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1. Wprowadzenie

Rozwazania te zapoczatkowata proba posadowienia transéw szamanskich w ob-
rebie jakiej$ uznanej typologii lub skali doswiadczen religijnych. Z jednej strony,
tak powazny badacz jak Ake Hultkrantz uwaza, ze kompleks szamanski jest czyms
odmiennym od nurtéw religijnych opartych na idei Boga i jego doswiadczeniu, w ar-
tykule z roku 1989 wyraznie wyodrebniajac dwie gtowne sktadowe w ewolucji religii
— teistyczna 1 szamanistyczng'. Jego zdaniem, obu tych dominant nie nalezy z soba
myli¢ ani wigza¢, dla przyktadu nieteistyczny buddyzm wyrdst z kontemplacyjno-
-mistycznych do§wiadczen typu szamanskiego, chrzescijanstwo — z zatozen teistycz-
nych. Oznacza to uznanie dwojakiego rodzaju do§wiadczen religijnych: ,,mistyczno-
-szamanskich” i ,,racjonalno-teistycznych”. Z drugiej strony, powszechny jest po-
glad, ze transy szamanskie sg takze catkowicie odrebne od stanéw posesyjnych. Na
rozdzieleniu szamanskiej ekstazy i mediumicznego owladnigcia opierajq si¢ zwlasz-
cza typologie skonstruowane przez Mirceg Eliadego?, Luca de Heuscha® czy Erike
Bourgignon®. Uznajac, ze doswiadczenie ekstatyczne jest doswiadczeniem religij-
nym par excellence, Eliade twierdzi zarazem, ze nie kazdy ekstatyk jest szamanem,
ze wszelkie ,,dekadenckie” praktyki, za jakie uznaje mechaniczne sposoby wprawia-
nia si¢ w trans (narkotyki, taniec do granic wyczerpania, deprywacja), jak tez sta-
ny posesyjne sg formami aberracyjnymi prawdziwego szamanizmu, a wi¢c mniej
»prawdziwymi” doswiadczeniami. Tezy te zakwestionowali zaré6wno przedstawi-

' A. Hultkrantz, The Place of Shamanism in the History of Religions [w:] Shamanism: Past and
Present, p. 1, M. Hoppal, O. von Sadovszky (ed.), Budapest 1989, s. 43 i n.

2 M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, Warszawa 1994,

3 L. de Heusch, Possession and Shamanism [w:] idem, Why Marry Her? Society and Symbolic Stru-
ctures, Cambridge 1981.

* Por. np. E. Bourgignon, Possession, San Francisco 1976.



ciele antropologii transpersonalnej (Michael Harner’, Peter Furst’, Gordon Wasson’,
Gregorio Reichel-Dolmatoft®, Terrence MacKenna?®), jak i badacze zjawisk mistycz-
nych w tradycjach historycznych (Frits Staal'?).

Ta niezgoda badaczy w odniesieniu do umiejscowienia podstawowych przeciez
faktow religijnych zwigzana jest z opieraniem si¢ na réznych teoriach doswiadcze-
nia religijnego, a przede wszystkim z réznym jego rozumieniem. Transy szamanskie
postrzegane sa jako najbardziej przejmujace zjawiska zycia religijnego, do ktérych
zwykle zalicza si¢: doswiadczenie mistyczne, ekstaze, trans, wreszcie szamanskie
stany swiadomosci. Kazde z tych okreslen ma swoja definicje¢ 1 histori¢, zwolenni-
kéw 1 przeciwnikow. Wiekszos¢ badaczy protestuje przeciw wrzucaniu do jednej ka-
tegorii tak roznych doswiadczen, jak trans szamanski, stany posesyjne czy ekstaza jo-
ginoéw, niemniej jednak naleza one do wspdlnej kategorii religijnie interpretowanych
stanow zmienionej $wiadomosci (ang. Altered States of Consciousness — ASC)"!,
czyli ekstatycznych dos§wiadczen religijnych. Czg$¢ badaczy utozsamia
owe ekstatyczne badz mistyczne formy doswiadczenia religijnego z doswiadczeniem
religijnym sensu stricto, twierdzac, ze nie ma zwiazku pomi¢dzy nimi a religijng zra-
cjonalizowana ,,codziennoscig”. Takie jest prawdopodobnie zrodto stanowiska Hult-
krantza. Z kolei Walter Terence Stace, probujac ustali¢ ,,czysty typ” doswiadczen
mistycznych, wytacza z nich doswiadczenia wizyjno-audytywne, stany posesyjne
(typu ruptus) czy stany transowe'?. Jednak wydaje sig, ze takie postawienie sprawy
zubaza zycie religijne, sprowadzajac je do intelektualnej gry miedzy wiarg a rozu-
mem. Wynika¢ to moze z faktu, ze teoretyczny dyskurs w tej dziedzinie zdominowat,
zapoczatkowany przez Aldousa Huxleya'® i Williama Jamesa'®, spor o mozliwosci
sztucznego generowania stanéw mistycznych, angazujacy takie postacie, jak Rudolf
Zachner czy Walter Pahnke. W powojennej antropologii natomiast problem ten po-
wiazano z szamanizmem i opgtaniem jako najtatwiej obserwowalnymi w badaniach
terenowych formami zachowan religijnych, co doprowadzito do rozbicia zasadniczo
jednolitego przedmiotu badan migdzy psychologow religii i antropologdw. W konse-
kwencji: ,.koncepcji »doswiadczenia religijnego« uzywa si¢ w bardzo szerokim sen-

> M. Harner (ed.), Hallucinogens and Shamanism, Oxford 1973.

¢ P. Furst (ed.), The Flesh of the Gods, London 1972; idem, Hallucinogens and Culture, San Fran-
cisco 1976.

7 G.R. Wasson, Soma, Divine Mushroom of Immortality, New York 1971; idem, Persephone Quest,
Entheogens and the Origins of Religion, New Haven 1986.

8 G. Reichel-Dolmatoff, Amazonian Cosmos; The Sexual and Religious Symbollism of the Tukano
Indians, Chicago 1971.

° T. McKenna, Pokarm bogéw, Warszawa 2007.

10°F. Staal, Exploring Mysticism, Berkeley 1975.

I Jak stwierdza Ioan Lewis, ,,Stany zmienionej swiadomosci to szerokie okreslenie obejmujace
psychiczne i spoteczne zjawiska regularnie spotykane przy badaniach transu, posesji i szamanizmu”.
1. Lewis, Ecstatic Religion; a study of shamanism and spirit possession, London—New York 1998, s. 9.

12 W.T. Stace, Mysticism and Philosophy, Philadelphia 1960, s. 54. Stace uwaza ,,wlasciwe” do-
$wiadczenia mistyczne za ,,wyzszg forme¢” doswiadczen w stosunku do transow, stanéw halucynacyjnych
czy posesyjnych i na niej si¢ koncentruje.

3 A. Huxley, Drzwi percepcji; niebo i piekio, Warszawa 1991.

14 W. James, Doswiadczenia religijne, Warszawa 1958.



sie, zawierajacym rozlegly zakres uczuc¢, nastawien, percepcji, dyspozycji i stanow
swiadomosci”'.

Punkt wyjscia stanowi hipoteza, ze podstawowym fenomenem podtrzymujacym
istnienie religii jest doswiadczenie religijne cztowieka oparte na kontakcie z sacrum,
przybierajace rdznorodne postacie: od niejasno uswiadamianego poczucia obecno-
$ci sit sakralnych w Zzyciu po intensywne doswiadczenia mistyczne, transy szaman-
skie czy stany posesyjne. Oznacza to, ze stany zmienionej swiadomosci moga by¢
uwazane za warunek sine qua non religii. W zwiazku z tym mogg istnie¢ nie tylko
ich najtatwiej zauwazalne i najlepiej scharakteryzowane ekstatyczne ,krancowe”
formy, do ktorych pasuje okreslenie Maslowa peak experience, czyli ,,doswiadcze-
nie szczytowe”. Powazniejszy problem dotyczy doswiadczen religijnych niezali-
czanych do kategorii ,,szczytowych”, stwierdzenie ich stopniowalnosci implikuje
bowiem koniecznos$¢ stworzenia typologii, jesli nie skali. ,,Udany model powinien
obejmowac zaréwno stosunkowo stabe, jak i1 najbardziej przejmujace i nieodparte
religijne doswiadczenia™'é. Wymaga to przyjrzenia sie religioznawczym teoriom do-
Swiadczenia religijnego; uderzajace przy tym jest, ze psychologowie religii (poza
Maslowem) nie stworzyli odpowiednich wlasnych teorii. Istniejace narzedzia do
badania doswiadczenia mistycznego sa aplikacjami albo typologii Williama Jamesa
(REEM) albo Waltera Stace’a (M-scale). Badania Ralpha Hooda, ktory skonstruowat
te narzedzia'’, jak i ich rafinacja, dokonana przez Nilsa G. Holma'8, Dalego Cairda"
czy samego Hooda®, wykazaly jedynie w odniesieniu do interesujacej nas kwestii,
ze do$wiadczenia religijne nie sa domena wytacznie wirtuozéw religijnych. Hood
stwierdzit przy tym, ze za M-skala kryja si¢ dwa podstawowe czynniki — pierwszy
zwiazany z miarg glgbi doswiadczenia mistycznego, drugi z $cisle religijng walory-
zacja tegoz doswiadczenia, aczkolwiek ,,istnieja pewne dowody, ze struktura misty-
cyzmu moze by¢ bardziej ztozona™!. Poniewaz Hood przejat teori¢ Stace’a, stusznie
zarzucano mu?, ze jego skale dokonuja strukturyzacji doswiadczen, ktore w istocie
stanowia bardziej niezrdznicowana catos¢. Badania Roberta Margolisa oparte byly

5 R.H. Sharf, Experience [w:] Critical Terms for Religious Studies, M.C. Taylor (ed.), Chicago
1998, s. 95.

16 A.B. Newberg, Putting the Mystical Mind Together, ,,Zygon” 2001, nr 3, s. 503. Por. D.R. Wier,
trance, from magic to technology, Laytonville 2006, s. 27.

17" R. Hood, Religious orientation and the report of religious experience, ,,Journal for the Scientific
Study of Religion” 1970, nr 9, s. 285-291; idem, The construction and preliminary validation of measure
for reported mystical experience, ,,Journal for the Scientific Study of Religion” 1975, nr 14, s. 29—41.

8 N.G. Holm, Mysticism and Intense Experience, ,Journal for the Scientific Study of Religion”
1982, nr 21, s. 268-276.

¥ D. Caird, The Structure of Hood’s Mysticism Scale: A Factor-Analytic Study. ,Journal for the
Scientific Study of Religion” 1988, nr 27, s. 122-126.

2 R. Hood, The Mystical Self: Lost and Found, ,International Journal for the Psychology of Reli-
gion” 2002, nr 12/1, s. 1-14; R. Hood, W. Williamson, An empirical test of the unity thesis: The structure
of mystical descriptors in various faith samples, ,,Journal of Christianity and Psychology” 2000, nr 19,
S.222-244.

2l D. Caird, op.cit., s. 122.

22 L.E. Thomas, P.E. Cooper, The Mystical Experience; can it be measured by structural questions?,
referat wygloszony na spotkaniu dorocznym American Sociological Association, Chicago 1977.
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na znacznie szerszym okresleniu do$wiadczenia religijnego (definicja Yingera®),
za$ gtowne cechy charakterystyczne uzyskiwano z badanych wywiadow dotycza-
cych samych doswiadczen?. Mozna by wigc uznac, ze zaproponowana przez niego
empiryczna typologia jest blizsza rzeczywistosci, gdyby nie ograniczenie badan do
jednego kregu kulturowego — swoista pigta achillesowa psychologii religii.

2. Klasyczne teorie doswiadczenia religijnego

Od poczatku refleksji nad doswiadczeniem religijnym szukano odpowiedzi w od-
kryciu jego zrodet. Pierwsze proby opisu doswiadczen religijnych koncentrowaty
si¢ wigc na warstwie emocjonalnej, czego przyktadem sg charakterystyki Rudolfa
Otto®, opierajace si¢ na uznaniu odmienno$ci uczu¢ budzonych przez sacrum. Otto
zaczerpnat swoje ujecie od Friedricha Schleiermachera®, ktory twierdzit, ze istota
religii nie jest ani myslenie, ani dziatanie, lecz oglad i uczucie, mianowicie uczucie
prostej zaleznosci. Wobec tego religii nie da si¢ sprowadzi¢ do innych dziedzin kultu-
ry (prawa czy moralnosci)?’. Najwyzsza forma religii jest kontemplacja Uniwersum
w ten sposdb, ze cztowiek z jego indywidualnoscig 1 ograniczeniami staje si¢ obra-
zem nieskonczonosci.

W zyciu kazdego istnieje za$ jakas chwila podobna do srebrzystego blysku metali nieszla-
chetnych, w ktorej czy to dzigki znacznemu zblizeniu si¢ jakiejs wyzszej istoty czy tez dzigki
jakiemus spieciu elektrycznemu wychodzi on jak gdyby ze siebie i wydobywa si¢ na najwyz-
szy szczyt tego, czym moze w ogole zostaé. Dla tego wlasnie momentu jest on stworzony,
w tym wlasnie momencie osiagnat on swoje przeznaczenie, po nim za$ juz wyczerpana sita
zyciowa ponownie zanikla. Szczegdlna rozkosza jest okazywanie pomocy tym matym duszom,
lub tez obserwowanie ich przy tym. Ten za$, komu to si¢ nigdy nie przydarzyto, musi uwazac
oczywiscie cate swoje istnienie za zbgdne i godne pogardy. [...] Nie ten ma religig, kto wierzy
w pismo $wigte, lecz ten, kto nie potrzebuje zadnego pisma i kto moglby z powodzeniem sam
takie napisac®.

3 Yinger za religi¢ uznaje ,,system wierzen i praktyk, za pomoca ktérych grupa ludzi zmaga si¢
z ostatecznymi problemami zycia” (M. Yinger, Society and the Individual, New York 1960, s. 6), adaptu-
jac to samo stanowisko do doswiadczenia religijnego jako dotyczacego kwestii ostatecznej rzeczywisto-
$ci. Idem, The Scientific Study of Religion, London 1970, s. 20.

2 R.D. Margolis, K.W. Elifson, 4 Typology of Religious Experience, ,,Journal for the Scientific Stu-
dy of Religion” 1979, nr 18, s. 61-67.

2 R. Otto, Swietosé; elementy racjonalne i irracjonalne w pojeciu béstwa, Wroctaw 1993,

26 F. Schleiermacher, Mowy o religii do wyksztalconych sposréd tych, ktérzy niq gardzq, Krakow
1995. Etymologicznie termin sacrum oznaczal wylacznie §wigte miejsce nalezace do boga, podczas gdy
profanum oznacza plac przed wejsciem do $§wiatyni. W tym sensie budynki sacrum sa wydzielone do
spraw boskich, podczas gdy to, co lezy poza nimi, nalezy do $wiata swieckiego.

27 F.D. Schleiermacher, O religii [w:] Filozofowie o religii; przekiady, Polskie Towarzystwo Religio-
znawcze; rozprawy i materiaty, Warszawa—Krakow 1960, s. 180.

2 Ibidem, s. 186.
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Krytyka takiego rozumienia dos§wiadczenia religijnego wskazuje przede wszyst-
kim na brak mozliwos$ci adekwatnego opisu tego, co jest odczuwane: zgodnie z oce-
ng koncepcji R. Otto dokonang przez Rudolfa Schaefflera: ,,$wigtos¢ jest doswiad-
czana jako uchylajaca si¢ obecnos¢, jako bezimienne wzywanie, jako niespetnialny
wymog”?. Problem lezy wigc w samym do$wiadczeniu sacrum, ktore ma charakter
o tyle inny od innych doswiadczen, ze przedmiot doswiadczenia jest nieokreslony,
nieuchwytny. Ten sam zarzut kierowano do tez Williama Jamesa. Tq samg droga
krocza zwykle religioznawcy — fenomenologiczni kontynuatorzy R. Otto, jak cho¢by
Joachim Wach, Gerardus van der Leeuw, Mircea Eliade i Roger Caillois, skupiajac
si¢ na badaniu uzewngtrznionych i zobiektywizowanych wymiardéw przejawiania si¢
sacrum, takich jak kult, doktryna i organizacja. Niewiele natomiast probowano po-
wiedzie¢ o naturze do$wiadczenia religijnego, zbyt p6zno zauwazajac, ze nie tylko
jest ono zwiazane ze wzbudzeniem emocji, ale tez ma swoje funkcje poznawcze, kre-
ujac niekiedy doktadnie okreslone i spdjne systemy ideologiczne. Mowiac stowami
Claude’a Lévi-Straussa:

Do btedéow wiasciwych szkole psychologicznej... doszed! jeszcze jeden: wiara w to, Ze jasne
idee moga rodzi¢ si¢ z metnych emocji. Nalezato poszerzy¢ ramy naszej logiki, by wlaczy¢ do
niej operacje umystowe, na pozor rézne od naszych, ale w rownym co one stopniu dokonywane
przez intelekt. Zamiast tego usitowano je sprowadzi¢ do bezksztattnych i niewystawialnych
uczué. Metoda ta, znana jako fenomenologia religii, okazywala si¢ nazbyt czgsto bezptodna
i nudna®.

Czeg$¢ wspotczesnych badaczy doswiadczenia religijnego nadal, w $lad za Ja-
mesem, nadwaloryzuje emocje jako jego podstawowy wyroznik®!, cho¢ takie ujecie
spotkalo si¢ z silng krytyka®>. Obecnie emocje traktuje si¢ jako uktady kompleksowe,
obejmujace nie tylko uczucia poruszajace organizmem, ale i wyposazone w tresci
kognitywne. I tak na przyktad Nina Azari i Dieter Birnbacher proponuja uwzgled-
nienie elementu kognitywnego, afektywnego, motywacyjnego, transformacyjnego
i fizjologicznego, zwiazanego z pobudzeniem ciata®.

Trudnos$ci w opisie stanow 1 dynamiki emocji odzwierciedlaja si¢ w braku stop-
niowalnosci doswiadczenia religijnego. Zgodnie z zalozeniami Otta relacja czlo-
wieka z sacrum zaktada aktywno$¢ podmiotu ludzkiego doswiadczajacego poczucia
Swigtosci (sensus numinis), ktoérego zaistnienie swiadczy o religijnym charakterze

2 R. Schaeffler, Filozofia religii, Czestochowa 1989, s. 95. Zob. tez hasta: SACRUM [w:] Zarys
encyklopedyczny religii, Z. Drozdowicz (red.), Poznan 1992, s. 299-304; oraz SACRUM/PROFANUM
[w:] Leksykon religii, H. Waldenfels (red.), Warszawa 1997, s. 424-425. Sacrum jest religijng noeza (tzn.
religijnym aktem $wiadomosci =, jak si¢ jawi?”’), Otto w swoich analizach koncentruje si¢ na tej stronie
religii, podczas gdy wystgpuje jeszcze noemat (tj. przedmiot aktu $wiadomosci = ,,co si¢ jawi”), czyli
numinosum.

3% A.M. Hocart, Social Origins, London 1954, s. 7.

31 Zob. np. W. Proudfoot, Religious Experience, Berkeley 1985.

32 E. Eich (ed.), Cognition and Emotion, New York 2000; E.T. Rolls, The Brain and Emotions,
Oxford 1999. Por. J. LeDoux, Mdzg emocjonalny, tajemnice podstawy Zycia emocjonalnego, Poznan
2000, s. 79-81.

3 N.P. Azari, D. Birnbacher, The Role of Cognition and Feelings in Religious Experience, ,,Zygon”
2004, vol. 39, nr 4, s. 906-907.



12

danego zjawiska. Sfere religijng wyrdznia valde alienum (something more Wilfrieda
Cantwella Smitha i lana T. Ramseya), co oznacza, ze sakralne jest cos, co nie moze
by¢ pomylone z innymi przejawami kultury, jako ze wzbudza charakterystyczna,
zupetie odmienng od wszelkich ,,ziemskich” emocji mieszanke przeciwstawnych
uczué, pragnienia zblizenia, zjednoczenia si¢ z obiektem uczucia (element fasci-
nans) i zarazem przemoznego legku przed nim (element tremendum). Sfera sacrum
wilamuje si¢ zatem przez doswiadczenie religijne w $wiat codziennosci i, jak by po-
wiedzial Eliade, objawia czlowiekowi w postaci hierofanii (objawienia si¢ $wigtosci)
w danym miejscu i czasie. Nie ma mowy o stopniowalnos$ci sensus numinis, jest ono
bowiem catkowicie rézne od wszelkich ziemskich lgkéw i fascynacji: ,,Religia
nie zrodzita si¢ z naturalnego strachu ani tez z rzekomego ,,Igku przed $wiatem™4.
Mistyczny Igk ma zupetnie inne podstawy niz zwyczajny strach. Inaczej trzeba by
si¢ zastanawia¢, kiedy nasz szacunek dla groznego, a zarazem opiekunczego szefa
w pracy przybra¢ moze cechy numinotyczne, co jednak czgsto bywalo, jak dowodzi
stosunek do krolow czy idoli kultury masowej w ciagu wiekow.

Oba powyzsze problemy probowal rozwiazaé¢ Joachim Wach, ktdry — podobnie
jak Otto — byt teologiem i zarazem religioznawca, cho¢ silniej od niego rozdzielat
obie sfery refleksji nad religia. Mysl Wacha czgsto si¢ lekcewazy, postrzegajac go
jedynie z perspektywy jego socjologii religii, natomiast zapomina sig, ze byt on takze
autorem koncepcji doswiadczenia religijnego®®. Jego zdaniem, religioznawstwo (Re-
ligionswissenschaft) obejmuje trzy podstawowe sfery: badania nad do§wiadczeniem
religijnym (czyli badania zrédet religii), hermeneutyke (teori¢ interpretacji zjawisk
religijnych) i socjologie religii (jako ze doswiadczenie indywidualne zostaje pod-
jete 1 rozwinigte — zobiektywizowane — w obrebie danej kultury i w takim czy in-
nym uktadzie spotecznym)®®. Podstawowym dla religioznawcy przedmiotem badan
jest wiec przekaz — komunikacja religijna, czyli sztuka wyrazania uczu¢ religijnych
(= doswiadczenia religijnego) prowadzaca do komunii religijnej: ,,komunia z nume-
nem jest podstawa i punktem wyjscia w osiaganiu integracji religijnej””’. W zalez-
nosci od grupy komunikacja religijna moze by¢ bardziej intensywna, nie zostawiajac
niemal miejsca na ,,indywidualng poboznos¢” (np. w australijskich obrzgdach tote-
micznych), lub mniej intensywna, tam gdzie indywidualna relacja z sacrum jest silnie
wyrazana.

Podstawa religijnej spotecznosci [community] w ujeciu Wacha jest wzajemna relacja migdzy
nig a ostateczng rzeczywistoscia, odzwierciedlajaca si¢ w doswiadczeniu religijnym. Ostatecz-
na rzeczywistos¢ [ultimate reality] jest rozumiana jako transcendentalna sita od ktorej zycie nie
jest catkiem oddzielone, ale od ktdrej zalezy*®.

34 E. Otto, Swietosé¢, s. 42.

3 J. Wach, Types of Religious Experience, Chicago 1961.

3¢ JM. Kitagawa, Introduction: The Life and Thought of Joachim Wach [w:] J. Wach, The Compara-
tive Study of Religions, New York—London 1963, s. XXIII.

37 W wyd. polskim: ,,pierwotna jest wspolnota z numenem; stanowi podstawe dla religijnej integra-
cji”. J. Wach, Socjologia religii, Warszawa 1961, s. 125.

¥ J. Kitagawa, ibidem, s. XXXI.
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Doswiadczenie religijne nie zawsze musi by¢ wyrazone, ale dazy do wyrazenia
w trzech wymiarach: teoretycznym, praktycznym i spotecznym, a wyrazanie do-
swiadczenia ulega z biegiem czasu formalizacji i standaryzacji (np. w warstwie teo-
retycznej od mitdw przez doktryng ku dogmatowi).

Co do natury doswiadczenia religijnego zdaja si¢ istnie¢ cztery poglady. Pierwszy to stwierdze-
nie, ze nic takiego nie istnieje, a to, co nim si¢ wydaje, to iluzja. Poglad ten podtrzymuje wielu
psychologdw, socjologéw i filozoféw. Drugi poglad uznaje istnienie dos§wiadczenia religijnego,
ale utrzymuje, ze nie mozna go wydzieli¢ z ogdlnego doswiadczenia. Taka opini¢ podzielaja
Dewey, Wieman, Ames i inni Europejczycy. Trzeci poglad identyfikuje historyczne formy reli-
gii z doswiadczeniem religijnym jako procedura charakterystyczna dla scisle konserwatywnego
ujecia w wielu spotecznos$ciach religijnych. Czwarty poglad uznaje, ze swoiste do§wiadczenie
religijne istnieje i mozna je zidentyfikowac za pomoca okres$lonych kryteriow, ktéorych mozna
szuka¢ we wszelkich jego przejawach. Kryteria te, wymienione ponizej, pozwalaja nam od-
kry¢, ze doswiadczenie religijne jest ustrukturyzowane. Dalekie od chaotycznos$ci i niepew-
nych uczud, jest uporzadkowanym doswiadczeniem™.

Za kryteria te Wach uznaje:

1. Zwrotny charakter: doswiadczenie religijne jest odpowiedzia na wyjscio-
we doswiadczenie Ostatecznej Rzeczywistosci (= nieskonczonosci, nic, co
skonczone, nie moze by¢ przedmiotem doswiadczenia religijnego, stad uzy-
cie symboli, ktére charakteryzuje niedookreslonos¢). Zwrotny charakter do-
$wiadczenia religijnego polega na tym, ze: (a) w jego trakcie sSwiadomos¢ jest
stopniowalna; (b) wystepuje w nim wezwanie i odpowiedz, odpowiedz
zas$ jest czescia spotkania; a wigc spotkanie, czyli zwrdcenie si¢ ku sobie pod-
miotu i przedmiotu doswiadczenia (co akcentuje Buber i filozofia dialogu);
(c) doswiadczenie ostatecznej rzeczywistosci zaktada powstanie dynamicznej
relacji migdzy doswiadczajacym a doswiadczanym (religia nie jest statyczna,
lecz stanowi dynamiczny proces); (d) jest zawsze uwarunkowane historycz-
nym, kulturowym, spolecznym i religijnym kontekstem.

2. Totalno$¢: doswiadczenie musi si¢ sktadac z ,,totalnej odpowiedzi totalnego
bytu na Ostateczng Rzeczywisto$¢”, co oznacza, ze angazuje caloksztatt oso-
by, a nie np. jedynie umyst (jak by chciat Hegel i Martineau), emocje (Schle-
iermacher, James, Whitehead, Otto) czy wolg¢ (Fichte, Niebuhr), czyli — jak
zauwaza Wach — dzniane, bhakti 1 karmana.

3. Intensywnos¢: ,,potencjalnie jest to najpotgzniejsze, najbardziej wstrzasaja-
ce i wszechobejmujace doswiadczenie cztowieka”™?. Aby wykazac jego sile,
Wach podaje przyktady chasydow, al-Wahabba, alwardéw, sw. Pawta, Mahari-
sziego, Wesleya.

4. Aktywnos¢: doswiadczenie religijne prowadzi do uksztaltowania niezwykle
silnej, trwatej motywacji i pobudza do dziatania. To wtasnie jest zrédlem para-
metru konsekwencyjnego religijnosci, przede wszystkim za$ prowadzi do prob
wyrazenia, zwerbalizowanego przekazania swojego doswiadczenia innym.

3 J. Wach, The Comparative Study of Religions, s. 34.
40 Ibidem, s. 35.
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Jak stwierdza Wach: ,,Obecno$¢ jednego czy nawet wigcej z czterech kryteriow
nie wystarcza do jednoznacznego uznania do$wiadczenia za religijne. Musza by¢
obecne wszystkie cztery”*!'; np. w marksizmie brak ,,Ostatecznej Rzeczywistosci”
(z takim stanowiskiem tatwo, rzecz jasna, polemizowac). Najwazniejszym stwier-
dzeniem Wacha jest wrodzony charakter doswiadczenia religijnego jako tendencji,
potencjatu, ktory moze, ale nie musi (cho¢ najczesciej jest) by¢ zrealizowany.

Jakie sg z kolei wskazniki tego, ze ,,druga strona” doswiadczenia ma charakter
Ostatecznej Rzeczywistosci? Zdaniem Wacha, to wykazane przez Otta elementy nu-
minosum, takie jak:

— mysterium lub alienum (np. anjin w zenie);

— spontanicznos¢, tatwos¢ dziatania zwigzana z ,.energetycznym” charakterem

(mana; nyama); czyli zrodto Ottowskiego tremendum;

— majestas, potgga;

— ekspresja, przepelienie podmiotu pragnieniem wyrazenia do§wiadczenia; da-
zenie do przekazania go innym. Jak pisze William Hocking: ,,Ten, kto miat
glebokie doswiadczenie religijne, musi zosta¢ albo nauczycielem, albo pustel-
nikiem i wyrzutkiem”*. Najwazniejszym $rodkiem przekazu religijnego jest
symbol, a podstawowym wyrazem — mit;

— coincidentia oppositorum: paradoksalne taczenie dobra i zta, personalizmu
1 impersonalizmu, bliskosci i dystansu;

— porzadek, tad kosmiczny.

Koncepcja Wacha pokazuje wigc, ze: (1) dos§wiadczenie religijne jest stopniowal-
ne; (2) nie jest wylacznie samym uczuciem (sensus numinis), gdyz niesie z soba skutki
poznawcze i wolicjonalne, (3) nie musi mie¢ charakteru osobowego i (4) przezycie
go prowadzi zwykle do réznych, mniej lub bardziej udanych préb jego wyrazania,
a wowczas odbywa si¢ to za posrednictwem symboli 1 organizowane jest w posta-
ci mitdw. W ten sposob indywidualne doswiadczenie religijne zostaje wprowadzone
w uktad spoteczno-kulturowy, przez co Wach pokazuje, ze religia stanowiona jest na
doswiadczeniu religijnym, ktore, przezyte indywidualnie i przyswojone zbiorowosci
w okreslonych, nadanych kulturowo kategoriach, staje si¢ jej jadrem doktrynalnym.

Czy jednak mozna wykorzysta¢ ustalenia Wacha w badaniach catego spektrum
doswiadczen religijnych, jesli jego wyliczenie podstawowych cech sytuuje si¢ bar-
dzo blisko cech uznawanych powszechnie za wyr6znik nie tyle do§wiadczenia reli-
gijnego, ile jego najjaskrawszej formy — doswiadczenia mistycznego? Przeglad lite-
ratury przedmiotu pokazuje, ze typologizacja doswiadczen religijnych stanowi
podstawowsa trudno$¢ dla badaczy, a szczegdlnie mocno dotyczy to ustanowienia
relacji doswiadczenie religijne — doswiadczenie mistyczne. Niekiedy sa traktowane
jako tozsame (np. przez Carla Junga), czesciej nastepuje dualizacja ich jako biegu-
néw przezyciowych, niezwykle rzadko jednak mowi si¢ o tym, co miesci si¢ pomig-
dzy tymi biegunami. Te¢ biegunowos¢ podtrzymuja tacy badacze, jak: Charles Tart®,

4 Ibidem, s. 37.

2 'W. Hocking, Living Religions and World Faith, New York 1940.

4 C. Tart, Scientific Foundations for the Study of Altered States of Consciousness, ,,Journal of Trans-
personal Psychology” 1972, nr 3, s. 93—124.
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Nathan Soderblom*, Ninian Smart, widzac w obrebie ogolnej kategorii standw zmie-
nionej $wiadomosci (ASC) doswiadczenia religijne (DR) lub numinotyczne oraz
doswiadczenia mistyczne — (DM) o odmiennym charakterze.

Z reguty wigc doswiadczenie religijne rozumie si¢ szeroko jako subiektywne
przezycie religijne (Erlebnis), doswiadczenie mistyczne ma stanowi¢ §wiadome do-
$wiadczenie zywej relacji z transcendencja (Erfahrung) i na nim skupia si¢ uwaga
badaczy. Bardzo duza rozbiezno$¢ dotyczy natomiast réznicy migdzy nimi. Stani-
staw Gtaz*® stwierdza np.: ,,Do$wiadczenie religijne moze wystgpowaé w dwoch
odmianach. Jedna z nich jest doswiadczenie mistyczne, czyli bezposrednie, druga
doswiadczenie zwyczajne, czyli posrednie. Doswiadczenie mistyczne moze zaistnie¢
w kazdej religii....”. Z tego stwierdzenia wynika jednak, ze owo ,,zwyczajne” do-
swiadczenie wiasciwe jest tylko chrzescijanstwu, jako ze jest to ,,spotkanie cztowie-
ka z Bogiem” i ,,jest darem Boga”. ,,Posrednie doswiadczenie religijne ma miejsce
wtedy, gdy jednostka uczestniczy w jakims$ procesie przemiany”, jak np. uczestni-
ctwo we Mszy $w., przemiana osobowosci (Pawet w drodze do Damaszku); prze-
miana strukturalna (przejgcie prowadzenia przez inna cze¢$¢ osobowosci). Jednak te
przyktady podane przez Gtaza nie stanowia bynajmniej osobliwosci chrzescijanstwa,
proces przemiany wpisany jest w kazda sytuacj¢ liminalna, rytualnie wyrazana, jej
uniwersalng cechg jest zar6wno przemiana osobowosci, jak 1 przemiana strukturalna.
Do chrzescijanstwa nie ogranicza si¢ tez bynajmniej ani zjawisko nawrdcenia, ani
stan posesyjny.

Przyczyna takich blednych charakterystyk sa teologiczne zalozenia dotyczace
prawdziwos$ci wiasnej, a falszywosci innych religii. Zalozenia teistyczne powoduja,
ze zasadniczo nieprzydatne w badaniach poréwnawczych staja si¢ istniejace w lite-
raturze przedmiotu typologie doswiadczen religijnych — jak cho¢by podana przez
Maxa Schelera* — zgodnie z ktorymi DR dotyczy¢ moga:

— spotkania czlowieka z osobowym Bogiem;

— percypowania ingerencji Boga w zycie ludzkie;

— pomocy Boga w rozwigzywaniu wewnetrznych i zewngtrznych probleméow;

— ogolnego poczucia kierownictwa, jakie Bog sprawuje nad zyciem.

Wynikaloby z tego, ze tam, gdzie nie ma relacji ,,z osobowym Bogiem”, nie ma
»Zwyczajnego” doswiadczenia religijnego?’. ,,Tymczasem”, jak piszg autorzy Ency-
klopedii religii swiata:

Mozna sadzié, ze nie wszystkie doswiadczenia religijne daja si¢ sprowadzi¢ do psychologicz-

nego, czasem mistycznego, osobistego przezycia boskiej epifanii. Cztowiek moze réwniez po-

jac boskos¢ poprzez konkretne medytacje o charakterze rytualnym, etycznym, spotecznym,

4 Soderblom méwi o ,,mistyce osoby” jako spotkaniu z osobowym Bogiem i ,,mistyce nieskonczo-
nosci” jako rozptynigciu si¢ w odwiecznej zasadzie, wpisujac si¢ w tradycj¢ rozdzielania mistycyzmu na
wschodni i zachodni. N. Séderblom, Uppenbarelsereligion, Stockholm 1963.

4 8. Glaz, Doswiadczenie religijne, Krakow 1998, s. 23.

4 M. Scheler, Yom Ewigen im Menschen, Leipzig 1968, s. 591.

47 Por. np. twierdzenie Zofii Zdybickiej: ,,w przezyciu religijnym ostatecznie przedmiotem moze by¢
tylko [podkr. — A.S.] transcendentna, a wigc realnie istniejaca i kochajaca osoba, a celem aktywnosci
religijnej jest dazenie do zjednoczenia z nig”. Z. Zdybicka, Czlowiek i religia; zarys filozofii religii, Lub-
lin 1984, s. 165.
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poprzez ucielesnianie boskosci. Analiza do§wiadczen religijnych spoza kregu religii mono-
teistycznych wykazuje, ze kazde spoteczenstwo opiera si¢ na bardziej lub mniej uswigconym
porzadku istot i rzeczy, ktéremu ochrona przez tabu zapewnia nienaruszalnos¢ i trwalosé
w czasie. Do§wiadczenie religijne realizuje si¢ w pewnych relacjach migdzy elementami §wia-
ta, ktdre jasno przejawiaja dwuznaczno$¢ sacrum, jego czystos$¢ i nieczysto$¢, dobroczynnosé
i szkodliwos¢. Ten dialektyczny charakter jest szczegdlnie wyrazny tam, gdzie cztowiek moze
dostapi¢ doswiadczenia boskosci tylko za posrednictwem grupy, klanu, poprzez kulture, ktdrej
jest zarazem spadkobierca i kontynuatorem*.

Doswiadczenie religijne jest zatem spotykane znacznie czesciej, niz cheieliby te-
istycznie zorientowani autorzy. Zeby zrozumieé, gdzie si¢ zaczyna, konieczne jest
jednak zbadanie jego krancowej postaci — czyli doswiadczenia mistycznego.

3. Doswiadczenie mistyczne a doSwiadczenie religijne

Co zatem stanowi istot¢ do§wiadczenia mistycznego? Przygladajac si¢ roznorod-
nym probom jego opisu, dokonanym przez R. Gimello, W.H. Clarka®*, W. Jamesa*,
W. Pahnkego’! czy J. Wacha, tatwo zauwazy¢, ze wicle zawdzigczaja potraktowane-
mu wyjsciowo ujeciu Stace’a.

Powtarzaja si¢ w nich m.in. takie cechy, jak:

spontaniczno$¢ do§wiadczenia niezaleznego od Iudzkich wysitkow, czgsta pa-
sywnos¢ ze strony cztowieka w kontakcie z sacrum, pochwycenie wbrew woli
(ruptus) 1 bezwzgledne egzekwowanie; mozliwe jest nawet zmuszenie w wy-
niku do$wiadczenia do ekstrawagancji w zachowaniach, nawet jesli wymaga
zaprzeczenia samemu sobie i obowiazujacym normom;

czesto wymieniane w definicjach i podniesione przez Schleiermachera, ogar-
nigcie cato$ci doznajacego podmiotu (jego mysli, uczué i woli);

niezwykle silne emocje: radosci, rozkoszy, btogostanu, szczgsliwosci, wyci-
szenia, leku; sacrum jawi si¢ w postaci ,,energetycznej”, mocy i potegi (Ot-
towskie majestas);

zawieszenie zwyklych operacji intelektu lub zastapienie ich przez jego ,,wyz-
sze” lub odmienne poziomy (np. intuicja); wchtonigcie jazni doznajacego
utrudniajace lub uniemozliwiajace racjonalna refieksje;

,»hoetyczno$¢”: silne przekonanie o prawdziwosci (,,realnosci”, ,,obiektywno-
$ci”) doswiadczenia, poznaniu czy objawieniu dzigki niemu prawdy ostatecz-
nej; mistyk czuje i jest Swiadomy, ze w momencie przezycia numinotycznego
zdobyt wiedzg, jakiej wczesniej nigdy nie posiadal (o$wiecenie);

48

49

50

51

M. Meslin, Doswiadczenie religijne, Encyklopedia religii swiata, t. 2, Warszawa 2002, s. 2258.
W.H. Clark, The Psychology of Religious Experience, ,,Psychology Today” 1968 nr, 1, s. 42-47.
W. James, Doswiadczenia religijne, Krakow 2001.

W.N. Pahnke, Drugs and Mysticism, ,,International Journal of Parapsychology” 1966, nr 8, s. 295—

—314; W.N. Pahnke, W.A. Richards, Implications of LSD and Experimental Mysticism [w:] Altered States
of Consciousness, Ch.T. Tart (ed.), San Francisco 1990, s. 481-515.
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— Ottowskie arreton ineffabile, czyli niewystawialnos¢; nieprzystawalnos¢ do-
znawanych odczué i zjawisk do mozliwosci jezyka; Mojzesz musi zastonic¢
sobie oczy w obliczu Pana (Wj 3,6) i nie zbliza¢ si¢, bo doswiadczenie wy-
kracza poza mozliwo$ci percepcyjne zmystu wzroku i mogloby go porazic¢
(przetadowanie bodzcow zmystowych);

— ro6znie definiowane poczucie jednosci, zjednoczenia, petni, tozsamosci, roz-
szerzenie pola $wiadomosci, paradoksalne poczucie jednos$ci przeciwienstw;

— poczucie fadu kosmicznego, sensu i celowosci, ostatecznego utozenia obrazu
$wiata, rozwigzania wszelkich zagadek bytu, wywierajacego ogromny wplyw
na wszelkie pdzniejsze dzialania; przyjmuje si¢ przestanie w calej rozciagto-
$ci, ze wzgledu na glebokie poczucie dotknigcia §wigtosci;

— nietrwatos¢ doswiadczenia: choé¢ subiektywnie mozna przezy¢ w jego czasie
cala wiecznos¢, to — jak pisze Geertz — ,,nikt, nawet §wigty, nie moze caty czas
zy¢ w stanie permanentnego doswiadczenia”*2.

Opierajac si¢ na tej ostatniej cesze, wymagajacej wprowadzenia zmiennej cza-
sowej, Abraham Maslow zauwaza, ze doswiadczenie religijne ma swoja dynamike,
moze zmieniac si¢ w czasie. Oznacza to, ze mozna utworzy¢ spectrum, ktérego zasieg
rozciaga si¢ od przelotnego poczucia, ze ,,co8” wkroczylo w ,,obiektywna rzeczywi-
stos¢” (hierofania), po tzw. peak experience ,,doswiadczenie szczytowe”, wysycone
emocjami doswiadczenie pelni egzystencjalnej i ekstatyczne zjednoczenie z sacrum,
ktére jest z natury niewystawialne, bo doznawane wowczas odczucia nie mieszcza
si¢ w obregbie czegokolwiek, do czego mozna je przyrownac. Doznajacy ich mistycy
twierdza, ze to, co moga o nich powiedzie¢, stanowi jedynie dalekie echo tego, czym
w rzeczywistosci owe doswiadczenia sa, a ich opis nie jest w istocie w stanie go przy-
blizy¢. Maslow porownuje je do mitu: maja rangg absolutnej prawdziwosci, mimo
niezgodnosci z ,racjonalnym” obrazem rzeczywistosci, spetniaja tez analogiczng
rol¢ dla jednostki, zmieniajac jej nastawienia, uzdrawiajac ja i podnoszac na wyz-
szy poziom, rézni je natomiast symboliczny charakter wyrazania mitu, podczas gdy
doswiadczenia szczytowe sg z reguty nieeksplikowalne. Istnieje wige réznorod-
no$¢ doswiadczen religijnych, z ktérymi mozna si¢ zetknaé: zwiazane z przekracza-
niem granic fizycznych czy psychicznych (transgresja), poczucie wyjatkowosci przy
zetknigciu si¢ z jakim$ elementem rzeczywistosci uznawanym za sakralny ($wieci
ludzie, $wiete miejsca, ikony itd.), wzruszenia zwigzane z altruistycznymi zachowa-
niami itd. Ich ,religijny” charakter nie oznacza zgodnosci z deklaratywnie wyznawa-
nym systemem wartosci, lecz wynika z takich a nie innych emocji, ktére wzbudza.

Istotna modyfikacja koncepcji, dokonang przez Maslowa pod koniec zycia, byto
zamiast analizy wyltacznie ograniczonych czasowo emocji doznawanych w czasie
peak experiences, zwrdcenie uwagi na biegun poznawczy, trwate doswiadczenie
prowadzace do poznania Boga/Boskosci, ktore nazwat plateau experience. Doswiad-
czenia takie zdobywa si¢ w wigkszym, niz w przypadku doswiadczen szczytowych,

2 C. Geertz, Religia jako system kulturowy [w:] Racjonalnos$é i styl myslenia, E. Mokrzycki (red.),
Warszawa 1992, s. 540. Istotnym podparciem konieczno$ci uwzglednienia skali czasowej DM sa bada-
nia Bernarda Spilki. B. Spilka, The Structure of Religious Mystical Experience in Relation to Pre- and
Postexperience Lifestyles, ,,International Journal for the Psychology of Religion” 1992, nr 2, s. 241-257.
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stopniu $wiadomie i dobrowolnie, cho¢ niekiedy trzeba na to poswieci¢ wiele lat
zycia. Mozna powiedzieé, ze taka osoba przezywa peak experiences jako doswiad-
czenia codzienne, zyje w nich, przez co staja si¢ stabilnym stanem, a nie chwilowym
,»przebtyskiem”. Ogarnia wtedy wlasne Zzycie w perspektywie wiecznos$ci, mogac
jednoczesnie odnosié si¢ do tych tresci, ktorych doznaje w doswiadczeniu mistycz-
nym, jak 1 do codziennosci, w ktdrej jest zanurzona, i przeformutowywac jej aspekty
w duchu do$wiadczenia.

Jesli ekstremalne doswiadczenia religijne podlegaja probom typologizacji, naj-
czesciej widziane sa w schemacie dwudzielnym. Jak pisze Malgorzata Sacha:

Teologiczne dyskusje na temat osobowego lub nicosobowego charakteru religijnie pojmowane-
go absolutu mialy zasadniczy wptyw na pierwsze proby typologizacji mistycyzmu. Poniewaz
popularny podziat na mistycyzm typu monistycznego i teistycznego okazal si¢ niezadowala-
jacy, pionierzy badan nad mistycyzmem formutowali rézne typologie wedtug, niestety, dos¢
arbitralnie przyjmowanych kryteriow.

Takie tez jest zrddio bledu Hultkrantza, ktdry przyjat, ze nie ma tacznosci miedzy
doswiadczeniem typu szamanskiego i teistycznego.

Przyktadem analogicznego sposobu myslenia moze by¢ ujecie Waltera Terence’a
Stace’a®, dzielacego doswiadczenia mistyczne na introwertyczne i ekstrawertyczne
w zaleznos$ci od rodzaju poczucia jednosci:

DM Introwertyczne Ekstrawertyczne
Forma jed- swiadomos¢ unifikujaca — Jedno, Pust- | jednoczaca wizja — wszystkie rzeczy
nosci ka, czysta $wiadomosé sa jednym; pojmowanie Jednego jako

wewngtrznej subiektywnosci (zycia)
wszystkich rzeczy

Cechy aprzestrzennosc¢, aczasowosé aprzestrzennos¢, aczasowosé
poczucie obiektywizmu, realnosci poczucie obiektywizmu, realnosci
btogostawienstwo, pokoj etc. blogostawienstwo, pokoj etc.
odczucie $wigtosci, boskosci odczucie $wigtosci, boskosci
paradoksalno$é paradoksalnosé
zaktadana niewystawialnos¢ zaktadana niewystawialno$¢

Podzial ten przyjmuje takze Bernard Aaronson®’, uznajac za podstawowe do-
$wiadczenie introwertyczne doswiadczenie Kosmicznej Pustki (Void), za$ ekstra-
wertyczne — doswiadczenie Kosmicznej Jednosci. Celem takich typologizacji ma

3 M. Sacha-Pieklo, M. Jakubczak, Wprowadzenie [w:] Miedzy wiarq a gnozq,; doswiadczenie mi-
styczne w tradycjach Orientu, M. Sacha-Piekto, M. Jakubczak (red.), Krakéw 2003, s. 10.

3 W.T. Stace, Mysticism and Philosophy, Philadelphia 1960, s. 41.
3 B. Aaronson, Behavior and the Place Names of Time, ,,Journal of Hypnosis: Clinical, Experimen-
tal, Theoretical”, 1966 nr 9, s. 1-17.
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by¢, jak tatwo zauwazy¢, oddzielenie doswiadczenia mistycznego w tradycji Zacho-
du 1 Wschodu. Oznacza to, ze takie typologie w przewazajacej czesci oparte sg na
mistyce chrzescijanskiej i w niewielkim stopniu przydatne religioznawstwu porow-
nawczemu. Jak pisze Robert Sharf: ,,jesli niektdrzy teistycznie zorientowani mistycy
unikali bezposrednio monistycznego jezyka, to z powodu doktrynalnych ograniczen
naktadanych przez wyznawane przez nich dualistyczne tradycje™®. Zauwazyt to juz
Rudolf Otto, badajac poréwnawczo mistycyzm Wschodu i Zachodu, na przykladzie
systemow Sankary i Mistrza Eckharta. Dochodzi do wnioskéw przeciwnych filozofii
perennis Huxleya: ,,Doswiadczenie mistyczne, mimo daleko posunigtych formal-
nych podobienstw, moze by¢ rédznorodne. Osobliwie ré6zna moze by¢ jego tresc.
Odmiennie, a nawet catkowicie przeciwstawne mogg by¢ nastroje i uczucia po-
ruszajace umyst™’. Przy czym Otto takze dzieli do§wiadczenia mistyczne na dwa
rodzaje. Sa to:

— mistyka ogladu wewngtrznego z gtdéwnym hastem: tajemna droga prowadzi do

wewnatrz;

— mistyka ogladu jednos$ci, méwiaca, ze kazda istota jest wszystkim, a wszystko

jest jednym.

Od poprzednikoéw rézni go bardzo wazna konstatacja, ze to nieprawda, iz mistyka
Wschodu jest wewngtrzna, a Zachodu jednoczaca; zaréwno u Sankary, jak i u Ec-
kharta wystepuja oba ujecia. Sankara, z jednej strony, utozsamia Brahmana z do-
$wiadczeniem sat, z drugiej — postuguje si¢ pojeciem osobowego ISwary. Eckhart
pisze o Boskosci tozsamej z Bytem (deitas = Esse), jak tez o Bogu (Deus). Mistyka
wewnetrzna koncentruje si¢ na zasadzie brahman = atman, zewnetrzna ekatwam
anupasjati; ekata — dryszti ,,ogladu jednosci wobec wielosci przedmiotow”. Te dwie
drogi przenikajg si¢ w doswiadczeniu mistycznym niezaleznie od kultury, a nawet
moga wystgpowaé w réznym nasileniu w ramach tego samego doswiadczenia.

W swojej pierwszej pracy poswigconej doswiadczeniom 0sob zazywajacych LSD,
zatytutlowanej Obszary nieswiadomosci, Stanislav Grof dostarcza danych popieraja-
cych poglad Otta. Probujac rozwiazac¢ problem relacji miedzy obu wspominanymi
wyzej doswiadczeniami, Kosmicznej Pustki i Uniwersalnego Umystu, zauwaza, ze
oba sg pewnymi etapami krancowych stadiow doswiadczenia, niewykluczajacymi
si¢ w umystach doznajacych, przeciwnie, uzupetniajg si¢ doskonale. ,,Pustka zdaje
si¢ by¢ zaptodniona forma Umystu, a subtelne formy Umystu s doswiadczane jako
catkowicie puste™®.

Jest to jedno z najbardziej przejmujacych i totalnych doswiadczen obserwowanych w czasie
sesji LSD. Identyfikujac si¢ ze swiadomoscia Uniwersalnego Umystu, ludzie czuja, ze obej-
muja doswiadczeniem cato$¢ istnienia. Czuja, ze siggneli rzeczywistosci lezacej za wszystkimi
innymi rzeczywistosciami i staja w obliczu najwyzszej i ostatecznej zasady reprezentujacej
Byt jako taki. Ztudzenia materii, przestrzeni i czasu, podobnie jak nieskoniczona liczba innych
subiektywnych rzeczywistosci, zostaja calkowicie przekroczone i ostatecznie zredukowane do

% R.H. Sharf, Experience..., s. 97.

37 R. Otto, Mistyka Wschodu i Zachodu, Warszawa 1998, s. 52. Krytyka, zob. F. Staal, Exploring
Mysticism, Berkeley 1975, s. 93-96.

% S. Grof, Obszary nieswiadomosci..., s. 209.
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tego jednego stanu swiadomosci, ktory jest ich wspolnym zrodiem i pierwiastkiem okre$laja-
cym. Doswiadczenie to jest bezgraniczne, niezmierzone i niewystowione; jest istnieniem jako
takim. Werbalne srodki porozumienia i struktury symboliczne zwyklego jezyka zdaja si¢ by¢
$miesznie wprost nieodpowiednie, by uchwyci¢ i przedstawi¢ jego natur¢ i wlasnosci. Do-
$wiadczenie zjawiskowego swiata i to, co okreslamy jako zwyczajne stany §wiadomosci, oka-
zuja si¢ stanowi¢ w tym kontekscie jedynie bardzo ograniczone, idiosynkratyczne i czgsciowe
aspekty wszechobejmujacej $wiadomosci Uniwersalnego Umystu. Zasada ta jest w oczywisty
sposob calkowicie poza racjonalnym pojmowaniem i nawet krotkie wystawienie na jej do-
$wiadczanie zaspokaja intelektualne, filozoficzne i duchowe pragnienia badanych. Wszystkie
pytania, ktére kiedykolwiek zostaty zadane, zdajq si¢ zyskiwaé¢ odpowiedz i nie ma potrzeby
ich dalszego zadawania.

Najlepszym przyblizeniem zrozumienia natury tego doswiadczenia jest opis jej w katego-
riach sat-czit-ananda, wystepujacym w religijnej i filozoficznej literaturze hinduskiej. To ztozo-
ne sanskryckie stowo sktada si¢ z trzech oddzielnych rdzeni: saf oznacza istnienie albo byt; czit,
$swiadomos¢ i intelekt, a ananda — blogostan. Bezpostaciows, bezwymiarowa i nieuchwytna
zasadg, ktora jednostka moze postrzega¢ jako Uniwersalny Umysl, charakteryzuje nieskon-
czone istnienie, nieskonczona §wiadomosé i wiedza i nieskonczony blogostan. Jakiekolwiek
opisy i okreslenia musza postugiwac si¢ stowami zwigzanymi ze zjawiskami trojwymiarowego
$wiata, dlatego tez sa niezdolne do zawarcia istoty tej ostatecznej transcendentnej zasady. Roz-
wazajac doswiadczenia tej natury, badani czgsto stwierdzali w omdwieniach, ze jezyk poezji,
cho¢ wciaz niedoskonaty, zdaje si¢ by¢ bardziej adekwatnym i wlasciwym narzedziem do tego
celu. Wowczas osoby te rozumieja, dlaczego tak wielu wielkich wizjoneréw, prorokéw i na-
uczycieli religijnych zwracato si¢ do poezji, przypowiesci i metafor, aby podzielié si¢ z ludzmi
swoimi transcedentalnymi wizjami.

Doswiadczenie $wiadomosci Uniwersalnego Umystu $cisle wiaze si¢ z opisywana wczes-
niej kosmiczna jednoscia, ale nie jest z nig identyczne. Jego waznymi sktadnikami sa intuicyj-
ne wglady w proces kreacji zjawiskowego $wiata, takiego, jakim go widzimy, i w buddyjska
koncepcj¢ kota $mierci i odrodzenia. Efektem moze by¢ krétko- lub dtugotrwate poczucie, ze
dana osoba osiagneta ogolne, nieracjonalne i pozaracjonalne rozumienie podstawowych onto-
logicznych i kosmologicznych problemdéw otaczajacych egzystencjg®.

Czg$¢ badaczy probuje podwazy¢ dualizacje doswiadczen mistycznych, konstru-

ujac bardziej rozbudowane typologie. Najlepszym przyktadem moze tu by¢ Ninian,
Smart, ktdry probuje usprawnic zaréwno typologi¢ Otto, jak i Zaehnera w znanej pra-
cy Mysticism,; Sacred and Profane®, dzielac doswiadczenia mistyczne na doznania:

jednosci z Bogiem i §wiatem;

jednosci ze swiatem (panenhenizm);

— jednosci ze swym rzeczywistym ja w oddzieleniu od §wiata (kontemplacyjne);
unii mitosci z Bogiem (bhakti).

Tym samym rodzaj doswiadczenia mistycznego jest wypadkowa uktadu dwdch

osi: dualizm vs. niedualizm oraz zewngtrzno$¢é doswiadczenia vs. jego wewngtrznosé.

3 S. Grof, Obszary nieswiadomosci; obserwacja z badar nad LSD, Krakéw 2000, s. 207-208. Do

analogicznego mechanizmu odwotuja si¢ tworcy biogenetycznego strukturalizmu, méwiac o stanie abso-
lutnej jednosci bytu (AUB absolute unitary being), z ktérego moga by¢ generowane pozostate, pochodne
stany mistyczne.

% R.C. Zaehner, Mysticism, sacred and profane; an inquiry into some varities of praeternatural

experience, London 1957.
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Dualizm Niedualizm
Zewnetrzno$é numinotyczne panenhenistyczne
Wewngetrznosé bhakti (?) kontemplacyjne

Smart stwierdza, ze w istocie istniejg trzy podstawowe rodzaje doswiadczenia
religijnego: doswiadczenie numinotyczne oparte na personalistycznym traktowaniu
sacrum jako zewngtrznego Innego i poczuciu dystansu miedzy Boskoscig a czlo-
wiekiem (dualizm), charakterystyczne dla religii Zachodu, doswiadczenie panenhe-
niczne, dotyczace odczuwania bezposredniego (zewngtrznego) zjednoczenia z kos-
mosem, i do§wiadczenie mistyczne (kontemplacyjne) charakterystyczne dla religii
Wschodu, akcentujace wewngetrzny charakter niedualistycznego jednoczenia z bo-
skoscia (adwajta)®!. Zdaniem Smarta przy tym, kontemplacyjne doswiadczenie moze
mie¢ charakter teistyczny badz nieteistyczny, co wprowadza dodatkowa, trzecig o$
i zwieksza liczbe mozliwych typow.

Sam Maslow uwazat, podobnie jak Walter Pahnke, ze mamy do czynienia z dwo-
ma rodzajami do$wiadczen: w jednych utrzymuje si¢ swiadomos¢ réznicy miedzy
przedmiotem i podmiotem (do$wiadczenia relacyjne, w ujeciu Pahnkego ,,niemi-
styczne formy zmienionej swiadomosci”), w innych ulega zatarciu (doswiadczenia
absolutne, ,,doswiadczenie mistycznej Swiadomosci” Pahnkego). Doswiadczenia re-
lacyjne nie sa prawdziwymi ,,do§wiadczeniami mistycznymi”, lecz rodzajem inspi-
racji, ekstatycznego przezycia przebiegajacego w obregbie czasu i przestrzeni. W jego
wyniku, dzigki koncentracji na jakims$ elemencie rzeczywistosci, wszystko staje si¢
$wiatem. Znacznie rzadsze sq doswiadczenia absolutne, majace charakter doswiad-
czenia mistycznego, bezczasowego, zwiazanego ze zjednoczeniem przedmiotowo-
-podmiotowym, kiedy ,,catos¢ kosmosu i kazdy jego element jest postrzegany w re-
lacji ze wszystkim innym, tacznie z postrzegajacym™>.

Przyktady doswiadczen religijnych

Przyjrzyjmy si¢ kilku przyktadom doswiadczen religijnych, probujac odnalezé
cechy przynaleznosci do ktorej$ z podanych kategorii. Jako przyktad podstawowego
relacyjnego doswiadczenia religijnego mozna poda¢ przezycie jednego z Zuluséw,
opowiedziane Johnowi Lubbockowi.

Dwanascie lat temu poszedtem kiedy$ wypasaé¢ swoje bydto. Dzien byt pochmurny. Usiadtem
na skale i zaczalem zadawac sobie smutne pytania; tak, smutne, bo nie bytem w stanie na nie
odpowiedzie¢. Kto dotykat swoimi rgkami gwiazd? Na jakich stupach one si¢ trzymaja? Zapy-
tywatem siebie takze: wody nigdy nie przestaja ptynaé, nic innego nie czynia, tylko bez ustanku
plyna od rana do nocy i od nocy do rana; ale gdzie si¢ zatrzymuja i kto kaze im tak ptynacé?
A obloki tez przychodza i odchodza i wylewaja si¢ jako woda na ziemig¢. Skad przychodza,

' N. Smart, Dimensions of the Sacred, an anatomy of the world’s beliefs, London 1996, s. 169—170.
2 A. Maslow, The Farther Researches of Human Nature, New York 1971, s. 252-253.
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kto je przysyta? Oczywiscie to nie czarownicy przysytaja nam deszcz — jak mogliby to zrobic¢?
Dlaczego ja nigdy nie widze, jak podnosza si¢ one do nieba, zeby je dosiggnaé¢? Nie moge tez
widzie¢ wiatru — ale czymze on jest? Co go niesie, zmusza go, zeby dat, ryczat i straszyl nas?
A czyz ja wiem, jak ros$nie zboze? Wczoraj nie byto na moim polu ani jednej trawki, a dzisiaj
tam poszedtem i znalaztem juz kilka. Kto mogt da¢ ziemi madros$c i site, zeby tego dokonaé?
I zastonitem twarz rekami®.

Lubbock widzial w tej relacji dowdd na racjonalna refleksje ,,dzikich”. Nie za-
uwazyl, ze jest to charakterystyka zetknigcia z tajemnica, prowadzacego do sil-
nego wyladowania emocjonalnego (smutek, groza), czego rezultatem jest niepokoj
poznawczy, poszukiwanie sensu rzeczywistosci. Nie wiemy, jak glebokie ani jak
silne byly konsekwencje doswiadczenia, ale mozna je uznaé za przyktad doznania
poczucia tadu kosmicznego. Cho¢ narrator zastanawia si¢ nad osoba wprowadzaja-
ca mechanizm kosmiczny w ruch, to od razu widacé, ze takie doswiadczenie nie musi
mie¢ charakteru osobowego.

Inny rozktad obu czynnikéw wida¢ w opowiesci amerykanskiego studenta, za-
czerpnigtej z pracy psychologicznej. Dotyczy ona takze nierozbudowanego symbo-
licznie doswiadczenia.

Dwudziestoosmioletni student opowiedzial nam ostatnio o doswiadczeniu z wedrowki w go-
rach, ktére stanowito punkt zwrotny w jego zyciu. Urodzit si¢ w bogatej rodzinie, ale jego ro-
dzice rozwiedli si¢ w dniu jego szesnastych urodzin. Wkrotce potem zaczat duzo pi¢ i zazywad
rézne narkotyki i omal go nie wyrzucono z liceum. Po maturze wstapit do lotnictwa, ale nie
zaprzestat brania narkotykow w coraz wigkszych ilosciach, w miarg jak narastata w nim depre-
sja i poczucie wlasnej bezwartosciowosci. W desperackiej probie pokonania depres;ji rzucit si¢
W Wwir pracy, czg¢sto pracujac ponad sto godzin tygodniowo. Chociaz przyniosto mu to znaczace
uznanie i sukces zawodowy, zakonczylo si¢ wyczerpaniem, alkoholem i narkotykami oraz ko-
lejna depresja. Ostatecznie, kiedy stacjonowat w Berlinie, postaral si¢ o dziesi¢ciodniowy urlop
dla poratowania zdrowia i odpoczynku, czut bowiem, ze zbliza si¢ do fizycznej i emocjonalnej
katastrofy. Wyruszyt szuka¢ wypoczynku w Alpy.

Pewnego ranka zawedrowat wysoko i siadl spokojnie na zboczu gérskim, probujac prze-
mysle¢ swoje sprawy. Poczul si¢ zagubiony, usilnie poszukiwat czego$, co pozwolitoby mu
uzyska¢ kontrolg nad swoim zyciem. Nagle poczul, ze ja znalazt. Bedac dotad jedynie nominal-
nym, ,,rytualnym” katolikiem, poczul nieoczekiwang pewnos¢, ze Bog istnieje 1, co wazniejsze,
ze czuwa nad nim, opiekuje si¢ nim i akceptuje go. A jesli Bog opiekuje si¢ nim i go akceptuje,
to on sam takze powinien zadbac o siebie i zaakceptowac siebie.

Z doliny podniosta si¢ chmura i ogarngta go, siedzacego na ziemi. Kiedy go pochtaniata,
poczucie zagubienia stawalo si¢ coraz intensywniejsze. Chmura, pod postacia mgty, pochtongta
g0, a w jej $rodku poczut pewnos$é, ze Bog czuwa nad jego zyciem. Kiedy chmura przeszta,
odkryt, ze ,,wszystko w nim stato si¢ nowe”. Zmianie tej towarzyszyla zmiana postrzegania
fizycznego otoczenia; z wszystkiego wydobywat sig ciepty blask. Zielona dolina, biate chmury,
drzewa i trawa cate byly skapane w niemal opalizujacym $wietle®,

To w istocie doswiadczenie nawrdcenia, raptownego przekonstruowania celow
1 motywacji zycia, ktore dotychczas zdawato si¢ doznajacemu bezsensowne. Sakral-

% J. Lubbock, The Origins of Civilization and the Primitive Condition of Man; Mental and Social
Condition of Savages, London 1970. Za: A. Spirkin, Pochodzenie swiadomosci, Warszawa 1966, s. 160.

% C.D. Batson, W.L. Ventis, The Religious Experience; A social-psychological perspective, New
York 1982, s. 60.
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nym symbolem jest ,,odnowienie” pola widzenia, od§wiezenie percepcji, odtad $wiat
jest widziany inaczej, rozswietlony wewngtrznym blaskiem. Tu aspekt poznawczy
dominuje nad emocjami, doznajacy zyskuje pewnos¢ Bozej opieki, a wigc zagadka
zycia zostaje rozwigzana. Nie da si¢ wttoczy¢ tego doswiadczenia do czysto dialo-
gicznego spotkania twarza w twarz z Bogiem albo tez do zjednoczenia czy to z oso-
bowa czy bezosobowa (kosmiczng) forma sacrum. Zwraca uwagg fakt, ze w obu po-
wyzszych wizjach podstawowy jest problem tadu kosmicznego, poczucia celowosci
1 sensownosci zycia. Brak w nich natomiast poczucia totalnosci do§wiadczenia, jego
wszechobejmujacego, nieodpartego charakteru, stanowiacego warunek sine qua non
doswiadczenia szczytowego.

Szamanskie dos§wiadczenia, zdaniem Hultkrantza, nie powinny mie¢ nic wspol-
nego z ,.,komponentg teistyczna”. Jednak opis wizji inicjacyjnych Marii Sabiny, sza-
manki Mazatekow wskazuje, ze spotkanie z Najwyzsza Istota jest jej istotng czescia.

Istnieje $wiat poza naszym, §wiat ktdry jest daleko stad, cho¢ bliski i niewidzialny. Jest to tam,
gdzie mieszka Bdg, gdzie mieszkaja zmarli, duchy i $wigci, $wiat, gdzie wszystko juz si¢ zdarzyto
i wszystko jest znane. Ten §wiat przemawia. Ma sw6j whasny jezyk. Opowiem, co on mowi. Swie-
ty grzyb (teonanacatl) bierze mnie za r¢ke i przenosi do $wiata, gdzie wszystko jest wiadome.
To one, Swigte grzyby mowia w sposob, ktory potrafi¢ zrozumie¢. Zadaj¢ im pytania, a one od-
powiadaja. Kiedy wracam z podroézy, ktéra z nimi odbylam, powtarzam to, co one mi przekazaty
i co mi ukazaly. [...] Sekrety, ktére mi objawity, byly zawarte w wielkiej Ksi¢dze, ktorg mi po-
kazano i ktdra mozna znalez¢ w rejonie odlegtym od ich $wiata, wielka Ksigge. Po wielu latach,
kiedy moja siostra zachorowata [...] zdecydowatam si¢ wigc wrdcic¢ do teonanacatl. Wzigtam ich
duzo, znacznie wigcej niz kiedykolwiek przyjmowatam, trzydziesci i trzydziesci. Kochatam moja
siostre i bylam gotowa zrobi¢ dla niej wszystko, nawet odby¢ bardzo dluga podrdz, aby tylko ja
uratowac. Siedziatam przed nig jako ciato, gdyz dusza wkroczyta do $wiata teonanacatl i widziata
te same obrazy, ktore widziata wiele razy, potem obrazy, ktorych nigdy nie widziala, gdyz wielka
gromada grzybdw powiodla mnie do najglgbszej glebi tego $wiata. Sztam az w pewnym miejscu
duende — duch wyszed! mi naprzeciw. [...] USmiechnat si¢ i nagle trzymat w dioniach cos, czego
przedtem nie miat, i byta to wielka Ksi¢ga z wieloma zapisanymi stronami.

— Tutaj — powiedzial — Dajg¢ ci Ksigge, abys mogta lepiej dziata¢ i pomagac ludziom, ktdrzy
tego potrzebuja, i zna¢ sekrety swiata, gdzie wszystko jest wiadome.

Przekartkowatam Ksigge, wiele zapisanych stron, i pomys$latam, ze niestety nie umiem
czytac i dlatego jest to dla mnie bezuzyteczne. Nagle zorientowatam si¢, ze czytatam i zrozu-
miatam, co jest zapisane w Ksigdze, i ze stalam si¢ bogatsza, madrzejsza i w jednej chwili po-
znatam miliony spraw. Uczylam si¢ i uczytam. [...] Nie potrzebowatam oglada¢ wigcej Ksiegi,
gdyZz nauczytam si¢ wszystkiego, co w niej byto. Ale zndw widziatam ducha, ktoéry mi ja dat,
i inne duchy, i inne obrazy, i widziatam, blisko, stonce i ksi¢zyc, poniewaz im gltgbiej wcho-
dzisz w $wiat teonanacatl, tym wigcej widzisz. Mozesz tez widzie¢ naszg przeszios¢ i nasza
przyszto$¢, razem jak rzecz, ktdra mozna osiagnaé, ktora wlasnie si¢ zdarzyta. [...] widzialam
tez inne $mierci i innych zabojcow, i ludzi, ktorzy zgingli — nikt nie wie, gdzie sa — ja jedna
moglam ich widzie¢. Widziatam skradzione konie i starozytne ukryte miasta, ktorych istnienie
jest nieznane, i wiem, ze beda ujawnione swiatu. Milion rzeczy widziatam. Poznatam i widzia-
lam Boga; wewnetrzny zegar, ktory tyka, sfery, ktore powoli si¢ poruszaja, i wnetrze gwiazd,
ziemi, caty kosmos, dzien i noc, ptacz i §miech, szcz¢scie 1 bol. Ten, ktéry zna do konca sekret
teonanacatl, moze nawet ujrze¢ ten nieskonczony mechanizm zegarowy®.

% J. Halifax (ed.), Shamanic Voices,; a survey of visionary narratives, Harmondsworth 1980, s. 134—
-135.
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Jest to opis centralnej wizji, konczacej przerwana kilka lat wczesniej, z powodu
oporu rodziny, inicjacj¢ szamanska. W tym przypadku jest to z pewnoscig doswiad-
czenie szczytowe, absolutne, rozgrywajace si¢ poza naszym $wiatem, gdzie naste-
puje totalne zanurzenie w $wigtosci. W splocie dwoch $wiatéw, naszego i ,,Swiata,
gdzie wszystko jest wiadome”, rzeczywisto$¢ widzialna jest zwykle dalekim odbi-
ciem niewidzialnej, z tych dwdch tamta jest prawdziwsza, gdyz ten $wiat jest §wia-
tem zmiennosci procesualnej, tamten zas$ pozaczasowej statosci. Ksiega, ktdraq widzi
Maria Sabina, jest czgsto spotykanym symbolem wiedzy ostatecznej, powstalym pod
wptywem kultury zachodniej, ktérej cztonkowie swoje madrosci ,,wyczytuja w ksig-
gach”. Taka ksigga ostateczng miata by¢ dla rastafarian Holy Piby czy w bylinach
Gotubinaja Kniga, w ktérej zawarta jest cata wiedza tego swiata, jego przesztosé
1 przyszto$¢. Tu aspekt poznawczy wyraznie dominuje, a zakonczeniem doswiad-
czenia jest zdobycie wiedzy dotyczacej catoksztattu rzeczywistosci: ,,w jednej chwili
poznatam miliony spraw”. Warto zauwazy¢, ze Maria Sabina opisuje Boga jako ,,nie-
skonczony mechanizm zegarowy”, a wigc widzi go w roli sity napgdowej kosmosu,
o czym wiedza takze dana jej byla przez centralne doswiadczenie. Rowniez i w tym
wypadku osobowy charakter Boga nie jest koniecznym elementem wizji.

Czarny Lo$, szaman Sjuksow®®, doznat rozbudowanej wizji inicjacyjnej o boga-
tej symbolice, podstawowy przekaz symboli dotyczyl, klasycznej dla Indian Prerii,
czwordzielnej struktury kosmosu i dzialajacych w nim mocy. Swiete sity (wakan)
wystaty nastgpnie Czarnego Losia, by rozegral walke z symbolizujacym zagrozenie
dla Indian Niebieskim Cztowiekiem. Po pokonaniu go Czarny £o$ wspomina kolejny
element wizji nastepujaco:

Siedzialem wciaz na swym gniadoszu i raz jeszcze poczutem za sobg zastgpy jezdzcow z za-
chodu, pétnocy, wschodu i potudnia. Udalismy si¢ na wschod. Spojrzatem przed siebie i zo-
baczylem zalesione, skaliste wzgdrza, z ktorych bit do niebios wielobarwny blask. Stanalem
wtedy na najwyzszej gorze, a pode mna rozposcierat si¢ krag $wiata®’.

Stojac tam, ujrzalem wigcej, niz umiem opowiedzieé, i zrozumiatem wig-
cej, niz zobaczyltem [podkr. — A.S.]. W uswigconym porzadku widziatem duchowg postaé
wszystkich istot, posta¢ wszystkich postaci, bo musza zy¢ razem jak jedna istota. I zobaczylem,
ze $wiety Krag mojego Ludu jest jednym z wielu kregow, ktore tworza jeden Krag, szeroki
niczym $wiatlo dnia i $wiatlo gwiazd, a w $rodku rosto potezne, pokryte lis¢mi drzewo, osta-
niajac wszystkie dzieci jednej matki i jednego ojca. Zobaczytem, ze byta to Swigtosc.

To powtarzajaca si¢ cecha doswiadczen mistycznych. Do ich podstawowych wias-
ciwosci nalezy, jak stwierdzitem wcze$niej, niewyrazalno$é, wymykanie si¢ probom
opisu ze wzgledu na swoj charakter valde alienum, pozostawania poza wszelkimi
zwyczajnymi doswiadczeniami. Dlatego Czarny Lo$ nie jest w stanie opisaé tego,
czego doswiadczyl, cho¢ zardwno przed, jak i po tym centralnym do$wiadczeniu
potrafit przedstawi¢ wtasne doznania w postaci symboli. Innymi stowy, niewyrazalne

® Black Elk Speaks; Being the Life Story of a Holy Man of the Oglala Sioux as told through John
G.Neihardt (Flaming Rainbow), 1972. Wyd. polskie: Czarny Los; opowies¢ indianskiego szamana. Dzie-
Je swietego czlowieka Siukséw Oglala opowiedziane poprzez Johna G. Neihardta (Plomiennq Tecze),
Zysk i S-ka, Poznan 1994, s. 47-67.

7 Wedtug Czarnego Losia gora ta w planie realnym nazywa si¢ Harney Peak (pasmo Black Hills),
ale ,,srodek $wiata jest wszedzie”.
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jadro do$wiadczenia religijnego, tuz przed oraz tuz po przejsciu ,,szczytu” doznanio-
wego, dazy do wyrazenia si¢ za posrednictwem jawiacych si¢ doznajacemu symboli.
Przyjrzyjmy sie¢ kilku innym przyktadom tego samego procesu. Niebianska, ,,szczy-
towa” wizja nienieckiego szamana jest przez niego opisywana nastgpujaco:

Jeszcze jedna niebianska ziemia si¢ pojawia. Pojechatem po tamtejszej drodze.

Wszgdzie $ciezki. To chyba trzecia [najwyzsza — przyp. A.S.] ziemia.

A jak drugg ziemig przejechalem — nie wiem. Tutaj wiosna panuje.

Przez siedem dni jadg, — tam zagajnik. U stop wielkiego wzgodrza przejechatem.
I oto z przodu trzy ogromne czumy.

Przy jednym z czuméw — dom si¢ obraca. Nie moge dostrzec—

Czy caly ze ztota czy to prosta chatka. Kiedy si¢ przygladam —

To chyba chata starego Numa. Pewnie dlatego si¢ obraca,

Zebym nie mégl si¢ przyjrzeé, co to takiego.

Dobrze nie widziatem —reny przyspieszyly.

Moze to niebianska ziemia gospodarza naszej ziemi? Nie znalaztem tej ziemi®.

Num jest Najwyzsza Istota, mieszkaficem najwyzszego poziomu niebios. Dotrzeé
do niego moga tylko najwigksi szamani, innym brakuje mocy na tak wyczerpujaca
podréz. Ale w momencie kontaktu z Numem zanika zdolnos¢ do wystowienia prze-
zywanych wizji, pozostaje tajemnica.

Podobnie §w. Teresa z Avila:

Raz, bedac na modlitwie, otrzymatam w jednej chwili objawienie, w jaki sposob wszystkie rze-
czy widzialne sa w Bogu i wszystkie si¢ w Bogu zawieraja. Nie widziatam $cisle okre-
$lonych ksztaltdw, a przeciez widzenie calosci byto nad wszelki wyraz jasne. Daremnie
kusitabym si¢ to opisywacé, ale obraz tego, co widziatam, pozostat gigboko wyryty w mojej du-
szy. [...] Przedstawmy wigc sobie Bostwo jakby diament, nad wszelki wyraz jasny i przejrzysty,
a niezréwnanie wigkszy niz wszystek swiat, albo jakoby zwierciadlo duszy, o ktérym moéwitam
w poprzednim widzeniu. Tylko i jedno, i drugie w sposdb tak nieskonczenie przewyzszajacy,
ze stow mi brak na wyrazenie tego. Wszystkie nasze uczynki widzialne sag w tym diamencie,
wszystkie w nim si¢ zawieraja, bo nie ma nic, co by istniato poza ta niezmierzong wielkoscia,
ktéra wszystko w sobie zamyka. Zdumienie moje nie miato granic, ze w tak krotkim czasie
widziatam zebranych tyle rzeczy naraz w tym jasnym diamencie...%.

Swigtej Teresie, podobnie jak Marii Sabinie, dane byto ostateczne poznanie, kto-
rego symbolem jest nie ksigga, lecz, czgsto spotykana w tym kontekscie, struktura
krystaliczna™. Ale co zawiera owo ,,zwierciadto duszy”, nie da si¢ juz opowiedziec.
Zwierciadlo jawi si¢ tez Hildegardzie z Bingen:

Posrodku wschodniej okolicy dostrzegtam poteznie wznoszaca si¢ Gor¢ w formie gory zieja-
cej ogniem, ktéra byla z twardego i jasnego kamienia. Z jej wierzchotka jakby zwierciadto
zabtysneto z taka wspanialoscia i czystoscia, ze zdawato si¢ przewyzszaé blaskiem Stonce.
W zwierciadle unosita si¢ Golgbica z rozpostartymi skrzydtami, jak gdyby chciata odleciec.

8 JLB. Xomuy, lamanet y nenyes [w:] [Ipobnemsr ucmopuu 00uecmeeHHo20 co3Hanusi abopuzeHos
Cubupu, 1.C. Bnosus (red.), Leningrad 1981, s. 39—40.

6 Sw. Teresa od Jezusa (Teresa de Cepeda y Ahumada), Ksiega Zycia, cyt. za: http://www.karmel.pl/
klasyka/zycie/index.php [dostep: 1.10.2010].

7 Przeglad symboliki lustra w konteks$cie doswiadczen religijnych: T. Sikora, Euoi, studia z symbo-
lizmu i metaforyzacji katoptrycznej, Krakow 2004.
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Zwierciadlo zawieratlo w sobie liczne tajemnice... Géra zionaca ogniem oznacza Boga
w sile Jego sprawiedliwosci. Albowiem Bog jest sprawiedliwy, niszczy wszelka nieprawosé,
niebo i ziemia maja w nim swoja podstaw¢ i utrzymuje on firmament ze wszystkimi jego stwo-
rzeniami tak mocno, jak kamien wegielny utrzymuje razem caty budynek’.

Po symbole opisujace doswiadczenie (takie jak drzewo i krag zycia Czarnego Lo-
sia, zwierciadlo tajemnicy Hildegardy, obracajacy si¢ dom Numa) oraz gesty rytualne
sigga si¢ wobec niemoznosci dokonania opisu ,,z natury”’2.. Symbole majg tendencje
do obfitego wystgpowania przed i po do§wiadczeniu szczytowym, dlatego Hildegar-
da probuje zaraz po wizji zwierciadta zracjonalizowac¢ kojarzone z nig symbole.

Jak wida¢ z prezentowanych wyzej opiséw doznanych doswiadczen i1 wizji, do-
swiadczenia religijne sg zréznicowane, cho¢ trudno mowié o podziatach dualistycz-
nych na doswiadczenia osobowe i1 nicosobowe, introwertyczne i1 ekstrawertyczne itd.
Pewien sens ma wydzielanie do§wiadczen szczytowych, roznig si¢ od ,,zwyktych”
(relacyjnych) doswiadczen religijnych przede wszystkim stopniem zespolenia z sac-
rum, ich istotg jest bowiem przezycie poczucia jednosci i stopienia si¢ z rzeczy-
wisto$cia ponadnaturalng, utrata poczucia wlasnego ja oraz posadowienia w czasie
1 przestrzeni. ,,Glgbokos¢” doswiadczenia mozna tez mierzy¢ stopniem utraty zdol-
nosci do bezposredniego przekazania tresci wizji. Pozostaje kwestia relacji miedzy
doswiadczeniem religijnym a symbolami, ktére narzucaja si¢ umystowi doznajacego
w stanie wchodzenia lub wychodzenia z doswiadczenia szczytowego.

Symbole w doswiadczeniu religijnym

Koncepcje neuropsychologiczne, z ktérych najbardziej znana jest propozycja Per-
singera, opierajg si¢ na traktowaniu do§wiadczenia religijnego jako efektu zdomino-
wania korowo posadowionej $wiadomosci przez silne impulsy pochodzace z uktadu
limbicznego, a wigc centrum emocjonalnego mézgu. Oznacza to, w radykalnej kon-
cepcji Josepha®, istnienie ,,0srodka Boga” w mozgu, ktorego aktywacja prowadzi
do doznan religijnych bez Zzadnego angazowania aparatu interpretacyjnego mozgu.
Takie do$wiadczenie stanowitoby jadro doswiadczenia religijnego, ktore nastep-
nie moze podlegaé interpretacji zgodnie z istniejacym $wiatopogladem. Takie ujgcie
budzi jednak watpliwosci kognitywistow, uwazajacych, ze nie da si¢ zréznicowa-
nych i kompleksowych doswiadczen zamkna¢ w obrebie jednej reakcji moézgowe;.
Van der Lans uznaje, ze podstawa doswiadczenia religijnego sg procesy percepcyjne:

"' Hildegard von Bingen, Liber Dirinorum operum — Sevent Vision, http.://www.meteoros.de/hilde/
schall_te.htm [dostep: 30.09.2011].

2 Eliade podaje przyktad zastgpowania racjonalizacji obrzedem, kiedy protestancki duchowny mowi
kaptanowi sintoistycznemu: ,,Patrz¢ na swiatynie, przygladam si¢ obrzgdom i tancom, podziwiam stroje
[...], ale nie dostrzegam zadnej teologii kryjacej si¢ w szintoizmie?”. Na co kaptan odpowiedziat: ,, My
nie mamy teologii. My... tanczymy”. M. Eliade, Moje zZycie, fragmenty dziennika 1941—1985, Warszawa
2001, s. 333.

7 R. Joseph, The Limbic System and the Soul; evolution and neuroanatomy of religious experience,
,»Zygon” 2001, nr 36, s. 105-136.
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postrzeganie nowych aspektéw rzeczy odbieranych dotad jako ,,zwyczajne” lub po-
strzeganie rzeczy niedostrzegalnych w normalnym stanie $wiadomosci’™. W jego uje-
ciu percepcja bazuje na pamigci dlugotrwatej, wyposazajacej doswiadczenie w ,,reli-
gijny kontekst odniesienia”. Bez kontekstu, zapewnionego przez symbole mityczne
i rytualne, nie ma przezycia religijnego. Aby byto mozliwe, musza przy tym zostac
wylaczone typowe dla stanu czuwania uktady pamigciowe.

Eugene D’Aquili i Charles Laughlin, reprezentujacy tzw. strukturalizm biogene-
tyczny w obrgbie antropologii”, probujg wyjs¢ dalej, zamiast wyuczonych progra-
méw pamigciowych wprowadzajac ontologiczne schematy pojeciowe. W ich ujgciu
kontekst religijny aktywizuje si¢ w odpowiednich stanach umystu. Tym samym moz-
na powiazacé biologi¢ funkcjonowania mézgu ludzkiego z dotychczasowymi wynika-
mi badan nad DR, by dowies¢, ze wykazane przez religioznawstwo zwiazki miedzy
mitem i rytuatem maja glebokie korzenie neurologiczne: ,,prébujemy wyjasni¢, dla-
czego ludzka obrzgdowo$¢ jest nieodlacznie utrwalona w mitycznych strukturach.
Faktem jest, ze wszelkie ludzkie akty obrzegdowe maja kognitywny element racjo-
nalny, zwiazany z generowaniem emocjonalnych stanow dysocjacji opisanych przez
profesor Lex. 1 tak, wedtug d’Aquiliego dziatania religijne wyptywaja z dwdch
réznych neuroanatomicznych i neuropsychologicznych mechanizméw, ktérymi sa:

— percepcja sekwencji przyczynowo-skutkowych w organizacji rzeczywistosci.

Jej wynikiem jest préba wmowienia kontroli nad §wiatem przez manipulowa-
nie konstruktami przyczynowymi w postaci bogow, demonéw, duchow i in-
nych personalizowanych posrednikdéw (tzw. operator przyczynowy);

— efekt neurofizjologicznej ewolucji kulminujacej si¢ w potencjale mézgowym

wywolywania ASC (tzw. operator holistyczny)”.

Ale oba mechanizmy taczg si¢ z soba, ASC umozliwiajace wglady w $wiat nad-
przyrodzony maja tendencj¢ do potwierdzania istnienia personifikowanych mocy. Za
pojawienie si¢ koncepcji osobowego sacrum odpowiada ,,operator przyczynowy”,
pracujacy totalnie bez bodzcoéw zewngtrznych, natomiast w stanach ASC w ten sam
sposob — totalnie — uaktywnia si¢ ,,operator holistyczny”. Wéowczas kosmos jest per-
cypowany jako jednosc¢, znika dualizm przedmiotowo-podmiotowy. Pojawia si¢ stan
absolutnej jednosci bytu (AUB — Absolute Unitary Being). Doswiadczenie tego stanu
jest subiektywna swiadomoscia totalnego funkcjonowania operatora holistycznego.
Zamiast koncepcji Boga wyprodukowanej przez operatora przyczynowego pojawia
si¢ doswiadczenie Boga.

Zgodnie z zatozeniami biogenetycznego strukturalizmu cztowiek rodzi si¢ wige
z odziedziczonym modelami neurognostycznymi posadowionymi nie tylko w ukta-

7 J. Van der Lans, Religious Experience; an argument for a multidisciplinary approach, ,,The Annu-
al Review of Social Sciences of Religion” 1977, s. 134-135.

> C.D. Laughlin & E.G. d’Aquili, Biogenetic Structuralism, New York 1974; C.D. Laughlin, J. Mc-
Manus, E.G. d’Aquili, Brain, Symbol and Experience; Toward a Neurophenomenology of Consciousness,
New York 1990.

7 E.G. d’Aquili, Ch. Laughlin, The Neurobiology of Myth and Ritual [w:] The Spectrum of Ritual,
s. 153.

7 E.G. d’Aquili, A.B. Newberg, The Mystical Mind; probing the biology of religious experience,
Minneapolis 1999, s. 171-172.
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dzie limbicznym, ale i w korze, pozwalajacymi na rozwini¢cie w miar¢ dojrzewania
interakcji ze §wiatem, tworzacych ,,poznawane §rodowisko”, czyli system swiatopo-
gladowy. Poznawanie srodowiska jest wigc intencjonalne, nieckompletne 1 ograniczo-
ne mozliwosciami mozgu, zawsze wobec tego istnieje jakas sfera niepewnosci
formowana na pograniczu mozliwo$ci postrzegania i pojmowania wiasnej kultury,
przestrzeni, czasu i przyczynowosci. I[dee formutowane w odniesieniu do tych granic,
dotyczace znaczenia $mierci, Zrodta intuicyjnych inspiracji, ukrytych za konsekwen-
cja wydarzen sit, znaczenia przypadkowosci, mocy leczniczej itp., tworza system
religijny. Ze wzgledu na wspdlny charakter modeli neurognostycznych mozliwe jest
ustalenie prawidlowosci i wzorcow regularnosci w obrebie doswiadczen religijnych.
Mozliwe jest tez przesledzenie tendencji rozwojowych symbolizacji od prostych po-
budzen sensorycznych na poziomie biologicznym, interpretowanych symbolicznie,
po rozwinigcie formalnych logicznych systemow znakowych. I tak np. dziatania ry-
tualne maja swe podloze biologiczne (rytuaty zwierzgce, idea ofiary), struktura rites
de passage jest takze wymuszona biologicznie przez istnienie w mdzgu mechani-
zméw transformacji migdzy jednym a drugim stanem swiadomosci (np. migdzy snem
a jawa, depresja a pobudzeniem itp.).

Laughlin zwraca uwagg na dwutorowos¢ doswiadczen cztowieka, sktadajacych
si¢ z jednej strony z procesOw interpretacyjnych, a z drugiej — z procesdw sensorycz-
nych. Odbior i rozpracowanie pierwszego typu doswiadczen zwiazane jest z ptatem
przedczotowym modzgu, podczas gdy doswiadczenia sensoryczne — z korg mozgowa,.
Intencjonalno$é, czyli zorganizowanie pracy sieci neuronowych wokot przedmiotu
swiadomosci, jest rezultatem interakcji migedzy obu rodzajami procesow, ze wzgle-
du na specyficzng konstrukcj¢ mozgu zachodzi ona za posrednictwem tzw. starego
moézgu (uktadu limbicznego). Kultury tradycyjne jako kultury polifazowe daza do
rytualizacji, opanowania i objgcia intencjonalnoscia obu standardow doswiadczenia,
zardwno sensoryczno-interpretacyjnego doswiadczenia $§wiata zewngtrznego, jak
1 imaginowanych przedmiotéw oraz relacji doznawanych w ASC, uznajac te ostatnie
za podstawowe dla zrozumienia i funkcjonowania $wiata, jako ze potrafia opisacé
1 rozpracowaé sfer¢ niepewnosci. Kultura w rodzaju zachodniej jest monofazowa,
z wigc ogranicza si¢ do do§wiadczen pierwszego rodzaju, tracac ogromna liczbe do-
$wiadczen sktadajacych si¢ normalnie na konstrukcje systemu swiatopogladowego.

Gilbert Rouget™ proponuje rozréznienie oparte na sposobie doprowadzania do
stanu zmienionej §wiadomosci: deprywacja sensoryczna prowadzi do stanu eksta-
Zy z czgsto towarzyszacymi wizjami; przetadowanie sensoryczne prowadzi do sta-
nu transowego, ktérego gtéwna cechg jest zanik kontroli $wiadomosci, wyczer-
panie i brak wizji. Stany ekstazy moga by¢ zapamigtane, transy zwykle wiaza si¢
z amnezja. Michael Winkelman, ustalajac prawidlowosci przebiegu poszczegdlnych
typow ASC, wskazuje, ze istnieja trzy gltéwne ciagi: (1) wyczerpujace zachowania
motoryczne (taniec) — stany snu — lot duszy; (2) amnezja, konwulsje — spontaniczne
opetanie; (3) deprywacja snu/wplyw bodzcow stuchowych/posty/izolacja spoleczna
— asceza — medytacja. Pierwsza grupa tworzy doswiadczenia szamanskie, druga sta-

8 G. Rouget, Music and Trance,; a Theory of the Relations between Music and Possession, Chicago
1985, s. 11.
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ny posesyjne i do§wiadczenia mediumiczne, trzecia medytacje jogiczna i buddyjska.
Ale np. lot duszy wystepuje w medytacjach siddhow, w doswiadczeniach bliskich
$mierci (NDE) itd. Okreslenie ,,stany posesyjne” obejmuje catg gamg zjawisk: samo
ASC, trans, rozpuszczenie $wiadomosci, histerie, rozpad — przeniesienie osobowo-
$ci. W yjeciu Bourgignon za posesj¢ uznaje si¢ ,,zmiany lub brak ciaglosci w §wia-
domosci lub funkcjonowaniu psychicznym”; za nieposesyjne ASC uznaje wizje
1 halucynacje. Ale taki podziat takze stwarza problemy, np. okreslenie stanu amnezja/
brak amnezji; sam mechanizm fizjologiczny w postaci forsownych dziatan motorycz-
nych Iub samopowstatych konwulsji takze nie stanowi kryterium wyrozniajacego.

Doswiadczenia religijne z punktu widzenia neuroteologii sa wigc zrdznicowa-
ne pod wzgledem poziomu wytadowan emocjonalnych i zangazowania odpowied-
nich operatoro6w™. Istnieja wigc ,,stabsze stany mistyczne” (lesser mystical states),
wywotywane gltownie aktywnoscia rytualna i aplikowaniem mitycznych narracji
do probleméw spotecznych i jednostkowych. Jak jednak zauwaza Scott Atran, ,,nie
istnieja dowody, ze bardziej ,,zrutynizowane” doswiadczenia religijne cechuja si¢
charakterystycznym pobudzeniem ptata skroniowego czy inna specyficzna reakcja
mozgowa %, Oznacza to, ze roznorodne religijne doswiadczenia angazujg w roznym
stopniu r6ézne osrodki mdzgowe: system limbiczny, cialo migdatowate, kor¢ poty-
liczna, ciemieniowq czy przedczotowq i nadal nie da si¢ ich jednoznacznie powigzaé
z trescia i forma doswiadczen.

Maslow jest zdania, ze mozna wskazaé¢ podstawowg rdéznice migdzy osobami
przezywajacymi do§wiadczenia szczytowe a tymi, ktére tego nie dostapilty. W kon-
sekwenc;ji istnieje problem komunikacyjny mi¢dzy nimi, gdyz nie da si¢ przekaza¢
tych doswiadczen, ktére sa nieeksplikowalne, a ktére w najwiekszym stopniu maja
charakter religijny. Wszelkie systemy religijne powstaly w ten sposob, ze osoby po-
zbawione odpowiednich przezy¢ probowaty przedstawi¢ innym tres¢ owych przezy¢,
im z kolei przekazanych przez proroka lub wizjonera.

Wigkszos¢ kwestii teologicznych, zwerbalizowanych idei religijnych w dziejach §wiata, mozna
uzna¢ za mniej lub bardziej nieskuteczne proby przetozenia na zrozumialy jezyk i symboliczne
rytualy czy ceremonie pierwotnych dos§wiadczen mistycznych prorokéw. Stowem, zorganizo-
wang religi¢ mozna uzna¢ za probeg przekazania doswiadczen szczytowych osobom ich nie-
przezywajacym, nauczenia ich lub przyuczenia itp. Przy tym, zeby jeszcze bardziej utrudnié
sprawe, zadanie to czesto przypada wlasnie niedoznajacym?®'.

Paradoksalnie zatem Maslow odmawia wyznawcom zinstytucjonalizowanych re-
ligii prawa do dos§wiadczen religijnych innych niz szczytowe do§wiadczenia nielicz-

7 Ostatecznie d’ Aquili i Newberg wyliczaja ich siedem (op.cit., s. 51-57), uznajac np., ze ,,operator
binarny” odpowiada za konstruowanie narracji mitycznych zgodnie z Lévi-Straussowska logika opozycji
i korelacji, a ,,operator przyczynowy” za teologiczne koncepcje Boga — stworcy. Scott Atran, skryty-
kowawszy szczegotowo koncepcj¢ operatordw (S. Atran, In Gods We Trust; evolutionary landscape of
religion, Oxford 2002, s. 181-186), umieszcza zjawiska generujace doswiadczenia mistyczne w pespek-
tywie funkcjonowania catoksztaltu mozgu.

%S, Atran, op.cit., s. 196.

81 A. Maslow, Religious Values and Peak Experiences, http://www.druglibrary.org/schaffer/lsd/
maslow.htm [dostep: 15.02.07].
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nych mistykow. Trudno si¢ zgodzi¢ z takim stanowiskiem, jesli wziaé pod uwage,
z jednej strony, ,,zalew” tresci symbolicznych cechujacy wkraczanie i wychodzenie
z doswiadczen szczytowych, z drugiej, obecnosé i uzycie tych samych symbo-
li w rytuatach i mitach. Dla przyktadu w inicjacjach australijskich, zaréwno w ob-
rz¢dach dojrzatosciowych, jak i w inicjacji szamanskiej, wystgpuja te same symbo-
le i ten sam scenariusz®. Jednak takie zdarzenia, jak polkniecie przez Teczowego
Weza, redukcja do stanu embriona, pobyt w swiecie duchow, spotkanie z Najwyzsza
Istota, zdaniem ,,clever-man6éw”, zdarzajg si¢ im ,,naprawdeg”, to znaczy maja wizje,
podczas ktérej pojawia si¢ Teczowy Waz, by ich potknaé, podczas gdy inicjowana
mtodziez przezywa je jedynie symbolicznie, a zamiast Teczowego Weza i Najwyz-
szej Istoty spotyka inicjujacych ich przedstawicieli starszyzny. Czy to znaczy, Ze
australijskie obrzgdy dojrzatosciowe nie wigza si¢ z doswiadczeniem religijnym?

Niewatpliwie, inicjowani chlopcy i dziewczgta doznaja przezyé zwiazanych
z tremendum 1 valde alienum, ale nie maja one charakteru snu czy wizji inicjacyj-
nej. Zrédtem poczucia $wictosci sa w tym wypadku wlasnie symbole, z ktérymi si¢
stykaja. Dziataja one tak, jak to proponuje Victor Turner, z powodu podstawowych
wlasciwosci symboli rytualnych, do ktorych naleza: kondensowanie, skoncentro-
wanie wierzen w pojedynczym symbolu; czeste taczenie sprzecznych tresci
oraz polaryzacja znaczenia na dwa bieguny: sensoryczny (orektyczny) i ideo-
logiczny (normatywny). Oznacza to, ze w tym samym symbolu moga by¢ laczo-
ne rozne, nawet przeciwstawne znaczenia (np. tzw. mleczne drzewo mudyi koduje
zaréwno jednos$¢ wszystkich cztonkdéw plemienia Ndembu, jak i wrogos¢ miedzy
matrylineazami), grupujace si¢ w dwoch przeciwstawnych kompleksach. Pierwszy
z nich opiera si¢ na kojarzeniu cech biologicznych, fizjologicznych, wynikajacych
np. z zewnetrznej formy symbolu (mudyi wydzielajace biaty sok jako mleko matki
1 sperma ojca). Sensy te obarczone sg ostrymi, biologicznego pochodzenia emocjami
1 wywoluja silne pragnienia. Drugi zwiazany jest z kodowaniem zestawu abstrak-
cyjnych norm i wartosci waznych dla zycia spotecznego i1 kontroli nad jednostka.
Potaczenie ich w jednym symbolu powoduje, ze to, co obligatoryjne, staje si¢ poza-
dane, a emocjonalna sita podstawowych popedéw biologicznych ,,ciagnie za sobg”
wartosci etyczne.

Symbol rytualny, w sytuacji obrzedu, z jego zbiorowym podekscytowaniem i bezposrednimi
bodZzcami natury fizjologicznej, takimi jak muzyka, spiew, taniec, alkohol, kadzidto i wymysIne
stroje, powoduje, mozna by rzec, wymiang wlasnosci migdzy biegunami znaczeniowymi. Nor-
my i wartosci, z jednej strony, zostaja nasycone emocjami, podczas gdy, z drugiej ,,wulgarne”,
podstawowe emocje ulegaja uwzniosleniu w kontakcie z wartosciami spotecznymi. Przykrosci
wigzow moralnosci ulegaja przeksztalceniu w umitowanie cnot®.

W konsekwencji symbole, sterujac emocjami i popgdami, sktaniajg uczestnikéw
obrzedu do dziatania oraz wptywaja na ich procesy percepcyjne i interpretacyjne,
shuzac ,.konstytuowaniu, legitymizacji lub podwazeniu programéw i obowiazuja-

82 Por. A. Szyjewski, Religie Australii, Krakow 1998, s. 138-178, 273-281.
8 V. Turner, Las symboli; aspekty rytualow ludu Ndembu, Krakow 2006, s. 39—40.
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cych scenariuszy dziatan zbiorowych”®. Jak pisze w innym miejscu Turner, symbo-
le sa ,,zestawem narzedzi do wywotywania, kanalizowania i ujarzmiania potgznych
emocji”®, co oznacza, ze symbole otwieraja droge do doswiadczenia religijnego, po-
wodujac silne wytadowania emocjonalne, potaczone z przekazem ukrytej normalnie
wiedzy oraz przebudowa obrazu rzeczywistosci, wywotuja wigc te same efekty, co
dos$wiadczenie religijne.

Turner poswigcit znaczng czes¢ swojego dorobku badaniom nad generowaniem
doswiadczen sakralnych przez symbole rytualne. Traktujac dziatanie rytualne jako
proces, zwrocit uwage na podstawowy rodzaj obrzeddw, jakim sg obrzedy przejscia.
Poniewaz ich struktura opiera si¢ na zmianie statusu, stanu lub poziomu funkcjo-
nowania, tatwo zauwazy¢, ze w okresie przejsciowym (liminalnym) wymazujacym
stare struktury myslenia i dziatania narasta nowa swiadomos$¢ osob w nim przeby-
wajacych. ,,Nowicjusze maja sktonnos$¢ do rozwijania migdzy sobg silnego zwiazku
pobratymstwa i poczucia réwnosci”®. Przekazywana im wowczas wiedza i zwigzana
z nig symbolika staje si¢ podstawa reorganizacji $wiatopogladu i zrodtem procesow
kojarzenia, umozliwia ,,globalne spojrzenie na miejsce cztowieka w kosmosie i jego
stosunek do innych widzialnych i niewidzialnych bytéw”. Mozna wigc powie-
dzie¢, ze w czasie fazy liminalnej adepci znajdujg si¢ w ,,innym $wiecie”, rzadza-
cym si¢ odmiennymi zasadami i o calkowicie réznym typie relacji mi¢dzyludzkich,
kiedy mozliwa jest ,,bezposrednia, natychmiastowa i totalna konfrontacja ludzkich
tozsamo$ci”®, W tym z zalozenia antystrukturalnym $wiecie nie ma struktur spo-
tecznych ani zréznicowania, wszystko staje si¢ jednoscia. Taki stan Turner nazywa
communitas 1 uwaza za zrodto poczucia sacrum w jednostkach, dzigki ktéremu moga
nabywaé¢ mocy sakralnej, niezbednej w dalszym ,,$wieckim” zyciu: ,,W wigkszo-
$ci typow sytuacji liminalnej poczuciu czlowieczenstwa zostaje nadany mistyczny
charakter i w wigkszos$ci kultur ta faza przejscia jest najblizsza kontaktowi z boski-
mi albo nadludzkimi istotami lub mocami”®’. Tym samym obrzedy, zwlaszcza ob-
rzedy przejscia, operacjami na symbolach wywotuja stan communitas, rownowaz-
ny do pewnego stopnia przezyciu peak experience. Ustalenia Turnera potwierdza
w odniesieniu do rytuatéw Barbara Lex, ktorej zdaniem ,,raison d’étre rytuatow jest
przywrdcenie rownowagi rozchwianych biologicznych i spotecznych rytméw przez
manipulacj¢ neurofizjologicznymi strukturami w kontrolowanych warunkach™.

Ten sam mechanizm mozemy przypisa¢ symbolom mitycznym. U Indian Makiri-
tare znad Orinoko podstawowa symbolike religijng zawiera sakralny cykl kosmogo-

8 V. Turner, Badania nad symbolami [w:] Badanie kultury; elementy teorii antropologicznej,
M. Kempny, E. Nowicka (red.), Warszawa 2003, s. 93.

8 V. Turner, The Ritual Process; structure and anti-structure, Chicago 1969, s. 42-43.

8 V.W. Turner, Liminalno$é¢ i communitas [w:] Badanie kultury; elementy teorii antropologicznej,
kontynuacje, M. Kempny, E. Nowicka (red.), Warszawa 2004, s. 241.

8 V. Turner, Gry spoleczne, pola i metafory,; symboliczne dziatanie w spoleczenstwie, Krakow 2005,
s. 202.

8 V. Turner, The Ritual Process..., s. 132.
8 V.W. Turner, Liminalnos¢ i communitas...., s. 248.

% B. Lex, The Neurobiology of Ritual Trance [w:] The Spectrum of Ritual; a biogenetic structural
analysis, E.G. d’Aquili, Ch.D. Laughlin, J. McManus (eds.), New York 1979, s. 144.
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niczny Watunna, $piewany w sakralnym jezyku ademi. Nie jest on w peini zrozumia-
ly, gdyz $piewak stara si¢ intonacja i spowolnieniem utrudni¢ zrozumienie swoich
piesni; cykl zawiera tez wiele tajemnych sensow, ktorych nie ttumaczy si¢ w trakcie
$piewu. Mowi sig, ze nie mozna przethumaczyé Watunny na codzienny jezyk, ze trze-
ba pojac¢ go bezposrednio i uznaé, podobnie jak przyjmuje si¢ rzeczywisto$¢ snu, na-
lezy to do istoty inicjacji. Kiedy przodkowie przekazywali tre§¢ mitéw i rytuaty ini-
cjacji pierwszemu cztowiekowi Wahnatu, zapowiedzieli takg wtasnie forme przekazu
1 zazadali od stuchajacych ich inicjowanych cierpliwos$ci i pasywnosci. Chodzi tu
o przerwanie standardowego stanu umystu opartego na racjonalizacji i nakierowanie
go na nieracjonalng komunikacje z tamtym $wiatem. Makiritare uwazaja, ze Watunne
nalezy chwyta¢ sercem, a nie rozumie¢. Dlatego ademi, symboliczny jezyk Watunny,
uznawany jest za odpowiednik niebianskiego jezyka przodkow sadashe®, ktérego
petne zrozumienie przychodzi z wiekiem, w miar¢ zwiekszania si¢ doswiadczenia
w kontakcie z sacrum i ostuchania z dziwnym brzmieniem. W tym celu inicjacje
poprzedzaé musi np. okres odosobnienia i postu, milczenia, w czasie ktorego adepci
wshuchuja si¢ w siebie. Poddawani sa probom wytrzymatosci, kiedy gryza ich mrow-
ki, co wla¢ ma w ich ciata odpowiednia site, spedzaja kilka nocy bezsennie. Caty czas
tez nie wolno im zasnagé, tancza i stuchaja Watunny. Musza przy tym nateza¢ zmysty
do ostatnich granic, by nie zgubi¢ toku $piewu. W tym wypadku wigc, niejasna sym-
bolika Watunny, w potaczeniu z odpowiednim przygotowaniem fizjologicznym (po-
sty, medytacje, alkohol), wprowadza adeptdw inicjacji w rozchwianie emocjonalne
i wahania poznawcze”, a w konsekwencji w stan zmienionej $wiadomosci.

Uzyte w micie symbole sa nosnikami poczucia odmiennosci, niecodziennosci,
ulatwiajacymi osiagniecie przekonania o niepodwazalnej prawdziwosci kreowanego
W micie obrazu rzeczywistosci. Konsekwencja inicjacyjnego wystuchania Watunny
staje si¢ nagle ol$nienie, czyli ,,zrozumienie” jej zagmatwanej symboliki i tym sa-
mym zdobycie wgladu w nature rzeczywistosci sadashe®®. Tym samym trudno pod-
trzymac teze Maslowa, ze symbole uzywane w mitach i obrzgdach sa jedynie dale-
kim echem pierwotnego dos§wiadczenia, przeciwnie, sg istotnym zroédiem kolejnych
doswiadczen religijnych, ktore takze podlegaja reinterpretacji w kategoriach kultu-
rowych. Tym samym w spotecznosciach bazujacych na religijnym do$wiadczeniu
wirtuozow religijnych w rodzaju szamandw mamy do czynienia z systemem opartym
na sprz¢zeniu zwrotnym. ,,Bezposrednie” doswiadczenie religijne musi zostaé pod-
dane procesom interpretacyjnym, zarowno wewnetrznym (w mozgu doznajacego),
jak i zewnetrznym (kulturowym — nie dla kazdego zobaczenie ptonacego krzewu ta-
maryszkowego na pustyni bedzie rownoznaczne z epifanig Jahwe). Szamani, z jednej
strony, doznaja ASC i interpretuja je zgodnie z kulturowo odziedziczonym $wiatopo-

o1 Jezyk ademi sktada si¢ z archaicznego stownictwa — czg$ciowo zapozyczonego od sasiednich
plemion, lub o zmienionej fonetyce i rytualnych, skomplikowanych zakonczeniach — pelnego onomato-
peicznych zwrotow zwierzgcych.

2 Dla Indian Amazonii jednym z podstawowych celéw inicjacji jest utwierdzenie w adepcie prze-
konania, ze widzialna rzeczywisto$¢ nie jest wcale jedynym i najpewniejszym przedmiotem percepcji.

% Wedlug Roberta Sharfa jest to powszechnie spotykana zasada. ,,Wielu $wieckich wyznawcow
czuje, ze jedyngautentyczng formakultu czy studiowania pism jest ta, ktora prowadzi do osobistego
doswiadczenia ich »wewngetrznej prawdy«”. R.H. Sharf, Experience [w:] Critical Terms..., s. 94.
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gladem (kosmologia), z drugiej — tym samym potwierdzaja prawdziwos¢ kosmologii
1 pomagaja innym cztonkom spotecznosci w interpretowaniu ich wlasnych doswiad-
czen. Konstruowana kosmologia wyrazana jest przy tym w taki sposob, by wywoty-
wac bezposrednie doswiadczenia typu ASC: przez symbole mityczne, dziatania rytu-
alne, przedstawienia, ikonografi¢ itp. Specjalisci religijni pomagaja w odpowiednim
kreowaniu tych $rodkow wyrazu tak, by byty zblizone do ich wlasnych doswiadczen.
Instytucja inicjacji, czy to plemiennej czy szamanskiej, jest najlepszym przyktadem
funkcjonowania takiego uktadu. W rezultacie doswiadczenia religijne, Swiatopoglad
1 jego kulturowy symboliczny wyraz uczestnicza w nakr¢canym przez szamandw
swoistym sprzezeniu zwrotnym, okreslanym przez Charlesa D. Laughlina® jako cykl
znaczeniowy. W ten sposob, méwiac stowami Hicka, ,,zywe serce religii mozna zna-
lez¢ w doswiadczeniu religijnym”.

RELIGIOUS EXPERIENCE — TERMINOLOGICAL PROBLEMS

Summary

The huge number of interpretations and approaches to religious experiences makes discourse in
the scientific studies of religion on the scope and significance of these phenomena extremely diffi-
cult. Especially misleading is the identification of them with mystical experiences, as well as at-
tempts to depreciate these types of experience that are alien to researchers. A possible solution is the
introduction of a differentiated scale of religious experiences in which mystical experiences consti-
tute their ,,climactic”, emotionally and cognitively most intensive form. Acknowledging Otto’s
definition of sensus numinis, the content of the experience and its cognitive, motivational and phy-
siological components become a problem. In this situation most promising is on the one hand the
classical conception of Joachim Wach, which orders the discourse and proposes recognising rese-
arch on religious experiences with one of the main disciplines of religious studies, and on the other
Abraham Maslow’s concept of ,,peak experiences” and ,,plateau experiences”. Therefore, (1) reli-
gious experience is graded; (2) it is not exclusively the sense itself (sensus numinis), since it brings
cognitive and volitional effects, (3) it need not have a personal character and (4) experiencing it
usually leads to various, more or less successful attempts to express it, and this then happens by
means of symbols and is organised in the form of myths.

Keywords: Altered states of consciousness, religious experience, numinotic experience, mystical
experience, shamanic experience, trance — definition, typology, features, scale, theory, peak experi-
ence, plateau experience, M-scale, symbol, symbolization, Joachim Wach, William Stace, Rudolf
Otto, Ninian Smart, sensus numinis, ultimate reality
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