji spontanicznych wyobrazen bedacych poza

852

jakakolwiek kontrolg™-.

Cytat ten jest czgScig rozdzialu, ktéry Csordas podsumowuje nastepujgco: w imaginacji
spontanicznej 1 kontrolowanej obraz pojawia si¢ nagle (niekiedy wywotujac zaskoczenie), w

jednym momencie (bez odstepu czasowego miedzy zamiarem i realizacja) i bez wysitku (wrazenie,

)853

jakby powstawal samoistnie)®™ — w innym miejscu dodajgc: ,Nieprzypadkowo sg to cechy,

ktorych oczekujemy od boskiego dziatania™***.

Imaginacj¢ cechuje autoproduktywno$¢ [self-generativity], cecha przypominajgca

niecodwotalno$¢ na wejsSciu, postulowang w pierwszym prawie qualiow Ramachandrana i

855

Hirsteina™”. Podobnie do wrazen zmystowych, wyobrazenia narzucajg si¢ $wiadomosci 1 — jesli sg

spontaniczne — nie podlegaja woli. W przeciwienstwie do qualiow jednak, ktére stanowig
podstawe procesow decyzyjnych, rytualne imaginacje pelnig funkcje perswazyjna: przybywaja

856

znikad, pojawiaja si¢ ni stad, ni zowad, ergo: pochodza od Boga®™. W zamknigtym systemie

851J.-P. Sartre, Wyobrazenie. Fenomenologiczna psychologia wyobrazni, ttum. P. Beylin, Warszawa 1970, s. 41-42.

852E. S. Casey, Imagining: A Phenomenological Study, Bloomington 2000, s. 65.

853Por. T. J. Csordas, The Sacred Self, dz. cyt., s. 94.

854Por. Tamze, s. 162.

855Por. V. S. Ramachandran, W Hirstein, Trzy prawa qualiow: co mowi nam neurologia o biologicznej funkcji
Swiadomosci, qualiow i wlasnego Ja, thum. A. Gruszka, s. 337 [w:] A. Klawiter (red.), Formy aktywnosci umystu.
Ujecia kognitywistyczne. T. 1.: Emocje, percepcja, swiadomos¢, Warszawa 2008, s. 324-363. Przykladem
nicodwotalnosci qualiow jest synestezja grafem-kolor: ,,Trudno to wytlumaczyé¢, panie doktorze [mowi synesteta do
Ramachandrana — J.B.], ale to jest tak: kiedy widz¢ czarno-biala marchew, gdzie§ tam wiem, ze jest
pomaranczowa, ale mogg ja sobie wyobrazi¢ w najdziwniejszym kolorze, w jakim tylko zachcg, na przyktad jako
niebieskg marchewke. Ale bardzo mi trudno zrobié¢ to samo z siédemka; ciagle bije mnie w oczy czerwienia!
[podkr. — J. B.]”. V. S. Ramachandran, Neuronauka o podstawach czlowieczenstwa, dz. cyt., s. 104.

856Scisle rzecz biorac, nie istnieje ,,miejsce pobytu” wyobrazen, zanim zostana u§wiadomione. T¢ ceche umystu odkryt
David Hume, probujac poprzez introspekcje uchwyci¢ podmiot wlasnych doznan: ,,[...] nasze percepcje sktadajace
si¢ na nasz umyst, zjawiaja si¢ tylko kolejno w czasie, nie mamy za$ pojg¢cia o miejscu w przestrzeni, w ktorym te
sceny si¢ rozwijaja”. J. Bremer, Osoba — fikcja czy rzeczywistos¢? Tozsamosc i jednosé Ja w Swietle badan
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przestanek, ktoérymi operuja charyzmatycy, rozumienie spontanicznos$ci jako dziatania Boga mozna
uzna¢ za racjonalne, w mysl zasady: ,,nie moja wola, lecz twoja niech si¢ stanie” (Lk 42,22)%7. Jak

mowi jedna z uzdrawiaczek:

Wigc bylo tak, jakbym czula, ze poruszamy si¢ razem [uzdrawiaczka i pacjentka — J.B.], czutam
tez, ze sprawca jest Bog poruszajacy si¢ w kazdej z nas. Cigzko to ujaé w stowa: czutam sie
autentycznie prowadzona, chociaz nie byla to sytuacja, w ktorej swiadomie pozwalam Bogu, aby
mnie inspirowal. Uczucie Jego bliskosci bylo bardzo subtelne, powodowato wykonanie wiasciwych
ruchow, na ktore ona [pacjentka — J.B.] reagowata we wtasciwy sposob — jakbySmy obie tanczyly.
Czutam, ze porusza nami Bog. Nie chodzito wiec o to, ze siedzg w jakims miejscu i nagle otrzymuje
przekaz wiedzy, powodujacej inspiracj¢. Chodzito o wolno$¢ Boga poruszajacego si¢ we mnie 1 w
niej, tam i z powrotem. To, co robitam, byto bardzo spontaniczne. W ogdle niczym nie kierowatam i

w tej spontaniczno$ci poczutam Boga®®.

Odrzucajac podziat Sartre'a, Casey twierdzi, ze wrazenie kontroli nad imaginacjg jest
zhudne®”. Tym bardziej dziwi pomijanie marzen sennych w powyzszym zestawieniu; chcgc nie
chcac spontanicznos$¢ osiaga tu swoje maksimum, w przeciwienstwie do imaginacji, ktéra poddaje
si¢ jeszcze sterowaniu woli. Marzenie senne powinno wigc aspirowa¢ do roli kluczowego zrodia
objawienia®®, tak sie jednak nie dzieje. Dlaczego?

W przeciwienstwie do marzen sennych imaginacja poddaje si¢ sterowaniu woli:

Kierowalnos$¢ [controlledness] polega na zdolnosci inicjowania procesu imaginacji, wptywania na

jego tres¢ i stopowania sekwencji obrazow. Spontaniczno$¢ i kierowalno$¢ nie mogg wspotistnie¢ w

neurologicznych, Krakéw 2007, s. 180, przyp. 9. Wbrew temu, co pisze cytowany wczesniej K. Stehlin,
charyzmatycy operuja zbiorem kryteridow pozwalajacych oddzieli¢ echa Bozej inspiracji od wytworéw autosugestii.
Np. podczas sesji uzdrawiania wewngtrznego pacjentka zamyka oczy, aby otworzy¢ umyst na dzialanie Boga, ale
oceny poszczegdlnych obrazow dokonuje we wspolpracy z uzdrawiaczem, a nie samodzielnie. Mamy tu do
czynienia z semiotyczng funkcja obrzgdu, ktéorg Csordas opisuje nastgpujaco: ,,[...] obraz jako znak [w
przeciwienstwie do ucieleSnionego >>obrazu w $wiadomosci<< — J.B.] konstytuuje si¢ intersubiektywnie w
wykonaniu rytualnym [...]”. Tamze, s. 144.

857Rowniez Pawel, omawiajgc problem charyzmatow, podkresla niekontrolowalng przez cztowieka dziatalno$¢ Ducha,
ktory ,,rozdziela, tak jak chee” (1 Kor 12, 11).

858Tamze, s. 120.

859Jak pisatem w Rozdziale 2, rewolucja kognitywna zakwestionowata dwa postulaty teorii potocznej: ze myslenie ma
charakter $wiadomy i ze przebiega w sposob kontrolowany. Por. E. Necka, J. Orzechowski, B. Szymura,
Psychologia poznawcza, dz. cyt., s. 425.

860Pod tym wzgledem typowe sa poglady Indian Ameryki Pélnocnej: ,,[...] jakkolwiek sen jest pojmowany, zawsze
uwazany jest za §wigto$¢ i najpospolitszy Srodek, ktorym bogowie si¢ postuguja, by da¢ poznaé swg wole ludziom™.
P. F. X. de Charlevoix, Journal d'un voyage dans l'Amérique septentrionale [fait par ordre du roi, Paris 1744], 111, s.
353-355. Cyt. za: L. Lévy-Bruhl, Czynnosci umystowe w spoleczenstwach pierwotnych, thum. B. Szwarcman-
Czarnota, Warszawa 1992, s. 80. Fundamentalng role snu jako zrédla objawienia pokazuje analiza mesjanizmu
Irokezow w kontekscie wizji Handsome Lake'a. Por. A. F. C. Wallace, The Death and Rebirth of the Seneca, New
York 1972, s. 59-75.
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danym momencie trwania obrazu-w-§wiadomosci, jezeli jednak imaginacja nie zawsze kieruje

$wiadomos¢, to przynajmniej zawsze istnieje taka mozliwo$¢*'.

A zatem charyzmatycy przedktadaja imaginacj¢ nad proces $nienia z uwagi na potencjalng
kierowalno$¢ tej pierwszej — rzecz niebagatelna, biorac pod uwage mozliwos¢ skazenia wizji przez
wpltyw demoniczny lub idiosynkrazje jednostki. Tym samym — twierdzi Csordas — mamy tu do
czynienia z réwnoczesnym podkreslaniem elementow §wiadomych i nie§wiadomych w relacji z
bostwem®?, Parafrazujgc tytul pracy R. Otto, celowo pisze o podkreslaniu obu elementdw, a nie o
przewadze jednego z nich. Trans oznacza sytuacje, w ktorej — by przypomnie¢ fragment O wolnej
woli — to, co nieokietznane nakazuje temu, co opanowane i zdyscyplinowane. W efekcie powstaje
dysonans miedzy kontrolg nad cialem, nakazywana przez katolicyzm a rezygnacja z niej,

Wymuszong przez trans:

Sposéréd roéznych doswiadezen psychofizycznych (uzdrawianie, cuda, roztadowanie emocji i stany
transowe), w tych ostatnich — do ktorych nalezy zaliczy¢ zjawisko upadania — podmiot traci
kontrole nad cialem i przestaje polega¢ na $wiadomosci chronigcej go od niechcianych i
niepotrzebnych [unwarranted] wptywdw. Fakt utraty kontroli fizycznej nadaje temu doswiadczeniu
wyjatkowy charakter, powoduje rowniez, ze jest ono zardéwno potencjalnie pomocne [w uzdrawianiu

definiowanym jako otwarcie si¢ na Boga — J.B.], jak i potencjalnie niebezpieczne®®.

Systemy religijne oparte na performansie i transformacji inaczej rozwiazuja problem ciata i rytuatu.

Bodaj najdoskonalszy opis tej r6znicy podaje de Heusch:

Katolicka modlitwa podkresla wage ofiary i ponizenia jednostki, ktorej cialo zostaje wprawione w
stan milczenia. Na poziomie fizycznym i duchowym jest przygotowaniem do §mierci, wejsciem na
droge do zbawienia. Ciatlo zastyga w bezruchu i ulega wyciszeniu zgodnie z dualistyczng
metafizyka, ktora jest wcigz aktualna mimo wysitkow teologéw probujacych zmniejszy¢ dystans
miedzy dusza a ciatlem. Katolicka modlitwa skazuje ciato na samozagtade — pochylone ku ziemi, z
twarza ukryta w dloniach: czlowiek lezacy krzyzem. [...] Zaprzeczeniem technik uzywanych w
chrze$cijanstwie [...] sa techniki wykorzystywane przez kulty posesyjne. [...] Ludzkie ciato jest

medium dla sacrum, bogowie zjawiaja si¢ na ziemi, uciele$niajg si¢, ,,ujezdzajg” wiernego

861T. J. Csordas, The Sacred Self, dz. cyt., s. 95.

862Por. Tamze. Por. R. Otto, Swietosé. Elementy irracjonalne w pojeciu béstwa i ich stosunek do elementow
racjonalnych, ttum. B. Kupis, Warszawa 1999.

863T. Dobson, The Falling Phenomenon, Pecos 1986, s. 45. Cyt. za: T. J. Csordas, The Sacred Self, dz. cyt., s. 259. W

rozwazaniach Dobsona kluczowa jest metafora ,,bycia otwartym” na moce sakralne. Por. A. Métraux, Voodoo in Haiti,

dz. cyt.,, s. 211. Ostabienie nowicjuszy podczas inicjacji kanzo ,otwiera ich na zagrozenia o charakterze

nadprzyrodzonym”.
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zmuszajac do ruchu, podskokéw i1 uzyczajac mu swojego gltosu. Osobowos¢ wiernego odchodzi w

cief, ustepujgc miejsca nadchodzgcemu bogu®®.
5.4. Opetanie

W podrozdziale 5.2. analizuj¢ dwie sytuacje, w ktorych mowe i ruchy wolicjonalne
zastepuje krzyk, paraliz mig$ni 1 wadliwe dziatanie ukladu motorycznego. Problem w tym, Ze na
Haiti substytucja ta wspotorganizuje system religijny, podczas gdy w katolicyzmie jest jego
zaprzeczeniem: relacja Mayi Deren dotyczy rytuatu, a opis Goodman sfery pozarytualne;.

Jak glosi formulowana wcze$niej hipoteza, aktywnos¢ Odnowy stanowi probe
implementacji transu na grunt rytuatu katolickiego. Uwazniejsza analiza pokazuje jednak, ze nawet
tu zasadnicza rola transu jest blokowana z uwagi na jego niezgodno$¢ z doktryng wolnej woli.

Rytuat transowy kwestionuje sprawczo$¢ osoby, co staje si¢ oczywiste, gdy moc sytuowana
na zewnatrz przenika do ciata uczestnika. Nastgpowanie po sobie obu doswiadczen widaé w

obserwacjach Deren, omowionych w Rozdziale 4. Przypomne jedng z nich:

Pozostaja oddzieleni cialami i swoimi istotami. Utkwione w ziemi oczy i niskie przykucnigcie
akcentuje w kazdym z nich poczucie dostrojenia, wsluchiwania si¢, poruszania si¢ wraz ze
wspolnym dzwiekiem, styszanym przez kazdego z nich osobno. Kiedy podazaja za ,,breakiem”
przyjmuja wyprostowana postaweg, ktora powoli znowu obnizy si¢ ku ziemi, mogg stawac
naprzeciwko siebie i nawzajem odzwierciedla¢ swoje ruchy. [...] pary tancerzy nie powielaja
wzajemnych ruchow, raczej sa lustrami, ktére twarza w twarz podwdéjnie odbijaja jaka$
niewidzialna figure, tanczaca pomiedzy nimi, znajaca tylko rzeczywistos¢ tych luster. [...]
cztowiek nie poddaje si¢ ani tancerzom, ani bebniarzom, ale jakiemus$ pulsowaniu, ktorego autorytet
przekracza wszystkie te stworzenia i w ten sposob je jednoczy. Catos$¢ nie jest sumg czesci: my nie
sluzymy sobie nawzajem, ale kazdy stuZy czemu$ innemu, czemus$, co obejmuje wszystkich

[podkr. — J.B.]¥.

Doswiadczenie transu, do ktorych odnosza si¢ pogrubione fragmenty, polaryzuje oba
systemy omawiane w mojej pracy. Podlozem katolickiej negacji transu jest teologia osoby,
wyeksplikowana w nauczaniu Kosciota, a zarazem implicite obecna juz w biblijnej teorii

antropogenezy, czego dowodzi koncepcja ,,prymatu Logosu” Josepha Ratzingera:

Chrzescijanska wiara w Boga oznacza [...], ze rzeczy jako pomyslane pochodza od stworczej

864L. de Heusch, Possession and Shamanism, dz. cyt., s. 151.
865M. Deren, Bogowie haitanskiego wudu, dz. cyt., s. 313.
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swiadomosci, stworczej wolnosci, 1 ze ta stworcza §wiadomos¢, utrzymujaca wszystko, wydata
przedmiot swej mysli na wolno$¢ wlasnego samodzielnego istnienia. [...] Podczas gdy idealizm [...]
glosi, ze wszystko, co rzeczywiste, jest trescia jednej $wiadomosci, to, wedlug pogladu
chrzescijanskiego, wszystko utrzymuje wolno$¢ stworcza, ktora temu, co pomyslala, daje znowu
wolno$¢ wiasnego istnienia, tak Ze, z jednej strony, jest on bytem pomys$lanym przez jedna

$wiadomos$¢, a z drugiej strony, jest prawdziwym, samodzielnym bytem®*,

Ujecie biblijno-teologiczne mozna podsumowaé stowami Augustyna, zakladajac, zZe
podstawowym celem O wolnej woli jest obalenie gnostyckiego determinizmu i przeciwstawienie
mu chrze$cijanskiego pojecia wolnosci: ,,[...] grzech nie gdzie indziej jak jedynie w woli si¢
dokonuje™’. Zdanie to wyraza zasade wolnosci cztowieka od czynnikoOw zewnetrznych, w tym
takze — co glosi teoria boskiej przedwiedzy rozwijana w traktacie — od woli Boga: ,,Augustyn
upatrywal korzeni zta raczej w niestalosci duszy niz [...] w ciele i materii”®®. Osoba ludzka jest
substancjag odpowiedzialng za wtasne dziatanie, tworzy swoiste centrum decyzyjne, z ktorego
rozchodzg si¢ wszystkie akty. Substancja ta nie dziata ,,pod wplywem innych substancji, lecz
samodzielnie, co znaczy, ze kazda z nich jest bezposrednig i ostateczng przyczyna kazdego

poszczegdlnego dokonanego przez nig aktu*®.

Opis Deren koduje calkowicie odmienng
antropologie. Na poczatku, owszem, uczestnicy ,,pozostajg oddzieleni cialami 1 swoimi istotami”,
chodzi tu jednak o status quo ante dziatan opisywanych pdzniej: obrz¢d zatapia osobe w otoczeniu
spotecznym, wytwarza calo$¢ niebedaca suma swoich czesci, co skutkuje doznaniem zewngtrznej
sity obejmujacej wyznawcow. Deren metaforyzuje nawiedzenie jako $mier¢ biologiczng. Wglad w
haitanska koncepcje $mierci daje lektura dwoch fragmentow jej ksigzki, cytowanych w poprzednim
rozdziale: ,,Do loa zwraca si¢ jako do wizerunkéw w lustrze i wzywa si¢ je, wykorzystujac

lustrzang powierzchnig”®"

oraz ,,Z chwilg $mierci cialo, sita, ktora utrzymywala je na powierzchni,
przestaje istnie¢, a gros bon ange tonie w odmetach lustra™’!. Tak rozumiana $mier¢ nastepuje w
wyniku nawiedzenia, rozumianego jako ekskarnacja elementu gros-bon-ange®. Dziedzing

docelowa metafory jest gwalt zadany jednostce przez rytuat likwidujacy jej odrebnos¢ od otoczenia.

866J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, thum. Z. Wlodkowa, Krakow 1994, s. 60.

867Sw. Augustyn, O dwdch duszach, ttum. J. Sulowski, s. 79 [w:] Tegoz, Pisma przeciw manichejczykom, Warszawa
1990, s. 67-88.

868H. Chadwick, Augustyn, ttam. T. Szafranski, Warszawa 2000, s. 60. Por. Sw. Augustyn, Sprawozdanie z dyskusji z
Fortunatem, tham. J. Sulowski, s. 100 [w:] Tegoz, Pisma przeciw manichejczykom, dz. cyt., s. 89-110: ,,[...] grzechy
te nie bylyby grzechami, gdybysmy nie posiadali wolnej woli. Bo jesliby na przyktad kto$ inny przemoca zwiazat
kogos i r¢ka zwigzanego bez udziatu jego woli napisal co$ falszywego, pytam, czy dla s¢dziego byloby rzecza jasng
i czy moglby takiego takiego cztowieka skaza¢ pod zarzutem falszerstwa?”.

869E. Gilson, Tomizm, dz. cyt., s. 417.

870M. Deren, Bogowie haitanskiego wudu, dz. cyt., s. 50.

871Tamze, s. 51.

872Por. A. Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s. 120. A. Gossling mowi tu o straceniu jezdzca z konia, ktorego
nastgpnie dosiada /oa. Por. Tegoz, Voodoo. Bogowie, czary i rytuatly, tham. J. Zychowicz, Krakow 2010, s. 18.
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Decydujacy moment dziatan — kiedy granice ja zostaja zniesione — stanowi prefiguracje $mierci
biologicznej, ktora wiaze si¢ z przerwaniem niecigglosci istnienia. Jak pisze Georges Bataille: ,,[...]
dla nas, istot niecigglych, $mier¢ ma znaczenie cigglosci bytu: rozmnazanie prowadzi do
niecigglos$ci istot, zarazem jednak laczy si¢ ze sprawg ich ciaglosci, czyli jest Scisle ze $Smiercig
zwigzane™”. Identyczna transformacja podmiotu zachodzi w chrzescijanstwie, ale poza obszarem
wyznaczonym przez rytual.

Negatywne — w najlepszym razie ambiwalentne (casus charyzmatykéw) — waloryzacje
transu w katolicyzmie to fakt stosunkowo znany. Znamienna jest uwaga A. Cozziego, ktory pisze o
glebokiej niechgci wobec wszelkich ,,form religijnego do$wiadczenia, w ktérych cztowiek >>traci
zmysty<< podczas obrzedu lub w osobistych sytuacjach transu™™. Zdumiewa natomiast obecno$¢
sktadowych ASC w teologicznej charakterystyce diabta: odréznorodnienie, nieprecyzyjne granice
migdzy osobami, brak wydzielenia jednej tozsamosci od drugiej czy, wreszcie, zjawisko
przenikania jednej osoby w druga. Sktadowe te pochodzg z opiséw omdéwionych badaczy (Deren,
Marsa, Shirokogoroffa, Siikali i Simpsona), piszacych o zbiorowym dostrojeniu jako ich
kulminacji. Dostarczony przez Marka (5, 1-20) opis diabta zawiera kazdy z wyrdéznikow. Tekst

dotyczy wydarzen nastepujacych po przybyciu Jezusa do kraju Gerazenczykow®”:

A kiedy wyszed! z todzi, (zaraz) z grobowcow wybiegt mu naprzeciw cztowiek opetany przez ducha
nieczystego. Miat on legowisko w grobowcach i nawet tancuchami nikomu nie udawato si¢ go
zwiazac, bo czesto naktadano mu peta i tancuchy, a on zrywat tancuchy i kruszyt peta, i nikt nie miat
tyle sity, aby go poskromi¢. Catymi dniami i nocami krzyczal po grobowcach i po gérach i ttukt sam
siebie kamieniami. Kiedy z daleka zobaczyt Jezusa, przybiegt, upadt przed nim na twarz i krzyknat
glosno: - Czego chcesz ode mnie Jezusie, Synu Boga Najwyzszego? Zaklinam Ci¢ na Boga, nie
drecz mnie! Bo mowit mu: - Wyjdz duchu nieczysty z tego cztowieka. I zapytal go: - Jakie jest twoje
imi¢? Mowi mu: - Legion imi¢ moje, bo jest nas wielu. I bardzo go prosil, aby ich nie wypedzat z
tego kraju. A w tymze miejscu pod gora pasto si¢ wielkie stado swin. I prosity go duchy: - Poslij nas
w te $winie, abySmy w nie weszli. I pozwolil im. A duchy nieczyste wyszlty z cztowieka i weszty w

swinie. I stado rzucilo si¢ z urwistego brzegu w morze (Mk 5, 1-13) (podkr. — J.B.).

Duch myli zaimki osobowe i ptynnie przechodzi od liczby pojedynczej do mnogiej: Legion imi¢
moje, bo jest nas wielu. Taka przechodnio$¢ znamionuje rytualng konstrukcje organizmu wyzszego

rzgdu, o ktorej pisze Deren, badacze szamanizmu syberyjskiego oraz Mars i Durkheim. Transowa

873G. Bataille, Erotyzm, ttum. M. Ochab, Gdansk 2007, s. 16.

874Por. A. Cozzi, Teologiczno-systematyczne ujecie diabta, s. 311 [w:] P. Caspani (red.) Kosciof wobec opetan i
demonow, thum. A. Ryndak-Laciuga, Krakow 2009, s. 279-318.

875W wersji Lukasza — Gergezenczykow. Prawdopodobnie chodzi o Dzarasz w Jordanii.
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posesja u Jukagirow — twierdzitem za Siikalg w Rozdziale 3. — polega na tym, Ze szaman imituje
ducha, a nastepnie staje si¢ nim. Obserwacj¢ t¢ mozna uog6lni¢ na obszar Centralnej i Wschodniej
Syberii, gdzie wskutek posesji szamanskiej rola mediatora pozostaje nicobsadzona, w zwigzku z
czym grupa ulega personifikacji i przejmuje role szamana komunikujgcego si¢ z duchem®®. W
tekstach ewangelistow®”” organizm ten otrzymuje wrecz swojg nazwe: Legion.

Nowy Testament opisuje diabla jako kolektywna osobg. Na potwierdzenie — oprocz
wspomnianych fragmentow Marka i Lukasza — mozna przytoczy¢ relacje¢ z pobytu Jezusa w
Kafarnaum, sporzadzona przez Lukasza (4, 31-37) 1 Marka (1, 21-28). Po przybyciu do synagogi
styszy on nastepujace stowa: ,,— Och, czego Ty chcesz od nas, Jezusie Nazarenski, przyszedtes nas
zgubi¢, wiem, kim jeste§ — $wietym Boga” (Lk 4, 34). Znany jest rowniez fragment z Listu do
Efezjan (6, 11-12): ,,Wi6zcie na siebie zbroj¢ Boza, abyscie mogli przeciwstawi¢ si¢ zakusom
diabta. Nie walczymy z ludzmi, ale ze zwierzchnos$ciami, wladzami, rzadcami $wiata ciemnos$ci
zkymi duchami w przestworzach™®. Dotad mozna by powiedzie¢, ze zdanie otwierajace akapit
swiadczy o nadinterpretacji: katolicka demonologia korzysta z 35 fragmentow Nowego
Testamentu®”, z czego tylko pie¢ dotyczy diabla rozumianego jako zbiorowa osoba. Dlatego
chcialbym przedstawi¢ dwa dodatkowe argumenty.

Zdaniem Malachi Martina ideologia diabta i opetania korzysta z pojecia osoby wyposazone;j

w $wiadomo$¢ i wolng wole™’

. Pojecie to przywodzi na mys$l wczesniejsza analize traktatu
Augustyna — chrzeScijanska osoba wyodrgbnia si¢ z otoczenia jako samowzbudny system
odpowiedzialny za swoje czyny: ,,>>0Osobowo$¢<< w rozumieniu chrzescijan, to synonim totalne;j

99881

indywidualno$ci kazdej osoby”™'. Powoduje to, ze przypisywanie diabtlu atrybutéw osoby ma
zupetnie inny sens: ,,Jako ze sg bezcielesne, ich indywidualna tozsamo$¢ nie zalezy od tozsamos$ci
ciata. ChrzeScijanie wierza, ze s3 one swiadome 1 zdolne do myslenia, postugiwania si¢ wolg 1

dzialania, a swoje moce wykorzystuja w sposob prosty, bezposredni i czysty — bez posrednictwa

876A. Leena-Siikala, The Siberian Shaman's Technique of Ecstasy, s. 36 [w:] A. Leena-Siikala, M. Hoppal, Studies on
shamanism, Budapest 1998, s. 26-40: ,,[...] calkowita identyfikacja szamana z nadprzyrodzong rolg oznacza, ze jego
pozycja jako mediatora migdzy $wiatami pozostaje nicobsadzona. [...] Nawigzuje si¢ wowczas dialog ducha z
mediatorem, ktérym niekiedy zostaje 0got uczestnikow [the entire audience] seansu [...]".

877Por. takze Lk 8, 26-39.

878Co jeden z teologdw rozumie nastgpujaco: ,,w odniesieniu do Boga tatwiej niz w przypadku diabta przychodzi nam
mowienie o osobie [...], poniewaz [...] wiemy, ze niesie On mitos$¢, ze mozna méwi¢ w Jego imieniu, stucha¢ Jego
glosu, by¢ Mu postusznym i wierzy¢ w Niego. O tej roznicy wzgledem diabta zawsze nalezy pamigtac, a przy tym
mie¢ §wiadomos$¢, ze nawet Nowy Testament [...] kaze traktowaé bezimienne (!) >>Wladze i Zwierzchno$ci<< jako
paralelg diabta”. K. Berger, Po co jest diabet? Thum. S. Wolski, Poznan 2007, s. 147-148.

879Por. Kongregacja Nauki Wiary, Wiara chrzescijanska i demonologia, 1975, s. 50-52 [w:] M.-A. Fontelle, Egzorcyzm
w nauczaniu i postudze Kosciola katolickiego, thum. J. Jedraszek, Katowice-Zabki 2004, s. 17-52.

880Por. M. Martin, Zaktadnicy diabla. Autentyczne przypadki opetania i egzorcyzmow, tham. J. Irzykowski, Gdansk
1993, s. 450.

881 Tamze.
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dziatan natury psychofizycznej™®?. Stowa te potwierdza praktyka egzorcystyczna:

W niemal kazdym przypadku, gdy dochodzi do kluczowego momentu, duch méwi o sobie na
przemian ,ja” i ,,my”, réwnie latwo postlugujac sie zaimkami ,,mo6j” i ,,nasz”. ,,Zabieram go ze
soba”. ,,Jestesmy taki silni, jak $mier¢”. ,,Glupcze! Wszyscy jeste§my jednym”. ,Jest tylko jeden”.
Te wszystkie zdania cisngt w kierunku Michaela Stronga duch, z ktorym egzorcysta mierzyt si¢ w
Nankinie, w magazynie Puh-Chi. ,,Ja”, ,my”, ,,wszyscy”, ,jeden”, ,mng”. Tu nie ma miejsca na
charakterystyczng dla ludzi indywidualno$¢ ani na najdrobniejsze nawet przejawy utozsamiania si¢ z
ciatem. Fakt, ze duchy wystepujace w opisanych tu przypadkach reagowaty w koncu na swe imiona

[...], nie dowodzi istnienia ich indywidualnych tozsamosci [podkr. — J.B.]*.

Wypowiedzi Martina nawigzuja do teologii katolickiej. Szczegdlnie mam tutaj na mysli koncepcje

29884

,nie-osoby”, ,rozktadu i rozpadu bycia osobg*** rozwijang przez Hansa Ursa von Balthasara, Karla

Lehmanna i Josepha Ratzingera. Ten ostatni pisze:

Szczegbdlng whasciwoscig demona jest brak fizjonomii i anormalno$c¢. Jezeli zastanawiamy sie, czy
diabet jest osobg, powinni$my nalezycie sobie odpowiedzie¢: jest nie-osoba, rozktadem, rozpadem
bytu osobowego, i dlatego wlasnie jego cechg szczegdlng jest to, ze wystgpuje bez twarzy. Jego

szczegolng site stanowi to, ze jest bytem nierozpoznawalnym®®,

Martin nawigzuje do tych pogladéw, a zarazem interesujagco je znieksztalca. U Ratzingera
paradoksalno$¢ diabta — bedacego kim§ w rodzaju nieosobowej persony, tudziez uszkodzonej
osoby — wiaze si¢ z faktem korupcji stworzenia, Martin natomiast wywodzi jg z niecielesnosci.
Poglady Ratzingera wpisujg si¢ w rdzen katolickiej ortodoksji, wylozonej przez Augustyna:
wszelkie istnienie — wyposazone w modus, species 1 ordo — jest dobre z definicji, poniewaz zlo

886

— bedace brakiem dobra — nie istnieje™. A zatem diabel to zdegenerowana osoba, co utrudnia

przypisanie mu zaimka. Co ciekawe, pozniejsi teologowie uzywaja zamiennie dwoch okreslen:
,nie-osoba [un-person]” i ,,nie-jedno$¢ [un-einheit]”™**’.
Wedlug Martina przyczyna depersonalizacji jest brak ciata. Rzecz w tym, Ze aniotly sa

niecielesne, a mimo to — w przeciwienstwie do demondéw — cechuje je wyrazista odrgbnosc.

882Tamze, s. 450-451.

883Tamze, s. 451.

884H. Urs von Balthasar, Czy wolno mie¢ nadziejg, ze wszyscy bedg zbawieni? thum. S. Budzik, Tarnéw 1998, s. 139.

885J. Ratzinger, Dogma und Verkiindigung, Miinchen 1973. Cyt. za: R. Laurentin, Szatan: mit czy rzeczywistos¢?, dz.
cyt., s. 106.

886Aczkolwiek nie do konca wiadomo, jak w tym konteks$cie interpretowaé zdanie: ,,Kto popelnia grzech, ten jest
(dzieckiem) diabta, poniewaz diabel grzeszy od poczatku [podkr. — J.B]” (1 J 3,8). Por. G. Minois, Diabef, thum.
E. Burska, Warszawa 2001, s. 48.

887Por. K. Go6zdz, Szatan jest osobg. Postowie, s. 170 [w:] G. Minois, Diabel, dz. cyt., s. 159-174.
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Koncepcja ortodoksow jest bardziej spdjna, poniewaz uwzglednia problem, ktérego precyzyjne
sformutowanie zawdzigczamy Tomaszowi z Akwinu: numeryczne rozréznienie mi¢dzy jednostkami
gatunku opiera si¢ na materii, jezeli wiec aniotowie — jako czyste formy — nie posiadajg materii,

to jak mozemy je odr6zni¢? Tomasz odpowiada nastgpujaco:

[...] kazdy aniot nalezy do innego gatunku. Powod tego jest catkiem oczywisty. Byty nalezace do
tego samego gatunku, ale roznigce si¢ migdzy soba numerycznie — jako odrgbne jednostki w
ramach jednego gatunku — posiadajg taka sama forme, zlaczona z r6znymi materiami. Jesli wiec
aniotlowie nie maja materii, to kazdy z nich jest gatunkowo r6ézny od innych, czyli jednostka jako

taka stanowi tu osobny gatunek™®,

Opetanie jest przeciwienstwem posesyjnej inkarnacji w wyznawce. W Rozdziale 3. pisatem, ze oba
rodzaje transu roznig si¢ stopniem kontroli nad duchem, co rozwijam w Rozdziale 5: zdobywanie
kontroli nad posesjg oznacza jej rytualizacje®. 1 odwrotnie, funkcjonowanie poza rytuatem
uniemozliwia kontrole. Tu chcialbym podkresli¢ kolejng réznice: inaczej niz opetanie, trans
posesyjny bazuje na inkarnacji. By przypomnie¢ stowa Martina: ,,Tu nie ma miejsca na
charakterystyczng dla ludzi indywidualno$¢ ani na najdrobniejsze nawet przejawy utozsamiania si¢
z ciatem”. Efektem jest anonimowo$¢ transu, w ktorym tozsamos$¢ ducha pozostaje nieznana,
podczas gdy w vodun imienne rozpoznanie loa decyduje o przejSciu od opg¢tania do transu
posesyjnego™”.

Katolicka wersje rozpoznania zawiera Rytuat Rzymski z 1952 r., uzalezniajacy kontynuacje

egzorcyzmu od ustalenia tozsamos$ci demona:

Egzorcyzm wypowiadany jest wylacznie przez egzorcyste, pozostate modlitwy odmawia wspolnota

888Por. E. Gilson, Tomizm, dz. cyt., s. 237.

889W Rozdziale 4. analizowalem watek zmiany miejsca po wystapieniu pierwszych oznak transu u nieinicjowanego
wyznawcy, jak gdyby jego spontaniczno$¢ nie przystawata do perystylu (centralnego miejsca hunforu) — wszak w
centrum owego ,,Swictego swietych” znajduje si¢ poteau-mitan. Nic wigc dziwnego, ze zanim Hyppolite powroci
do perystylu, dostosowuje motoryke swojego ciata do ruchéw hungenikona. Miejsce, do ktorego wchodzi Hyppolite
po wystapieniu pierwszych oznak transu to tzw. barriere [,,granica”, ,,brama’], strefa posrednia taczaca perystyl ze
$wiatem zewngtrznym.

890Ponizszy cytat, pochodzacy z pracy Herskovitsa, byl kluczowy dla Rozdziatu 4.: ,,Adjanikon [pomocnik hungana
— J.B.] probowat przy uzyciu $wiecy i tykwy z woda pokierowac jego transem, ale m¢zczyzna [Hyppolite — J.B.]
upadt i zaczal tarza¢ si¢ po ziemi. Powalony przez nieznang moc lezal z wyciagnietymi i drzacymi rckami.
Odlozywszy $wiecg 1 tykwe, adjanikon podniost jego zwiotczate cialo, a nast¢pnie — skrupulatnie, wedlug
ustalonego wzorca — podtrzymywat je, kotyszac w takt piosenki $piewanej przez kilkanascie osob obecnych w
pomieszczeniu. Trwato to dopoki mezczyzna, zataczajac si¢ lekko, nie stangt o wlasnych nogach [wotajac — J.B.]:
Damballa-o, Damballa-e,/ Damballa-o, Damballa/Wedo,/'Gadé ¢a ou fait' moin [>>Damballa-o, Damballa-e,/
Damballa-o, Damballa/Wedo,/ Popatrz, co mi zrobiles<<]”. Opis pomaga zrozumie¢ trzy wspomniane roznice:
kontrolg nad transem vs. jej brak; ,,dziko$¢” opetania zachodzacego poza rytuatem (po wystapieniu pierwszych
oznak transu Hyppolite'a wynosza ze §wiatyni) oraz niemozno$¢ identyfikacji ducha w fazie opetania (,,Powalony
przez nieznang moc...”).
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zgromadzona wokét osoby opetanej. Wiele razy wypowiada si¢ modlitwy >>Qjcze nasz<< i
>>7drowas, Maryjo<<. W mie¢dzyczasie egzorcysta stawia obligatoryjne pytania: Dlaczego zty duch
posiadt ofiar¢? Kiedy ja opusci? Jakie jest jego imie? To ostatnie jest szczegélnie wazne,
poniewaz istoty, ktorej nie mozna nazwaé imieniem, nie mozna tez wypedzi¢. Jesli uda si¢
kaptanowi poprzez bezposredni atak albo tez przemyslanym podstgpem sprowokowaé demona do

tego, aby zdradzit swoje imig, zdobywa nad nim pewng wiadze [podkr. — J.B.]¥".

Ustalenie imienia jest warunkiem sine qua non komunikacji migdzy kaplanem i diablem. W
zwigzku z tym nawet jesli tozsamos¢ jest znana, a ciato zasiedlajg rownoczesnie przynajmniej dwa
agensy, komunikacja pozostaje utrudniona. E. Cohen 1 J. L. Barrett méwig tu o regule ,,jedno ciato-
jeden umyst”, organizujgcej uniwersalng reprezentacje posesji*?. Zasade te narusza

wieloagensowos¢:

Judasz jako pierwszy wyznal, jak si¢ nazywa. ,,Nie, nie mozesz moéwi¢ do mnie po imieniu, nie, ja
si¢ tak nie nazywam!”, wrzeszczatl. Potem przybyl Lucyfer, a jeszcze pdzniej Neron. ,Ja jestem

1>

trzeci w tym przymierzu!” zawarczal. Byli odpychajgcy, ale nazwani po imieniu, nie byli juz

niedostepni. Nie byto wtasciwie powodu, dlaczego tylko kaptani mogli zadawa¢ im pytania. Mozna
by pomysle¢, ze wspolnota tez powinna moc to robi¢! [...] czasami udaje si¢ im [krewnym Anneliese
— J.B.] [...] zmusi¢ piekielnych gosci do odpowiedzi, tak jak w sytuacji, kiedy Roswitha zarzuca

Judaszowi, ze byl winien tego, iz Anneliese zlamata krzyz. Judasz broni si¢ ze zloscia: ,,To byt

Lucyfer, ten pies — warczy — to on byl. Ja nic nie zrobitem!*”
Wieloagensowos$¢ utrudnia komunikacje. Gdy za$§ powyzszy fragment potaczy¢ z wywodami
Ratzingera o braku twarzy i nierozpoznawalnosci diabta, mozna powiedzie¢, ze nie tyle utrudnia, co
wyklucza. Egzorcyzm odwraca porzadek seansu szamanskiego, w ktorym ludzie komunikujg si¢ z
duchem, a duch z ludzmi za posrednictwem owtadni¢tego szamana.

Trudno odrézni¢ wieloagensowos¢ od przechodnio$ci, jezeli mamy do czynienia z wieksza
liczba agenséw. Ta pierwsza polega na wspdtistnieniu przynajmniej dwoch sprawcow w jednej
osobie, czego efektem jest mylenie zaimkow. Sygnalizuje ono ,,istnienie niedoborow w zakresie

wytyczenia granic ja i [...] brak rozroznienia miedzy ja a innymi”®*. Cytuje wypowiedz na temat

891Por. F. D. Goodman, Egzorcyzmy Anneliese Michel. Opetanie w swietle nauki, thum. B. Siuda, A. Posacki, Gdansk
2005, s. 148.

892Por. E. Cohen, J. L. Barrett, When Minds Migrate. Conceptualizing Spirit Possession, ,,Journal of Cognition and
Culture”, T. 8, Nr 1-2. (2008), s. 23-48. Mozna tu rowniez zacytowac Stevena Pinkera, ktéry na powazne pytanie:
,Dlaczego spoleczno$¢ umystowych agenséw miataby potrzebowaé kierownika na szczycie?” udziela mniej
powaznej odpowiedzi: ,.JJednym tytkiem nie da si¢ jednocze$nie tanczyé na dwoch weselach” (przystowie
zydowskie). Por. Tegoz, Jak dziata umyst, dz. cyt., Warszawa 2002, s. 159.

893F. D. Goodman, Egzorcyzmy Anneliese Michel, dz. cyt., s. 152-153.

894V. S. Ramachandran, Neuronauka o podstawach cztowieczenstwa, dz. cyt., s. 283.
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autyzmu, uposledzajacego dzialanie empatii, odczytywania intencji, na§ladowania mimiki, uczenia
si¢ jezyka, zabawy w udawanie i odrdzniania ja od innych. Ramachandran sadzi, ze podtozem tych
wszystkich, na pozor niepowigzanych objawow jest nietypowe dziatanie neuronéw lustrzanych®”.
Mogtoby si¢ wydawaé, ze umieszczam jego wypowiedz w obcym kontek$cie. Mozliwe, z drugiej
strony jednak, w Rozdziale 2. formutuj¢ przypuszczenie, ze odhamowanie systemu neuronow
lustrzanych tlumaczy uniwersalno$¢ transu. Podobne tez¢ wysuwa Ramachandran, piszac, ze
dziatanie tych neurondéw ,moze na wiele r6znych sposobow ulega¢ zakléceniom, czasem
powodujac powazne zaburzenia neurologiczne, ale takze [...] dajac bardziej subtelne skutki.
Zastanawiam si¢ na przyklad, czy rozmywanie si¢ granic interpersonalnych nie mogloby
stanowi¢ wyjasnienia dla bardziej egzotycznych zespolow, takich jak paranoja indukowana
(folie a deux), polegajaca na tym, ze dwie osoby, na przyktad Bush i Cheney, dzielg si¢ wspolnym
szalefistwem [podkr. — J.B.]™°. Jezeli zmiana w dzialaniu neuronéw lustrzanych moze
powodowac tak subtelne zjawiska, jak folie a deux, to tym bardziej] moze ona ttumaczy¢ indukcje
transu, w ktorej udawanie staje si¢ rzeczywistoscia, a podmiot scala si¢ z odgrywang postacig.

W relacji przechodnio$ci natomiast, granice migdzy agensami nie s3 jasno ustalone, co

powoduje ptynne przechodzenie z jednej do drugiej®”’

, ewentualnie zlewanie si¢ wielu postaci w
jedna, zbiorowa persong (,,Legion imi¢ moje, bo jest nas wielu”.). By uzy¢ metafory z dziedziny
nauk komputerowych, w tej pierwszej (wieloagensowo$¢) mamy do czynienia z cyfrowym
przelaczaniem migdzy jazniami, w tej drugiej (przechodnio$¢) — z analogowym przechodzeniem
jednej w druga. Wydaje si¢, ze cyfrowa separacja wymaga wigkszej ilosci zasobow poznawczych
niz relacja analogowa, przez co bardziej opiera si¢ na $wiadomym umysle niz ta druga.
Przyktadowo, w wieloagensowej relacji 6 + 1 dang osobe zamieszkuje dodatkowo szesciu agensow:
Z, M, S, A, Al 1 Sc. Kazdy posiada pte¢, osobng mimike, gestykulacje i fizjonomi¢. Kazdy ma
osobowos$¢, na przyklad: Sc jest profesorem uniwersytetu, nie lubi politykdéw, zbiera starodruki i
pali fajk¢. Analogowe przechodzenie z jednej postaci do drugiej jest prostsze niz cyfrowe

przelaczanie, bo w to ostatnie zaangazowane sg takie §wiadome funkcje, jak kategoryzacja, procesy

uwagi oraz pamie¢ epizodyczna okre$lajaca, ,kiedy i gdzie kto komu co zrobit”®”*. T odwrotnie,

895Por. Tamze, s. 159-160.

896Tamze, s. 281.

897Za Peterem Wattsem — eksplorujacym motyw osobowosci jako procesora wielordzeniowego — mozna tu mowic¢ o
efekcie Saschy-Michelle: ,,Ustyszatem, jak Sascha nabiera powietrza. I jak wypuszcza je Michelle”. P. Watts,
S‘lepowidzenie, thum. W. M. Préchniewicz, Warszawa 2006, s. 72. Tamze, s. 131: ,Prawdopodobnie byliSmy
rozszczepieni przez wigkszo$¢ ewolucji [...]. Poklepata si¢ po skroni. — Tu jest mndstwo miejsca:
wspolczesny mozg moze przetwarza¢ kilkadziesigt $wiadomych rdzeni, wcale si¢ nie przecigzajac. A
wielozadaniowos¢ i réwnoleglo$¢ majg oczywiste zalety dla przetrwania”.

898V. S. Ramachandran, Neuronauka o podstawach cztowieczenstwa, dz. cyt., s. 304. Por. E. Tulving, Précis of
Elements of Episodic Memory, s. 225, , The Behavioral and Brain Sciences” (1984) 7, 223-268: ,Informacja w
systemie epizodycznym [...] reprezentuje zdarzenia z osobistej przeszio$ci pamigtajacego i tym samym moze
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przechodnio$¢ nie wymaga az tak wytgzonej uwagi. Specyfike omawianego problemu ilustruje
przypadek Anneliese Michel. Po ujawnieniu si¢ trzech pierwszych demondéw (Lucyfer, Neron i
Judasz), do glosu dochodzg jeszcze trzy: Kain, Hitler oraz Fleischmann (upadty ksiadz). Zachowana

dokumentacja ukazuje trudno$¢ w ustaleniu, kto jest kim:

,llu was jest?”, pytaja kaptani. ,,Jest nas czterech”, chichotaja, a potem wymieniajg pi¢ciu, chociaz
juz wiadomo, ze w rzeczywistosci jest ich szesciu [...]. Zmuszajg ojca Renza [egzorcyste — J.B.],
aby szukal po omacku, jak w upiornej ciuciubabce: ,,Rozkazuje c¢i w imi¢ Ojca, Syna i Ducha
Swietego, powiedz mi, kim jestes!”. Milczenie lub wsciekte warczenie. ,,Lucyfer, jeste§ tam?”
Znowu warczenie, potem krzyk. ,,Adolf, Adolf, czy jeste§ tam jeszcze?” Piskliwy $miech.
»Fleischmann, co masz do powiedzenia?” Ryk taki, ze §ciany si¢ trzesa. Quot (vos) estis? - ,,Ilu was

jest?” Nie mozna nic zrobi¢™”.

Zapis ten pokazuje, jak trudno odrézni¢ wieloagensowos$¢ od przechodnios$ci. Zwykle wige
dochodzi do fuzji wielu agensé6w w jedna, mniej lub bardziej niesprecyzowang postaé. Teoretycznie
wieloagensowos¢ jest mozliwa, nie pojawia si¢ jednak naturalnie (przeciwdziala temu zasada
»jedno ciato-jeden umyst”’) i musi by¢ ¢wiczona. Okazji dostarcza trening inicjacyjny, podczas
ktérego adept uczy si¢ odgrywac¢ dang postac. Z czasem osiaga takg bieglos¢, ze potrafi dokonywac
przelaczen z tozsamosci zwyklej na rytualng oraz migdzy poszczegodlnymi jazniami kreowanymi
przez rytual. W kultach vodun podobng biegtoscig dysponuja hunsi. Operujac kategoriami
etnopsychiatrii, L. Mars mowi tu o podziale osoby na dwie czg¢sci. Mars podaje tez znakomity
przyktad przelaczania: jaznie — macierzysta i rytualna — nie przechodza jedna w druga, lecz
pozostaja od siebie $cisle oddzielone: ,,Pierre — chociaz ma jedno cialo — zaczyna identyfikowaé
si¢ z innym imieniem 1 obcg sobie biografig. Mowi, ze jest bogiem przybylym z afrykanskiej
Gwinei, potrafi dokonywaé¢ cuddw, rzucaé choroby i mowi¢ w obcych jezykach™®. Dlaczego
jednak — w wypadku Haiti — mowa o relacji wielo-, a nie dwuagensowej? Cechg vodun — w
przeciwienstwie do religii afrobrazylijskich 1 Beninu specjalizujacych si¢ w jednej postaci — jest
konsekutywne wcielanie wielu bostw, czasami podczas jednego rytuatu®’.

Opetanie zaktada niezupeing inkarnacj¢. Diabet zamieszkuje ciato, ale nie moze si¢ z nim

zespoli¢, co sugeruja wczesne analizy Ojcow Kosciota, traktujace ewangeliczne opetania jako

postuzy¢ za podstawe definiowania osobistej tozsamosci jednostki. [...] Informacja w systemie epizodycznym jest
bardziej podatna na interferencj¢ niz informacja w systemie semantycznym. Aktualizacja informacji epizodycznej
zwykle wymaga namystu i wiaze si¢ ze Swiadomym wysitkiem; aktualizacja systemu semantycznego, na odwrot,
przebiega zazwyczaj automatycznie. Przeszukiwanie systemu epizodycznego przebiega wedlug reguty: >>Co
zrobile§ w czasie T w miejscu P?7<<, w systemie semantycznym zas: >>Co to jest X?7<<[...]".

899F. D. Goodman, Egzorcyzmy Anneliese Michel, dz. cyt., s. 155.

900L. Mars, The Crisis of Possession in Voodoo, dz. cyt., s. 23.

901Por. A. Métraux, Voodoo in Haiti, dz. cyt., s. 134.
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99902

»~matpowanie przez szatana tajemnicy Wcielenia”™* — a zatem brakuje tutaj zintegrowanej jednosci

cechujacej prawdziwa osobe. W ujeciu Emmy Cohen genetycznie wbudowana w obwody

neuronalne koncepcja zwigzku umystu z ciatem®”

ma charakter kartezjanski, tzn. zwigzek ten
pojmuje si¢ jako roziaczny i1 odwracalny. Przeprowadzona analiza opgtania ukazuje ograniczenia
filozoficznej metafory. Z jednej strony dowody na uniwersalno$¢ koncepcji kartezjanskiej sa liczne.
Z drugiej strony, réznica mi¢dzy opetaniem a posesja sugeruje, ze unia nowego agensa z ciatem
moze by¢ uskuteczniona w nierownym stopniu. Z relacjg kartezjanska mamy do czynienia w
opetaniu, w ktorym jazn traci zwigzek z cialem, a na jej miejsce nie pojawia si¢ nowy agens.
Zostaje naruszona regula ,,jedno cialo-jeden umyst”, a w podmiocie pojawia si¢ obcy czynnik, ktory
— by jeszcze raz zacytowa¢ Martina — nie ma najmniejszej ochoty utozsamiaé si¢ z ciatem. Trans
vodun jest przeciwienstwem tego stanu rzeczy. Tu rowniez jazh — rozumiana jako gros-bon-ange
— traci kontakt z ciatem, ale w jej miejsce pojawia si¢ nowy agens, przy czym im bardziej
zaawansowany wyznawca, tym $cislejszy zwigzek migdzy owym agensem a ciatem. L. Hurbon
pisze: ,,0 loa mowi sig¢, ze >>dosiada<< stuge, traktujac jego cialo jako narzedzie autoekspresji.
Ciato przybiera wigc forme¢ danego /oa: owladnigci przez Oguna pokazujg szablg, a nawiedzeni
przez Azake fajke i tobotek wiesniaka .

W przypadku kultow vodun stosowniej byloby moéwi¢ o monizmie niz o dualizmie
substancji. Celem inicjacji jest funkcjonalizacja ciata, dzieki ktoremu /oa odradza si¢ w $wiecie
fizycznym, zyskujac charakter odrebnego bytu. Aby uskuteczni¢ ten proces, relacja miedzy ciatem a
umystem musi by¢ reprezentowana w kategoriach $cistej jednosci psychofizyczne;.

Jednos$¢ ciata i nowego agensa w transie posesyjnym kidci si¢ z ideg jednostki sprawujacej

wylaczng kontrole nad swoim dziataniem. By przypomnie¢ cytowany juz — niemniej bardzo

wazny w kontekscie prowadzonych rozwazan — fragment O wolnej woli:

Czesto widzimy zwierzgta poskromione przez ludzi, to jest nie tylko cialo zwierzecia, lecz i jego
duszg¢ tak ujarzmiong przez cztowieka, ze instynktownie jako$ i z przyzwyczajenia stuzy jego woli.
Chyba nie przypuszczasz, ze moze doj$¢ do tego, zeby zwierzg probowato ujarzmic¢ cztowieka w
podobny sposob, jakkolwiek grozne bytyby jego rozmiary, dziko$¢, budowa ciata czy tez dziatanie

pewnych narzadow®.

Teoretycznie dysonans miedzy katolicka antropologia a obrzedowa dynamika dziatan zbiorowych

902J. Salij, Opetanie przez szatana, http://www.opoka.org.pl/biblioteka/T/TD/szukajacym_drogi/opetanie.html (dostep:
11.10.13).

903Por. Rozdziat 2.

904L. Hurbon, Voodoo. Truth and fantasy, dz. cyt., s. 110.

905Sw. Augustyn, O wolnej woli, dz. cyt., s. 91.
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bylby do usunigcia na dwa sposoby: poprzez odrzucenie rytuatu lub rezygnacje z antropologii
opartej na idei wolnej woli. Problem w tym, ze oba rozwigzania falsyfikuja ktores z
fundamentalnych dla katolicyzmu zalozen. W pierwszym chodzi o kolektywne zbawienie osiggane
przez rytual, natomiast w drugim — o biblijng ide¢ osoby stworzonej na obraz i podobienstwo

Boga.

Podsumowujac, opetanie cechuje niekontrolowany trans i przebiega ono poza rytualem.
Ponadto nie dochodzi w nim do inkarnacji ducha w wyznawce. By¢ moze ta ostatnia cecha
thumaczy uniwersalne rozpowszechnienie transu, w ktéorym duch uzyskuje nie tylko widzialng
postac, ale i jasno sprecyzowang tozsamosc¢: ,,Owladniecie lub >>dosiadanie<< jednostki stanowi
namacalny dowdd istnienia i nieustannej bliskosci loa . Sugerowaloby to, ze ,,pojecie osoby jest

bardziej fundamentalne i pierwotne anizeli pojecie duszy czy jazni”*”’

, ze zatem potoczna
koncepcja osoby ma charakter monistyczny, a nie kartezjanski. Przypisywanie stanow mentalnych
innym ludziom jest mozliwe pod warunkiem, ze sg rozpoznawalni — warunek nie do spetienia
przy definicji osoby w kategoriach podmiotu atrybucji prywatnych przezy¢®®. Jak pisze J. Bremer

w tylez zwigzlym, co precyzyjnym omowieniu pogladéw Petera Strawsona:

[...] mozemy sobie [...] przypisa¢ wlasnosci mentalne tylko wtedy, gdy mozemy je takze przypisac
innym osobom. Zanim jednak przypiszemy takie wlasnosci innym osobom, musimy je rozpoznac
jako osoby. Gdyby jednak te osoby byly odcielesnionymi, kartezjanskimi duchami, to nie
potrafilibySmy ich zidentyfikowaé. Dla pozbawionych ciala duchéw brak nam kryteriow
identyfikacyjnych, niezb¢dnych do okreslenia ich tozsamosci [...]. Wedtug jakich kryteriow mozna
na przyktad odrézni¢ od siebie dwa odcielesnione duchy albo powiedzie¢, czy dany duch jest jednym

i tym samym duchem? [podkr. — J.B.]*®.

906H. Courlander, The Drum and the Hoe. Life and Lore of the Haitian People, dz. cyt., s. 16.
907]. Bremer, Osoba — fikcja czy rzeczywistos¢?, dz. cyt., s. 64.

908Por. Tamze.

909Tamze, s. 64-65.
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Zakonczenie

Charakteryzujac myslenie hermeneutyczne, Krzysztof Michalski pisze: ,,Rezygnacja z
zatozen, eliminacja kota w rozumieniu, a zatem przyjecie postawy niezaangazowanego
obserwatora, rozpoczecie od absolutnego poczatku — bytoby po prostu rezygnacja z dotarcia do

99910

bytu, jakim jest™". Przed rozpoczgciem pisania tej pracy ,,wiedzialem” poniekad, czym jest
zjawisko, ktore zamierzam bada¢, dysponowatem szeregiem zalozen traktowanych jako niezbite
fakty, a wiec co$ przeciwnego zalozeniom wilasnie. Zalozeniem, ktére w trakcie pisania pracy
ulegto istotnej rewizji, byl nacisk na istnienie uniwersaliow (do ktérych z gory zaliczatem stany
transowe) oraz automatyczne wigzanie ich ze sferg biologii ewolucyjnej, w przeciwienstwie do
kultury rozumianej jako krdlestwo nieograniczonych mozliwosci, w ktorym obowiazuje tylko jedno
prawo: ekwipotencjalnosci. Odpowiednio do wyrdéznionych opcji sadzitem, ze badacz kultury ma
do wyboru albo zosta¢ materialista pokroju Marvina Harrisa — skupionym wyltacznie na
odstanianiu  pozasymbolicznych — czynnikéw  kultury’’’ — albo dotgczy¢ do grona
interpretacjonistow, ktérych rzecznikiem jest w mojej pracy Michael Lambek. Perspektywe tych
ostatnich najlepiej chyba wyrazil Umberto Eco, okreslajgc kulture mianem nieskonczonego procesu
semiozy, gdzie aby odkry¢ sens znaku, trzeba na niego spojrze¢ przez pryzmat innego znaku, na ten
ostatni — przez pryzmat jeszcze innego znaku itd., w nieskonczonos$¢”'.

Artykut opublikowany przed rozpoczgciem pracy nad doktoratem wyraznie sktaniat si¢ ku
redukcjonizmowi’”. Jednocze$nie w miare zaglebiania si¢ w teksty biologow i kognitywistow
piszacych o kulturze, narastalo we mnie przekonanie, ze obie opcje — redukcjonistyczna i
kulturowa — sa na swdj sposob btedne. Bez watpienia do krystalizacji rodzacych si¢ pytan i
watpliwosci  przyczynit si¢ tekst relacjonujacy konsekwencje praktyk obrzgedowych
nowogwinejskich Fore, ktorzy po upieczeniu zwlok na szczycie kopca grzebalnego, spozywali

914

fragmenty mozgu zmarlego krewnego’'“. Antropolog interpretatywny poddatby ten zwyczaj analizie

910K. Michalski, Heidegger i filozofia wspolczesna, Warszawa 1978, s. 45.

911Por. J. S. Wasilewski, Tabu, zakaz magiczny, nieczystosc, s. 31 [w:] ,,Etnografia polska”, t. 31, zeszyt 1/1987, s. 19-
40.

912Ciekawe jednak, ze idea procesu nieskonczonej semiozy pochodzi od Charlesa Sandersa Peirce'a, ktory postulowat
istnienie interpretantéw ostatecznych, tj. odnoszacych si¢ juz nie do innych znakdéw, a do pozaznakowych stanow
rzeczy. Tym samym — pisze w znakomitym tek$cie Hanna Buczynska-Garewicz — jego teoria ,,przeciwstawia si¢
[...] ontycznej autonomizacji uniwersum znaczen oraz zwigzanemu z nig absolutyzowaniu interpretacji jako
narzedzia poznawczego”. Tejze, Znak i rzeczywistosé, s. 19 [w:] H. Buczynska-Garewicz, Znak, znaczenie, wartosé.
Szkice o filozofii amerykanskiej, s. 17-50.

913Por. J. Bohuszewicz, Biologiczna struktura i kulturowe znaczenie uczty kolektywnej, ,,Nomos” 67/68 (2009), s. 99-
111.

914Por. L. Stone, P. F. Lurquin, Geny, kultura i ewolucja czlowieka. Synteza, ttum. W. Branicki, W. Wigckowski,
Warszawa 2009, s. 169-170.
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semiotycznej, wyodrebnilby symbole dominujace tworzace jego ideologi¢ religijng oraz pokazat
odmienno$¢ kodow Fore od kodéw organizujacych jego — antropologa — kulture. Uzyskane w ten
sposOb dane trzeba by jednak uzupehic o teorie biologiczne. Dlaczego?

»dpozywanie mézgu wywoluje $miertelng chorobe zwang kuru. Kuru jest zblizona do
choroby wsciektych krow 1, podobnie jak ona, wywotywana poprzez samopowielajace si¢ biatka
zwane prionami. Priony sg oporne na temperature, dlatego pieczenie nie zapobiegato przenoszeniu
sie choroby™". Oczywiscie Fore nie rozumieli, ze czeste przypadki $mierci s3 powodowane przez
ich praktyki pogrzebowe, podczas gdy naukowcy — zwazywszy na przenoszenie choroby
wewnatrz rodziny — sugerowali podloze genetyczne. Prawdziwa przyczyne odkryt Carleton

916

Gajdusek, za co dostat w 1976 r. nagrod¢ Nobla™'°. Tuz potem — piszg badacze: ,,Fore zaprzestali

tych praktyk, ale jest to doskonaly przyklad, jak praktyka kulturowa moze zmniejszy¢
osobnicze dostosowanie — kuru doprowadzita niemal do zaglady ludu Fore [podkr. — J.B.]™".
Mozna by doda¢: kultura nie tylko zmniejsza, lecz takze, niekiedy, zwigksza dostosowanie. Ta
druga mozliwo$¢ zachodzi w przypadku rytualnego transu, ktéorego wystepowanie, jak
przypuszczam, jest istotnie skorelowane z zyciem w warunkach niewielkich grup ludzkich o
stosunkowo prostej strukturze spoteczne;.

Korelacje t¢ interpretuj¢ przyczynowo, twierdzac, ze rytualny trans wytwarza spdjnosc
charakteryzujaca te grupy do tego stopnia, ze autonomiczne funkcjonowanie jednostki jest
niemozliwe, co pokazujg przypadki choroby i $mierci socjogennej w nastepstwie separacji od
grupy. Jak zauwaza Maurice Leenhardt, Kanak pozbawiony wi¢zi z przodkami i rodzing znajduje

sie w sytuacji jednostki samotnej i aspotecznej, co nieuchronnie powoduje rozpad jego osoby’'*:

Z naszymi najpickniejszymi mowami etnologicznymi wyglaszanymi w szkotach nie mozemy
zastapi¢ rodzicoOw tubylca, jego totemow i jego bogdw, wszystkiego, co stanowilo rzeczywistos$¢
ludzka, w ktorej byt zanurzony przed swoja indywiduacja. Rozsadniej jest ubiec porazke
indywiduacji i zda¢ sobie sprawe z tego, co nam ukazujg poszukiwania po omacku, jakie prowadzi
Melanezyjczyk. Wiemy, ze, gdy ostabnie jego witalno$¢, porzuca on swoj stroj kogos
cywilizowanego i wraca do swoich totemow. Chyba ze nawet te ostatnie juz nie budza w nim
zaufania. Pozostaje wtedy w chaosie, ktory czyni go podatnym na przyjecie catkiem innego
wsparcia, i z pewnoscig jest to stan, w ktdrym znajdujac si¢ liczni wyspiarze, kiedy sa gotowi

przyja¢ nowa religie’"’.

915Tamze, s. 169.

916Por. tamze.

917Tamze, s. 169-170.

918Por. M. Leenhardt, Do kamo. Mit i osoba w Swiecie melanezyjskim, ttum. A. Rejf, Kety 2007, s. 196.
919Tamze, s. 197.
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Uniwersalna propagacja transu rytualnego zachodzi nie poprzez kontakt kulturowy, lecz na
skutek wielokrotnego wprowadzenia podobnych rozwigzan. Przypomina to zjawisko konwergencji,
w ktorym podobne narzady, pomimo odmiennego pochodzenia, sg przystosowane do peknienia tej
samej funkcji®®. Analogia pochodzaca z biologii ewolucyjnej jest tutaj przydatna z jednego
powodu. Przykladem prawdziwie konwergentnej ewolucji sg skrzydta ptakéw i owadow, nie sg nim
natomiast oczy gtowonogdéw 1 kregowcow, gdzie rozwojem narzaddéw sterujg te same, nadrzedne
geny, po ktore ewolucja siggata wielokrotnie®. Inaczej niz J. McClenon twierdze zatem, ze
uniwersalno$¢ rytuatow transowych wynika nie z doboru odpowiednich genow, ale ze
wspotdzialania nastepujacych, czterech czynnikow:

1) funkcjonalnos$ci, jesli chodzi o zapewnianie spdjno$ci wewnatrzgrupowej w spolecznosciach
tradycyjnych;

2) wczesniejszego istnienia przynajmniej zaczatkow typowo ludzkiego, wyrafinowanego systemu
neurondw lustrzanych, ktorego rozwoj byt — na zasadzie sprzezenia zwrotnego — stymulowany
przez praktyke transu rytualnego;

3) obserwowanej w skali gatunku tendencji do imitowania 1 opartych na niej

4) zjawisk odzwierciedlania i rezonansu mie¢dzyosobniczego, ktére uczynniajac uktad nagrody w

mozgu, sktaniajg do powtarzania czynnosci bedacych ich zrodtem.

Spotecznosci instytucjonalizujgce trans bazuja na powyzszym uktadzie wspotrzednych,
wykorzystujac go 1 rozwijajac lub, przeciwnie, ograniczajac go. Zwracam uwage na dwa ostatnie
punkty, ktore, odpowiednio sformutowane, moga oznacza¢ inicjacj¢ do kultu posesyjnego (punkt
3)) oraz pozniejsza praktyke (punkt 4)). Na przyklad, inicjowany w haitanskim kulcie uczy si¢
bycia konkretnym bogiem (/oa), co na tym etapie praktyki nowicjusza bardziej polega na imitacji
niz na autentycznym transie. Jak jednak pisatem, nie mozna imitowa¢ bezkarnie i im dhuzszy staz w
kulcie, tym czgstsze przypadki, gdy — zgodnie ze stowami Wegnera — ,,imaginacja przechodzi w
rzeczywisto$¢, powodujac, ze osoba coraz mniej doswiadcza swoich dziatan jako zamierzonych
przez siebie, a coraz bardziej jako zamierzonych przez ducha™?. W Rozdziale 4. interpretuje te
sytuacje¢ przez pryzmat rosnacej roli proceséw odzwierciedlenia, kiedy to wyznawca stopniowo
identyfikuje si¢ z kultem, ktérego tradycje — ucielesnione w bogach — wchodza do jej glowy,

wypierajac zakulisowego agensa 1 (jakby powiedziat Hourbon) dostosowujac wyznawce do /oa.

920Por. B. Korzeniewski, Powstanie i ewolucja Zycia, dz. cyt., s. 160.
921Por. V. S. Ramachandran, Neuronauka o podstawach czlowieczenstwa, dz. cyt., s. 64, przyp. 1.
922D. M. Wegner, lllusion of Conscious Will, dz. cyt., s. 252.
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Czym wobec tego jest opgtanie? W mojej pracy udzielam potrdjnej odpowiedzi na to
pytanie, za kazdym razem odwolujac si¢ do konkretnych danych etnograficznych. Jest ono albo: a)
reakcja na kolonizacj¢ kultury tradycyjnej przez chrzescijanstwo 1 powigzang z nig probe zycia wg
réoznych — najczegsdciej sprzecznych — systemoéw symbolicznych (kulty vodun okresu XIX w. i
pierwszej potowy XX w. — por. zwlaszcza historie Monpointa i Hyppolite'a, opowiedziane w
Rozdziale 2.; epizody opetan raportowane przez R. Alliera), albo b) oznaka przejscia od dawnego
zycia do aktywno$ci w kulcie posesyjnym. Momentem zwrotnym jest inicjacyjny trening
panowania nad transem, przy czym ten wstepny etap praktyki cechuje napigcie miedzy
zakulisowym sprawca a nowa osobowos$cig. W okresie tym proby opanowania bdstwa wystepuja
naprzemiennie z epizodami destrukcyjnego szatu, w ktérych znajduje wyraz wspomniane napigcie
(poczatkowe etapy praktyki szamanskiej; kulty posesyjne umbanda — por. Multiple Personality,
Possession Trance, and the Psychic Unity of Mankind Eriki Bourguignon; candomble (badania E. Cohen) i
tambor de mina — raport D. Halperina); albo c) nieudang inicjacja szamanska. To ostatnie
sformutowanie odwotuje si¢ do uwag poczynionych w Rozdziale 5, gdzie, przypomng,
podkreslatlem trzy cechy katolickiego opetania: niemozno$¢ zapanowania nad transem, tylko
czgsciowg inkarnacje ducha z ciatem wyznawcy 1 brak instytucji transu posesyjnego. Pod tym
wzgledem katolickie opetanie mozna zestawi¢ z kryzysem otwierajacym inicjacje W
spoteczno$ciach szamanskich i posesyjnych z ta rdznica, ze w katolicyzmie konczy si¢ ona porazka
z uwagi na niespetnienie podstawowego warunku wejScia w trans posesyjny. Warunkiem tym jest
rezygnacja z chrzescijanskiej idei wolnej, autonomicznej osoby na korzy$¢ ujecia gltoszacego, ze
swiadoma jazn to tylko dodatek do umystu, ktéry znakomicie potrafi radzi¢ sobie bez niej 1 ze
ludzkim cialem kieruja rézne agensy, a przekonanie o wylacznej sprawczosci §wiadomego ja jest

zhudzeniem’.

923Por. J. Bohuszewicz, ,,Legion imi¢ moje, bo jest nas wielu”. Kognitywna nieswiadomos¢ w rytuale szamanskim,
,,Hermaion” 3/2014 (w druku).
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