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MicHatr ZERKOWSKI
Uniwersytet Lodzki

Antropologia psychologiczna. Wprowadzenie

ddajac do rak Czytelnikéw numer ,Etnografii” poswiecony antropologii

psychologicznej, w nieunikniony sposéb podejmujemy pewne ryzyko. Jego
przyczyna jest prosta. Pomimo braku znaczacej obecnosci w nauce polskiej antro-
pologia psychologiczna jest jedng z tematycznie najrozleglejszych i w retrospek-
cji najbardziej wptywowych subdyscyplin antropologii kulturowej. Jej historia,
pomimo ze zwigzana przede wszystkim z tradycjg amerykarnska, siega samych
profesjonalnych poczatkéw dyscypliny i przez ostatnie péitora wieku byta formo-
wana i reprezentowana lub w skomplikowany nieraz sposéb wspoétksztattowana
przez kolejne szkoty, podejscia i nurty antropologiczne, bedac przy tym z niekto-
rymi z nich bezposrednio utozsamiang: antropologie psychoanalityczna, kierunek
kultury i osobowoéci, strukturalizm, antropologie kognitywna, etnopsychologie,
psychologie kulturowa etc. Ta diuga i ztoZona historia warunkuje jej znaczenie.
Ale to nie wszystko. ,Wszelka antropologia jest psychologiczna” - stwierdzit
przed laty Philip K. Bock (1980: 1), a jego $wiadomie prowokacyjna teza stala sie
w ostatnich dekadach powtarzanym w $rodowisku bon motem.

Wedtug Bocka kluczem do najlepszego zrozumienia antropologii psycholo-
gicznej jest przyjecie perspektywy historycznej. Powod jest jasny: ,Jako ze jest
ona dziedzing interdyscyplinarna, na jej rozwoj wplyneta interakcja miedzy pro-
blemami antropologicznymi a teoriami psychologicznymi, ktére byly aktualne,
gdy problemy te byly formutowane” (Bock 1988: xi). Takie uzasadnienie diachro-
nicznego spojrzenia na subdyscypline jest przekonujace, szczegélnie gdy celem
przedsiewziecia ma by¢ naszkicowanie najogdlniejszego chocby zarysu central-
nych problemoéw, koncepcji i metod charakterystycznych dla historycznie zmien-
nych tendencji w jej obrebie. A nurty te ksztaltowane byly nie tylko ze wzgledu
na wewnetrzng dynamike rozwoju teorii antropologicznej i psychologicznej oraz
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wiasciwych im praktyk, ale takze z powodu instytucjonalnych i biograficznych
uwiklan, ktére byly i sa udzialem samych antropologéw. To wilasnie dlatego
opis historycznych przemian nie tylko antropologii psychologicznej, ale takze
prob jej definiowania sila rzeczy przypomina czasami prozopografie. Gtéwne
obszary zainteresowan antropologéw psychologicznych maja swoje okreslone
genealogie i obejmuja dzi$ heterogeniczna liste tematéw: procesy poznawcze,
tozsamo$¢ i jej konceptualizacje, procesy zmian kulturowych, rozwéj czlowieka
i wychowanie, seksualnos¢ i relacje miedzy plciami, spoteczno-kulturowe teo-
rie i terapie zaburzeni psychicznych, motywacje, zjawiska afektywne etc. Tym
samym - méwiac najogolniej - antropologia psychologiczna jako subdyscyplina
antropologii kulturowej zajmuje si¢ interakcjami taczacymi zjawiska kulturowe
z procesami psychicznymi czlowieka; jej przedstawicieli, stosujacych w pierwszej
kolejnosci etnograficzne metody badawcze, interesuje problem uniwersalizmu
i partykularyzmu ludzkiego zachowania - zaréwno tego indywidualnego, jak
i zinstytucjonalizowanego kulturowo-spotecznie.

Na uzytek tego rodzaju wprowadzen nalezy jednak przyjac jeszcze jedno
zalozenie - to mianowicie, ze zrozumienie cech dystynktywnych danej dzie-
dziny nie moze powiesc¢ sie w pelni, kiedy zrezygnuje sie z synchronicznego
odréznienia jej od innych p6l badawczych - w szczegdlnosci tych, ktdre sa z nig
problemowo i metodologicznie zwigzane, a niekiedy stanowia (lub moga stano-
wié) jej zywotny element. W tym wypadku odpowiedz na pytanie o to, czym
jest antropologia psychologiczna, mozliwa jest dzigki spojrzeniu systemowemu
i ma charakter negatywny - wynika implicite z tego, czym antropologia psycho-
logiczna nie jest lub tez czym najzwyczajniej by¢ nie musi.

Pojecie antropologii psychologicznej

Oferowane od kilkudziesieciu lat definicje terminu ,antropologia psycholo-
giczna” maja swoje cechy charakterystyczne, bedace rezultatem przyjetych
perspektyw, ale wziete en masse przedstawiaja dos¢ spdjny (co nie znaczy szcze-
gotowy) obraz subdyscypliny, a przede wszystkim jej gtéwnych zadan. Samo
pojecie jest przy tym znacznie starsze niz akademicka antropologia kulturowa,
szczegolnie jedli za jej poczatek przyjac cezure roku 1896 i oksfordzkiej profesury
Edwarda B. Tylora (Chisholm 1911: 498). Henrich Steffens - urodzony w Norwegii
przyrodnik, poeta i filozof ze szkoty Schellinga - pisze o antropologii psycholo-
gicznej juz w 1822 roku, ale jego wydana we Wroctawiu dwutomowa Anthropo-
logie ma charakter przede wszystkim filozoficzny. Sama idea psychologicznego
wymiaru antropologii jako nauki o czlowieku jest zreszta jeszcze dawniejsza
i siega wykladni Otto Casmanna i Caspara Bartholina starszego z przetomu XVI
i XVII wieku: ,Antropologia jest nauka o naturze ludzkiej. (...) Antropologia
sklada sie zatem z dwdch czesci: psychologii i somatotomii” (Casmann 1594: 1, 22);
,Antropologia, czyli nauka o czlowieku, dzieli sie ogélnie i stusznie na dwie
czedci: anatomig, ktéra zajmuje sie cialem i jego cze$ciami, oraz psychologie, ktéra
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dotyczy duszy” (Bartholin 1611: 1). Podobne definicje antropologii odnajdujemy
na przestrzeni XVIII wieku (zob. Hunt 1866: xciii). Co jasne, podejécia, o ktérych
tu mowa, byly na wskro$ specyficzne i wlasciwe dwczesnym projektom filozofii
przyrody, ale idea wyréznienia psychologicznego aspektu antropologii okazala
sie wyjatkowo trwala i w przysziosci miata przenikna¢ do antropologii kulturowe;j.

Encyclopaedia Americana, definiujac w 1844 roku psychologie jako nauke
o duszy (synonimicznej juz wtedy z psychologicznym ,ja”), podaje, ze ksztal-
tuje ona dzial antropologii, zwany antropologia psychologiczna, odrézniony
od antropologii fizjologicznej. Zadaniem samej psychologii w tym ujeciu ,jest
wyjaéniac prawa i stosunki zmian i zjawisk, ktére majg miejsce w umysle podczas
operacji intelektualnych” (Lieber 1844: 400).

Niespelna cztery dekady pozniej w zaproponowanej klasyfikacji nauk antro-
pologicznych Otis T. Mason (1880) - etnolog i kurator w Smithsonian Institution -
wymienia antropologie psychologiczng obok: antropogenezy, etnologii, antro-
pologii prehistorycznej, biologicznej, lingwistycznej, przemysiowej, socjologii
i nauki o religii. Dla Masona (1880: 449) etnologia (wlaczajac w nia etnografie)
stanowi klase badan nad rasowo definiowanymi grupami ludzkimi, natomiast
elementy znanej nam obecnie antropologii kulturowej reprezentowane sa przez
cztery ostatnie dzialy. Antropologia psychologiczna ma by¢ w tym zestawieniu
psychologicznym badaniem poréwnawczym reprezentacji umystowych okres-
lonych ,ras” oraz tak pojetych populacji i zwierzat. Postulat Masona spotkat
sie niedtugo pdzniej z powazna krytyka ze strony Franza Boasa, dla ktérego
przedmiotem etnologii jako nauki bylo komplementarne ,zrozumienie zjawisk
zwanych etnologicznymi i antropologicznymi w najszerszym tych stéw znacze-
niu - w ich historycznym rozwoju i rozmieszczeniu geograficznym oraz w ich
podstawach fizjologicznych i psychologicznych” (Boas 1887: 588).

Boas, ktérego zwrot ku antropologii od poczatku wigzat sie z etyka ideolo-
gicznego egalitaryzmu (Adams 2016: 4; Cole 1983: 37; por. Hyatt 1990), okazat sie
tym, dzieki ktéremu w Stanach Zjednoczonych ,psychologia zostata wlasciwie
rozpoznana (...) jako istotny czynnik w etnologii” (Haddon 1934: 68). Genealogia
amerykarnskiej antropologii psychologicznej siega jednak glebiej i taczy sie bezpo-
§rednio z tradycja niemiecka oraz postacia Adolfa Bastiana, ktérego Boas byt przez
rok asystentem w berliriskim Ethnologisches Museum (Adams 2016: 23). Zdaniem
Boasa to wlasnie Bastian jako pierwszy zwrdcit uwage na , psychologiczny aspekt
antropologii” (Boas 1908: 23). Pomimo zawiloéci Bastianowskiego (1860, 1881)
pisarstwa postulat , psychicznej jednos¢ ludzkosci” i wynikajacych z niej uniwer-
salnych Elementargedanken, ,idei elementarnych” (o ktérych mozna orzeka¢jedynie
na podstawie ich realizacji w postaci Vilkergedanken, ,idei etnicznych”) wyznaczy¢
mial w przysztosci kierunek jednej z podstawowych linii rozwojowych antropo-
logii psychologicznej, siegajacej w XX wieku co najmniej Lévi-Straussowskiego
strukturalizmu (Kopping 2005, 2007) i antropologii kognitywnej (Shweder 1990)".

! Bastiana (1890) nalezy przy tym uzna¢ za pioniera antropologicznych badarn nad zjawiskiem
odmiennych stanéw $wiadomosci (ASC).
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W XIX-wiecznej antropologii brytyjskiej problem subdyscypliny zostaje
odzwierciedlony m.in. w oredziach przewodniczacych towarzystw antropo-
logicznych - Jamesa Hunta (Anthropological Society of London) w roku 1866
i 1867 (cho¢ o psychologicznych badaniach w ramach antropologii Hunt méwi
juz w swoim pierwszym, nacechowanym rasistowsko, wystapieniu z 1863 roku)
oraz Alexandra Macalistera (Anthropological Institute of Great Britain and Ire-
land, pdézniejsze RAI). Ten drugi w roku 1894 nazywa antropologie psycholo-
giczng ,najbardziej interesujgca ze wszystkich gatezi naszego przedmiotu”
(Macalister 1894: 403). Entuzjazm Brytyjczykéw, cho¢ krotkotrwaty, cztery lata
pozniej znajdzie swoj wyraz w metodach zastosowanych podczas wyprawy do
Cieéniny Torresa.

Wspomnienie Alfreda C. Haddona: ,,Wkroétce po moim powrocie w 1889 roku
z pierwszej ekspedycji, zrozumialem, ze psychologia jest nieodlgczng czescia
antropologii i zdecydowalem, ze gdyby nadarzyla sie w tej materii okazja, nie
zaniedbalbym jej” (Haddon 1925: 1). Haddon oddat kierowanie pomiarami psy-
chologicznym podczas kolejnej wyprawy w rece WH.R. Riversa i ,po raz pierw-
szy psychologiczne obserwacje zacofanych ludzi zostaty dokonane na ich wtasnej
ziemi przez wyszkolonych psychologéw dysponujacych odpowiednim sprzetem”
(Haddon 1925: 1). Wyniki badan Riversa (1901c) na temat percepcji wzrokowej
(przede wszystkim postrzegania barw i ztudzen optycznych w rodzaju ztudzenia
Miillera-Lyera) wskazywaly na istnienie obserwowalnych réznic miedzykulturo-
wych?i kontynuowane byly w Egipcie (Rivers 1901a), a nastepnie w spotecznosci
Todoéw z gor Nilgiri w potudniowych Indiach oraz wéréd brytyjskich studen-
tow z Cambridge (Rivers 1905). ,Jestem jednym z tych - stwierdzit po latach
Rivers - ktérzy wierza, ze ostatecznym celem wszystkich badan nad ludzkoscia,
czy to historycznych, czy z obszaru nauk Scistych, jest dotrze¢ do wyjasnienia
w kategoriach psychologii, w kategoriach idei, przekonan, uczu¢ i instynktow-
nych tendencji, ktére determinuja postepowanie cztowieka, tak indywidualne, jak
zbiorowe” (Rivers 1924: 3). Ostatecznie wyprawa do Ciesniny Torresa nie tylko
wyznaczyla kierunek przysztych badan psychofizycznych w ramach antropologii
kulturowej (Segall i in. 1966), ale réwniez otworzyta nowy rozdziat w historii
dyscypliny jako demonstracja mozliwosci metody terenowe;j.

Podobnie jak w Wielkiej Brytanii w Stanach Zjednoczonych zadanie antropo-
logii psychologicznej mialo zacza¢ by¢ postrzegane jako , zbieranie materialéw do
badan nad zyciem umystowym czlowieka pierwotnego” (Berle 1895: 175). Dawny
podzial na antropologie biologiczng i psychologiczna zostal na nowo podjety
przez Boasa w jego The History of Anthropology: ,W antropologii psychologicznej
waznymi kwestiami sa: odkrycie systemu ewolucji kultury, badanie modyfikacji

2 Rivers interpretowatl przy tym te réznice progresywno-ewolucjonistycznie, wiazac je tylko
posrednio z lokalnymi kategoryzacjami jezykowymi: ,Warto zauwazy¢, ze kolejnosé, w jakiej
te cztery plemiona [Seven Rivers, Kiwai, Murray Island, Mabuiag - przyp. M.Z.] sa umiesz-
czone na podstawie rozwoju ich jezyka dotyczacego koloréw, odpowiada kolejnosci, w jakiej
zostalyby umieszczone na podstawie ich ogdélnego rozwoju intelektualnego i kulturowego”
(Rivers 1901b: 47).
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prostych cech ogélnych pod wplywem réznych warunkéw geograficznych i spo-
tecznych, kwestia transmisji i wynalazczosci oraz kwestia psychologii ludéw
w kontrze do psychologii indywidualnej” (Boas 1904: 521). Ostatni z wymienio-
nych przez Boasa probleméw, cho¢ wyrazony jezykiem typowo Wundtowskim
(1888, 1916), w istocie odnosi sie do badania wymiaru psychologicznego zjawisk
spoteczno-kulturowych w relacji do proceséw psychicznych jednostki i stanie
sie¢ w przyszlosci podstawa niemal wszystkich eksplanacji przedefiniowanej
w XX wieku subdyscypliny.

Poczatek minionego wieku to réwniez okres pierwszej fazy rozwoju antro-
pologii psychoanalitycznej. Mariaz antropologii i psychoanalizy byt trudny do
unikniecia, poniewaz psychoanaliza jako teoria i metoda psychologiczna od
samego poczatku szukala oparcia we wlasciwej sobie interpretacji materiatu
etnograficznego - Freudowski (2009) Totem i tabu to przyklad wzorcowy?. Pierw-
sze z kolei konsekwentne zastosowanie podejscia psychoanalitycznego w bada-
niach antropologicznych stalo sie udziatem wegierskiego ucznia Freuda - Gézy
Réheima (1934, 1943, 1945, 1950, 1952) i w pdzniejszym okresie rozwoju nurtu
doczekalo sie kontynuacji ze strony takich indywidualistéw, jak Georges Deve-
reux (1951, 1961, 1978), Weston La Barre (1954, 1962, 1984) czy Paul Parin (Parin
iin. 1980)".

W roku 1927 ukazuje sie Seks i sttumienie w spotecznosci dzikich - terenowe stu-
dium Bronistawa Malinowskiego (1987), polemiczne wobec idei uniwersalnego
charakteru kompleksu Edypa’. Zamiast niego Malinowski woli méwi¢ w kontek-
Scie trobriandzkim o ,kompleksie matrylinearnym”, w ktérym edypalna wrogos¢
i pozadanie kierowane maja by¢ nie w stosunku do ojca (ktérego rola w procesie
plodzenia nie jest uznawana) i matki, ale wzgledem wuja (dyscyplinujacego auto-
rytetu) i siostry ego. ,Konkretne obserwacje kompleksu matrylinearnego wsréd
Melanezyjczykow sg, o ile wiem, pierwszym zastosowaniem teorii psychoana-
litycznej do badan zycia dzikich i jako takie moga by¢ interesujace dla badacza
czlowieka, jego zycia i rodziny” - pisze Malinowski (1987: 18)°. I dalej: ,W miare,
jak coraz wiecej czytalem, bylem coraz mniej sklonny do zaakceptowania w pelni

* Kluczowe dla Sigmunda Freuda okazaly sie darwinowskie w duchu twierdzenia Jamesa
J. Atkinsona (1903: 219-225) o istnieniu pierwotnej ,hordy” oraz uwagi Williama Robertsona
Smitha (1889: 196-419) na temat totemicznego charakteru semickich rytualéw ofiarnych. Iro-
niczna opinia Clifforda Geertza: ,Nasza dyscyplina juz wczeéniej przetarta tu i 6wdzie wlasna
droge do ogélnego zycia kultury: Eliot czytal Frazera, Engels czytal Morgana, Freud, niestety,
czytal Atkinsona (...)"” (Geertz 2000: 41).

* Psychologia analityczna Carla Gustava Junga oddzialata na antropologie kulturowa zdecy-
dowanie stabiej. Cho¢ inspiracje jungowskie wida¢ na przyklad u Paula Radina (1953, 2010),
systematyczne wykorzystywanie psychologii gtebi miato miejsce jedynie na obrzezach dyscy-
pliny w pracach Johna Layarda (1944, 1972, 1975).

® Recepcja idei psychoanalitycznych przez Malinowskiego (por. 1987: 18, 276) byla mozliwa
dzieki pomocy Charlesa G. Seligmana, ktérego rola w ksztalttowaniu brytyjskiej tradycji
antropologiczno-psychologicznej byla pierwszoplanowa (zob. Seligman 1924, 1928, 1929, 1932).
¢ Jak podkreslat po latach La Barre: , Wsrod antropologéw istnieje szerokie przekonanie, ze
dzielem Malinowskiego jest «synteza poje¢ psychoanalitycznych z ustaleniami etnograficz-
nymi» - przekonanie bedgce w znacznej mierze rezultatem znanego tekstu The History of Ethno-
logical Theory Roberta H. Lowiego [(1937: 234) - przyp. M.Z.]. Nic nie jest dalsze od prawdy.
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wnioskéw Freuda, a najmniej tych, ktére sformutowano w ramach réznych rodza-
jow i podrodzajow psychoanalizy” (Malinowski 1987: 18). Zdaniem Malinowskiego
Trobriandczycy nie znali ani edypalnej winy, ani zwigzanego z treningiem czysto-
Sci erotyzmu analnego. Na reakcje nie trzeba bylo czekaé dlugo. Jak wspominat po
latach Roheim, Freud na wies¢ o rewelacjach Malinowskiego zapytal we wlasciwy
sobie sposob: ,Co?! Czy ci ludzie nie maja odbytu?” (za: Réheim 1950: 159).

Psychoanalityczna refutacja twierdzeri Malinowskiego dokonywana z pozycji
czysto teoretycznych (Jones 1925) nie mogta by¢ przy tym w pelni przekonujaca
i dlatego kiedy dzieki funduszom Marie Bonaparte (Roheim 1934: 13) pojawila sie
mozliwo$¢ przeprowadzenia odpowiednich badan terenowych, Réheim znalazi
sie w 1930 roku na melanezyjskiej wyspie Normanby. Cho¢ ostatecznie przedsta-
wione przez niego wyniki (Réheim 1950: 151-243) byly w istocie jedynie freudow-
ska interpretacja materialu etnograficznego zblizonego do tego, ktéry zebral
Malinowski, stanowisko psychoanalityczne zostalo wewnetrznie wzmocnione.
Odrzucenie uniwersalnosci kompleksu Edypa oparte na materiale trobriandzkim
bedzie jednak w przyszlosci powszechnie akceptowane w antropologii z wyjat-
kiem kilku znaczacych polemik, z ktérych najglosniejsza i najbardziej ktopotliwa
z powodu swojego dogmatyzmu (Weiner 1985; LeVine 2021a: 144) pozostaje kry-
tyka Melforda E. Spiro z 1982 roku’. Interpretacja Spiro, korzystajacego z danych
pozostawionych przez samego Malinowskiego, zostala zreszta przy¢miona przez
inna kluczowa dla antropologii psychologicznej kontrowersje - sp6r wokét samo-
anskich badan Margaret Mead (Freeman 1983, 1999; Holmes 1987; Coté 1994; Orans
1996; Shankman 2009, 2013). Ten réwniez odbyt sie na linii relatywizm - uniwersa-
lizm (cho¢ tym razem akcentowanych takze ideologicznie), ktéra do dzis okresla
zasadniczy podziat stanowisk teoretycznych wewnatrz subdyscypliny.

Pomimo sceptycyzmu Boasa (Groark 2019) psychoanaliza oddziatala na antro-
pologie jego uczniow. Chociaz freudowska ortodoksja w zakresie, w jakim zaada-
ptowat jg Réheim?®, byta przez nich traktowana podejrzliwie, ,boasowcy” okazali
sie wyjatkowo podatni na wplywy neofreudyzmu’. Ponowne zainteresowanie

Malinowski nigdy nie posiadat ani dokladnej, ani glebokiej wiedzy na temat psychoanalizy”
(La Barre 1961: 13).

7 Gabinetowo5s¢ tej polemiki jest o tyle rozczarowujaca, ze Spiro byt doswiadczonym tere-
nowcem, ktéremu uznanie przyniosty badania na mikronezyjskim atolu Ifalik (Burrows, Spiro
1952), w Birmie (Spiro 1967, 1970) oraz w szczegdlnosci te przeprowadzone na przestrzeni lat
w izraelskim kibucu (Spiro 1956, 1958, 1979).

8 Sam Roheim (1950: 361-396) pozostal przy tym zdeklarowanym wrogiem relatywizmu kultu-
rowego post-Boasowskiej antropologii, wykazujac przy tym duzo zdrowego krytycyzmu wobec
zalozen teoretycznych oraz metodologii badan nad charakterem narodowym.

? Wspomnienie Mead na temat formacyjnych do$wiadczenn z Hanover Seminar of Human
Relations z 1934 roku: ,,Na seminarium w Hanover nauczylam sie, jak radzic¢ sobie z problemem
ksztaltowania sie charakteru w sposob, ktory, jak sadze, nalezy okresli¢ jako neofreudowski.
Moje zrozumienie tego problemu rozwineto sie¢ w wyniku dlugich dyskusji na seminarium
i podczas nastepnej zimy z Johnem Dollardem, na ktérego podejscie wplynety takze prace Karen
Horney i Ericha Fromma (Dollard 1935). Dyskusje te koncentrowaly sie na zwigzku miedzy
ksztattowaniem sie charakteru a sposobem, w jaki rozwijajaca sie jednostka uczy sie radzic sobie
zjednej strony z wlasna strukturg popedowg, a z drugiej z instytucjami swojego spoteczenistwa”
(Mead 1962: 127-128).
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teorig psychoanalityczng, cho¢ w zmienionej raz jeszcze postaci, nastapilo pod
koniec lat 60. i wyznaczyto kolejna linie rozwojowa w antropologii psychologicz-
nej, reprezentowana do dzis (zob. LeVine 1973; Kracke 1978; Herdt 1981; Obeyesek-
ere 1981, 1990; Spiro 1987; Spain 1992; Heald, Deluz 1994; Johnson, Price-Williams
1996; Robben, Suédrez-Orozco 2000; Mageo 2002; Molino 2004; Mimica 2007, 2020).

Pierwszy etap rozwoju orientacji badawczej, ktéra szybko stala sie znana
jako kierunek kultury i osobowosci, badania nad kultura i osobowoscig lub po
prostu jako ,kultura i osobowos¢” (ang. culture and personality), przypadl na lata
1918-1939 (LeVine 2001: 806). Okres otwiera publikacja dwéch pierwszych toméw
Chtopa polskiego w Europie i Ameryce Floriana Znanieckiego i Williama I. Thomasa
(1976), a koriczy wydanie The Individual and His Society Abrama Kardinera (1939).
Od roku 1933 Kardiner - praktykujacy psychoanalityk z antropologicznym przy-
gotowaniem - organizowat szybko zyskujace na znaczeniu seminarium w New
York Psychoanalytic Institute. Wkrétce wéréd jego uczestnikéw znaleZli sie Cora
Du Bois, Ruth Benedict, Ruth Bunzel i Edward Sapir (Manson 1986: 78-79). Ten
ostatni, wspétpracujac z Harrym Stack Sullivanen i Johnem Dollardem, prowa-
dzil w Yale juz od 1931 roku wtasne seminaria (Manson 1986: 77) i zostal p6zniej
uznany nie tylko za jedna z centralnych postaci amerykanskiego strukturalizmu
(Hymes, Fought 1981), ale réwniez za nieoficjalnego patrona calego kierunku
kultury i osobowosci (La Barre 1978: 264; Hallowell 1972: 56; A .F.C. Wallace, komu-
nikacja osobista, 21.05.1984, za: Murray 1986: 266).

W 1936 roku, po przejsciu Boasa na emeryture, katedre antropologii na Uni-
wersytecie Columbia przejal Ralph Linton, ktérego zwrot w strone nauk spo-
tecznych od poczatku byl z gruntu psychokulturalistyczny (Linton 1936, 1975).
Na przelomie lat 30. i 40. na zaproszenie Lintona wptywowe seminarium Kardi-
nera zostaje przeniesione do Columbii. Przez kilka lat jego uczestnicy prezentuja
i poddaja psychoanalitycznej interpretacji zgromadzone w terenie materiaty.
Poza Lintonem, zajmujacym sie Markizyjczykami i malgaskimi Tanala, wéréd
seminarzystow znalezli sie: badajacy kulture nawahijska Clyde Kluckhohn, odzi-
buejska - Ernestine Friedl i Victor Barnouw, Francis L.K. Hsu realizujacy badania
w chiriskiej wiosce w prowincji Hunan, Carl Whiters - w amerykariskim mieécie
w Missouri, Charles Wagley - wéréd brazylijskich Tapirapé oraz Cora Du Bois -
wséréd Abui z wyspy Alor (Manson 1986: 81-86; Darnell 2002: 115-116).

Badania w 6wczesnych Holenderskich Indiach Wschodnich zaprowadzity
Du Bois (1944) do zastgpienia Kardinerowskiego (1939) pojecia podstawowej struk-
tury osobowosci (,wspolnego mianownika” osobowosci cztonkéw badanej grupy)
pojeciem osobowosci modalnej - dominujacego typu osobowosci, czyli takiego,
ktory statystycznie wystepowac ma najczesciej w danej populacji. Obydwa pojecia,
zrywajace zaréwno z podejsciem funkcjonalistycznym do instytucji, jak i z konfi-
guracjonizmem Benedict (1966), staly sie jednym z emblematéw kierunku kultury
i osobowosci, i nie pozostaty bez wptywu na rozw6j badan nad charakterem naro-
dowym, ktérych poczatek wyznaczyta kilka lat wezesniej publikacja Keep Your
Powder Dry Margaret Mead (1942). Paradoksalnie te ostatnie okazaty sie w polowie
XX wieku najpowazniejsza przyczyna kryzysu calego kierunku.
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Z punktu widzenia metodologii etnografii ukierunkowanej psychologicznie
dosé wczesnie pojawilo sie pytanie: ,Z jakich Zrédel, poza danymi etnologicz-
nymi, miaty pochodzi¢ dane psychologiczne?” (Hallowell 1972: 57). Odpowiedz
nie byta niekontrowersyjna: testy projekcyjne w rodzaju testu Rorschacha, testu
apercepcji tematycznej Murraya (TAT), testu rysunku postaci ludzkiej etc. Cho¢
techniki projekcyjne ostatecznie mialy zosta¢ w znacznej mierze zdyskredyto-
wane (np. Lilienfeld i in. 2002; Wood i in. 2003), stosowane byly przez antropolo-
gow w terenie juz od konca lat 20. XX wieku, przez dekady majac w srodowisku
swoich zwolennikéw (zob. Mead 1932, 1949; Henry 1941; Hartoch Schachtel i in.
1942; Hallowell 1942, 1945; Du Bois 1944; Devereux 1951; Wallace 1952; Gladwin,
Sarason 1953; Kaplan 1954; Spindler 1955, 1978b; De Vos, Boyer 1989).

Mowiac o, kulturze i osobowosci” jako o podejéciu teoretyczno-badawczym,
nalezy pamieta¢ o kilku kwestiach, ktérych mylne rozpoznanie poskutkowato
powtarzanymi do dzi§ ,mitami” (LeVine 2001). Po pierwsze, pomimo semina-
ryjnych wysitkéw Kardinera i Lintona kierunek nigdy nie byt spéjna szkola
naukowsy, a jego intelektualng historie wyznaczaja kolejne, nieraz rywalizujace
ze soba orientacje: konfiguracjonizm, badania wykorzystujace pojecia osobowo-
$ci podstawowej i modalnej, badania charakteru narodowego, badania miedzy-
kulturowe (Bock, Leavitt 2019: 32). Tym, co okreslalo ogélne ramy badawczych
poszukiwan bylo przekonanie o kulturowym uwzorowaniu ludzkich zachowan,
o wplywie dzieciecych doswiadczen (w rownym stopniu kulturogennych) na
osobowosci dorostych jednostek oraz o wptywie cech tych osobowosci na lokalna
kulture, instytucje, dynamike spoleczna i psychopatologie (LeVine 2001: 808).

Po drugie, przedstawiciele kierunku, nawet w szczycie jego popularnosci,
byli $wiadomi ograniczen nomenklaturowych:

»Kultura i osobowos¢” to jedno z modnych haset wspoétczesnych nauk spotecz-
nych i w obecnym uzyciu oznacza szereg probleméw z pogranicza antropolo-
gii i socjologii z jednej strony oraz psychologii i psychiatrii z drugiej. Jednak
to sformutowanie ma niefortunne implikacje. Sugerowany jest dualizm, podczas
gdy ,kultura w osobowosci” i ,0sobowos¢ w kulturze” sugerowalyby modele
pojeciowe bardziej zgodne z faktami. Ponadto haslo to sprzyja niebezpiecznemu
uproszczeniu problematyki ksztattowania osobowosci. (...) Wywazone badanie
»,0sobowosci w przyrodzie, spoleczeristwie i kulturze” musi by¢ prowadzone
w ramach zlozonego schematu pojeciowego, ktéry wyraznie uznaje, zamiast mil-
czgco wykluczad, szereg rodzajéw determinantéw. Nie mozna jednak zapominag,
ze jakakolwiek klasyfikacja determinantéw osobowosci jest w najlepszym razie
wygodna abstrakcja (Kluckhohn, Murray 1948: 44).

Po trzecie, w srodowisku od poczatku toczono dyskusje na temat préb two-
rzenia ujednoliconej psychologii kultury, przeciwstawiajac im problem indy-
widualnego zréznicowania psychicznego. W odniesieniu do tych préb Edward
Sapir tworzy na pewnym etapie pojecie ,niby-psychologii” (ang. as-if psychology).
W swoich wyktadach z Yale stwierdza: ,[W planie kulturowym] istnieje tylko [jak
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to nazywam] «niby-psychologia». To znaczy istnieje psychologiczny standard®
w kazdej kulturze, ktéry okreéla jak wiele emocji nalezy okazywac i tak dalej. (...)
[Jesli nazywamy to psychologia, méwimy] jak gdyby ten schemat zycia byt rze-
czywista ekspresja jednostki” (Sapir 2002: 182-183). W tym duchu Sapir krytykuje
Benedict i Mead: ,Kultura nie moze by¢ paranoidalna. [Takie okreslenie sugeruje]
niepowodzenie odréznienia niby-psychologii od rzeczywistej psychologii ludzi
uczestniczacych w kulturze. (...) [Podejrzewam, ze poszczeg6lni] Dobuanczycy
i Kwakiutlowie sa do nas bardzo podobni; manipuluja jedynie innym zesta-
wem wzoréw” (Sapir 2002: 183). W kontekscie wtasnych badan etnograficznych
w podobnym tonie pisali A. Irving Hallowell (1938) i Clyde Kluckhohn (1938).

W apogeum rozwoju i uznania dla badarn nad kultura i osobowoscig ukazata
sie praca, ktéra nieodwracalnie podwazyla zaufanie do metodologicznej i intelek-
tualnej rzetelnosci kierunku. Byla nia ksiazka The People of Great Russia Geoffreya
Gorera i psychoanalityka Johna Rickmana (1949).

Podczas II wojny $wiatowej Gorer i Benedict pracowali dla amerykarskiego
Office of War Information (Mandler 2013: 66), czego skutkiem byly ich ostawione
,badania kultury na odleglos¢” (zob. Gorer 1943; Benedict 1999). Po wojnie propo-
zycja Benedict dotyczaca zorganizowania psychokulturalistycznych seminariéw
na temat spoleczenistw europejskich zostata podjeta przez Office of Naval Research
i w ten spos6b na Uniwersytecie Columbia zaczeto finansowac projekt o nazwie
,Research on Contemporary Cultures”, w skrécie RCC (Mandler 2013: 193-194).

Rzeczywistos¢ polityczna poczatku zimnej wojny zdecydowala o kierunku
przedsiewziecia, ktérego bezposrednim wynikiem stata sie ksiazka Gorera
i Rickmana. Zaproponowane w The People of Great Russia wyjasnienie uwarun-
kowan rosyjskiego charakteru narodowego nazwano ,hipoteza powijakow”.
Skrajnie neopsychoanalityczne w duchu zaltozenie dotyczyto wptywu praktyki
krepujacego ruchy powijania rosyjskich niemowlat na autorytarng osobowosc¢
dorostych Rosjan. Hipoteza, co zrozumiale, spotkata sie ze zmasowana krytyka.
Uzasadnione oskarzenia o ahistoryczne generalizacje oraz psychologiczny reduk-
cjonizm zostaly jednak wykorzystane przez krytykéw ,kultury i osobowosci”
instrumentalnie. Gorer, nauczony chlodnym przyjeciem swojej wojennej analizy
charakteru japoriskiego, podkreslal zdystansowanie wobec definitywnie kauza-
listycznych twierdzen:

Teza tego studium jest to, ze sytuacja naszkicowana w poprzednich ustepach jest
jednym z gléwnych determinantéw rozwoju charakteru wielkoruskich dorostych.

Niejest tezg tego studium, ze rosyjski sposéb powijania dzieci rodzi charakter
rosyjski i nie jest jego zamiarem sugerowanie, ze rosyjski charakter zostatby
zmieniony lub zmodyfikowany, gdyby przyjeto inng technike opieki nad nie-
mowletami. Powijanie jest jednym z $rodkéw, za pomoca ktérego rosyjscy
dorogli komunikuja sie z dzieckiem w pierwszym roku jego zycia, aby potozy¢

10 W przysztosci psychokulturalisci zastgpia termin , standard psychologiczny” pojeciem normy.
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podwaliny pod nawyki i postawy, ktére nastepnie bedg rozwijane i wzmac-
niane przez wszystkie gléwne instytucje spoleczenistwa wielkoruskiego (Gorer,
Rickman 1949: 128-129).

W kontekscie catej pracy wyjadnienie to nie poprawia jednak sp6jnosci przy-
jetej perspektywy. Zalozenie, ze praktyka powijania nie jest jedynym determi-
nantem rozwoju osobowosci moze by¢ oczywiscie wziete pod uwage, ale rodzi
pytania, ktére nie spotkaty sie z jasna odpowiedzia. Po pierwsze: na podstawie
jakich przestanek nalezy w ogéle uznawac powijanie za jakikolwiek determinant?
I po drugie: jakiego rodzaju zwigzek taczy powijanie (czy ktérykolwiek z czyn-
nikéw uznanych arbitralnie za osobowosciowotworcze) z calym procesem kul-
turotwérczym? W podobna putapke wpadta réwniez Mead (1954), ktérej obrona
hipotezy Gorera miata dodatkowo podtekst osobisty.

Przyczyny krytyki podejécia byty jednak glebsze i wiagzaty sie z caloksztattem
projektu RCC. Do historii przeszto kpiarskie okreslenie diaperology, ukute podczas
zjazdu American Orthopsychiatric Association w 1948 roku. Po wystuchaniu
wystapien Benedict i Mead historyk i sinolog Karl A. Wittfogel mial skwitowac:
,Wilasnie zapoznaliSmy sie z nowa nauka o spoleczenstwie: pieluchologia” (za:
Goldfrank 1983: 6).

Pomimo razacego braku naukowego rygoru nie jest do konica jasne, na ile
,pieluchologia” Benedict, Mead i Gorera byta intelektualnym naduzyciem neo-
freudowskich zalozen antropologicznej psychologii rozwoju spod znaku , kultury
i osobowosci”, a na ile byta jedynie ich radykalizacja lub logiczna konsekwencja.
Pryncypialne rozwigzanie tego dylematu jest pewnym wyzwaniem i w ten czy
inny spos6b musi wigzac si¢ z retrospektywna krytyka lub apologia calego nurtu.

W latach 1979-1980 Richard A. Shweder (1979a, 1979b, 1980) opublikowat na
tamach ,Ethosu” - oficjalnego czasopisma Society for Psychological Anthropo-
logy (sekcji AAA) - trzycze$ciowq krytyke kierunku. Po latach podsumowywat:

Préby wyjasniania praktyk kulturowych za pomoca typéw osobowosci nie przy-
niosly znaczacych rezultatéw. Prébujac scharakteryzowac jednostke za pomoca
cech osobowosci i ogélnych motywoéw, szybko mozna sie przekonad, ze ,,jednostki
w obrebie poszczegdlnych kultur réznig sie bardziej miedzy soba niz od przedsta-
wicieli innych kultur” (Kaplan 1954[: 16 - przyp. M.Z.]). Okazuje si¢ réwniez, ze
jesliistnieje w ogole cos takiego jak typ modalny (np. typ osobowosci autorytarnej
albo typ osobowosci odznaczajacy sie potrzeba sukcesu), to charakteryzuje nie
wiecej niz jedna trzecia danej populacji. Etnopsychologowie i psychologowie
kulturowi juz dawno doszli do wniosku, ze cytujac Melforda Spiro (1961[: 116 -
przyp. M.Z]): ,mozliwe jest wystepowanie zupelnie odmiennych systeméw
osobowosci modalnej w zblizonych systemach spotecznych, a takze podobnych
systeméw osobowosci modalnej w odmiennych systemach spotecznych”. Wyja-
$nianie zréznicowania praktyk kulturowych za pomoca typéw osobowosci
to $lepy zaulek (Shweder 2003b: 257).
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Pojecie antropologii psychologicznej w dzisiejszym rozumieniu tego terminu
po raz pierwszy pojawia sie¢ w 1961 roku jako propozycja Francisa Hsu' i jest
jedna z konsekwencji kryzysu kierunku kultury i osobowosci. Cho¢ zasadnicze
elementy niepisanego programu tego ostatniego, takie jak: krytyka Kroeberow-
skiego (1923) superorganicyzmu i White'owskiej (1949) kulturologii, uznanie
jednostki za locus kultury, badanie relacji na osi indywidualne - grupowe, wyko-
rzystanie aparatu pojeciowego psychologiiijej technik etc. (Hsu 1961: 2-3), czynia
z antropologii psychologicznej bezposrednie przedituzenie podejscia - wkrotce
nowa nazwa, oprotestowywana przez jednych, uznana zostata przez innych za
odpowiedZ na konceptualne ograniczenia kierunku i wyznacznik mozliwoéci
ich przezwyciezenia.

Zdaniem Hsu za przyjeciem terminu ,antropologia psychologiczna” prze-
mawia¢ miaty problemy z samym pojeciem osobowosci. Hsu cytuje Siegfrieda
F. Nadela (1951), ktéry, sledzac debate swoich czaséw, podkreslal, Ze moze ono
oznacza¢ albo wzér behawioralny jednostki, ktérego relatywna stalosé i sp6j-
noéc¢ interpretowana jest jako jej ,cechy”, albo ,, pewna podstawowa konstytucje
umystowa podbudowujgcq wzoér jawnego zachowania i odpowiadajaca za niego
na zasadzie «ukrytej maszyny» lub zestawu czynnikéw jako przyczyny zda-
rzen” (Nadel 1951: 405). Cho¢ Hsu odrzuca Nadelowska krytyke wnioskowania
o typach osobowosci na podstawie obserwacji kulturowych, zaznacza, ze sam
termin moze zwodniczo konotowac byt sui generis:

Zamiast postrzega¢ osobowos¢ jako trwajacy cate zycie proces interakcji miedzy
jednostka a jej spoteczeristwem i kultura, mysli [sie - przyp. M.Z] o niej jako
o jakims$ zreifikowanym produkcie koricowym (bardzo wczesnych doswiad-
czenn wedtug ortodoksyjnych freudystéw, nieco pézniejszych sil spoteczno-
-kulturowych wedtug wielu neofreudystow i przedstawicieli nauk spotecznych),
ktory jest gotowy, zeby dziata¢ w tym czy innym kierunku, niezaleznie od pél
spoleczno-kulturowych, w ktérych musi stale operowac (Hsu 1961: 8).

Bez wzgledu na zréznicowanie stanowisk teoretycznych w psychologii oso-
bowosci, ktére wciaz daje sie wyrazi¢ w jezyku filozoficznego sporu o powszech-
niki (por. np. Ole$ 2009: 27-28), analiza Hsu zmierzala ostatecznie w strone czysto
antropologicznej krytyki psychologicznego europocentryzmu. Zdaniem Hsu
(1971) osobowos¢ jest pojeciem zakorzenionym w zachodnim indywidualizmie,
ktére w naukach spotecznych zostalo uprawomocnione przez przedstawicieli
kierunku kultury i osobowosci oraz oferowanych przez nich definicji (np. Lin-
ton 1936; Honigmann 1967). Aby unaoczni¢ kulturowy charakter pojecia, Hsu
w zapowiedzi przyszlych podejsé antropologicznych siega po chiriski termin
ren, oznaczajacy czlowieczenistwo rozumiane relacyjnie (de facto transakcyjnie)
i tym samym lepiej nadajacy sie, jego zdaniem, do opisu wszelkiej rzeczywistosci

1 Czesciowo jednak pod wplywem Johna W.M. Whitinga i Anthony’ego F.C. Wallace’a (LeVine
2001: 815).
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psychospotecznej i kulturowej: ,Kiedy to zobaczymy, zdamy sobie sprawe, ze
jesli chodzi o spoteczefistwo ludzkie, zmiana kulturowa lub opér wobec niej ma
miejsce nie w jednostce (osobowosci), ale w tym kregu istot ludzkich, idei i rzeczy,
w ktérym jednostka zachowuje intymnos¢ (ren)” (Hsu 1971: 34).

Hsu, charakteryzujac po raz pierwszy antropologie psychologicznag, zauwaza,
ze podczas gdy psycholodzy koncentruja si¢ na indywidualnych cechach osobo-
woéci czlowieka, wigkszos¢ antropologow psychologicznych zajmuje sie ,tylko
tymi cechami umystu jednostki, ktére sa podzielane jako czeé¢ szerszej struk-
tury ludzkich umystéw” (Hsu 1961: 8)'>. Zwraca rowniez uwage na trzy obszary,
w ktérych antropologia psychologiczna odréznia sie od psychologii spotecznej.
Po pierwsze, badania antropologéw psychologicznych majg charakter miedzy-
kulturowy. Po drugie, w psychologii spotecznej stosowane sa metody ilosciowe
i eksperymentalne. Po trzecie, antropologia psychologiczna ,zajmuje si¢ nie
tylko wplywem spoleczenistwa i kultury na osobowos¢ (co jest podstawowym
problemem psychologii spolecznej), ale takze rola cech osobowosci w rozwoju,
w ksztaltowaniu sie oraz w zmianie kultury i spoleczenistwa” (Hsu 1961: 12-13).

Propozycja Hsu, choé¢ przyjeta niebezkrytycznie (Williams 1975), zostala
ostatecznie zaakceptowana. Termin ,antropologia psychologiczna” doczekat sie
przy tym oficjalnego rozpoznania przez miedzynarodowe srodowisko antro-
pologiczne podczas dziewiatego International Congress of Anthropological
and Ethnological Sciences (obecnie IUAES World Congress) zorganizowanego
w 1973 roku w Chicago (Tax 1975).

Oferowane od konca lat 60. definicje antropologii psychologicznej rozwi-
jac¢ beda zasadnicze watki obecne w eksplanacji Hsu i wzbogaca¢ je o wymiar
kognitywny, lingwistyczny, strukturalny etc. (np. Fischer 1965; Pelto 1967).
Erika Bourguignon, stawiajac pytanie o to, co jest wyréznikiem subdyscypliny,
odpowie: ,badania terenowe, czy to etologiczne, czy etnologiczne, oraz perspek-
tywa poréwnawcza, czy to ewolucyjna, czy miedzykulturowa” (Bourguignon
1973: 1073). Ta ostatnia w nieunikniony sposéb taczy¢ bedzie antropologie psy-
chologiczng z psychologia miedzykulturowg. R6znica miedzy nimi jest jednak
paradygmatyczna, na co zwrécil uwage w tym samym czasie Robert B. Edgerton,
piszac o eksperymentalnym charakterze psychologii miedzykulturowej w opo-
zycji do naturalistycznej (sic/) wrazliwosci antropologéw na kontekst - ,czy
to sytuacyjny, czy spoleczny, czy kulturowy” (Edgerton 1974: 64). Komentujac
uwagi Edgertona, mozna doda¢ do tego zasadniczo jakoéciowy charakter badan
antropologicznych, odrézniajacy je od badan iloéciowych realizowanych w obre-
bie psychologii, oraz dedukcyjny aspekt tej ostatniej (Kral 2014: 104).

Podobnie jak dla Hsu dla Bourguignon antropologia psychologiczna jest
przede wszystkim nauka behawioralna, a jej celem ma by¢ odkrywanie tego, jak
powstaja grupowe réznice w zachowaniu ludzi (Bourguignon 1979: 5). Dodatkowo

2 Trudno orzec, na ile ta uwaga jest zapowiedzia przyszlej krytyki etnopsychologicznej Hsu,
a na ile konsekwencja jego przywiazania do poje¢ osobowosci podstawowej i modalnej (por.
Hsu 1961: 10), ktérych odrzucenie stanie sie ostatecznie jednym z wyréznikéw antropologii
psychologicznej (Fischer 1965: 211).
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uczennica Hallowella wymienia kwestie badania ludzkich uniwersaliéw oraz
pozycji cztowieka wzgledem pozostatych naczelnych, postulujac tym samym
wprowadzenie perspektywy ewolucyjnej do subdyscypliny.

Bourguignon (1973: 1106-1109) koriczy historyczny przeglad podejs¢ i proble-
moéw antropologii psychologicznej opisem éwczeénie najnowszych wielkoskalo-
wych projektéw badawczych, wykorzystujacych metody iloéciowe. Miedzykul-
turowe i intrakulturowe badania poréwnawcze w rodzaju Six Cultures Project
(Whiting 1963; Minturn, Lambert 1964; Whiting, Whiting 1975) byly w istocie
tabedzim $piewem odchodzacego nieodwolalnie do przeszlosci kierunku kultury
i osobowosci. Finansowane przez Fundacje Forda studium socjalizacji w szesciu
kulturach (afrykariskiej, indyjskiej, japonskiej, meksykariskiej, filipifiskiej i ame-
rykarniskiej), cho¢ uznawane za historycznie wpltywowe (Pope Edwards, Bloch
2010; LeVine 2010b), ostatecznie okazato si¢ dalekie od rewolucyjnosci lub wrecz
rozczarowujace (Eller 2019: 59; Bock, Leavitt 2019: 137).

Dzisiejsza antropologia psychologiczna, pomimo rosnacego od kilkudzie-
sieciu lat znaczenia podejsé kognitywnych i ewolucyjnych (wrécimy do tego
w nastepnej czesci), z reguly definiowana jest w sposéb, ktérego standardy zostaty
wypracowane wlasnie w ostatnim okresie rozwoju culture and personality studies.
Charles Lindholm, na przyktad, w swoim (koncyliacyjnym wobec stanowisk
psychodynamicznych) wyjasnieniu uznaje, ze antropologia psychologiczna ,to
czeéé antropologii, ktéra zajmuje sie¢ miedzykulturowym badaniem spotecznej,
politycznej i kulturowo-historycznej konstytucji «ja»"¥; analizuje réwniez sposéb,
w jaki ludzka tozsamo$¢ jest rozmaicie dezintegrowana i reintegrowana, koncep-
tualizowana i realizowana w réznych kontekstach kulturowych i czasowych”
(Lindholm 2007: 10).

C. Jason Throop stwierdzi: ,Wspélczesna antropologia psychologiczna
to interdyscyplinarna dziedzina badan, ktdra sytuuje sie na styku psychologii,
psychiatrii, neuronauki, filozofii i antropologii. Jej praktycy badaja dynamiczne
sposoby, w jakie subiektywne doswiadczenie, dzialanie spoleczne i znaczenie
kulturowe sa ze soba powiazane w ramach zlozonych interpersonalnych $wia-
tow réznych spotecznosci naszego globu” (Throop 2013: 657). Wedlug Johna
M. Inghama: , Antropologia psychologiczna zajmuje si¢ tymi subiektywnymi
i spoteczno-kulturowymi $wiatami oraz wzajemnymi zalezno$ciami miedzy
nimi. Uczeni zajmujacy sie antropologia psychologiczna badajg spoteczne i kultu-
rowe wplywy na jednostkowaq psychike oraz psychologiczne podstawy zachowarn
spolecznych i podzielanej kultury” (Ingham 1996: 1).

1 Hallowell byt m.in. twoérca pojecia protokultury (Hallowell 1956) i oredownikiem pojecia
ewolucji behawioralnej (Hallowell 1959).

14 Polska literatura psychologiczna nie doczekata sie standaryzacji przektadu anglojezycznego
terminu self. Rzeczownik self (utworzony w jezyku angielskim od zaimka zwrotnego) w zalez-
noéci od kontekstu ttumaczony bywa jako: ,ja” (zapisywane do tego na rézne sposoby: ,ja”, Ja,
JJa”, ja, Ja, JA), jazi (réwniez w zapisie wielka litera), ego, albo tez pozostawiany jest w oryginale
(Dyga 2018; por. Boski 2022: 224-225). Nalezy zaznaczy¢, ze sam Lindholm (2007: 206-210)
problematyzuje sw6j wywdd, wskazujac na anglocentryczny i historyczny charakter terminu oraz
zroznicowane definicje self w ramach tradydji filozoficznej, antropologicznej i psychologicznej.
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Dla Simona Deina antropologia psychologiczna ,to badanie tematéw psy-
chologicznych za pomoca koncepcji i metod antropologicznych” (Dein 2019: 3).
Z kolei niezmienna od dekad definicja przywotanego na samym poczatku Philipa
Bocka brzmi: ,, Antropologia psychologiczna obejmuje wszystkie badania antro-
pologiczne, ktdre systematycznie wykorzystuja pojecia i metody psychologiczne.
Celem takich badan jest zrozumienie relacji miedzy zjawiskami indywidualnymi
i spoteczno-kulturowymi” (Bock 1980: 1, 1988: 1, 1999: 1; Bock, Leavitt 2019: 1).

Dla wielu antropologéw problemem jest etnoteoretyczny charakter pojecia
osoby, natomiast w opinii zorientowanego psychoanalitycznie Davida H. Spaina
antropologia psychologiczna jest ,zasadniczo kazde badanie antropologiczne,
ktére wykorzystuje wyrazna teorie osoby (...)” (Spain 1994: 104). Geoffrey
M. White i Catherine A. Lutz zwracaja z kolei uwage, ze ,[c]ho¢ kiedy$ byla nie-
mal synonimem amerykanskiej antropologii kulturowej, antropologia psycho-
logiczna pozostaje jedna z najwiekszych subdyscyplin calej dziedziny. Do tego
pozostaje polem w najwiekszym stopniu zainteresowanym uwzglednianiem
ludzi i doswiadczenia w teoriach kultury i spoleczeristwa” (White, Lutz 1992: 1).

Prawdopodobnie najbardziej wyczerpujaca definicja antropologii psycholo-
gicznej ostatnich lat jest wyjasnienie Roberta A. LeVine’a - zastuzonego teoretyka
(LeVine 1973) i praktyka (LeVine, LeVine 1966) subdyscypliny:

Antropologia psychologiczna to badanie zachowania, doswiadczen i rozwoju
jednostek w odniesieniu do instytucji i ideologii ich srodowisk spoteczno-
-kulturowych we wszystkich populacjach gatunku ludzkiego. Jako antropolo-
gia rozszerza ona zakres tej wlasnie dyscypliny na wewnetrzne doswiadczenie
i rozwdj psychiczny poszczegélnych uczestnikéw systemoéw spolecznych. Jako
polaczenie z psychologia i psychiatrig rozszerza zakres tych dyscyplin poza gra-
nice spoleczeristw zachodnich na wszystkie kultury $wiata. Antropologia psy-
chologiczna opiera si¢ na zalozeniu, ze wlaczenie zagadnien psychologicznych
i psychiatrycznych do antropologii oraz wszystkich kultur $wiata do obszaru
badawczego nauk psychologicznych jest konieczne, aby dyscypliny te wniosty
wazny wklad w ludzkie rozumienie (LeVine 2010a: 1).

Swoja optymistyczna definicje LeVine podsumowuje podwéjnym bon motem
Bocka: ,Wszelka antropologia jest psychologiczna. (...) Wszelka psychologia
jest kulturowa” (Bock 1988: 1, 3). Wyjasnienie LeVine’a idzie jednak dalej. Jego
zdaniem ,antropologia psychologiczna wcigz stanowi radykalne wyzwanie dla
ugruntowanego myslenia w naukach spotecznych i biomedycznych, i wcigz rzuca
interdyscyplinarne $wiatfo na problemy o fundamentalnym znaczeniu, ktére
inaczej sa lekcewazone” (LeVine 2010a: 1).

Dla LeVine’a pytania badawcze subdyscypliny sa trojakiego rodzaju. Po pierw-
sze, sa to pytania o zréznicowanie: Czy ludzkie populacje réznia sie miedzy
soba pod wzgledem psychologicznym? Jesli tak, to w jaki spos6b? Antropolodzy
psychologiczni, rozpoznawszy réznice kulturowe i behawioralne wewnatrz grup
i miedzy nimi oraz moralne i emocjonalne znaczenie, ktére jest przypisywane
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przez ich cztonkéw réznym praktykom kulturowym, badaja psychologiczne pod-
stawy obserwowanej wariantywnosci oraz to, jak odmienne zachowania ksztal-
tuja spoteczny wymiar tych praktyk i ich konsekwencji. Po drugie, antropologia
psychologiczna zadaje pytania o ontogeneze: Jakie czynniki w rozwoju czlowieka
decyduja o wspomnianym zréznicowaniu? Jak wyglada rozwoéj psychiczny
w réznych populacjach? Jakie sa jego: podstawa ewolucyjna, uwarunkowania
ekologiczne, zmiennos¢ miedzykulturowa? Po trzecie, w ramach subdyscypliny
formulowane s3 pytania na temat zmiany spolecznej. Antropolodzy psycholo-
giczni tworza swoje modele teoretyczne, opierajac si¢ na dowodach i w petni
rozumiejac, ze ludzkich motywacji zwigzanych z utrzymywaniem lub zmienia-
niem istniejacych instytucji spotecznych nie mozna sprowadza¢ wylacznie do
popedow (vide psychoanaliza), potrzeb (vide funkcjonalizm) czy zdolnosci (vide
teoria racjonalnego wyboru). Swiadomi uproszczen i uogélnien pozbawionych
mocy wyjasniajacej obserwowanego zréznicowania ludzkich zachowan pytaja
o to, jakie relacje tacza rozw6j i motywacje cztowieka ze spoteczna statyka i dyna-
mika (LeVine 2010a: 1-2).

W zwiazku z tym - zdaniem LeVine'a (2010a: 2-3) - fundacyjnymi kontro-
wersjami antropologii psychologicznej pozostaja kolejne kwestie: psychologiczny
uniwersalizm kontra psychologiczny partykularyzm kulturowy; psychoanaliza
kontra psychometria; natura kontra wychowanie; kulturowa definicja zdrowia
psychicznego kontra jego definicja psychiatryczna; makrospoleczne analizy
rytuatu i zmiany spolecznej kontra analizy psychospoleczne tych problemoéw.
LeVine'owski wykaz jest szczeg6lnym potwierdzeniem historycznego wymiaru
kluczowych probleméw antropologii psychologicznej, bedacych w ostatecznym
rozrachunku rezultatem okresélonych linii rozwojowych obecnych wewnatrz
subdyscypliny.

To wladnie w tym kontekscie nalezy pamietac takze o tym, ze antropolodzy
psychologiczni, oddani przede wszystkim metodzie etnograficznej, od poczatku
siegali w swoich badaniach jedynie po elementy zmiennych teorii i podejé¢ psy-
chologicznych. Do tego wykorzystywali je nieraz w sposéb daleki od uzasadnio-
nego specyfika tej metody krytycyzmu, a to bezposrednio przekladalo sie na ich
interpretacje antropologiczne. Wahajac sie miedzy pozycjami uniwersalistycz-
nymi a relatywistycznymi (czasem biologicznymi i konstruktywistycznymi),
udzielali przy tym réznych odpowiedzi na pytanie o przyczyny odmiennosci
ludzkich zachowan i obserwowanych rozwigzan kulturowych. Czesto powo-
tujac sie na wzgledy nie tylko heurystyczne, ale i etyczne, oglaszali raz prymat
indywidualnej (cho¢ na pewnym poziomie uniwersalnej) psychiki nad kultura,
innym razem akcentowali determinujacy wpltyw kultury na ludzkie zachowanie
i myslenie, kiedy indziej jeszcze szukali rownowagi immanentnie, ich zdaniem,
wpisanej w relacje miedzy tym, co spoleczne i kulturowe a tym, co jednostkowe
i psychiczne. Ta historia ma swoja kontynuacje, a obraz subdyscypliny jest dzi$
wyjatkowo niejednoznaczny.

Uwaga George’a D. Spindlera z korica lat 70.: , Trudno jest wytyczy¢ granice
wokot obszaru «antropologia psychologiczna». W rzeczywistosci jest mozliwe,
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ze nie ma takiej dziedziny lub subdyscypliny w zwyktym znaczeniu tych stéw”
(Spindler 1978a: 10). I kolejna: , Antropologia psychologiczna boryka sie z pro-
blemami tozsamosciowymi i prezentuje postronnym obserwatorom, zaréwno
przyjaznym, jak i wrogim, pogmatwany obraz samej siebie” (Spindler 1978a: 12).
Z jednej strony trzezwa ocena Spindlera wcigz brzmi aktualnie, bo wskazuje
na powazne klopoty definicyjne i niepokoje zwigzane z dziedzinowym samo-
okresleniem®. Z drugiej - jesli potraktowac historie antropologii psychologicznej
jako ciagg nastepujacych po sobie impaséw, tym, co niejednokrotnie decydowato
o ich pokonywaniu byto przywigzanie do idei badan terenowych - raison d’étre
antropologicznego przedsiewziecia i warunku jego empirycznego charakteru.
W tym znaczeniu koricowa uwaga LeVine’a jest rownie optymistyczna, co jego
wczedniejsza definicja: ,Nasza dziedzina obejmuje r6zne stanowiska teoretyczne,
a czasami wydaje sie szczeg6lnie podzielona miedzy uniwersalistow i relatywi-
stow. Istnieje jednak Zelazna zgoda co do tego, ze postulat uniwersaliow musi
opierac sie zaréwno na dowodach empirycznych, jak i na namysle teoretycznym,
i ze wyjatkowych przypadkéw nie wolno ignorowa¢” (LeVine 2010a: 4).

Antropologia psychologiczna a etnopsychologia, psychologia
kulturowa i antropologia kognitywna

Sprébujmy teraz skonfrontowac pojecie antropologii psychologicznej z pojeciami
pokrewnymi’. Nawet jesli tego rodzaju réznicujace zestawienie ukazuje cechy
dystynktywne subdyscypliny jedynie w sposéb dorozumiany - wyjasénia teore-
tyczne i praktyczne relacje zachodzace miedzy interesujacymi nas podejsciami.

Etnopsychologia zajmuje sie lokalnymi teoriami (etnoteoriami) na
temat zycia psychicznego, badajac zréznicowanie historycznie uksztalttowanych
w danej kulturze tubylczych wyobrazen, przekonan i wiedzy, dotyczacych okres-
lonych aspektéw tego zycia. Etnopsychologia jako wspélczesny nurt badawczy
genetycznie wigzana jest z etnonauka (Shweder 1990: 16; Lindholm 1997: 164),
ale przed druga potowa XX wieku jej pojecie byto traktowane jako synonim
Vilkerpsychologie, tj. ,psychologii ludow” (np. Werner 1940; por. Allolio-Nacke

% Dzi$ na przyktad dla Jacka D. Ellera , antropologia psychologiczna nie jest ostro wydzielona
poddziedzing antropologii, ale perspektywa, ktéra przybierajac ré6zne formy, wylania sie z wielu
nisz dyscypliny i wptywa na nie” (Eller 2019: 2).

16 Zdaniem niektoérych pojecia te bezposrednio zazebiajg sie z pojeciem antropologii psycho-
logicznej. Ingham stwierdza w swojej definicji, ze perspektywy teoretyczne i metodologiczne
antropologii psychologicznej ,obejmuja psychologie kulturowg, etnopsychologie, antropologie
psychoanalityczna, miedzykulturowe badania rozwoju dziecka, ewolucyjna antropologie psycho-
logiczna i antropologie kognitywna” (Ingham 2001: 12349). Wedtug Throopa z kolei: ,Pomimo
podzielanej ogélnej tematyki badawczej, antropologia psychologiczna nie jest pojedynczym
przedsiewzieciem. Zamiast tego jest definiowana przez szereg charakterystycznych, a jednak
powiazanych ze soba podejs¢. Do najwazniejszych z nich naleza etnopsychologia i antropologia
poznawcza, antropologia psychologiczna rozwoju, antropologia fenomenologiczna i antropolo-
gia zmysléw, antropologia psychodynamiczna i neuroantropologia” (Throop 2013: 657).
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2014: 2065) i oznaczalo wtasciwe temu podejsciu komparatystyczne badania
antropologiczno-psychologiczne (np. Thurnwald 1913a, 1913b).

Wedtug Geoffreya M. White'a w waskim rozumieniu ,etnopsychologia jest
utozsamiana z badaniem modeli pojeciowych - w szczegélnosci tubylczego
rozumienia «ja», «osobowosci», «motywacji» i tym podobnych. Szersze podejécie
koncentruje sie na procesach dyskursywnych, poprzez ktére spoteczne i emocjo-
nalne realia s konstytuowane w zwyklej rozmowie i interakcji” (White 1992: 38).
Badania etnopsychologiczne wigza sie tym samym z podwéjnym zatozeniem:
zebrane w terenie narracje nie sa przypadkowym zlepkiem niereprezentatyw-
nych i nieraz sprzecznych pogladéw, ale tworza mozliwy do zrekonstruowania
spojny system, ktérego modele ukierunkowuja ludzkie dzialania, , konstruujac
i ograniczajac zwykla wiedze i do§wiadczenie w okreslonym Sswiecie kulturo-
wym” (Lindholm 1997: 164).

Termin ,etnopsychologia” w swoim wspoélczesnym znaczeniu oficjalnie
wszed! do uzytku w 1950 roku dzieki trzeciemu wydaniu klasyfikacji Outline
of Cultural Materials George’a P. Murdocka i in. Przedmiotem badawczym nowego
pola zostaly:

(--.) idee na temat impulséw lub popedéw; konceptualizacja wrazen zmystowych,
percepcji i emocji; standardy przyjemnosci i nieprzyjemnosci zmystowej; idee
dotyczace swiadomych i nieSwiadomych proceséw umystowych; poglady na
anormalne stany umystowe (np. afazje, katalepsje, $pigczke, delirium, halucyna-
cje, hipnoze, histerie, omdlenie); interpretacje i wyjasnienia nerwic i psychoz; idee
dotyczace nawykéw, postaw i procesu uczenia sig; pojecie ,ja”, natury ludzkiej,
motywacji, osobowosci, charakteru; przednaukowe systemy teoretyczne; powia-
zane zachowania kulturowe; etc. (Murdock i in. 1950: 137).

Oczywiscie podstawowym problemem tego rodzaju wyliczenia sa zwigzane
z kultura (z zalozenia réwnie lokalna co kultura badana) kategorie i modele
warunkujace tworzenie zachodniej teorii psychologicznej. Ta paradoksalna
autokrytyka jest nieuniknionym skutkiem metody etnopsychologicznej (White
1992: 22). Jej definitywnie aporetyczny charakter nie jest jednak przesadzony,
a mozliwym wyjéciem (lub wybiegiem) jest wiernoé¢ okreslonej (niekoniecznie
klasycznej) koncepcji wiedzy.

Z etnopsychologia bezposrednio zwigzana jest etnopsychiatria. Rozwdj
antropologii psychologicznej do postaci, jaka dzi$ znamy, bylby niemozliwy
bez ich wptywu (np. Hallowell 1955; Devereux 1961; Briggs 1970; Crapanzano
1973; Doi 1973; Levy 1973; Rosaldo 1980; White, Kirkpatrick 1985; Lutz 1988).
Termin ,etnopsychiatria” po raz pierwszy uzyty zostal w 1953 roku przez
haitariskiego psychiatre Louisa Marsa w wydanej w Port-au-Prince Introduction
a l'ethnopsychiatrie. Nastepnie siegnal po niego Georges Devereux, ktéry nie-
dtugo pézniej zdefiniowal etnopsychiatrie w kontekscie swoich badar wsréd
Mohave jako ,systematyczne badanie psychiatrycznych teorii i praktyk pierwot-
nego plemienia” oraz jako ,nauke o zwigzkach miedzy kulturg a zaburzeniami
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psychicznymi - tj. te galaz «badan nad kultura i osobowoscig», ktéra zajmuje sie
osobowoscig anormalng” (Devereux 1961: 1). Kiedy ten drugi typ etnopsychiatrii -
ktérego celem jest , rejestracja wszystkich dostepnych informacji na temat choréb
psychicznych w plemieniu (...) oraz analiza ich uwarunkowan spotecznych i kul-
turowych” (Devereux 1961: 1) - bywa utozsamiany z psychiatrg kulturowa (lub
transkulturowq), gléwnym zadaniem wtasciwej etnopsychiatrii staje sie badanie
lokalnych koncepcji zaburzen psychicznych oraz tego, jak kulturowo kategoryzo-
wane zaburzenia sa leczone (Gaines 1992: 4). Zdaniem niektérych etnopsychiatria
ujmowana jako ,etnomedycyna umysiu” stanowi pomost miedzy antropologia
psychologiczna a antropologia medyczna, bedac w réwnej mierze czeécig kazdej
z nich (Quinlan 2022: 324).

W radykalniejszych ujeciach etnopsychologia i etnopsychiatria sg odréz-
niane od psychologii ludowej i psychiatrii ludowej. Przez te ostatnie rozumie
sie potoczne (tj. relatywnie mniej sformalizowane) systemy przekonar na temat
zycia i zdrowia psychicznego istniejace w kontekscie okreslonych etnoteorii. Jak
wyrazil to twérca ,,nowej etnopsychiatrii” Atwood D. Gaines: , Profesjonalne,
«naukowe» etnopsychiatrie Stanéw Zjednoczonych, Francji, Japonii czy Niemiec
nalezy zatem postrzegac¢ jako sformalizowane, sprofesjonalizowane systemy
ludowe; sa one epistemologicznym rodzenistwem wtasciwych sobie psychiatrii
ludowych. Jako takie, wszystkie formy psychiatrii, czy to formalnej, czy niefor-
malnej, profesjonalnej czy popularnej, s3 w rownym stopniu etnopsychiatriami”
(Gaines 1992: 5).

Psychologia kulturowa jest podejsciem interdyscyplinarnym, ktérego
glownym oredownikiem - obok psychologéw takich jak Michael Cole (1996),
Steven J. Heine (2012), Richard E. Nisbett (2014) czy Shinobu Kitayama i Dev
Cohen (2007) - jest Richard A. Shweder (1990, 1991, 1999a, 1999b, 2003a). Pomimo
ze psychologia kulturowa jako termin pojawia si¢ w rozmaitych kontekstach,
czesto oznaczajac rozne rzeczy (Miller 1994: 139), w interesujacym nas ujeciu
tym, co charakteryzuje ja jako pole badawcze jest jej postulowana odmiennos¢
zjednej strony od antropologii psychologiczneji etnopsychologii, a z drugiej - od
psychologii miedzykulturowej i psychologii ogélnej (Shweder 1990).

Historyczne zrédla podejécia siegaja Vdlkerpsychologie Wilhelma Wundta
(1888, 1916) oraz psychologii kulturowo-historycznej Lwa S. Wygotskiego (1989,
2006), Aleksandra R. turii (1976) i Aleksieja N. Leontiewa (1962). Sam Shweder
(1999a: 211, 2003a: 31) poglebia te genealogie, przywotujgc nazwiska Johanna
Gottfrieda von Herdera i Giambattisty Vico, i w pierwszej prezentacji swojego
stanowiska - zwrdconego przeciwko platonizmowi agendy ,rewolucji poznaw-
czej’" - pisze: ,Psychologia kulturowa jest badaniem sposobu, w jaki tradycje

7, Rewolucja poznawcza lat 60. w rzeczywistosci miata obiecujacy poczatek. Zostala powitana
z zadowoleniem przez wielu (a ja bytem jednym z nich) jako oczywista i konieczna korekta
poprzedzajacego ja radykalnego behawioryzmu. (...) Niestety, rewolucja poznawcza okazata sie
czyms$ znacznie mniej niz ponownym odkryciem intencjonalnosci i reprezentacji umystowych,
a czyms$ znacznie wiecej niz tylko wyparciem behawioryzmu. Wraz z rewolucja kognitywna
przyszedt nieproszony ,,duch” - duch platonizmu - ktéry rozbudzil w psychologii, a nawet
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kulturowe i spoteczne praktyki reguluja, wyrazaja, przeksztalcaja i permutuja
ludzka psychike, skutkujac w mniejszym stopniu jednoscia psychiczna ludzkosci
niz etnicznymi rozbieznosciami mysli, «ja» i emocji” (Shweder 1990: 1).

Psychologia kulturowa opiera si¢ na uznaniu dynamicznego charakteru wza-
jemnie konstytuujacych sie kultury i psychiki (Fiske i in. 1998: 916). Tym samym
zjawiska psychiczne uznawane s3 w znacznej mierze za historyczne (Shweder
1999a: 212; Slunecko, Wieser 2014: 348). Podstawowym zalozeniem jest pluralizm -
w réwnym stopniu psychiczny, co kulturowy (Shweder 2003: 26). Zamiast o ,,psy-
chicznej jednosci ludzkosci” psycholodzy kulturowi méwiag o ,,uniwersalizmie
bez uniformizacji” (Shweder 1999a: 213). W zwiazku z tym pod wzgledem teo-
retycznym i metodologicznym nie ma tu mowy o nieprzekraczalnych granicach
psychokulturowych §wiatéw. Jest to zresztg jedno ze znaczerr Shwederowskiego
,myslenia poprzez kulture”: ,Wlaénie dlatego, ze «umyst» wykracza poza «kul-
ture», istoty ludzkie maja potencjat przekroczenia kazdego stronniczego punktu
widzenia. Wlasnie dlatego, ze «kultury» nadaja «umystowi» dystynktywny
charakter (konstytuujac w ten sposéb lokalng «mentalnosé»), mozemy z entu-
zjazmem moéwié o «psychologii kulturowej» i celebrowaé odnowe tej na powrét
zywotnej dyscypliny” (Shweder 1999b: 72).

Istnieja trzy podstawowe i powigzane ze soba cele psychologii kulturowej:
opisanie znaczen i praktyk kulturowych oraz zwigzanych z nimi struktur i pro-
ceséw psychicznych; ustalenie zasad zréznicowania kulturowo ukonstytuowa-
nych psychik; opisanie proceséw, poprzez ktére psychiki i kultury formuja siebie
nawzajem, czyli wyjasnienie tego, ,w jaki spos6b kultury tworza i wspieraja
procesy psychiczne oraz w jaki sposéb te psychiczne tendencje wspieraja, repro-
dukuja a czasami zmieniajg systemy kulturowe” (Fiske iin. 1998: 916). Podwdjne
zalozenie dyscypliny ,dotyczy tego, ze ludzka psychika jest zalezna od kultury,
ale réwniez tego, ze rzadza tym uniwersalne zasady (Fiske i in. 1998: 916).

Psychologia kulturowa jest zorientowana nominalistycznie i w tym duchu
ktadzie nacisk na ludzkie poszukiwanie sensu (nadawanie znaczenia do$wiad-
czeniom) ergo intencjonalnos¢:

Podstawowa ideg psychologii kulturowej jest to, ze zadne srodowisko spoteczno-
-kulturowe nie istnieje niezaleznie ani nie ma tozsamosci niezaleznej od sposobu,
w jaki ludzie czerpia z niego znaczenia i zasoby, podczas gdy kazda istota ludzka
ma swojg podmiotowoéc¢ i zycie umystowe, ktére s3 odmieniane w procesie
przejmowania znaczeni i zasobéw z pewnych srodowisk spoteczno-kulturowych
ikorzystania z nich.

Srodowisko spoteczno-kulturowe to $wiat intencjonalny. Jest to $wiat inten-
cjonalny, poniewaz jego istnienie jest realne, faktyczne i przemozne, ale tylko
tak dlugo, jak diugo istnieje wspélnota oséb, ktérych przekonania, pragnienia,

w niektorych niszach antropologii, starozytna fascynacje formalnymi, matematycznymi, struk-
turalnymi modelami i nieodlgcznym centralnym mechanizmem przetwarzania” (Shweder
1990: 18).
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emocje, cele i inne reprezentacje umystowe sa skierowane ku niemu i przez
to pozostaja pod jego wplywem.

Swiaty intencjonalne to ludzkie artefaktyczne $wiaty wypelnione produktami
naszego wlasnego projektu. Swiat intencjonalny moze zawiera¢ takie zdarzenia,
jak ,kradziez” lub ,przyjmowanie komunii”, takie procesy, jak ,krzywda” lub
~grzech”, takie pozycje, jak ,tes¢” lub ,egzorcysta”, takie praktyki, jak , obiecy-
wanie” lub ,rozwoéd”, takie byty widzialne, jak ,,chwasty” i byty niewidzialne,
jak ,prawa naturalne” oraz takie stworzone obiekty, jak ,krowa rasy Jersey”,
Jliczydlo”, ,konfesjonal”, ,katalog kartkowy”, ,duza rakieta tenisowa”, , kozetka
u psychoanalityka” czy ,salon” (Shweder 1990: 2).

Oznacza to, ze obecne w ramach ludzkiego $wiata dzialania, stany, obiekty
etc. sg intencjonalne w tym sensie, ze ,nie istnialyby niezaleznie od naszych
zwiazkéw z nimi i reakcji na nie; wywierajg one przy tym wplyw na nasze
zycie z powodu naszych wyobrazeni o nich. Rzeczy intencjonalne sa przyczy-
nowo aktywne, ale tylko za sprawa naszych reprezentacji umystowych, ktére
je przedstawiaja” (Shweder 1990: 2). Tak rozumiana psychologia kulturowa jest
nie tylko interdyscyplinarnym przedsiewzieciem badawczym z wtasciwa sobie
metodologia, ale réwniez pewna propozycja epistemologiczna. Z perspektywy
historii antropologii psychologicznej ,$wiat intencjonalny” przypomina ,kultu-
rowo ukonstytuowane srodowisko behawioralne” (,$wiat kulturowo ukonsty-
tuowany”) Hallowella (1955), przy czym sam Shweder positkuje si¢ koncepcja
kulturowych systeméw znaczen Roya G. D’Andrade (1984).

Jak zostalo juz powiedziane, psychologia kulturowa odrézniana jest dos¢
pryncypialnie od psychologii ogélnej, psychologii miedzykulturowej, antropolo-
gii psychologicznej i etnopsychologii. Zdaniem Shwedera gtéwnym problemem
psychologii ogodlnej jest platoriskie w duchu zalozenie o istnieniu ,psychicznej
jednosé ludzkosci” w postaci przynaleznego jednostce (wewnetrznego, abs-
trakcyjnego, stalego, uniwersalnego) centralnego mechanizmu przetwarzania
danych, ktéry jest warunkiem myslenia, dodwiadczania, dziatania, uczenia sie etc.
Zadaniem psychologii ma by¢ jego opisanie poprzez wydzielenie go z otaczaja-
cego srodowiska spoteczno-kulturowego i tworzacych to srodowisko elementow.
Problemem psychologii miedzykulturowej jest z kolei generalizujace wyjasnianie
w kategoriach psychologii ogélnej r6znic miedzy populacjami, odnotowywa-
nych w wyniku przeprowadzania okreslonych testéw psychologicznych. Metoda
poréwnawcza i waga przykladana do zmiennych niezaleznych maja ostatecznie
stuzy¢ psychologom miedzykulturowym do budowania uniwersalistycznych
wyjasnien obserwowanego zréznicowania. To, co dla psychologii ogélnej i mie-
dzykulturowej stanowi ,szum” w ramach ich pomiaréw, dla nienomotetycznej
psychologii kulturowej jest w rzeczywistosci , sygnatem”, $wiadczacym na rzecz
pluralizmu psychicznego i kulturowego (Shweder 1990: 4-13, 2003a: 40-42).

Antropologia psychologiczna ma w swojej klasycznej postaci tendencje
do rozumienia ludzkiego umystu w sposéb wtasciwy psychologii ogdlne;j.
,Zaleta antropologii psychologicznej - pisze Shweder - jest skupienie si¢ na
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funkcjonowaniu psychicznym w kontekscie spoteczno-kulturowym. Jej wada
jest podporzadkowanie srodowiska spoteczno-kulturowego postulowanym
dyrektywom centralnego urzadzenia przetwarzajacego” (Shweder 1990: 17). Dla
Shwedera (1990: 16) psychologia kulturowa jest w istocie antropologia psycho-
logiczna bez zakladania ,psychicznej jednosci ludzkosci”®. Z etnopsychologia
taczy psychologie kulturowa w szczegélnosci przywigzanie do lokalnych poje¢
psychologicznych; dzieli etnonaukowy wymiar tej pierwszej. Etnopsychologia,
w niewielkim stopniu zajmujac sie rzeczywistym zyciem psychicznym reprezen-
tantéw badanej kultury, ma by¢ tak naprawde ,, psychologia kulturowa bez funk-
cjonujacej psychiki” (Shweder 1990: 16). Do tego dla ,niektérych antropologéw,
zwlaszcza tych, ktérzy sa psychofobami, wlasciwe etnopsychologii skupienie na
ludowych przekonaniach i doktrynach oczyszcza jej przedmiot badan (umyst,
«ja», emocje) i czyni go bardziej akceptowalnym” (Shweder 1990: 16).

W swojej krytyce Shweder dzieli cala antropologie psychologiczna na dwie
czeéci: ,kulture i osobowos¢” oraz antropologie kognitywna. Nastepnie stwier-
dza, ze przed renesansem psychologii kulturowej obydwa dziaty subdyscypliny
,byly polaczone zaréwno ze sobg, jak i z psychologia ogdlna i psychologia
miedzykulturowa znanym juz zatozeniem o «psychicznej jednosci» ludzkosci”
(Shweder 1990: 14).

Antropologia kognitywna jest niezalezng poddziedzing antropologii
kulturowej, cho¢ zwiazki Iaczace ja z antropologia psychologiczna sa trudne do
zlekcewazenia. Obie subdyscypliny facza wspélne zainteresowania, ale dzielg
historycznie stosowane metody. Rygoryzm analizy tresci kulturowych odréznia
antropologie kognitywna od antropologii psychologicznej skupionej na osobo-
wosci, a od psychologii miedzykulturowej oddziela ja badanie poszczegélnych
systemow kulturowych i powigzanie obserwowanych zmiennych z procesami
poznawczymi (Colby 1996: 209). D’Andrade - uczen Spiro i twdérca antropologii
kognitywnej na Uniwersytecie Kalifornijskim w San Diego (LeVine 2021b: 30) -
zdefiniowat jg nastepujaco:

Antropologia kognitywna to badanie relacji migdzy spoteczeristwem ludzkim a myslg
Iudzkq. Antropolog kognitywny bada, w jaki sposéb ludzie w grupach spotecz-
nych pojmuja i myséla o obiektach i zdarzeniach, ktore skiadaja sie na ich $wiat -
wlaczajac w to wszystko, od obiektow fizycznych, takich jak dzikie rosliny, po
abstrakcyjne zdarzenia, takie jak sprawiedliwos¢ spoteczna. Tego rodzaju projekt

8 Nalezy przy tym pamieta¢, ze Shwederowskie odrzucenie idei , psychicznej jednosci” jest
krytycznym gestem w stosunku do niezniuansowanego rozumienia tego pojecia. Sam Shweder
uwaza - do ztudzenia przypominajgc w tym Claude’a Lévi-Straussa (por. 2011: 124) - ze ,mamy
juz w sobie heterogeniczny zbior struktur psychicznych, ktére tylko czekaja na aktywacje. Mysle,
Ze na tym polega jednos¢ psychiczna, znajduje sie w tym heterogenicznym i nadmiarowym
zestawie struktur psychicznych, ktére kazdy posiada. Uwazam, ze rézne tradycje wybiérczo
aktywuja te struktury psychiczne. Jeéli nie sg selektywnie aktywowane w twojej tradycji kul-
turowej, staja sie peryferyjne. Ludzie oczywiscie r6zniq sie takze temperamentem i oczywiscie
rézne jednostki moga przychodzi¢ na $wiat z réznymi progami aktywacji réznych struktur
psychicznych” (Shweder 1999b: 70).
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jest scisle zwiazany z psychologia, poniewaz badanie tego, jak poszczegélne
grupy spoteczne kategoryzuja i rozumujg, nieuchronnie prowadzi do pytan
o podstawowa nature takich proceséw poznawczych (D’Andrade 1995: 1).

Historia antropologii kognitywnej zaczyna sie w latach 50. XX wieku wraz
z rozwojem etnonauki i jest rtéwnoczesna z antybehawiorystyczna ,rewolucja
poznawczg’, ktérej umowny poczatek wyznaczyto Symposium on Information
Theory zorganizowane w Massachusetts Institute of Technology w 1956 roku
(Gardner 1985: 28-31; Baars 1986: 80-81)”. W tym samym czasie w ramach
nowych sposobéw uprawiania badan etnograficznych, ufundowanych po czesci
na osiggnieciach amerykanskiej lingwistyki strukturalnej (Bloomfield 1933; Sapir
2010), zaczeto korzystac¢ z procedur kontrolowanej elicytacji i analizy formalnej
wypowiedzi, majacych dostarczaé informacji zaréwno o procesach poznawczych
rozmoéwcow, jak i o lokalnych rozwiazaniach spoteczno-kulturowych (Atran
1993: 48). Wykrystalizowany w ten sposob cel badawczy - zrozumienie zwigz-
kéw miedzy ludzkim poznaniem a kulturg - stal sie zadaniem catej antropologii
kognitywnej. Na wczesnym etapie rozwoju subdyscypliny stosowane podejscia
znane byty jako: etnonauka, etnosemantyka i ,nowa etnografia”. Termin , antro-
pologia kognitywna” rozpropagowany zostat dopiero za sprawa zbioru Stephena
A. Tylera z 1969 roku, w ktérym mowi sie o nowej orientacji teoretycznej skon-
centrowanej ,na odkrywaniu, w jaki sposéb rézne ludy organizuja i wykorzystuja
swoje kultury” (Tyler 1969: 3). Wedlug mentalistycznie zorientowanego Tylera
zadaniem antropologii kognitywnej nie jest poszukiwanie opisowych wyjasnier
ludzkich zachowan za pomoca heurystycznych poje¢ w rodzaju normy kulturo-
wej, wzoru, osobowosci modalnej etc., ale ,préba zrozumienia zasad organizacji
lezgcych u podstaw zachowania” (Tyler 1969: 3). I dalej: ,Przyjmuje sig, ze kazdy lud
posiada unikalny system spostrzegania i organizowania zjawisk materialnych -
rzeczy, zdarzen, zachowan i emocji (Goodenough 1957). Przedmiotem badan nie
sq same te zjawiska materialne, ale sposob, w jaki sa one zorganizowane w umy-
stach ludzi. Kultury nie s3 zatem zjawiskami materialnymi; sa organizacjami
poznawczymi zjawisk materialnych” (Tyler 1969: 3, por. wyd. pol. 1993: 27).

Poczatek etnonauki (i tym samym catej antropologii kognitywnej) zwigzany
jest z post-Sapirowskim §rodowiskiem z Yale oraz dwoma fundacyjnymi tekstami
z 1956 roku autorstwa Warda H. Goodenougha i Floyda G. Lounsbury’ego, ktére
prezentowaly semantyczna analize sktadnikowa terminéw pokrewieristwa Chu-
ukanczykéw i Pauniséw (Colby 1996: 211). W klasycznym ujeciu Williama C. Stur-
tevanta (1964: 99) ,nauka” w stowie ,etnonauka” znaczy tyle, co ,klasyfikacja”
irazem z przedrostkiem ,etno-" ma sie odnosi¢ do ,systemu wiedzy i poznania
charakterystycznego dla danej kultury”. Zdaniem Sturtevanta ,kultura sama

¥ Jak wspominal po latach jeden z ojcow psychologii poznawczej i kognitywistyki George
A. Miller: ,Wyszedlem z sympozjum z silnym przekonaniem, bardziej intuicyjnym niz racjo-
nalnym, ze psychologia eksperymentalna, lingwistyka teoretyczna i symulacja komputerowa
proceséw poznawczych sg elementami wiekszej catosci i ze przysztos¢ przyniesie postepujace
opracowywanie i uzgadnianie ich wspélnych obszarow zainteresowant” (Miller 2003: 143).
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w sobie jest suma ludowych klasyfikacji danego spoteczenistwa, calej etnona-
uki tego spoleczenstwa, jego szczegdlnych sposobéw klasyfikowania swojego
materialnego i spotecznego wszechswiata” (Sturtevant 1964: 100). Przez ludowa
klasyfikacje rozumie sie tu taka taksonomie, ktéra - by uzy¢ stéw Madeleine
Mathiot, odnoszacej sie do stanowiska Harolda C. Conklina (por. 1968 [1962]:
422-423) - jest grupowaniem bytéw wedlug etykiet kategorii nadanych im przez
kulture, a nie przez zdrowy rozsadek lub wiedze naukowaq obserwatora” (Mathiot
1962: 343). Wkroétce pojecie etnonauki zaczelo jednak oznacza¢ réwniez badanie
tych , szczeg6lnych sposobow klasyfikowania” (Black 1969: 166; por. Durbin 1966)
i tym samym termin podzielit los Devereux’'owskiej ,etnopsychiatrii”.

W definicji Benjamina N. Colby’ego z 1966 roku etnosemantyka nazywana
jest ,semantyka etnograficzng”, ktéra razem z semantyka etnologiczna (stownic-
twem etnologicznym uzywanym jako zaplecze teoretyczne badan poréwnaw-
czych) wchodzi w sklad semantyki antropologicznej. Semantyka etnograficzna,
w odréznieniu od etnologicznej ma jednak charakter emiczny i ,moze by¢ zdefi-
niowana bardziej szczegétowo jako badanie tych aspektéw znaczen jezykowych,
ktore ujawniaja co$ na temat kultury. (...) Ostatecznym celem jest zrozumienie
ocen, emocji i przekonan, ktdre leza u podstaw uzywania stéw” (Colby 1966: 3).

Do polowy lat 70. stalo sie jasne, ze ztozonosé ludzkich proceséw poznawczych
przerasta mozliwosci modeli wywiedzionych z analizy skladnikowej. Szczyto-
wym osiagnieciem tamtych czaséw i rodzajem uogélniajacej syntezy wynikéw
badari nad taksonomiami ludowymi okazala sie¢ teoria prototypéw Eleanor
Rosch (1978; por. D’Andrade 1995: 115-121), ktéra wyznaczyta kierunek dalszych
poszukiwan, stopniowo odchodzacych od analizy pdl semantycznych i lokalnych
klasyfikacji. Wkrotce atrakcyjniejszymi pomystami sta¢ si¢ miaty teoria schema-
tow (teoria modeli kulturowych) oraz koneksjonizm, zrywajacy z dominujaca od
czasu pierwszej ,rewolucji poznawczej” komputacyjng teorig umystu.

Koncepcja schematéw kulturowych lub (bardziej ztozonych) modeli kultu-
rowych (Strauss, Quinn 1997: 49) jest rozwinieciem pojecia schematéw® wypra-
cowanego w psychologii, lingwistyce i badaniach nad sztuczna inteligencja,
ktérego zrodlem jest stynne Remembering Frederica C. Bartletta z 1932 roku.
Pierwsze antropologiczne uzycie pojecia przypada na rok 1972, kiedy wykorzy-
stat je w swoim nieopublikowanym referacie konferencyjnym Hugh Gladwin
(D’Andrade 1990: 156). Najog6lniej rzecz biorac, schemat ,jest reprezentacja
umystowa obiektu lub zdarzenia” (D’Andrade 1990: 155). D’Andrade (1995: 122)
opisuje schematy za psychologiem poznawczym Georgem Mandlerem jako ,,abs-
trakcyjne reprezentacje prawidlowosci srodowiskowych”, a ,takze mechanizmy
przetwarzania”, ktére ,sa aktywne w selekcjonowaniu dowodéw, analizowaniu
danych dostarczanych przez nasze srodowisko oraz dostarczaniu odpowiednich
og6lnych lub szczegdétowych hipotez” (Mandler 1984: 55-56). Schematy kultu-
rowe s3 w zwiazku z tym automatycznie przywolywanymi, cho¢ wyuczonymi

% Wzglednie: ram, scen, scenariuszy, skryptéw, plandéw, aktywnych sieci strukturalnych, pakie-
tow organizacji pamieci, gestaltéw (Rice 1980: 154; Casson 1983: 429).
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i podzielanymi w danej grupie modelami umystowymi tego, jak funkcjonuje
Swiatijego elementy - ,schematy zapewniajg nam szybka i niedokladng pamiec,
ktéra dziala wystarczajaco dobrze w wiekszosci zastosowan” (Strauss, Quinn
1997: 264). Genealogia pojecia modelu poznawczego siega z kolei pracy przed-
wczesnie zmarlego filozofa i psychologa Kennetha J.W. Craika:

Jesli organizm nosi w glowie ,matoskalowy model” rzeczywistosci zewnetrznej
i wlasnych mozliwych dzialan, jest w stanie wyprébowacé rézne rozwiazania,
stwierdzi¢, ktére z nich jest najlepsze, zareagowac na przyszle sytuacje, zanim
si¢ pojawig, wykorzysta¢ wiedze o przeszlych zdarzeniach przy radzeniu
sobie z terazniejszoscig i przyszloscia oraz zareagowac pod kazdym wzgledem
w znacznie pelniejszy, bezpieczniejszy i bardziej kompetentny sposéb na sytu-
acje kryzysowe, ktore go spotykaja (Craik 1952 [1943]: 61).

D’Andrade - inaczej niz Claudia Strauss i Naomi Quinn (1997: 264) - odr6z-
nia schematy od modeli, uznajac, ze te drugie skladaja sie z tych pierwszych;
z modelem mamy mieé¢ do czynienia wtedy, ,gdy zbiér elementéw jest zbyt
duzy i zlozony, aby mozna go bylo przechowywaé w pamieci krétkotrwatej”
(D’Andrade 1995: 152)*'. Dodatkowe znaczenie schematéw i modeli kulturowych
wigze sie z ich wymiarem afektywnym - dalekie od neutralnosci tacza sie bez-
posrednio z wartoéciowaniem, emocjami i motywacjami (D’Andrade, Strauss
1992; Strauss 2014: 391).

W ostatnich dziesiecioleciach antropologia kognitywna zostata w powazny
sposéb poinformowana ewolucyjne. Zastosowanie modeli teoretycznych bio-
logii ewolucyjnej nastapitlo na dwa sposoby. Po pierwsze, wraz z renesansem
,wielkich kwestii” w antropologii powrdcono do problemu transmisji kulturo-
wej (Ellen, Fischer 2013: 1). Koncepcja epidemiologii reprezentacji Dana Sperbera
(1985) wpisuje sie w tym odrodzeniu w ramy nowej teorii ewolucji kulturowe;j,
zdystansowanej zaréwno wobec XIX-wiecznego unilinearnego ewolucjonizmu,
jak i XX-wiecznej memetyki (Morin 2016). Po drugie, siegnieto po aparat poje-
ciowy - historycznie wywodzacej sie¢ z kognitywistyki i socjobiologii lat 70. (Wil-
son 1975; por. Segerstrale 2000) - psychologii ewolucyjnej (Dupré 1987; Barkow
i in. 1992; Barkow 1994). Ta réwniez ma swoja antropologiczna historie i byla
nazywana rozmaicie. Jerome H. Barkow (2006: 5) wylicza stosowane przez siebie
okreslenia: ,darwinowska antropologia psychologiczna” (1973 r.), ,antropologia
biospoleczna” (1974 r.), ,etologia cztowieka” (1980 r.), ,socjobiologia” (1989 r.),
»psychologia ewolucyjna” (1992 r.), ,ewolucyjna antropologia psychologiczna”
(1994 r.) i na powrdt , psychologia ewolucyjna” (2006 r.). W kontekscie antropologii
kognitywnej Pascal Boyer (2021) stosuje obecnie termin ,,ewolucyjna antropologia
kognitywna”.

2 Podawanym przez D’ Andrade etnograficznym przyktadem takiego zlozonego modelu kul-
turowego jest mikronezyjski system nawigacji (zob. Gladwin 1970).
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Ukierunkowanym ewolucyjno-kognitywnie antropologom kulturowym
przyswieca zasadnicze zalozenie: ludzkie procesy poznawcze sg rezultatem
ewolugcji biologicznej i dziatania mechanizméw adaptacyjnych. ,Ewolucja nie
zatrzymuje sie na szyi” - jak wyrazit to w stynnym bon mocie jeden z twércéw
psychologii ewolucyjnej David M. Buss (za: Geher 2015). Wielu antropologéw
tej orientacji wiaczylo sie w nurt kognitywnych badan nad religia (ang. cognitive
science of religion, CSR), ktore reprezentujac naturalistyczne rozumienie zjawiska,
oferuja jego eksplanacje jako wyniku dziatania proceséw poznawczych czlowieka
(wyjaénienie bezposrednie) oraz jako produktu ubocznego ewoluciji tych proce-
sOw (wyjaénienie ostateczne).

Do kognitywistyki religii - operujacej koncepcjami w rodzaju modularnej
teorii umystu, hiperaktywnego wykrywacza agenséw (ang. hiperactive agent-detec-
tion device, HADD) czy minimalnie kontrintuicyjnych poje¢ (ang. minimally coun-
terintuitive concepts, MCI) (White 2021; Barrett 2022) - antropolodzy kulturowi od
lat wnoszg swoje doswiadczenie etnograficzne, dostarczajac danych terenowych
i wykorzystujac kognitywistyczne pojecia w ramach wilasnych przedsiewziec
(zob. Boyer 1986, Whitehouse 1995; Atran, Medin 2008; Atran 2010; Purzycki
2011, 2013; Xygalatas 2012, 2013). Zwrot ku rygoryzmowi badan psychologiczno-
-poznawczych mial rézne przyczyny, ale wéréd nich nie sposéb pominac tych,
na ktére - wtérujac pesymistycznej opinii D’Andrade (2000) - wskazat kilka lat
temu Scott Atran:

Bytem klasycznie ksztalcony jako antropolog. C6z, bytem asystentem Margaret
Mead, to byt inny $wiat. Oparty na zdobywaniu wiedzy naukowej, a nie na kry-
tycznej teorii spolecznej, teorii postkolonialnej. Chodzilo o to, zeby zrozumie¢
podstawowe struktury spoleczenistw i to, dlaczego ludzie postepuja tak, a nie
inaczej. Nie ma na to juz miejsca w antropologii. Zrezygnowalem z czlonkostwa
w American Anthropological Association, poniewaz uznalem, ze powazna nauka
zostala nie tylko oczerniona, ale w istocie powstrzymana. Sama dyscyplina zmu-
towala w co$, czego nie rozpoznaje. Zaczalem zatem spedza¢ wiecej czasu na
pracy z psychologami i politologami, i dramatopisarzami, i poetami, ale probujac
przy tym w ludzki sposéb przybliza¢ nauke dyscyplinie (Edmonds 2017).

Piszac o przysztych drogach rozwoju antropologii kognitywnej, Claudia
Strauss stwierdzila jaki$ czas temu, ze pomimo oczekiwan ,radosnej syntezy”,
nalezy uznaé, ze ,najciekawsza przelomowa praca w antropologii kognityw-
nej nie jest zorientowana na synteze sama w sobie, ale zamiast tego przesuwa
granice paradygmatu, w ktérym powstala, zadajac nowe pytania lub stosujac
nowe metody. Czesto rezultatem sa bardziej ekumeniczne podejscia” (Strauss
2014: 394)>. Wypada mie¢ nadzieje, ze takie podejscie wyloni sie w przyszlosci
nie bez udzialu odnowionej antropologii psychologicznej, ktéra w ostatnich

2 Strauss (2014: 393-394) podejmuje przy tym watek kolejnych podejs¢ w antropologii kogni-
tywnej, w tym teorii poznania rozproszonego Edwina Hutchinsa (1995), ktéra wpisuje sie
w paradygmat poznania uciele$nionego (por. Varela i in. 1991).
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latach - jak chce tego Jack D. Eller - ,zmienia sie czy tez dojrzewa, poniewaz jej
punkt ciezkosci przesunat sie z problemu osobowosci badz charakteru na glebsze
kwestie wiedzy i procesu poznawczego” (Eller 2019: 2).

Uklad numeru

Oddawany do rak Czytelnikéw 6smy numer ,Etnografii” sklada sie z dwdch
czesci. Pierwsza (Studia i artykuty) otwiera tekst Macieja Czeremskiego Kognitywne
badania nad religiq a antropologia kulturowa. Autor omawia specyfike interdyscy-
plinarnej cognitive science of religion (CSR), przekonujaco argumentujac na rzecz
traktowania jej jako przedsiewziecia antropologicznego. Z tej perspektywy widac
wyraznie, ze ze wzgledu na swoja geneze, obszar badawczy i etnograficzny aspekt
stosowanej metodyki kognitywistyka religii kontynuuje dzi$ i rozwija w progra-
mowo naukowy sposéb watki obecne jesli nie w catej antropologii psychologicz-
nej, to na pewno w niektérych z jej najzywotniejszych linii rozwojowych.

Anglojezyczny artykul Lisy M. Gotshall “The Most Ideal Form of Scientific Col-
laboration”: Applied Racial Psychology at the Institut fiir Deutsche Ostarbeit in Krakéw
(1942) mierzy si¢ z drugowojenna historig niemieckich badan antropologiczno-
-psychologicznych na terenie okupowanej Polski. Austriacka badaczka na pod-
stawie przeprowadzonych kwerend archiwalnych opisuje kontekst ideologiczny,
polityczny i instytucjonalny badan psychometrycznych w Witowie w 1942 roku.
Tekst jest nie tylko interesujacym studium przypadku zapomnianego rozdzialu
antropologii psychologicznej, ale réowniez stanowi wglad w metodologie naro-
dowosocjalistycznej ,psychologii rasowej”.

Sebastian Latocha w tekscie Transfer osobowosci jako figura myslenia potocznego
o transplantacji komorek, tkanek i narzqdow. Perspektywa etnopsychologiczna porusza
nieczesto obecny w polskim piSmiennictwie antropologicznym problem lokal-
nych teorii psychologicznych. Niepodwazalne znaczenie jego artykutu polega
jednak przede wszystkim na wykorzystaniu aparatu pojeciowego etnopsycho-
logii do analizy unikatowego materiatu terenowego, zebranego wéréd miesz-
kanicéow jednej z polskich wsi. Autor w trakcie badan poswieconych potocznym
wyobrazeniom na temat transplantacji narzadéw ujawnit istnienie etnoteorii
4transferu osobowosci” (jak trafnie jg nazywa) - koncepcji méwiacej o mozli-
woéci przeniesienia cech psychicznych miedzy osobg dawcy i biorcy w wyniku
przeszczepu materiatu biologicznego z jednego ciata w obreb drugiego.

W artykule Potknigcie. Etnograficznie o psychiatryzacji dzieci i mtodziezy w kon-
tekscie adopcji zamknigtej w Polsce Anna Witeska-Mlynarczyk odnotowuje poste-
powanie proceséw psychiatryzacji w obszarze krajowych polityk spotecznych.
Opowiadajac poruszajaca historie adoptowanej jako niemowle miodej dziew-
czyny, zorientowana antypsychiatrycznie autorka tworzy wazny etnograficzny
komentarz na temat nieréwnosci epistemicznych, diagnostyki psychiatrycznej,
biologicznego redukcjonizmu i biurokraciji.
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Tekst Etnografia afektywnych poruszen: coaching i neoliberalna psyche siegajacego
po elementy teorii afektéw i retorycznej teorii kultury Michata Mokrzana jest
udanym ¢éwiczeniem z defamiliaryzacji zjawiska coachingu. Zdaniem autora
oparte na zalozeniach psychologii pozytywnej Martina Seligmana (2004) prak-
tyki coachingowe oferuja $rodki radzenia sobie z osobistymi i spolecznymi
zagrozeniami doby péznego kapitalizmu. Zaprezentowana analiza jest wynikiem
gloénych badan etnograficznych, ktére zrealizowane zostaly w Polsce wérod pro-
fesjonalnych coachéw oraz ich klientéw: menedzeréw, przedsiebiorcéw, nauczy-
cieli akademickich.

Esej Matgorzaty Wosinskiej Doswiadczenie traumatyczne w Rwandzie to poklosie
jej dtugotrwatych i wymagajgcych badan terenowych poswieconych tozsamo-
Sci ocalatych z ludobdjstwa w Rwandzie w 1994 roku. Autorka, przygotowana
zaréwno antropologicznie, jak i psychotraumatologicznie, podejmuje prébe
rekonceptualizacji traumy rwandyjskiego genocydu, trafnie wskazujac na ogra-
niczenia zar6wno europocentrycznego podejscia psychoanalitycznego, jak i dys-
kursu holokaustowego. Przedstawiony tekst, poinformowany etnopsychologicz-
nie i nastawiony dekolonizacyjnie, jest dtugo oczekiwana propozycja emicznego
spojrzenia na problem psychicznych nastepstw ludobéjstwa w Rwandzie i tym
samym moze by¢ uznany za odzwierciedlenie krytycznych tendencji obecnych
we wspolczesnej antropologii psychologicznej.

Kolejnym artykulem w tej czesci jest tekst Matgorzaty Roeske Utracona obec-
nos¢. Doswiadczenie Zatoby po Smierci zwierzecia towarzyszqcego. Autorka na bazie
przeprowadzonych badan etnograficznych analizuje do$wiadczenia swoich roz-
méweow zwigzane z chorobg i Smiercig towarzyszacych im zwierzat. W swoim
tekscie mierzy sie z problemem uwarunkowanego historycznie antropocen-
trycznego rozumienia zaloby, ktére nie odpowiada specyfice taczacych ludzi
i zwierzeta wiezi, skutkujacych okreslonymi reakcjami opiekunéw na utrate
swoich zwierzecych towarzyszy i strategiami przepracowywania kulturowo
,Mnieuprawnionej” zatoby.

Przedostatni tekst w tej cze$ci numeru to , You can’t stop the FUTURE”. Wpro-
wadzenie do badan nad problematykq toZsamosci mieszkaricow Wysp Japoriskich Jacka
Splisgarta. Artykul poswiecony jest kwestii budowania tozsamosci Japonczy-
kow oraz dwoéch grup mniejszosciowych: etnicznych Koreariczykéw i dzieci
pochodzacych z malzeristw mieszanych. Tekst Splisgarta jest dobra prolegomeng
do dalszych analiz przemian kulturowych wspoélczesnej Japonii - takze tych
antropologiczno-psychologicznych, ktére wcigz stanowia jeden z leitmotivow
naszej dyscypliny.

Studia i artykuty zamykamy polskim tlumaczeniem klasycznego eseju
A. Irvinga Hallowella (1892-1974) Odzibuejska ontologia, zachowanie i swiatopoglad
(Ojibwa Ontology, Behavior, and World View) z 1960 roku. Z wielu powodoéw , Etno-
grafia” jest najlepszym miejscem na opublikowanie tego przektadu. Hallowell,
ktorego teksty jeszcze nigdy nie byly ttumaczone na jezyk polski, uznawany jest
obecnie za jednego z najciekawszych i najbardziej wszechstronnych antropolo-
goéw psychologicznych XX wieku. Jego prace na temat odzibuejskiej tubylczej
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taksonomii prefigurowaly osiggniecia etnonaukii antropologii kognitywnej, a te
poswiecone ewolucji zachowania czlowieka zapowiadaty przyszty zwrot czesci
srodowiska antropologicznego ku podejsciom psychologiczno-ewolucyjnym;
ponadto jego zainteresowanie kulturowa definicja osoby wyprzedzilo powsta-
nie antropologii interpretacyjnej, a tubylczymi koncepcjami psychologicznymi -
rozwo6j wspoélczesnej etnopsychologii. Pomimo pionierskiego charakteru catosci
wypracowanego projektu antropologicznego Hallowell jest dzi$ najbardziej
znany wlasnie z eseju Odzibuejska ontologia, zachowanie i Swiatopoglad, w ktérym
(obok wczesdniej ukutego juz przez siebie terminu ,,0soby inne niz ludzkie”) po
raz pierwszy uzywa pojecia ontologii. Tekst ten okazatl sie¢ w ostatnich deka-
dach szczegolnie wplywowy nie tylko w algonkianistyce, ale réwniez wérod
amazonistow, religioznawcéw i archeologéw, stajac sie na poczatku XXI wieku
dzielem fundacyjnym ,nowego animizmu” (zob. Harvey 2005). Po ukazaniu sie
w zredagowanej przez Stanleya Diamonda (1960) ksiedze pamigtkowej poswie-
conej posmiertnie Paulowi Radinowi praca byta przedrukowywana w zbiorach:
Primitive Views of the World: Essays from Culture in History (Diamond 1964), Teachings
from the American Earth (Tedlock, Tedlock 1975), Contributions to Anthropology: Selec-
ted Papers of A. Irving Hallowell (Hallowell 1976), Contributions to Ojibwe Studies:
Essays, 1934-1972 (Hallowell 2010). Nalezy doda¢, ze ukoriczenie mojego prze-
ktadu nie powiodloby sie bez pomocy Jennifer S.H. Brown, Briana Carpentera,
Magdaleny Derwojedowej, Johna Warne’a Monroe, Patricii M. Ningewance,
Kacpra Swierka oraz J. Randolpha Valentine’a, ktérych kolezeriska uprzejmoséé
i fachowe wsparcie okazaly sie prawdziwie bezcenne.

Na czes¢ druga numeru (Materiaty, praktyki, gtosy) sktadaja sie dwa krotkie
eseje i recenzja. Dzial rozpoczyna tekst Sary Szwedy Spotkanie dwoch swiatow.
O roznicach kulturowych w percepcji rzeczywistosci, w ktérym w twoérczy spos6b
zinterpretowany zostaje epizod z amazonistycznych badan terenowych Fernando
Santos-Granero (2006). Siegajac po teorie rozumowania Dana Sperbera i Hugo
Mericera (2017) oraz hipotezy Anila Setha (por. 2021) na temat percepcji, autorka
opisuje sposéb, w jaki kulturowo ukonstytuowane spostrzeganie i rozumowanie
sq odpowiedzialne za tworzenie reprezentacji elementéw srodowiska otaczaja-
cego przedstawicieli dwdch réznych spoleczeristw.

Jan Frydrych w swoim tekscie , Wojna idzie”. Autoetnograficzne studium praktyk
proksemicznych w czasach zarazy relacjonuje z kolei autorska prébe wypracowania
narzedzi etnograficznych stuzacych obserwacji i analizie ludzkich zachowan
przestrzennych odmienionych w wyniku wprowadzenia przez rzad obostrzen
pandemicznych. Metodologicznie autoetnograficzny i zorientowany fenomeno-
logicznie tekst zawiera odniesienia do proksemiki Edwarda T. Halla (1976) oraz
koncepcji nie-miejsca Marca Augé (2011).

Numer zamyka hiszpanskojezyczna recenzja zbioru wywiadéw Francisco
Pazzarelliego Conversar Mundos: Naturalezas, Culturas y Ontologias en la Antropolo-
gia Contempordinea z 2020 roku autorstwa Juana Javiera Rivery Andii.



Antropologia psychologiczna. Wprowadzenie 35

Literatura

Adams, WY. (2016). The Boasians: Founding fathers and mothers of American anthropology.
Lanham: Hamilton Books.

Allolio-Nécke, L. (2014). Volkerpsychologie. W: T. Teo (ed.), Encyclopedia of critical psychology
(s. 2065-2068). New York: Springer.

Atkinson, J.J. (1903). Primal law. W: A. Lang, ].J. Atkinson, Social origins; Primal law (s. 209-
294). London: Longmans, Green.

Atran, S. (1993). Whither ‘ethnoscience’? W: P. Boyer (ed.), Cognitive aspects of religious sym-
bolism (s. 48-70). Cambridge: Cambridge University Press.

Atran, S. (2010). Talking to the enemy: Faith, brotherhood, and the (un)making of terrorists. New
York: Ecco.

Atran, S., Medin, D.L. (2008). The native mind: Cognition and management of nature across
cultures. Cambridge: MIT Press.

Augé, M. (2011). Nie-miejsca. Wprowadzenie do antropologii hipernowoczesnosci. Przet.
R. Chymkowski. Warszawa: Wydawnictwo Naukowe PWN.

Baars, B.J. (1986). The cognitive revolution in psychology. New York: Guilford Press.

Barkow, J.H. (1994). Evolutionary psychological anthropology. W: PK. Bock (ed.), Psycho-
logical anthropology (s. 121-137). Westport: Praeger.

Barkow, J.H. (2006). Introduction: Sometimes the bus does wait. W: J.H. Barkow (ed.),
Missing the revolution: Darwinism for social scientists (s. 3-59). Oxford: Oxford University
Press.

Barkow J.H., Cosmides, L., Tooby, J. (eds.). (1992). The adapted mind: Evolutionary psychology
and the generation of culture. Oxford: Oxford University Press.

Barrett, J.L. (ed.). (2022). The Oxford handbook of the cognitive science of religion. Oxford Han-
dbooks: Oxford University Press.

Bartholin, C. (1611). Anatomicae institutiones corporis humani utriusque sexus historiam et decla-
rationem exhibentes cum plurimis novis observationisbus et opinionibus nec non illustriorum,
quae in anthropologia occurrunt, controversiarum decisionibus. Wittenberg: Berhtoldus
Raab.

Bartlett, F.C. (1932). Remembering: A study in experimental and social psychology. Cambridge:
Cambridge University Press.

Bastian, A. (1860). Der Mensch in der Geschichte. Zur Begriindung einer Psychologischen Wel-
tanschauung. Leipzig: Otto Wigand.

Bastian, A. (1881). Der Vilkergedanke im Aufbau einer Wissenschaft vom Menschen und seine
Begriindung auf ethnologische Sammlungen. Berlin: Ferdinand Diimmler.

Bastian, A. (1890). Uber psychische Beobachtungen bei Naturviolkern. W: A. Bastian, F. von
Hellwald, Uber psychische Beobachtungen bei Naturvdlkern; Die Magiker Indiens (s. 5-26).
Leipzig: Ernst Giinter.

Benedict, R. (1966). Wzory kultury. Przel. ]. Prokopiuk. Warszawa: Paristwowe Wydawnic-
two Naukowe.

Benedict, R. (1999). Chryzantema i miecz. Wzory kultury japoniskiej. Przel. E. Klekot. War-
szawa: Paristwowy Instytut Wydawniczy.

Berle, A.A. (1895). On the historical study of religion. Bibliotheca Sacra, 52(205), 173-175.

Black, M.B. (1969). Eliciting folk taxonomy in Ojibwa. W: S.A. Tyler (ed.), Cognitive anthro-
pology (s. 165-189). New York: Holt, Rinehart and Winston.

Bloomfield, L. (1933). Language. New York: Holt, Rinehart and Winston.

Boas, F. (1887). Museums of ethnology and their classification. Science, 9(228), 587-589.



36 Michat Zerkowski

Boas, F. (1904). The history of anthropology. Science, 20(512), 513-524.

Boas, F. (1908). Anthropology: A lecture delivered at Columbia University in the series on science,
philosophy, and art, December 18, 1907. New York: Columbia University Press.

Bock, PK. (1980). Continuities in psychological anthropology: A historical introduction. San
Francisco: W.H. Freeman.

Bock, PK. (1988). Rethinking psychological anthropology: Continuity and change in the study
of human action. New York: W.H. Freeman.

Bock, PK. (1999). Rethinking psychological anthropology: Continuity and change in the study
of human action, 2nd ed. Prospect Heights: Waveland Press.

Bock, PK., Leavitt, S.C. (2019). Rethinking psychological anthropology: A critical history. Long
Grove: Waveland Press.

Boski, P. (2022). Kulturowe ramy zachowan spotecznych, wyd. 2. Warszawa: Wydawnictwo
Naukowe PWN.

Bourguignon, E. (1973). Psychological anthropology. W: J.J. Honigmann (ed.), Handbook
of social and cultural anthropology (s. 1073-1118). Chicago: Rand McNally.

Bourguignon, E. (1979). Psychological anthropology: An introduction to human nature and cul-
tural differences. New York: Holt, Rinehart and Winston.

Boyer, P. (1986). The “empty” concepts of traditional thinking: A semantic and pragmatic
description. Man, 21(1), 50-64.

Boyer P. (2021). Human cultures through the scientific lens: Essays in evolutionary cognitive
anthropology. Cambridge: Open Book.

Briggs, J. (1970). Never in anger: Portrait of an Eskimo family. Cambridge: Harvard University
Press.

Burrows, E.G., Spiro, M.E. (1953). An atoll culture: Ethnography of Ifaluk in the Central Carolines.
New Haven: Human Relations Area Files.

Casmann, O. (1594). Psychologia anthropologica, siue animae humanae doctrina, methodice
informata, capitibus dissecta, singulorumgque capitum disquisitionibus, ac controversarum
questionum ventilationibus illustrata. Hanau: Wilhelm Antonius, Peter Fischer.

Casson, RW. (1983). Schemata in cognitive anthropology. Annual Review of Anthropology,
12(1), 429-462.

Chisholm, H. (ed.). (1911). The Encyclopaedia Britannica: A dictionary of arts, sciences, literature
and general information, 11th ed., Vol. 27. New York: Encyclopeedia Britannica.

Colby, B.N. (1966). Ethnographic semantics: A preliminary survey. Current Anthropology,
7(1), 3-32.

Colby, B.N. (1996). Cognitive anthropology. W: D. Levinson, M. Ember (eds.), Encyclopedia
of cultural anthropology, Vol. 1 (s. 209-215). New York: Henry Holt.

Cole, D. (1983). “The value of a person lies in his Herzensbildung”: Franz Boas’ Baffin Island
letter-diary, 1883-1884. W: G.W. Stocking Jr. (ed.), Observers observed: Essays on ethno-
graphic fieldwork (s. 13-52). Madison: University of Wisconsin Press.

Cole, M. (1996). Cultural psychology: A once and future discipline. Cambridge: Harvard Uni-
versity Press.

Conklin, H.C. (1968 [1962]). Lexicographical treatment of folk taxonomies. W: J.A. Fishman
(ed.), Readings in the sociology of language (s. 414-433). The Hague: Mouton.

Coté, J.E. (1994). Adolescent storm and stress: An evaluation of the Mead-Freeman controversy.
Hillsdale: Lawrence Erlbaum.

Craik, KJ.W. (1952 [1943]). The nature of explanation. Cambridge: Cambridge University
Press.

Crapanzano, V. (1973). The Hamadsha: A study in Moroccan ethnopsychiatry. Berkeley: Uni-
versity of California Press.



Antropologia psychologiczna. Wprowadzenie 37

D’Andrade, R.G. (1984). Cultural meaning systems. W: R.A. Shweder, R.A. LeVine (eds.),
Culture theory: Essays on mind, self and emotion (s. 88-119). New York: Cambridge Uni-
versity Press.

D’Andrade, R.G. (1990). Culture and personality: A false dichotomy. W: D.K. Jordan,
M.J. Swartz (eds.), Personality and the cultural construction of society: Papers in honor
of Melford E. Spiro (s. 145-160). Tuscaloosa: University of Alabama Press.

D’Andrade, R.G. (1995). The development of cognitive anthropology. Cambridge: Cambridge
University Press.

D’Andrade, R.G. (2000). The sad story of anthropology 1950-1999. Cross-Cultural Research,
34(3), 219-232.

D’Andrade, R.G,, Strauss, C. (ed.). (1992). Human motives and cultural models. Cambridge:
Cambridge University Press.

Darnell, R. (2002). Ralph Linton, 1946. W: R. Darnell, EW. Gleach (eds.), Celebrating a century
of the American Anthropological Association: Presidential portraits (s. 113-116). Arlington:
American Anthropological Association.

Dein, S. (2019). Culture and psyche: Psychological approaches in anthropology. Newcastle upon
Tyne: Cambridge Scholars.

Devereux, G. (1951). Reality and dream: Psychotherapy of a Plains Indian. New York: Interna-
tional Universities Press.

Devereux, G. (1961). Mohave ethnopsychiatry and suicide: The psychiatric knowledge and the psy-
chic disturbances of an Indian tribe. Smithsonian Institution. Bureau of American Ethno-
logy, Bulletin 175. Washington, D.C.: Government Printing Office.

Devereux, G. (1978). Ethnopsychoanalysis: Psychoanalysis and anthropology as complementary
frames of reference. Berkeley: University of California Press.

De Vos, G.A., Boyer, L.B. (1989). Symbolic analysis cross-culturally: The Rorschach test. Ber-
keley: University of California Press.

Diamond, S. (ed.). (1960). Culture in history: Essays in honor of Paul Radin. New York: Colum-
bia University Press.

Diamond, S. (ed.). (1964). Primitive views of the world: Essays from culture in history. New York:
Columbia University Press.

Doi, T. (1973). The anatomy of dependence. New York: Kodansha International.

Dollard, J. (1935). Criteria for the life history. New Haven: Yale University Press.

Du Bois, C. (1944). The people of Alor: A social-psychological study of an East Indian island.
Minneapolis: University of Minnesota Press.

Duprsé, J. (red.). (1987). The latest on the best: Essays on evolution and optimality. Cambridge:
MIT Press.

Durbin, M. (1966). The goals of ethnoscience. Anthropological Linguistics, 8(8), 22-41.

Dyga, K. (2018). Self i tozsamos¢: proba okreslenia znaczen oraz wzajemnych zwigzkéw
miedzy pojeciami. Polskie Forum Psychologiczne, 23(2), 413-429.

Edgerton, R.B. (1974). Cross-cultural psychology and psychological anthropology: One
paradigm or two? Reviews in Anthropology, 1(1), 52-65.

Edmonds, D. (prow.). (2017, 3 maja). Scott Atran on sacred values [podcast]. Social Science
Bites. https://socialsciencebites.libsyn.com/scott-atran-on-sacred-values [dostep:
5.06.2021].

Ellen, R., Fischer, M.D. (2013). Introduction: On the concept of cultural transmission. W:
R. Ellen, SJ. Lycett, S.E. Johns (eds.), Understanding cultural transmission in anthropology:
A critical synthesis (s. 1-54). New York: Berghahn Books.

Eller, ].D. (2019). Psychological anthropology for the 21st century. London: Routledge.

Fischer, ].L. (1965). Psychology and anthropology. Biennial review of anthropology, 4, 211-261.



38 Michat Zerkowski

Fiske, A.P, Kitayama, S., Markus, H.R., Nisbett, R.E. (1998). The cultural matrix of social
psychology. W: DT. Gilbert, ST. Fiske, G. Lindzey (eds.), The handbook of social psycho-
logy, 4th ed., Vol. 2 (s. 915-981). Boston: McGraw-Hill.

Freeman, D. (1983). Margaret Mead and Samoa: The making and unmaking of an anthropological
myth. Cambridge: Harvard University Press.

Freeman D. (1999). The fateful hoaxing of Margaret Mead: A historical analysis of her Samoan
research. Boulder: Westview Press.

Freud, S. (2009). Totem i tabu. Kilka zgodnosci w zyciu psychicznym dzikich i neurotykow.
Przel. M. Poreba, R. Reszke. W: S. Freud, Pisma spoteczne (s. 241-375). Przel. R. Reszke,
A. Ochocki, M. Poreba. Warszawa: Wydawnictwo KR.

Gaines, A.D. (1992). Ethnopsychiatry: The cultural construction of psychiatries. W:
A.D. Gaines (ed.), Ethnopsychiatry: The cultural construction of professional and folk psy-
chiatries (s. 3-49). Albany: State University of New York Press.

Gardner, H. (1985). The mind’s new science: A history of the cognitive revolution. New York:
Basic Books.

Geertz, C. (2000). Dzieto i zycie. Antropolog jako autor. Przel. E. Dzurak, S. Sikora. Warszawa:
Wydawnictwo KR.

Geher, G. (2015, 3 czerwca). Rejecting evolutionary psychology is rejecting evolution: Evo-
lution does not stop at the neck. Psychology Today. https://www.psychologytoday.com/
us/blog/darwins-subterranean-world /201506/rejecting-evolutionary-psychology-is-
-rejecting-evolution [dostep: 13.12.2021].

Gladwin, T. (1970). East is a big bird: Navigation and logic on Puluwat Atoll. Cambridge:
Harvard University Press.

Gladwin, T, Sarason, S.B. (1953). Truk: Man in paradise. New York: Wenner-Gren Foundation.

Goldfrank, E.S. (1983). Another view: Margaret and me. Ethnohistory, 30(1), 1-14.

Goodenough, W.H. (1956). Componential analysis and the study of meaning. Language,
32(1), 19-216.

Goodenough, W.H. (1957). Cultural anthropology and linguistics. W: P.L. Garvin (ed.),
Report of the Seventh Annual Round Table Meeting on Linguistics and Language Study
(s. 167-173). Monograph Series on Language and Linguistics, No. 9. Washington, D.C.:
Georgetown University Press.

Gorer, G., (1943). Themes in Japanese culture. Transactions of the New York Academy of Scien-
ces, 5(5), 106-124.

Gorer, G., Rickman, J. (1949). The people of Great Russia: A psychological study. London: Cres-
set Press.

Groark, K.P. (2019). Freud among the Boasians: Psychoanalytic influence and ambivalence
in American anthropology. Current Anthropology, 60(4), 559-588.

Haddon, A.C. (1925, 27 stycznia). Speech at the presentation of Rivers Medal. A.C. Haddon
Papers (Box 57). National Library of Australia, Canberra, Australia. https://nla.gov.
au/nla.obj-1265485108/view.

Haddon, A.C. (1934). History of anthropology, 2nd ed. London: Watts.

Hall, ET. (1976). Ukryty wymiar. Przel. T. Holéwka. Warszawa: Paristwowy Instytut
Wydawniczy.

Hallowell, A L (1938). Fear and anxiety as cultural and individual variables in a primitive
society. Journal of Social Psychology, 9(1), 25-47.

Hallowell, AL (1942). Acculturation processes and personality changes as indicated by
the Rorschach technique. Rorschach Research Exchange, 6(2), 42-50.

Hallowell, A.L (1945). The Rorschach technique in the study of personality and culture.
American Anthropologist, 47(2), 195-210.



Antropologia psychologiczna. Wprowadzenie 39

Hallowell, A.I (1955). Culture and experience. Philadelphia: University of Pennsylvania
Press.

Hallowell, A.L (1956). The structural and functional dimensions of a human existence.
Quarterly Review of Biology, 31(2), 88-101.

Hallowell, A.I (1959). Behavioral evolution and the emergence of the self. W: B.J. Meggers
(ed.), Evolution and anthropology: A centennial appraisal (s. 36-60). Washington, D.C.:
Anthropological Society of Washington.

Hallowell, A.IL (1960). Ojibwa ontology, behavior, and world view. W: S. Diamond (ed.),
Culture in history: Essays in honor of Paul Radin (s. 19-52). New York: Columbia Univer-
sity Press.

Hallowell, A.I. (1972). On being an anthropologist. W: ST. Kimball, ].B. Watson (eds.), Cros-
sing cultural boundaries: The anthropological experience (s. 51-62). San Francisco: Chandler.

Hallowell, A.L (1976). Contributions to anthropology: Selected papers of A. Irving Hallowell. Ed.
R.D. Fogelson. Chicago: University of Chicago Press.

Hallowell, A L (2010). Contributions to Ojibwe studies: Essays, 1934-1972. Eds. ].5.H. Brown,
S.E. Gray. Lincoln: University of Nebraska Press.

Hartoch Schachtel, A., Henry, J., Henry, Z. (1942). Rorschach analysis of Pilaga Indian
children. American Journal of Orthopsychiatry. 12(4), 679-712.

Harvey, G. (2005). Animism: Respecting the living world. London: Hurst.

Heald, S., Deluz, A. (1994). Anthropology and psychoanalysis: An encounter through culture.
London: Routledge.

Heine, SJ. (2012). Cultural psychology, 2nd ed. New York: WW. Norton.

Henry, J. (1941). Rorschach technique in primitive cultures. American Journal of Orthopsy-
chiatry. 11(2), 230-234.

Herdt, G.H. (1981). Guardians of the flutes: Idioms of masculinity. New York: McGraw-Hill.

Holmes, L.D. (ed.). (1987). Quest for the real Samoa: The Mead/Freeman controversy and beyond.
South Hadley: Bergin & Garvey.

Honigmann, J.J. (1967). Personality in culture. New York: Harper & Row.

Hsu, FL.K. (1961). Psychological anthropology in the behavioral sciences. W: F.L.K. Hsu
(ed.), Psychological anthropology: Approaches to culture and personality (s. 1-15). Home-
wood: Dorsey Press.

Hsu, F.L.K. (1971). Psychosocial homeostasis and jen: Conceptual tools for advancing
psychological anthropology. American Anthropologist, 73(1), 23-44.

Hunt, J. (1863). Introductory address on the study of anthropology. Anthropological Review,
1(1), 1-20.

Hunt, J. (1865). The President’s address. Journal of the Anthropological Society of London, 3,
Ixxxv-cxiii.

Hunt, J. (1866). Address delivered at the third anniversary meeting of the Anthropological
Society of London. Journal of the Anthropological Society of London, 4, lix-Ixxxi.

Hunt, J. (1867). The President’s address. Journal of the Anthropological Society of London, 5,
xliv-Ixxi.

Hutchins, E. (1991). Cognition in the wild. Cambridge: MIT Press.

Hyatt, M. (1990). Franz Boas, social activist: The dynamics of ethnicity. New York: Greenwood
Press.

Hymes, D., Fought, J. (1981). American structuralism. The Hague: Mouton.

Ingham, J.M. (1996). Psychological anthropology reconsidered. Cambridge: Cambridge Uni-
versity Press.



40 Michat Zerkowski

Ingham, J.M. (2001). Psychological anthropology. W: N.J. Smelser, P.B. Baltes (eds.), Inter-
national encyclopedia of the social and behavioral sciences, Vol. 18 (s. 12349-12355). Amster-
dam: Elsevier.

Johnson, AW, Price-Williams, D. (1996). Oedipus ubiquitous: The family complex in world folk
literature. Stanford: Stanford University Press.

Jones, E. (1925). Mother-right and the sexnal ignorance of savages. International Journal
of Psycho-Analysis, 6, 109-130.

Kaplan, B. (1954). A study of Rorschach responses in four cultures. Papers of the Peabody
Museum of American Archaeology and Ethnology, Vol. 42, No. 2. Cambridge:
Peabody Museum Press.

Kardiner, A. (1939). The individual and his society: The psychodynamics of primitive social orga-
nization. New York: Columbia University Press.

Kitayama, S., Cohen, D. (eds.). (2007). Handbook of cultural psychology. New York: Guilford
Press.

Kluckhohn, C. (1938). Participation in ceremonials in a Navaho community. American
Anthropologist, 40(3), 359-369.

Kluckhohn, C., Murray, H.A. (1948). Personality formation: The determinants. W: C. Kluc-
khohn, H.A. Murray (eds.), Personality in nature, culture and society (s. 35-48). New York:
Alfred A. Knopf.

Kopping, K.P. (2005). Adolf Bastian and the psychic unity of mankind: The foundations of anthro-
pology in nineteenth century Germany, 2nd ed. Miinster: LIT.

Kopping, K.P. (2007). Bastian and Lévi-Strauss: From ‘entelechy’ to ‘entropy” as “scienti-
fic” metaphors for cultural teleologies. W: M. Fischer, P. Bolz, S. Kamel (eds.), Adolf
Bastian and his universal archive of humanity: The origins of German anthropology (s. 22-31).
Hildesheim: Georg Olm:s.

Kracke, W. (1978). Force and persuasion: Leadership in an Amazonian society. Chicago: Univer-
sity of Chicago Press.

Kral, M. (2014). Anthropological psychology. W: T. Teo (ed.), Encyclopedia of critical psycho-
logy (s. 103-109). New York: Springer.

Kroeber, A.L. (1923). Anthropology. New York: Harcourt, Brace.

La Barre, W. (1954). The human animal. Chicago: University of Chicago Press.

La Barre, W. (1961). Psychoanalysis in anthropology. W: J.H. Masserman (ed.), Psychoanaly-
sis and social process (s. 10-20). New York: Grune & Stratton.

La Barre W. (1962). They shall take up serpents: Psychology of the southern snake-handling cult.
Minneapolis: University of Minnesota Press.

La Barre, W. (1978). The clinic and the field. W: G.D. Spindler (ed.), The making of psycholo-
gical anthropology (s. 259-299). Berkeley: University of California Press.

La Barre, W. (1984). Muelos: A stone age superstition about sexuality. New York: Columbia
University Press.

Layard, J. (1944). The Lady of the Hare, being a study in the healing power of dreams. London:
Faber & Faber.

Layard, J. (1972). The virgin archetype: Two papers. Ziirich: Spring.

Layard, J. (1975). A Celtic quest: Sexuality and soul in individuation: A depth-psychology study
of Mabinogion legend of Culhwch and Olwen. Ziirich: Spring,.

Leontiew A.N. (1962). O rozwoju psychiki. Oprac. M. Maruszewski. Przel. S. Koza, A. Jur-
kowski. Warszawa: Paristwowe Wydawnictwo Naukowe.

LeVine R.A. (1973), Culture, behavior, and personality. Chicago: Aldine.

LeVine, R.A. (2001). Culture and personality studies 1918-1960: Myth and history. Journal
of Personality, 69(6), 803-818.



Antropologia psychologiczna. Wprowadzenie 41

LeVine, R.A. (ed.). (2010a). Psychological anthropology: A reader on self in culture. Malden:
Wiley-Blackwell.

LeVine, R.A. (2010b). The Six Cultures Study: Prologue to a history of a landmark project.
Journal of Cross-Cultural Psychology, 41(4), 513-521.

LeVine, R.A. (2021a). Is the Oedipus complex universal: Explorations in Freudian anthro-
pology. W: D. Sharma (ed.), The cultural psyche: The selected papers of Robert A. LeVine
on psychosocial science (s. 143-148). Charlotte: Information Age Publishing.

LeVine, R.A. (2021b). My life in psychological anthropology and future research on its
history. W: D. Sharma (ed.), The cultural psyche: The selected papers of Robert A. LeVine
on psychosocial science (s. 17-36). Charlotte: Information Age Publishing.

LeVine R.A., LeVine B.B. (1966). Nyansongo: A Gusii community in Kenya. New York: Wiley.

Lévi-Strauss, C. (2011). Elementarne struktury pokrewieristwa. Przet. M. Falski. Warszawa:
Oficyna Wydawnicza Volumen.

Levy, R.I. (1973). Tahitians: Mind and experience in the Society Islands. Chicago: University
of Chicago Press.

Lieber, F. (ed.). (1844). Encyclopaedia Americana: A popular dictionary of arts, sciences, literature,
history, politics and biography, a new edition; including a copius collection of original articles
in american biography; on the basis of the seventh edition of the German conversations-lexicon,
Vol. 10. Philadelphia: Lea & Blanchard.

Lilienfeld, S.0., Wood, ].M., Garb, H.N. (2002). Status naukowy technik projekcyjnych. Przet.
H. Grzegotowska-Klarkowska. Krakéw: Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloniskiego.

Lindholm, C. (1997). Ethnopsychology. W: T. Barfield (ed.), The dictionary of anthropology
(s. 164-165). Oxford: Blackwell.

Lindholm, C. (2007). Culture and identity: The history, theory, and practice of psychological
anthropology. Oxford: Oneworld Publications.

Linton, R. (1936). The study of man: An introduction. New York: D. Appleton-Century.

Linton, R. (1975). Kulturowe podstawy osobowosci. Przel. A. Jasinnska-Kania. Warszawa: Pan-
stwowe Wydawnictwo Naukowe.

Lounsbury, EG. (1956). A semantic analysis of the Pawnee kinship usage. Language, 32(1),
158-194.

Lowie, R.H. (1937). The history of ethnological theory. New York: Ferrar & Rinehart.

Luria, A.R. (1976). Cognitive development: Its cultural and social foundations. Przet. M. Lopez-
-Morillas, L. Solotaroff. Cambridge: Harvard University Press.

Lutz, C.A. (1988). Unnatural emotions: Everyday sentiments on a Micronesian atoll and their
challenge to Western theory. Chicago: University of Chicago Press.

Macalister, A. (1894). Anniversary address. Journal of the Anthropological Institute of Great
Britain and Ireland, 23, 400-417.

Mageo, ].M. (ed.). (2002). Power and the self. Cambridge: Cambridge University Press.

Malinowski, B. (1987). Seks i sttumienie w spotecznosci dzikich oraz inne studia o ptci, rodzinie
i stosunkach pokrewieristwa. Przel. B. Golda, G. Kubica, Z. Mach. Warszawa: Paristwowe
Wydawnictwo Naukowe.

Mandler, G. (1984). Mind and body: Psychology of emotion and stress. New York: WW. Norton.

Mandler, P. (2013). Return from the natives: How Margaret Mead won the Second World War
and lost the Cold War. New Haven: Yale University Press.

Manson, W.C. (1986). Abram Kardiner and the neo-freudian alternative in culture and per-
sonality. W: G.W. Stocking Jr. (ed.), Malinowski, Rivers, Benedict and others: Essays on cul-
ture and personality (s. 72-94). Madison: University of Wisconsin Press.

Mars, L. (1953), Introduction a I'ethnopsychiatrie. Bulletin de I’Association Médicale Haitienne,
6(2), 1-84.



42 Michat Zerkowski

Mason, O.T. (1880). Anthropological investigations during the year 1879. W: Annual report
of the Board of Regents of the Smithsonian Institution, showing the operations, expenditures,
and condition of the institution for the year 1879 (s. 449-475). Washington, D.C.: Govern-
ment Printing Office.

Mathiot, M. (1962). Noun classes and folk taxonomy in Papago. American Anthropologist,
64(2), 340-350.

Mead, M. (1932). An investigation of the thought of primitive children, with special refe-
rence to animism. Journal of the Royal Anthropological Institute of Great Britain and Ireland,
62, 173-190.

Mead, M. (1942). Keep your powder dry: An anthropologist looks at America. New York: William
Morrow.

Mead, M. (1949). The Mountain Arapesh. V. The record of Unabelin with Rorschach analyses.
Anthropological Papers of the American Museum of Natural History, Vol. 41, part 3.
New York: American Museum of Natural History.

Mead, M. (1954). The swaddling hypothesis: Its reception. American Anthropologist, 56(3),
395-409.

Mead, M. (1962). Retrospects and prospects. W: T. Gladwin, W.C. Sturtevant (eds.),
Anthropology and human behavior (s. 115-149). Washington: Anthropological Society
of Washington.

Mercier, H., Sperber, D. (2017). The enigma of reason. Cambridge: Harvard University Press.

Miller, G.A. (2003). The cognitive revolution: A historical perspective. Trends in Cognitive
Sciences, 7(3), 141-144.

Miller, J.G (1994). Cultural psychology: Bridging disciplinary boundaries in understanding
the cultural grounding of self. W: PK. Bock (ed.), Psychological anthropology (s. 139-170).
Westport: Praeger.

Mimica, J. (ed.). (2007). Explorations in psychoanalytic ethnography. New York: Berghahn
Books.

Mimica, J. (2020). Of humans, pigs, and souls: An essay on the Yagwoia womba complex. Chi-
cago: HAU Books.

Minturn, L., Lambert, WW. (1964). Mothers of six cultures: Antecedents of child rearing. New
York: Wiley.

Molino, A. (ed.). (2004). Culture, subject, psyche: Dialogues in psychoanalysis and anthropology.
Middletown: Wesleyan University Press.

Morin, O. (2016). How traditions live and die. Oxford: Oxford University Press.

Murdock, G.P, Ford, C.S., Hudson, A.E,, Kennedy, R., Simmons, L.W., Whiting, ] W.M. (1950).
Outline of cultural materials, 3rd ed. New Haven: Human Relations Area Files.

Murray, S.O. (1986). Edward Sapir in “The Chicago School” of sociology. W: W. Cowan,
M.K. Foster, E.FK. Koerner (eds.), New perspectives in language, culture, and personality:
Proceedings of the Edward Sapir Centenary Conference (Ottawa, 1-3 October 1984) (s. 241~
291). Amsterdam Studies in the Theory and History of Linguistic Science. Series III,
Studies in the History of Language Sciences, Vol. 41. Amsterdam: John Benjamins.

Nadel, S.F. (1951). Foundations of social anthropology. London: Cohen & West.

Nisbett, R.E. (2014). Geografia myslenia. Dlaczego ludzie Wschodu i Zachodu myslg inaczej?
Przetl. E. Wojtych. Sopot: Smak Stowa.

Obeyesekere, G. (1981). Medusa’s hair: An essay on personal symbols and religious experience.
Chicago: University of Chicago Press.

Obeyesekere, G. (1990). The work of culture: Symbolic transformation in psychoanalysis
and anthropology. Chicago: University of Chicago Press.



Antropologia psychologiczna. Wprowadzenie 43

Oles, PK. (2009). Wprowadzenie do psychologii osobowosci, wyd. 3. Warszawa: Wydawnictwo
Naukowe Scholar.

Orans, M. (1996). Not even wrong: Margaret Mead, Derek Freeman, and the Samoans. Novato:
Chandler & Sharp.

Parin, P, Morgenthaler, F,, Parin-Mathey, G. (1980). Fear thy neighbor as thyself: Psychoanaly-
sis and society among the Anyi of West Africa. Przet. P. Klamerth. Chicago: University
of Chicago Press.

Pazzarelli, F. (ed.). (2020). Conversar mundos: Naturalezas, culturas y ontologias en la antropo-
logia contemporinea. Entrevistas a Denise Arnold, Bruno Latour, Marcio Goldman, Pedro
Pitarch, Eduardo Viveiros de Castro. Buenos Aires: Rumbo Sur.

Pelto, PJ. (1967). Psychological anthropology. Biennial Review of Anthropology, 5, 140-208.

Pope Edwards, C., Bloch, M. (2010). The Whitings” concepts of culture and how they have
fared in contemporary psychology and anthropology. Journal of Cross-Cultural Psy-
chology, 41(4), 485-498.

Purzycki, B.G. (2011). Tyvan cher eezi and the socioecological constraints of supernatural
agents’ minds. Religion, Brain & Behavior, 1(1), 31-45.

Purzycki, B.G. (2013). The minds of gods: A comparative study of supernatural agency.
Cognition, 129(1), 163-179.

Quinlan, M.B. (2022). Ethnomedicines: Traditions of medical knowledge. W: M. Singer,
P. Erickson, C. Abadia-Barrero (eds.), A Companion to medical anthropology, 2nd ed.
(s. 317-341). Hoboken: Wiley.

Radin, P. (1953). The world of primitive man. New York: Henry Schuman.

Radin, P. (2010). Trickster. Studium mitologii Indian potnocnoamerykariskich. Przel. A. Topa-
czewska. Warszawa: Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego.

Rice, G.E. (1980). On cultural schemata. American Ethnologist, 7(1), 152-171.

Rivers, W.H.R. (1901a). The colour vision of the natives of Upper Egypt. Journal of the Anthro-
pological Institute of Great Britain and Ireland, 31, 229-247.

Rivers, W.H.R. (1901b). Primitive color vision. Popular Science Monthly, 59(1), 44-58.

Rivers, W.H.R. (1901c). Vision. W: A.C. Haddon (ed.), Reports of the Cambridge anthropologi-
cal expedition to Torres Straits. Vol. 1I. Physiology and psychology. (s. 1-132). Cambridge:
Cambridge University Press.

Rivers, WH.R. (1905). Observations on the senses of the Todas. British Journal of Psychology,
1(4), 321-396.

Rivers, HH.R. (1924). Social organization. New York: Alfred A. Knopf.

Robben, A.C.G.M.,, Sudrez-Orozco, M.M. (eds). (2000). Cultures under siege: Collective violence
and trauma. Cambridge: Cambridge University Press.

Robertson Smith, W. (1889). Lectures on the religion of the Semites: First series. Fundamental
institutions. New York: D. Appleton.

Réheim, G. (1934). The riddle of the Sphinx, or human origins. Przel. R. Money-Kyrle. London:
Hogarth Press.

Roheim, G. (1943). The origin and function of culture. Nervous and Mental Disease Mono-
graphs, No. 69. New York: Nervous and Mental Disease Monographs.

Roheim, G. (1945). The eternal ones of the dream: A psychoanalytic interpretation of Australian
myth and ritual. New York: International Universities Press.

Roheim, G. (1950). Psychoanalysis and anthropology. New York: International Universities
Press.

Roheim, G. (1952). The gates of the dream. New York: International Universities Press.

Rosaldo, M.Z. (1980). Knowledge and passion: Ilongot notions of self and social life. Cambridge:
Cambridge University Press.



44 Michat Zerkowski

Rosch, E. (1978). Principles of categorization. W: E. Rosch, B.B. Lloyd (eds.), Cognition
and categorization (s. 27-48). Hillsdale: Lawrence Erlbaum.

Santos-Granero, F. (2006). Sensual vitalities: Noncorporeal modes of sensing and knowing
in Native Amazonia. Tipiti: Journal of the Society for the Anthropology of Lowland South
America, 4(1-2), 57-80.

Sapir, E. (2002). The psychology of culture: A course of lectures, 2nd ed. Ed. ].T. Irvine. Berlin:
Mouton de Gruyter.

Sapir, E. (2010). Jezyk. Wprowadzenie do badan nad mowgq. Przel. M. Buchta. Krakow:
Universitas.

Segall, M.H., Campbell, D.T., Herskovits, M.]J. (1966). The influence of culture on visual per-
ception. Indianapolis: Bobbs-Merrill.

Segerstrale, U. (2000). Defenders of the truth: The battle for science in the sociobiology debate
and beyond. Oxford: Oxford University Press.

Seligman, C.G. (1924). Presidential address. Anthropology and psychology: A study
of some points of contact. Journal of the Royal Anthropological Institute of Great Britain
and Ireland, 54, 13-46.

Seligman, C.G. (1928). The unconscious in relation to anthropology. British Journal of Psy-
chology, 18(4), 373-387.

Seligman, C.G. (1929). Temperament, conflict and psychosis in a stone-age population.
British Journal of Medical Psychology, 9(3), 187-202.

Seligman, C.G. (1932). Anthropological perspective and psychological theory. Journal
of the Royal Anthropological Institute of Great Britain and Ireland, 62, 193-228.

Seligman, M. (2004). Psychologia pozytywna. Przel. ]J. Radzicki. W: J. Czapinski (red.),
Psychologia pozytywna. Nauka o szczgsciu, zdrowiu, sile i cnotach cztowieka (s. 18-32). War-
szawa: Wydawnictwo Naukowe PWN.

Seth, A. (2021). Being you: A science of consciousness. London: Faber & Faber.

Shankman, P. (2009). The trashing of Margaret Mead: How Derek Freeman fooled us all on an alle-
ged hoax. Madison: University of Wisconsin Press.

Shankman, P. (2013). The “fateful hoaxing” of Margaret Mead: A cautionary tale. Current
Anthropology, 54(1), 51-70.

Shweder, R.A. (1979a). Rethinking culture and personality theory. Part I: A critical exa-
mination of two classical postulates. Ethos, 7(3), 255-278.

Shweder, R.A. (1979b). Rethinking culture and personality theory. Part II: A critical exa-
mination of two more classical postulates. Ethos, 7(4), 279-311.

Shweder, R.A. (1980). Rethinking culture and personality theory. Part III: From genesis
and typology to hermeneutics and dynamics. Ethos, 8(1), 60-94.

Shweder, R.A. (1990). Cultural psychology - what is it? W: JW. Stigler, R.A. Shweder,
G. Herdt (eds.), Cultural psychology: Essays on comparative human development (s. 1-43).
Cambridge: Cambridge University Press.

Shweder, R.A. (1991). Thinking through cultures: Expeditions in cultural psychology. Cambridge:
Harvard University Press.

Shweder, R.A. (1999a). Cultural psychology. W: R.A. Wilson, E.C. Keil (eds.), The MIT encyc-
lopedia of the cognitive sciences (s. 211-213). Cambridge: MIT Press.

Shweder R.A. (1999b). Why cultural psychology? Ethos, 27(1), 62-73.

Shweder, R.A. (2003a). Introduction: Anti-postculturalism (or, the view from manywhe-
res). W: R.A. Shweder, Why do men barbecue?: Recipes for cultural psychology (s. 1-45).
Cambridge: Harvard University Press.



Antropologia psychologiczna. Wprowadzenie 45

Shweder, R.A. (2003b). Mapy zasad moralnych, zarozumialos¢ Pierwszego Swiata i nowi
ewangelisci. W: L.E. Harrison, S.P. Huntington (eds.), Kultura ma znaczenie. Jak wartosci
wptywajg na rozwoj spoteczeristw (s. 250-272). Przet. S. Dymczak. Poznan: Zysk i S-ka.

Slunecko, T., Wieser, M. (2014). Cultural psychology. W: T. Teo (ed.), Encyclopedia of critical
psychology (s. 347-352). New York: Springer.

Spain, D.H. (ed.). (1992). Psychoanalytic anthropology after Freud: Essays marking the fiftieth
anniversary of Freud’s death. New York: Psyche Press.

Spain, D.H. (1994). Entertaining (im)possibilities: Chance and necessity in the making
of a psychological anthropologist. W: M.M. Sudrez-Orozco, G. Spindler, L. Spindler
(eds.), The making of psychological anthropology II (s. 103-131). Fort Worth: Harcourt
Brace.

Sperber, D. (1985). Anthropology and psychology: Towards an epidemiology of represen-
tations. Man, 20(1), 73-89.

Spindler, G.D. (1955). Sociocultural and psychological processes in Menomini acculturation.
Berkeley: University of California Press.

Spindler, G.D. (1978a). Introduction to Part I. W: G.D. Spindler (ed.), The making of psycho-
logical anthropology (s. 7-38). Berkeley: University of California Press.

Spindler, G.D. (ed.). (1978b). The making of psychological anthropology. Berkeley: University
of California Press.

Spiro, M.E. (1956). Kibbutz: Venture in utopia. Cambridge: Harvard University Press.

Spiro, ML.E. (1958). Children of the Kibbutz. Cambridge: Harvard University Press.

Spiro, M.E. (1961). Social systems, personality, and functional analysis. W: B. Kaplan (ed.),
Studying personality cross-culturally (s. 93-127). New York: Harper & Row.

Spiro, M.E. (1967). Burmese supernaturalism: A Study in the explanation and resolution of suffe-
ring. Englewood Cliffs: Prentice-Hall.

Spiro, M.E. (1970). Buddhism and society: A great tradition and its Burmese vicissitudes. New
York: Harper & Row.

Spiro, MLE. (1979). Gender and culture: Kibbutz women revisited. Durham: Duke University
Press.

Spiro, M.E. (1982). Oedipus in the Trobriands. Chicago: University of Chicago Press.

Spiro, MLE. (1987). Culture and human nature: Theoretical papers of Melford E. Spiro. Eds. B. Kil-
borne, L.L. Langness. Chicago: University of Chicago Press.

Steffens, H. (1822). Anthropologie, Bde. 1-2. Breslau: Josef Max.

Strauss, C. (2015). Language and culture in cognitive anthropology. W: F. Sharifian (ed.),
The Routledge handbook of language and culture (s. 386-400). London: Routledge.

Strauss, C., Quinn, N. (1997). A cognitive theory of cultural meaning. Cambridge: Cambridge
University Press.

Sturtevant, W.C. (1964). Studies in ethnoscience. American Anthropologist, 66(3), 99-131.

Tax, S. (1975). General editor’s preface. W: T.R. Williams (ed.), Psychological anthropology
(s. v=viii). The Hague: Mouton.

Tedlock, D., Tedlock, B. (eds.). (1975). Teachings from the American earth: Indian religion
and philosophy. New York: Liveright.

Throop, CJ. (2013). Psychological anthropology. W: R.]J. McGee, R.L. Warms (eds.), Theory
in social and cultural anthropology: An encyclopedia, Vols. 1-2 (s. 657-663). Los Angeles:
SAGE Publications.

Thurnwald, R. (1913a). Einleitung. Probleme der ethno-psychologischen Forschung. W:
W. Stern, O. Lipmann (Hrsg.), Vorschlige zur psychologischen Untersuchung primitiver
Menschen. (s. 1-27). Zeitschrift fiir angewandte Psychologie und psychologische Sam-
melforschung, Nr. 5, T. 1. Leipzig: Johann Ambrosius Barth.



46 Michat Zerkowski

Thurnwald, R. (1913b). Ethno-psychologische Studien an Siidseevélkern auf dem Bismarck-Ar-
chipel und den Salomon-Inseln. Zeitschrift fiir angewandte Psychologie und psycholo-
gische Sammelforschung, Nr. 6. Leipzig: Johann Ambrosius Barth.

Tyler, S.A. (1969). Introduction. W: S.A. Tyler (ed.), Cognitive anthropology (s. 1-23). New
York: Holt, Rinehart and Winston.

Tyler, S.A. (1993). Wprowadzenie do metod antropologii kognitywnej. Przel. O. Kubiriska.
W: M. Buchowski (red.), Amerykariska antropologia kognitywna (s. 25-52). Warszawa:
Instytut Kultury.

Varela, EJ., Thompson, E., Rosch, E. (1991). The embodied mind: Cognitive science and human
experience. Cambridge: MIT Press.

Wallace, A.F.C. (1952). The modal personality structure of the Tuscarora Indians: As revealed by
the Rorschach test. Smithsonian Institution. Bureau of American Ethnology, Bulletin
150. Washington, D.C.: Government Printing Office.

Weiner, A.B. (1985). Oedipus and ancestors. American Ethnologist, 12(4), 758-762.

Werner, H. (1940). Comparative psychology of mental development. New York: Harper.

White, C. (2021). An introduction to the cognitive science of religion: Connecting evolution, brain,
cognition, and culture. London: Routledge.

White, G.M. (1992). Ethnopsychology. W: T. Schwartz, G.M. White, C.A. Lutz (eds.), New
directions in psychological anthropology (s. 21-46). Cambridge: Cambridge University
Press.

White, G.M., Kirkpatrick, J. (eds.). (1985). Person, self, and experience: Exploring Pacific eth-
nopsychologies. Berkeley: University of California Press.

White, G.M,, Lutz, C.A. (1992). Introduction. W: T. Schwartz, G.M. White, C.A. Lutz (eds.),
New directions in psychological anthropology (s. 1-17). Cambridge: Cambridge University
Press.

White, L.A. (1949). The science of culture: A study of man and civilization. New York: Farrar,
Strauss and Cudahy.

Whitehouse, H. (1995). Inside the cult: Religious innovation and transmission in Papua New
Guinea. Oxford: Clarendon Press.

Whiting, B.B. (ed.). (1963). Six cultures: Studies of child rearing. New York: Wiley.

Whiting, B.B., Whiting, JW.M. (1975). Children of six cultures: A psycho-cultural analysis.
Cambridge: Harvard University Press.

Williams, T.R. (1975). Introduction. W: T.R. Williams (ed.), Psychological anthropology
(s. 1-41). The Hague: Mouton.

Wilson, E.O. (1975). Sociobiology: The new synthesis. Cambridge: Harvard University Press.

Wood, ]. M., Nezworski, M.T,, Lilienfeld, S.O., Garb, H.N. (2003). What's wrong with the Ror-
schach? Science confronts the controversial inkblot test. San Francisco: Jossey-Bass.

Wundt, W. (1888). Uber Ziele und Wege der Volkerpsychologie. Philosophische Studien, 4,
1-27.

Wundt, W. (1916). Elements of folk psychology: Outlines of a psychological history of the develop-
ment of mankind. Przel. E.L. Schaub. London: Allen & Unwin.

Wygotski, L.S. (1989). Myslenie i mowa. Przel. E. Flesznerowa, ]. Fleszner. Warszawa: Pan-
stwowe Wydawnictwo Naukowe.

Wygotski, L.S. (2006). Narzedzie i znak w rozwoju dziecka, wyd. 2. Przel. B. Grell. Warszawa:
Wydawnictwo Naukowe PWN.

Xygalatas, D. (2012). The burning saints: Cognition and culture in the fire-walking rituals
of the Anastenaria. Bristol: Equinox.

Xygalatas, D. (2013). Effects of religious setting on cooperative behavior: A case study from
Mauritius. Religion, Brain & Behavior, 3(2), 91-102.



Antropologia psychologiczna. Wprowadzenie 47

Znaniecki, F.,, Thomas, W.I. (1976). Chtop polski w Europie i Ameryce, t. 1-5. Przel.
M. Topczewska-Metelska, E. Oengo-Knoche, 1. Wyrzykowska, A. Bartkowicz. War-
szawa: Ludowa Spoéldzielnia Wydawnicza.

SUMMARY
Psychological anthropology: An introduction

The text is an introduction to psychological anthropology, a subdiscipline of cultural
anthropology that looks into interactions linking cultural phenomena with human psy-
chological processes. The history of the concept of psychological anthropology and its
definitions is discussed and then juxtaposed with explanations of the concepts of ethno-
psychology, cultural psychology, and cognitive anthropology. The discussion is contex-
tualized by the history of the subdiscipline itself, which over the last 150 years has been
developed and co-developed - often in a complex and convoluted way - by subsequent
anthropological approaches and trends, with which it has at times been identified.

Keywords: psychological anthropology, ethnopsychology, cultural psychology, cognitive
anthropology, history of cultural anthropology
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Wstep

Kognitywne badania nad religia to paradygmat badawczy majacy na celu
poszukiwanie poznawczych uwarunkowan zjawiska religii. Podobnie jak
cala kognitywistyka jest to przedsiewziecie o interdyscyplinarnym charakterze.
W jego powstaniu i rozwoju znaczacy udzial mieli jednak antropolodzy kultu-
rowi, a wplyw, jaki wywarty na niego teorie antropologiczne, jest bezdyskusyjny.
W zwigzku z tym zasadne wydaje sie postawienie pytania, czy mowa tu o rela-
tywnie autonomicznym przedsiewzieciu, w ktérym antropologia ma swdj udzial
jako jeden z wielu elementéw skiadowych, czy tez kognitywne badania nad
religia mozna traktowac jako jeden z paradygmatéw funkcjonujacych w obrebie
samej antropologii kulturowej. Niniejszy artykut omawia specyfike kognityw-
nych badan nad religia i ich zwigzki z antropologia oraz przedstawia argumenty
narzecz tezy, zgodnie z ktérg uprawnione jest ich traktowanie jako paradygmatu
antropologicznego. Tym samym kognitywne badania nad religia zostaty tu uka-
zane jako jeden ze wspoélczesnych wariantéw antropologii psychologicznej.
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Charakterystyka CSR

Kognitywne studia nad religia (ang. cognitive science of religion, CSR) - w litera-
turze polskiej nazywane takze religioznawstwem kognitywnym lub kognitywi-
styka religii) - to paradygmat badawczy wyrastajacy z przekonania, ze istnienie
religii i jej wtadciwosci stanowig pochodng sposobu dziatania ludzkiego umystu
(Barrett 2007, 2011a; Tremlin 2010; Martin 2005; Atran 2013; Pyysidinen 2003; Szta-
jer 2018). CSR szuka zatem przyczynowych wyjasnieni pojawienia sie¢ samego
zjawiska religii, jak i poszczegélnych cech sktadajgcych sie na religie elementow,
i dopatruje sie tych przyczyn w sposobach, w jakie przebiegaja ludzkie procesy
poznawcze. Te ostatnie rozumiane sg przy tym zgodnie z modelami funkcjonu-
jacymi w interdyscyplinarnie uprawianej kognitywistyce, ktorej poczatek siega
»rewolucji poznawczej” lat 50. XX wieku i wigze si¢ bezposrednio z rozwojem
psychologii poznawczej. Taka perspektywa sprawia, ze dla CSR fundamentalne
staly sie trzy pytania (Lawson 2000: 344):

1. Jak ludzkie umysty reprezentuja idee religijne?

2. Jakludzkie umysty przyswajaja idee religijne?

3. Jakie dziatania wynikaja z idei religijnych?

Wspblczesnie pytania te zostaly uszczegdtowione i rozbite na szereg pytan
sktadowych. Oprécz problemoéw typu: ,jak sposoby przetwarzania, magazyno-
wania i uzywania informacji przyczyniaja si¢ do powstawania religijnych idei
i praktyk?” w ramach CSR bada si¢ réwniez m.in. to, jaki wplyw na powstawanie
idei czy praktyk religijnych ma rodzajowe zréznicowanie tych informacji, czy tez
kontekst, w jakim sie one pojawiaja (White 2021: 1).

Umownie przyjmuje si¢, ze paradygmat CSR narodzit sie w latach 90.
XX wieku. Wtedy bowiem opublikowane zostaly najwazniejsze dla ukonstytu-
owania sie jego cech specyficznych publikacje (Boyer 1994b; Guthrie 1993; Law-
son, McCauley 1990; Whitehouse 1995). Jego poczatkéw szukaé¢ mozna jednak
wczeéniej. Pionierski w tym zakresie charakter ma opublikowany juz w roku
1980 artykut Stewarta E. Guthriego A Cognitive Theory of Religion, w ktérym
nauki poznawcze zostaly wykorzystane do wyjaénienia zjawiska typowej dla
religii antropomorfizacji. Wspoélczesnie CSR okreéli¢ mozna jako paradygmat
dojrzaly. Istnieja publikacje podsumowujace dotychczasowy dorobek omawia-
nego nurtu (Martin, Wiebe 2019) oraz podreczniki do CSR (Eames 2016; White
2021). Platforma taczaca badaczy z obszaru kognitywnych badan nad religia staty
sie specjalistyczne czasopisma, takie jak ,Journal of Cognition and Culture” czy
,Journal of the Cognitive Science of Religion”, stowarzyszenia, takie jak Interna-
tional Association for the Cognitive Science of Religion, i organizowane przez
nie cykliczne konferencije.

Ilustracja typowego dla CSR podejécia do religii moze by¢ sposéb rozumowa-
nia zastosowany przez jego przedstawicieli do wyjasnienia kwestii uznawania
pewnego rodzaju wyobrazen za wyobrazenia nadprzyrodzone (Barrett 2000).
Zgodnie z tezami Pascala Boyera (1994a, 2003a, 2003b, 2003c, 2005: 64-93; Baumard,
Boyer 2013; Boyer, Ramble 2001) podstawowym wyréznikiem wyobrazen
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religijnych jest ich kontrintuicyjnoé¢. Wyobrazenia tego rodzaju powstaja za
sprawa naruszania spontanicznych koncepcji dotyczacych wilasciwosci poszcze-
golnego rodzaju bytéw skladajacych sie na otaczajaca czlowieka rzeczywistosc.
Jesli na przyklad intuicyjnie oczekujemy, ze byty osobowe posiadaja fizyczne ciata
i intencjonalno$¢, to stworzenie wyobrazenia osobowego bytu pozbawionego
ciata bedzie mialo charakter kontrintuicyjny, podobnie jak wyobrazenie bytu
osobowego, ktéry co prawda fizyczne cialo bedzie posiadatl, lecz jednoczesnie
bedzie pozbawiony zdolnosci do podejmowania intencjonalnych dziatan. Pierw-
szy ze wspomnianych tu sposobéw naruszenia struktur wiedzy potocznej jest
uniwersalnym przepisem na wytworzenie wyobrazenia ducha. Drugi odpowiada
za pojawianie sie¢ wyobrazeri bytow w stylu zombie. Podobny efekt wystapi za
sprawa przenoszenia cech miedzy poszczegdlnymi rodzajami bytéw. Wyobra-
zeniem kontrintuicyjnym bedzie zatem takze wyobrazenie méwigcego psa.
Powstaje ono bowiem przez dodanie do standardowych cech zwierzecia cechy
typowej dla bytéw osobowych. Co istotne, zdolnos¢ do wytwarzania wyobrazen
tego rodzaju moze by¢ postrzegana jako efekt ewolucyjnych proceséw ksztattu-
jacych ludzka architekture poznawcza. Z jednej strony istotna jest tu bowiem
adaptacyjna przewaga, jaka zapewniaja wrodzone systemy wiedzy podstawowej
(Spelke 2000; Spelke, Kinzler 2007; Spelke i in. 1995) dostarczajace intuicji na
temat wlasciwosci poszczegélnych bytow skltadajacych sie na ludzka rzeczywi-
stosé, co przeklada sie na bardziej adekwatne sposoby zachowania wzgledem
tych elementéw. Na przykiad odruchowo przyjmowane zalozenia dotyczace -
odrebnie - bytéw ozywionych i nieozywionych w oczywisty sposéb zwiekszaja
wartoé¢ przystosowawczg organizmu wyposazonego w znajacy je umyst. Spo-
sob wchodzenia w interakcje z obiektami ozywionymi powinien byé bowiem
inny niz w przypadku obiektéw nieozywionych, a nieuznawanie tej réznicy jest
zwyczajnie niebezpieczne. Z drugiej strony do wytworzenia wyobrazen kontrin-
tuicyjnych niezbedna jest takze umiejetno$¢ modyfikowania takich wrodzonych
zasobow wiedzy, ktéra to umiejetnosé znajduje swoje uzasadnienie w potrzebie
kreatywnego rozwigzywania nietypowych probleméw, co wymaga swobodnego
trybu przetwarzania zasobéw wiedzy podstawowej (tzw. kognitywnej ptynno-
Sci) (Mithen 1998; Mithen, Boyer 1996; Fauconnier, Turner 2019; Turner 2014).
Zasada traktowania wyobrazen kontrintuicyjnych jako nadprzyrodzonych
obwarowana jest pewnymi dodatkowymi warunkami. O ile bowiem wszystkie
wyobrazenia nadprzyrodzone wydaja si¢ jednoczesnie wyobrazeniami kontrin-
tuicyjnymi, o tyle nie zawsze kazde wyobrazenie kontrintuicyjne traktowane
jest jako nadprzyrodzone. Jest to zatem kategoria szersza niz ta, ktéra interesuje
badaczy religii. Z kognitywnego punktu widzenia oznacza to jednak wylacznie
tyle, ze nalezy zastanowic sie, jakie inne wtasciwosci ludzkiego umystu decy-
duja o nadaniu pewnej grupie wyobrazen kontrintuicyjnych statusu wyobra-
zen nadprzyrodzonych (Boyer 2005: 149-160; Atran 2013: 8, 22-24; Kirkpatrick
2015: 74-75). Za wyobrazenia nadprzyrodzone chetniej uznawane sa na przyklad
wyobrazenia kontrintuicyjnych agenséw (a wiec kontrintuicyjne wyobrazenia
istot zywych), niz takie, w ktérych nie pojawiaja sie cechy zwierzat czy oséb
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(Pyysidineniin. 2003; Barrettiin. 2009), co w efekcie przeklada si¢ na typowa dla
rozmaitych systeméw wierzeniowych tendencje do patrzenia na rzeczywisto$¢,
jako na efekt dzialania rozmaitego rodzaju bogéw, demonéw czy duchéw (Guthrie
1980; Pyysidinen 2009). Z poznawczego punktu widzenia jest to tendencja zrozu-
mialfa. Uzasadnia ja bowiem przystosowawczo adekwatna hierarchia istotnosci,
zgodnie z kt6ra to wlasnie swiadomos¢ obecnosci i dziatari intencjonalnych agen-
sOw jest wazniejsza dla przetrwania niz $wiadomos¢ obecnosci bytéw innego
rodzaju (Barrett 2016). Ludzkie umysty, podobnie zreszta jak umysty wielu innych
zwierzat (Guthrie 2002), skonstruowane sa w konsekwencji tak, by wykrywac
obecnos¢ intencjonalnego zycia na tle przedmiotowego tta i dysponuja w tym celu
odpowiednimi mechanizmami poznawczymi (Barrett 2004: 31-44, 2011b: 99-104).
Co wiecej, w sytuacjach nieoczywistych, to jest takich, gdy nie ma pewnosci,
czy informacje, ktérymi dysponuje podmiot, Swiadcza o obecnosci agensa czy
tez nie, bezpiecznej jest zaklada¢, ze jednak znajduje sie on w poblizu. W efekcie
intencjonalne schematy interpretacyjne uzywane sa takze poza wlasciwym im
kontekstem odniesieniowym, co prowadzi do pojawienia si¢ nastawienia animi-
stycznego lub jego wyspecjalizowanej postaci, to jest antropomorfizacji (Guthrie
1993). I to wiasnie te nastawienia stanowia wstepny warunek wytworzenia w sze-
rokim zbiorze mozliwych wyobrazeri kontrintuicyjnych podzbioru wyobrazen
kontrintuicyjnych i jednoczesnie istotnych, co z kolei stanowi dobry predyktor
uznania ich za wyobrazenia nadprzyrodzone (na temat kolejnych warunkéw zob.
Atran 2013: 8, 22-24; Kirkpatrick 2015; Boyer 2005: 151-160; 2002; Purzycki 2013;
Purzycki, Sosis 2019). Wedtug badaczy o nastawieniu kognitywnym obecnos¢
wyobrazenia kontrintuicyjnego agensa jest tez jedynym sposobem na odréznie-
nie dziatan rytualnych od innych dziatan (Lawson, McCauley 1990; McCauley;,
Lawson 2002). Pod wzgledem formalnym rytuat jest bowiem nieodréznialny od
kazdej innej czynnosci. Nie istnieja tez Zadne odrebne systemy mentalne odpo-
wiadajace za pojawienie sie zdolnosci do organizowania rytualnych dziatan.
Koncepcja wyobrazen kontrintuicyjnych ma te zalete, ze pozwala zreduko-
wac, watpliwa w swej kulturowej uniwersalnosci, kategorie nadprzyrodzonosci
do zbioru produktéw gatunkowo uniwersalnej architektury poznawczej. Dodat-
kowo, niejako przy okazji, taki spos6b patrzenia na koncepcje religijne ttumaczy
ich popularnos¢. Jesli bowiem spojrze¢ na nie z perspektywy koncepcji epide-
miologii reprezentacji (Sperber 2002: 56-97), to nalezy zauwazy¢, ze wyobrazenia
kontrintuicyjne - przy zachowania umiarkowanego poziomu znieksztalcenia
(Boyer 2005: 87-89) - z jednej strony pozostaja relatywnie fatwe do wytworze-
nia ze wzgledu na ich zwigzek ze strukturami wiedzy podstawowej, takimi jak
kategorie ontologiczne. Z drugiej s jednak znacznie bardziej interesujace niz
wyobrazenia intuicyjne, co sprawia, Ze przyciagaja uwage i sa3 wzglednie dobrze
zapamietywane, a to z kolei sprzyja ich relatywnie udanej kulturowej dystrybucji
(Boyer 2005: 82-87, 1998). Warto podkresli¢, ze wspoélczesne nauki poznawcze
maja charakter empiryczny, a funkcjonujace w nich teorie formulowane sa w taki
sposéb, by mozliwa byla ich eksperymentalna weryfikacja. Dotyczy to takze
CSR, a badania nad kulturowa dystrybucja wyobrazen kontrintuicyjnych sa tego
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dobrym przykladem. Hipoteza o ich relatywnie wysokim stopniu zapamiety-
wania szybko zaczeta by¢ testowana w badaniach, w ktérych poréwnywano
pamieciowe utrwalenie kontrintuicyjnych watkéw realnych i spreparowanych
opowiesci z utrwaleniem watkéw intuicyjnych, a takze dziwacznych na sposéb
inny niz wynikajacy z naruszenia struktury intuicyjnej wiedzy o kategoriach
ontologicznych (Barrett, Nyhoff 2001; Boyer, Ramble 2001). Co wazne, wyniki tych
badan ukazaly koniecznos¢ uwzglednienia calego szeregu czynnikéw dodatko-
wych, takich jak obecno$¢ narracyjnej ramy (Norenzayan, Atran 2004) czy wiek
badanych (Gregory, Barrett 2009; Hornbeck, Barrett 2013). Staly sie one takze
podstawg do zaproponowania alternatywnych wzgledem oryginalnej koncepcji
Boyera mechanizméw mentalnych stojacych za ich funkcjonowaniem (Gonce
i in. 2006; Slone i in. 2007; Upal 2007, 2010; Tweney 2019; Purzycki 2010, 2011)
lub wrecz - przy nieudanych replikacjach pierwotnych wynikéw - argumentem
na rzecz ich falsyfikacji (Porubanova i in. 2014; Porubanova-Norquist i in. 2014).

Uogolniajac wnioski wynikajgce z tego krétkiego omdéwienia jednego
z przykladowych obszaréw badawczych interesujacych CSR, powiedzie¢ trzeba,
Ze mowa tu zatem o naturalistycznym podejéciu do religii, zgodnie z ktérym
wlasciwym przedmiotem rozwazan religioznawczych staje si¢ nie tyle religia, ile
ludzkie kompetencje mentalne odpowiadajace za wytwarzanie, podtrzymywanie
i upowszechnianie religii (Saler 2009: 204-205). Korzystajac z metafory zastoso-
wanej przez Boyera (2005: 60-61), mozna tez powiedzie¢, ze w przeciwienistwie do
wielu innych podejsé, ktére studiujg religie niczym karte dan w restauracji, CSR
interesuje sie tym, co dzieje sie w jej kuchni. Co istotne, wszystkie rozwazania
dotyczace owych dziatan wychodza poza spekulacje i formulowane sa w taki
sposob, by mozliwa byla ich empiryczna, najlepiej eksperymentalna, weryfikacja.
Warto takze zauwazy¢, ze chociaz CSR jest SciSle zintegrowane z ewolucyjnym
podejéciem do zjawisk religijnych, to w przeciwienstwie do wielu wczeéniejszych
nurtéw, takich jak socjobiologia, memetyka czy pewne odlamy materialistycz-
nie ukierunkowanej antropologii kulturowej, nie zaklada si¢ w nim, ze religia
musi petni¢ funkcje przystosowawcze (Atran 2013: 243-316). Wrecz przeciwnie,
w CSR zaklada sie raczej, ze religia to zjawisko pojawiajace sie w wyniku inter-
akcji rozmaitego rodzaju produktéw ubocznych adaptacji (Gould, Lewontin
1979) i jako taka nie musi petni¢ samodzielnie zadnej funkcji przystosowawczej
(dotyczy to przynajmniej ,klasycznej” fazy rozwazan spod znaku CSR, obecnie
teza ta bywa atakowana przez niektérych przedstawicieli omawianego nurtu;
zob. Szocik, van Eyghen 2021). Za charakterystyczna ceche CSR uznac wreszcie
mozna takze odejscie od préb poszukiwania jakich$ specyficznych ukladow
neuronalnych czy powiazanych z nimi proceséw mentalnych i wskazywanie,
ze za religijne sposoby myslenia i dziatania odpowiada ,normalna” architektura
poznawcza, obstugujaca codzienne funkcjonowanie cztowieka. Tym samym CSR
zrywa rowniez z relatywnie popularnym, a wywodzacym sie z uje¢ psycho-
analitycznych rozumowaniem, zgodnie z ktérym religia postrzegana byta jako
zjawisko z obszaru psychopatologii.



56 Maciej Czeremski

Miedzy CSR a antropologia kulturowa

W powstaniu i rozwoju CSR znaczacy udziat mieli (i nadal majg) antropolodzy
kulturowi. Formalne wyksztalcenie antropologiczne posiadaja tacy istotni dla
omawianego paradygmatu badacze, jak Stewart Guthrie, Pascal Boyer, Dan Sper-
ber, Scott Atran, Harvey Whitehouse, Benson Saler czy Dimitris Xygalatas. Ten
relatywnie znaczacy udzial antropologéw w nowym przedsiewzieciu naukowym
nie jest przypadkiem i wynika ze stanu rzeczy, w jakim znalazla si¢ sama antro-
pologia. Powtarzajacym sie biograficznym motywem zwrotu ku kognitywistyce
jest bowiem zdominowanie antropologii kulturowej przez postmodernistyczne
nurty skrajnego relatywizmu i kulturowego konstruktywizmu. Uznajac, Ze pro-
wadza one w istocie do destrukcji macierzystej dyscypliny poprzez blokowanie
mozliwoéci realizowania celéw, do jakich antropologia zostata powolana, bada-
cze niezgadzajacy sie z tezg o koricu wielkich narracji i mozliwoéci wynajdywania
miedzykulturowych uniwersaliow zwrdcili sie ku obszarom nauki, w ktérych
nie zarzucono klasycznej, oswieceniowej formuly badan nad czlowiekiem. Widaé
tu zatem konsekwencje swoistego znuzenia autoanaliza procesu wytwarzania
antropologicznej wiedzy prowadzaca w kierunku zanegowania jej wiarygodno-
$ciichec powrotu do stanu rzeczy, w ktérym racja bytu dyscypliny sa studia nad
zréznicowaniem kultur i jednoscia ludzkiego umystu.

Prawdopodobnie najbardziej znanym przykladem transferu z obszaru antro-
pologii do CSR jest przypadek Scotta Atrana, co zwigzane jest z jego decyzja
dotyczaca zrzeczenia sie cztonkostwa w American Anthropological Associa-
tion. W komentarzach do tego wydarzenia Atran wprost méwi, ze antropologia
przestata by¢ tym, czego go uczono i czego doswiadczat jako asystent Margaret
Mead, to jest zdobywaniem wiedzy naukowej o ludzkich zachowaniach i podsta-
wowych strukturach spotecznych. W antropologii zamienionej wedtug Atrana
w krytyczna teorie spolecznag nie tylko nie ma juz miejsca na tego rodzaju prace,
ale - co wiecej - sama ich idea zostata odrzucona jako niewtasciwa (Edmonds
2017). Podobne watki, cho¢ by¢ moze pozbawione tak spektakularnych mani-
festacji, odnalez¢ mozna takze u innych badaczy. Harvey Whitehouse (2019)
wspomina na przyklad, ze réwniez brytyjska antropologia uprawiana w duchu
Riversa, Malinowskiego, Radcliffe-Browna czy Evans-Pritcharda w latach 80.
XX wieku przyjeta skrajnie relatywistyczne zalozenia. ,Wielu spoéréd moich
nauczycieli wierzylo, Ze systemy kulturowe ksztaltujg nasz rozwdj psycholo-
giczny do tego stopnia, ze u podstaw ludzkiej natury nie ma niczego, co nie
bytoby ustanowione przez kulture - a nawet jesli bylo, to nie bylo to nic interesu-
jacego” (Whitehouse 2019: 44). To wiasnie rosnacy sceptycyzm wobec tych zalozen
i potrzeba znalezienia dowodéw potwierdzajacych istnienie psychicznejjednosci
gatunku ludzkiego pchnela Whitehousa w kierunku psychologii, a nastepnie
kognitywistyki. Znamienny wydaje sie tu by¢ takze przypadek Bensona Selera,
czlowieka, ktéry wlozyt ogromny wysilek w préoby interkulturowego zdefinio-
wania religii. Zgadzajac si¢ z przeprowadzong przez Talala Asada (1993: 27-54)
krytyka uniwersalnego charakteru klasycznych antropologicznych koncepcji
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religii, z Geertzowska (2005: 109-150) definicja religii jako systemu symboli na
czele, Saler (2000: 158-226) odrzuca jednocze$nie negatywne konkluzje Asada
dotyczace mozliwosci stworzenia takiej definicji. Nieudana préba Clifforda
Geertza nie jest dla Salera powodem do zaniechania préb modelowania zjawi-
ska religii na sposob interkulturowy, a jedynie wskazéwka, ze nie da sie tego
zrobi¢ przy wykorzystaniu klasycznych dla antropologii sposobow. I wtasnie
to jest powodem, dla ktérego Saler (2009: 196-223) proponuje integracje swojego
politetycznego sposobu rozumienia religii z podej$ciami kognitywnymi.
Zwiazki CSR i antropologii kulturowej nie ograniczaja si¢ przy tym wytacz-
nie do kwestii personalnych czy instytucjonalnych. Dla badaczy o nastawieniu
kognitywnym antropologia jest wazna przede wszystkim jako gtéwny obszar for-
mulowania teoretycznych propozycji, z ktérymi CSR podjeto dyskusje. Mowa tu
zaréwno o aprobatywnym przyjeciu pewnych sposobéw rozumienia religii oraz
powiazanych z nig zjawisk, jak i o ich krytyce. Nawet w tym drugim przypadku
istotne jest jednak, ze badacze reprezentujacy CSR spierajq sie wlasnie z dorob-
kiem antropologicznym, a nie propozycjami innych dyscyplin. Warto przy tym
zauwazyc, ze nie jest to prosta pochodna odnotowanego powyzej faktu zwiaza-
nego z tym, ze znaczace grono badaczy formujacych paradygmat CSR wywodzi
sie z antropologii i to wlasnie ta tradycja jest im najblizsza. Do koncepcji antro-
pologicznych odwoluja sie takze przedstawiciele CSR o wyksztalceniu innym
niz antropologiczne (religioznawcy, filozofowie, psycholodzy czy - zwlaszcza
ostatnio - osoby z dyplomem z kognitywistyki). Takze oni musza korzystac
z dorobku antropologii kulturowej, jest bowiem po prostu historycznym faktem,
ze do pewnego momentu to wtasnie w jej obrebie poswiecano najwigksza uwage
zjawiskom badanym obecnie przez CSR. Nie da sie na przyktad zaproponowac
opartych na kognitywnych modelach dziatania ludzkiego umysiu koncepciji
magii bez ich zestawienia z koncepcjami sformutowanymi wczeéniej przez antro-
pologow. Nic wiec dziwnego, ze w poswieconej temu problemowi monografii
Jespera Serensena (2007), formalnie rzecz biorac religioznawcy, odnalez¢é mozna
odniesienia do koncepcji takich badaczy, jak Edward Tylor, James Frazer, Marcel
Mauss, Lucien Lévy-Bruhl, Bronistaw Malinowski, Edward Evans-Pritchard czy
Stanley Tambiah. Co wigcej, takze modelowe przyklady operacji magicznych
analizowanych przez Sgrensena juz przy uzyciu narzedzi typowo kognitywnych
rowniez pochodza z klasycznych opracowan antropologicznych dotyczacych
Triobriandczykéw (Malinowski 1986, 1987) i Azande (Evans-Pritchard 2008).
Podobnie rzecz ma sie z publikacja religioznawcy Thomasa Lawsona oraz filo-
zofa i psychologa Roberta McCauleya (naukowa biografia Lawsona jest przy tym
niezwykle ztozona - zaczynal z pozycji teologa i filozofa, ktéry najpierw odkryt
klasyczne religioznawstwo poréwnawcze, a nastepnie stal si¢ jednym z gtéw-
nych promotoréw CSR; zob. Wilson 2004). Poniewaz ich monografia (Lawson,
McCauley 1990) po$wiecona jest kognitywnym podstawom struktur rytualnych,
to w nieunikniony sposéb odnosza sie oni do wczesdniejszych prac antropologéw,
takich jak Claude Lévi-Strauss czy Victor Turner. Znamienny pod tym wzgledem
jest pionierski dla CSR artykut Stewarta Guthriego (1980). Poniewaz, historycznie
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rzecz biorac, CSR bylo na tym etapie zaledwie propozycja nowego podejécia do
badan nad religia, ktéra sformutowana zostata w obrebie antropologii i przez
antropologa (artykut zostat opublikowany w ,Current Anthropology”, a jego
zalozenia byly wczeéniej prezentowane miedzy innymi podczas jednego ze zjaz-
déw American Anthropological Association), to nie moze dziwi¢, ze w omawianej
publikacji odnajdujemy niemal kompletny spis wszystkich znaczacych dla antro-
pologicznych teorii religii nazwisk. Swoja wtasna koncepcje religii Guthrie widzi
bowiem jako synteze trzech obecnych w historii antropologicznych badan nad
religia watkéw, to jest myélenia o religii jako pewnej formie antropomorfizacji
(Edward Tylor, Emile Durkheim), patrzenia na religie jako na forme symboliczna
(Clifford Geertz, Melford Spiro) i teorii o zwigzkach religii z interpretacja potocz-
nych sposobéw doéwiadczania rzeczywistosci (Robin Horton i ponownie Melford
Spiro). Duza role w tekécie Guthriego odgrywa tez krytyczna analiza koncepcji
Malinowskiego. Co wiecej, znaczace wydaje si¢ takze to, kogo w swoim tekscie
Guthrie nie przywoluje. Byloby moze przesada stwierdzenie, ze nie pojawia
sie w nim zaden nieantropolog (Guthrie czesto przytacza na przyklad poglady
socjologa Roberta Bellaha), niemniej w tekscie ani razu nie pojawiaja sie nazwi-
ska klasykow religioznawstwa powigzanych z perspektywa fenomenologiczna,
takich jak Rudolf Otto czy Mircea Eliade. Propozycja nowej perspektywy badania
religii jest wiec paradoksalnie wyrazng kontynuacja tradycji antropologicznej,
lecz niekoniecznie religioznawczej.

CSR jest takze dtuznikiem antropologii kulturowej w zakresie stosowanych
przez siebie metod badawczych. Jak wspomniano powyzej, badacze religii
o nastawieniu kognitywnym silnie podkreélaja empiryczny charakter CSR i zna-
czenie metod eksperymentalnych. Nie oznacza to jednak zerwania z tradycyjnym
dla antropologii warsztatem badacza terenowego. W CSR metody te wzajemnie
sie uzupelniajg (w postaci faczenia danych pochodzacych z obserwacji i ekspery-
mentéw) lub wrecz przenikajg (zastosowanie w badaniach terenowych bardziej
restrykcyjnych metod kontroli zmiennych typowych dla eksperymentéw labo-
ratoryjnych) (Slone, McCorkle 2019). Podkresli¢ wiec trzeba, ze praktyka badan
terenowych nie byta obca zadnemu z wymienionych wczesniej zwolennikéw
CSR o wyksztalceniu antropologicznym. Nie mozna zatem domniemywag, ze
,uciekli” oni w CSR, szukajac swoistej drogi na skroéty, ktéra mozna by obejs¢
typowy dla antropologa kulturowego warsztat badawczy. Guthrie prowadzit
badania terenowe w Japonii poswiecone nowemu ruchowi religijnemu Rissho-
-Kosei-kai (Guthrie 1988). Boyer przez dlugi czas zajmowat sie kategoria tradycji
i transmisja oralnych eposéw, bazujac na danych zebranych w Kamerunie, Gwinei
Rownikowej i Gabonie u ludu Fang (np. Boyer 1986). Atran uczestniczyt miedzy
innymi w trwajacych dziesie¢ lat badaniach rdzennych systeméw zarzadzania
srodowiskiem prowadzonych w Gwatemali (Atraniin. 2004; Atran, Medin 2008).
Sperber prowadzil prace wsrdéd etiopskich Dorze (Sperber 2008), a Whitehouse
spedzil dwa lata na badaniach terenowych nad kultami cargo na Nowej Brytanii
i Papui Nowej Gwinei (Whitehouse 1995). Saler, podobnie jak Atran, pracowat
w Gwatemali z Kicze, a nastepnie w Kolumbii i Wenezueli z Guajiro (np. Saler
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1962, 1964). Xygalatas zajmowal sie¢ miedzy innymi funkcjonujacymi w péinocnej
Grecji rytuatami chodzenia po ogniu (Xygalatas 2012) oraz prowadzit badania na
Mauritiusie (Xygalatas 2013).

Co istotne, w obrebie CSR metody eksperymentalne czesto dostarczaja ram
interpretacyjnych dla danych pochodzacych z badan terenowych. Jako przyklad
Barrett (2011a: 229-230) przytacza sytuacje, w jakiej znalazla sie Emma Cohen,
antropolozka zajmujaca sie religiami afro-brazylijskimi. Z jej badan jasno wyni-
kato, ze sposéb, w jaki przywodcy kultowi (port. pai-de-santo) opisuja posesje,
nie zgadza si¢ z pogladami, ktére na ten sam temat maja , szeregowi” wierni.
Jednoczesnie ci sami wierni w pelni potwierdzaja autorytet przywoédcéw kul-
towych i stusznos¢ gloszonych przez nich nauk. Taki stan rzeczy nie jest jednak
zaskoczeniem w obrebie CSR, gdzie zjawisko rozbieznoéci prywatnych prze-
konan religijnych i oficjalnych wykladni danej doktryny, przy jednoczesnym
deklarowaniu stusznosci tej drugiej i faktycznym korzystaniu z interpretacji
opartych na tych pierwszych, jest dobrze rozpoznane i przebadane metodami
eksperymentalnymi (Barrett 1999; Slone 2008). I ostatecznie taka wiasnie wersje
wyjasnienia dla dostrzezonego przez siebie zjawiska przyjela takze sama Cohen
(Cohen 2007; Cohen, Barrett 2008a, 2008b). Egzemplifikacje podobnego sposobu
interpretowania danych terenowych mozna oczywiscie odnalez¢ takze w przy-
toczonej powyzej literaturze potwierdzajacej etnograficzny warsztat przywo-
tanych badaczy. Atran i Medin (2008: 49) jasno na przykiad deklaruja, ze celem
ich opracowania jest miedzy innymi przekonanie antropologéw do stosowania
eksperymentalnych technik badawczych i metod ilosciowych. Autorzy argumen-
tuja przy tym, ze bez owych metod wnioski formulowane przez antropologéw nie
docieraja do szerszej spolecznosci naukowej, a co gorsza sg takze bagatelizowane
przez rzadowe i pozarzadowe organizacje, ktére powinny brac¢ je pod uwage
w ramach swoich dziatan. Réwniez Xygalatas (2012: 2) deklaruje, Ze jego praca
taczy warsztat etnograficzny z metodami nauk kognitywnych w taki sposéb, ze
zjednej strony teorie kognitywne stuza w niej do interpretowania danych zebra-
nych w terenie, a z drugiej - dane terenowe stanowig podstawe do weryfikowania
pewnych zatozent CSR. Tendencje do tego rodzaju metodologicznego synkrety-
zmu widac¢ wreszcie w takich pracach, w ktérych badacze powracaja do danych
zebranych metodami etnograficznymi i dokonuja ich ponownej interpretacji
w oparciu na teoriach z zakresu kognitywistyki. Przykladem moze by¢ mono-
grafia Boyera (1990), w ktorej podsumowuje on swoje badania nad sposobami
transferu tradycji u ludu Fang, postugujac si¢ juz jednak modelami zdecydowanie
powigzanymi z CSR.

CSR jako antropologia kulturowa
Wydaje sie, ze w kontekscie oméwionych powyzej zwiazkéw CSR i antropologii

kulturowej zasadne jest postawienie pytania, czy CSR nie moze by¢ w takim
razie traktowane po prostu jako czeé¢ antropologii. Pytanie to nie jest przy tym
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réwnoznaczne z podwazaniem relatywnej autonomii kognitywnych badan nad
religia. Nie ma bowiem watpliwosci, ze formalnie rzecz biorac, CSR jest czescia
kognitywistyki wyspecjalizowana w badaniu tych proceséw poznawczych,
ktére odpowiadaja za funkcjonowanie religii (Saler 2009: 196-223). Dopuszczajac
samg mozliwos¢ istnienia nauk o charakterze interdyscyplinarnym (cho¢ nie
sq to przedsiewziecia, ktére bylyby pozbawione pewnej dozy kontrowersji; zob.
Repko 2008; Walczak 2016), nie ma zadnych powodéw, by podwaza¢ samodziel-
noé¢ tego nurtu badawczego. Jednoczesnie jednak, ze wzgledu na interdyscy-
plinarny charakter kognitywistyki, jej poszczegélne sktadowe w oczywisty
sposob wigzg sie takze z calym szeregiem innych dyscyplin, a o ich kognityw-
nym charakterze przesgdza raczej kwestia sposobu integracji, wyrazajaca sie
zwlaszcza w postaci wplywu na inne obszary badan nad umystem i procesami
poznawczymi (Klawiter 2004). W efekcie mozliwa jest zatem sytuacja, w ktorej
pewna grupa badan moze by¢ traktowana zaréwno jako czes¢ kognitywistyki
(ze wzgledu na sposob jej integracji z innymi badaniami kognitywnymi), jak
i - jednoczesnie - jako element innej dziedziny nauki (ze wzgledu na ich cechy
immanentne). Pytanie zatem, czy CSR moze by¢ zaréwno jedna z subdziedzin
kognitywistyki, jak i antropologii kulturowe;.

Trzeba przy tym zauwazyd, ze niezaleznie od rozstrzygniec teoretycznych
istnieje juz pewna praktyka, ktéra zdaje sie potwierdzaé¢ myslenie o CSR jako
o przedsiewzieciu antropologicznym. Na tematy powigzane z kognitywnymi
badaniami nad religia przyznawane sa przeznaczone dla antropologéw granty.
CSR jest takze nauczane w ramach antropologicznej dydaktyki (badz jako samo-
dzielny przedmiot, badz jako modutl zaje¢ z antropologii religii czy antropolo-
gii kognitywnej). Teorie i badania z zakresu CSR pojawiaja si¢ w rozmaitego
rodzaju przegladach antropologicznych koncepciji religii. Przykladowo Graham
Harvey (2005), omawiajac teorie animizmu, streszcza poglady Guthriego na
rowni z pogladami Edwarda Tylora, Jamesa Frazera, Emila Durkheima, Marcela
Maussa czy Irvinga Hallowella. Z kolei w redagowanym przez Harveya (2013)
tomie zbiorowym takze poswieconym animizmowi tekst samego Guthriego
sgsiaduje z tekstami takich autoréw, jak Phillipe Descola czy Tim Ingold. Tezy
formulowane w obrebie CSR sa wreszcie dyskutowane przez antropologéw repre-
zentujacych czesto zupetnie odmienne perspektywy teoretyczne. Przykladem
raz jeszcze moze by¢ krytyka teorii Guthriego dokonana przez Nurit Bird-David
(1999). Warto zatem zauwazy¢, ze CSR nie tylko w znacznym stopniu wyrasta
z antropologii kulturowej, ale jest w niej takze obecne juz w postaci dojrzalego
paradygmatu badawczego.

Dla rozstrzygniecia, czy owa obecnos¢ jest réwnoznaczna z mozliwoscig
uznania CSR za nurt antropologiczny centralnym problemem wydaje sie status
obecnych w nim pozaantropologicznych skladowych. Nie ma bowiem watpli-
wosci, ze przy wszystkich opisanych tu zwigzkach zachodzacych miedzy CSR
a antropologia CSR posiada réwniez istotne zwigzki z psychologia, religioznaw-
stwem, filozofia czy kognitywistyka jako taka. Wydaje sie jednak, ze obecnosé ele-
mentéw tych dyscyplin sama w sobie nie moze stanowié¢ argumentéw przeciwko
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traktowaniu CSR jako paradygmatu antropologicznego. Istnieja bowiem liczne
uzusy ukazujace sieganie przez antropologéw do innych dziedzin nauki i inkor-
porowania funkcjonujacych tam teorii w obszar badan antropologicznych. Naj-
bardziej znanym przykladem jest tu zapewne geneza antropologii strukturalnej,
ktorej specyfika w zasadzie w calosci wynika z zastosowania komponentéw
teoretycznych wyprowadzonych z jezykoznawstwa (na temat zalet wzoro-
wania antropologii na jezykoznawstwie strukturalnym zob. np. Lévi-Strauss
2000: 65-76). Ograniczajac natomiast obszar rozwazan wytacznie do kwestii
zwigzanych z antropologia religii, przykltadem moga by¢ rozwazania Geertza
prowadzace go ku rozumieniu religii jako systemu symboli. Warto bowiem
przypomnieé¢ w tym kontekscie, ze tekst Geertza (2005: 109-150) zaczyna sie od
refleks;ji, zgodnie z ktéra antropologia wspolczesna (mowa o latach 60. XX wieku)
nie radzi sobie z problemem zrozumienia zjawiska religii, bo korzysta wytacz-
nie z dorobku antropologicznych klasykéw, zamiast powtérzy¢ to, co uczynito
owych badaczy klasykami. Tym ,czyms$” jest wlasnie wyjscie poza antropologie
i wykorzystanie w celach antropologicznych teorii sformutowanych poza nia.
W przypadku Geertza taka pozaantropologiczng inspiracja staly sie filozo-
ficzne rozwazania Susane Langer (1976), osadzone w tradycji cassirerowskiej
i kantowskiej. Pytanie, czy obecnos¢ tych watkéw przekresla antropologiczny
wymiar koncepcji Geertza jest w zasadzie pytaniem retorycznym. Decydujace
jest bowiem to, czy elementy inkorporowane z innych dyscyplin naukowych
stuzg realizacji antropologicznych celéw, czyli - w pewnym uproszczeniu - czy
przydaja sie do budowania wiedzy o zakresie zréznicowania i jednosci gatunku
ludzkiego. Podazajac tropem tej mysli, pozaantropologiczne komponenty CSR
mozna potraktowaé w analogiczny sposéb. Znamienne jest tu zreszta, ze wielo-
krotnie przywotywany pionierski tekst Guthriego (1980) zaczyna si¢ dokladnie
w ten sam sposob co tekst Geertza (2005: 109-150), a mianowicie od diagnozy
nakazujacej siegna¢ w antropologicznych rozwazaniach nad religia do nowych,
pozaantropologicznych teorii, w celu unikniecia wtérnosci i stagnacji. Co wiecej -
o czym byla juz mowa - z perspektywy zwolennikéw kognitywnego podejécia
do religii owe elementy potrzebne sa dla ratowania antropologii przed paralizem
dyscypliny wynikajacym z dominacji nurtéw skrajnego relatywizmu. Elementy
teorii kognitywnych ewidentnie stuza tu wiec nadal celom antropologicznym.
Jeéli jednak zgodzi¢ sie z tym, ze CSR moze by¢ traktowane jako nurt badan
antropologicznych, to o jakiej antropologii w tym wypadku mowa? Centralne
problemy kognitywnie ukierunkowanych badan nad religia, czyli kwestie zwia-
zane z nabywaniem idei religijnych, sposobéw ich reprezentowania w umystach
oraz procesow ich wptywania na zachowanie, w obrebie antropologii wpisuja sie
w bardziej ogélne zagadnienia dotyczace pytar o mentalne mechanizmy odpo-
wiadajace za wytwarzanie, nabywanie i podtrzymywanie form kulturowych.
Dotycza zatem tego, co stanowi specyfike antropologii psychologicznej (Throop
2003: 109-110). Dokladniej rzecz biorac, CSR byloby zatem wspétczesnym warian-
tem naturalistycznych nurtéw antropologii psychologicznej (Eller 2019: 225-233),
ta bowiem bywa czasami definiowana bardzo szeroko, tj. jako szukanie zwigzkéw
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miedzy tym, co indywidualne, a tym, co spoteczno-kulturowe (Bock, Leavitt
2019: 1; Ingham 1996: 1), co w praktyce pozwala na uznanie kazdej dowolnej
teorii antropologicznej za pewien rodzaj psychologii. W przeciwieristwie do
tego nazbyt, jak sie wydaje, szerokiego podejscia CSR stanowi kontynuacje tych
nurtéw antropologicznych, ktére siegaly do modeli psychologicznych w celu
interpretacji danych terenowych lub tez uzywaly owych danych do weryfikacji
zalozen psychologicznych (Dein 2019: 3). O ile bowiem faktycznie w zasadzie
kazda teoria antropologiczna kryje w sobie pewna mniej lub bardziej explicite
wyrazong koncepcje umystu, o tyle czesto koncepcje te byly w rzeczywistosci
konstruktami spekulatywnymi, majagcym niewielki zwigzek z teoriami samej
psychologii (Shore 1999: 15-41). W tym sensie CSR to wspoélczesny wariant tych
sposobéw uprawiania antropologii, ktére dostrzegaly wartos¢ korzystania
z modeli umystu formulowanych przez specjalistoéw od tego obszaru. Jedyna
réznica polega na tym, ze w przypadku CSR owe modele wywodza si¢ nie z psy-
chologii psychodynamicznej, jak bywalo to w przeszlosci, ale ze wspolczesnej,
nastawionej ewolucyjnie kognitywistyki.
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SUMMARY

Cognitive science of religion and cultural anthropology

Cognitive science of religion (CSR) is an interdisciplinary research project focusing
on the cognitive foundations of religion. The aim of this article is to discuss the specificity
of CSR and demonstrate that, although it is part of cognitive science, it can also be seen
as an anthropological paradigm in its own right. I argue that such a view can be supported
by highlighting the importance of cultural anthropology for the SCR genesis (especially
the role of anthropological theories and the resulting research methods, the involvement
of anthropologists in the emergence of the new paradigm) and stressing the way in which
contemporary anthropology benefits from theories formulated within CSR, the debates
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they generate and inter-institutional collaborations. Thus, I wish to highlight the dual
nature of CSR as part and parcel of both cognitive science and contemporary psycholog-
ical anthropology:.

Keywords: cognitive science of religion, psychological anthropology, anthropology
of religion, religion, mind
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Introduction

In the summer of 1942, Elfriede Fliethmann (1915-1987, Henseling after her mar-
riage in 1943), an anthropologist at the Sektion Rassen- und Volkstumsforschung
(Section for Race and Folklore Research,? SRV) at the Institut fiir Deutsche Ostar-
beit (Institute for German Work in the East, IDO) in Krakéw, initiated a research
collaboration with the Institut fiir psychologische Anthropologie (Institute for
Psychological Anthropology) at the University of Marburg. The native Austrian
researcher was interested in methods of the new field of Rassenpsychologie (racial
psychology). The psychologist Ferdinand Carspecken (1915-2003), an assistant
at the Marburg institute, was responsible for establishing a test series, which
could later be used in mass investigations in the Generalgouvernement (General
Government). The researchers used various standardized psychological tests
during a field examination in the Southern Polish town of Witéw in August 1942.

1 This article is largely based on a chapter of the author’s unpublished dissertation (Gottschall
2021a: 176-185). An abridged version was presented by the author at an interim meeting
of the working group on the history of ethnology and anthropology at the University of Vienna
on March 19, 2021. Translations from German into English by the author.

2 Volkstum was a highly popular term during the Nazi era. Being jargon of the time, it can hardly
be translated. In the concept of Volkstum nationality and notions of culture were combined with
“biological determinants” (cf. Michel 2000: 149).
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In an article later published by Carspecken, he praised the fusion of psychological
methods and (racial) anthropology as the “most ideal form” of scientific collabo-
ration (cf. Carspecken 1942: 247 ff)).

While a considerable amount of research has been carried out on the history
of the IDO’s SRV (most recently Michel 2000; Schafft 2007; Maj, Trebunia-Staszel
2011; Trebunia-Staszel 2016; Maj et al. 2019; Gottschall 2021a, 2021c), surprisingly,
the collaboration with the Marburg institute has not been closely examined.
Although previous investigations mention the use of standardized psychological
tests during the SRV’s field examination (see for instance Schafft 2007: 104), they
were unable to determine the purpose of these tests. Due to the comparably good
source situation regarding the former IDO (see further below), the case study
presented here gives a rare insight into the actual research practice of a then
newly established scientific field, which - due to its fundamental concept - was
predestined to serve the Nazi regime: racial psychology. At the interface between
psychology and anthropology, the concept of race served as an integrative scien-
tific paradigm between natural sciences and humanities during National Social-
ism, as Harten (1993: 111) has pointed out. To understand the further development
of the concept of race, and thus the foundation of NS ideology, this research
approach needs be studied more closely - even if it seems somewhat abstruse
from today’s perspective. While racial psychology is often referred to as pseu-
doscience (most recently by Pisula et al. 2022: 3) or pure “nonsense” (Schafft
2007: 24), I support Harten’s (1993: 111) argument that its proponents pursued this
quite influential scientific paradigm with the self-image of scientists who not only
wanted to formulate a world view, but who also strove for its empirical and the-
oretical justification. Similarly, Etzemiiller (2015: 12) describes racial anthropol-
ogy as a profession that used what, at the time, were scientifically (although not
undisputed) recognized methods to produce results which, although understood
as pseudoscientific today, had significant repercussions for the lives of countless
people. Because human subjects were measured and psychologically examined
within the framework of a discursively formatted question, the results of which
in turn solidified the discourse, it is worth looking at the scientific practices
applied (cf. Etzemiiller 2015: 17).

No results have been published from the pilot study discussed here. There-
fore, its premises and possible implications can only be derived indirectly
from a comparable study that was also carried out in the summer of 1942, not
in the Generalgouvernement but in the Reichsgau Wartheland (Warthegau, for
short, as Greater Poland/Wielkopolska was known during the Nazi occupation).
We have yet another invaluable scholarly source that sheds light on this study
by the psychologist Rudolf Hippius (1905-1945) from the Reichsuniversitdt Posen
(Reich University Poznar): in 1945, the Polish psychologist Tadeusz Tomaszewski
(1910-2000) analyzed Hippius’s reports and conclusions, which the latter pub-
lished in Prague in November 1943 as Volkstum, Gesinnung und Charakter (Folklore,
Disposition and Character). Only recently, in January 2022, Tomaszewski’s article,
previously only available in Polish, was translated into English and published
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by Pisula et al. (2022) and was thus made accessible to international scientists.
By employing a comparative mode of enquiry, I attempt to illuminate previously
unknown details about the Witéw investigation.

Another aim of this study is to shed light on the “uncomfortable ancestors”
of anthropology and psychology, who have been (perhaps deliberately?) forgot-
ten. While over the past decades, studies have provided important information
on the role of prominent Nazi functionaries and scientists, recently there has
been a noticeable shift in research on Nazi perpetrators, with the second-tier
functionaries now gradually coming into focus. Applied to the study of the his-
tory of sciences, this change of perspective allows us to investigate career paths
in academia that have been little explored so far: female scientists (and perpetra-
tors), for example, for whom the Second World War opened new fields of activ-
ity. It is beyond the scope of this study to further examine this topic (especially
since | have discussed this aspect in detail elsewhere, see for instance Gottschall
2021a, 2022a, 2022b). However, by examining research interests, political agen-
das, and everyday practices of these protagonists, who were engaged in shaping
and implementing the racist Nazi policy in the occupied territories of East Central
Europe, I want to contribute to anthropology’s self-reflexive critique.

This article is organized in the following way: A brief presentation
of the sources of this investigation is followed by a short historical outline
of the IDO’s SRV. The next part is concerned with German racial psychology,
while the following sections deal with the SRV’s field investigation in Witéw
in the summer of 1942. The remaining part of the paper consists of an epilogue
and a conclusion.

Archive material

This research (as well as previous studies on the IDO’s SRV) is based on a corpus
of sources kept in the Krakéw university archives (Archiwum Uniwersytetu
Jagiellonskiego, AU]J). Roughly 73,000 pages of administrative papers, publica-
tions, manuscripts, and correspondence of the former IDO are kept there - docu-
ments that remained in Poland when the institute was evacuated in 1944. Another
large collection of files (here marked with the abbreviation AUJ, IDO SRV) was
evacuated to Bavaria and later confiscated by the US troops. In 2008, the collection
returned to its place of origin (cf. Schafft 2007: 84-88; Stopka 2019).

The source situation regarding the Institut fiir psychologische Anthropologie
in Marburg is less good. In fact, at the beginning of this investigation, it appeared
that almost no documents had survived except for a small file from the founding
year (1933). By a strange coincidence, only a few hours after I have sent my email

* Aterm used at a conference panel hosted by Fabiana Dimpflmeier (University of Pisa) and Rein-
hard Johler (University of Tiibingen). The panel on the topic of “anthropology (not) dealing with
totalitarian regimes” was held at the international conference “New Anthropological Horizons
in and Beyond Europe” (EASA, Lisbon 2020).
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request for access to this material, the psychology department reported the dis-
covery of a box containing unsorted institute files from the 1940s. Unfortunately,
no additional documents have re-surfaced about the cooperation with the IDO’s
SRV in 1942. Nevertheless, the newly discovered sources are now available for
future research on the subject.

Ideologically guided research at the IDO in Krakow

Shortly after the invasion of Poland in September 1939, the IDO was set up
on the premises of the evicted Jagiellonian University in Krakéw.” From the start,
the institute had close ties with the German occupation administration. A sci-
entific department with sections for regional studies, agriculture, horticulture,
and forestry, and a humanities department with sections for prehistory, history,
art history, law, economy, and (particularly relevant here) race and folklore
research (SRV) were set up. Branches were planned (and later set up) in War-
saw and Lviv.® Questions to be dealt with were directly related to the regime’s
ethnic Neuordnungspline (reorganization plans). Moreover, the IDO researchers
worked on administrative and economic topics relating to Nazi occupation policy.
Although the IDO promised excellent working conditions for scientists (cf. Aly,
Heim 2004: 196), director Wilhelm Coblitz (1906-1945) was not very successful
in recruiting renowned researchers (cf. Haar, Fahlbusch 2017: 1407), therefore
young, mostly inexperienced junior scientists (and National Socialist Party
[NSDAP] members) were employed.

At the SRV, the ethnologist and anthropologist Anton Adolf Pliigel (1910-
1945), an alumnus of the University of Vienna, served as the Head of the ethnol-
ogy department and was responsible for planning studies and hiring person-
nel. Before joining the IDO, he had predominantly been interested in ancient
Mexican studies. He was an early member of the NSDAP, the Sturmabteilung
(SA) and the Hitler Youth (HJ) (for Pliigel’s biographical details see Gottschall
2021a: 41-73, 2021b).

Heinrich Gottong (1912-1944) oversaw the SRV’s anthropology department.
He was an alumnus of the Friedrich-Wilhelms-University in Berlin, where he had
completed his doctorate under the supervision of renowned racial anthropologists

* On the discovery of the files see Bestand des Instituts fiir psychologische Anthropologie erschlossen
2020. A filing cabinet with approximately 6,000 index cards of the former Institut fiir psycholo-
gische Anthropologie is stored at the Psychologiegeschichtliches Forschungsarchiv (Psychological
History Research Archive) of the Fernuniversitdt (Distance-learning University) Hagen (cf.
Straienburg 2021).

> On November 6, 1939, the university was evicted by the National Socialists, most professors
were arrested and deported to the Sachsenhausen and Dachau concentration camps (see for
instance Pagacz-Moczarska, Michajtow 2004-2005).

¢ BArch Berlin, R 4901 690, Organisationsschema des IDO (organizational scheme of the IDO),
undated file.
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Hans F.K. Giinther (1891-1961) and Bruno Kurt Schultz (1901-1997) (cf. Gottschall
2021a: 122-123).

The anthropologist Elfriede Fliethmann was the first female researcher to join
the team. Like Pliigel, she was an Austrian and an alumna of the University
of Vienna. During her graduate years, she had been involved in political agita-
tions, became a member of the NSDAP, and was part of the National Socialist
female students’ associations (cf. Gottschall 2021a: 76-89).

The Silesia-born ethnologist Ingeborg Sydow (1915-2009, Lott after her mar-
riage in 1943) was the second woman to be recruited by Pliigel. She was especially
interested in colonial ethnology and had studied in Frankfurt, Vienna, and Berlin.
She had joined the Reichskolonialbund (Reich Colonial League) and was involved
in the activities of the Bund Deutscher Mddel (League of German Girls) as well
as National Socialist students” associations (cf. Gottschall 2021a: 89-99).

The SRV researchers - with support from qualified Polish assistants (see Maj,
Trebunia-Staszel 2019: 124-131 for details) - collected biometric and ethnopolitical
data among village residents in Southern Poland who were perceived as possi-
bly being of German genetic or linguistic background. Poles and Ukrainians,
who were scheduled for forced labor in the Reich, were also examined to some
extent. In the Tarnéw Ghetto, anthropological details of Jews were documented
as preparations for the Holocaust set in (cf. Michel 2000; Schafft 2007: 15-24; Maj,
Trebunia-Staszel 2019: 119-150; Berner 2020; Gottschall 2021a: 145-161).

The SRV played an important role in the IDO’s applied and politics-serving
science. The organizational unit became particularly involved in the racist
and murderous Nazi policy due to its close cooperation with government and SS
authorities. In May 1942, Anton Adolf Pliigel and Heinrich Gottong were drafted
into the Wehrmacht and Elfriede Fliethmann (unofficially) took over the man-
agement of the SRV. The war-related absence of her male colleagues did not
seem to bother her. On the contrary, demonstrably joyful about her newly gained
academic independence (see for instance Aly, Heim 2004: 198-203; Gottschall
2021a; 2022a, 2022b), she continued all the SRV’s agendas, led anthropological
measurement groups during field examinations, and initiated new studies, such
as the cooperation with the Institut fiir psychologische Anthropologie discussed
here. For the latter, she contacted two of the most prominent representatives
of the German Rassenpsychologie (racial psychology): Gerhard Pfahler (1897-1976)
and Erich Rudolf Jaensch (1883-1940) (cf. Gottschall 2021a: 161-176).

Searching for “racial characters”: German racial psychology

Racial psychology was still a young field of research when Elfriede Fliethmann
started planning the project. Both Pfahler and Jaensch tried to typologize Ras-
sencharaktere (racial characters). Although this research paradigm seems obscure
from today’s perspective, it should not be underestimated because, at that time,
there was a broad consensus about it (cf. Harten 1993: 112-116). Pfahler’s book
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Warum Erziehung trotz Vererbung? (Why Education Despite Heredity?), published
in 1935, was reprinted several times and became one of the most frequently cited
works of Rassenpidagogik (racial pedagogy). Pfahler’s theory of human types was
based on the work of racial psychologist Ludwig Ferdinand Clauss (1892-1974)
and Hans FK. Giinther’s Rassetypen (racial types) (cf. Geuter 1985: 179; Harten
1993: 113; Ash 2008: 841-842). Jaensch, on the other hand, initially considered link-
ing racial theories to his psychological theory of types to be premature, but when
the National Socialists seized power, he not only dedicated his research to the ide-
ology, but, in fact, he became a staunch supporter and hoped that the regime
would support his scientific aspirations. Jaensch was primarily concerned with
questions on the interaction between a person’s physical constitution and mental
state. He based his mostly speculative considerations on the assumption that
basic character traits were type-determined and thus constitutional. Psycho-
logical anthropology, according to Jaensch, was a synthesis of “exact” natural
science and philosophical “idealism” and thus should become a new leading
discipline, in which the individual was not the sole focus of interest. To capture
the “nature” of different “national characters” and to derive “ethnic psychological
generalizations,” he advocated the use of experimental (perceptual) psychological
tests. In 1938, Jaensch published his work Gegentypus (Countertype), in which he
outlined a “decomposing type” as an “un-German” antipode to the idealized
image of human beings in Nazi ideology. With his Marburger Schule (Marburg
School) colleagues, Jaensch tried to prove that this type arose from (among other
factors) “heterogeneous racial mixtures” that let people “degenerate,” resulting
in a “culture of dissolution.” Unlike Hans F.K. Giinther, Jaensch distinguished
between productive and pathogenic racial mixtures, thus it is obvious that with
“countertype” he was referring to a generalized “Jewish character.” However,
the term could de facto be used for all possible opponents of National Socialism -
which, to a certain degree, explains the contemporary success of his concept.
Over the years, Jaensch moved further and further away from scientific norms.
Nevertheless, he was renowned in the academic world and enjoyed a high repu-
tation. He was not only a member of the German Philosophical Society, the Kant
Society, the German Academy of Natural Sciences, and the German Society for
Psychology (which he even chaired in 1936), but from 1933, he also was the pub-
lisher of the most prestigious journal of the discipline, the Zeitschrift fiir Psychologie
(Journal of Psychology). Under Jaensch’s aegis, a wealth of literature emerged,
including more than 80 publications between 1933 (the year in which he renamed
his Marburg institute the Institut fiir psychologische Anthropologie) and 1940,
and he himself also contributed to the popularization of his theory with numer-
ous publications (cf. Geuter 1985: 182-188; Harten 1993: 117-127; Sieg 1994: 314-338;
Bohnigk 2002: 97-106; Ash 2008: 837 ff.).

After Jaensch’s death in February 1940, his former student Gert Heinz Fischer
(1909-1993), who also advocated hereditary and typological studies, took over
the Marburg chair. During the war, he invented a large-scale program aiming
to provide a racial hygienic “prognosis.” Methodologically, he supplemented
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Jaensch’s approach, which focused on (optical) perception tests to determine
structural “types,” with comprehension, imagination, and motor skills tests
(cf. Lenz 1940: 295-298; Harten 1993: 114-115).

Towards a disciplinary extension at the SRV

In June 1942, Elfriede Fliethmann reached out in a letter to Gerhard Pfahler
to explore the possibility of a disciplinary extension of the SRV. She wrote:

On the occasion of a discussion about racial psychological investigations, being
carried out by the Race and Folklore Research Section (...), I am going to visit
Marburg at the beginning of July to see Prof. Fischer, the head of the Institute
for Psychological Anthropology at the local university, to discuss the method-
ological foundations of the examinations that he has already tested in France
and Belgium. I would now like to ask you, dear professor, whether I may allow
myself to pay a visit to your institute afterwards and ask your advice on how
to document psychological processes, including from a hereditary point of view,
to expand and supplement the investigations. I am an anthropologist, so a lay-
person in the field of psychology, but while currently working in the General
Government, I am increasingly being pushed towards hereditary and racial psy-
chological issues, which are of decisive importance for the assessment and explo-
ration of the local population in relation to the German people. May I therefore
ask you, dear professor, to support me with your advice on these questions?”

Fliethmann did not reveal exactly who had pushed her although sources
suggest that her (at the time absent) supervisor Anton Adolf Pliigel had ear-
lier had such plans. It seems plausible that he - one of the most committed
Nazi functionaries among Viennese ethnologists (cf. Gottschall 2021a: 44-66;
2021b: 299-303) - was guiding her behind the scenes. On the other hand, the Nazi
occupation authorities also showed an interest in such investigations (cf. Geuter
1985: 176). As already mentioned, Rudolf Hippius conducted a comparative study
on Poles and Volksdeutsche (Ethnic Germans®) in the summer of 1942 (cf. Harten
et al. 2006: 250). Hippius not only provided a “scientific” justification for the pro-
hibition of Polish-German marriages (cf. Tomaszewski 1945, as cited in Pisula
et al. 2022: 27), but it can also be assumed that his research was “to supplement
racial studies and in the future would find practical applications for settlement
purposes” (Pisula et al. 2022: 3). Considering Fliethmann’s statement in the above
letter, as well as the IDO’s close cooperation with the occupation administration,
it seems plausible that the study discussed here had similar intentions.

7 AUJ, IDO 70, Fliethmann to Pfahler, Krakéw, June 16, 1942, file 229.
8 The term was commonly used for Germans living outside the eastern border of the German
Reich.
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Ultimately, the planned cooperation between the SRV and Pfahler, who was
serving as a soldier in the Wehrmacht at the time, was never implemented. How-
ever, when Fliethmann reached out to the Institut fiir psychologische Anthropol-
ogie with the above request, she was successful. At the beginning of July 1942,
she visited Marburg after having previously contacted Erich Rudolf Jaensch.
The psychologist had already passed away by then, but his successor, Gert Heinz
Fischer, was willing to share his experience in the field of “folk-politically oriented
anthropological psychological studies,” which he had gained during his research
in Denmark, Belgium, and France. The psychologist assured Fliethmann that
reservations she had evidently expressed (unfortunately the corresponding letter
was not found in the archives) could be addressed by means of taking “suitable
methodological precautions”? He then assigned his research assistant, Ferdinand
Carspecken, to assist her (cf. Gottschall 2021a: 179-180).

Carspecken had studied psychology, physics, chemistry, physiology, and racial
hygiene in Marburg from 1934 and received his doctorate in 1940 under Jaensch’s
supervision. Besides working at the Institut fiir psychologische Anthropologie,
he conducted aptitude tests for the Arbeitsamt (Employment Office). He was
a member of the SA and joined the NSDAP in the year of his doctorate. In addi-
tion to the racial psychological investigation outlined in this article, he took part
in similar undertakings in Belgium (cf. Wolfradt 2017: 68-69).

In mid-July 1942, Carspecken sent Fliethmann a detailed work plan for a first
exploratory visit to the IDO. He wanted to get an impression of the local Pol-
ish residents, before inspecting the field examination area to determine which
“psychologically important material” was to be collected there. “I don’t think
it’s convenient,” Carspecken wrote, “to define a fixed series of tests in advance,
but to adapt the methods to local conditions and, above all, to the mentality
of the population.”® In the same letter, he requested an order of around 2,000 forms
of the so-called Wartegg drawing test."! Other methods that he intended to use
were the Rorschach test, the Miiller-Lyer illusion, and a set of skills and abilities
tests (cf. Gottschall 2021a: 180 £f.).

We do not know exactly what Carspecken’s intentions were in choosing those
particular tests. To my knowledge, he never published any report that could pro-
vide further information. As I already mentioned in the introduction, the purpose
and possible implications can be derived only indirectly from Hippius’s com-
parable study. At least two of Carspecken’s test procedures were also used by
Rudolf Hippius and his colleagues during the Warthegau study in the summer
of 1942: the so-called “completing an unfinished story” and the Wartegg test
(cf. Tomaszewski 1945, as cited in Pisula et al. 2022: 12 ff., 17-18). The test sheet
for the latter consists of eight fields, each containing the beginning of a drawing;:
a dot, a short wavy line, dashes of different lengths and in different arrange-
ments, a small rectangle, a dotted semicircle, and a solid semicircle. The subjects’

¢ AUJ, IDO 70, Fischer to Fliethmann, Marburg, June 20, 1942, file 222.
10" AUJ, IDO 70, Carspecken to Fliethmann, Marburg, July 15, 1942, files 260 ff.
1 See pictured in Schafft 2007: 104 and between pages 86 and 87 in Maj et al. 2019.
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task was to finish the picture in each field using the given form. First published
in the Zeitschrift fiir angewandte Psychologie und Charakterkunde (Journal for Applied
Psychology and Character Studies) in 1939 (cf. Tomaszewski 1945, as cited
in Pisula et al. 2022: 13), the drawing test was highly popular from the late 1930s
to the 1950s, even though it hardly withstood critical examination.”? The intention
of the “completing an unfinished story” test was to enable a comparative study
of imagination. The subjects were presented with the beginning of a story that
they were asked to continue (see the next section, the story in the Warthegau
study was different from that used in the Witéw pilot study) (cf. Tomaszewski
1945, as cited in Pisula et al. 2022: 17).

Practical implementation: The pilot study in Witéw in August 1942

Carspecken’s pilot study finally took place during an SRV research stay
in the Southern Polish towns of Szaflary and Witéw. Szaflary was considered
a place of medieval German settlement and was therefore selected as a site for
a detailed investigation. The population of Witéw was to serve as a comparison
group. Ingeborg Sydow was responsible for the ethnological and folkloric part
of the study, while Fliethmann supervised the anthropological measurement
group, which collected fingerprints, handprints, hair samples, and took numer-
ous photos. Around 2,500 anthropometric portraits have been preserved, as well
as hundreds of pictures of everyday life in the villages, clothing, objects, houses,
courtyards, etc. In addition, the researchers collected data on population growth,
as well as on individuals” health and the economic status and living conditions
of households. Polish literature and archive sources were used to reconstruct
the history of the settlements, and a team of archaeologists carried out exca-
vations in cooperation with the IDO’s own history section (cf. Trebunia-Staszel
2016: 15; Maj et al. 2019: 150-156).

Unlike the Hippius study, where it is not entirely clear how the subjects were
recruited (cf. Tomaszewski 1945, as cited in Pisula et al. 2022: 12), we know that
in the case of the SRV project they did not participate voluntarily. On the con-
trary, the German administration procured in advance a complete list of the local
population from the respective community leaders. Under threat of penalty, all
village residents then had to present themselves for inspection by the “anthropo-
logical commission” in local schools or parish houses. Contemporary witnesses

12 Until the 1970s, both supportive and critical voices agreed that tests like the Wartegg or
the Rorschach test generally did not meet the quality standards of psychological test theory.
Nevertheless, projective tests are still among the most frequently used methods, despite their
methodological deficiencies. Today, however, these tests are combined with other information,
such as a detailed medical history. They are, therefore, not used as a sole “measurement,” but
are combined with other psychodiagnostic tools. Especially in child and adolescent psychiatry,
these exploratory techniques are used because of their playful approach. Adults are usually able
to verbally express their problems, while children only have a rudimentary ability to do so (cf.
Bauer 2007: 6; Esser 2008: 74).
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(from the Podhale region) later testified to massive intimidation and fear as there
were rumors that blond-haired and blue-eyed children would be taken away
or that the study aimed to select people for forced labor in the Reich (cf. Maj,
Trebunia-Staszel 2011: 552-553). It can be assumed that the subjects of the War-
thegau investigation were also coerced to participate. Tomaszewski described
how the German scientists tried to “put the subjects at ease” to “overcome” their
“«fearful disposition» and «unwillingness to perform tasks»” (Tomaszewski 1945,
as cited in Pisula et al. 2022: 12). Apparently, in case of the Witéw study, this
occasionally resulted in turmoil, as can be deduced from the preserved corre-
spondence: while at the end of August 1942, Fliethmann informed Carspecken
about a field investigation in Haczéw, where the population “didn’t cause any
such difficulties [as in Witéw - L.M.G.],”" elsewhere she mentioned that it was
impossible to examine the entire village population because the people, “who
suspected political motives,” were too afraid.*

Carspecken’s “subject no. 2007, a man from Golgowice Gérne born in 1924,
had solved the given tasks “without asking further questions,” but the examiner
noted, without any clarifying explanation, that he was “insufficiently accurate”
during the procedure.”” On the Wartegg test form the subject had sketched flow-
ers, a crescent moon, a person, a broom, and houses. To test the subject’s imagina-
tion, he was offered three stimulus words from which he was to form sentences.
Furthermore, and he had to complete the following story (in Polish):

We wsi byt wielki jarmark. Wszyscy wiesniacy poszli na uroczyscie przybrany
rynek. Wieczoér powoli ogarnat kraj. Na uroczystym rynku byt wielki ruch: karu-
zele, hustawki, kramy, $miejace sie twarze, weseli ludzie. Tylko jeden czlowiek nie
brat udzialu w ogdélnej wesotosci. Ze spuszczonym wzrokiem i smutng twarza

szed! on przez thum ludzi..."

(There was a big fair in the village. The villagers gathered in the festively deco-
rated town square. Evening came. There was a lot of activity in the village market:
merry-go-rounds, swings, stalls, laughing faces, cheerful people. Only one man
did not participate in the general merriment. With his eyes downcast and a sad
face, he walked through the crowd of people...)

Notes in Carspecken’s pre-printed log sheet indicate that the subject was
not married, had no children, and was able to read, write, and count to 100,000.
Furthermore, he was described as “tall - eyes greenish - dressed in urban
style - bold - sharp - merry.”"” Besides notes like these, Carspecken recorded

3 AUJ, IDO 70, Fliethmann to Carspecken, Krakéw, August 26, 1942, files 312-313.

4 AUJ, IDO 70, Fliethmann to Kreishauptmann (district commissioner) in Krosno, Krakéw,
July 21, 1942, file 272.

15 Cf. AUJ, IDO SRV 52/02/15/05, Psychologische Testbogen (psychological test sheets), 1942,
images 002-007.

16 Tbid.

17 Tbid.
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personal data of the subjects and tests carried out. The second page of the log
sheet could be used for making subjective notes, such as the examined person’s
“special talent” or their vital, emotional, and mental state. Moreover, the “type,”
“race,” and “constitution,” as well as the “attitude” of the subjects “towards perfor-
mance,” “towards themselves,” and “towards the world around them,” and their
facial expressions were assessed. Two empty fields were to be filled with “general
remarks” and a “brief personality profile.” Finally, at the bottom of the page,
there were questions about whether the subject was a “typical representative”
of his or her ethnic group and, if not, how he or she reacted to the attributed
Volkstyp (ethnic type). On another data sheet that has been preserved (possibly
an adapted version of the first draft), the number of children and the knowledge
of reading, writing, and arithmetic were added. Furthermore, there was also
a separate field for a “brief description of the external appearance™® (cf. Gottschall
2021a: 182-183).

Apart from a short article Carspecken published in the IDO’s own journal
Deutsche Forschung im Osten (German Research in the East) in November 1942, no
reports, nor results of the pilot study have ever been published (to my knowledge).
In the article entitled Die psychologische Anthropologie, ihre Stellung und Aufgabe
in der Rassenkunde (Psychological anthropology, its position and task in racial
studies) Carspecken outlined only general considerations on the cooperation
and the “mutual complementarity” between psychology and racial studies:
The inclusion of Jaensch’s theories enabled not only a “holistic” understand-
ing of the human being, but racial psychology was also able to close the “gap”
between the natural sciences and the humanities (Carspecken 1942: 251). A sim-
ilar view on the matter of the dissolution of disciplinary boundaries had been
presented by Anton Adolf Pliigel in a report regarding the planning of the SRV’s
ethnology department activities in 1941. In contrast to several universities, which
by then had already implemented separate disciplines of (physical) anthropol-
ogy and ethnology (such as in Vienna), the SRV was to “deliberately” return
to the “former unification,” since as Pliigel stated: their “alienation” was an “abso-
lute” disadvantage. He pleaded for an “integrated perspective,” with racial studies
as the leading discipline (he thus clearly promoted the approach put forward by
the renowned racial anthropologist Otto Reche [1879-1966] in Leipzig). Pliigel out-
lined the future SRV as a heredity-focused laboratory pursuing different specialty
areas: besides positions for morphology and typology, anatomy and histology,
biology and pathology, physiology and serology, chemistry, sociology, demog-
raphy, and forensic biology experts, he also foresaw a research post focusing
on psychological questions, especially issues related to “cultural performance”
and racial psychology (cf. Gottong, Pliigel 1941; Gottschall 2021a: 123-131).

Pliigel’s plan for the SRV was not implemented, and the cooperation with
the Institut fiir psychologische Anthropologie of the University of Marburg
was not further expanded. Nevertheless, Elfriede Fliethmann and Ferdinand

8 Cf. ibid.
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Carspecken apparently considered the pilot study a success. They agreed on fur-
ther collaboration and, as a next step, wanted to review the methods for their
practical implementation in mass investigations. Furthermore, Carspecken was
eager to obtain a permanent position at the IDO starting January 1, 1943. Some-
what optimistically, he even sent a list of books to be purchased for him there.”
No further correspondence between the SRV and Carspecken, dated between
September 1942 and the spring of 1943, was found in the archives. In February
1943, Elfriede Fliethmann ordered several thousand Wartegg test forms, which
she “urgently needed to carry out psychological examinations on the popula-
tion of the General Government,”” as she stated in her request. Sources suggest
that Carspecken may have visited Krakéw in the meantime.” No further plans
were implemented, including the employment at the IDO that Carspecken hoped
to secure (cf. Gottschall 2021a: 183-184).

As noted above, since no results of this racial psychological data collection
were published, its possible interpretations and political implications remain
hidden. However, Tomaszewski’s analysis of the comparable study by Rudolf Hip-
pius may prove helpful in this regard. He showed that the findings were “rather
favourable for the Polish subjects” (Tomaszewski 1945, as cited in Pisula et al.
2022: 21), which placed the German scientists in a somewhat disagreeable position.
Subsequently, “they put a huge effort into speculation and interpretation” which
“leads them to conclusions that are not only broader, but also more favorable for
Germans, while being highly dangerous to Poles in their practical implications”
(Tomaszewski 1945, as cited in Pisula et al. 2022: 22). Tomaszewski then identified
three main strategies that the researchers used to produce the results, which
were politically motivated: “(1) Speculation on the basis of unfounded assump-
tions, (2) Long and complex chains of farfetched interpretations, and (3) Bom-
bastic, ambiguous, pseudoscientific terminology” (Tomaszewski 1945, as cited
in Pisula et al. 2022: 22). We know, from other studies exploring the work of racial
anthropologists, that they proceeded in similar ways, because their raw data
was either not (or at best partially) significant or simply politically undesirable
(see for instance Etzemiiller 2015: 129-133). When the analysis of an individual’s
external appearance became insufficient, “the inside,” the “soul,” became decisive.
However, any attempt at deriving racial types from the state of mind or character
produced unsolvable difficulties. At the time when the pilot study discussed
here brought no results, racial psychology in general was far from offering any
plausible explanations and empirically founded solutions (cf. Harten 1993: 127).

9 AUJ, IDO 70, Carspecken to Fliethmann, Marburg, September 7, 1942, file 318; ibid., Ubersicht
tiber die zundchst anzuschaffenden Biicher (overview of the books to be purchased), undated,
files 320-321.

2 AUJ, IDO 71, Fliethmann to Institut fiir Psychologie der Universitit Leipzig (Institute for
Psychology at the University of Leipzig), February 16, 1943, file 35.

2 AUJ, IDO 71, Carspecken to Fliethmann, Marburg, February 16, 1943, file 57.
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Epilogue

When the Soviet army advanced west in late summer 1944, the SRV was relocated
to Bavaria during the resulting evacuations of the German offices. The IDO was
dissolved by the Allied troops at the end of the war.

Upon her marriage in 1943, Elfriede Fliethmann took her husband’s surname,
Henseling. When the IDO was evacuated, she supported Erhard Riemann (1907-
1984), who served as head of the SRV from November 1942, in moving important
documents to Bavaria. After the war, she worked as a teacher in West Berlin,
where she died in 1987 (cf. Schafft 2007: 191).

Ferdinand Carspecken was drafted into the Wehrmacht in spring 1943.
During his service as a soldier, he worked with the SS in the occupied territo-
ries. He also took part in Volkstumsuntersuchungen (folklore studies) in Belgium.
After the war, he was employed at the State Youth Welfare Office in Oldenburg
and became a renowned expert on youth welfare issues. He later served as a gov-
ernment consultant and the president of the administrative district of Lower
Saxony. He died in 2003 (cf. Wolfradt 2017: 68-69).

The Institut fiir psychologische Anthropologie was renamed the Institut fiir
Psychologie (Institute of Psychology) after the war (cf. Bestand des Instituts fiir
psychologische Anthropologie erschlossen 2020). Its head, Gert Heinz Fischer, was
dismissed from his university position in the fall of 1945. Nevertheless, in 1956
he was employed by the Hochschule fiir Internationale Padagogische Forschung
(University for International Educational Research) in Frankfurt am Main
and only a short time later by the Studienseminar (study seminar) in Kassel,
where he worked until his retirement in 1974. He died in 1993 (cf. Kumpf 2014).

Although Anton Adolf Pliigel, Heinrich Gottong, and Ingeborg Sydow (Lott)
did not play a major role in the project outlined here, their whereabouts during
and after the war should be mentioned briefly. Ingeborg Lott emigrated to the US
in 1956. According to a newspaper article, she graduated from Columbia Univer-
sity and took a teaching job at San Diego State College (“At Huntingdon” 1961).
Apparently, she did not pursue her interests in ethnology, as in the 1960s she
served as a professor of German language and history at Huntingdon College
in Montgomery, Alabama. No further details of her life are known, apart from
the notice of her death in Olympia, Washington, in May 2009 (cf. Gottschall
2021a: 201-202; 2022b). Heinrich Gottong and Anton Adolf Pligel did not sur-
vive the war. While Gottong was wounded and is believed to have disappeared
in Hungary, Pliigel died as a soldier in March 1945, in or near Koénigsberg (Kalin-
ingrad) (cf. Gottschall 2021a: 202-203).

Racial anthropology “did not surrender on May 9, 1945,” as Etzemiiller
(2015: 197) put it, somewhat polemically. Hardly any of the discipline’s represen-
tatives have ever been held accountable for their work in the service of the Nazi
regime (cf. Etzemiiller 2015: 197).
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Conclusion

The aim of this article was to shed light on a little-known project, which adopted
the (then) newly established paradigm of racial psychology in applied anthropo-
logical research in occupied Poland during the Second World War. In the Gener-
algouvernement, (junior) scientists tried testing procedures on numerous people,
who had no choice but to participate in such research. The surviving traces of this
research project provide insight into how formulating differences and defining
categories of inclusion and exclusion were the basis for a “total collective moral
disaster” (Tillion 1973: 213, as cited in Todorov 2015: 296) for which research-
ers - including those second-tier functionaries portrayed here - undoubtedly
shared responsibility. Like the Warthegau study, the racial psychological pilot
study in Witéw aimed to provide “scientific” justification for the regime’s ethnic
reorganization plans, and, therefore, remains a “striking example” of the “manip-
ulation of the use of scientific methods” (Tomaszewski 1945, as cited in Pisula et al.
2022: 27) for ideological purposes. It is thus a lesson for us today. Despite using
methods, that were considered scientific at the time, and striving for theoretical
substantiation, the involved researchers based their investigations on unscientific
and ideologically guided premises and conducted their studies under morally
and ethically highly problematic circumstances. Their research results would cer-
tainly have served the Nazi regime, but since no results of the Witéw study were
published, we do not know what interpretations Carspecken and Fliethmann
would have derived from the collected data and whether actual political decisions
would have resulted from their findings. However, considering the overall orien-
tation of the IDO and its close ties with the occupation administration, it is safe
to assume that any follow-up studies would have had severe political implications
and potentially drastic consequences for their human subjects.
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SUMMARY

“The most ideal form of scientific collaboration™ Applied racial psychology
at the Institut fiir Deutsche Ostarbeit in Krakéw (1942)

In August 1942, anthropologist Elfriede Fliethmann and psychologist Ferdinand Car-
specken tried various standardized psychological tests during a field examination
in the Southern Polish town of Witéw. Sources suggest that subsequent studies were
intended to provide a “scientific” justification for the regime’s ethnic reorganization
plans, similarly to a study in the Reichsgau Wartheland by psychologist Rudolf Hippius
in the same summer. By employing a comparative mode of enquiry, the case study pre-
sented here gives a rare insight into then newly established scientific field: on the interface
between anthropology and psychology, the concept of Rassenpsychologie (racial psychol-
ogy) aimed to close the proclaimed gap between the natural sciences and humanities. Due
to its fundamental conception the field was thus predestined to serve the Nazi regime.
Investigating specific research practices of the (junior) scientists involved helps us under-
stand further development of the concept of race, and thus the foundation of National
Socialist ideology.

Keywords: history of anthropology, racial psychology, Elfriede Fliethmann, Ferdinand
Carspecken, Institut fiir Deutsche Ostarbeit (Krakéw), Institut fiir psychologische Anthro-
pologie (Marburg)
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Transfer osobowosci jako figura myslenia potocznego
o transplantacji komorek, tkanek i narzadow.
Perspektywa etnopsychologiczna

Stajesz przed lustrem i widzisz kogos innego
(kobieta, 50 lat, AIEiAK 14110).

Wstep: literacka supozycja antropologicznego problemu transferu
osobowosci

urij Szczerbak w powiesci naukowej Transplantacja (Szczerbak 1973) powolal do
]2ycia postac¢ Borysa Mykotajowycza Hotuba, radykalnego medyka i mysliciela
z Kijowa, autora Nowego kanonu' - traktatu filozoficzno-medycznego, ktérego
przedmiotem sa granice postepu w nauce u schytku XX wieku. W usta gtéwnego
bohatera Szczerbak wktada stowa: ,,Boimy sie ciemnosci, niebytu, pustki, wiecz-
nego zimnaientropii” (Szczerbak 1973: 26-27). Ze strachu przed $miercia - wediug

! Tytul i ambicje Nowego kanonu nawiazujg do Kanonu medycyny (1999), ktérego autorem jest
Awicenna (980-1037), perski filozof i medyk, , ojciec nowoczesnej medycyny”. Jego dzieto wpty-
neto na wiedze medyczna, zachowujac swoja aktualnosé jeszcze w XVIII wieku. Nowy kanon
w kompozycji dzieta Szczerbaka przypomina miejsce Traktatu o wilku stepowym w powiesci
Hermana Hessego (2016) - oba stanowia, z jednej strony, struktury zamkniete, oddzielne, a z dru-
giej - kresla linie horyzontu gléwnej idei catego dzieta. W Transplantacji jest to cena, jaka ptaci
czlowiek w imie rozwoju medycyny: ,Gdy odlaczam mézg od ciala, inteligencja i osobowosé¢
mozgu pozostaje nienaruszona. Co prawda mézg postuguje sie cialem jako instrumentem do
otrzymywania informagcji, ale to, czego sie nauczyl, nie ginie wraz z utrata ciala” (Szczerbak
1973:116).


https://orcid.org/0000-0003-4226-9131
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Nowego kanonu - ludzie uciekaja sie do religii, co krzyzuje zamiary medycyny?,
ktéra marzenie czlowieka o nieSmiertelnosci chce spelni¢, nie liczac sie z kosztami
spolecznymi i kulturowymi.

Tragediag medycyny jest to, ze juz od pierwszych chwil swego istnienia zwigzala
swoj los z losem religii, stajac sie na przestrzeni tysigcleci stuzebnica teologii
i réznych etycznych teorii i wierzen. Szczegélne szkody wyrzadzito medycynie
chrzescijaristwo, ktére podsuneto lekarzom idee dobra i ide¢ zmartwychwstania.
(-..) Ija wam powiadam: jesli wy, dzieci ziemi, nie zrozumiecie, Ze medycyna
to beznamietna, chfodna nauka, nauka taka sama jak fizyka, chemia, matematyka,
nauka, ktéra powinna opierac si¢ przede wszystkim na faktach, na formutach, na
liczbach, a nie na uczuciach czy emocjach - to przegracie bitwe o nieSmiertelnos¢
(Szczerbak 1973: 29, 30).

Aksjologiczne napiecie miedzy naukowa medycyna i religia, konflikt miedzy
biomedycznymi koncepcjami a tradycyjnymi, niespecjalistycznymi, potocznymi
teoriami, wierzeniami i praktykami jest jednym z probleméw, jakie bada i rozwia-
zuje antropologia medyczna (Pool, Geissler 2005: 30-31). Polaryzacje stron tego
konfliktu ostabia koncepcja Thomasa Szasza medycyny jako religii paristwowej:

Uwazam, ze medycyna nie tylko dziala w powigzaniu z panstwem. W nowo-
czesnych spoleczenstwach industrialnych medycyna jest tak naprawde czescia
panstwa, jest rodzajem religii paristwowej. Chodzi mi o to, ze po obu stronach
zelaznej kurtyny ludzie wierza dzisiaj bardziej w zdrowie niz w zbawienie, bar-
dziej w leki niz w modlitwe, bardziej w lekarzy niz w ksiezy, bardziej w medy-
cyne i nauke niz w teologie i Boga (Szasz 2013: 37).

Ani apologia postepu i liberalny radykalizm Nowego kanonu, ktéry ignoruje
wielowymiarowos¢ ludzkiej kondycji, ani Szasza perspektywa prymatu lekéw
nad modlitwg we wspodlczesnej kulturze nie odzwierciedlajg trajektorii mysle-
nia potocznego, ktérego przedmiotem jest transplantacja® komorek, tkanek
i narzadéw. W powiesci Szczerbaka traktat Holuba, ktéry redukuje medycyne

2 (Nie)bezpiecznym zwiazkom medycyny i religii (na przyktadzie transplantacji) poswiecitem
czes¢ doktoratu Swiat lokalnych wyobrazeri o przeszczepach. Perspektywa antropologii medycznej
(Latocha 2017: 273-275).

* Na gruncie biomedycyny wyrdznia sie cztery rodzaje przeszczepéw (kryterium podziatu
stanowig réznice genetyczne miedzy dawca i biorcg): I - autogeniczne (transplantacja wtasnych
komorek, tkanek i narzadéw w inne miejsce); II - izogeniczne (dawca i biorca sg réznymi osobami,
ale nie r6znig sie genetycznie miedzy soba); III - allogeniczne (miedzy réznymi jednostkami
w obrebie danego gatunku); IV - ksenogeniczne (miedzygatunkowe) (Rowirski 2003: 396).
W niniejszym artykule - z racji jego problematyki - przedmiotem badar sa przeszczepy typu II,
IIIi IV, jednak materiat etnograficzny, ktory przedstawiam i analizuje, prezentuje przekonania
i wierzenia gtéwnie na temat przeszczepéw allogenicznych. Ksenotransplantacja w mysleniu
potocznym réwniez pociaga za soba spekulacje, ktorej przedmiot stanowi mozliwosé transferu
pozamaterialnych przymiotéw materiatu biologicznego. Jednak ten problem nie miesci sie
w ramach niniejszego artykutu.
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do naukowych faktéw, a pomija calg sfere uczuciowo-emocjonalng, spotyka
dyskredytacja. Zdrowy rozsadek wygrywa ze skrajnym scjentyzmem. Obrazy
transplantacji w mysleniu potocznym réznia si¢ od biomedycznej definicji sytu-
acji, o czym to stanowi mdj artykut, w ktérym operacjonalizuje - na podstawie
przekonan mieszkancéw wsi, ktore staty sie dla mnie danymi etnograficznymi -
etnoteorie transferu osobowosci jako jedng z wielu zdroworozsadkowych figur
myslenia (przekonan, wierzet) ,zwyktych ludzi” - niespecjalistow - na temat
transplantaciji.

Inspiracje: etnopsychologia i etnomedycyna umystowosci

Wedtlug Roberta Poola i Wenzla Geisslera antropologia medyczna zakorzeniona
jest w etnopsychologii i antropologicznej szkole culture and personality*, ktorej
uwaga skupila sie na relacjach miedzy osobowoscia a sSrodowiskiem socjokulturo-
wym (Pool, Geissler 2005: 30). Jej bazowa koncepcja brzmiata, ze cechy osobowosci
czlowieka odzwierciedlaja wiedze (przekonania) i instytucje spoteczne (LeVine
2001). Koncepcja Sigmunda Freuda zostata poddana ,testowi na uniwersalnos¢”.
Antropologia psychologiczna zainteresowala sie m.in. kwestia jej potencjatu
aplikacyjnego poza $wiatem zachodnim, czyniac proweniencje cech osobowo-
$ci (czynniki genetyczne czy socjalizacja) podstawowa problematyka badan
(Pool, Geissler 2005: 30). Etnopsychiatria, czyli etnomedycyna umystowosci, jest
dziedzing-pomostem miedzy antropologiami medyczng i psychologiczng, tym
bardziej ze procesy, ktére zachodza w umyséle, zlokalizowane sa zarazem w ciele
(Quinlan 2015: 387). Po drugie, to w umysle formulowane sg obrazy ciata. Punk-
tem, w ktérym zbiegaja sie kierunki badan i antropologii medycznej, i antropo-
logii psychologicznej sa m.in. etnoteorie na temat ludzkiej umystowosci. Skoro
lokalne przekonania, wierzenia i praktyki, ktérych przedmiotem sa choroby
psychiczne, r6znig sie miedzy sobg, chociaz ludzkie mézgi istotnie sa takie same
na calym $wiecie (Quinlan 2015: 388), tak i wiedza na temat umystowosci (osobo-
wosci, poczucia tozsamosci i integralnosci podmiotu) w kontekscie transplantacji
komoérek, tkanek i narzadéw moze réznic sie na tle spotecznym i kulturowym.
Skoro badania etnopsychologiczne koncentrujg sie na zatozeniach na temat
,Ppsychologii osoby”, ktére ludzie przyjmuja za pewnik (White 1993: 21), to przed-
miot moich badan - obiegowa, potoczna i spekulacyjna wiedza na temat moz-
liwoéci transplantacji osobowosci - miesci si¢ w zakresie kulturowych faktoéw,
ktére zglebia antropologia psychologiczna. Koncepcje jazni, natury ludzkiej,
motywacji, emocji i osobowosci sa, jak wiemy, podstawowym przedmiotem
badan etnopsychologii. Etnopsychologia to studia nad lokalnymi odmianami

* Inna genealogie antropologii medycznej kresla George M. Foster i Barbara G. Anderson,
twierdzac, ze u podstaw tej subdyscypliny antropologii spoleczno-kulturowej lezal miedzy-
narodowy ruch zdrowia publicznego, ktéry narodzit sie na przetomie lat 40. i 50. XX wieku
(Foster, Anderson 1978).
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(etnoteoriami) koncepcji na temat zycia umystowego (Shweder 1990: 16). W tym
sensie moje badania przybraly etnopsychologiczny ksztatt.

Oczywiscie, nie odkrywam problematyki transplantacji w naukach humani-
stycznych i spotecznych. Sarah Nettleton zwrécila uwage na problemy etyczne,
jakie dotykaja tej kwestii: Po pierwsze, kto powinien dysponowaé komérkami,
tkankami czy narzadami ludzkimi - prawnicy, praktycy medyczni, krewni czy
»~wlasciciele” swoich cial? Po drugie, gdzie przebiega granica miedzy ciatem
dawcy i biorcy po transplantacji? (Nettleton 2001: 58). Te pytania otwieraja proble-
matyke integralnosci jednostki, jaka podejmuje w niniejszym artykule. Kwestia
transferu osobowosci w konsekwencji transplantacji jest przeciez problemem
granicy miedzy cialami i tego, kto ja wytycza. Badania pokazujg, ze przeszczep
w perspektywie réznych grup raz jest przedmiotem personalizacji, raz - reifi-
kacji (Williams 1997), a pacjenci po transplantacji majg problem z rekonstrukcja
wlasnej tozsamosci (Sharp 1995).

Problematyka, przedmiot i teren badan

Celem mojego artykulu jest antropologiczna analiza potocznej, obiegowej wiedzy
(przekonan) o przeszczepach. Opisujac niespecjalistyczne myslenie o transplan-
tacji komorek, tkanek i narzadéw, chce zbadaé istote nienaukowej, uczuciowo-
-emocjonalnej strony , biomedycznego wynalazku”. Problem badawczy, jaki sta-
ram sie rozwigzaé, sprowadza sie do pytan: Jakie obrazy transplantacji maja osoby
niebedace specjalistami medycznymi? Czym jest transfer osobowosci jako figura
etnoteorii na temat transplantacji? Jakie konsekwencje dla poczucia tozsamosci
iintegralnosci podmiotu - w perspektywie zdrowego rozsadku - pociaga za soba
transpozycja réznych narzadéw, tkanek i komoérek miedzy dwoma podmiotami?
Aby odpowiedzie¢ na te pytania, zbadalem wiedze lokalng o transplantacj,
jaka egzystuje poza $wiatem biomedycyny i nauki. Moje badania miaty pomoéc
srodowisku medycznemu z Uniwersyteckiego Szpitala Klinicznego im. N. Barlic-
kiego w Lodzi zrozumie¢ brak akceptacji i kontrowersje ,zwyktych ludzi” wobec
przeszczepdw, czyli kwestie, ktére nie mieszcza sie w polu problemowym biome-
dycyny, a jednak maja wplyw na jej spoteczng recepcje i rozwdj. Mam nadzieje,
ze chociaz impulsem byta konkretna potrzeba specjalistow z 16dzkiej placowki
medycznej, to walor aplikacyjny moich badan jest uniwersalny i moze przyczyni¢
sie do przektadalnosci perspektyw miedzy réznymi sektorami medycyny w kwe-
stii transplantacji. Tym samym moje badania wpisaty sie w idee antropologii
w medycynie’® czy stosowanej antropologii medycznej (Pool, Geissler 2005: 31).
Terenem badan byla duza wies (siedziba gminy) w powiecie piotrkowskim
(woj. tédzkie). Jej wybér poprzedzitem badaniami, ktérych przedmiot stanowita
tutejsza miejska legenda o zabarwieniu kryminalnym. Elementem intrygi byla

® Krotka definicja roli antropologii w medycynie: , Antropolodzy wspdtpracuja z pracownikami
stuzby zdrowia, aby rozwiagzywac problemy zdefiniowane przez tych drugich” (Pool, Geissler
2005: 31).
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transplantacja (a wlaéciwie kradziez) nerek w miejscowej dyskotece (Latocha
2015). Specjalistom medycznym z Lodzi zalezalo na tym, abym przedmiotem
jakosciowych badan uczynit wiedze potoczng mieszkanicéw wsi. lloéciowe bada-
nia ankietowe potwierdzaja: ,Postawy mieszkanicéw miast w wiekszym stopniu
wskazuja na propagowanie idei transplantologii w stosunku do mieszkaticéw
wsi” (Scisto i in. 2013). Moim celem byta identyfikacja spotecznych i kulturowych
przyczyn takiego stanu rzeczy. W badaniach etnograficznych, ktére miaty miejsce
w latach 2014-2016, wzieto udziat 35 mieszkanicow wsi wyznania katolickiego -
kobiet i mezczyzn w wieku od 24 do 85 lat®. Ich podstawowe zrédlo utrzymania
na ogoél bylo poza rolnictwem lub ta dziedzina stanowila prace pozaetatowa.
Wyksztalcenie podstawowe mialo 5 0séb (gléwnie osoby urodzone przed wojng),
7 - zawodowe (przede wszystkim pracownicy miejscowego przemystu chemicz-
nego), 12 - srednie (m.in. opiekunki medyczne, pracownica socjalna, sprzedawcy,
elektryk, ochroniarz), 11 - wyzsze (m.in. nauczycielki, urzedniczki, inzynier,
dekoratorka wnetrz). W calej grupie bylo 9 rencistow i emerytow. Wywiady’
z nimi dotyczyly wielu waznych tematéw (m.in. kulturowej nieczystosci kse-
notransplantacji (Latocha 2022), wplywu transplantacji na eschatologiczna
przyszlos¢ chrzescijan, oceny przeszczepéw w kontekscie katolickiej kultury
funeralnej®), wéréd ktérych problematyka transferu osobowosci w konsekwencji
transplantacji miata miejsce kluczowe. Oto kilka przyktadowych pytan z listy:
Jak transplantacja narzadéw, tkanek lub komérek - po $émierci - moze wptynac
na zmartwychwstanie dawcy? Czy wraz z transplantacja czesci ciata przenosi
sie miedzy dawca a biorca element duszy czy osobowosci? W ktérych narzadach
miesci si¢ to, co sprawia, ze czlowiek jest sobg? Ktére (i dlaczego) czesci ludz-
kiego ciata nie powinny by¢ przedmiotem transplantacji? Co taczy dawce i biorce
przeszczepu? Czy transplantacja wptywa na relacje miedzy nimi?

Metoda doboru préby byta ,kula $niezna”. Bazujac na kilku kontaktach,
rozszerzylem wielko$¢ préby o osoby z ich kregu rodzinnego i sasiedzkiego, pil-
nujac, aby byla to grupa w miare ré6znorodna pod katem cech demograficznych.
Wywiadéw udzielili mi ludzie, ktérzy w wiekszosci przypadkéw po raz pierwszy
artykutowali wlasne poglady na temat przeszczepéw. Badania pozwolily im na
refleksje, na ktora - jak ustyszalem w terenie - nie maja czasu w zyciu codzien-
nym. Wywiady na ogét byty dlugie (nawet trzy- i czterogodzinne); wcielaty kon-
cepcje wywiadu rozumiejacego (Kaufmann 2010). Taka, a nie inna problematyka
umie$cita moje badania w obszarze ,tematéw trudnych” (Kuzma 2013). Odpo-
wiedziom na moje pytania w pewnych przypadkach towarzyszyly tzy. Kwestia
przeszczepdw generowala obrazy émierci - wiasnej i osob bliskich. Poniewaz
chciatem zbada¢ wiedze typu potocznego, perspektywa oséb po transplantacji,

¢ Mediana oraz $rednia wieku wyniosty 49 lat.

7 Transkrypcje wywiadéw znajduja sie w Etnograficznym Archiwum im. Bronistawy
Kopczyniskiej-Jaworskiej w Instytucie Etnologii i Antropologii Kulturowej Uniwersytetu £.odz-
kiego, sygnatury: AIEiAK 14110-14144.

8 Relacje miedzy katolicyzmem a potoczng wiedzg o przeszczepach (Latocha 2020) nie mieszcza
sie w konceptualnych ramach niniejszego artykutu.
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ktére zetknely sie z tg problematyka , na wlasnej skérze” i ktére mialy za soba co$
w rodzaju , biomedycznej edukacji”, nie miescita sie w optyce mojego projektu.

Wywiady poddalem procedurze kodowania rzeczowego i otwartego, ktére
konceptualizuje tre$¢ empiryczng materiatu (Glaser 1978: 55-57). Klucz kodowy
skonstruowatem po lekturze wszystkich transkrypcji, aby odzwierciedlat sze-
rokie spektrum danych - kwestie, jakie pojawily sie w odpowiedziach na moje
pytania. ,Transfer osobowosci” byl jedng z kategorii, w obrebie ktérej wyrdznilem
kody odpowiadajgce kolejnym narzadom, tkankom i komérkom jako przedmio-
tom transplantacji. Druga wazna kategorig w kontekscie niniejszego artykutu
byta ,ksenotransplantacja”, a kody, ktére pozwolily mi na peina analize danych,
stanowily nazwy gatunkow zwierzat.

Zdroworozsadkowa wiedza medyczna

,Niespecjalistami” nazywam osoby, ktére w Arthura Kleinmana modelu sys-
temow medycznych naleza do sektora popularnego. Sektor profesjonalny (I)
reprezentuja oficjalne, specjalistyczne, zinstytucjonalizowane i zbiurokratyzo-
wane systemy, np. biomedycyna zachodnia, klasyczna medycyna chiniska czy
Ayurveda; (II) sektor tradycyjny (folk) jest domena specjalistéw innego rodzaju
(np. zielarzy, chiropraktykéw, bioenergoterapeutéw), ktérych wiedza i praktyka
nie majg statusu medycyny oficjalnej i profesjonalnej. Sektor popularny (I1I),
w ktérym przeprowadzitem badania, to miejsce, w ktérym zwykly cztowiek
(a nie specjalista medyczny) ustala granice udzialu medycyny profesjonalne;
czy tradycyjnej w swoim zyciu na podstawie spotecznych i kulturowych kodéw
(Kleinman 1980). Sektor popularny jest dziedzing dominacji zdrowego rozsadku,
mitu, stereotypu. Pod katem powszechnoéci najwiekszy ze wszystkich, ale para-
doksalnie, z racji swojej ,pospolitosci”, stanowi zaniedbany przedmiot badan
w antropologii (Quinlan 2015: 392). Réwniez dlatego figury mys$lenia potocznego
o transplantacji w sektorze popularnym to wazny temat, ktéry pokazuje obraz
postepu w medycynie w $wietle zdrowego rozsadku.

Wedlug Michaela Herzfelda celem antropologii spoteczno-kulturowej jest
komparatystyka zdrowego rozsadku (Herzfeld 2004). Kluczowymi pojeciami,
miedzy ktérymi stawiam znak réwnosci w niniejszym artykule, sa: ,zdrowy
rozsadek” = ,myslenie potoczne” = ,wiedza lokalna” = ,etnoteoria”. Tres¢,
jaka je wypetlnia, traktuje jako ,naturalny fundament wszelkiej naszej wiedzy”
(Hotéwka 1986: 15), a nie obszar wiedzy blednej, naiwnej, prymitywnej. Clifford
Geertz wiedze lokalng operacjonalizuje poprzez metafore: ,Jako jedna z najstar-
szych dzielnic ludzkiej kultury - niespecjalnie uporzadkowana czy jednolita, ale
ciagle dazaca poza labirynt matych uliczek i placykéw ku mniej przypadkowemu
ksztattowi - demonstruje w szczegdlnie jawny sposéb pobudki, dla ktérych
osiedla te zbudowano: pragnienie, by $wiat stal sie oczywisty” (Geertz 2003: 85).
Zgadzam sie z koncepcja, ze zdrowy rozsadek przedstawia w czystej postaci
kognitywna baze naszej wiedzy (Holéwka 1986: 18).
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Przez ,zdrowy rozsadek” rozumie sie (...) zdolnos¢ ludzkiego umystu - dana
w zasadzie kazdemu w réwnym stopniu - do rozpoznawania i formowania pew-
nych elementarnych prawd. O jej funkcjonowaniu §wiadczy dobitnie fakt, ze ist-
nieja przeswiadczenia, ktérych nie trzeba uzasadnia¢, poniewaz sg ,powszechnie
uznane” i ,oczywiste dla wszystkich”. Sktadaja sie one na pewna podstawowsq
wizje Swiata, jaka zywi spontanicznie kazdy prosty, niewyksztalcony Szary
Czlowiek i jaka kieruje sie kazdy z nas w codziennym zyciu, gdy spieszy sie do
pracy, (...) ucieka przed mknacym pojazdem, liczy pienigdze, planuje zajecia
na nastepny dzieri. Ow zdroworozsadkowy, potoczny poglad na $wiat jest wiec
naturalnym fundamentem wszelkiej naszej wiedzy (Hotowka 1986: 15).

Transfer osobowosci: operacjonalizacja pojecia

Etnoteoria transferu osobowosci stanowi spekulacje, jedna z figur myslenia
potocznego o transplantacji komoérek, tkanek i narzadéw. Sktada sie ona z przeko-
nan, wierzen, w optyce ktérych przeszczepy umozliwiaja translokacje cech psy-
chicznych podmiotu w konsekwencji transplantacji czesci jego ciata w obreb ciata
innego podmiotu. Koncepcja ta - na pierwszy rzut oka fantastycznonaukowa -
wpisuje si¢ jednak w antropologiczna i antropocentryczna refleksje o ciele jako
bycie materialnym, ktére jest wyposazone w przymioty pozamaterialne. Idea,
ze ,cialo zaréwno w catosci, jak i w swoich czedciach jest siedliskiem tozsamosci
i pamieci” (Balisz 2014: 74) konkuruje z mechanistyczng koncepcja, w perspekty-
wie ktorej ,niemal kazda czesé¢ ciala mozna zastapi¢ proteza bez uszczerbku dla
poczucia tozsamosci i integralnosci podmiotu” (Balisz 2014: 73). Etnoteoria trans-
feru osobowosci stanowi manifestacje tej pierwszej mysli. Pomysl, ze komorki,
tkanki i narzady ciala sg ekstensja podmiotu (cech jego osobowosci, pamieci,
konstrukcji psychicznej) przypomina Maurice’a Merleau-Ponty’ego teorie cie-
lesnosci jako Zrédla podmiotowosci (Merleau-Ponty 2001) oraz Marcela Maussa
klasyczng koncepcje daru (Mauss 2001).

Mauss, swojg konstatacje opierajac na danych etnograficznych z Polinezji,
stwierdzil, ze przedmiot ma udzial w osobie (jest czyms$ z niej), ktéra daje go
w charakterze daru innej jednostce. Tym samym dar jest jej czeécig, rzecz posiada
dusze (hau), ,jest z duszy” (Mauss 2001: 179-182), co wyjasnia kulturowy obowia-
zek odwzajemnienia daru. Wedtug Maurice’a Godeliera ,nie istnieje «w» rzeczy
nic, co zobowigzywatoby do jej odwzajemnienia, nic z wyjatkiem faktu, ze osoba,
ktéra ja podarowala, jest w niej ciagle obecna i za jej poérednictwem wywiera
nacisk na drugiego czlowieka” (Godelier 2010: 57). Zdroworozsadkowa figura
transferu osobowosci w konsekwencji transplantacji oraz koncepcja daru stykaja
sie w tym samym punkcie - mozliwosci egzystencji osoby czy jej psychicznych
przymiotéw poza nig sama, poza integralnoscia ciata.

Zycie poza cialem i émiercia to fantazmat ludzkosci, ktéry wspolczesnie
wzmacniaja nowe technologie (Bamford, Danaher 2017: 1). Transfer osobowosci
jest mozliwoscia, na temat ktérej toczy sie debata na gruncie filozofii i nauki, ktérej
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celem jest jej techniczna realizacja - mind uploading na artefakt (komputer, robot,
wirtualne ciato) (Moravec 1988; Kurzweil 2000; Koene 2012; Deca 2012). Jednak
w niniejszym artykule pojecie transferu osobowosci rezerwuje dla: 1) translokacji
osobowosci (lub jej komponentéw) z jednej osoby (jednostki ludzkiej) na druga;
2) translokacji, ktéra ma miejsce przy okazji, jako efekt uboczny , biomedycznego
wynalazku” transplantacji, a nie jest jego celem samym w sobie. To mozliwos¢,
ktéra w perspektywie zdrowego rozsadku jest bardzo realna, o czym $wiadczy
material z moich badan.

Kartezjariska dychotomia, ktéra nacechowata kulture europejska, z ciata
ludzkiego wydzielita obszar psychiki, umystu, intelektu, duszy. Jednak wedtug
Ernsta Cassirera ,ontyczng réznice ciata i duszy mysl mityczna przezwyciezyla
teleologiczna jednoscia (...) i dlatego nie wyprowadzita ona wszystkich mozli-
wych konsekwencji z tego rozdzielenia” (Cassirer 1955: 100, za: Libera 1997: 5).
Przykltadem jest tradycyjny, ludowy obraz ciata cztowieka (Libera 1997) czy
wlasnie zdroworozsadkowa figura transferu osobowosci. Niemniej sama idea
transplantacji pamieci i innych pozamaterialnych, psychicznych przymiotéw
jednostki jest w istocie mechanistyczna - nawet rozwija koncepcje czlowieka-
-maszyny, ale w jego catosci biopsychicznej, kwestionujac brak uszczerbku dla
poczucia tozsamosci i integralnosci podmiotu w kontekscie przeszczepdéw. Idea
transferu osobowosci implikuje przekonania, w $wietle ktérych , psychologie”
podmiotu transplantuje sie jak materiat biologiczny (komoérki, tkanki i narzady).

Eklektyzm jest jedna z cech sektora popularnego przekonan i praktyk
medycznych (Quinlan 2015: 392), ktéry aczy elementy wiedzy biomedycznej
i tradycyjnej z mitami. Ich Zrédlem jest m.in. kultura masowa, ktéra wptywa na
obrazy transplantacji, jakie egzystuja w mysleniu potocznym. Koncepcja trans-
feru osobowosci ma wiele filmowych prefiguracji (Latocha 2016). Na przyktad
w Ztodziejskiej rece (The Thieving Hand) Jamesa Stuarta Blacktona z 1908 roku
dawca reki jest zlodziej, a jej biorca po transplantacji dopuszcza sie kradziezy.
W Przektadaricu Andrzeja Wajdy z 1968 roku mezczyzna przezywa wypadek
samochodowy dzieki operacji. Transplantacja materialu biologicznego kobiety
i psa w obreb jego ciata wptywa na jego osobowo$¢ - mezczyzna zmienia orien-
tacje seksualna oraz warczy i gryzie jak pies. W Oku (The Eye) Davida Moreau
i Xaviera Paluda z 2008 roku biorca po przeszczepieniu rogéwki, przegladajac sie
w lustrze, identyfikuje twarz dawcy i dziedziczy jego pamieé¢ zmystowa. Oczy
majq udzial w symbolice przodu (boskiego, dobrego, wartosciowego, jasnego,
przyjaznego); ,«przodem cztowiek widzi» - to, co jest przed nim, jest widoczne,
otwarte, oczywiste” (Paluch 1995: 157).

Transfer osobowosci: przyklady z badan

W materiale z moich badaniach wyraznie odzwierciedla si¢ problem transferu
osobowosci w konsekwencji transplantacji oczu:
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Z rogdwka pewnie miatabym watpliwosci ze wzgledu na filmy, jakie ogladatam,
bo one jednak podpowiadaja duzo wyobrazni. (...) Hipotetyczna sytuacja, ze
osoba, ktora jest odlaczona od Hollywoodu, ksigzek, gazet, telewizji, moglaby
w ogole tak nie pomysle¢. A osoba, ktéra ogladata, to dziala na wyobraznie,
wiec moze widziataby oczami wyobrazni, a nie tym narzadem. Mogloby sie jej
wydawad, ze widzi dlatego, ze juz to gdzies widziata w filmie (kobieta, 25 Iat,
AIEiAK 14115).

Batabym sie cudzych oczu. (...) Méwig, Ze oczy sa zwierciadlem duszy, ze z nich
mozna wiele wyczytaé. Batabym sie chyba tego spojrzenia drugiej osoby. Patrzac
na siebie w lustrze, mialabym wrazenie, ze patrzy na mnie kto$ inny. To byloby
najgorsze zobaczy¢ w lustrze kogo$ innego zamiast wlasnego odbicia. (...)
To uczucie obecnosci drugiej osoby, ktérej nie potrafisz zejs¢ z oczu, nawet jesli
tego chcesz. Zwariowatabym chyba, nie mogac ani na chwile poby¢ troszke sama.
(...) Swiadomog¢, ze ktos patrzyl wezesniej tak jak ty, ale patrzac codziennie na
organ przeszczepiony od zmartej osoby, masz swiadomos¢ jej obecnosci. Widzisz
po prostu czastke tej osoby (kobieta, 28 lat, AIEiAK 14111).

W mysleniu potocznym o transplantacji komérek, tkanek i narzadéw réz-
nica miedzy realnymi mozliwosciami biomedycyny a fantazjami i spekulacjami
nie istnieje. Zdrowy rozsadek bierze w nawias biomedyczne fakty, projektujac
obrazy, ktére poza sektorem popularnym nie maja racji bytu.

Bogumita Jabtecka, badajac problematyke transplantacji z perspektywy
antropologii medycznej, wyréznila kategorie ,przeszczepéw zewnetrznych” -
zewnetrznych czesci ciala (twarzy, reki i penisa). Ich transplantacja nie ratuje
zycia, ale poprawia jego komfort. Wyrdznila je , ze wzgledu na swoista nature,
ktora objawia sie w ich «widocznosci», symbolice i waznej dla samoidentyfikacji
roli. Wszystkie wymienione organy sa narzagdami zewnetrznymi, co oznacza, ze
moga by¢ dostrzezone” (Jabtecka 2010: 102). Materiat etnograficzny z moich badar
linie podziatu przeszczepéw kresli w innym miejscu, biorac w nawias réznice
miedzy zewnetrznymi (widocznymi) i wewnetrznymi (niewidocznymi) cze$ciami
ciata. Zdrowy rozsadek nie ignoruje sensualnego kryterium w catej petni, ale nie
umiejscawia go w centrum swojej aksjologii, skupiajac sie przede wszystkim na
mikrokosmicznej symbolice ciala, poniewaz ,to nie tylko «zagadnienie» z dzie-
dziny anatomii, fizjologii czy patologii. (...) To w koricu ciato symboliczne, mocno
nacechowane znaczeniami, ktére maja «sens kulturowy». Ciato zatem to nie tylko
twor natury. Sam czlowiek jest replika $wiata (kosmosu)” (Paluch 1995: 5). Koncep-
cja transferu osobowosci opiera sie na zalozeniach ciala symbolicznego, ktérych
podstawa jest izomorfizm ludzkiego corporis i konstrukeji §wiata (np. centrum,
granica’, podziat przestrzenina gore i dot, przéd i tyt). ,Wiedze o cztowieku ijego

? ,Granice mozna rozumiec jako miejsce najbardziej (nie w sensie geometrycznym, lecz kultu-
rowym) oddalone od centrum, tzn. miejsca ,$wietego” danej kultury, grupy badzjednostki (...).
To oddalenie (...) powoduje, Ze zblizaniu si¢ do granicy towarzyszy czesto narastanie poczucia
leku i niepewnosci. Granica jest bowiem osobliwym punktem krytycznym, poza ktérym zaczyna
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ciele ujeta w kod antropomorficzny - konstatuje Zbigniew Libera - ekstrapoluje sie
na caly wszechswiat. W rezultacie ten sam zaséb pojec opisuje czlowieka i przy-
rode” (Libera 1997: 32). I tak kultura europejska uprzywilejowuje gore i przod,
a dot i tyl wartosciuje pejoratywnie; warto$é kardynalna, mocna manifestuje sie
w centrum, a granica , potrzebuje” ochrony, poniewaz ruch niej moze by¢ niebez-
pieczny. W Transplantacji Szczerbaka znalazlem ilustracje ciala symbolicznego:

Kiedy zaczeli przeszczepiaé nerki, wszyscy obecni humanisci milczeli. Dla-
czego? A, bo nerki, to organ nizszy, produkuje mocz, a serce - to dusza, to ptak,
to pochodnia! To ptongce serce Danki z Gorkiego i tym podobne romantyczne
frazesy... To sa poglady z osiemnastego, a w najlepszym razie z dziewietnastego
wieku... Obecnie mozemy dokladnie odpowiedzie¢, gdzie miesci sie dusza
ludzka i na czym polega zycie czlowieka jako istoty, ktéra uswiadomila sobie
swoje JA: w korze mézgowej. A serce - to pompa. Mieso (Szczerbak 1973: 171).

Materiat etnograficzny z moich badan obfituje w przyklady, ktére potwier-
dzaja, ze figura transferu osobowosci stanowi element potocznej wiedzy o przesz-
czepach. Badania pokazaly, ze - w $wietle etnoteorii mieszkanicéw wsi - poszcze-
gblne komorki, tkanki i narzady ludzkiego ciata maja rézny status symboliczny.
Za banalna konstatacja kryja sie w rzeczywistosci spotecznej powazne implikacje.
Etnoteoria transferu osobowosci nie obejmuje catej anatomii cztowieka; skupia sie
na tych jej czesciach, ktére sa przedmiotem kulturowych (symbolicznych) asocja-
cji. Poza nimi - w perspektywie mysélenia mitycznego, potocznego - ,rozciaga si¢”
material przede wszystkim biologiczny, indyferentny pod katem symboliki, cala
amorficzna reszta, ktéra podtrzymuje organizm przy zyciu. Cialo jakby przestaje
istnie¢ poza nadawanymi mu zewnetrznymi, kulturowymi znaczeniami. Moje
badania pokazaly, ze posréd czesci ciala, ktére nie biorg udzialu w transferze
osobowosci, s m.in: watroba i nerki. To réwniez narzady, ktérych transplantacje
mieszkancy wsi bioragcy udzial w moich badaniach na ogét aprobuja.

No bo co my takiego wtasciwie wiemy o watrobie? Watroba potrafi tylko bole¢,
to wtedy sie bierze leki, jak si¢ ma chora watrobe, ale jak mysle o kims, to nie
myéle o jego watrobie, tylko ja na przyklad patrze cztowiekowi w oczy i wtedy
wiem, jakie ma uczucia (kobieta, 46 lat, AIEiAK 14143).

Wedlug Johna Bergera ,widzenie poprzedza stowa. Dziecko patrzy i roz-

poznaje, zanim nauczy si¢ méwic¢” (Berger 2008: 7). Widzie¢ znaczy wiedziec.
Innymi stowy, zasieg tego zmystu kresli horyzont wiedzy.

sie Inny Swiat, niezrozumiaty (dlatego w istocie pozbawiony sensu), niebezpieczny, nieuporzad-
kowany. (...) Granica ma wiec zabezpieczac to, co znajduje si¢ wewnatrz. (...) Szczegdlna troska
i niepokojem obdarzy¢ trzeba te czesci ciala, ktére wystawione sa na stycznosc z zewnetrznym
Kosmosem, i te, ktére stanowigc przerwe, wyrwe w ciagtosci ciata, otwieraja droge do jego
wnetrza. Sg to m.in. oczy, usta, nos, uszy, genitalia, odbyt” (Kowalski 2007: 149-151).
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No juz méwilem, ze twarz jest kazda inna, a watroby czlowiek nie widzi swojej,
nerki tez nie widzi i tych wszystkich bebechéw, powiedzmy, wiec to tak jest, ze
niech biora to, co jest w srodku, bo czlowiek niby uczyt sig, jak to jest, ale nikt
na zywe oczy nie widzial sie w ésrodku. A twarz cztowiek codziennie oglada
(mezczyzna, 35 lat, AIEiAK 14118).

Jamysle, ze wszystko jest mozliwe. Mysle, ze mogtaby by¢ taka sytuacja spokojnie.
Mysleliby$my, ze tak faktycznie jest. Serce tak, ale tam watroba, nerki to nie, ale
serce, bo czuje, odczuwa jakie$ tam odczucia, wiec tak (kobieta, 40 lat, AIEiAK
14132).

Na drugim krancu kontinuum komorek, tkanek i narzadéw - w Swietle
badan - jest cialo symboliczne: oczy, twarz, reka, noga, narzady plciowe serce
i mo6zg, ktére maja charakter mediéw w etnoteorii transferu osobowosci.

Antoni Kepinski konstatuje, ze ,w pierwszym zetknieciu z drugim czlowie-
kiem najwazniejsza jest twarz. (...) W stosunkach miedzyludzkich w przeciwien-
stwie do reszty ciata twarz pozostaje zawsze «naga». Inaczej ludzie nie mogliby
sie wzajemnie rozpoznawac” (Kepinski 2005: 212). Wedtug Hansa Beltinga dzigki
niej ,reprezentujemy samych siebie. Twarz to co$ wiecej niz tylko jeden z naszych
organéw, gdyz dziala ona jako przedstawicielka lub pars pro toto calego ciata”
(Belting 2015: 26). Jest legitymacja cztowieka (Kepinski 2005: 212). , Jak nie mysle¢
za kazdym razem, gdy sie spoglada w lustro o osobie, od ktdrej sie twarz dostalo?”
(Jabtecka 2010: 106). Zrédlem tego problemu jest koncepcja transferu osobowosci,
ktéra nurtuje niespecjalistow:

To jednak jest najwigkszy problem, bo codziennie patrze i widze siebie i kogo$
innego. Juz bym sie nie utozsamiata z tym, co bylo wczesniej, tylko po czesci
z druga osoba (kobieta, ok. 40 lat, AIEiAK 14139).

Miatabym caly czas te swiadomos¢, ze [po transplantacji twarzy - przyp. S.L.]
jestem troche kim$ innym dla moich znajomych. (...) Czy zaakceptowalby mnie
moj maz? Co na to ludzie? Czy nikt by mnie na ulicy nie wytykat palcami? Wta-
$nie taki strach, obawa przed tym wszystkim. Batabym sie reakcji spoleczenstwa.
Mogtoby im przeszkadzaé, ze jestem inna niz weczesniej. (...) Batabym sie, ze kto$
na mnie patrzy, Ze nie znam tej osoby, a tutaj na mnie patrzy moimi oczami inna
twarz, inna osoba. Przerazajace (kobieta, 34 lata, AIEiAK 14122).

Patrzylam w telewizji na to. Straszne rzeczy, okropne. Moim zdaniem, to okropne.
To jest duzy sukces, jeszcze raz pochwalam to, ale ja tego nie uznaje, bo ja nie
moge na to patrze¢, zeby od umarlego nosic twarz. Nie jestem tego zwolennikiem
i koniec. Jestem uprzedzona. (...) Sa bardzo ryzykowni, odwazni. Inaczej wygla-
daja wobec $wiata. Postugujemy sie oczami, nosem, ustami. Wszystko zalezy od
twarzy. Po twarzach sie rozpoznajemy, to wazne. (...) [Czlowiek po transplantacji
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twarzy - przyp. S.L] to bylby obcy czlowiek dla nich, nie przyjaciel, nie sgsiad
(kobieta, 84 lata, AIEiAK 14128).

Potem trzeba sobie poradzi¢, ze widze, niestety, nie siebie, ale osobe dawcy. To od
tego juz chyba psycholog musialby by¢. Nie wiem, czy taka osoba sama z tym jest
w stanie sobie poradzi¢ (mezczyzna, ok. 40 lat, AIEiAK 14133).

Moje badania ilustruja konstatacje Kepiriskiego, ze ,w rece (...) maluje sie

historia zycia, szczegoélnie historia aktywnego stosunku do rzeczywistosci”
(Kepinski 2005: 221). Reka - w mysleniu potocznym - ,,pamieta” to, czego sie
nauczyta, majac udzial w podmiotowosci jednostki.

Ale czy z tej reki nowej, jak ona byla od umarlego wzieta, to ja nie wiem, czy ona
jest taka sprawna do pracy? Mowig, ze tak, ale mi sie¢ wydaje, zZe to jest co innego,
bedzie slabsza. Niby lekarze méwia, ze nie, ale mi sie¢ wydaje, Ze bedzie inna,
gorsza, slabsza, ze czlowiek juz nie zrobi tego wszystkiego, co robit przedtem, co
umiat zrobi¢ (kobieta, 84 lata, AIEIAK 14128).

I to by bylo straszne, ze dotyka mnie obca reka, meska reka na przyklad (kobieta,
25 lat, AIEiAK 14115).

Od zmarlego to juz nie. Nie zgodzilbym sie. Takie glupie uczucie by bylo, ze tu
czlowiek zywy, a pdzniej od zmarlego reke. Glupio bym sie czul, jak miatbym
taka reke. Dziwne. (...) No obca od umarlego. Na takie cos$ to bym sie nie zgodzit
w ogole. Moze by zlodzieja byla (mezczyzna, 65 lat, AIEiAK 14129).

W tych trzech etnograficznych szczegétach réznie przejawia sie etnoteoria

transferu osobowosci: w przekonaniach o zaniku jednych umiejetnosci recznych
(biorcy) na rzecz drugich (dawcy), w strachu kobiety przed dotykiem obcego
mezczyzny, w fantastycznonaukowych spekulacjach rodem z filmu Blacktona.
Perspektywa niespecjalistow pokrywa sie z przezyciami oséb po transplantacji
reki, ktore zbadata Katarzyna Kowal:

W ciele biorcy, ktory otrzymuje koriczyne pobrang od zmarlego dawcy, rozgrywa
sie walka pomiedzy ,ja” i ,nie-ja”. (...) To, co stanowilo dla biorcéw konczyny
najwieksze rozczarowanie w pierwszym z nig kontakcie, to konfrontacja z osoba
dawcy, ktéra ,,zobaczyli” w przeszczepionej rece. Przygladajac sie rece w perso-
nalny sposéb, doszukiwali sie wiedzy o tym, kim byl jej darczyica. (...) Widzac
w przeszczepionej koniczynie reke dawcy, biorcy tym mocniej doswiadczaja
zagubienia tozsamosci (Kowal 2011: 62, 66).

Jaskrawa egzemplifikacja - z moich badan - przekonan, w swietle ktérych

tozsamo$¢ czlowieka przeszczepia sie wraz z materialem biologicznym (w tym
przypadku noga), sa stowa:
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Nie przyjetabym tylko meskiej nogi, bo ja siadam do sikania, a mezczyzna staje.
Bytby konflikt. Bo ja siadam, a druga noga staje. Bo kobiety siadaja, a mezczyzni
stoja do sikania. I jak to wtedy zrobi¢? (kobieta, 53 lata, AIEiAK 14137).

Na przykladzie zdroworozsadkowych przekonan o transplantacji intymnych
czesci ciala, jakimi sg narzady plciowe, mozna zbadac¢ glebie psychologicznych
i spolecznych , efektéw ubocznych” egzystencji w swiadomosci niespecjalistow
etnoteorii transferu osobowosci w konsekwencji transplantacji:

Majac piersi innej kobiety, czulabym si¢ niezrecznie. Nawet w sytuacji w t6zku
z partnerem miatabym dziwne przeswiadczenie, ze dotyka poniekad innej
kobiety. (...) Po przeszczepie macicy czulabym sie fatalnie, jak inna kobieta.
To byloby dla mnie straszne i na pewno nie zdecydowalabym sie na przesz-
czep macicy, nawet gdyby to byla dla mnie jedyna szansa na urodzenie dziecka.
Na pewno mialoby to dalekosiezne skutki. Gdybym zaszla w ciaze, chyba nie
czutabym, Ze to jest moje dziecko... To jakby szansa na stworzenie nowego zycia
zostala odebrana innej kobiecie i zostala dana mi. Poczawszy od stosunku seksu-
alnego, dyskomfort, jaki zapanowalby w t6zku, spowodowatby, Ze bytoby cos nie
tak, bo ten narzad nie jest méj. Chodzi o to, ze przeciez stanowilby czes¢ intymna
kogos innego, a nie moja tak do konca. Po §wiadomos¢, ze méj partner kocha sie
z kims$ jakby innym. Na pewno sytuacje intymne ograniczytabym na poczatku do
minimum. Musiatabym sie oswoié¢ z tym i zacza¢ po czesci traktowac jako czesé
siebie, ale to by bylo dla mnie trudne i nie wiem, czy kiedys w ogoéle bym przeszia
nad tym do porzadku dziennego (kobieta, 28 lat, AIEiAK 14111).

Jesli bylaby mozliwos¢, ze przeszczepiaja mi wszystkie narzady rozrodcze, no
to pytanie, czyje to dziecko by byto? Ja, powiedzmy, je urodze, wychowam, ale
czy te komorki sg moje w takim razie? Mialabym pewne watpliwosci (kobieta,
25 lat, AIEiAK 14115).

W filmie Bogowie Lukasza Palkowskiego z 2014 roku pomiedzy lekarzem
(w tej roli Piotr Glowacki) a zona pacjenta (Sonia Bohosiewicz) toczy sie dialog,
ktory jak soczewka skupia problem, z jakim boryka sie zdrowy rozsadek:

- Niech mi pan powie, czy on z tym nowym sercem nie bedzie inny?

- Bedzie nawet lepszy.

- Znaczy - zmieni sie?

- Miatem na mysli, ze bedzie zdrowszy, bedzie w pelni sprawny, bedzie mégt
chodzi¢, bedzie moégl pracowac...

- Wie pan, boje sie, ze on bedzie jakis dziwny, nie pozna mnie albo przestanie
mnie kochac.

- Wiem, ze to brzmi moze dziwnie, ale w dzisiejszych czasach przeszczep to juz
jest wlasciwie rutyna.

- Ale jednak w sercu sa uczucial!
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- Mysle, ze raczej w glowie.

- A mitos¢?

- Pani jest wierzaca?

- Oczywiscie.

- My tutaj naprawiamy tylko cialo, a pani méwi o duszy. Nie zmienimy pani
meza, prosze mi wierzy¢, bedzie tylko zdrowszy.

- Czyli nic z tego nowego serca na mojego meza nie przejdzie?

- Serce to jest pompa, cudowna, ale tylko pompa (Palkowski 2014).

Koncepcja, ktéra aprobuje mozliwos¢ transferu osobowosci, bazuje - co
stwierdzilem - na ciele symbolicznym. Symbolika centrum w kontekscie etno-
teorii, ktéra opisuje w niniejszym artykule, jest kluczowa. W mysleniu trady-
cyjnym serce jest symbolem zycia; w mikrokosmosie ciala lezy w jego centrum
ijako takie ma charakter sakralny. W sercu, ktére jest gtéwnym osrodkiem uczué
i emocji, umieszcza si¢ cechy osobowosci, dusze (Paluch 1995: 95-96, Kowalski
2007: 509-511). Wspolczesne przykiady z moich badan:

To bardziej takie uczuciowe, ze serce to sie kojarzy z mitoscia, z bliskoscia, z kims,
o kim sie mysli caly czas. Amerykanie méwig nam caly czas, ze walentynki to jest
symbol milosci (mezczyzna, 24 lata, AIEiAK 14112).

Serce, bo bez serca to juz nie jest cztowiek. Serce, to serce, jako$ przewiezli do
Polski serce Chopina. Umart gdzies z dala od kraju, a serce jednak tutaj do Polski
sprowadzili. (...) Serce to bym chcial, Zeby pochowa¢ ze mna (mezczyzna, 65 lat,
AIEiAK 14129).

Wspblczesdnie jednak rozwdéj biomedycyny, medykalizacja wiedzy i laicyzacja
spoleczenistwa ,,zepchnely” serce z centralnej pozycji. Metafora pompy desakra-
lizuje je. , Praktyka transplantacyjna przyczynila sie¢ do demitologizacji organéw
ciata ludzkiego, majacych do tej pory znaczenie symboliczne. Np. serce ludzkie,
symbol uczucia, mitosci i osobowej glebi czlowieka, zostalo zredukowane do
zwyczajnego narzadu tloczacego krew, ktéry mozna wymieni¢ w przypadku
powaznego jego uszkodzenia” (Otowicz 2005: 141). Desakralizacja ciata jest jed-
nak ,projektem w procesie”. Po pierwsze, w mysleniu potocznym, serce ma udziat
w symbolice centrum. Po drugie, laicka biomedycyna nie zrezygnowata z katego-
rii centrum, zastgpita jednak serce mézgiem. Ich transpozycja odzwierciedla sie
rowniez w niespecjalistycznych obrazach ciata, w sektorze popularnym:

Tak sie méwi, ze kocha sie sercem, a ja uwazam, ze jednak kocha sie mézgiem.
Serce to jest tylko taki symbol, ale dla mnie wszystko to sie dzieje w mézgu. (...)
Uczucie nie rodzi sie w sercu. (...) Serce to jest taki organ, ktéry pompuje krew,
a za wszystko odpowiedzialny jest chyba mézg. Jesli mamy popetni¢ grzech,
to nie z serca to powstaje, tylko w gtowie. Kocha¢ czy nie kocha¢... Nie sadze, zeby
to pochodzilo z serca. Serduszko to tylko symbol (kobieta, 53 lata, AIEiAK 14137).
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W $wietle etnoteorii transferu osobowosci ,gtéwnym medium” przymiotéw
pozamaterialnych, psychologicznych jest serce. Serialowa rzeczywisto$¢ miesza
sie z realnoscig, nie wykluczajac mozliwosci transplantacji biorcy serca (wraz
z nim) , psychologii” dawcy:

Magda miala chore serce i dziewczyna mloda zginela w wypadku na motorze.
I ten ojciec nie chciat oddac tego narzadu, ale p6zniej oddat to serce i tej Magdzie
wlasnie przeszczepili. I on, ten Wiktor potem szukal jej, chcial si¢ dowiedzie¢,
kto ma to serce jego coérki i znalazl jg. Méwil, Ze odnalazt w niej cechy tej corki.
Sa przyjacioimi i sie czesto spotykaja. No wtasnie tak bylo, ze widzial w niej
cechy swojej corki, ale ciezko mi jest powiedzie¢, czy w zyciu tez tak jest. Nie
wiem, ciezko mi powiedzie¢, bo nigdy sie nad tym nie zastanawiatam. Moze co$
w tym jest jednak, ze jak ten organ sie przyjmie, to cos sie dzieje (kobieta, 33 lata,
AIEiAK 14121).

Moze jest ziarenko prawdy w tym, Ze z przeszczepem serca otrzymujemy uczucia
innej osoby, poglady. Na przyktad odnajdujemy w sobie nowe funkcje, ktérych
wczesniej nie mieliSémy i zastanawiamy sie, skad to umiemy, skad to wiemy. Moze
nie tak do korica, ale jakie$ ziarnko w tym wszystkim jest, ze w M jak mitosc...
Ja nie ogladam, ale kolezanka zawsze mi recenzje zdaje. Magda miata przesz-
czep i wszystko fajnie, ale z komplikacjami, serce nie chciato pracowag, silne
leki. Ojciec tej dziewczyny, przechodzac koto Magdy, czul, Ze to jest jego corka.
No i ona tez po prostu czula, ze serce jej szybciej bije. Czy to jest prawda? No moze
jest cos w tym. Jest jaka$ tam wiez moze i to przyciaga, zwraca na siebie uwage
taka osoba (kobieta, 34 lata, AIEiAK 14122).

Transplantacja osobowosci stanowi nie tylko potencjalnosé, ale i perspektywe
human enhancement, mozliwo$é wyboru. Jednak przedmiotem transferu moga by¢
jasne oraz ciemne strony duszy:

Ja moge w to uwierzy¢, ze tak moze by¢, bo tak moze by¢ rzeczywiscie, ze to tak
jako$ to wszystko wkracza w organizm tego czlowieka, to, co wszczepili, ze
uzaleznia si¢ ten organizm réwniez od tego. Tak mi si¢ wydaje, ze to jednak
wplywa na zachowanie. Ja mysle, ze tak, ze na pewno staje si¢ innym niz byt
przedtem za sprawa przeszczepu serca. (...) Jakas wrazliwos¢, a czasem to i ztos¢
réwniez, bo serce tez nie jest takie dobre. Kazde serce ma co$ w sobie ztego, jakie$
uczucia ma, ale ma i zle strony serce. Méwia, ze grzechy pochodza od serca. Taka
jest wypowiedz. (...) Myéle, ze juz jest innym czlowiekiem, poniewaz wszystko
zostalo w niej wymienione, to musi by¢ inny (kobieta, 84 lata, AIEiAK 14128).

Spos6b myslenia sie zmienia. (...) Chciatabym sie upodobnié. Jesliby mi paso-
walyby te wszystkie cechy u tej osoby, bo moze jest to zupelnie ktos o innym
charakterze, (...) to pewne cechy tez bym wzieta pod uwage, ze mogtabym by¢
taka, taka i taka, a inne bym odrzucita (kobieta, ok. 40 lat, AIEiAK 14139).
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Réwniez transplantacja mézgu - ,nowego centrum” anatomii czlowieka -
w przekonaniach niespecjalistéw pociaga za sobg transfer osobowosci, a nawet
konwersje religijna:

Jak ta osoba byla antykoscielna, zal6zmy, a dostanie ten mézg od katolika,
to bedzie katolikiem, chyba ze to si¢ wszystko zresetuje i mozg od nowa sie
bedzie uczyt, jak komputer sie wylaczy na chwile, prad zostanie odciety. (...) Serce
to tylko w powiedzeniach - dobre serce, zte serce. To wszystko to jest w glowie.
(-..) Wydaje mi sig, ze to jest taki gest, ze nasz Pan B6g by sie nie pogniewal, gdyby
chrzescijanin oddat narzad jakiemus$ tam muzulmaninowi. Nawet wydaje mi sie,
ze by sie cieszyl, ze muzulmanin dostanie serce chrzescijanina i przechrzci sie
na nasza wiare. Wydaje mi sig, ze Pan Bog sie nie obrazi na chrzescijanina, ktéry
odda nerke czy serce wyznawcy innej religii, nawet islamu (mezczyzna, 35 lat,
ATFiAK 14130).

Podsumowanie

Etnoteoria transferu osobowosci - z poczatku fantastycznonaukowa - w toku
antropologicznej operacjonalizacji i w $wietle wspoéiczesnych danych etnograficz-
nych jawi sie jako figura obiegowej wiedzy niespecjalistéw medycznych na temat
transplantacji komoérek, tkanek i narzadéw. Rézni sie od biomedycznej koncepciji
transplantacji. Prezentacja i analiza materiatu z badan unaoczniaja potoczna
aksjologie, nie oceniajac jej; informuja o ,,powszechnie uznanych” i ,oczywistych
dla wszystkich” przekonaniach i wierzeniach mieszkancéw wsi, ktére wptywaja
na ich postawy wobec ,biomedycznego wynalazku”. Perspektywa etnopsycho-
logiczna pozwolila mi skupi¢ sie tylko na tych aspektach zdroworozsadkowego
myélenia o przeszczepach, ktérych osia jest lokalna koncepcja osobowosci.
Z badan wynika, ze transfer osobowosci wpisuje sie w niepokdj o integralnosc jed-
nostki w konsekwencji transpozycji komoérek, tkanek i narzagdéw miedzy dawca
a biorca. Material etnograficzny pokazuje, ze przeszczep stanowi materializacje
naruszenia granicy miedzy ciatami, ktéra w wielu kulturach i spoleczenistwach
byta i jest obiektem rytuatow, zakazéw i innych obwarowan. W koricu - mam
nadzieje - udato mi sie pokazaé, jak bardzo moze rézni¢ sie perspektywa potoczna
od biomedycznej i jak bardzo potrzeba we wspolczesnosci medycznej translaciji.
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SUMMARY

Personality transfer as a figure of common thinking about transplantation
of cells, tissues and organs: An ethnopsychological perspective

The article presents an analysis of ethnographic research data focused on non-professional,
common knowledge about transplantation among local inhabitants of a village, and their
reflections on the consequences of cell, tissue or organ transplantation. During research
I'looked at cultural factors that may fuel the fear of such procedures. One of these factors
is an ethnotheory of the donor’s personality transfer (or the “psychology” of an individual)
resulting from transplanting his/her biological material into the recipent’s body. The aim
of the article is to operationalize this concept from an ethnopsychological perspective.
The research was carried out with a group of 35 residents of a village located in central
Poland, where there is a popular “urban legend” about kidney theft for transplantation
that involves the local disco venue. The ethnographic material (interviews with residents)
was collected in 2014-2016.

Keywords: transplantation, personality transfer, human body, identity, psychological
anthropology, medical anthropology
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Potkniecie. Etnograficznie o psychiatryzacji dzieci
i mlodziezy w kontekscie adopcji zamknietej w Polsce'

Potkng¢ sig. Upasc. Nieintencjonalnie. Podeprzec sie. Potkngé sig
to trwac w stanie zawieszenia, w przestrzeni liminalnej pomigdzy
tym co wertykalne 1 horyzontalne. Potknigcie to relacja pomigdzy
ciatem i podtozem, to préba nawigowania (Boon 2018: 137).

Martyna?
Z notatek terenowych
est upalna koricowka roku szkolnego 2019. Magda® wprowadza mnie do
budynku szkoly, w ktérym ucza sie dziewczyny z polozonego 100 metréow
dalej Miodziezowego Osrodka Wychowawczego. Na szerokim korytarzu stoi

kilka fawek. Na kazdej z nich lezy rozciggnieta horyzontalnie uczennica. Ciala
dziewczyn wygladaja na zmeczone upalem, leniwe, prawie nieruchome, niemal

! Projekt finansowany ze sSrodkéw Narodowego Centrum Nauki w ramach grantu ,, Adopcja jako
proces, doswiadczenie i instytucja. Podejscie antropologiczne” (2017/27/B/HS3/00645). Szerszy
opis projektu mozna znalez¢ na stronie Interdyscyplinarnego Zespotu Badari nad Dzieciristwem
Uniwersytetu Warszawskiego (www.childhoods.uw.edu.pl).

2 Wszystkie imiona pojawiajace sie¢ w tym artykule sa fikcyjne. Zmienione zostaly tez niektore
szczegoOly biograficzne oraz te dotyczace miejsc, tak by niemozliwa byla identyfikacja os6b,
ktoére wziety udziat w badaniu.

® Magda ma okoto 45 lat, jest psycholozka, pracuje w MOW na p6t etatu. Zgodzita sie wzia¢
udziat w projekcie adopcyjnym. Wsparta mnie takze w nawigzaniu kontaktéw z kilkoma dziew-
czynami z osrodka. Dziewczyny ufaja jej, Igna do niej, maja z nig bardzo ciepte i bliskie relacje.
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przylepione do podtoza. Nie widze ich twarzy, bo leza na brzuchach, a wlosy
opadaja im w dél, wyscielajac szara podloge z PCV. Drzwi od sal lekcyjnych sa
pootwierane - jedne, drugie, trzecie. Rolety zaciagniete tak, ze prawie nie wida¢
krat. Male sale skapane sa w pétmroku. Uchylone lufciki wpuszczaja do wnetrza
upragnione przeciagi. Dziewczyny w salach siedza na stolikach w grupkach -
po trzy, po dwie. Bardzo fatwo mi przywolac te obrazy. Zapadly mi w pamiec.
Wyciggam je jak fotografie z pudetka. Na kolejnej widze wychodzaca z jednej
z sal Martyne, bohaterke tego tekstu. Prawie osiemnastolatka na widok Magdy
u$miecha sie, przytula i méwi kilka mitych stow. Wita sie ze mna. Przyjecha-
fam do osrodka, zeby porozmawia¢ wtasnie z nig. Martyna zostata adoptowana
w wieku kilku miesiecy. Magda twierdzi, ze cieszy si¢ na spotkanie ze mng. Chce
rozmawiaé o swoim do$wiadczeniu bycia adoptowana.

Fragment rozmowy*

Martyna: Dos¢ szybko stalam sie problematycznym dzieckiem. Wtedy rodzice
zaczeli méwié o adopcji i 0 moim pochodzeniu. Przekraczatam granice i nie
stuchatam sie. Wiadomo.

Badaczka: No, czemu wiadomo?

Martyna: Geny. Nie zawsze geny, ale geny.

()

B: Nie lubitas sie podporzadkowaé czy o co chodzito?

M: Nie lubie jak kto$ mi rozkazuje.

B: Aha.

M: Strasznie nie lubie. No jako$ tak zostalo. Ale to prawdopodobnie geny.

B: Ty tak myslisz?

M: Mhm. Ja tak mysle.

B: Kto$ jeszcze tak mowi?

M: Dowiedziatam si¢ od mamusi, ze moja matka pita, ¢pala w trakcie cigzy, byla
dziwka.

B: Mhm.

M: Tylko nie wiem czy tak w nerwach powiedziala czy w sumie tak normalnie.
Ciekawe.

B: W jakiejs klotni?

M: No. Kiedys sie jej spytam czy tak bylo. Na osiemnastke i tak sie dowiem,
W marcu.

B: Co bedzie, jak bedziesz miata osiemnastke?

M: Pé6jde do sadu, zeby sie dowiedzieé, kim byta moja matka. I sie dowiedziec.
B: Szukasz jej czy informacji o niej?

M: Informacji najpierw, a pdzniej jej.

B: Mhm.

M: Pienigzki chce za te wszystkie lata.

* W transkryptach stosuje nastepujace oznaczenia: (...) - pominiecie czeéci wypowiedzi, -
(my$Inik) - urwana wypowiedz.



Potkniecie. Etnograficznie o psychiatryzacji dzieci i miodziezy... 109

B: Od niej?

M: No.

B: Ijak to mozesz dostac¢?

M: He, he, dostane pieniazki, jak nie, to se sama wezme.

B: Mhm.

M: To dla mnie nie problem.

B: Czujesz sie skrzywdzona tym co si¢ stato?

M: Szczerze méwiac w dupie mam tamta matke.

B: Mhm.

M: Tylko tyle, ze chce ja zobaczy¢.

B: Mhm. Co bys jej powiedziala?

M: Zdradzitas kurwo mnie. Nie, nie wiem co bym jej powiedziala.
B: No nie, powaznie. Powaznie, sprébuj sobie wyobrazic.

M: Na pewno bym spytala czemu mnie zostawilta. A po drugie czy jest dziwka
iczy pila i épala w ciazy. Mamo jeste$ dziwka?

Potkniecie

Tytulowym potknieciem nawigzuje do mato dyskutowanego w Polsce zjawiska
nieudanej adopcji. Proponuje, by ta metafora prowadzila czytelnikéw przez
historie Martyny, poniewaz dobrze opisuje odczucia bohateréw tego tekstu. Ich
wspolna historia sie nie powiodla. Potoczyla sie inaczej niz mysleli. Nie do korica
rozumiejg, czemu tak sie stalo. Jako badaczke bardziej niz samo potkniecie intere-
suja mnie proby balansowania, nawigowania w przestrzeni spolecznej. W historii
Martyny uwage moja przykuly zmienne ruchy rozluzniania i zacie$niania wiezi
(z ang. kinning® i unkinning), ktére dzieja sie pomiedzy trzema grupami podmio-
tow - osoba adoptowang, pierwsza rodzina (w tym wypadku wyobrazong matka,
o ktérej niewiele zostaje powiedziane) i osobami, ktére adoptowaty. Ruch ten
sprzega sie ze zmieniajacymi sie i stabo skoordynowanymi politykami paristwa,
ktére mozna nazwaé politykami naprawczymi (Biehl, McKay 2012), sprzezo-
nymi ze sprywatyzowanymi politykami terapii. W artykule tym przygladam
sie doswiadczeniom i kreatywnym wysitkom oséb performujacych role matki,
ojca, dziecka i negocjujacych wiezi w toku codziennych interakcji. Ich wysitki
widze jako warunkowane przez dyskursy oraz ,parainfrastruktury” (Biehl,
McKay 2012) pomocy spolecznej (w tym gléwnie pieczy) i opieki nad zdrowiem
psychicznym dzieci i mlodziezy w Polsce. Przez parainfrastrukture rozumiem
»posrednie formy wladzy” - niestabilne, niepewne polityki i rozwiazania insty-
tucjonalne (i ich brak), ktére zaposredniczaja dzieciece sposoby doswiadczania
siebie i Swiata (Witeska-Mtynarczyk 2020: 49).

> Pojecia kinning uzywa w swojej ksiazce dotyczacej praktyk adopcji transnarodowej Signe
Howell (2006). Ja rozszerzam to pojecie o unkinning, czyli rozluznianie wiezi, podkreslajac,
ze osoby adoptowane, podejmujac sie praktykowania relacji, poruszaja sie na kontinuum, sa
W procesie.
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Opowies¢ o Martynie snuje, opierajac sie na materiale etnograficznym, ktéry
zebralam, pracujac przy projekcie badawczym ,, Adopcja jako proces, doswiad-
czenie i instytucja. Podejscie antropologiczne”. Grant realizowany byt na Uniwer-
sytecie Warszawskim w latach 2018-2021 przez badaczki Interdyscyplinarnego
Zespolu Badan nad Dziecifistwem. W trakcie trwania projektu kilkakrotnie
jezdzitam do jednego z Mlodziezowych Osrodkéw Wychowawczych, gdzie roz-
mawialam i pracowalam metodami partycypacyjnymi z adoptowanymi dziew-
czynami oraz ich wychowawcami. Prowadzitam tez obserwacje uczestniczaca
oraz miatam dostep do dokumentacji gromadzonej przez te instytucje. Tylko
w wypadku Martyny zdecydowatam si¢ takze na prace z rodzicami w formie
poglebionego wywiadu®. Tekst ten napisalam na podstawie tych spotkan i doku-
mentéw, ktére staly sie ich integralna czeécia.

W opowiesci, ktéra przedstawie, to, co prywatne bardzo wyrazZnie staje sie
politycznym, a to, co polityczne bardzo gleboko ingeruje w swiat intymny”. Fakt
ten pozostaje nierozpoznany przez bohateréw tej historii. Motyw ten podnosze
ja-antropolozka. Poniewaz badania prowadze w kraju, w ktérym mieszkam, moi
bohaterowie nie sa dla mnie antropologicznym ,innym”. Moglabym by¢ na ich
miejscu. Dziele z nimi uwarunkowania i wynikajace z nich wrazliwosci. To, co
wyrdznia moja pozycje to uczestnictwo w projekcie badawczym i wpisany w nig
imperatyw krytycznej refleksji.

Kiedy w trakcie badan stykam sie z ludzkim cierpieniem i niemoca, czuje
wyraznie, ze klasyczna forma akademickiego wywodu nie pomiesci ani uczué
moich bohateréw, ani moich wtasnych. Stad moje poszukiwania mniej sformali-
zowanych form wypowiedzi oraz czerpanie inspiracji z uje¢ autoetnograficznych®
(szczegolnie z nurtu autoetnografii ewokatywnej, zob. Ellis, Bochner 2016; Wyatt,
Adams 2014) oraz z prac powstatych w ramach nurtu mad studies®’. W tekscie
tym opowiadam historie Martyny, historie jej zmagan, historie potknieé, ktére

¢ Martyna wyrazita zgode na moja prace z opiekunami.

7 Nawiazuje tu nie tylko do stynnego hasta feminizmu drugiej fali, ale tez do refleksji Joao Biehla
i Ramaha McKaya (2012: 1211) na temat metodologicznych i analitycznych trudnosci etnografek
i etnograféw w lokalizowaniu i konkretnym wskazywaniu tego, co wspoélczesnie polityczne.

8 W najkrotszej definicji autoetnografia to opisywanie kultury z perspektywy wilasnych doswiad-
czeni (zob. Ellis, Bochner 2016; Kacperczyk 2014; Witeska-Mtynarczyk 2022b).

° Mad studies to zapoczatkowany w Kanadzie interdyscyplinarny obszar badart humanistycznych
i spotecznych, w ktéry zaangazowani sa akademicy, aktywisci, czesto osoby z doswiadcze-
niem diagnozy psychiatrycznej i leczenia. Jak pisalam w innym tekscie: ,Ich praca akademicka
jest jednoczeénie radykalnym postulatem politycznym wotaniem o sprawiedliwo$¢ spoteczna
w doswiadczeniu opieki psychiatrycznej. Wydany w 2013 roku tom Mad Matters: A Critical
Reader in Canadian Mad Studies (LeFrancois i in. 2013) stanowi niejako manifest grupy, ktéra
znajduje coraz wiecej zwolennikéw w innych krajach. Teksty, ktore wywodza sie z tego nurtu,
przeciwstawiaja sie adultyzmowi, ableizmowi, sanizmowi oraz wszelkim formom niesprawie-
dliwosci i przemocy doswiadczanym w ramach opieki psychiatrycznej” (Witeska-Miynarczyk
2018: 18). Mad studies przettumaczytam w Antropologii psychiatrii dzieci i mtodziezy. Teksty wybrane
(Witeska-Mtynarczyk 2018) mato fortunnie jako ,studia nad szaleristwem”. W rzeczywistosci
przymiotnik mad ma dawac¢ wyraz wsciektosci. Sa to wiec badania, teksty napedzane przez
gniew, z1o$¢ narosta w wyniku naduzyé, jakich ludzie doswiadczyli w ramach systemu opieki
psychiatrycznej i spotecznej. Nalezaloby je ttumaczy¢ jako , wsciekle”.
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staty sie udzialem wielu dorostych, przedmiotéw, dyskurséw, a takze tego, co
nazywamy systemem pomocy spolecznej i opieki psychiatrycznej w taki sposoéb,
by czytelnicy mogli popatrzeé bezposérednio na jej twarz. Jest to technika bliska
tej stosowanej przez szwajcarska malarke Miriam Cahn, ktéra w ekspozycji swo-
ich prac uzywa horyzontalnej linii na poziomie oczu. Odbiorcy obrazéw patrza
postaciom namalowanym na ptétnach prosto w oczy, co prowadzi do okreslonych
zachowan, okreslonego odbioru. W podobny spos6b mysle o etnografii i o doklad-
nej ekspozycji stéw czy sytuacji jako sposobu na wywolywanie okreslonego
rodzaju odbioru tekstu. Swojq prace etnograficzng rozumiem tez jako praktyke
polityczna polegajaca na ,,opisywaniu zinstytucjonalizowanych form przemocy,
ktore czynig rozréznienia na bardziej i mniej warto$ciowe zycia po to, by stwo-
rzy¢ przestrzen do refleksji na temat tego, jak zy¢ w mniej przemocowy sposéb”
(Butler 2020). Tekst etnograficzny traktuje jako sam w sobie stanowiacy forme
politycznej krytyki (Biehl, McKay 2012: 1212). Wybierajac prace nad jedna historia,
probuje na nowo ,,zasiedli¢ spoteczna wyobraznie bohaterami z krwi i kosci oraz
ich kruchymi, ale tez kreatywnymi sposobami wspéttworzenia swiata” (Biehl,
McKay 2012: 1224; Witeska-Mtynarczyk 2019). Wierze, ze taki sposéb przedsta-
wienia pomoze mi wyjé¢ poza krag wylacznie akademickich odbiorcéw w strone
0s6b, ktérych w jakis spos6b temat adopcji dotyczy na co dzien.

Adopcja zamknieta

Przytoczone na poczatku tekstu pelne napiec stowa Martyny bardzo dobrze wpro-
wadzaja nas w kontekst adopcji zamknietej, ktéra jest praktykowana w Polsce.
Polega ona na tym, ze dziecko, ktérego rodzice zrzekajq sie praw rodzicielskich
lub sa ich pozbawieni, trafia do systemu pieczy. Jego/jej dokumenty przesylane
zostaja do oérodka adopcyjnego, ktéry poszukuje dla niego/dla niej rodziny
adopcyjnej. Gdy rodzina zostaje dobrana przez pracownikéw oérodka adopcyj-
nego i jest chetna adoptowac konkretne dziecko, sad rozstrzyga o rozwigzaniu
wynikajacych z poprzednich wiezi rodzinnych praw i obowiazkoéw, zastepujac je
nowymi. Tym samym rodzina adopcyjna staje si¢ rodzing w $§wietle prawa, a ta
relacja, ktéra byta wczesniej, ustaje. Nowa rodzina nasladuje rodzine biologiczna,
z tym wyjatkiem, ze rodzice adopcyjni zawsze bedg mieli Swiadomo$¢, ze adop-
towali, a dziecko adoptowane te ewentualna Sswiadomo$¢ bedzie zawdzieczaé
decyzji rodzicéw adopcyjnych, czasem innych osob. Jeéli dziecko jest w chwili
adopcji tak mate jak Martyna, nie ma wyraznych wspomnieni. To inni zdecy-
duja, czy i jak wypelni¢ pustke wynikajacq z pierwszej separacji. Czy dziecko
bedzie mialo dostep do artefaktéw mogacych swiadczy¢ o tym, ze ,wczesniej”
co$ byto? Jaka ustyszy narracje? Te decyzje podejma rodzice. Zaleze¢ one beda
m.in. od rozwigzan prawnych, od tego, ile przekaze im o$rodek adopcyjny, jak
osrodek poleci, by méwi¢ o adopcji dzieciom, ale takze od systemu wartosci,
marzen, $wiadomosci i wiedzy oséb adoptujacych, od ich ewentualnych lekéw
wzgledem poprzedniego srodowiska rodzinnego. Informacje, do ktérych dostep
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maja pracownicy osrodkéw, tez zalezg od wielu innych elementéw w systemie'®,
po ktérym podroézuje dziecko, oraz od wiedzy i $wiadomosci, ktéra maja. Nie
mniej istotny jest ich system wartosci i przekonania na temat rodziny i moral-
nosc!, ktoéra praktykuja. Teoretycznie pierwsza rodzina i ta adopcyjna nie maja
dostepu do informacji, ktére pozwolitlyby im sie nawzajem zidentyfikowac.
Dziecko ma prawo do szczegélowej wiedzy, gdy przestanie by¢ dzieckiem, gdy
stanie sie, wedlug prawa, doroslg osoba'?. Cho¢ nikt tak naprawde nie gwarantuje
dostepu do rzetelnych informacji. W Polsce nie ma instytucji odpowiedzialnej za
gromadzenie danych i przekazywanie ich juz dorostym adoptowanym. Czesto
pelny dostep do wiedzy na temat okolicznoéci adopcji, rodziny, pochodzenia po
przekroczeniu granicy 18 lat okazuje si¢ by¢ mitem. Niemniej jednak rodziny
adopcyjne ciaggle powtarzaja dzieciom adoptowanym, ze gdy beda miaty 18 lat,
to pojda i sie¢ dowiedza - maja prawo. Tymczasem, jak ttumaczyl mi psycho-
log pracujacy w jednym z oérodkéw adopcyjnych w Polsce: ,, Adopcja wiaze sie
z koniecznosciag pogodzenia si¢ z tym, ze s3 we wlasnej historii elementy, do
ktorych nigdy nie bedzie mozna dotrze¢” (z notatek terenowych). Inna pracow-
niczka osrodka adopcyjnego podkreslata, ze ,,08rodki nie graja tu zbyt duzej roli,
bo poszukiwania dzieja sie gtéwnie poza osrodkiem (np. przez media spoteczno-
sciowe). Osrodek moze powiedziec tyle, ile w papierach”® (z notatek terenowych).

W instytucji adopcji zamknietej brakuje rozpoznania, ze zainteresowanie
dziecka kontaktem z pierwsza rodzing zmienia sie wraz z jego/jej rozwojem
(z pewnoscia nie jest tak, ze pojawia sie dopiero w wieku 18 lat), ze potrzeby
0s6b adoptowanych i adoptujacych moga sie réznic¢ i zmienia¢ (por. MacDonald
2016). Obecnym standardem w polskiej praktyce adopcyjnej jest przygotowy-
wanie kandydatéw na rodzicéw do tego, by nie ukrywali faktu adopcji przed
dzieckiem, by méwili o niej od poczatku i w ,naturalny sposéb”*. Z rozmoéw

1 Wymieni¢ tu mozna dzialania podejmowane przez Powiatowe Centra Pomocy Rodzinie,
asystentéw rodzin, rodziny zastepcze, domy dziecka itd.

1 Moralnosé, za Elinor Ochs i Tamar Kremer-Sadlik (2007: 5), wyobrazam sobie jako ustanawiang
w toku przepetnionych oczekiwaniami i znaczeniami rodzinnych i pozarodzinnych interakcji,
w ktorych bierze udzial takze dziecko, uczac sie okreslonych swiatéw moralnych.

12 Prawo do zycia i tozsamosci oraz prawo do zycia w rodzinie wynikaja z Konwencji o Pra-
wach Dziecka ratyfikowanej przez Polske 7 czerwca 1991 roku. Polska zglosila zastrzezenie
w odniesieniu do artykulu 7 Konwencji: ,Rzeczpospolita Polska zastrzega, ze prawo dziecka
przysposobionego do poznania rodzicéw naturalnych bedzie podlegato ograniczeniu poprzez
obowigzywanie rozwigzar prawnych umozliwiajgcych przysposabiajgcym zachowanie tajem-
nicy o pochodzeniu dziecka”. Zastrzezenie to zostalo wycofane w 2013 roku.

13 Myslac o infrastrukturze, istotny wydaje mi sie tez watek dotyczacy obiegu i archiwizacji
dokumentéw adopcyjnych, ktérych zapowiedziana juz cyfryzacja jeszcze nie nastgpita. Z roz-
mow w oérodkach adopcyjnych wynika, Ze wcigz najwazniejszym zasobem przy poszukiwaniach
informacji na temat korzeni dorostych adoptowanych okazuje si¢ pamie¢ pracowniczki osrodka.
Fakt, ze osoby adoptowane w wiekszym stopniu polegaja na mediach spotecznoéciowych niz
na pomocy oérodka obnaza braki systemowe.

14 Obserwacja ta wynika z rozmoéw przeprowadzonych w ramach grantu zaréwno z rodzicami,
jak i z pracowniczkami osrodkéw adopcyjnych. Do tej pory czlonkinie zespotu realizujacego
grant przeprowadzily ponad 50 rozméw z rodzicami adopcyjnymi, zastepczymi i rozwazajgcymi
adopgje, kilkanascie rozméw z nieletnimi adoptowanymi, i ponad 20 rozméw z pracownikami
systemu pomocy, w tym gléwnie osrodkéw adopcyjnych.
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z rodzicami adopcyjnymi wynika jednak, ze w sytuacji postadopcyjnej, tj. po
uprawomocnieniu sie adopcji, pojawia sie wiele niepewnosci i pytan, o ktérych
nie udaje si¢ porozmawiaé w trakcie szkolen, bo zwyczajnie nie ma si¢ wéwczas
o nich pojecia. W momencie decyzji sadu o adopcji rodzina adopcyjna, pomimo
swojej specyfiki, zaczyna by¢ traktowana jak kazda inna, a potrzeby tozsamo-
Sciowe dziecka pojawiajace sie przed 18 rokiem zycia s systemowo ignorowane.

Rodzice

Poniewaz Martyna nie jest pelnoletnia, zgode na rozmowe z nig musiata wyrazi¢
nie tylko ona sama, ale tez jej opiekunowie prawni, czyli malzeristwo, ktére ja
adoptowalo. Wszyscy tez zgodzili sie na to, zebym rozmawiata o sytuacji Martyny
w MOW-ie. Zaréwno mama, jak i tata rowniez byli otwarci na spotkanie. Sko-
rzystatam z tej mozliwosci. O tej rozmowie oczywiscie wiedziala takze Martyna.
Malzenistwo w wieku emerytalnym przyjeto mnie w upalne popotudnie w swoim
mieszkaniu. Mialam wrazenie, ze chcieli rozmawia¢ tak bardzo jak Martyna.
Oile narracja Martyny wydawata mi si¢ pytaniem, szukaniem, wyjasnieniem sie-
bie, ogélnie obrazem zagubienia, o tyle narracje rodzicéw porzadkowata potrzeba
dystansowania sie od odpowiedzialnosci, pokazania, ze zrobili wszystko, co
w ich mocy, ze nie rozumiejg, co sie zadziato. Czulam tez, Ze jest tam potrzeba
wyrazenia wlasnej bezsilnosci i pokazania, ze nic nie dziata i ze system wsparcia
ich zawiéd!, podczas gdy oni zainwestowali w te relacje ogromnie duzo.

Fragment rozmowy

Mama: Znaczy tak. Jezeli nie trzeba to staram si¢ nie méwi¢, tak? Ale dopdki
nie widze zrozumienia, bo ciggle widza blad jakby w nas jako rodzicach, a nie
ze Martyna moze sprawia¢ problemy. To ja w pewnym momencie moéwie tak,
prosze uwierzy¢, ale nie mamy wplywu na wszystko, tak? No bo nie wiemy co
jest w genach dziecka no i jakby poruszam prawda wtedy ten temat. I wie pani
co? I dopiero wtedy sie zaczyna inna rozmowa. Takze niestety, ale czasami no
musze to powiedzieé. No méwie, nie rozpowiadam na lewo i na prawo, tak? Nie
chwale sie wszystkim. Natomiast w tych instytucjach gdzie, gdzie jest potrzeba
W pewnym momencie ujawnienia tego, no to ujawniamy, tak? Takze nie kryjemy,
aréwniez -

Tata: Nie afiszujemy sie z tym.

M: No. No ale wiesz, ona tez nie ma na czole napisane dziecko adoptowane,
a czasami sama do siebie taka tatke -

T: Przyjmuje.

M: Bo nie wiem, po co jej to potrzebne.

Badaczka: Sama sie tak okresla, tak?

T: Tak.
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Okreélenie ,dziecko adoptowane” pomaga rodzicom Martyny w sytuacjach
spolecznych, w ktérych sa oceniani jako dobrzy lub zli opiekunowie. Dzigki temu
okreéleniu, odgrywajac role rodzica adopcyjnego, a nie po prostu rodzica, sg
w stanie odwrdci¢ uwage od wiasnej odpowiedzialnosci za potkniecie i prze-
kierowac ja w strone dziecka, ktére weszlo w rodzine z okreslonym zapleczem
genetycznym i tym samym wywolac reakcje. Z relacji mamy wynika, ze Martyna
w sytuacjach spotecznych tez performowata bycie adoptowana®™.

Tata: Dopiero p6zniej ten okres przyszed! kiedy byla ciekawa.

Mama: Trzecia klasa, czwarta, jako$ tak. No tak. To byta wtedy bardzo, bardzo
ciekawa. No to musielismy jej wytlumaczy¢, ze jak bedzie duza, no to moze p6js¢
i dowiedzie¢ si¢ na temat swoich rodzicéw. Jakby jej nie zabraniamy, ma wglad.
My nie wiemy, bo to sie tak odbywa. Wyttumaczylisémy jej, ze my jej nie mozemy
powiedzie¢, bo adopcja sie w ten sposob odbywa, Ze nie znaja sie ani rodzice, tak,
ktérzy zostaja ani ci inni. Ze to odbywa sie przez sad. Nie mozemy jej takich infor-
macji udzieli¢, ale ona jako osoba dorosta juz dojrzala takie informacje bedzie
mogta mieé. Potem przechodzila tez jakis taki okres buntu, kiedy... znaczy buntu.
Potem zaczela troche tak méwig, tak, ze to nie jest moja mama. No bo wiadomo,
ze we wszystkich instytucjach no matka czy opiekun prawny, tak? No to ona
zaczela tak méwié, Ze to nie moja mama, bo ona chciata by¢ taka szczera, tak?
Ze to nie moja mama.

Badaczka: Mhm.

Mama: Ale potem jej pani w jakiejs przychodni wyttumaczyla, ze takich rzeczy
sie nie mowi, tak? Tylko no mama to po prostu mama, tak? No masz nazwisko
mamy? No mam. Wiec to byt taki okres, jak dzieci prébuja by¢ szczere, no nie
wiem tak doglebnie powiedzie¢ prawde, tak?

Dazenie Martyny do konfrontowania prawdy jest interpretowane przez
mame jako akt buntu, dzieciecy kaprys bycia szczerg. Pracowniczka przychodni
z kolei przyjeta role sojuszniczki matki, aktywnej uczestniczki w procesie budo-
wania $wiata moralnego dziecka. Pokazala Martynie, ze jej zachowanie jest
nieadekwatne, bo mama jest ta mama, ktérej nazwisko nosi, a nie ta, ktéra jg uro-
dzita. W tej przykiadowej interakcji potrzeba Martyny, by otworzy¢ temat adop-
cji, zostala odsunieta jako moralnie niewtasciwa. Poszukiwanie przez dziecko
prawdy spotkalo si¢ z glosem dorostego, ktory pouczyt jg o jedynej wlasciwej
(spolecznie akceptowalnej) odpowiedzi dla dzieciecych watpliwosci®. Ciekawe

5 Tozsamosci rodzica i dziecka adopcyjnego traktuje jako performatywne i zalezne od kontekstu.
Dynamike te ilustruje fragmentami zebranego materiatu etnograficznego.

16 Przytoczona sytuacja ilustruje dziatania etyczne podejmowane przez dorostych zanurzonych
w relacji adopcyjnej. Za Webbem Keanem rozumiem takie sytuacje jako wytwarzane spolecznie
potencjaty, mozliwosci wbudowane w codzienne dziatania ludzkie. Otwieraja one mozliwosci
oceny siebie, innych oraz okolicznosci, sa miejscami, w ktérych toczy sie¢ uwspoélniona refleksja
etyczna (Keane 2018). W tym sensie podejscie, ktére proponuje, nie jest oceng moralng rodzicow
iich postepowania, lecz etnograficznym portretem ludzkich zmagar osadzonych w konkretnych
warunkach spoteczno-kulturowych i historycznych.
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w tym kontekscie wydaja sie pézniejsze eksploracje Martyny kontaktéw z, jak
to nazywa, ,patoly”.

Fragment rozmowy

Badaczka: Opowiedz mi troche wiecej o tym. Jak to sie stalo, ze zaczetas -
Martyna: ...z patola?

B: Tak. I ze dobrze sie¢ w tym czujesz, tez widzisz te dzieciaki jako lepsze?

M: Dzieciaki, ludzie, oni sa starsi ode mnie.

B: Ile maja? Pelnoletni sa tak?

M: No koto trzydziestki, nie no tak do czterdziestki od dziewietnastu, osiemnastu.
B: Aha.

M: No po prostu wiem co to jest, bo troszeczke Warszawska latatam. Chyba pani
wie co to jest Warszawska i Montazowa. (...) Mnie tam wszyscy znaja.

(-)

B: Znaja cie i lubia. Tak?

M: Tak. Ja normalnie z nimi zaczetam siedzie¢. Oni mi sie zaczeli wygadywac.
Ijaich zaczetam rozumie¢.

B: Yhy.

M: Tylko, ze oczywiscie moja kochana mamusia tego nie rozumie. Nie rozumie
i wolataby, zebym ja byla z bananami. Tak?

Mama Martyny dokonuje wlasnych interpretacji.
Fragment rozmowy

Mama: Bo jej teraz jakos latwiej dogadac sie z tymi réwiesnikami, ktérzy sa inni,
tak? Z tymi, ktérzy tez maja jakie$ problemy, tez rodzicéw maja jakis innych, tak?
Znaczy innych w sensie wiasnie z takich rodzin troche...

Badaczka: Z nizin spotecznych.

Mama: O, no jakis takich, albo wrecz przemocowych, ze tak powiem. To jej jest
tam latwiej sie znalezé niz w takich rodzinach, tak? Nie wiem dlaczego. Wlasnie
od pewnego momentu bardziej ja tam ciagnie, tak? I tam szuka bardziej akcep-
tacji. Trudno powiedzie¢ czy ona sie czuje gorsza czy nie, tak? Przez ta adopcje.

Na narracje matki wptyw maja takze inne glosy - takie jak ten - pracowniczki
pomocy spolecznej, ktéra chetnie dzieli sie swoimi spostrzezeniami, zamykajac
dzieci trafiajace do pieczy w jednej kategorii , tych dzieci”, a jednoczes$nie pozwa-
lajgc matce na identyfikacje z kategoria ,,dobrej rodziny”, ktéra podejmuje sie
trudu ratowania dzieci z rodzin patologicznych.
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Fragment rozmowy

Mama: I jg tam ciggnie, Ze nam ostatnio powiedziala tutaj trzecia asystentka
rodziny, ta ktéra byta u nas: ,Prosze pania zeby pani nie byta zdziwiona, bo ja
juz co$ takiego przezylam, gdzie mimo ze ta matka byla pijaczka, dziewczyna
poszla, zobaczyta i odeszla od tej dobrej rodziny i poszta tam mieszkac”.
Badaczka: Mhm.

Mama: ,Nie trafi” - méwi - ,za tymi dzie¢mi”.

Pomiedzy dzieckiem adoptowanym a dzieckiem zaburzonym

Kategoria ,,dziecka adoptowanego” pojawia sie w polskojezycznych czasopismach
psychiatrycznych. W Psychiatrii i psychologii klinicznej znajduje jeden artykut opu-
blikowany w wydaniu z 2009 roku poswiecony w calosci dziecku adoptowanemu:
,Nalezy podkresli¢, ze dzieci adoptowane w poréwnaniu z dzieé¢mi z rodzin
biologicznych stanowia wiekszy odsetek populacji pacjentéw zglaszajacych sie na
konsultacje i hospitalizacje psychiatryczne” (Skiepko, Bragoszewska 2009: 207).
Wiedza dotyczaca specyfiki uwarunkowan dziecka adoptowanego i mozli-
wych form zaburzen i trudnosci, jakich moze w zyciu do$wiadczy¢, oraz form
terapii dostosowanych do problemu kumuluje si¢, wychodzi poza strony pism
psychiatrycznych, nieréwnomiernie przenika tez do instytucji pomocowych,
do kontekstéw pozamedycznych. Terapia wiezi, styléw przywiazania, takie
diagnozy, jak RADY czy FAS®, zaczynaja mie¢ wplyw na biografie osoéb adopto-
wanych, choé¢ biografia Martyny nie zostata przez nie uksztaltowana i ten fakt
jest istotny dla ksztattu potkniecia, ktérego doswiadczata. Martyna stykata sie
raczej z wyobrazeniami o dziecku adoptowanym jako kims, komu podarowato
sie zycie na nowo, w zwigzku z czym oczekuje si¢ od niej wdziecznoséci. Spotyka
sie z rozumieniem jej zachowan jako pozbawionych biograficznego kontekstu
zaburzen neurobiologicznych, poznawczych. Dostepny dla rodziny jest jezyk kla-
syfikacji psychiatrycznych, w ktérym takie kategorie diagnostyczne, jak ADHD
czy zachowania opozycyjno-buntownicze nie sa kojarzone z faktem adopcji ina-
czej niz jako obcigzenie genetyczne. W toku licznych konsultacji z psychologami
i psychiatrami wypracowane zostato pojecie ,problematycznego”, ,,zaburzonego”
dziecka, a kategoria dziecka adoptowanego nie byta zbyt czesto uzywana.

Fragment rozmowy
Badaczka: Mama cie wzieta do psychiatry?

Martyna: No, i ADHD.
B: Taka masz diagnoze?

7" Reaktywne zaburzenie przywiazania.
8 Alkoholowy zespoét ptodowy.
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M: Yhy [pauza 6 sekund - przyp. AW.-M.]. Ja to od siédmego roku zycia, dlatego
biore psychotropy. A teraz mi jeszcze wyszlo, ze moge mie¢ padaczke, bo mam
jakie$ zmiany w mézgu.

()

B: Mhm. Czyli jak miatas siedem lat to posztas pierwszy raz do psychiatry
z mama?

M: Jak mialam szes¢. A od si6dmego roku zycia dopiero biore leki.

(-

B: Moéwitas, ze nie chciatas brac lekow?

M: No, duzo razy to méwilam. W tamtym osrodku wzietam leki i zaczelam je
wyrzucad. Powiedzialam, Ze ja géwna nie bede brata, bo sie Zle po tym czuje.

B: Mhm.

M: Duzo razy tak bylo. No ale, co zrobie? Méwie psychiatrze, ze ja nie bede bra¢
tych lekéw i ze w dupie to mam i zeby mi je odpisala, bo ja dostaje naganne za
niebranie lekéw. A ona do mnie, ze musze bra¢ leki, bo mam zmiany w moézgu.
No ale jak biore leki od siédmego roku zycia, to dziwne, Zebym nie miala zmian
w mozgu. Skoro od takiego malego mnie truja lekami. I méwig, ze narkotyki mi
zaszkodzg?

Reifikacja i izolacja dziecka zaburzonego

Martyna ijej rodzice adopcyjni doswiadczyli potkniecia w sytuacji, gdy dziecko
adoptowane nie zaistnialo jeszcze w peini w praktykach opiekunczych jako
podmiot warty uwagi sam w sobie, taki, do ktérego przypisane sg okreslone
diagnozy, sposoby terapii. Przynajmniej nie zaistnialo w zetknieciu z ekspertami,
z ktérymi ta rodzina miata do czynienia. Stad kolejne wizyty u specjalistow sku-
pialy sie na diagnozie ADHD i zaburzen zachowania, a potem niedostosowania
spolecznego. We wszystkich dokumentach medycznych i psychologicznych, ktore
dotyczyty Martyny, a do ktérych miatam wglad dzieki uprzejmosci rodziny, za
zgoda dziewczyny, informacja o fakcie adopcji pojawita sie tylko raz i to bardzo
zdawkowo - w jednej karcie szpitalnej.

Z karty informacyjnej leczenia szpitalnego

Dziewczyna lat 13 wychowanka MOS od lipca 2017 r. po nieudanej prébie powie-
szenia sie na kablu. Hospitalizowana psychiatrycznie. Z wywiadu wiadomo,
ze sprawia problemy wychowawecze: jest agresywna wobec personelu w MOS
i rodzicéw, w czasie przepustek dokonuje ucieczek z domu, spozywa alkohol,
pali marihuane, wynosi z domu wartoéciowe przedmioty, przebywa w $rodo-
wisku zdemoralizowanym, nie uznaje autorytetu rodzicéw i kuratora, dokonuje
samookaleczer. Manipuluje otoczeniem, klamie. Jest dzieckiem adoptowanym
w 1 roku zycia, brak danych nt. rozwoju wczesnodzieciecego. Uczennica klasy
II gimnazjum w MOS, ma rok opéznienia w edukacji z powodu wagaréw. Przy
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przyjeciu w kontakcie formalnym niechetnie nawigzuje rozmowe, zorientowana

w pelni, nastréj obnizony, afekt depresyjny, bez cech psychozy.

Wspblczesnie nabierajacy na znaczeniu dyskurs zerwanych wiezi i wczesno-
dzieciecej traumy zwigzanej z doswiadczeniem separacji nie byt dostepny dla
szukajacych pomocy psychologicznej od okresu przedszkolnego rodzicow Mar-
tyny. Zmagania tej rodziny zdominowat dynamicznie rozwijajacy sie wowczas
w pedopsychiatrii jezyk neurobiologii i praktyki farmakoterapii (por. Witeska-
-Mtynarczyk 2018). W tym sensie ich do$wiadczenia mogg by¢ inne niz doswiad-
czenia 0s6b adoptowanych w pézniejszych latach i stanowia ciekawy punkt
wyjscia dla p6ézniejszych analiz. Wiedze i technologie diagnostyczne rozpoznac
nalezy bowiem jako warunkujace nowe rodzaje wymian, a zatem przywolujace
do zycia nowe wyobrazenia, artykulacje pragnien i sposoby bycia (Biehl, Moran-
-Thomas 2009: 269).

Od 2008 roku Martyna odwiedzata wraz z rodzicami (gtéwnie z mama) r6z-
nych specjalistow. Od piatego roku zycia byta pod opieka poradni psychologiczno-
-pedagogicznej. Odbyla konsultacje audio-psycho-fonologiczne w innym miescie,
wielokrotnie byta diagnozowana w poradniach psychologiczno-pedagogicznych,
ktéorym podlegaty szkoty, do ktérych uczeszczata. Przeszla ocene proceséw
integracji sensorycznej pod katem nadruchliwosci, zaburzen koncentracji
uwagi, zaburzen zachowania. W 2008 roku, w trakcie pobytu w szpitalu psy-
chiatrycznym, zdiagnozowano u niej ADHD i wspétwystepujace zachowania
opozycyjno-buntownicze, by w kornicu okresli¢ ja jako zagrozona ,,niedostosowa-
niem spotecznym”. Martyna miata powtarzang diagnostyke ADHD i zachowan
opozycyjno-buntowniczych, postawiono jej diagnoze dysleksji. W tym czasie
kilkakrotnie zmieniala sSrodowisko szkolne. Musiata m.in. odejs¢ ze szkoty pry-
watnej, w ktérej czula sie dobrze, a gdzie rodzice innych uczniéw nie chcieli
»dzieci z orzeczeniami””. W 2011 roku, gdy jedna ze szkét odmoéwita wspiera-
nia dziecka w oparciu o dotychczasowe opinie (pedagog szkolna nie zgadzala
sie z diagnoza ADHD, ale tez nie przedstawila swojego rozpoznania), rodzice
powtdrzyli diagnoze ADHD i zaburzen zachowania u specjalisty w Warszawie®.
Lekarz psychiatrii, niekwestionowany autorytet w tym obszarze, potwierdzil
diagnoze. W zaleceniach odniést si¢ do dawkowania i pér brania leku oraz polecit
kontynuowanie dotychczasowych form terapii. Problemy jednak nie ustawaty,
a wrecz nasilaty sie. W 2015 roku zespé! orzekajacy wydat decyzje o potrzebie
ksztalcenia specjalnego z uwagi na zagrozenie niedostosowaniem spotecznym -
Martyna trafila wiec do osrodka socjoterapeutycznego.

9 Sytuacje wykluczania uczniéw z orzeczeniami nie sg rzadkie w polskich szkotach (Witeska-
-Mtynarczyk 2019).

? Praktyka konsultowania specjalistow zdrowia psychicznego poza miejscem zamieszkania,
najczesciej w stolicy, potwierdza model centrum - peryferia (Witeska-Mlynarczyk 2019).
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Fragment orzeczenia

Zespot Orzekajacy rozpatrzyt wniosek mamy w sprawie zakwalifikowania jej
corki do ksztalcenia specjalnego z uwagi na zagrozenie niedostosowaniem spo-
fecznym. Do wniosku zostalo dolaczone zaswiadczenie lekarskie oraz informacija
ze szkoly. Martyna od poczatkowego okresu edukacji znajduje sie pod opieka
poradni z powodu przejawiania klopotliwych zachowan. Kilkakrotnie zmie-
niafa szkote. Obecnie ma roczne opdéznienie w realizacji obowigzku szkolnego.
Przejawia zachowania niedostosowane, ktére eskaluja (niewywigzywanie sie
z obowigzku uczennicy, wagary, wulgaryzmy). Imponuja jej osoby i zachowania
niestosowne. Martyna znajduje si¢ pod opieka kuratora.

Dziewczynka byla objeta opieka specjalistow od wczesnego wieku. Matka
skorzystala z bardzo wielu mozliwych $ciezek prywatnej i paristwowej opieki,
stosowala sie do zaleceni lekarzy, psychologéw i pedagogéw. W toku tych kon-
sultacji i interwencji terapeutycznych rodzice otrzymali wyjasnienie, ktore, za
przedstawicielami nurtu mad studies, nazywam biologicznym redukcjonizmem
(Breggin 2014; LeFrancois 2020). Oznacza ono biomedyczne czy biogenetyczne
podejscie do napiecia psychicznego, w ramach ktérego trudne mysli, zachowania
czy emocje sa rozumiane jako majace swoje Zrédta w biologii, majace biologiczne
wyttumaczenie. Biologiczny redukcjonizm prowadzi do systemowego ignoro-
wania innych Zrédet napie¢ psychicznych w zyciu mtodych ludzi, takich jak:
naduzycia, przemoc w szkole, powtarzajace sie doswiadczenia wykluczenia,
separacja od rodziny (rodzicéw, rodzenstwa) dokonywana w ramach systemu
pomocy spolecznej czy przemocowe doswiadczenia instytucjonalizacji i hospita-
lizacji (LeFrangois 2020). Tematy te s ignorowane w papierach diagnostycznych,
opiniach, nie sg tez celem polityk terapii.

W pierwszej opinii z poradni psychologicznej znajduje zdanie, ktére dobrze
egzemplifikuje redukcjonizm biologiczny, ale tez jest waznym punktem wyijécia
do rozwazan na temat mozliwosci podjecia przez zaangazowanych aktoréw
etycznych dziatan na styku psychiatryzacji praktykowanej w modelu redukcjo-
nizmu biologicznego i systemu adopcji zamknietej: ,Objawy ADHD sg uwarun-
kowane genetycznie, nie s3 wing dziecka nie zalezg od jego woli. Nie sg tez wing
rodzicéw i nauczycieli”.

Diagnoza neuropsychiatryczna ADHD ma zdejmowac odpowiedzialno$¢ za
zaburzenie z rodzicéw, pokazujac, ze co$ dzieje si¢ na poziomie biologii a nie
wychowania, a takze z dziecka - bo jego zachowania nie s3 intencjonalne. W licz-
nych opracowaniach popularnonaukowych podkreéla sie, ze ADHD nie jest wing
ani rodzica, ani dziecka (Witeska-Mlynaczyk 2019: 119). Amerykariska socjolozka
Linda Blum pokazuje, ze to odcigzenie jest dos¢ pozorne (Blum 2015). Matki dalej
sa i czuja sie oceniane za to, jak funkcjonuje ich dziecko. Wypelniajac swoja role,
wchodza w tryb ciaglego starania sig, by zrozumie¢ i poprawi¢ funkcjonowa-
nie obcigzonego dziecka, m.in. poprzez zaangazowanie w procesy diagnozy
i terapii. Mama Martyny chetnie dzieli sie dokumentami wyprodukowanymi
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przez ekspertéw. Znam takie teczki z wczesniejszych badan etnograficznych
poswieconych dzieciecym doswiadczeniom ADHD (Witeska-Mtynarczyk 2019).
Poswiadczaja one wysilek, jakiego matka podjeta sie w opiece nad dzieckiem.
Matki adopcyjne sa w tej samej pozycji co biologiczne, wchodzac w role ,,rodzica-
-superbohatera”, ktéry nieustannie zabiega o dobrostan swojego dziecka, méwi
w jego/jej interesie. Jest jednak jedna réznica w mozliwym usytuowaniu rodzica
adopcyjnego wzgledem dyskursu neurobiologicznego, wedltug ktérego ,,objawy
ADHD sg uwarunkowane genetycznie”. W tym wypadku dyskurs genéw moze
stanowi¢ podatny grunt do dziatan etycznych skupionych wokét atrybucji
winy. Rzetelnie udokumentowane starania mamy Martyny petnia m.in. funkcje
odcigzenia jej z odpowiedzialnoéci za potkniecie. Realizuja bardzo silnie zakorze-
niona w niej potrzebe wytlumaczenia, ze potkniecie Martyny nie jest jej osobista
porazka, bo przeciez byta dobra a nie ztg matka, byta matka nieustannie negocju-
jaca dobrostan swojego dziecka, szukajacg pomocy u najlepszych specjalistéw.
W tym kontekscie stwierdzenie, ze ,objawy ADHD sa uwarunkowane gene-
tycznie” wprowadza do sytuacji potkniecia takze figure pierwszych rodzicéw,
ktorzy, jako aktorzy wyobrazeni, obarczeni zostaja wing za trudnosci, z ktérymi
zmaga si¢ dziewczynka i jej rodzina w kontekscie nieskoordynowanych i raczej
niewydolnych dziatan instytucji paristwowych i prywatnych wiaczajacych sie
w zycie dziecka z trudnodciami. W sytuacji fizycznego braku pierwszych rodzi-
coéw to Martyna bierze na siebie ciezar negocjowania miejsca genéw w jej zyciu.
Probuje rozstrzygnad, co determinuje jej historie.

Psychiatryzacja

Timo Beeker i inni (2020), definiujac psychiatryzacje, wskazuja na czynniki
materialne (takie jak rozrost infrastruktury - placéwek opieki psychiatrycznej,
instytutow badawczych, dziatalnos¢ firm farmaceutycznych) oraz ideologiczne
(takie jak dostepny jezyk i wiedza, dzieki ktérym mozliwe jest nazywanie i klasy-
fikacja pewnych stanéw czy zachowan jako zaburzen psychicznych). Autorzy tej
definicji rozpoznaja psychiatryzacje jako proces ekspansji instytucji psychiatrii,
kojarzonych z nig praktyk, wiedzy, ktérego konsekwencja jest np. wzrost diagnoz
z obszaru zdrowia psychicznego, przenikanie psychonaukii wypracowanych na
jej kanwie praktyk do coraz wigkszej liczby obszaréw zycia codziennegpo, a takze
rozrost jej wplywu i znaczenia we wspélczesnych spoteczeristwach. Psychiatryza-
cja wskazuje na splot praktyk i dyskurséw psychiatrycznych, psychologicznych,
pedagogicznych czy tych opartych na neuronaukach i ich rosnacy wplyw na
wspolczesne ludzkie doswiadczenia. Badania etnograficzne pokazuja, ze zjawi-
sko to, cho¢ osadzone w sieciach transnarodowych przeptywéw, nabiera tez cech
swoistych w zaleznosci od kontekstu kulturowego (zob. Witeska-Mtynarczyk
2022a). Szeroko opisane sa réznice pomiedzy procesami zachodzacymi w krajach
globalnej Péinocy i Potudnia (Mills 2013; Logan, Karter 2022).
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W ujeciu, ktére proponuje (Witeska-Mtynarczyk 2019), psychiatryzacja to duzo
wiecej niz jezyk czy konkretna praktyka majgca miejsce w gabinecie lekarskim.
Proces ten rozumiem szerzej, jako splot infrastruktur oraz ideologii generujacy
szereg praktyk spotecznych, ktére porzadkuja i ukierunkowuja nasze zycia, two-
1z nowa przestrzen materialng i symboliczna, w ktérej podejmujemy dzialania
etyczne (Keane 2018). Psychiatryzacja sprzega sie z innymi zjawiskami (kultur
terapii, rosnacej popularnosci neuronauk, ale tez z np. politykami spolecznymi
oraz z takimi instytucjami jak adopcja), dokonujac ekspansji na coraz to nowe
tereny (Behagué 2008). Przenika do szkolnictwa, do zycia rodzinnegpo, trafia do
repertuaru tozsamosciowego miodych ludzi, do systemu pomocy spotecznej.

W historii, ktérag opowiadam, wida¢ typowy dla psychiatryzacji ruch na
zewnatrz, ekspansje na przestrzenie niemedyczne oraz nachodzenie na siebie
jezyka psychiatrii i biowtadzy w praktykach biurokracji pafistwowej. Szcze-
golnie interesuje mnie to, jakie podmiotowosci moga wyloni¢ sie w wyniku
dziatan ztozonych proceséw diagnostycznych zaposredniczonych przez biopo-
lityczna biurokracje (Bech Riser, Nissen 2018)%, tj. osrodki adopcyjne, poradnie
psychologiczno-pedagogiczne, mlodziezowe osrodki wychowawcze, szkoty (por.
Witeska-Mtynarczyk 2022a). Caly ten kompleks bierze czynny udziat w elabo-
racjach dzieciecych podmiotowosci, jednoczesnie odmawiajac im wtaczenia
w procesy budowania znaczenn wokoét wiasnych tozsamosci. Kristiina Brunila
i Lisbeth Lundahl (2020) argumentuja, ze polityki terapii reprezentuja nowa
forme rzadomyslnosci, poniewaz tacza sposoby konstytuowania indywidualnych
podmiotowosci ze sposobami funkcjonowania parnistwa, jego politykami, a tym
samym wplywaja na dziatania podejmowane przez jednostki.

Psychiatryzacja nie oznacza jedynie bycia pod wptywem oddziatywan prak-
tyk psychiatrycznych (bycia diagnozowanym, leczonym). W pojeciu tym miesci
sie tez zakres indywidualnej i kolektywnej sprawczosci mozliwy w ramach dia-
gnozy i terapii - czy bedzie to oznaczalo domaganie sie powaznego traktowania,
mozliwosci definiowania wlasnego napiecia psychicznego i posiadania wptywu
na rodzaje podejmowanych terapii czy wrecz mozliwo$¢ sprzeciwienia sie auto-
rytetowi psychiatrii i wyrazenia potrzeby znalezienia innego wsparcia (Coppock
2020). W historii Martyny nie ma miejsca na jej glos. Porusza si¢ ona w konstelacji,
ktora wspiera niesprawiedliwoéci epistemiczne, tj. sytuacje, w ktérej niektorzy
ludzie sa uznawani za posiadajacych wiedze i kompetentnych do jej wytwarzania,
a inni (w szczeg6lnosci nieletni, osoby z diagnozami psychiatrycznymi, niepel-
nosprawnosciami, z nieuprzywilejowanych srodowisk) nie (LeFrangois 2020). Jak
wskazuja przedstawiciele nurtu mad studies, psychiatryzacja moze by¢ rozumiana
jako akt polityczny, ktéry ma miejsce w inherentnie nieréwnych relacjach mie-
dzyludzkich i strukturalnych. Martyna - jako osoba adoptowana, niepetnoletnia,
w koricu okreslona jako zaburzona - staje sie w kontekscie opisywanych praktyk

2 Przygladajac sie kulturom diagnozy i patologizacji, Mette Bech Risor i Nina Nissen (2018: 12)
nazywaja obserwowane procesy biopolityczna biurokracja - podkreélajac, ze wiele podmiotéw
jest zaangazowanych w definiowanie i reakcje na diagnozy w tym technologie, przepisy, relacje
wladzy czy interakcje.
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biopolitycznej biurokracji podmiotem szczegoélnie wrazliwym. Usytuowana
w nieréwnych relacjach, postawiona w sytuacji sprzyjajacej samoobwinianiu sie
za potkniecie podtrzymuje poczucie jego nieuchronnosci.

Obce pokrewieristwo

Brytyjska antropolozka Janet Carsten nazywa adopcje ,obcym/nieoswojownym
rodzajem pokrewienstwa” (ang. unfamiliar kind of kinship) (Carsten 2004) - sytu-
acja, kiedy niespokrewnieni ze sobg dorosli i dzieci, budujgc na swoich wyobra-
Zeniach dotyczacych tego, czym jest rodzina i mitoé¢, praktykujg rodzinne relacje.
Waznym czynnikiem jest tu takze cielesno$¢ - pamie¢ ciala, jego predyspozycje
(por. Schier 2009; 2020), szczegdlnie jesli przyjaé, ze trudne wczesnodzieciece
doswiadczenia nie moga by¢ konceptualizowane, ale zapisuja si¢ w dzieciecych
cialach na rézne sposoby®. Kath Weston (1991: 105) uwaza, ze wszystkie formy
pokrewieristwa sa w pewnym sensie fikcjg, bo wymagaja tego, co Emil Durk-
heim nazywa , praktykowaniem pokrewienistwa” (ang. kin work) (za: Leinawe-
aver 2008: 3). Przygladanie sie adopcji pozwala wejrzeé¢ w to, jak praktykuje sie
rodzing, jak doswiadcza sie przynaleznosci, jakie wylaniaja sie z tych proceséw
podmiotowosci (Leinaweaver 2008: 10). Wspoélczesdnie proces adopcji jest mocno
zapoéredniczony przez rézne formy wiedzy, gtéwnie eksperckiej, w tym przez
dzialania tzw. psychotechnokratéw (Howell 2006) - oséb pracujacych w insty-
tucjach pomocowych, a korzystajacych w swojej pracy z wiedzy opartej na
obszernym, dynamicznie zmieniajagcym sie i bardzo niejednorodnym dorobku
psychologii, psychiatrii, pedagogiki, neuronauki. W moim polu badawczym dys-
kurs krwi i genéw byl wazkim elementem praktykowania pokrewienistwa, tak
jak korzystanie z dostepnej opieki psychologicznej i psychiatrycznej bylo czescia
realizacji roli rodzicielskich i narzuconej dziecku tozsamosci (tozsamosci dziecka
z okreslong wrazliwoscia psychiczng, przynalezna do okreslonego srodowiska
spolecznego, dziecka, ktérym zaopiekowaly sie wiarygodne osoby). W biografii
Martyny istotng role odegrat tez brak adekwatnego wsparcia dla rodziny po
adopcji, m.in. w kwestii informowania o rodzinie pochodzenia, a takze budowa-
nie oczekiwan wzgledem zachowan dziecka, ktére sg elementem kulturowych

2 Odwoluje sie tu do tekstow pod redakcja Katarzyny Schier Zapisane w ciele (2009) oraz
Samotne ciato (2020) i jej tezy, ze doswiadczenia interpersonalne zapisuja sie w naszych cia-
tach. W szczeg6lnosci bliskie mi s3 jej zainteresowania zwigzkiem réznych form zaburzonych
relacji rodzinnych ze sposobem, w jaki przekladajg sie one na doswiadczenia cielesnosci oraz
z pojeciem , samotnego ciala”, ktérego nie bede tutaj rozwijaé, a ktére w sposob szczegélowy
opisane jest w ksigzce pod tym samym tytulem. Schier pisze m.in., ze ,ze wzgledu na specyfike
wzorca wiezi psychicznej we wezesnym dziecinstwie, dziecko w bliskiej (w tym fizycznej) relacji
ze swoim opiekunem tworzy wlasny, szczegélny sposéb doswiadczania ciata” (Schier 2020: 186).
Trauma, ktéra nie moze by¢ zapisana w umysle, zostaje zapisana w ciele. Ale ciato dziecka tak
doswiadczonego nie ma zdolnoéci bycia samemu, jest za to ,osamotnione”, bo nie ma w swoim
whnetrzu reprezentacji wystarczajaco dobrego rodzica, , ktéry moze je uspokoié i wesprze¢, takze
na planie cielesnym” (Schier 2020: 201).
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wyobrazen na temat roli dziecka (w szczeg6lnosci dziecka adoptowanego, kto-
remu dano szanse na udane zycie) i tego, jak powinna wygladac rodzina.

Jessica Leinaweaver zwraca uwage, ze osoby adoptowane moga w zwiazku
z kulturowa dominacja biogenetycznej definicji rodziny do$wiadczaé¢ dyso-
nansu przynaleznosci. Janet Carsten pokazuje, jak dorosli adoptowani, ktérzy
podjeli sie poszukiwan pierwszych rodzicéw robili to, by ,,pozna¢, kim jestem”,
,by wiedzie¢, skad jestem”. Jednoczesnie osoby te podkreslaly, ze wiezy krwi
nie s3 w stanie wyprze¢ wartosci lat opieki, ktérej praktyki wytworzyly wiezi
rodzinne z rodzinami adopcyjnymi (Carsten 2000: 691). Martyna wydaje sie nie
miec¢ dostepu do takich odpowiedzi. Widze ja jako zanurzona w dysonansie przy-
naleznoéci i trwajaca w przewleklym stanie napiecia co do wlasnej tozsamosci,
przynaleznosci i niemilosci, ktorg odczuwa.

Jak argumentowal Bronwyn Davies (2005), napiecia, ktére odczuwamy, oraz
nasza chwiejnoé¢ mozna prébowac zrozumieé, przygladajac sie dyskursom,
z ktérymi wchodzimy w interakcje w toku codziennosci. Istotny jest fakt, ze
dyskursy te same bywaja ze soba sprzeczne, tworzac skomplikowane warstwy
przeciwstawnych znaczen (np. jeste$ naszym dzieckiem; jeste$ dzieckiem adop-
towanym; masz okreslone geny; oczekujemy od ciebie, ze bedziesz sie zacho-
wywac jak normalne dziecko; masz okazywaé wdziecznosé, tzn. kochaé; twoje
nienormatywne zachowanie nie jest twoja wing, bo dzieje sie na poziomie neu-
robiologicznym, a nie intencji; jeste$ zagrozona niedostosowaniem spotecznym,
wiec musimy umiesci¢ cie w zakladzie zamknietym, dopoki nie zrozumiesz, ze
zZle robisz), ktére zapisuja sie¢ w naszej cielesnosci. W gaszczu sprzecznych dys-
kurséw nasze ciala nawiguja, a manewry te czasem pelne sa potknieé. Martyna,
moéwiac o genach, wyraza lek, Ze te cos w niej determinujg, ze psychiatrycznie
zdiagnozowane problemy, z ktérymi wlasnie sie¢ mierzy, ,ptyna w jej krwi”.
Sugeruje tez, ze rodzice adopcyjni widzg w niej osobe genetycznie obcigzona.
Dziewczyna dziata w odpowiedzi na te glosy. Mam wrazenie, ze Martyna szuka
odpowiedzi na pytanie, czy tak faktycznie jest. Za Janis Jenkins nazywam jej
poszukiwania zmaganiem epistemicznym?® (Witeska-Mtynarczyk 2018), ktore,
widze to wyraznie, toczy sie w kontekscie niesprawiedliwosci epistemicznych
(LeFrancois 2020). Martyna krytykuje rozwigzania narzucone jej przez dorostych,
ajednoczesnie szuka swoich form ekspresji cierpienia, ktore sa czesciowo autode-
strukcyjne. Zmaga sie ze stygma bycia adoptowana (gorszg, naznaczong ztym
genem, nasza-hienasz), a jednoczesénie porusza si¢ w §wiecie pozornie otwartym
na temat adopcji, ale faktycznie otwartos¢ ta jest bardzo duszna i pelna napiec.
Gdy odgarniemy warstwe ironii przepelniajaca stowa Martyny otwierajace ten
tekst, zobaczymy tez silna potrzebe wyjasnieni dotyczacych faktu rozlaczenia
z pierwsza matka i che¢ zrozumienia, kim ona jest, dlaczego podjeta decyzje

% Janis Jenkins zwraca uwagg, ze jednym z najwazniejszych wymiaréw czlowieczenstwa jest
egzystencjalny proces walki, préba stworzenia senséw, poszukiwanie drogi, czesto w bardzo
nieprzyjaznym otoczeniu, czasem w krytycznych warunkach biedy, przemocy, niestabilnosci,
nieadekwatnej opieki (Jenkins 2015).
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o oddaniu corki. Potrzeba, ktéra nie musi towarzyszy¢ kazdej adoptowanej oso-
bie, ale moze sie pojawic, szczegélnie wtedy, gdy osoba ta wie bardzo niewiele na
temat sytuacji przed adopcja, a relacje w rodzinie adopcyjnej sq napiete.

Ten ptacz zostat

Badaczka: A jak wyglada temat rodziny biologicznej? Poruszacie paristwo ten
temat?

Mama: No tu jest problem, tak? Bo, bo ja tez jezdzitam juz po tym wszystkim do
osrodka adopcyjnego na jesieni zeszlego roku. No i tez si¢ dowiedziatam tylko
na temat mamy informacje, ze tez w wieku takim wlasnie Martyna zbuntowata
sie. Tez poszta z domu. No jako$ tam skoniczyta szkole, tak. Bo ona wyszta z domu
jak miala lat szesnascie, no a urodzita Martyne jak miala lat dwadzie$cia dwa.
B: Mhm. Czyli Martyna byta oddana po porodzie przez nig swiadomie, tak?

M: Czy swiadomie? Troche tam bylo jakos tez dziwnie, bo ona podpisata niby ta
zgode, a potem tez jeszcze przychodzila do tego rodzinnego domu dziecka, tak?
B: Aha.

M: Takze tu byl problem, Ze nawet ta pani méwita, ze jest problem, tak? No bo
Martyna strasznie ptacze. No czuje ta biologiczng matke, zeby ona sie zdecydo-
wala, ze bierze to dziecko, tak?

B: Mhm.

M: Albo niech no nie przychodzi, no bo to dziecko wpada w jakas wrecz histerie,
tak?

T: Ten placz zostal. Noc w noc ptakata.

M: Mys$my jak Martyne wzieli to do szdstego czy si6dmego roku zycia to tutaj
mieli$my sajgon. Noc w noc ptacz i co gorsza —-

T: W pot do dwunastej w nocy.

M: W momencie kiedy dziecko ptacze zwykle daje sie przytuli¢, tak?

B: Mhm.

M: A tu byl problem, Ze ona nie data si¢ przytuli¢. I problem z przytuleniem jest
do dzisiaj.

B: Lacza to paristwo z tymi sytuacjami pierwszych miesiecy zycia? Czy -

M: Trudno powiedzie¢, tak? Raczej ma jakie$ zaszlosci, o ktérych nie wiemy,
tak? No bo tez nie ma informacji. No, znaczy nie ma informacji powiedzmy
o spozywaniu alkoholu przez tg matke, tak?

B: Mhm.

Matka Martyny odczuwa niedosyt informacji, ktére, jak sobie wyobraza,
pomoglyby jej zrozumieé zachowania jej dziecka. Otwarcie opowiada tez o tym,
ze zwracala sie do osrodka adopcyjnego z prosba o dostep do wiedzy na temat
pierwszej rodziny.
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Mama: No bo to sie dowiedzialam, bo, bo posztam i po prostu méwie ludzie
ratujcie, tak? No bo kazdy pyta czy co§ wiemy na temat rodziny biologicznej, zeby
zal6zmy miec jaka$ odskocznie, a nic nie wiemy. No ale w tych dokumentach tez
nic nie ma. Najgorsze, ze nie ma tez o ojcu zadnych informacji, tak? (...) wiec nie
wiemy co z tym ojcem, tak? Ona sama podejmowata decyzje. I nazwisko chyba
jej miala nie ojca. Wiec jakby tutaj no nie wiemy co to, kto to byt i z czym to sie je.
Natomiast no bioragc pod uwage, ze potem mielismy tez telefon z osrodka adop-
cyjnego, ze oni sg zobowigzani nas powiadomi¢ poniewaz ona sie chce pozby¢
znéw dziecka (...).

Badaczka: Kiedy to byto? Ile miata lat Martyna?

M: Tez taka mata, chyba szes¢ czy siedem lat wtedy miala. Z tym ze wyszlo potem
w rozmowie, ze ojcem tego dziecka jest kto$ inny. Wiec tak naprawde to nie byt
taki zupelnie rodzony tylko przyrodni. No i nie zdecydowalismy sie, tak?

(--.) Martyna nic nie wie. No i tu jest problem, kiedy jej powiedzie¢, tak? Czy teraz
jak skoriczy osiemnascie lat czy lepiej zeby moze nie wiedziala albo od tej swojej
mamy sie dowie. Trudno powiedzie¢.

Tato: Pewno sie dowie jak bedzie ciekawa. Przesz ona czasami ma takie wypo-
wiedzi, ze nie chce jej znac. Ale u niej to sie zmienia. Raz chce, raz nie chce.

B: Co wie o tej mamie?

T: Nic nie wie.

Katarzyna Schier tlumaczy, powolujac sie na Jamesa Pannebakera i Joshue
Smytha, ze:

(-..) trzymanie informacji lub emocji w tajemnicy wymaga wysitku fizycznego,
gdyz trzeba powstrzymywac sie Swiadomie od méwienia i od okreslonych zacho-
wan w kontakcie z innymi ludZmi. Im wiekszy jest wysitek wktadany w ukrywa-
nie mysliiuczué, tym wieksze obcigzenie dla funkcjonowania organizmu, przede
wszystkim w kontekscie przedtuzajacego sie stanu fizjologicznego stresu. Utrzy-
mywanie tajemnic oslabia zdolno$¢ myslenia, gdyz nierozmawianie z innymi
o trudnych doswiadczeniach powoduje, Ze nie jest mozliwe uporzadkowanie
ich w umysle i nadanie im spdjnej formy. Zdarzenia te mogg wiec wyrazac sie
w formie niewerbalnej (...) (Schier 2018: 42).

W tej rozmowie rodzice Martyny wyrazaja swoja niepewnos¢ i zagubienie.
Z pewnosciag wielokrotnie mierzyli sie z sytuacja wysitku nieméwienia. Jak
zauwaza Schier, jest to sytuacja przewlekla i obcigzajaca dla opiekunéw. Cytat ten
dobrze ilustruje tez realia adopcji zamknietej oraz to, ze uswiadomienie rodzicow,
by nie ukrywali przed dzieckiem faktu adopcji, jest niewystarczajacym przygo-
towaniem do tego, co moze zadzia¢ sie w sytuacji postadopcyjne;j.

Kilka dni p6zniej ponownie rozmawiatam z Martyna. Pracowaly$Smy z winie-
tami - krétkimi, wymyslonymi opowiesciami, do ktérych moja rozméwczyni
proszona byta o komentarz. W jednej z nich rodzice adopcyjni zastanawiali sie,
czy adoptowac cale rodzenistwo, w innej - czy powiedzie¢ o adopcji.
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Martyna: No, trzeba méwié¢ dzieciom, bo jak sie nie powie to beda potem wécie-
kle. Ja, jezeli bym sie teraz dowiedziala, to bym powiedziata - kobieto ja cie nie
znam. No awanture pewnie bym odwalila, Ze co, ze mi nie powiedziala i w ogole.
Weéciekalabym sie. By mi przeszlo, ale bym sie wsciekata.

Twierdzita tez, ze nie wolno roztaczaé rodzenstwa.

Martyna: Pamigetam. Méwilismy o tym, méwitam, ze nie powinni rozdziela¢
rodzenistwa.

Badaczka: Mhm.

M: Powinni ich tréjke wzigé, jezeli juz.

B: Tak.

M: Albo wybra¢ inne dziecko, ktére nie ma rodzenstwa.

B: Méwilas tez bardzo ciekawgq rzecz. Bo ja sie zapytalam: co ona mogla zrobi¢
w tej sytuacji?

M: Albo im na zto$¢ robic.

B: Mhm.

M: Albo normalnie, jak to...

B: Jakby chciata -

M: Jakby chciata, jakby nie chciata no to wiadomo, to trzeba denerwowac.

Denerwowac i robi¢ na z10s¢ to strategie stosowane przez Martyne w sytu-
acjach, kiedy czuje sie nieuczciwie czy niesprawiedliwie traktowana. Tak czuje
sie miedzy innymi w interakcji z praktyka, wiedza i technologia psychiatryczna,
ale takze, gdy staje sie przedmiotem polityk izolacji, gdy ignoruje sie jej podmio-
towos¢ 1 prawa.

W trakcie wywiadu ze mna Magda, opowiadajac o dzieciach w systemie pie-
czy, wypowiedziala takie zdanie: ,1 tak sobie mysle, ile takich odrzucen takich
glebokich mozna w zyciu znies¢ i jakie to powoduje rzeczywiscie konsekwencje
potem olbrzymie”.

Osrodek
Z notatek terenowych

Magda oprowadza mnie po oérodku, ktéry usytuowany jest we wsi przy szosie
bedacej droga krajowa. Obszerny teren wokoét budynku to spalona storicem trawa,
na ktéra dziewczyny nie moga wychodzi¢ bez nadzoru. Wchodzimy na pietro
starego, komunistycznego budynku. Szklane drzwi zamykane na klucz, ktéry jest
w gestii dorostych pracownikéw, prowadza do korytarza, z ktérego rozchodza sie
drzwi do pokojow dziewczyn. Wspélne przestrzenie wygladaja na bezosobowe.
Drzwi do pokojow dziewczyn sa ciggle otwarte.
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Jest jedno miejsce w budynku przygotowane z namaszczeniem, wida¢ w nim
wyjatkowe staranie. To duza, doswietlona kaplica. Zamykana na klucz. Magda
moéwi, ze dziewcezyny chodzg na msze bardzo niechetnie. Niemniej kto§ wyobraza
sobie, ze w ich interesie jest praktykowanie wiary katolickiej, a piekno kaplicy,
dbalos¢ o nig, nie ma zwigzku z brakiem dbatosci o pét-prywatne przestrzenie
mlodych dziewczyn, jest natomiast wyrazem dbatlosci o rozwéj duchowy mto-
dych, zdemoralizowanych kobiet.

Po potudniu zostatam zaproszona przez Magde na zupe. Kiedy weszty$smy na sto-
téwke, dziewczyny staly w rzedzie, na bacznos¢. Kilka z nich meldowato ,stan”
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wychowawcy. Tego popotudnia stan si¢ zgadzal. ,Spocznij, mozecie i8¢ jes¢”.

Teraz na wspomnienia przestrzeni mtodziezowego osrodka wychowawczego
przepelnionego kulturg wzmozonej moralnosci, dyscypliny i nadzoru naktadaja
mi sie stowa manifestu Stelli Akua Mensah i Stefanie Lyn Kaufman-Mthimkhulu
zatytulowanego Abolition Must Include Psychiatry, ktéry ukazat sie w 2020 roku na
portalu Disability Visibility Project. My$le, jak niedostepna dla dziewczyn stojacych
na bacznos¢ w polskim osrodku pozostaje narracja tych miodych aktywistek
mieszkajacych w USA, ktére mysla o sobie mniej wiecej tak:

Widzimy siebie jako osoby, ktére wiedza, ze ich napiecia psychiczne sa wyni-
kiem powtarzajacych sie doswiadczen przemocy i cierpienia. Kiedy jestesmy
w kryzysie, chcemy spedza¢ formujacy czas w otoczeniu kochajacych ludzi
i przyjaznych przestrzeni. Chcemy moc leczyé wtasne traumy we wlasnym
tempie. Opowiadamy sie przeciwko patologizowaniu i przypisywaniu zla
nieszkodliwym manifestacjom neuroréznorodnosci. Nie znamy powodu, dla
ktérego mozna byloby wttacza¢ w cialo drugiego czlowieka bez jego zgody leki
psychiatryczne. I, co fundamentalne, wyobrazamy sobie, Ze najwazniejsze jest,
bysmy dbali o siebie nawzajem, bez paternalizacji i izolowania, bez nazywania
przemocy opieka. Stres, jaki przezywamy, nie jest wynikiem nieréwnowagi che-
micznej w naszych moézgach. Jest to reakcja na czynniki zewnetrzne. Myslenie
kategoriami nieréwnowagi chemicznej odwraca uwage od powtarzalnych cykli
przemocy, ktére tworzg warunki dla psychicznego cierpienia. Kultura izolacji
i zamkniecia ktadzie nacisk na fakt tamania przez nas ,porzadku” pomijajac
rzeczywistos¢ przemocy i cierpienia, w ktérych sie poruszamy, a ktére maja
formujacy wplyw na dokonywane przez nas akty transgresji*.

Gdy zapytalam Martyne, co mozna zrobié, zeby pomoc dziecku, o ktérym
wszyscy my$la, ze jest problematyczne, co wtedy powinno sie zrobié, dziewczyna
szybko odpowiada: ,Na pewno nie wsadza¢ do jeszcze wiekszej patologii, do
o$rodka. Nie zamykac jak jakies zwierze w klatce”.

% Tlumaczenie wiasne na podstawie tekstu umieszczonego na portalu Disability Visibility Project.
Tekst zostal przeze mnie skrocony i uproszczony.
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Zamkniecie

Okolicznosci, w ktérych spotkalam Martyne - jej pobyt w zamknietym osrodku
dla ,trudnej mlodziezy” (nie bez znaczenia jest to, ze po raz kolejny wybrzmiewa
tu stowo ,,zamkniete” - adopcja zamknieta, osrodek zamkniety), wyraznie una-
oczniaja sposob, w jaki dzieci i mlodziez s3 w moim spoteczenstwie uczone
akceptowad, wytrzymywac trudnosci, jaka pomoc otrzymuja w toku budowania
wlasnej biografii, w jaki sposéb sg traktowane ich potrzeby. Jako antropolozka
przygladam sie cierpieniu dzieci i mtodziezy, ktére nie maja wpltywu na zinsty-
tucjonalizowane sposoby porzadkowania wilasnej biografii i ktére znalazty sie
w kryzysie®. Adopcja zamknieta, tak jak jest praktykowana w Polsce, powinna
by¢ rozumiana jako celowa przerwa w perspektywie biograficznej dziecka. Prze-
rwa tajest interwencja polityczna, jest elementem polityk panistwa. Jednoczesnie
brak refleksji na temat konsekwencji tego oddalenia i sposobu jego realizacj,
braku celowanego wsparcia dla rodzin adopcyjnych i os6b adoptowanych po
adopcji, wymaga naglosnienia i komentarza. W przypadku Martyny interwencje
diagnostyczne i terapeutyczne skupione zostaly na indywidualnych deficytach
mlodej osoby z pominieciem kontekstu biograficznego. Moga wiec by¢ inter-
pretowane jako element biowladzy (Foucault 2011) - sposobéw zarzadzania
problemami spotecznymi, ktére sg sprowadzane do indywidualnych deficytéw
i wyjalowiane z kontekstu spolecznego, tym samym odcigzajac panstwo od
odpowiedzialnosci, zwalniajac z obowiazku wsparcia oséb adoptowanych i ich
rodzin przezywajacych kryzysy, wrecz przenoszac na nich odpowiedzialnos¢ za
potkniecia i proponujac formy pomocy, ktére poglebiaja kryzys. Polityki terapii
(realizowane w obszarach medycznych i pozamedycznych), z ktérymi Martyna
stykata sie w ciggu siedemnastu lat swojego zycia, nalezy rozumie¢ w kontekscie
jej biografii jako czynnik jatrogenny.
Jak podkreslal niemiecki psychiatra Thomas Fuchs:

Psychiatria przyszlosci powinna by¢ psychiatrig ekologiczng, ujmujaca zaburze-
nie psychiczne jako fenomen relacyjny oraz pacjenta jako istote relacyjng. Dla-
tego tez psychiatria przysztosci nie lokowalaby choroby psychicznej jako czego$
w ,érodku pacjenta”, lecz spogladataby na to, jak na cierpienie bedace skutkiem
zaburzen, ktére negatywnie wplywaja na jego relacje z innymi, ktérzy zawsze
uczestnicza w tej sytuacji. Jest to takie spojrzenie na psychiatrie, w ktérym

% Jako autorka tekstu identyfikuje sie z manifestem Vickie Coppock (2020) zawartym we wste-
pie do numeru ,Global Studies of Childhood” poswieconemu zdrowiu psychicznemu dzieci
i mlodziezy. Promuje ona krytyczne badania opisujace, jak praktycy i osoby odpowiedzialne
za planowania polityk rozumiejg, interpretuja, nazywaja i odpowiadaja na stany napie¢ mifo-
dych ludzi. Postuluje zmiane perspektywy, tak by zobaczy¢ w dzieciach obywateli, a nie stany
biomedyczne. W konicu zacheca ona do rozwijania interdyscyplinarnego podejécia do zdrowia
psychicznego dzieci i mtodziezy, w ktérym mtodzi ludzie rozumiani sg jako zréznicowana
populacja kreatywnych oséb zdolnych do wyobrazania sobie i wcielania w Zycie strategii zarza-
dzania swoimi stanami emocjonalnymi, pomimo strukturalnych i dyskursywnych ograniczen
wynikajacych z ich usytuowania w spoleczenstwie.
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optymalne leczenie, to leczenie ekologiczne, gdzie za podstawe leczenia stuzy
caly system przestrzeni zyciowej pacjenta. Zatem, to nie co$ wewnatrz pacjenta
jest w calosci zle i ma by¢ naprawione, ale choroba jest zjawiskiem rozszerzonym

i musi by¢ leczona ekologicznie (Fuchs 2020)%.

Za Maria Liegghio (2020) rozpoznaje ,wiedze usytuowang” pochodzaca od
dzieciimlodziezy jako wazng, szczeg6lnie w kontekscie badania etnograficznego
majacego na celu uwaznienie perspektyw os6b marginalizowanych. Glosy dzieci
imlodziezy, jedli w ogole majg mozliwos¢ wybrzmieé, w hierarchii spotecznej zaj-
muja miejsce ,wiedzy podporzadkowanej” (Harwood 2006)%. W sytuacji Martyny
uderza moze wiec bardziej nie tyle brak pomocy skoncentrowanej na dziecku,
bo mamy raczej do czynienia z nadmierna koncentracja na dziewczynie i ,jej
problemach”, ale brak myslenia o systemie, o specyfice doswiadczenia rodziny
adopcyjnej w Polsce, o braku zintegrowanego i spdjnego systemu wsparcia,
a takze transparencji, jesli chodzi o temat adopcji, pierwszej rodziny, tozsamosci
dziecka. W pulapce winy i odpowiedzialnosci za potkniecie uwiezieni zostaja
rodzice i prawie pelnoletnia mloda dziewczyna, a zaangazowani w pomoc eks-
perci z instytucji paiistwowych i prywatnych, zupetnie jak w litografii Mauritsa
Cornelisa Eschera Rysujgce dlonie, zamiast wywotywac pozytywna zmiane, cigza
ku podtrzymaniu porzadku spotecznego. Porzadku, w ktérym osoby adoptowane
doswiadczaja epistemicznej niesprawiedliwosci, a prawa dzieci do budowania
W sposOb sprawczy wlasnej tozsamosci sa blokowane.
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% Podobne refleksje przedstawia Katarzyna Schier, ktéra podkresla, ze , problem samotnosci
psychicznej i fizycznej dziecka moglby by¢ dobrze dostrzezony i nazwany, gdyby osoby zaj-
mujace sie pomaganiem uwzglednialy w wigekszym stopniu relacje rodzinne w refleksji nad
mechanizmami zaburzeni psychicznych u dzieci”. Wskazuje ona za Van der Kolk (2018), ze
to , psychiatrzy i psychologowie maja trudnos¢ z uwzglednieniem perspektywy rodzinnej,
czyli interpersonalnej w rozumieniu genezy zaburzert” (Schier 2020: 204). Bardzo istotna jest tez
konkluzja Schier na temat koniecznosci uwzglednienia perspektywy miedzypokoleniowej, ktéra
umozliwia zdystansowanie sie od checi oskarzania rodzicéw za problemy dzieci.

¥ Cho¢ mam tez $wiadomos¢ réznicy pomiedzy codziennym i politycznym glosem i skompli-
kowaniem pojecia sprawczosci (Witeska-Mtynarczyk 2020).
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SUMMARY

Stumble: Ethnographically about the psychiatrization of children and youth
in the context of closed adoption in Poland

In the text, I look at the processes of psychiatrization as they unfold within social policies
implemented in Poland. The presented ethnographic description focuses on the institu-
tion of adoption. I am telling the story of a young girl adopted as an infant. By creating
an ethnographic commentary on the story, I raise the issues of epistemic inequalities, diag-
nostic cultures, biological reductionism and biopolitical bureaucracy. Methodologically,
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my analysis is based on in-depth interviews with the adoptive parents, the adopted girl
and the people taking care of her at the youth educational centre, as well as numerous diag-
nostic documents developed by experts co-creating the system of social care in Poland.

Keywords: adoption, psychiatrization, childhood, mental health, youth
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Etnografia afektywnych poruszen: coaching
i neoliberalna psyche'

Efekt parafrazy, neoliberalne dyscypliny psyche i cel analizy

od koniec ksiazki Neurotyczna osobowosc naszych czaséw Karen Horney poszu-

kuje odpowiedzi na pytanie, ktére wydaje sie niezwykle intrygujace z punktu
widzenia zaréwno psychiatrii kulturowej, jak i antropologii psychologicznej: ,,czy
nasza kultura nie charakteryzuje sie (...) sprzecznoéciami, stanowiagcymi podtoze
typowych konfliktéw neurotycznych?” (Horney 2004: 238). Zainspirowana stu-
diami etnopsychologicznymi amerykanskiej szkoty kultury i osobowosci (Bene-
dict 1999; Mead 1986; Sapir 1978), wspoéttwoérczyni neopsychoanalizy przyjmuje
perspektywe relatywizmu kulturowego i uzywa sformulowania ,nasza kultura”,
majac $wiadomos¢ istnienia czasowo-przestrzennych ram zakreslajacych granice
okreslonych porzadkéw kulturowych. Odpowiadajac twierdzaco na powyzej
przywolane pytanie, Horney wskazuje, ze jedna z kluczowych sprzecznosci uru-
chamiajacych procesy neurotyczne w bliskim jej kontekscie kulturowym, jakim
sq Stany Zjednoczone lat 30. XX wieku, jest konflikt ,miedzy pozorng wolnoscia
jednostki a rzeczywistym jej ograniczeniem” (Horney 2004: 239). Obserwacje te
wspiera zdumiewajaca ze wzgledu na swa aktualnosé¢ konstatacja:

1 Przedstawione w artykule analizy powstaly na podstawie badan finansowanych przez Naro-
dowe Centrum Nauki w ramach grantu , Retoryczne konstruowanie neoliberalnych podmiotéw.
Antropologiczna analiza coachingu” (UMO-2014/15/D/HS3/00483).
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Spoleczenistwo wmawia cztowiekowi, Ze jest on wolnym i niezaleznym panem
swego zycia; ,wielka gra, jaka jest zycie” stoi przed nim otworem i moze
on zdoby¢ wszystko, czego chce, jesli wykaze wystarczajaca sprawnosé i wlozy
w to odpowiedni wysilek. W rzeczywistosci jednak wiekszos¢ ludzi ma w tym
zakresie ograniczone mozliwosci (Horney 2004: 239).

Diagnoze te odnie$¢ mozna takze do naszego spoleczeristwa. Badania nad
wspolczesng forma kapitalizmu pozwalaja bowiem dookreéli¢ przywolane
przez Horney spoleczenistwo za pomoca przymiotnikowej formy terminu, ktory
w ostatnich dwéch dekadach stat sie niezwykle noény w naukach spotecznych.
Mowa tu o neoliberalizmie (Songin-Mokrzan 2016: 214). Parafrazujac wypowiedz
Horney, mozna stwierdzié, ze spoleczefistwo neoliberalne - a w polskim kontek-
$cie mozna méwié o spoleczeristwie neoliberalnego postsocjalizmu (Buchowski
2018) - cechuje wiara w to, Ze jednostki moga by¢ przedsiebiorcami samych siebie
imoga prowadzi¢ swoje zycie w obranym przez siebie kierunku, pod warunkiem
ze dokonaja odpowiedniej inwestycji we wlasne zasoby i kompetencje (Binkley
2009: 62). Ulrich Beck i Elisabeth Beck-Gernsheim zauwazaja w tym kontekscie,
ze ,etyka indywidualnej samorealizadji (...), wybdr, decydowanie, ksztattowanie
jednostki ludzkiej, ktéra aspiruje do bycia twoérca wlasnego zycia (...) jest naj-
wazniejsza cechg naszych czaséw” (Beck, Beck-Gernsheim 2002). Nalezy jednak
podkresli¢, ze w praktyce nie wszyscy w dobie neoliberalnego kapitalizmu - poza
frakcjami klas uprzywilejowanych - maja mozliwo$¢ zostania wolnymi i niezalez-
nymi panami/paniami swego zycia, co potwierdzaja chociazby antropologiczne
i socjologiczne analizy na temat diugu publicznego i indywidualnego (Graeber
2018; Lazzarato 2012), penalizacji ubéstwa (Wacquant 2012) oraz prekaryzacji
pracy (Hann, Parry 2018).

Co nader frapujace, prze$wiadczenie o tym, ze jednostka jest kowalem swego
losu reprodukowane jest w bliskiej Horney pod wzgledem dyscyplinarnym psy-
chologii pozytywnej, a takze w tej wspolczesnej praktyce rozwoju osobistego
wykorzystujacej ustalenia Martina Seligmana (2004) i Daniela Golemana (2007),
jaka jest profesjonalny coaching. Zgodnie z podejéciem zaproponowanym przez
Seligmana (2004) psychologia pozytywna porzuca forsowany przez tzw. nega-
tywne nauki spofeczne sposéb rozumienia istoty ludzkiej jako biernej i reak-
tywnej. Seligman argumentuje, Ze w przeciwienstwie do psychoanalizy, ktéra
,rozpatrywata ludzi jako dreczonych od dziecka przez nierozwigzane konflikty
wynikajace z urazéw dziecinstwa”, oraz psychologii spolecznej traktujacej ,ludzi
za bezradne ofiary ucisku kulturowego i ekonomicznego” (Seligman 2004: 20),
psychologia pozytywna akcentuje fakt, ze jednostka jest proaktywnym, odpowie-
dzialnym i przedsiebiorczym podmiotem (majacym wplyw na sytuacje), ktory,
wykorzystujac wlasne pozytywne zasoby tzw. cnoty i sily charakteru (Peterson,
Seligman 2004), moze osiggnac dobrostan psychiczny. W literaturze z zakresu
psychologii pozytywnej istnieje takze przekonanie, ze osoba szczesliwa moze
sta¢ si¢ panem/pania swego (kapitalistycznego) zycia. Ten typ myslenia odna-
lezé mozna w artykule Janusza Czapiniskiego o wymownym tytule Czy szczescie
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poptaca? Dobrostan psychiczny jako przyczyna pomyslnosci zyciowej. Czapinski twier-
dzi, ze ,szczescie sprzyja¢ moze wyzszym zarobkom poprzez wplyw na pro-
duktywnos¢ i na opinie przetozonych, od ktérych zalezy w duzej mierze awans
zawodowy i finansowy pracownika” (Czapinski 2004: 244) oraz ,jesli pozytywne
emocje zwiekszaja produktywnos¢ i dochody, to sztucznie wywolany wzrost
nastroju powinien dawa¢ podobne efekty” (Czapliniski 2004: 245). Zastosowa-
nie zalozen psychologii pozytywnej odnajdujemy w profesjonalnym coachingu
rozumianym jako niedyrektywna forma wsparcia, ktérej zasada jest to, , by ludzie
pokonywali wlasne ograniczenia, wigcej osiggali i, przede wszystkim, by ich
wklad w samorozwdj byt réwniez wigkszy. [Coaching polega bowiem na - przyp.
M.M ] nieustannym dazeniu do sukcesu, szczescia i spetnienia” (Starr 2011: 9-10).
Cele te jednostka moze osiggnac¢ samodzielnie, jesli wytrwale bedzie podejmo-
wala zaproponowane przez coacha zabiegi wokoét siebie - taki typ argumentacji
cechuje dyskursy teoretykéw i praktykéw coachingu (Canfield, Chee 2014: 51;
Rogers 2010: 178).

Chcac ujaé w zrozumialych ramach zjawisko szybkiego rozpowszechnia-
nia sie zalozen psychologii pozytywnej oraz praktyk coachingowych, warto
odwotlaé sie do rozpoznan studiéw nad urzadzaniem (Binkley 2014; Lordon
2012; Mokrzan 2021; Rose 1999). Studia te dostarczaja bowiem dowodéw na to,
ze psychologia pozytywna i coaching to materializacje neoliberalnego typu
rzadzenia aktorami spolecznymi, ktéry zwigzany jest écisle z kapitalistycznymi
stosunkami spoteczno-ekonomicznymi. Neoliberalna racjonalnos¢, jak ttumaczy
Michel Foucault (2011: 267-268), oparta jest na zasadzie uekonomicznienia relacji
spolecznych. Jest to forma urzadzania (fr. gouvernmentalité, ang. governmentality),
na ktéra skladaja sie techniki dominacji i techniki siebie, naktaniajgca jednostki
do przeistoczenia sie w przedsiebiorcze podmioty. Czynigc uzytek z ustaleri
Nikolasa Rose’a (1999: 233-242), mozna uzna¢, ze bedac neoliberalnymi dys-
cyplinami psyche, psychologia pozytywna i coaching mobilizuja jednostki do
tego, aby podejmowaly one afektywna prace nad sobg z wykorzystaniem technik
psychologicznych w celu zdobycia i/lub poszerzenia form kapitalu emocjonal-
nego (Mokrzan 2019a), ktére moga przyczynic sie do tworzenia efektywniejszej
komunikacji interpersonalnej w kontekstach zawodowych i osobistych. Korzy-
stajac z ustug neoliberalnych ,ekspertéw duszy” (Rose 1999: 11), jednostki ucza
sie wykorzystywa¢ w zyciu codziennym wiedze psychologiczng, by wywiera¢
wplyw na postawy i dziatania innych oséb oraz po to, by osiggnac¢ dobrostan
psychiczny. Zadaniem neoliberalnych dyscyplin psyche jest tworzenie produk-
tywnych i odpowiedzialnych podmiotéw, dla ktoérych, jak pisze Sam Binkley
(2014: 17), ,,dobre samopoczucie dostarcza kategorii tozsamosci, biograficznego
miernika, przez ktéry przemijajace zycie jest rejestrowane i interpretowane”.
W neoliberalnych dyscyplinach psyche mamy zatem do czynienia z rzadzeniem
za pomoca szczescia (Binkley 2014: 42). Szczescie okazuje sie zyciowym zasobem
i efektem dziatann mentalnych, ktére jednostki samodzielnie wykonuja na sobie.
Zgodnie z retoryka neoliberalnej racjonalnosci szczesliwe zycie staje sie moz-
liwym do zrealizowania projektem. Jednakze w praktyce przewazajaca czesc
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spoleczenistwa neoliberalnego - mowa tu o jednostkach i klasach nieuprzywi-
lejowanych - ,ma w tym zakresie ograniczone mozliwosci” (Horney 2004: 239).

Celem artykulu nie jest bynajmniej filozoficzne i naukowe uprawomocnianie
neoliberalnych dyscyplin psyche. Chodzi raczej o to, by poddac¢ je procesowi
defamiliaryzacji z pozycji antropologii spoteczno-kulturowej. W prezentowanym
studium nacisk zostanie polozony w szczegdélnosci na praktyki coachingowe,
ktore byly przedmiotem moich dociekan w trakcie badan etnograficznych, ktére
prowadzilem wsréd spotecznoéci profesjonalnych coachéw w Polsce oraz ich
klientéow: menedzeréw, przedsiebiorcéw, nauczycieli akademickich. Badania
terenowe oparte byly na wywiadach czesciowo ustrukturyzowanych, obserwacji
uczestniczacej prowadzonej podczas warsztatow i konferencji z zakresu profe-
sjonalnego coachingu oraz autoetnografii - osobiscie bowiem wzigltem udzial
w procesie coachingowym w roli osoby coachowanej. Dos§wiadczenie etnogra-
ficzne pozwala mi twierdzi¢, ze z jednej strony praktyki coachingowe wyposazaja
jednostki w symboliczne, materialne i emocjonalne narzedzia do radzenia sobie
ze spolecznymi i osobistymi zagrozeniami zwigzanymi z péznokapitalistycz-
nymi warunkami zycia. Z drugiej za$, praktyki te sa przestrzenia, w ramach
ktérej mamy do czynienia z cyrkulacja afektéw i moca pragnient wspierajacych
kapitalistyczne rezimy produktywnosci i, co za tym idzie, wytwarzajacych neo-
liberalng psyche (neoliberalny typ podmiotowosci). Coaching bylby narzedziem
zaréwno zaspokajajacym potrzebe zyskania i/lub zwigkszania pozadanych
z punktu widzenia kapitalistycznych stosunkéw sit form kapitatu emocjonal-
nego, jak i narzedziem te potrzebe produkujacym. Biorac pod uwage jedynie
lapidarnie przywotana tu diagnoze (szerzej na ten temat pisze w: Mokrzan 2019b),
w artykule zmierzam do udzielenia odpowiedzi na nastepujace pytania: w jaki
sposob uczestniczace w procesie coachingowym osoby rzadza soba (konstruuja,
negocjuja lub kontestuja wlasne Ja) za pomoca afektywnych poruszeri? Na czym
polega perswazyjny wymiar afektywnej pracy nad soba podejmowanej przez
osoby coachowane, ktorej efektem jest upodmiotowienie i/lub uprzedmio-
towienie na modle neoliberalnej racjonalnosci? I wreszcie: jak manifestuje sie
w coachingu afektywno-retoryczny proces ucieleéniania neoliberalnego typu
rzadzenia? Odpowiedzi na te pytania formuluje na podstawie ustalerr teorii
afektéw (Lordon 2012; Richard, Rudnyckyj 2009) oraz retorycznej teorii kultury
(ang. rhetoric culture theory) (Strecker i in. 2015). Polaczenie przywotanych per-
spektyw analitycznych posiada w moim przekonaniu duzy potencjat poznawczy
dla badan nad zdrowiem i dobrostanem psychicznym prowadzonych w ramach
antropologii psychologicznej (Schwartz i in. 1992). Podejscia te, traktowane kom-
plementarnie, dostarczaja bowiem uzytecznych narzedzi i poje¢ do zrozumienia,
manifestujacych sie takze w coachingu oraz psychologii pozytywnej, zjawisk
i procesow o charakterze psychologicznym, afektywnym i retorycznym, takich
jak: wytwarzanie rozumienia siebie i otaczajacego $wiata, wewnetrzna motywa-
cja oraz rola uczu¢ i nastrojéw w aktach samoidentyfikacj.
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Mariaz teorii afektu z retoryczng teorig kultury

W artykule Economies of Affect Analiese Richard i Daromir Rudnyckyj (2009: 61)
wskazuja, ze proponowana przez nich teoria afektu rézni sie w kilku zasadni-
czych kwestiach od klasycznych antropologii emocji (Lutz, White 1986; Abu-
-Lughod, Lutz 1990) kladacych nacisk na badanie tego, w jaki sposéb wewnetrzne
stany emocjonalne jednostek ujawniaja sie za posrednictwem zewnetrznych eks-
presji jezykowych oraz jak owe stany sa rozumiane i doswiadczane w kulturowo-
-spotecznych kontekstach. Richard i Rudnyckyj argumentuja, ze przyjmujac
perspektywe psychologicznego indywidualizmu, antropologiczne badania nad
emocjami skupialy sie przede wszystkim na analizie subiektywnego do$wiad-
czenia emocji, nie bedgc w stanie wyjasni¢ wzajemnych zwigzkéw miedzy tym
doswiadczeniem a porzadkiem politycznym, ekonomicznym i spotecznym,
w ktérym zanurzone sa jednostki, i ktéry same reprodukuja. Afekt, inaczej niz
emocja, ,sugeruje raczej relacje zachodzgce miedzy jednostkaminiz doswiadcze-
nia, ktérych doznaja jednostki” (Richard, Rudnyckyj 2009: 61). Antropologowie
zauwazaja, ze z punktu widzenia teorii afektu interesujace jest ,nie tyle to, co
strukturalizuje uczucie, ile raczej to, co uczucie strukturalizuje” (Richard, Rud-
nyckyj 2009: 62). Akcentujac takie kategorie analizy antropologicznej, jak inter-
subiektywno$¢, relacyjnosc i przechodniosé, Richard i Rudnyckyj twierdza, ze
,afekt ma kluczowe znaczenie dla wytwarzania podmiotéw wspoéiczesnych poli-
tycznych przemian ekonomicznych” (Richard, Rudnyckyj 2009: 62). Za pomoca
tytutowej etykiety, tj. ,ekonomie afektu” - inaczej niz Sarah Ahmed (2013), ktéra
uzywa sformulowania ,ekonomie afektywne”, odwotujac sie do tradycji mark-
sowskiej i psychoanalitycznej, by podkreéli¢, ze emocje mozna traktowac jak
formy kapitatu - Richard i Rudnyckyj unaoczniajq fakt, ze afekt, bedacy w ich
rozumieniu forma Foucaultowskiego prowadzenia prowadzeniem sie (fr. conduire
des conduites, ang. conduct of conduct), jest ,mobilizowany do wytwarzania pod-
miotéw w kontekscie neoliberalnych przemian” (Richard, Rudnyckyj 2009: 57).
Przywotlane rozpoznania teoretyczne badacze egzemplifikuja, opierajac sie¢ na
badaniach etnograficznych prowadzonych wséréd meksykanskich organizacji
pozarzadowych oraz islamskiego ruchu reformatorskiego w Indonezji. W obu
przestrzeniach badawczych to afekty odpowiedzialne byly za przeksztalcanie
podmiotéw na modte neoliberalnej racjonalnosci.

Poznawczo owocne stanowisko w kwestii afektywnego procesu konstru-
owania neoliberalnej psyche zajmuje takze Frédéric Lordon w ksigzce Kapitalizm,
niewola i pragnienie. Marks i Spinoza. Odwolujac sie¢ do koncepcji zaproponowa-
nych przez obu wymienionych w tytule ksigzki filozoféw, Lordon stawia przed
sobg nastepujacy cel. Stara sie wyjaéni¢ to, co stanowi silnik strukturyzujacy
neoliberalna forme stosunkéw pracy. Polaczenie teorii marksowskiej (akcentu-
jacej problem relacji miedzy dominacja kapitalistyczng i procesem mobilizacji
pracownikéw do angazowania sie na rzecz neoliberalnego przedsiebiorstwa)
ze Spinozjariska antropologia namietnosci (postugujaca sie terminem conatus
do opisania ontologii ciala, umystu i rzeczy) prowadzi Lordona do konstatacji,
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ze tym, co stanowi primum mobile napedzajaca psyche pracownikow sa ,afekty
i moce pragniert” (Lordon 2012: 13). Ttumaczac zawilosci antropologii Barucha
Spinozy, Lordon pisze, ze:

Conatus (...) jest silg istnienia. Mozna powiedzie¢, ze jest on fundamentalng
energia, ktéra zamieszkuje ciala i wprawia je w ruch. Conatus to zasada mobi-
lizacji ciata. Istnie¢ znaczy dziala¢, tj. rozwija¢ te energie. (...) conatus to zycie
(-..) to energia pozadania. Istnie¢ znaczy pozadac i w konsekwencji pobudza¢
sie do dzialania - dziatania nakierowanego na przedmioty pozadania. Tak wiec
polaczenie pozadania jako wysitku majacego na celu trwanie oraz pozadania jako
wprawiania ciala w ruch wyraza si¢ syntetycznie w formule conatus (Lordon
2012: 19).

Istotne w tej koncepdiji jest to, Ze z jednej strony przedmioty pragnienia sa
w stosunku do podmiotu pragnacego w pozycji zewnetrznej (sa one mu propo-
nowane lub wyznaczane przez kogos lub co$ innego), lecz z drugiej - to , moc
conatusa obejmuje przedmioty i ustanawia je przedmiotami pragnienia. A owo
obejmowanie jest w calosci zdeterminowane gra afektow” (Lordon 2012: 36).
Afekt w tej koncepcji rozumiany jest jako konsekwencja uczucia powstajacego
w chwili napotkania przez podmiot przedmiotéw, ktére dzigki tej energii prag-
nienia, jaka jest conatus, staja sie wlasciwymi przedmiotami pragnienia. Kwestie
te Lordon ujmuje w sposob nastepujacy:

Pobudzenie (co$ co przychodzi), afekt (przyjemny lub smutny skutek tego uczu-
cia), ochota na zrobienia czego$ (posiadania, ucieczki, zniszczenia, $cigania,
etc.). Zycie pragnienia rozwija si¢ na podstawie tego elementarnego schematu.
Dokonuje sie ono najczesciej przez gre pamieci i skojarzen. Jako ze pobudzenia
i afekty pozostawiaja mniej lub bardziej glebokie slady, dawne radosci i smutki
zakazajg nowe przedmioty uczynione w ten sposéb przedmiotami pragnienia
(Lordon 2012: 36-37).

Rozwazania nad gra pragnien i cyrkulacja afektow Lordon wykorzystuje,
aby wyjasni¢ spos6éb dziatania neoliberalnego przedsigbiorstwa rozumianego
zaréwno w sensie waskim - jako firma lub korporacja zatrudniajaca pracowni-
kéw, jak i szerokim - jako projekt polityczno-ekonomiczny wptywajacy na zacho-
wania i postawy obywateli. Jak zmobilizowaé pracownikéw i jednostki do tego,
aby radosnie, bez przymusu, same z siebie angazowali si¢ na rzecz neoliberalnego
projektu, a co za tym idzie - kapitatu? Lordon twierdzi, ze taka ,mobilizacja
polega na wspotliniowosci: chodzi o to, by umiesci¢ pragnienie zwerbowanych
[pracownikéw - przyp. M.M.] na linii pragnienia panujacego [kapitalisty - przyp.
M.M.]” (Lordon 2012: 57). Pojmujac kapitalizm nie tylko jako system ekonomiczny,
lecz réwniez jako proces wytwarzania pragnien, Lordon zauwaza, ze skuteczne
wdrazanie neoliberalnego projektu wspoétliniowosci polega na produkowaniu
u pracownikéw ,pragnien szczesliwej pracy (...), «<spelnienia» i «samorealizacji»
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w pracy i poprzez prace” (Lordon 2012: 80); ,chodzi o afekty nieprzechodnie
i nie zwrdécone na przedmioty zewnetrzne wobec czynnosci pracy najemnej
(jak choéby dobra konsumpcyjne)” (Lordon 2012: 80). Zdaniem Lordona jednym
z narzedzi osiggania tego celu jest coaching. Przeksztalca on smutne afekty -
zwiazane z do$wiadczaniem pracy w kategoriach przymusu - w ich radosne
odpowiedniki rodzace sie wraz z mysla o pracy w kategoriach zrédta osobistego
spelnienia. Analizy Lordona koresponduja zatem z rozpoznaniami Richard
i Rudnyckiego, wskazujac, ze afekty oraz moce pragnien odgrywaja kluczowsa
role w procesie wytwarzania neoliberalnej psyche.

Przywotane teorie afektu warto, w moim przekonaniu, uzupetnié¢ o rozpo-
znania retorycznej teorii kultury, akcentujgcej fundamentalne znaczenie narzedzi
retoryki w aktach perswazji, interpretacji $wiata oraz konstruowania przez akto-
réow spotecznych wilasnej tozsamosci. Potraktowanie retorycznej teorii kultury -
w szczegolnosci takich koncepcji, jak: wewnetrzna retoryka, etnografia retoryczna,
an-trop-ologia (ang. an-trope-ology) - w kategoriach analitycznego suplementu
w badaniach nad afektywnym wymiarem doswiadczenia uzasadniam tym, ze
perspektywa ta pozwala precyzyjnie ustalié, ze grze afektéw podczas procesu
produkcji neoliberalnej psyche towarzysza takze dziatania perswazyjne o cha-
rakterze zaréwno dyskursywnym, jak i cielesnym. Mobilizowanie podmiotéw do
wydajniejszej pracy na rzecz neoliberalnego projektu wymaga czegos, co mozna
okresli¢ mianem afektywnej autoperswazji, czyli mechanizmu retorycznego, za
pomoca ktérego jednostki, poddane procesowi przeplywu afektéw, same przeko-
nuja sie do upodmiotowienia i/lub uprzedmiotowienia sie na modte neoliberalnej
racjonalnosci. Mysl te formutuje, odwolujac sie do koncepcji wewnetrznej retoryki
(ang. internal rhetoric) zaproponowanej przez Jean Nienkamp (2009). Wewnetrzna
retoryka to nazwa mechanizmu autoperswazyjnego, ktéry polega na tym, ze
jednostka sama wywiera na siebie wplyw za pomoca strategii retorycznych.
W przekonaniu Nienkamp na wewnetrzna retoryke sktada sie kontinuum form:
od intencjonalnych aktéw wptywania na swoje dziatania, postawy i uczucia do
nieuswiadamianych proceséw autoperswazyjnych. Istotne w tej koncepcji jest to,
ze zadaniem wewnetrznej retoryki jest inkorporacja przez jednostke zewnetrz-
nych w stosunku do niej dyskurséw, ktére nie tylko sa aktami werbalnymi, lecz
mozna je takze rozumiec jako mentalne przedstawienia ideologii. Celem procesu
inkorporacji jest ukonstytuowanie retorycznego Ja (Nienkamp 2009: 20-21), ktore
w konteksécie prowadzonych tu analiz mozna takze nazwac neoliberalng psy-
che. Wykorzystujac retoryczna teorie kultury, mozna zatem objasni¢ to, w jaki
doktadnie sposéb podmiot zacheca sie do zrobienia czegos. Afekt, sam w sobie
radosny albo smutny, cho¢ kluczowy, nie wystarczy jeszcze, by wprawic cialo
w ruch. W procesie tym pomoca stuzy metafora, ktéra Philip Wheelwright (1962)
zdefiniowat jako zmiane ruchu, podkreslajac tym samym dynamiczny wymiar
tego tropu. Podazajac za ta definicja, James Fernandez (1977: 104) w ramach
projektu, ktéry okreslit mianem an-trop-ologii (ang. an-trope-ology), wskazat,
ze metafory, bedace procesem ,orzekania o nieokreslonym-niekompletnym
podmiocie [ang. inchoate subject - przyp. M.M.] za pomoca znaku-obrazu [ang.
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sign-image — przyp. M.M.]” (Fernandez 1974: 120), mozna podzieli¢ na dwa typy:
perswazyjne i performatywne. Te pierwsze, powodujac ruch afektywny, prze-
mieszczaja jednostke w przestrzeni symbolicznej. Te drugie natomiast sklaniajg
jednostke do podjecia okreélonych dziatar; dostarczajac planu zachowania,
przyczyniaja sie do transformaciji jej zycia. W opinii Fernandeza ,prawdziwie
dobre etnografie s3 uwrazliwione na lokalne figury mowy, a w szczegé6lnoéci na
krélowa z nich, metafore” (Fernandez 1974: 119). W petni podzielam ten poglad,
z tg tylko r6znica, ze owe etnografie doprecyzowalbym za pomoca przymiotnika
»retoryczne”. Gest ten ma oznaczad, ze nie wszystkie ,prawdziwie dobre etnogra-
fie” muszg koncentrowac sie na tropach retorycznych. Jest to bowiem wyréznik
etnografii mowy metaforycznej (Basso 1993) lub etnografii retorycznej (Hauser
2011: 169; Mokrzan 2021), ktéra przedmiotem zainteresowania czyni praktyki
retoryczne stosowane nie przez lideréw politycznych, przywédcow religijnych
czy ,ekspertow duszy”, lecz przez zanurzonych w kontekstach zycia codziennego
wyborcéw, wiernych czy coachees.

Zaprezentowane w tej czesci artykulu rozpoznania pozwalaja, jak sadze,
rzuci¢ wiecej $wiatla na pierwszy czton tytulu prezentowanego tekstu, tj. etno-
grafia afektywnych poruszen. Etykieta ta ma sugerowag, ze przedmiotem bada-
nia i opisu etnograficznego jest perswazyjny wymiar afektéw cyrkulujacych
zaréwno w przestrzeni coachingu, jak i w ramach kapitalistycznego krajobrazu.
Dodatkowo etykieta ta wskazuje, ze w procesie wytwarzania neoliberalnej psy-
che grze afektéw, tak istotnej z punktu widzenia zwrotu afektywnego w huma-
nistyce (Clough, Halley 2007), towarzyszy gra metafor. , Afektywne poruszenia”
to zatem poetycka nazwa dla przesyconych specjalistycznym zargonem sfor-
mulowan: perswazyjny wymiar afektow i afektywna autoperswazja za pomoca
metafor. Metafor, ktére, jak przypominaja o tym John Bender i David E. Wellbery
w tekécie Rhetoricality, ,puszczamy w ruch przy kazdym zetknieciu ze §wiatem”
(Bender, Wellbery 1990: 26, za: Rusinek 2003: 39).

Afektywne poruszenia: proces konstruowania neoliberalnej psyche

Prowadzone przeze mnie badania etnograficzne wéréd osob, ktére skorzystaty
z ustug coachéw, pozwalajg mi twierdzi¢, Ze neoliberalny kapitalizm odpo-
wiedzialny jest za generowanie i cyrkulacje smutnych stanéw afektywnych,
anastepnie wytwarza on instytucje eksperckie, takie jak profesjonalny coaching,
ktoére oferuja jednostkom narzedzia przeksztalcania owych stanéw w radosne
zamienniki, co ostatecznie przyczynia sie do wzmocnienia kapitalistycznych
stosunkéw sil. W procesie tym mamy do czynienia z chiazmatyczng relacja:
kapitalizm strukturalizuje afekty i afekty strukturalizujg kapitalizm. To przej-
mujace poczucie niespelnienia, ktére odpowiada smutnym nastrojom afek-
tywnym, o ktérych pisze Lordon (2012), stanowi motywacje do podjecia przez
osoby coachowane decyzji o udziale w procesie coachingowym. Moi rozméwcy
korzystaja z procesu coachingowego, poniewaz pragng zmienic¢ sposéb, w jaki
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odczuwajg samych siebie i $wiat, w ktérym zyja. Przystepuja oni do procesu
coachingowego z nastrojami, ktére chcg przekroczy¢ - zalem, przygnebieniem,
zniecheceniem, frustracja, czyms, co okreslajg mianem ,,utkniecia”. Owe nastroje
powiazane sa m.in. z: niskim poczuciem wiasnej wartosci; odczuwaniem siebie
jako osoby nieproduktywnej; brakiem pewnosci siebie; nieumiejetnoscia radzenia
sobie z emocjami; zachwianiem réownowagi miedzy zyciem prywatnym a zyciem
zawodowym; utratg kontroli nad zarzadzaniem czasem; frustrujaca relacjq z pra-
codawca i wspélpracownikami; nieodczuwaniem satysfakcji z wykonywanej
pracy. Smutne nastroje afektywne wiazace sie z kapitalistycznymi warunkami
zycia zachecaja jednostki do skorzystania z ustug profesjonalnych coachéw. Posia-
daja one zatem wymiar perswazyjny: nakfaniajg i mobilizuja moich rozméwcow
do podjecia afektywnej pracy nad soba w celu przeksztalcenia ich samych w pod-
mioty , uszczedliwione na modte neoliberalizmu”: produktywne, odpowiedzialne,
odporne psychicznie, pewne siebie i gotowe do podejmowania kolejnych wyzwan
zawodowych. Wymienione postawy i dyspozycje emocjonalno-kognitywne
sumuja sie na kapitat emocjonalny, te forme ucielesnionego kapitatu kulturowego,
ktora staje sie pozadanym zasobem z punktu widzenia obowiazujacej we wspo6t-
czesnym kapitalizmie neoliberalnej racjonalnosci. Funkcja coachingu sprowadza
sie ostatecznie do przeksztalcania niechcianego Ja w nowe Ja, ktére to stanowi
przedmiot pragnienia. Wykorzystujac mysl Johna Cullena, mozna uznad, ze pro-
ces coachingowy jest przestrzenia, w ramach ktoérej:

(-..) jednostka zachecana jest do podejmowania refleksji nad aktualnym zna-
czeniem swojego ,Ja” oraz do bycia niezadowolong lub zawiedziong z obecnej
kondycji i wprowadzania nowego typu praktyk, ktéry uczyni ja szczesliwsza,
bardziej spetniona i skuteczna: aby moéc przejéc od stanu Rozczarowania do stanu
bycia speeNIONA (Cullen 2009: 1239).

Przedmiot pragnienia, czyli stan bycia spelniong, doswiadczajacq radosnych
nastrojéw afektywnych, motywuje z kolei jednostki do wydajniejszej pracy na
rzecz neoliberalnego przedsigbiorstwa. Racje ma zatem Lordon (2012: 13), twier-
dzac, ze to afekty i moce pragnieri pozostaja pierwsza przyczyna ruchu odpowie-
dzialng za wytwarzanie neoliberalnej psyche. Spostrzezenie to nie wyczerpuje
jednak sensu i funkcji afektywnych poruszen.

Na czym bowiem doktadnie polega proces konstruowania neoliberalnej
psyche? Jak produkuje sie radosne nastroje afektywne w coachingu? Pomoca
w udzieleniu odpowiedzi na te pytania stuzy etnografia retoryczna, dostarczajgca
dowodow na to, ze istoty ludzkie tworza wlasng tozsamos¢ - §wiadomie badz
nieSwiadomie - za pomoca narzedzi retoryki. Proces wytwarzania neoliberal-
nego typu podmiotowosci w coachingu przebiega za posrednictwem srodkow
retorycznych, ktére maja charakter poznawczy, afektywny i performatywny.
Ich zastosowanie przez osobe coachowana na samej sobie przyczynia sie do:
1) wytworzenia poglebionego rozumienia siebie, wlasnego sposobu myslenia
i dziatania (jest to ta forma kapitalu emocjonalnego, jaka jest samoswiadomosc);
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2) wyrazenia i wywolania stanéw afektywnych, ktérych funkcja jest ucielesnienie
neoliberalnej racjonalnosci; 3) zmiany postawy oraz realizowania dziatan, ktére
sumuja sie na takie formy kapitatu emocjonalnego, pozadane z punktu widze-
nia wspodlczesnych stosunkéw pracy, jak: odpowiedzialnosé, przedsiebiorczosc,
pewnoéc siebie, poczucie wlasnej wartosci. Zobrazujmy te mysl, opierajac sie
na diachronicznym modelu procesu coachingowego.

Bedac pod wplywem coacha (jego/jej pytan otwartych w stylu: Jak sie
czujesz? Co chcesz w zamian? Jak chcesz sig czuc? Jak to mozesz osiqggnqc?), osoba
coachowana uzywa w stosunku do samej siebie instrumentéw perswaz;ji, ktére
posiadaja silny tadunek uczuciowy. Afektywna praca nad sobg, czy tez owa
wewnetrzna retoryka, by uzy¢ okreslenia Nienkamp, to proces intymny, rzadko
zachodzacy podczas sesji coachingowej, czesciej w samotnosci: w domu, podczas
spaceru etc., i wigze sie on poczatkowo z nagromadzeniem negatywnych stanéw
afektywnych, ktére pojawiaja sie wraz z powtdérzeniem (podwojeniem) sfor-
mulowanych przez coacha podczas sesji pytan. Istotne jest tu inkorporowanie
dyskursu Innego (coacha), uczynienie go dyskursem wlasnym. Bez tego procesu
mechanizm ,uszczeéliwiania sie na modte neoliberalizmu” moze si¢ po prostu
nie uda¢. To osoba coachowana musi sama na siebie wptyna¢ w odpowiedni
sposéb. W obliczu zadanego sobie pytania o stan rozczarowania (Jak ja si¢ wia-
Sciwie czuje?) jednostka stara sie uchwyci¢ w zrozumiale ramy wtasng psyche, te,
ktora aktualnie odczuwa w kategoriach negatywnych. Owa psyche jest czyms,
co za Fernandezem nazwalbym nieokreslonym podmiotem (ang. inchoate subject).
Inicjujac prace poznawczo-afektywna nad swoim Ja, chcac je dookreslié, wypel-
nié¢ sensem, z pomoca przychodza osobie coachowanej nacechowane smutkiem
metafory. Jestem planktonem, jestem tabedziem przymarznietym do tafli jeziora, jestem
zakurzonym pokojem - to trzy metafory z terenu zaproponowane przez osoby
coachowane, metafory, ktére nie tylko komunikuja o smutnym afekcie, lecz
rowniez wzmagaja jego sile oddzialywania na jednostke; poruszajg ja/nia. Dwie
pierwsze metafory wyrazaja doswiadczanie (rozumienie i odczuwanie) wta-
snej psyche jako nieprzedsiebiorczej, nieproduktywnej i nieasertywnej. Plankton
oznacza w tym przypadku bowiem istote poddajaca sie biernie oceanicznym
pradom; dryfuje on zgodnie z ich kierunkiem. Unieruchomiony fabedz natomiast,
cho¢ piekny, to nie wykorzystuje w pelni swojego potencjatu: nie moze wzbi¢ sie
w powietrze. Obie metafory sg stosowane przez osoby coachowane w odniesie-
niu do kontekstéw zawodowych. Podobnie jak metafora zakurzonego pokoju.
Kurz, jako rzecz niechciana, kojarzony jest z zadaniami zawodowymi, ktérych
wykonanie, cho¢ obligatoryjne, nie przynosi korzysci jednostce, odciagajac ja
tym samym od realizowania celéw istotnych dla osiagniecia przez nig awansu
zawodowego. Co niezwykle wazne, méwienie o wlasnej psyche za pomoca
znaku-obrazu planktonu, unieruchomionego fabedzia i zakurzonego pokoju,
przyjmuje tu forme samooskarzenia. Z punktu widzenia neoliberalnej racjonal-
noéci postawy bycia nieproduktywnym i nieasertywnym traktowane sa bowiem
jako niepozadane. Tak tez postrzega je jednostka, winiac sie za to, ze jej sposob
bycia sobg mozna opisa¢ za pomoca tychze postaw. Oczywiscie, rzeczywisty
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winowajca ukrywa sie gdzie indziej - a jest nim kapitalistyczny stosunek pracy,
w ktéry uwiklana jest jednostka. Nie zmienia to jednak faktu, ze osoba coacho-
wana, bedac na poczatkowym etapie afektywnej pracy nad sobg, odpowiadajac
sobie na pierwsze pytanie: Jak ja si¢ wlasciwie czuje?, uzywa konkretnego trybu
retorycznego, nawet jeéli nie zdaje sobie z tego sprawy. Jest to rodzaj retoryczny
sadowy - genus iudicale. Za pomoca smutnie nacechowanych metafor atakuje
ona samg siebie, wytyka sobie wady i przewinienia, zwiekszajac niejednokrot-
nie, i tak juz wysoki, poziom niezadowolenia z siebie. Czyni to do czasu, az
bedzie gotowa, by skonfrontowac sie z kolejnymi pytaniami otwartymi: Co chce
w zamian? Jak chee sig czué? Pytania te odgrywaja kluczowa role w procesie ucie-
ledniania przez jednostke neoliberalnej racjonalnosci. Maja one site afektywnej
autoperswazji. Stanowia przykliad tego, co retoryczna teoria kultury okresla
mianem ad agendum: namowy do czynu i zmiany postawy (Mokrzan 2021).
W pytaniach tych zawarta jest sugestia, ze wyjéciowy stan rozczarowania jest
mozliwy do przezwyciezenia. Szczescie jest przeciez projektem do wykonania.
Fantazja ta splata si¢ z afektem nadziei i popycha (motywuje) osobe coachowana
do wytwarzania wizji przysztosci, wizji bycia osoba szczesliwa. Projektowanie
pozadanego Ja wymaga uruchomienia tej funkcji wyobrazni, jaka jest wizu-
alizacja. Na tym etapie afektywnej pracy nad soba osoba coachowana stara sie
dookreslic to, co jeszcze nieznane - pozadane Ja. Robi to znéw za pomoca meta-
for. Moja rozméwczyni, ktéra na poczatku procesu coachingowego doswiadczata
siebie w kategoriach planktonu, teraz zaczyna méwic o sobie: Jestermn samotng orkg.
Unieruchomiony fabedZ mysli o sobie: Jestem czarng panterg. Natomiast zakurzony
pokdj wreszcie stal sie czystszy. Przywotane metafory mozna okresli¢ za Fernan-
dezem mianem metafor perswazyjnych - wywotujac afektywny ruch, przenosza
one jednostke do waloryzowanej pozytywnie przestrzeni symbolicznej. Samotna
orka, czarna pantera - metafory pozadanej psyche konotuja takie postawy, wta-
Sciwe dla neoliberalnej racjonalnosci, jak: proaktywnosé, sprawczosé, przed-
siebiorczosé, produktywnosé, asertywnosé. A co wlasciwie oznacza doswiad-
czanie wlasnej psyche jako czystszej? Czystszy pokdj to nie to samo co pokdj
catkowicie wysprzatany; kurz ma wszakze to do siebie, ze trudno pozby¢ sie go
raz na zawsze. Dlatego tez metafora czystszego pokoju oznacza osobe bardziej
zorganizowana; potrafiaca efektywniej rzadzi¢ sobg, czasem i przydzielonymi
zadaniami, by moéc skupi¢ sie na tym, co dla niej (i zatrudniajacej ja instytucji)
najwazniejsze. Co oczywiste, wizualizacja pozgdanej psyche nie oznacza jeszcze
jej urzeczywistnienia. Jednakze metafory perswazyjne maja tu takze wymiar
performatywny: zachecaja one do formutowania konkretnych odpowiedzi na
ostatnie z kluczowych pytan otwartych, jakie osoba coachowana musi sobie
zadacé: Jak moge osiggnqc¢ pozqdane Ja? Metaforyczne wizje pozadanej psyche,
wywolujac ruch afektywny, ,,implikuja performens” (Fernandez 1977: 104). Maja
one sile wprawiania ciat w ruch. Na podstawie metafor performatywnych osoby
coachowane zaczynaja podejmowac konkretne dziatania (tj. stosuja w zyciu
codziennym wyniesione z coachingu narzedzia, podejmuja wyzwania zawo-
dowe, same motywuja sie do przyjmowania okreslonych postaw), ktére maja
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przyblizy¢ je do osiggniecia definiowanego w ramach neoliberalnej racjonalnosci
pozadanego Ja. Wszakze celem coachingu jest dazenie , do sukcesu, szczescia
i spelnienia” (Starr 2011: 10).

Zakonczenie: splot afektu, mocy pragnient i wewnetrznej retoryki

Jaki jest zatem efekt afektywnych poruszen? Proponowana w tym artykule antro-
pologia dobrostanu psychicznego pozwala stwierdzi¢, ze to transformacje meta-
foryczne (przejscie od smutnych metafor niepozadanej psyche do zabarwionych
radosnymi nastrojami afektywnymi perswazyjnych i performatywnych metafor
pozadanej psyche), z ktorymi mamy do czynienia w aktach autoperswaz;ji, spel-
niaja kluczowa role w wytwarzaniu neoliberalnego typu podmiotowosci. Ten
retoryczny mechanizm afektywnej transformacji Ja (od planktonu do samotnej
orki, od unieruchomionego tabedzia do czarnej pantery, od zakurzonego pokoju
do jego czystszej wersji) odpowiedzialny jest za mozliwos¢ realizowania pod-
stawowego celu coachingu; celu, ktéry - co niezwykle intrygujace - w ten sam
spos6b definiowany jest zaréwno przez teoretykéw i praktykéw coachingu, jak
i jego krytykéw pokroju Lordona. W ksigzce Coaching biznesowy Anne Scoular
zauwaza bowiem, ze coaching polega na umozliwieniu jednostce (np. pracowni-
kowi zatrudnionemu w korporacji lub nauczycielowi akademickiemu) przejscie
»Z pozycji: «Czy naprawde musze?» na pozycje «O rety, tak bardzo chce!»” (Sco-
ular 2014: 210). Te druga pozycje Lordon okresla za pomoca metafory automo-
bilu, twierdzac, ze ,wytworzenie pracowniczych automobili, tzn. pracownikéw,
ktérzy sami pobudzaja sie do dzialania na rzecz organizacji kapitalistycznej, jest
bez watpienia najwigkszym sukcesem neoliberalnego projektu wspétliniowo-
Sci. Bo «sami z siebie» oznacza tu przede wszystkim bez przymusu” (Lordon
2012: 82). Przedstawione w prezentowanym artykule analizy oparte na etnografii
retorycznej wskazuja, ze przejscie z pozycji ,musze” na pozycje ,.chce”, skutku-
jace wlasciwie wytworzeniem neoliberalnej psyche (akceptujacej kapitalistyczne
rezimy bycia osoba przedsiebiorcza, produktywna, pewna siebie, asertywna),
odbywa sie za sprawe afektywnych poruszen. Wprawianie ciat w ruch to zatem
sekret nie samego afektu, lecz splotu afektu, mocy pragnieri i wewnetrznej reto-
ryki. Badania nad zdrowiem i dobrostanem psychicznym prowadzone w ramach
antropologii psychologicznej powinny uwzglednia¢ owo rozpoznanie.
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SUMMARY

An ethnography of affective movements: coaching and neoliberal psyche

The article seeks to defamiliarize coaching practices based on the premises of positive psy-
chology that were the focus of the author’s inquiry during ethnographic research among
the Polish community of professional coaches and their clients: managers, entrepreneurs
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and university teachers. The author argues that coaching practices equip individuals
with tools to cope with the social and personal risks associated with living conditions
of late-capitalism. These practices are also a space within which we fase the circula-
tion of affects and the power of desires that support capitalist regimes of productivity
and, consequently, produce a neoliberal psyche (neoliberal type of subjectivity). In this
paper, the author aims to answer the following questions: how do people participating
in a coaching process govern themselves (construct, negotiate or contest their own self)
by means of affective movements? What is the persuasive dimension of the affective work
on self undertaken by coachees that results in subjectification and/or objectification along
the lines of neoliberal rationality? And finally: how is the affective-rhetorical process
of embodying the neoliberal type of governance manifested in coaching? The answers
to these questions have been developed based on the findings of affect theory and rhetoric
culture theory.

Keywords: affect theory, rhetoric culture theory, coaching, positive psychology, anthro-
pology of well-being, neoliberal psyche
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Spotkanie z Matka E.

ma drobna budowe ciata. Nie jest wysoki, porusza sie szybko i zwinnie. Jak

o tancerz. Czesto sie usmiecha. Jest bardzo pomocny. Nigdy nie widzialam,
zeby byt zmeczony. Nawet po wielu godzinach jazdy. Obserwuje mnie uwaznie.
Kiedy zasypiam w samochodzie - scisza muzyke. Kiedy widzi, ze potrzebuje
prywatnoéci - oddala sie. Pojawia si¢ nagle i we wlasciwym momencie. Jest troche
jak duch. Rzad rwandyjski przydziela mi E. jako ,opiekuna” w trudniejszym
terenie. Jest moim kierowca i gwarantem bezpieczeristwa. Wiem, ze nosi ze soba
bron. Czuje sie przy nim bezpiecznie, ale nie ma miedzy nami wypowiedzianej
zazyltosci. E. jest ,prawdziwym” zolnierzem Tutsi. Wychowankiem RPF. Jest
skryty. Podobno armia Kagame znalazta E. ,na drodze” - gdy szedt w 1994 roku
z Ugandy w strone Kigali. Byl wtedy dzieckiem. A takze - jak zasugerowal mi
pracownik CNLG - sierota. Armia RPF przygarneta E. i wyszkolila. Ile miat lat,
gdy zaczal walczy¢? Dziesieé, dwanascie? Nigdy nie rozmawialiSmy o prze-
sztosci. Az do stycznia 2014 roku, kiedy pojechaliémy z E. w kierunku granicy
z Demokratyczng Republika Konga.

Tamtego dnia, kilkanascie kilometréw przed miejscowoscig Kibuye, E. wyko-
nuje telefon. Pyta, czy mozemy na chwile sie zatrzymac. Jest z kim$ uméwiony.
Zatrzymujemy sie na poboczu drogi. E. obserwuje wzgorza przez szybe samo-
chodu. Po chwili, na stromym zboczu pojawia si¢ posta¢. ,To moja matka
[mama)” - méwi. Patrze na niego ze zdziwieniem. Staram sie dobrze i tagodnie
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ulozy¢ kolejne zdanie: ,Myslatam, ze mama nie przezyla. Nie méwiles wezesniej...
ze masz rodzing”. Wychodzimy z samochodu, E. podbiega do matki. W charak-
terystyczny, rwandyjski sposéb dotykaja sie nad gtowami dlorimi. Pomaga jej
przejs¢ przez réow i podchodza do samochodu. Matka E. jest bardzo drobna.
Wyglada jak staruszka. Podpiera sie kijem, ma bose stopy. Na cialo ma narzucone
tradycyjne okrycie. Jest biedna - mysle. Witamy sie. E. ttumaczy, bo matka méwi
tylko w kinyarwanda. Méwie: ,Ciesze si¢, ze moge cie poznad, jestem dumna
z twojego syna”. Matka $mieje si¢ i znéw chwyta E. za reke. Zaczynam rozumiec,
ze widuja sie rzadko, a to spotkanie jest dla nich przyjemnoscia. E. spoglada na
mnie: ,Wiem, Ze musimy juz jechaé, chciatem ci jg tylko pokazac¢”. Krece gtowa. ..
Przeciez nie musimy sie nigdzie spieszy¢. Ale E. zdaje sie spieszy¢. Patrze na
kolor skéry jego matki, na kruchos¢ jej ciala i zastanawiam sie, czy nie choruje.
Proponuje, ze zostawie mama chociaz 1000 frankéw rwandyjskich na leki albo na
mieso. E. macha reka - nie ma takiej potrzeby. Ttumaczy, ze matka nie potrzebuje
wiele od zycia. Od lat mieszka na wsi. Ma jednak inna prosbe: ,Moze zrobisz nam
zdjecie? Tym dobrym aparatem, a nie komoérka”.

Wyciggam z samochodu aparat. Obydwoje ustawiaja sie do zdjecia. Matka
sie¢ uémiecha, widze jej potamane zeby. E. tez sie usmiecha. Robig jedno zdje-
cie. I wtedy matka E. éciaga z siebie okrycie. Stoi do polowy naga, w pelnym
storicu, przy asfaltowej drodze. ,Zobacz - méwi E. z przejeciem, ale i pewnego
rodzaju duma - zobacz jak mama byla maczetowana. Cate cialo ma pociete”. Stoje
w bezruchu. Odkladam aparat na ziemie. Matka rozmawia z E. jak gdyby nic sie
nie wydarzalo, réwnoczesnie przywolujac mnie reka. E. ttumaczy: ,Méwi, ze
mozesz dotknac jej blizn. Sg prawdziwe. Podchodze blizej. Przygladam sie. Czuje,
ze powinnam co$ powiedzieé. ,Powiedz mama, ze jej blizny sa powazne. I wiem,
Ze s bardzo prawdziwe”. Matka potakuje z zadowoleniem. Nie mam $mialosci
dotknac jej ciata. Za to ona ma $miato$¢ - chwyta mnie za reke i przyklada ja do
swojego boku. E. ttumaczy dalej: , Mama méwi, ze mozesz, zrobi¢ zdjecie blizn”.
Nie sadze, ze to dobry pomyst... E. zdaje sie wyczuwac¢ moje zmieszanie. Méwi
pojednawczo: ,No to chociaz jeszcze jedno wspolne zdjecie, ze mna. A potem ja
wam zrobie”. Matka zakrywa piersi materialem. Robimy zdjecia. Zegnamy sie.
Dalsza droge z E. pokonujemy w ciszy.

Powracajac pamiecig do tamtych wydarzen, nie okreélitabym jednak ciszy
miedzy nami mianem ,niezrecznej”. Po prostu obydwoje zatopieni jesteSmy
we wlasnych myélach. Wybudza nas dopiero przygraniczny ruch w okolicach
Gomy. ,Kiedy zobaczysz mama nastepnym razem?” - pytam. Ale E. nie wie, ma
duzo pracy w stolicy. Nie naciskam go. Méwie tylko: ,Dziekuje, ze ja pozna-
tam. Wywotam zdjecia, to nastepnym razem jej przekazesz?”. ,Sawa, sawa” -
odpowiada. Znam dobrze stowo sawa. W kinyarwanda oznacza nieformalne
»tak”. Moglibysmy je przettumaczy¢ jako ,dobrze, dobrze”. Jest to mity zwrot,
a w wykonaniu E. nawet serdeczny. Jednak jest to tez zwrot, ktéry w wyrazny
spos6b koniczy zdanie. E. wiacza radio. Lubi afrykanski pop. Kiedy mijamy jezioro
Kiviu, zdejmuje reke ze skrzyni biegéw, bierze mojq i przykiada ja do swojej poty-
licy. ,,Czujesz?” - pyta. Pod palcami czuje wyrazna, szeroka blizne. ,Chcieli mi
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odcia¢ glowe. Potem pokaze ci ramie. Tez pociete”. Nie odrywam od razu dtoni od
jego ciata. Odczekuje chwile. Pod$wiadomie chce da¢ mu chyba do zrozumienia,
Ze przyjmuje jego historie. ,Przykro mi, E. - méwie powoli - boli Cie czasem?”.
E. si¢ émieje: ,Nie, nie boli. Nie martw sie. Tylko sie nie martw, sawa?”".

* k%

W niniejszym tekscie, opierajac sie na wynikach badan terenowych prowadzo-
nych przeze mnie w latach 2010-2017 na terenie Rwandy, chcialabym dokonac
antropologicznej rekontekstualizacji® pojecia traumy, ktére cho¢ stanowi bardzo
istotng czes¢ wspodlczesnej, postludobojczej rwandyjskiej tozsamosci spotecznej
i prywatnej, to zbyt czesto (i nieadekwatnie) odczytywane jest z perspektywy
zachodniocentrycznej mysli psychoanalitycznej i w zwiazku z powyzszym
implikuje mylne poréwnania do$wiadczent omawianego przypadku do ,wiel-
kich wydarzen historycznych” Europy XX wieku, a zwlaszcza Zagtady Zydéw
(Ankersmit 2003: 429).

Zespolenie badani nad trauma z perspektywa zydowska nastapilo pod koniec
pierwszej polowy XX wieku, gdy psycholodzy, psychiatrzy i psychoterapeuci sta-
neli przed koniecznoscig intelektualnego i symbolicznego opracowania do$wiad-
czenia Zaglady, rozwijajac badania m.in. nad PTSD?, syndromem obozowym*

1 Data i miejsce obserwacji uczestniczacej: 15.01.2014, okolice Kibuye i Gomy, Rwanda/Demo-
kratyczna Republika Konga. Notatki terenowe sporzadzone zostaly kilka dni po spotkaniu
z Matka E. Ich edycja nastapita w pazdzierniku 2017 roku.

2 Piszac o rekontekstualizacji, mam na mysli dekonstrukcje wiedzy konwencjonalnej (Jokic
2013: 1-29).

 PTSD: posttraumatic stress disorder. Psychiatryczna i neurologiczna definicja zaklada, ze zesp6t
stresu pourazowego (PTSD) ,jest ztozonym zespotem zaburzen lekowych wywotanym dziata-
niem czynnika stresowego. Przypuszcza sie, ze patogeneza PTSD jest zwigzana z zaburzeniem
reakcji warunkowania strachu. Zauwaza sie wyrazne indukowane dziataniem czynnika streso-
wego zmiany elektrofizjologiczne oraz neurohormonalne w takich strukturach jak hipokamp,
ciata migdatowate, kora przedczotowa” (Galazka i in. 2018: 406). Za kryteria diagnostyczne
w psychotraumatologii uznaje si¢ m.in.: 1) uporczywe przezywanie doswiadczenia w remini-
scencjach (ang. flashbacks), koszmarach sennych, ktéremu towarzyszy¢ moga niepozadane objawy
fizjologiczne; 2) uporczywe unikanie bodZcéw skojarzonych z urazem, ktéremu moze towarzy-
szy¢ apatia, depresja, dysocjacja; 3) uporczywe objawy pobudzenia, czesto wyrazone nadmierna
czujnoécia, bezsennoscia, podenerwowaniem, problemami z koncentracjg i pamiecig krétko-
trwalg; 4) obserwacja, iz powyzej wymienione trwaja dluzej niz miesigc. W kontekscie badarn
nad Holokaustem zob. np. Summerfield 1999: 1449-1462, 2001: 95-98; Leys 2007; Orwid 2009.
* Syndrom obozowy, inaczej: syndrom KZ. Trafng i czytelng definicje tego zaburzenia wnosi
Krzysztof Rutkowski i Edyta Dembiriska (2016) w artykule Powojenne badania stresu pourazowego
w Krakowie. Czegs¢ 1. Badania do 1989 roku. Autorzy zwracaja przy tym uwage na stosowane
nazewnictwo: ,Ze wzgledu na specyfike grupy najczesciej pojawialy sie takie nazwy jak:
astenia postepujaca, choroba poobozowa, astenia poobozowa, chroniczna postepujaca astenia
poobozowa, KZ-syndrom, zesp6t poobozowy, zespét obozu koncentracyjnego. Terminologia
ta szczegdlny nacisk ktadta na okolicznosci powstania zaburzenia - fakt izolacji w obozie kon-
centracyjnym. Postulowano, ze obraz psychopatologiczny moze zaleze¢ swoiscie od specyfiki
urazu (...). Gléwnymi objawami miaty by¢: przedwczesne starzenie sie, spadek wagi i zabu-
rzenia naczyniowo-ruchowe, depresja o stabo zaznaczonym przebiegu cyklicznym, trudnosci
adaptacyjne, dystymia, obnizone poczucie wlasnej wartosci, objawy dystonii autonomicznego
ukiadu nerwowego i zaburzenia snu. Przyczyne lokalizowano w zaburzonym funkcjonowaniu
osi przysadkowo-nadnerczowej prowadzacym do postepujacego wyczerpania organizmu”
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czy syndromem ocalalego®. Co wiecej, perspektywe taczaca mysl psychoanali-
tyczna (freudowska) ze studiami nad trauma i uznaniem Holokaustu za swojego
rodzaju modus operandi dla innych przypadkéw ludobéjstw i traum przyjeli row-
niez zorientowani psychodynamicznie antropolodzy psychologiczni. Historia
etnograficznych badan nad trauma ma bowiem w ramach antropologii psycholo-
gicznej ugruntowana tradycje, ktora jednak w najwiekszym stopniu zwigzana jest
z paradygmatem psychoanalitycznym i to bez wzgledu na charakter badanego
urazu: jego wymiar rozwojowy (zwigzany z danym okresem rozwoju czlowieka),
historyczny, jednostkowy/zbiorowy etc. (Parin i in. 1980; Herdt 1981; Suérez-
-Orozco 1994; Robben, Sudrez-Orozco 2000; Parin 2018 [1989]).

Ludobdjstwo rwandyjskie, pomimo ze posiada pewne cechy wspodlne
z Holokaustem na poziomie genezy samej zbrodni (mozemy tutaj zaobserwowac
podobny wptyw ideologii nacjonalistycznej dla inicjowania proceséw dehumani-
zacyjnych) - stanowi jednak wydarzenie o charakterze odmiennym. Odmienny
réwniez charakter ma postludobéjcza, rwandyjska trauma. Wybitny badacz
konfliktéw afrykarskich Gerard Prunier zauwaza, ze réznice stajg sie czytelne
zwlaszcza wtedy, kiedy przyjrzymy sie spotecznym i geopolitycznym konse-
kwencjom obydwu zbrodni. Pisze: ,Wyobrazmy sobie $wiat po Holokauscie,
w ktérym SS-mani maja Zydéw za najblizszych krewnych, oraz ze powojenny
Izrael nie jest polozony na Bliskim Wschodzie, tylko w Bawarii. To jest wladnie
Rwanda po 1994 roku” (Prunier 1998: 2).

Ludobdjstwo w Rwandzie

Przypadek rwandyjskiego genocydu z 1994 roku jest pierwszym uznanym przy-
padkiem zbrodni ludobéjczej od czasu ustanowienia w roku 1948 Konwencji
w sprawie zapobiegania i karania zbrodni ludobdjstwa, a tym samym stanowi
jedyna tego rodzaju zbrodnie usankcjonowang prawnie w XX i XXI wieku (oczy-
wiscie poza Holokaustem, ktéry uznawany jest za najwazniejszy powod powsta-
nia tego dokumentu; ze wzgledu jednak na to, ze Zaglada nastapita przed jego
sporzadzeniem i ratyfikacjg, zbrodniarze nazistowscy byli w latach powojennych
osadzani z paragraféw podlegajacych Miedzynarodowemu Trybunatowi Woj-
skowemu, a nie Miedzynarodowemu Trybunalowi Karnemu). Na przekor jednak
swojej formalnoprawnej kanonizacji casus rwandyjski stawia badacza tereno-
wego, a zwlaszcza tego, ktory korzysta z krytycznego potencjatu wiedzy opartej
na teorii ugruntowanej, przed koniecznoscia postawienia pytan niewygodnych

(Rutkowski, Dembiriska 2016: 938). Warto dodaé, ze jednym z prekursoréw badar nad syndro-
mem obozowym u wieZniow obozéw koncentracyjnych byt Antoni Kepinski, przyjaciel Marii
Orwid.

® Syndrom ocalatego zdefiniowany zostat przez Williama Niederlanda, amerykarskiego psycho-
analityka i psychiatre pochodzenia niemieckiego, w 1968 roku. Cechuja go takie same kryteria
diagnostyczne i objawy kliniczne, jak PTSD, ale dodatkowo zwigzany jest z nim aspekt poczucia
winy i wstydu, ktére w zdecydowany sposéb utrudniaja proces posttraumatycznej regeneracji
doswiadczonego trauma podmiotu/pacjenta (Niederland 1982).
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dla tresci Konwencji. Na przyktad: Kim jest de facto ocalaty z genocydu rwandyj-
skiego? Czy grupe Tutsi mozna traktowac jako grupe stricte etniczng w $wietle
przemian spolecznych, politycznych i kulturowych zachodzacych w Rwandzie
u konica XX i poczatku XXI wieku? Odpowiedz - teoretycznie zgodna z treécig
Konwencji i sugerujaca, ze Tutsi stanowia grupe etniczng, ktéra jest jedyna ofiarg
zbrodni ludobojczej, a grupa Hutu stanowi grupe sprawcéw przemocy - jest tylko
pozornie oczywista.

Popularna narracja na temat ludobéjstwa w Rwandzie (do dzi$ powielana
w mediach, literaturze pigknej, ale tez niepozostajaca bez wpltywu na niektore
z prac akademickich) ma kilka stale powracajacych motywoéw: 1) ludobéjstwo
nazywane bywa masakrq badz rzezig, 2) grupy Tutsi i Hutu okresla sie jako grupy
etniczne lub/i plemiona, 3) podkresla si¢ symboliczny czas trwania zbrodni -
100 dni (kwiecien-czerwiec 1994 roku), 4) podkresla sie symboliczna liczbe ofiar
Tutsi (okofo miliona), 5) eksponuje sie narzedzie przemocy - maczete. Wszystkie
te tropy zdaja sie sugerowad, ze ludobéjstwo w Rwandzie bylo nagtym, gwal-
townym wybuchem przemocy na tle etnicznym/plemiennym, ktére cechowala
masowo$¢ i okrucieristwo. Tak opisane wydarzenie nabiera w przestrzeni dys-
kursu publicznego cech fantazmatycznych. Z jednej strony bolesnie wpisuje sie
w $wiatowa historie przemocy XX wieku, lecz z drugiej pozostaje nieodgadnione,
mistycznie wrecz krwawe, a przez to zdaje sie wymykac analitycznemu ogladowi.

Brytyjski badacz ludobéjstw Dan Stone wskazuje na hegemonie dyskursu
holokaustowego, funkcjonujaca zaréwno na poziomie wiedzy powszechnej, jak
i - nierzadko - akademickiej. Jej wyrazem maja by¢ m.in. préby ,doréwnania”
historii innych ludobéjstw do poziomu dramatycznosci Zagltady Zydéw. Zdaniem
Stone’a wina lezy po naszej, europejskiej, stronie i polega na niemoznosci wyjscia
z kondycji, w ktérej genocyd - postrzegany wprost jako horror czy groza - wydaje
sie niemozliwy do doprecyzowania, zréznicowania, analitycznego ogladu.
Badacz powotluje si¢ na konkretne studium przypadku. Wedlug niego zaglada
Tutsi czesto opisywana jest jako ,rzez miliona oséb zamordowanych maczetami
w trzy miesigce”. Faktycznie jednak do Tutsi zazwyczaj strzelano, a maczetami
byli dobijani ci, ktérzy przezyli (co oczywiscie nie umniejsza rozmiaru tej trage-
dii) (Stone 2004: 47).

David Mwambeari, urodzony w Rwandzie badacz z obszaru African security
studies, od lat przebywajacy na emigracji, a obecnie wykladajacy w londyriskim
King’s College, zauwaza, ze narracja o rwandyjskiej traumie zostata zdomi-
nowana przez postholokaustowy model komemoracyjny juz w niecaly rok po
wydarzeniach ludobéjczych (sic!). W waznym artykule z 2021 roku, pt. Agaciro,
Vernacular Memory, and the Politics of Memory in Post-Genocide Rwanda, Mwambari
stwierdza:

Dostepne prace naukowe wskazuja, ze rwandyjscy politycy czerpali inspira-
cje z praktyk pamieci stosowanych przez zachodnie srodowiska zydowskie.
Holokaust jako ,model” dla tworzenia reprezentacji ludobéjstwa zostat przy-
jety w Rwandzie w 1995 roku. Motywacje, ktére stoja za tym wyborem, sa
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zréznicowane: z jednej strony ocalali czuli, Ze odniesienie sie do doswiadczeri
innej grupy, ktéra doznata masowej traumy, moze mie¢ w sobie co$ uzdrawiaja-
cego, z drugiej - wykorzystanie jej srodkéw komemoracji przyniostoby dodat-
kowa korzys¢ w postaci uczynienia ludobéjstwa czytelnym dla $wiata. (...) Ten
skrypt, przy wykorzystaniu filmu, ksigzek, wystaw muzealnych, fotografii, sztuki
imiejsc pamieci, stal sie glownym nurtem reprezentacji ludobéjstwa z 1994 roku
w celu stworzenia zwigzkéw z reprezentacja Holokaustu (Mwambari 2021: 612).

Wyniki prowadzonych przeze mnie badan terenowych nie tylko potwierdzaja
powyzsze obserwacje Mwarambiego i Stone’a, ale takze dowodza nieustajacego
wzrostu znaczenia postholokaustowych zapozyczeit we wspoélczesnej Rwandzie.
Mozna zada¢ pytanie: dlaczego? Odpowiedz lezy w skomplikowanej naturze
genocydu rwandyjskiego. W przypadku afrykanskim, po pierwsze, mamy do
czynienia z sytuacja, w ktoérej grupa ofiar powinna by¢ definiowana nie tylko
poprzez kryteria etniczne (Tutsi), ale takze polityczne (Hutu Modere)®, co ozna-
cza, ze do 0s6b doswiadczonych trauma w przypadku rwandyjskim doliczy¢
powinni$my takze tych, ktérzy poniesli ogromne straty fizyczne i psychiczne,
ale formalnie nie wpisuja si¢ w regulamin Konwencji ONZ z 1948 roku, ktéry
nie uwzglednia kryterium politycznego. Po drugie - powracajac do obserwacji
Pruniera - ludobdjstwo rwandyjskie miato charakter mordu ,bliskiego”, czyli
dochodzito do niego nie tylko w przestrzeniach publicznych, ale takze w domach
i rodzinach o pochodzeniu mieszanym (Tutsi-Hutu), co z psychotraumatolo-
gicznego punktu widzenia zdecydowanie utrudniato i wcigz utrudnia proces
pojednania i przepracowania doswiadczenia traumy. Po trzecie, w konsekwencji
ludobéjstwa z 1994 roku doszlo do powaznych nastepstw militarnych (military
aftermath). Nastepstw, ktére nieobecne byly w historii Shoah/po Shoah, a ktére
w zasadniczy sposéb wplywaja na niejednoznacznoéé¢ statusu rwandyjskiego
ocalatego/podmiotu do$wiadczonego traumg. Zakonczenie walk i przejecie
wladzy przez partie Tutsi, tj. Rwandyjski Front Patriotyczny (Rwandan Patriotic
Front), nastepuje w Rwandzie na przelomie sierpnia i wrzesnia 1994 roku. Nie
oznacza to jednak korica wojny pomiedzy Hutu a Tutsi. W rejonach przygranicz-
nych (miedzy Rwanda a Demokratyczna Republika Konga oraz Rwanda a Burun-
dii) rozpoczyna sie nieoficjalny odwet (tym razem Tutsi na Hutu). W trakcie walk
tepiona jest ukrywajaca sie przed nowym rzadem opozycja Hutu (wéréd nich
resztki sit zbrojnych dawnego rzadu Hutu), ktéra jednoczy sie z uciekinierami
z lat 1991-1994, czyli z okresu tzw. wojen repatriacyjnych. W tym miejscu nalezy
jednak podkresli¢, ze owymi ,,innymi” uciekinierami sa nie tylko wojskowi,
ale takze setki tysiecy cywilow Hutu. Kiedy w 2010 roku opublikowany zostaje
raport ONZ na temat sytuacji w pétnocnym Kongu, okazuje sig, ze liczba ofiar
(z lat 1998-2009) wynosi okoto 4 mIn. Informacje te odbijaja sie szerokim echem

¢ Czyli Hutu ,,umiarkowani”, identyfikujacy sie z polityka liberalnej demokracji, ale nieutozsa-
miajacy sie z radykalnym, nacjonalistycznym ugrupowaniem Hutu Power odpowiedzialnym za
przygotowanie i kierowanie eksterminacyjnymi bojowkami Interahamwe w trakcie ludobdjstwa
w 1994 roku (Wosiniska 2017b; Mamdani 2001).
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w Swiecie polityki i organizacji pozarzadowych (stad m.in. w 2012 roku miedzy-
narodowe organizacje pomocowe ograniczaja Srodki przeznaczone dla Rwandy),
ale nie znajduje to odzwierciedlenia w debacie publiczne;j.

By¢ moze to wiadnie ze wzgledu na odwet postholokaustowe zapozyczenia/
paralele stanowig praktyke nie tylko §wiata euroamerykanskiego, ale i rwandyj-
skiego. Korzysta z nich zwlaszcza obecny rzad Paula Kagame, czyniac z zapo-
zyczen istotne narzedzie polityki zagranicznej. Poré6wnanie rwandyjskiego
ludobdjstwa do Holokaustu (a doktadnie sytuacji spotecznej, politycznej i psy-
chologicznej ocalatych Tutsi do ocalatych z Zaglady) pozwala bowiem na etyczna
legitymizacje sprawowanej obecnie przez Tutsi wladzy w Rwandzie. Trauma staje
sie jednak w takim ujeciu nie tyle egalitarnym do$wiadczeniem antropologicz-
nym/ludzkim - do$wiadczeniem konkretnego podmiotu i jego ciata, co raczej
elitarna reprezentacja wielkiego (ale i bezosobowego) wydarzenia historycznego.

Cialo w perspektywie wernakularnej

W psychotraumatologii, ktéra jest poza antropologia kulturowa moja druga,
praktykowana na co dzien profesja, uczymy sie odnajdywac potaczenia pomie-
dzy pamiecia o bolesnych wydarzeniach (czesto zresztg wypartych lub zatartych
w przestrzeni indywidualnej i kolektywnej), z ich faktycznym (a nie fantazma-
tycznym) ,umiejscowieniem” - ludzkim ciatem. Wspoétczesna psychotraumato-
logia (ktérej gtéwnymi reprezentantami sa: Bessel van der Kolk, Peter A. Levine,
Gabor Maté) w sposoéb zdecydowany odzegnuje sie od podejécia psychoanalitycz-
nego. Jej gléwna domena jest praca z tym, co fizykalne, a nie (tylko) intelektualne.
Poza zawarciem koniecznej i waznej relacji terapeutycznej z pacjentem dzialamy
wiec takze poprzez prace z oddechem, obnizeniem poziomu napie¢ miesniowych,
generalnym wyciszeniem (medytacjg), zacheceniem do wprowadzenia aktywno-
Sci fizycznej, otwarciem na terapie manualne.

Ponadsiedmioletnie doswiadczenie pracy w terenie pozaeuropejskim’,
w ktérym, przy okazji badani nad doswiadczeniem traumatycznym ocalatych

7 Badania realizowane byly przeze mnie w kilku zasadniczych zakresach: 1) podczas mojej
pracy w dziedzinie dyplomacji pamieci dla rzadu rwandyjskiego (CNLG) i Paristwowego
Muzeum Auschwitz-Birkenau z grupami uprzywilejowanymi pod katem prawa do publicznego
przezywania traumy (czyli z ocalalymi zwigzanymi z instytucjami rzgdowymi i organizacjami
pozarzadowymi dziatajacymi na rzecz ofiar Tutsi, m.in.: AVEGA Agahozo, IBUKA) na terenie
najwiekszych miast rwandyjskich: Kigali, Butare, Bjumbura; 2) w trakcie mojego udziatu (takze
z ramienia CNLG, przy wspétpracy z polskim Narodowym Centrum Kultury) w preprodukcji
filmu fabularnego Ptaki Spiewajg w Kigali w rezyserii Krzysztofa Krauze i Joanny Kos-Krauze,
ktére odbywaty sie w tych samych lokalizacjach; 3) w ramach moich badan naukowych nad
kondycja psychofizyczna ocalatych, zamieszkujacych tereny wiejskie (m.in. wie$ Kibeho na
granicy rwandyjsko-burundyjskiej, bezimienne przysiétki potozone wokét oérodka medycznego
MSF w dystrykcie Gisenyi na granicy rwandyjsko-kongijskiej, wie§ Murambi potozong w rejonie
gorskim, w poétnocnej prowingji kraju), ktérzy nie maja dostepu do programéw pomocowych
dedykowanych problematyce ludobéjstwa, bez wzgledu na deklarowane przez siebie pocho-
dzenie etniczne.
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zludobdjstwa w Rwandzie, bylam takze obserwatorka zjawiska tzw. holokausto-
wych zapozyczen (ang. Holocaust borrowings)®, sklania mnie ku przekonaniu, ze
zachodniocentryczna ,kultura rany”’, choé¢ zadomowila sie w Rwandzie, to (na
szczedcie) nie wyznacza jej perspektywy wernakularnej. I to wiasnie z tej oddol-
nej, emicznej perspektywy zachodni badacze i terapeuci traumy moga nauczy¢
si¢ najwiecej.

Przytoczone we wprowadzeniu do niniejszego artykutu notatki terenowe
zatytulowane ,Spotkanie z Matka E.” sa dla mnie znaczace z kilku powodoéw.
Jednak za najwazniejszy i najbardziej symptomatyczny uznatabym odniesienie
do perspektywy rwandyjskiego ciata jako przestrzeni emancypacyjnej wobec
traumatofilicznych' paradygmat6éw zachodniej , kultury rany”, ktére (czesto sku-
pione wokot takich emocji, jak zaloba i melancholia), mimo ze umacniajg pozy-
cje wznioslosci (czesto wigzanej z niewyrazalnoécig) dodwiadczenia traumy na
poziomie reprezentacji (LaCapra 2001), to w rzeczywistosci nie sg zainteresowane
jej realnym przezwyciezeniem (Caruth 2010: 125-126).

Matke E. i jej syna dzieli wiele: status spofeczny, miejsce zamieszkania
i aktywnos¢ (a raczej w przypadku Matki E. jej brak) w przestrzeni zycia

8 Pojeciem Holocaust borrowings okreslam praktyki stosowane zaré6wno przez podmioty lokalne
(czesto w celu legitymizacji pozycji victimhood), jak i zewnetrzne (zachodnie), polegajace na
zapozyczaniu zachodniego, postholokaustowego modelu pracy z doswiadczeniem traumy.
Praktyki te dotycza m.in: sposobow dawania $wiadectwa, wytwarzania reprezentacji wizualnych,
przepracowywania zatoby na poziomie dyskursu publicznego etc. Moga by¢ one rozumiane
dwojako: jako element zbiorowej/narodowej terapii (odnosze sie tu do teorii ,,obiektu przejscio-
wego” Donalda Winnicotta), ale réwniez jako narzedzie neokolonialnej dominacji. Wiecej na ten
temat pisze w teksécie Murambi is Not Auschwitz: The Holocaust in Representations of the Rwandan
Genocide (Wosiriska 2017a).

° Tomasz Lysak, filozof, redaktor wydanej w 2015 roku Antologii studiow nad traumg, zauwaza,
iz popularnos¢ badan nad reprezentacjami europocentrycznych doswiadczen granicznych pro-
wadzonymi w oderwaniu od ich empirycznych korzeni, w konsekwencji nie wptywa jednak
korzystnie na kondycje studiéw, gdyz na przestrzeni lat pojecie traumy uleglo w ich ramach
generalnemu ,rozmyciu”. Lysak przyczyny kryzysu metodologicznego dyscypliny taczy
z dwoma problemami: 1) trauma, jako paradygmat, stanowi dzi$ narzedzie opisu w ramach
bardzo réznych dyscyplin naukowych, ale wéréd nich brakuje najwazniejszych. Lysak pisze:
,,Cho¢ trudno podwazy¢ psychoanalityczny rodowdd interesujacego mnie tu pojecia [traumy -
przyp. M.W.], studia nad trauma niejednokrotnie porzucaja psychologiczny kontekst na rzecz
badania kultury i spoteczenistwa. Co wiecej, doszto do stopienia studiéow nad trauma oraz
badan pamieci”; 2) trauma jako paradygmat dryfujacy w oderwaniu od zranionej jednostki czy
grupy oferuje symboliczny kapital pozaakademicki niosgcy niebezpieczenstwo legitymizacji
nieuprawomocnionych pozydji victimhood, czy tez transformacji w ,, przedmiot zawtaszczenia”,
ktory atrakcyjny bywa zaréwno na poziomie spolecznym (manifestuje sie¢ m.in. radykalizacjami
tozsamosci politycznych), jak i jednostkowym (manifestuje sie m.in. poprzez funkcjonowanie
falszywej pamieci o Zagtadzie). Bez wzgledu jednak na metodologiczny kryzys studiow, czy
,rozmycie” samego problemu badawczego, nie ulega watpliwosci, ze wcigz jeste$Smy swiadkami
fenomenu naduzywania, czy wrecz , komercjalizacji” zjawiska traumy. Lysak, za literaturo-
znawca Markiem Seltzerem - zauwaza, ze widoczne jest to juz w samej potrzebie definiowania
pdznonowoczesnej tozsamosci europejskiej, jako , kultury rany” (wound culture).

10 Postugujac sie w tekscie pojeciem ,traumatofilii” (z gr. frauma - ,rana”, filia - ,,mitos¢”),
nawiazuje do mysli Ewy Domariskiej (2012: 68-75), ktéra polemizujc z teorig Franka Ankersmita,
sprzeciwia sie konstytuowaniu zbiorowej tozsamosci europejskiej na nieustannej (nieprzepra-
cowanej) zalobie, w konsekwencji prowadzacej do trwatej melancholii.
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publicznego/politycznego. Z jednej strony dzieli ich tak wiele, ze przez diuzszy
czas bylam przekonana, ze Matka E. zwyczajnie ,nie istnieje” (w domysle: bylam
pewna, ze E. jest sierota). Jednakze z drugiej strony nie wiedzialam, jak trudna
historie przemocy ma za sobg sam E. To wladnie ten motyw - oprdécz wiezéw
krwi - faczy moich bohateréw: zapis doswiadczenia biograficznego w ich ciele,
a takze idaca za doswiadczonym przemoca cialem potrzeba intymnosci w pro-
cesie komemoracji wydarzen oraz potrzeba budowania narracji cichej/prywatnej
(co nie oznacza, ze niemej).

Matka E. nie mowi glosno, gdyz pogodzita si¢ z byciem w ,,drugim obiegu”
rwandyjskiej pamieci publicznej. E. sam zreszta wydaje si¢ z tym faktem pogo-
dzony. Wskazuje na to jego wypowiedz. Kiedy proponuje, Ze zostawie mama
chociaz 1000 frankéw rwandyjskich na leki albo na mieso - E. macha rekg, odpo-
wiadajac: ,Nie ma takiej potrzeby”. Ttumaczy, ze mieszkajgca na wsi matka nie
potrzebuje wiele od zycia. Z kolei sam E. nie méwi o sobie, gdyz pracownikowi
rzadowych stuzb bezpieczenstwa zwyczajnie nie wypada litowac sie nad soba.
Jest tym, ktéry zabrany z drogi przy granicy z Uganda poszed! po zwyciestwo
z armia Paula Kagame. Dorést na wojnie. Dzi$ jest (czy tez: powinien byc) silny,
skryty i skuteczny w swoim dziataniu. Bohaterowie moich notatek terenowych
nie skladaja konwencjonalnego zeznania, nie ma tu tez mowy o mozliwej do
nagrania na dyktafon oral history. Spotkanie z historig odbywa sie na poziomie
ciata. A wilasciwie - na poziomie ciat, gdyz ostatecznie cala nasza tréjka uczest-
niczy w akcie dawania i przyjmowania $wiadectwa.

Figura Matki E. jest ta, ktéra poza stolica Rwandy, widzi sie najczesciej.
To zwykli obywatele Rwandy, do$wiadczajacy biedy i funkcjonujacy poza obie-
giem ,marki” (statusu) ocalalego. Taki obywatel nie jest przyzwyczajony do
udzielania ustnych relacji, czyli konwencjonalnie pojmowanego $wiadectwa.
Politolozka i badaczka praw czlowieka Rachel Ibreck brak komunikacji na temat
przesztosci Iaczy ze zjawiskiem biedy, ktére jej zdaniem nie tylko wyklucza spo-
tecznie i ekonomicznie, ale staje sie takze psychologicznym bodZcem (ang. trigger)
dla wtérnych traumatyzacji. Wedlug Ibreck grupe okreslang mianem Rwandan
survivors (rwandyjskich ocalatych) tylko pozornie scala do$wiadczenie przemocy,
utraty i zaloby (ang. traumatic bereavement), gdyz w istocie wspoélczesnie wiecej
ich dzieli niz faczy (poczynajac od statusu spolecznego i ekonomicznego po stan
zdrowia). Powolujac sie na raport African Rights z 2008 roku, Ibreck stwierdza:
»udobdjstwo pozostawito wiele os6b w biedzie, izolacji i ztym zdrowiu, zyja one
w strachu i udrece, jako mniejszos¢ w obrebie badZ nieopodal wspélnot, ktore
zamieszkuja byli poplecznicy badz swiadkowie ludobéjstwa” (Ibreck 2010: 333).
Ci, ktérzy moga liczy¢ na pomoc finansowa, to ocalali angazujacy sie w zycie
politycznych elit RPF, natomiast pozostali ,musieli walczyé o uznanie swoich
strat, o $wiadczenie i ksztattowanie publicznej pamieci” (Ibreck 2010: 333). Gdyby
analizowaé przypadek Matki E. przez pryzmat obserwacji Ibreck, z pewnoscia
zostalaby ona uznana za wtérnie straumatyzowana.

W zasadniczej mierze podzielam obserwacje i wnioski poczynione przez
Ibreck na temat wplywu biedy na hierarchizacje srodowisk ocalatych, jednak
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zadaje pytanie: czy aby na pewno - w kontekscie doswiadczenia traumy ludo-
bojczej - grupy wykluczone maja potrzebe, aby ,walczy¢ o uznanie swoich strat”,
a jesli nawet, to o jakim rodzaju uznania tak naprawde méwimy? Matka E. nie
cieszy sie ,,dobrym wygladem” i z pewnoscig jest biedna, ale nie jawi sie jako
podmiot odrzucony, wtérnie straumatyzowany, czy tez na tyle zdesperowany,
by $wiadczy¢ za wszelka cene o tragedii ludobéjstwa Tutsi. Wracajac myslami do
momentu poznania Matki E., zauwazam, ze z jej postawy bila raczej §wiadomos¢
wlasnego losu i szczeg6lnego rodzaju odwaga do dzielenia sie intymna opowie-
Scig. Co najwazniejsze, w trakcie spotkania widoczna tez byta autentyczna radosc¢
wynikajgca z mozliwoéci obcowania z bliskimi (synem), jak i z obcymi (m.in.
ze mng, patrz: gest przywotywania rekg wykonany przez niag w moim kierunku).
Dodam tu, ze autentyczne przezywanie emocji nie jest wcale czeste w przypadku
ocalalych korzystajacych ze skryptu postholokaustowego. Stuchajac ich opowie-
$ci, mamy wrazenie, Ze jest to raczej dobrze przygotowana lekcja, prowadzona
z zachowaniem bezpiecznego dystansu.

Trauma w jezyku kinyarwanda

Podczas mojego pierwszego pobytu w Rwandzie w 2010 roku miatam mozliwos¢
spotkania z rwandyjskim psychiatra Naassonem Munyandamutsg (1958-2016)
oraz - co z perspektywy czasu uznaje za szczegdlnie cenne - z prowadzonymi
przez niego pacjentami. Spotkanie z doktorem Munyandamutsa bylo o tyle
szczegolne, ze dawato mi mozliwos¢ wystuchania kontrnarracji wobec dyskursu
publicznego. Jego postawa i sposob leczenia pacjentéw zaprzeczaly procesom
elitaryzacji dodwiadczania traumatycznego. Zamiast weryfikowania kontekstu
spoleczno-politycznego Munyandamutsa skupial sie bowiem na ciele pacjentow.
Jedna z pacjentek doktora byta S.S. - cérka bylego wykladowcy akademickiego
(Hutu), ktéra podczas ludobojstwa miata 13 lati wraz z rodzing przebywata w cen-
trum miasta Butare (na potudniu Rwandy). Opowiadata mi o tamtych chwilach:

Ojciec moéwil, ze idzie do pracy. Tak nazywali wtedy zabijanie. Chodzil z moimi
bra¢mi. Kiedy wracal do domu miat rece czerwone od krwi. Mylam je z matka
w duzej misce (...). Woda robila sie czerwona. P6zZniej zabrali mnie do szpitala
[psychiatrycznego - przyp. M\W], bo zamiast ulic widzialtam czerwone rzeki,
a lezac w 16zku myslatam, ze sie topie w Kiviu [najwiekszym jeziorze Rwandy -
przyp. M.W.]. Butare to byla jedna wielka krew. Potem sie zastanawialam jak
to mozliwe (...), ze w innych miejscach bylo gorzej. A mowili, ze bylo gorzej'.

1 Dzigki uprzejmosci Munyandamutsy w pazdzierniku 2010 roku mogtam spotkac sie z czwor-
giem z jego pacjentow. Doktor ttumaczyl stowa pacjentki S.S. z kinywarwanda na jezyk angielski.
Wywiad zapisany zostal w jezyku angielskim i przettumaczony na jezyk polski w styczniu
2011 roku.
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Ze wzgledu na pozostawanie $wiadka S.S. w bliskosci zaréwno wobec czasu
i miejsca zadawanej przemocy (obmywata z krwi rece swojego ojca i braci), jak
i bliskosci polegajacej na pokrewienstwie wobec sprawcéw oraz jej mlody wiek
w trakcie wydarzen - do$wiadczenie traumatyczne okazalo sie na tyle doj-
mujace, iz na przestrzeni lat u S.S. zaczely rozwijac sie i poglebia¢ zaburzenia
psychotyczne. Zamiast budynkéw i ulic S.S. widziala czerwone rzeki i jeziora.
Kazde wejécie ,,do” lub przejscie ,przez” okreslong przestrzen koriczylo sie u niej
napadem paniki i niemozno$cia zaczerpniecia oddechu. Kobieta szczesliwie tra-
fita do programu Munyandamutsy i rozpoczela terapie w 2001 roku. Jednym
z praktykowanych elementéw kuracji byly wspolne spacery doktora i pacjentki.
W rozmowie ze mna Munyandamutsa wspominal, ze w czasie tych spaceréw nie
musial rozmawiac z S.S. Po prostu staral si¢ z nig przechadza¢ ,fadnymi ulicami”.
Najlepiej takimi, ,na ktérych rosty drzewa awokado”, ktérych owoce byly jednym
z przysmakoéw pacjentki. Zdarzato im sie zrywac owoce z drzewa, a Naasson byt
szczesliwy, kiedy pacjentka je jadta'?.

Zmarly w 2016 roku Munyandamutsa, ktéry nalezat do grupy Tutsi i z pozogi
wojennej ocalat, poniewaz w latach 1991-1995 przebywat na stypendium nauko-
wym w Europie, rozumiat i podzielat do§wiadczenie utraty u swoich pacjentow.
Jego rodzina stanowiaca intelektualng elite przedludobdjczej Rwandy zostata
stracona przez ekstremistow Hutu w 1994 roku w pierwszej kolejnosci. Jednak
pomimo traumatycznej biografii, przyjmujac pacjentéw, Munyandamutsa nie
kierowat sie kryteriami etnicznymi (czy raczej: etnicznymi uprzedzeniami).
W prowadzonych ze mng rozmowach ttumaczyl, ze cho¢ zaczerpniete z tradycji
Swiata zachodniego stowo ,trauma” (w wymowie francuskiej, a pdzniej angiel-
skiej) obecne bylo w jezyku kinyarwanda od lat 80. XX wieku, to sam etnopsy-
chologiczny koncept ,zranienia duszy” funkcjonowat w rwandyjskiej kulturze
na dlugo wczesniej i miat znaczenie nie tylko ponadetniczne, ale tez szersze,
nawet pozaludzkie.

Rwandyjski odpowiednik pojecia traumy to guhahamura (czasownik odrze-
czownikowy oznaczajacy ,bycie sparalizowanym”) oraz guhahamuka (czasownik
odrzeczownikowy oznaczajacy ,przytioczenie strachem”). Korzeni tego odpo-
wiednika Munyandamutsa upatrywal w bogatej tradycji oralnej Rwandyjczy-
kow, a dokladnie w piesniach mitosnych, zwanych amahamba. Co ciekawe, termin
guhahamura nie byl jednak pierwotnie stosowany wobec czlowieka, a wyrazat
troske o kondycje emocjonalng cielecia, ktére odrzucone zostato przez matke
(krowa pozostawala i wciaz pozostaje w Rwandzie symbolem wtadzy kré-
lewskiej i dobrobytu, a tym samym stanowi cenny - w znaczeniu spolecznym
i emocjonalnym - element krajobrazu kulturowego). Cytujac Munyandamutse:
»Niedotykane przez matke ciele jest osamotnione, smutne i wycofane. Dlatego
potrzebuje szczegdlnej troski i wsparcia czlowieka. Opis sposobéw postepowania
ze smutnym cieleciem odnalezé mozna w specjalnych amahamba zatytutowanych

2. Opracowane notatki terenowe sporzadzone w grudniu 2010 roku w wyniku rozméw z Naas-
sonem Munyandmutsa znajduja sie obecnie w moim archiwum.
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w ttumaczeniu na jezyk angielski: In praising of cows [poematy mitosne «chwalace
krowy» - przyp. MW"

Wprowadzenie pojecia traumy (w rozumieniu dyskursu zachodniego) do
rwandyjskiej kultury i jezyka Munyandamutsa wigzal z intensyfikacjg dzia-
talnosci zachodniej pomocy humanitarnej, w odpowiedzi na konflikty zbrojne
pomiedzy grupami Tutsi i Hutu i kryzysy humanitarne, ktére od poczatku lat
70. XX wieku obecne byly w Rwandzie. Zauwazat takze, ze termin ,trauma”
z poczatku stosowany byl sprawiedliwie, gdyz dotyczyl zaréwno grupy Tutsi, jak
i Hutu. Sytuacje jednak w zasadniczy spos6b zmienity wydarzenia z 1994 roku,
kiedy trauma zostata oddzielona od konkretnego ciala ocalalego i stala sie ele-
mentem postludobdjczego programu politycznego.

Naasson Munyandamutsa byt postacia niezwykla - nie tylko dlatego, ze
odgrywat kluczowa role w procesie postludobdjczej odbudowy rwandyjskiego
systemu zdrowia publicznego (Cessou 2014), ale przede wszystkim ze wzgledu
na postawe reprezentowana wobec swoich pacjentéw. Ukoniczone w Szwajcarii
studia pozwolily mu na stosowanie metod komplementarnych. Z jednej strony
$swiadomy byt zwigzkéw pomiedzy traumatycznym doswiadczeniem biogra-
ficznym pacjentow i (w konsekwencji) wystepujacymi u nich zaburzeniami neu-
rologicznymi, objawami psychosomatycznymi oraz znaczeniem (ugruntowanej
w $wiecie Zachodu) pomocy farmakologicznej dla przypadkéw klinicznych.
Z drugiej - korzystat z poje¢ etnopsychologicznych i potencjatu praktyk lokalnych
(niekonwencjonalnych wobec zachodnich nauk medycznych) w procesie odbu-
dowy zranionego podmiotu spofecznego i indywidualnego. Cierpliwie ttuma-
czyl, jak wazne jest celebrowanie ,zycia codziennego” podczas pracy z trauma,
w tym: spaceru, gotowania, tarica, opieki nad zwierzeciem®.

Spotkanie z doktorem Munyandamutsa (a wlasciwie seria spotkan, ktéra
odbylismy na przelomie wrzesnia i pazdziernika 2010 roku) uznaje za fundamen-
talne dla podjetych przeze mnie badan. W trakcie prowadzonych w kolejnych
latach obserwacji terenowych wielokrotnie przekonywatam sie, jak szczegolne
znaczenie dla 0s6b doswiadczonych traumg w Rwandzie ma dotyk (rozumiany
nie na poziomie erotycznym, ale matczynym/braterskim) lub/i sama §wiadomos¢
znaczenia kontaktu ocalatych z ich wlasnym ciatem.

Chciatabym w tym miejscu powréci¢ do historii spotkania zMatka E.isamym E.
Byto to bowiem spotkanie, ktére dzieki lekcjom doktora Munyandamutsy mozna
o wiele lepiej zrozumie¢ - uswiadomic; osadzi¢ w kategorii zywego wspétuczest-
nictwa. Przykladajac reke do glowy E., zrozumiatam, ze swiadectwo, ktore two-
rzy sie miedzy nami (czy raczej, ktére tworzy sie z nas), ,pisane” jest w czasie
rzeczywistym/terazniejszym, a nie wyobrazonym. Moje uczestnictwo w tej sytu-
acji nie miato zatem charakteru stricte intelektualnego. Bytam tam obecna takze
cialem, emocjami i afektem - tak samo jak E. i chwile wczesniej - jego matka.

3 Zanamowa Munyandamutsy podczas pobytu w Rwandzie (Kigali) w okresie od pazdziernika
do grudnia 2010 roku opiekowalam sie ,niechcianym” krélikiem. Z racji mojego wyjazdu do
Polski zwierze przekazane zostalo ostatecznie pracownikom misji Pallotynéw w Kigali (krélik
mial tam dobre warunki i byt ulubiericem okolicznych dzieci).
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Czy to spotkanie ,obnazylo” takze i mnie jako badaczke? Z perspektywy czasu
mysle, ze stalo si¢ wrecz odwrotnie - raczej dalo mi szanse na krytyczny oglad
ugruntowanych w S§wiecie Zachodu studiéw nad trauma.

Dekolonizacja traumy. Autorefleksja metodologiczna

Podsumowujac dotychczas prowadzone rozwazania nad rwandyjska traumg,
chciatabym powréci¢ do postawionej na wstepie tezy. Mianowicie, ze w konwen-
cjonalnym, zachodnim podejéciu omawiane doswiadczenie graniczne pozycjo-
nuje sie zazwyczaj w obrebie przestrzeni tekstualnej/przestrzeni reprezentacji
,wielkiego” wydarzenia historycznego ludobdjstwa Tutsi, wiazac je - czesto
w sposéb bezposredni - z ,wielkoscig” wydarzenia Zagtady Zydéw i tradycja
psychoanalityczng (freudowska i lacanowska). Takie podejscie jest jednak niewy-
starczajace, wiecej - nieadekwatne, do zrozumienia istoty traumy rwandyjskiej.
Widze wiec tutaj potrzebe dekolonizacji dyskursu traumatycznego, ktéry rozu-
miem - za badaczami takimi jak Michael Rothberg (2009) czy Stef Craps (2013) -
jako krytyczna odpowiedz na paradygmaty zachodniocentryczne, a zwlaszcza
na traumatofiliczne postulaty przedstawicieli pierwszej fali studiéw holokausto-
wych (ang. first generation), ktérzy wartos$é traumatycznego podmiotu okreslali na
podstawie regut Hilbergowskiej triady (ofiara - sprawca - swiadek), zamykajac
go w przestrzeni wznioslosci, sacrum i niewypowiedzenia.

Podjecie decyzji o ,wpisaniu si¢” w mysl dekolonialng nie rozwiazuje jed-
nak problemu metodologicznego. Jakimi metodami mozna bada¢ zjawisko
traumy, tak aby analizowany przypadek nadal pozostawat problemem studiéw
kulturowych (antropologii kulturowej), a jednoczesénie przekraczat zachodni
i postholokaustowy paradygmat? To pytanie, ktére zadaje sobie jako antropolozka
ludobéjstwa (pracujaca ,w terenie” i stosujaca narzedzia etnograficzne) orazjako
badaczka traumy (korzystajaca z warsztatu psychotraumatologicznego), wciaz
pozostaje otwarte.

Zauwazam, ze potrzeba ,przekroczenia” paradygmatu pojawiala si¢ na mojej
drodze badawczej wielokrotnie, ale decyzja o realnym zwrocie dekolonialnym
w prowadzonych refleksjach w duzej mierze byla wynikiem realnego spotkania
wlasnie z Matka E. oraz doktorem Munyandamutsa. Dlatego w przyjetej przeze
mnie perspektywie epistemicznej to nie tyle czysto naukowe zainteresowania
teoriami krytycznymi (postkolonialnymi czy dekolonialnymi) uznatabym za klu-
czowe, ile raczej dos§wiadczenie ,zderzenia” z tzw. teorig ugruntowanga, zaktada-
jaca i zalecajaca oddolne, wernakularne budowanie koncepcji analitycznych w $ci-
stej wspotpracy z badanymi jednostkami i grupami. Innymi stowy, zwrot, ktéry
mial miejsce na mojej drodze badawczego upodmiotowienia, okreslitabym przede
wszystkim jako ,,empiryczny”, a dopiero na dalszym (meta) poziomie jako , deko-
lonialny”. Zwrot ten w gléwnej mierze polegal bowiem na wyniesieniu do$wiad-
czenia traumy z przestrzeni tekstualnej w przestrzern doswiadczenia podmio-
towego, ucielesnionego (ang. embodied experience) i przypisaniu jej konkretnemu
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ocalalemu. Operujace specyficznym (lokalnym/ugruntowanym) jezykiem ciato
podmiotu ,zadaje” w takich warunkach pytanie o ograniczenia jezyka opisu,
ktory stosuje ja jako badaczka tozsamosciowo (jako Polka zydowskiego pochodze-
nia) i - przede wszystkim - zawodowo zwigzana ze studiami nad Holokaustem.

Badania rwandyjskie uzmystowily mi, ze to przestrzen cielesnoéci/soma-
tyki - pozornie obnazajaca - daje szanse na spotkanie z podmiotowo (i antropolo-
gicznie) pojmowanym doswiadczeniem traumy. Wyczulenie na symptomy/slady
(w domysle: rany, ztamania, blizny, dezintegracje tozsamosci prywatnej i spotecz-
nej) pozwala na wprowadzenie szczegolnego rodzaju perspektywy ogladu czasu
i przestrzeni. W tej perspektywie uwaga badacza, przy jednoczesnej swiadomosci
Zrédia zaburzen (Zrédta historycznego/przeszlego), skierowana zostaje w strone
empirii czasu i krajobrazu terazniejszego, dzieki czemu znaczenia nabiera bez-
posrednioéc relacji z badanym podmiotem - ocalatym i jego cialem. Dostrzegam
tu zreszta interesujace i tworcze pokrewienstwo obserwacji klinicznej z praktyka
etnograficzna. A sam problem badawczy, zwiazany z zagrozeniami epistemolo-
gicznymi plynacymi ze stosowania zachodniej wiedzy dla refleksji nad trauma-
tycznym do$wiadczeniem rwandyjskim (czy innym pozaeuropejskim), wigze
nie tyle z sama préba stawiania diagnoz o charakterze medycznym czy psycho-
traumatologicznym (np. identyfikacja psychosomatycznych objawéw PTSD), co
raczej z inklinacja do kulturowej (a co za tym idzie: etycznej, moralnej i poli-
tycznej) kolonizacji tozsamosci zranionego podmiotu, ktéry czesto pojmowany
jako vulnerable (inaczej: ostabiony, ,,obnazony”, wrazliwy, podatny na przemoc)
narazony zostaje na spoteczne i symboliczne wykluczenie.

W tym miejscu zadaje kolejne pytanie metodologiczne: czy pozycja wer-
nakularna - ktéra z pewnoscia wiaze si¢ z pewnego rodzaju odstonieciem/
obnazeniem - moze oznaczaé/oferowac nie tylko wykluczenie i stygmaty-
zacje, o ktorej wczesniej wspominala Ibreck, ale i pewnego rodzaju emancy-
pacje? Zauwazam bowiem, ze w przypadku Matki E. dochodzi do twérczego
odwrocenia paradygmatu vulnerability. Matka E., wymykajac sie spotecznemu
i politycznemu uprzywilejowaniu, zdaje sie¢ rowniez nie podlega¢ zachodnim
wzorcom kulturowych studiéw nad trauma. Stawiam tutaj druga teze, ze by¢
moze dopiero taka postawa jak jej, bazujaca z jednej strony na emocjonalnym
i podmiotowym ,odstonieciu”, a jednoczeénie niewprowadzajaca jej samej
w pozycje traumatofiliczng czy victimhood, daje mozliwos¢ bycia ,podmiotem
sprawczym” (niewstydzacym sie blizn, zadajacym pytanie: ,Czujesz?”, proszacym
o zrobienie wspdlnego zdjecia ,lepszym aparatem” etc.). Taka postawa stanowic
tez moze - w moim mniemaniu - alternatywe dla publicznej/konwencjonalnej
tozsamosci rwandyjskiego ocalalego, ktory aby zosta¢ ,wyraznie” uslyszanym,
musi zazwyczaj po wielokro¢ wpisac¢ sie w obowigzujacy program polityczny
lub/i kanon estetyczny oraz identyfikowac sie na poziomie (auto)reprezentacji
z historig ocalalych z Zagtady. Tozsamosé postholokaustowa, cho¢ oferuje pewne
przywileje spoleczne i ekonomiczne, niekonieczne jednak umozliwia zycie poza
trauma. Umozliwia je poczucie (wlasnego) ciata i (wlasnej) pamieci, a co za tym
idzie - autonomicznej godnosci i sprawczosci.
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Ryzyka afirmacji

Wré6émy na chwile do pojecia traumy. Psycholodzy zdefiniowali ja jako pewnego
rodzaju stan/kondycje cztowieka. Kondycje, ktéra stanowi nastepstwo przezy-
cia wydarzenia charakteryzujacego sie obecnoscia stresora pochodzacego spoza
zakresu normalnych, codziennych, ludzkich przezy¢. Ludobdjstwo oczywiscie
podlega tej charakterystyce, ale do wydarzen traumatycznych nalezg réwniez:
wojna jako taka, tortury, kleski zywiotowe, katastrofy komunikacyjne (Sigmund
Freud jedna z pierwszych koncepcji traumy wyprowadzit wtasnie z psychoanali-
tycznej analizy pierwszych wielkich katastrof kolejowych). Wydarzenie o charak-
terze traumatycznym to takze przemoc seksualna (np. gwalt, molestowanie), jak
inagta $mierc bliskiej osoby, bycie swiadkiem zabdjstwa, wypadku, czy po prostu
przebywanie dtuzej niz kilka dni w sytuacji wysokiego emocjonalnego napiecia.

Trauma jako odpowiedz na uraz/stresor dotyczy¢ moze nas wszystkich.
Na poziomie ciata i jego fizjologii r6zni ludzie mogg mie¢ tez podobne symptomy,
wynikajace przede wszystkim z nadprodukcji hormonéw (takich jak: adrenalina,
noradrenalina, endorfiny czy kortyzol), ktére uaktywnione zostaja bezwarun-
kowo w momencie bezposredniego zagrozenia zycia. Nadprodukcja hormonéw -
rozumiana jako mechanizm obronny - jest przydatna w sytuacji urazu, gdyz
zapobiega odczuciu bélu. Jednak ich uporczywe uaktywnianie w rzeczywistosci
posttraumatycznej (np. w $wiecie powojennym, w ktérym jednostka nie musi
juz funkcjonowaé w tzw. trybie bojowym) prowadzi¢ moze do ugruntowania,
na poziomie strukturalnym, patologicznych objawéw (m.in.: bezsennosci, draz-
liwosci, sktonnosci do dysocjacji, podatnosci na flashbacki, objawéw neuro-
logicznych, depresji i manii, zaburzenr psychotycznych, koszmaréw nocnych,
silnego pobudzenia, apatii, sktonnosci do uzywek). To wiasnie ten stan poczucia
»Mieustajacego zagrozenia” przezywanego realnie na poziomie fizjologicznym/
wewnetrznym, ale nieadekwatnego wobec rzeczywisto$ci $wiata zewnetrznego,
ZwWyczajowo nazywany jest przez psychotraumatologéw ,trauma”.

Za traumatyczne uzna¢ wiec mozemy rézne przypadki, w réznych szeroko-
Sciach geograficznych, charakteryzujace si¢ réznymi objawami i réznym stop-
niem nasilenia w posttraumatycznej rzeczywistosci. Warto jednak zaznaczy¢, ze
tak jak szeroka jest gama stresoréw i symptomoéw, tak i podobnie indywidualna
i (na szczescie) afirmatywna pozostaje mozliwoé¢ poradzenia sobie z trudnym
doswiadczeniem. Zdolnos¢ jednostki lub grupy do uzycia zasobéw wewnetrz-
nych w celu odbudowy - czy inaczej: ,powrotu do réwnowagi” - w naukach
psychologicznych nazywana jest kompetencjami rezyliencji. Prowadzone przeze
mnie obserwacje etnograficzne potwierdzaja rwandyjski potencjal rezyliencji
(zwlaszcza na poziomie tozsamosci i pamieci wernakularnej). Ta obserwacja
zreszta stanowita i wcigz stanowi dla mnie jedna z najwiekszych terenowych
niespodzianek/odkry¢. Dostrzegam jednak ryzyko wynikajace z przypisywania
przypadkowi rwandyjskiemu nadmiernej ,afirmatywnosci’

Wspoélczesna kondycja spoteczna narodu rwandyjskiego uznawana jest
przez niektérych badaczy zachodnich (Joseph 2018; Grayson 2018) nie tylko za
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przypadek rezyliencyjny, ale i wiecej: za przykiad praktycznej realizacji teorii
post-traumatic growth. Teorii, ktéra oznacza uczynienie doswiadczenia trauma-
tycznego pozytywnym punktem zwrotnym w rozwoju osobistym lub/i grupo-
wym. Koncepcja ,wzrostu potraumatycznego” nominalnie ugruntowana zostata
w ramach psychologii na poczatku lat 90. XX wieku. Termin po raz pierwszy
uzyty zostal w 1996 roku przez Richarda G. Tedeschiego i Lawrence’a G. Calho-
una w artykule The Post-Traumatic Growth Inventory: Measuring the Positive Legacy
of Trauma. Nie oznacza to jednak, ze zjawisko nie bylo odnotowywane przez
psychologéw wczeéniej. Na istnienie pozytywnych aspektow transformacji pod-
miotu w obliczu traumy wskazywat m.in ocalaly z Zagtady Zydéw psychiatra
i psychoterapeuta Viktor Frankl (2015). Wzrost potraumatyczny zaréwno w ujeciu
Frankla, jak i w p6zniejszych badaniach (Joseph, Linley 2007; Weiss, Berger 2010)
oznacza zespot kompetencji do rozwijania nowych konstruktéw psychologicz-
nych lub/i budowania nowych sposobéw funkcjonowania spolecznego, ktére
uznane zostaja za , lepsze” od poprzednich, pretraumatycznych modeli. Badania
wskazuja, ze tak rozumiana poprawa moze by¢ dostrzegana w takich obszarach,
jak: samoocena (w tym poczucie autonomii i samodzielnosci), relacje miedzyludz-
kie (w tym wzmocnienie zdolnosci do wspélczucia i empatii), czy tez filozofia
zycia (odnalezienie poczucia sensu zycia, wieksze uznanie dla wartosci zycia
i zdrowia, poglebienie $wiadomosci duchowej czy religijnej).

Rozwoj i wzrost popularnosci teorii wzrostu potraumatycznego pod koniec
XX wieku wigzalabym z koniecznos$cia zmierzenia sie przez zachodnich psycho-
logéw i psychiatrow (jak réwniez szerzej pojetej spolecznosci miedzynarodowe;j
zaangazowanej w dziatania pomocowe) z kolektywnie podzielanym i globalnie
dostrzeganym doswiadczeniem traumatycznym. Ludobdjstwo w Rwandzie
i w Bosni obudzito bowiem nie tylko §wiadomo$é znaczenia Konwencji ONZ
21948 roku, ale tez specyficzne dla krajéow zachodnich poczucie winy, wynikajace
z przyjecia w momencie zbrodni postawy (biernego) swiadka. Zasadne poczucie
porazki - zwlaszcza w kontekécie niezapewnienia wystarczajacej ochrony ludno-
Sci cywilnej ze strony misji ONZ-owskich - cze$ciowo udalo sie przezwyciezy¢
poprzez (stuszne zreszta) powolanie Miedzynarodowych Trybunatéw Karnych.
Jednak to wilasnie w tym miejscu, na styku prawa miedzynarodowego i pod-
miotowo rozumianego doswiadczenia urazu, dostrzegam ryzyko nadmiernej
afirmacji tozsamosci posttraumatycznych w Rwandzie. Zadaje bowiem pytanie:
komu taka teoria w rzeczywistosci stuzy? Potrzeba sprawiedliwosci, che¢ ukara-
nia sprawcéw, wzmozona potrzeba pracy ze Swiadkami i ocalatymi w dlugiej per-
spektywie czasowej (w tym: praca terapeutyczna, reparacyjna, resocjalizacyjna
i rekonsyliacyjna) z pewnoscig oznaczala ,projekt” skierowany ku przysztosci.
Projekt, ktéry mial nies¢ nadzieje rwandyjskim ocalalym na odbudowe miast,
tozsamosci, rodzin. Ale tez projekt, ktéry umozliwiat wyciszenie poczucia winy
wérdd spotecznosci miedzynarodowej i - co najwazniejsze - w ktérym , trauma”,
zostajac przypisana konkretnej grupie etnicznej, utracita swoje znaczenie kli-
niczne i stala sie kategorig moralng, a nawet narzedziem politycznym.
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Wszyscy potrzebujemy w trudnych czasach nadziei i wzmocnienia zasobow.
A zwlaszcza potrzebuja tego osoby, ktére na co dzien zajmuja sie problematyka
wojny, przemocy, traumy. Nie dziwi mnie wiec, ze obserwacje pozytywnych
rekonstrukcji tozsamosci, zaréwno na poziomie indywidualnym, jak i narodo-
wym, zaczely od pewnego czasu stanowié¢ interesujacy przypadek badawczy
takze dla antropologéw, socjologéw i politologow. Zwlaszcza Rwanda, ktéra - jak
wspominatam wczesniej - na poziomie dyskursu publicznego uznana zostata za
wrecz modelowy przyklad kraju radzacego sobie z odbudowa spoteczng i eko-
nomiczng po ludobdjstwie, stala sie polem eksploracji badawczej (Sinalo 2018;
Blackie, Hitchcott 2018). Jednak analizujac stan badan nad post-traumatic growth
w Rwandzie, chciatabym podkresli¢, ze te w wiekszosci dotycza bardzo wasko
zakrojonej grupy badawczej, czyli ocalalych z ludobdjstwa Tutsi, ktorzy naleza
dzis$ do ,elity” (poprzez sprawowana funkcje publicznag lub fakt bycia cztonkiem
rodziny osoby sprawujacej taka funkcje, albo tez bycia czlonkiem rzadowego
programu, ktéry umozliwia nie tylko zbieranie i dokumentowanie odpowiednich
Swiadectw, ale i ich ttumaczenie na jezyk angielski). Matka E. oraz jej sasiedzi
i sasiadki prawdopodobnie nigdy nie zostaliby uznani za osoby, ktére w swoim
zyciu dokonaly ,wystarczajaco” afirmatywnego zwrotu, by stanowi¢ przyklad
teorii. A to - paradoksalnie - wlasnie w ich postawach widze najwieksza site
odbudowy narodu rwandyjskiego (jako jednosci). Prowadzone przeze mnie
badania wskazuja, ze przedstawiciele elit, ktérzy czesto czuja sie w obowiazku
budowac swoje zycie na nieustajacej zatobie (gdyz ta przypisana jest roli , idealnej
ofiary”, ze szczegdlnym uwzglednieniem etnicznego pochodzenia) nie maja zbyt
duzo przestrzeni do zycia poza tematyka traumy. I to jest, w swojej istocie, duzo
bardziej bolesne niz afirmacyjne.

Doceniam generalng warto$¢ metodologiczng wprowadzenia kategorii post-
-traumatic growth do refleksji nad rwandyjskim ludobdjstwem. Umozliwia ona
bowiem rezygnacje z koncepcji traumatofilicznych na rzecz ekspozycji podmiotu
sprawczego. Postuluje jednak rozszerzenie grup badawczych i przekroczenie
tego, ,,co wyobrazone” na temat rwandyjskiej rzeczywistosci postludoboéjczej.
Zwyczajowe faczenie przez badaczy wzrostu potraumatycznego z realizowang
przez obecny rzad rwandyjski polityka (a dokladnie: prowadzeniem réznego
rodzaju oficjalnych dziatan spoteczno-kulturalnych i komemoracyjnych, ktére
w zalozeniu majg dobrze wplywac na stan ducha narodu rwandyjskiego) by¢
moze uspokaja moje zachodnie sumienie, ale ma sie¢ nijak do geopolitycznych
realiéw Afryki Srodkowo-Wschodniej. Postludobéjcze dzialania rzadu prezy-
denta Paula Kagame nie majg ani charakteru egalitarnego, ani demokratycznego.
Pomimo pasma sukceséw ekonomicznych Rwanda pozostaje krajem, w ktérym
napiecia spoleczne i polityczne ujarzmiane sg za pomoca scentralizowanego
aparatu wladzy panstwowej, a wolnosé¢ stowa i ekspresji tozsamosci zwyktych
obywateli (bez wzgledu na ich pochodzenie etniczne) jest ograniczana (Sunda-
ram 2016). Méwiac wprost: Rwanda to kraj wciaz bardzo smutny, trudny i peten
wewnetrznych napieé. Kraj, ktéry jednak pomimo wszystko ,trwa” w swojej
codzienno$ci i terazniejszosci. I to chyba wilasnie w tym procesie trwania, ktéry
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pobudza do zycia wernakularne i procesualne, a nie tylko sformalizowane,
zapozyczone, elitarne i Zyczeniowe mechanizmy adaptacyjne, widze nadzieje
na wyzwolenie. Nie tylko z doswiadczenia traumy, ale i oczekiwan wobec tego,
czym jest i jak powinno wyglada¢ zycie po ludobdjstwie.

Czas rzeczywisty jako terapia

Metody etnograficzne z zasady kieruja nas w strone empirii - praktyki tereno-
wej, czyli prowadzenia obserwacji uczestniczacej i wywiadéw etnograficznych,
jak réwniez daja potrzebe integracji Zrodet zastanych (tekstéw naukowych i ich
interpretacji, materialéw archiwalnych, dokumentéw prywatnych) z wiedza
wywolang (z postawami, zachowaniami i narracjami spotecznosci lokalnej obser-
wowanej w terenie). Jednak etnograf badajacy zjawisko traumy, ktéry pracuje
blisko tego, co endemiczne (zwlaszcza w krajobrazie postkonfliktowym), poza
dostrzezeniem wielowymiarowosci zjawiska traumy i sposobéw reprezentacji
jej doswiadczenia postawiony zostaje przed jeszcze jednym zadaniem: potrzeba
dostrzezenia konstruktywnej (a nie tylko obnazajacej) sity afektu swiadczacego
ciata w czasie rzeczywistym i stojacej za tym aktem sitly podmiotu sprawczego
(patrz: przypadek Matki E.). Staje sie to co najmniej problematyczne, gdy szukajac
pozytywoéw, zbyt szybko i fatwo wpadamy w pulapke np. ,teorii posttraumatycz-
nego wzrostu”, lekcewazac ryzyko przeksztalcenia analizowanego przypadku
badawczego we wlasny proces autoterapeutyczny.

Uzywajac zwrotu ,czas rzeczywisty”, mam na mysli przestrzen, ktéra
wymyka sie ramom traumatofilicznego ,.czasu wyobrazonego”. Wyobrazonego
zwlaszcza przez badaczy zachodnich, takich jak Frank Ankersmit (2004: 425),
ktéry proponowal, aby doswiadczenie Zagtady rozumie¢ jako ,chorobe psy-
chiczng”, czyli przestrzen, ktéra staje sie ,estetycznie stosowna” dopiero dzieki
wyniesieniu poza porzadek normalnoéci. Innymi stowy, za czas rzeczywisty
uznaje potraumatyczny dzien powszedni, ktéry w odréznieniu od momentu
np. celebracji §wieta narodowego czy innej praktyki martyrologicznej daje
szanse na podjecie prob integracji rozbitego przemocy ,ja” na przekér/pomimo
dojmujacej przesztosci historycznej i biograficznej. Interesuje mnie wiec czas,
ktéry poprzez swoja ,, zwyczajnos¢” umozliwia spotkanie w bliskosci, we wsp61-
uczestnictwie, wspélodczuwaniu.

Podstawowym zalozeniem w diagnostyce i w terapii traumy jest proba
zbudowania pomostu pomiedzy afektem a jego ekspresja. Dopiero okreélenie
symptomu, przy réwnoczesnym dostrzezeniu mozliwosci rezyliencyjnych
i kompetencji symbolizacyjnych zranionego podmiotu, pozwala na wygospo-
darowanie z jego zranionej pamieci przestrzeni, ktéra umozliwi przepracowanie
traumatycznego doswiadczenia. Ta przestrzen konstytuuje sie w przystowiowym
Jtuiteraz”, gdyz do spotkania osoby Swiadczacej i stuchajacej (czy tez pacjenta
i terapeuty) dochodzi wiasnie w ,terazniejszosci” i fizycznej obecnosci, a nie
w dysocjujacej przestrzeni o wyobrazonej wzniostosci.
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W pracy Odzyskac doswiadczenie. Sporny temat humanistyki wspétczesnej kul-
turoznawczyni Dorota Wolska (2012) przywoluje i analizuje koncepcje , etno-
graficznego czasu terazniejszego” dunskiej antropolozki Kirsten Hastrup. Ich
rozwazania uwazam za cenne, gdyz wskazuja one na mozliwos¢ prowadzenia
badan nad trauma w sposéb alternatywny, bo przekraczajacy dyskurs traumatofi-
liczny, a jednoczesdnie ukierunkowany na realny podmiot (a nie jego reprezentacje
historyczng). Hastrup pisze: ,Etnograficzny czas terazniejszy jest konstruktem
narracyjnym, ktéry w sposéb oczywisty nie jest reprezentacja prawdy o bez-
czasowosci obcego. Wiemy, ze obcy ma charakter historyczny, jak kazdy inny
czlowiek. Jednak taczace si¢ z badaniami terenowymi «bycie pomiedzy» oraz
fakt, Ze etnograf dzieli z obcymi ich czas, sprawia, ze etnografia wymyka si¢ zwy-
ktym kategoriom historycznym” (Hastrup 2008: 37). Interpretujac stowa Hastrup,
Wolska dodaje, ze etnograficzny czas terazniejszy nie jest ahistoryczny, tylko
pozahistoryczny. I cho¢ nie jest oczywiste, ze etnograf uczestniczy w realnosci
obcych, to (w zalozeniu) pisze ,z wnetrza ich czasoprzestrzeni i spotkania” (Wol-
ska 2012: 174-175), a konstruowany przez niego etnograficzny czas terazniejszy
staje sie czasem wspoélnych spolecznych doswiadczen, ktére moga byé podstawa
wiedzy antropologicznej.

Podmiotowego do$wiadczenia traumy, nawet gdybysmy chcieli, nie uda
sie zamkna¢ w sztywnych ramach historycznych czy interpretacji sekundarnej
(zaposredniczonej). Prowadzenie refleksji w przestrzeni reprezentacji wydarzenia
historycznego tylko pozornie daje , lepsza” szanse na jego pogtebiona, krytyczna
analize. W rzeczywisto$ci czesto pomaga ,,zakrywac” (budzaca poczucie wstydu)
rang konkretnego podmiotu i przenoszac uwage odbiorcy z gramatyki jezyka
ofiary na dyskurs akademicki, niejako legitymizuje jezyk opisu stosowany przez
badacza. Sekundarnos¢ $wiadczenia w konsekwencji sprawia, ze ciato, ktére
faktycznie odniosto rane, zostaje wylaczone (jako podmiot sprawczy) z trauma-
tycznego dyskursu (w tym, co istotne, takze i holokaustowego), a ,wlascicielem”
doswiadczenia zostaje sam badacz.

Nie ukrywam, ze badania nad przypadkiem rwandyjskim wptynely takze
na moje postrzeganie problemu traumy ocalatych z Zaglady Zydéw. Traumy,
o ktérej dowiadujemy sie zazwyczaj z niezliczonych swiadectw, a ktore byly
spisywane lub nagrywane - najczesciej w jezyku angielskim lub/i hebrajskim -
w warunkach powojennych. A przeciez jezykami ofiar byly przede wszystkim
jidysz, polski, rosyjski. Co wiecej, wiele relacji o tragedii narodu zydowskiego
pisane bylo w trakcie wojny, przed powstaniem terminu ,Holokaust” i przed
inicjacja studiéw nad Zaglada Zydéw (czego koronnym przykladem jest zbi6r
dokumentéw z Archiwum Ringelbluma z 1942 roku). To wlaénie preposteryjne
Zrodta wiedzy, czesto politycznie niepoprawne, pisane z pozycji wernakularnej,
w ktoérych dojmujace do$wiadczenie antropologiczne ma prymat nad szerokim
planem wielkiego wydarzenia historycznego, wydaja mi sie najistotniejsze dla
dalszego, krytycznego rozwoju paradygmatu antropologii psychologicznej. Taka
perspektywa wymaga jednak od nas odwagi, bo wytraca ze ztudnego przeko-

2

nania, ze temat traumy i jej skutkéw da sie ,,zrozumieé” i ,,ugtadzi¢” za pomoca
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stricte intelektualnych konstrukcji, ktdre czesto (niestety) staja sie tez narzedziem
symbolicznej supremaciji.

Do tego nie chce dopuscié, ani wobec ciala i tozsamosci §wiadka, rozméwcy,
pacjenta, ani wobec ciala i tozsamosci wlasnej. Postuluje wiec dekolonizacje stu-
diéw nad trauma (a zwtaszcza tych, ktére prowadzone sa w ujeciu psychoana-
litycznym) lub/i siegniecie do krytycznych zrédet wiedzy, ktéra stanowic¢ moze
miedzy innymi wynik i zasob praktyki etnograficznej. Tam odnajdziemy nie
tylko zrédlo problemu, ale i mozliwosci jego rozwigzania. I co znaczace, mozliwe
rozwigzanie okazac si¢ moze nie tylko podarkiem ,0d nas”, ale takze ,dla nas”.
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SUMMARY

Traumatic experience in Rwanda

In the article, I redefine the traumatic experience that has been ubiquitous on both individ-
ual and collective levels for people in Rwanda since the 1994 genocide. Using ethnographic
and psychotraumatological methods, I point out the limitations of the Western-centric
psychoanalytic approach and the presence of discursive elements derived directly
from the public discourse on the Holocaust, which - too often understood as a model
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discourse - in practice makes it impossible to recognize the nature of a specific trauma
or real identities of the injured subjects. In the text, I propose to adopt an emic/vernac-
ular position on this issue, and to ponder the decolonization potential inherent in such

a perspective.

Keywords: trauma, Rwanda, genocide, Holocaust, decolonial studies
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Utracona obecnosé. Doswiadczenie zatoby
po Smierci zwierzecia towarzyszacego

Wedle tradycyjnego modelu upowszechnionego przez Sigmunda Freuda
zaloba rozumiana byta jako trwajacy w czasie proces psychiczny, tylez
bolesny, co naturalny i konieczny, ktérego efektem powinna by¢ zakoriczona
z powodzeniem ,praca zaloby” (ang. grief work, niem. Trauerarbeit). Proces nakie-
rowany jest na emocjonalne wycofanie si¢ z relacji ze zmartym i gotowos¢ do
zainwestowania energii psychicznej w nowy obiekt (Freud 1992, za: Bielecka
2012: 63). Zalozenia te z czasem zostaly zweryfikowane i uznano, ze zaloba nie
ma koniecznego ani uniwersalnego charakteru. Jej brak nie stanowi o patolo-
gii, a cierpienie nie musi by¢ niezbednym elementem procesu i moga w trakcie
zaloby wystepowac takze uczucia pozytywne. Krytyce poddano takze koncept
koniecznosci przeprowadzenia ,pracy zaloby”, jak réowniez postulat zerwania
emocjonalnej wiezi ze zmartym (Bielecka 2012: 63-64).

Wsréd wielu wyszczegolnionych przez badaczy rodzajéow zaloby dla niniej-
szego artykulu decydujace znaczenie ma koncept zatoby nieuprawnionej (ang.
disenfranchised grief)!, ktéry jednoczesnie ilustruje wyzej opisane mechanizmy
spolecznego definiowania normalnej i patologicznej zaloby. Termin ten, wpro-
wadzony przez Kennetha J. Doke, odnosi sie do sytuacji, gdy zaloba doswiad-
czana przez jednostke nie jest spolecznie akceptowana (Doka 2008). U zrédet
tego przekonania lezg odmienne sposoby wartoéciowania utraty jako znaczacej.
Spolecznej legitymacji, wedle autora, moze by¢ pozbawiona zatoba m.in. po
relacjach mniej akceptowalnych w danym kregu kulturowym (np. zwiazkach

! Pojecie w polskiej literaturze jest ttumaczone réwniez jako ,, zaloba pozbawiona praw” (np. Bie-
lecka 2012).
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jednoplciowych), poronieniu we wczesnym etapie cigzy, $mierci samobdjczej,
doswiadczana przez osoby z ograniczona zdolnoscig poznawcza, a takze wyste-
pujaca po $mierci zwierzat towarzyszacych? Przyczyne tego ostatniego zjawiska
stanowi przekonanie, ze zycie zwierzat jest mniej wartosciowe, a tym samym
$mier¢ ich jest mniej warta wspolczucia (Meyers 2002: 252-253, za: Packman
i in. 2014: 335). W rezultacie cierpienie opiekuna po $mierci zwierzecia zostaje
zatrzymane na plaszczyznie ,, prywatnej”. Pozbawiony zostaje on wsparcia oto-
czenia, mozliwosci usytuowania swojego doswiadczenia w szerszym wymiarze
spoleczno-kulturowym czy przeprowadzenia odpowiednich rytuatléw pomaga-
jacych przejs¢ kolejne stadia zaloby.

W niniejszym artykule rozwaze indywidualne, a jednoczeénie, jak postaram
sie dowieé¢, do pewnego stopnia zobiektywizowane kulturowo sposoby prze-
zywania zaloby po zwierzeciu. Analizie poddane zostang reakcje opiekunéw
na utrate, specyfika wiezi, ktéra wptywa na zalobe, analogie miedzy zaloba
po czlowieku i zwierzeciu, rola rytuatu w procesie zaloby, strategie i sposoby
reorganizacji wiezi ze zmartym oraz postawy spoleczne, z jakimi opiekunowie
spotkali sie w odpowiedzi na swoja zalobe. Tekst powstal na podstawie etno-
graficznych badan jakosciowych, ktérych przedmiotem byty doswiadczenia
opiekunéw zwigzane z choroba i $miercig zwierzat towarzyszacych®. Badania,
o charakterze pogtebionych wywiadéw swobodnych z elementami wywiadu nar-
racyjnego, przeprowadzone zostaly w latach 2019-2021 na grupie 36 opiekunek
i opiekunéw*. Grupa obejmowala przedzial wiekowy od 27 do 75 lat, sposréd
ktorych udziat w badaniach wzieto 30 kobiet i 6 mezczyzn. Sa to mieszkarncy
réznych stron Polski, a takze osoby zamieszkujace obecnie za granica, osoby
reprezentujace rézne warstwy spoleczne, grupy zawodowe i status ekonomiczny.
Przewagge stanowia mieszkaricy wiekszych miast, niemniej czeé¢ oséb wychowata
sie¢ badz aktualnie zamieszkuje obszary podmiejskie i wiejskie, dzieki czemu
udato sie réwniez zobrazowac perspektywe mieszkancéw wsi.

Zebrane relacje dotyczace $mierci zwierzat, ktére Swiadcza o silnym prze-
zyciu utraty, dotycza najczesciej psow i kotéw. Jest to zrozumiale, biorac pod
uwage fakt, Ze sg to najpopularniejsze gatunki zwierzat towarzyszacych. Nie-
mniej bohaterami opowieéci o zalobie bywaja rowniez przedstawiciele innych

2 Kenneth Doka zalicza do tej kategorii rowniez strate niezwiazang ze $Smiercia (ang. non-death
loss). Przyczyna zatoby moga by¢ tez takie okolicznoéci, jak np. rozwéd czy utrata przedmiotow
majacych dla jednostki szczegélnie wysoka wartos¢, takze sentymentalng (Doka 2020: 33). Inni
badacze wskazujg ponadto takie przyczyny, jak m.in.: utrata domu, pracy, niezaleznosci, zdrowia
i sprawnosci, a takze zerwanie relacji z bliska osoba lub pogorszenie relacji wskutek zaburzen
psychicznych tej osoby (Harris 2020: 4). Jako ze definicja podobnej straty ma zwykle charakter
indywidualny i czesto nie jest rozpoznawana w szerszym kontekscie spotecznym, podlega
zjawisku zaloby nieuprawnione;j.

3 Artykut jest zredagowanym rozdzialem pracy doktorskiej mojego autorstwa, zatytulowanej
Wspélnota smiertelnych. Tanatologia zwierzqt towarzyszqcych w perspektywie etnografii wielogatunkowej.
Praca powstata w Instytucie Etnologii i Antropologii Kulturowej UJ pod kierunkiem prof. dr.
hab. Dariusza Czai i zostata zloZona do obrony w marcu 2022 roku.

* Jako kontekst wykorzystana zostata obserwacja wirtualnych srodowisk skupiajgcych opie-
kunéw zwierzat.
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gatunkéw - kanarki, papugi i inne egzotyczne ptaki, rybki, myszoskoczek,
szynszyla, chomiki czy $winka morska.

Zaznaczy¢ w tym miejscu nalezy, ze uzyskana optyka jest wiec w znacznym
stopniu wynikiem jednostkowych perspektyw oséb, ktére wyrazity gotowosé do
rozmowy. Sposéb rekrutacji narratoréw oparfam na zatozeniu, ze ze wzgledu na
potencjalng trudnosé emocjonalng tematu decyzje o checi zgloszenia pozostawie
moim rozméwcom. Obraz badanego zjawiska niewatpliwie bylby odmienny,
gdyby uczestnikami badarn byli opiekunowie traktujacy zwierzeta w mniej pod-
miotowy sposob, ktorych relacje ze zwierzetami nie charakteryzuja sie blizsza
wiezia. Takie osoby jednak, z dosy¢ oczywistych przyczyn, nie wykazaty zain-
teresowania projektem.

L. Zatoba jako proces
1. Reakcje emocjonalne opiekunéw na $mier¢ zwierzecia

W relacjach pograzonych w zatobie opiekunéw w okresie tuz po $mierci zwie-
rzecia powracajagcym motywem jest pytanie: ,jak mam sobie z tym poradzi¢, jak
to znie$¢?” Okres zaloby okre$lany bywa przez nich jako ,horror” i ,trauma”,
a do najczesciej wskazywanych uczué towarzyszacych zalobie naleza: rozpacz,
zal, szok, poczucie winy, poczucie pustki i tesknota, chwilowe sttumienie emocji,
az po przypadki depresji. Do nielicznych emocji o charakterze pozytywnym,
w przypadku $mierci zwierzat doswiadczonych przez dtuzsza i ciezka chorobe,
zaliczy¢ mozna poczucie ulgi zwigzane z faktem, ze zwierze przestalo cierpiec.
Niemniej jedng z najsilniejszych potrzeb w tym momencie wydaje sie pragnie-
nie przedtuzenia relacji, stworzenia substytutu obecnosci zmartego zwierzecia.
Narratorzy, z ktérymi prowadzitam rozmowy, przyznaja, ze w okresie do kilku,
kilkunastu dni po $mierci zwierzecia zdarzato im sie zupelnie spontanicznie,
takze w sytuacjach spotecznych, wybucha¢ ptaczem - trudno bylo im powstrzy-
mac te reakcje. Uczucie rozpaczy odczytywane bywa réwniez na poziomie soma-
tycznym, jako zlokalizowane ,gdzie$ w klatce piersiowej, jest takim potocznie
rozumianym ukluciem serca i stad rozlewa si¢ na reszte ciata”.

Smieré, zwlaszcza ta niespodziewana, ktéra dotyka mlode i zdrowe zwierze,
wywotuje przede wszystkim uczucie szoku. Reakcja ta wprowadzi¢ moze opie-
kuna w poczucie odrealnienia. Zdarzenia wydaja si¢ w luzny i przypadkowy
sposob sytuowac na linii czasowej, jawia sie jako nierzeczywiste i trudne do
polaczenia zwiazkiem przyczynowo-skutkowym. Doswiadczenie to trafnie ilu-
struje narracja Malgorzaty®, ktéra w tragiczny sposob stracila kilkumiesieczng
suczke. W opowiesci rozméwcezyni, nasuwajacej skojarzenia z poetyka koszmaru
sennego, wydarzenia sprzed dziewieciu lat zywo powracaja, a rwany, chaotyczny

> Wszystkie imiona wykorzystane w materiale sa faktycznymi imionami moich rozméwcow
oraz ich zwierzat i opublikowane zostaty zgodnie z ich wola.
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i pefen z trudem powstrzymywanych emocji sposéb narracji odzwierciedla dra-
matyzm tamtego przezycia:

Nocowal u mnie wtedy méj chtopak i dzien sie tak zaczal, ze zostalam obudzona
rano tg informacja. Po prostu mnie obudzit i powiedzial, ze... ze Katla nie zyje i ze
wpadla pod samochdd... ze zostata potracona i to byt taki... to sa prawdopodob-
nie emocje, ktére... z ktérymi spotyka sie kazdy, kto kiedykolwiek kogos stracit.
Zejakby... no taki totalny szok, ze sytuacja, ktéra juz nie jest do... do odwrécenia,
ze jakby stajesz przed... przed czyms takim i oczekuje sie, ze co teraz jakby mam
zrobi¢ z tg informacja? (...) I co, i dalej byla taka sytuacja, ze... wlozylismy ja do
kartonu, niesliémy ten karton, zeby ja gdzie$ zakopad, ja nawet nie wiedzialam
wtedy jeszcze, zZe to jest nielegalne, zeby gdzie$ zakopywad, kto$ tam sie na nas
patrzyl, ktos tam co$ do nas méwil... nie wiem, z tego. .. jak nieslismy ten karton,
to z tego kartonu ciekta krew...

Charakterystyczny dla pierwszego etapu zaloby, cho¢ nie zawsze wskazy-
wany przez opiekunéw, bywa takze epizod sttumienia emocji. Stanowi on jeden
z mechanizméw obronnych w sytuacji emocjonalnego przeciazenia. Rozméwcy
przyznaja, ze pomimo rozpaczy nie potrafili ptakad, czuli sie jak gdyby znieczu-
leni. Dni nastepujace bezposrednio po $mierci zwierzecia zlewaja sie we wspo-
mnieniach, codzienne wydarzenia przestajg je réznicowac.

Poczucie winy, obok rozpaczy, zalu i zewnetrznych manifestacji tych emocji
w formie placzu, stanowi najczestsza reakcje opiekunéw na Smier¢ zwierzecia.
Przyczyny moga by¢ rézne - jednym z dominujacych powodow jest obawa, ze
$mier¢ nastgpita w wyniku zaniedban opiekuna badz btednych decyzji w pro-
cesie leczenia zwierzecia. Nawracajace my$li i dojmujace poczucie, ze zwierze
mogloby zy¢, gdyby terapia zostala przeprowadzona we wlasciwy sposéb, jest
jednym z czynnikéw komplikujacych proces zatoby. Poczucie winy wydaje sie
niezalezne od tego, czy decyzje opiekunéw mogly przyniesé realne prawdopo-
dobieristwo uniknigcia przez zwierze $mierci. Reakcja ta wpisuje sie w strukture
narracji chaosu: szoku, traumy, niezrozumienia i braku mozliwosci znalezienia
sensu w $mierci i utracie.

Poza sytuacjami, w ktérych opiekunowie kwestionuja swoje decyzje odnosnie
do procesu leczenia, kolejny bodziec generujacy poczucie winy stanowia okolicz-
nosci, w ktérych brak ich obecnosci mégt przyczynic sie do przedwczesnej $mierci
zwierzecia. Jako jeden z gléwnych mechanizméw wywotujacych poczucie winy
w przypadku $mierci zwierzecia badacze wskazuja charakter relacji. Opiera sie
ona w znacznym stopniu na poczuciu odpowiedzialnosci opiekuna za adop-
towane zwierze - za jego zdrowie, samopoczucie i diugos¢ zycia. Niemoznos¢
sprostania tym oczekiwaniom prowadzi natomiast do przekonania o zawiedze-
niu pokiadanego w nim zaufania (Packman i in. 2014: 351). ,Jesli chodzi o te
zwierzeta, ktére mi uciekaly czy umieraly, jak juz bytam starsza, to zawsze byto
podszyte strasznymi wyrzutami sumienia, ze ja bylam za nie odpowiedzialna
(--.) ija o nie nie zadbalam nalezycie” - przyznaje Ewa.
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Poczucie winy wynikajace z przekonania o popelnieniu zaniedbania wobec
zwierzecia odnosi sie nie tylko do potrzeby zapewnienia zwierzeciu bezpieczen-
stwa i utrzymania go w zdrowiu fizycznym. Istotnym aspektem, definiowanym
jako warto$¢, jest rowniez kwestia obecnosci, czasu poswieconego zwierzeciu
i aktywnego budowania relacji. Pani Maria, ktéra doswiadczyla w swoim zyciu
wielu $mierci zwierzat, przyznaje, ze wyrzuty sumienia towarzyszyly jej za kaz-
dym razem. Niemniej najsilniejszg traumg odcisneta si¢ Smier¢ jej psa Kajtka,
ktéra nastapita w wyniku niezdiagnozowanej choroby serca w lipcu 2019 roku.
Pot roku po $mierci zwierzecia narratorka przyznala, ze najbardziej dreczy ja
$wiadomos¢, ze nie umiata wystarczajaco okazac Kajtkowi uczucia. W hierarchii
rodzinnej bowiem zawsze wyzej plasowaly sie potrzeby kotéw, a pies byt odsu-
niety na dalszy plan:

On byl, bo by}, to trzeba byto nakarmi¢, trzeba wyjs¢ z nim, poza tym on szczekat,
to mi sie tez nie podobato. Nie powinnam tak mysle¢, trzeba byto psa wydag, albo
w ogodle nie bra¢, jak cztowiek nie umie da¢ psu mitosci, to trzeba wyadoptowac
temu, co zastuzyl na to.

Refleksje te potwierdzaja, ze $mierd, tak ludzka, jak i zwierzeca, rewiduje spo-
teczny stosunek wobec bliskich i bolesnie naswietla obszary relacji, co do ktérych
osoby do$wiadczone przez utrate maja przekonanie niedopetnienia powinnosci
lub niewykorzystania odpowiednio danego im czasu.

2. Zaloba po zwierzeciu a utrata bliskiego cztowieka:
tabu emocjonalnej analogii

Paralele pomiedzy $miercig ludzka a zwierzeca dotycza nie tylko zblizonych
mechanizméw przezywania umierania, zaloby i utraty zwierzecia i czlowieka,
mozliwych do zaobserwowania przez etnografa, ale takze sa wyrazane expressis
verbis przez narratoréw. Podobne wnioski przedstawia badanie Allison M J. Reis-
big i in., w ktérym sposrod 12 uczestnikéw - opiekunoéw, ktérzy utracili zwierze
towarzyszace - 11 poréwnalo charakter tej utraty do $mierci bliskiej osoby (Reis-
big i in. 2017: 133-134). Przyczyn tego zjawiska autorzy dopatruja si¢ w mechani-
zmie replikowania styléw przywigzania obecnych w relacjach miedzyludzkich
na zwigzki ze zwierzetami (Reisbig i in. 2017: 126).

Narracje poréwnujace doswiadczenie utraty zwierzecia i cztowieka warto
rozdzieli¢ na dwie kategorie. Pierwsza stanowia stwierdzenia, w ktérych opieku-
nowie nawigzuja do ogélnego, blizej niesprecyzowanego poczucia, ze umart ktog
bliski. Do drugiej kategorii naleza relacje, w ktérych narrator/ka bezposrednio
odwoluje si¢ do doswiadczenia utraty konkretnej bliskiej osoby®. Przyktadem

¢ Poréwnania, jakie czynili moi rozmoéwecy, odnosily sie najczesciej do dziadkéow - w trakcie
badan zaden z rozméwcow nie odwolat sie do do§wiadczenia utraty innych bliskich oséb, jak
np. rodzica, dziecka czy partnera. Niemniej z takimi analogiami spotkatam sie¢ w grupach na
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moze by¢ rozmowa z Adrianng, dla ktérej przezycie zaloby po $mierci kota i babci
stanowily doswiadczenia o zblizonym tadunku emocjonalnym. Rozméwczyni
jednoczesnie wskazuje na paralelizm relacji w obydwu przypadkach, gdzie obie
strony - czlowiek i zwierze - spetnialy zblizone role:

Uwazam, ze moja babcia i méj kot dawali mi punkt odniesienia, gdy bylam
dzieckiem. Babcia byta najwazniejsza dorosta osoba w moim zyciu, wazniejsza
niz rodzice w emocjonalnym wydzwiegku. I analogicznie kot tez bardzo stuzyl
regulacji emocji w moim dziecifistwie, bo jakby miatam problemy z relacjami
zréwiesnikami, ale nigdy nie miatam probleméw ze zwierzetami. No i byli blisko
w takim sensie, Ze si¢ lubili. Czulam sie tez odpowiedzialna za oboje, jak umierali.
Za kota, to wiadomo, a jak babcia umierala, to ja juz bylam lekarzem. (...) Mialam
takie wrazenie, ze moi rodzice nie moga podejmowac kompetentnych decyzji
o0 leczeniu babci, wiec ja je podejmowatam.

Wsréd badaczy zajmujacych sie relacjami miedzy ludZzmi i zwierzetami
towarzyszacymi nie jest nowoscia teza, ze przywigzanie do zwierzat niekiedy
przekracza przywiazanie do ludzi, a relacja intymna ze zwierzeciem moze by¢
silniejsza niz z cztonkiem rodziny (Wrobel, Dye 2003: 385; Thomas 1993, za: Bran-
des 2009: 115). Subiektywne poczucie wiekszego zalu po $mierci zwierzecia niz
czlonka rodziny wydaje si¢ naturalng konsekwencja tego zjawiska. W trakcie
rozmow spotkalam sie rowniez z szeregiem podobnych opinii:

Tak, umarl mi wczesniej dziadek, umierali mi pézniej inni dziadkowie, ale nie
byto to takie mocne doznanie jak z Badim.

Szczerze powiedziawszy... wydaje mi sig, ze wiekszy taki dramat w sensie $wia-
domosci, bo babcia mi zmarta jak bytam dzieckiem, to miatam przy tej $wince.

Konstatacja ta potrafi wzbudzi¢ w rozmoéwcy zaskoczenie, poczucie niesto-
sownosci, wrecz ztamania kulturowego tabu, jakim jest zréwnanie zycia czlo-
wieka i zwierzecia. Zderzenie antropocentrycznego porzadku, w my3l ktérego
$mier¢ zwierzecia nie moze rownac si¢ $émierci czlowieka, z indywidualnymi
odczuciami opiekuna, wywotuje niepewno$¢, jak takie emocje zostana spolecznie
odebrane. ,To jest co$ o czym sie z ludZmi nie rozmawia” - thtumaczy z pewnym
zazenowaniem kolejna narratorka.

Zjawisko zaloby nieuprawnionej jest bezposrednim efektem braku spotecz-
nego uznania mozliwosci nawiazania glebokiej wiezi ze zwierzeciem - wiezi,
ktéra nadal postrzegana bywa jako substytut bardziej wartosciowej relacji z czto-
wiekiem. Z kulturowego punktu widzenia wynika natomiast z wielowiekowej

Facebooku - kilku uzytkownikéw przyznalo, ze Smieré zwierzecia byta dla nich bardziej bolesna
niz $mieré rodzica, z ktérym taczyla ich staba wiez. Kojarzenie utraty zwierzecia i bliskiej osoby
(partner, dziecko, rodzic) odnotowuja tez Marilyn K. Gerwolls i Susan M. Labott (1994) oraz
Sandra Schmidt Bunkers (2010).
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tradycji myslowej, wedle ktérej zwierzeta pozaludzkie stanowia posledniejsze
wzgledem cztowieka byty. Wszelkie zatem formy zréwnania cztowieka i zwierze-
cia, zwlaszcza dotykajace tak fundamentalnych kwestii, jak stosunek do $mierci
i zaloby, z koniecznoéci nacechowane sa pewnym tabu. Dla osoby przezywajacej,
mimo wszystko, zalobe po zwierzeciu pozostaja dwa sposoby emocjonalnej odpo-
wiedzi na tak zastana rzeczywistos¢: poczucie niestosownosci i decyzja o ogra-
niczeniu ujawniania wlasnych odczué badz odwrotnie - sprzeciw i wewnetrzne
uprawomocnienie zafoby.

3. Temporalny wymiar zatoby

Badania wskazuja na pewne prawidlowosci w obrebie wystepowania poszcze-
golnych reakcji emocjonalnych w odniesieniu do uptywu czasu (McCutcheon,
Fleming 2001-2002: 180). Analiza wypowiedzi opiekunéw dowodzi, Ze czas,
ktoéry uptynat od traumatycznego wydarzenia, odgrywa w procesie zaloby bar-
dzo indywidualna role. W niektérych sytuacjach stan emocjonalny opiekunéw
normalizuje si¢ po kilku tygodniach, innym osobom potrzeba na to miesiecy.
W ekstremalnych przypadkach nawet wiele lat po $mierci zwierzecia opiekuno-
wie nadal bole$nie przezywaja strate i nie mogga sie z jej faktem pogodzi¢. Relacje
opiekundw, z ktérymi przeprowadzitam rozmowy, prezentuja szeroka rozpietosc
czasowa w odniesieniu do momentu $mierci zwierzecia: najblizsze wydarzenia
mialy miejsce kilka tygodni przed spotkaniem, najdalsze - do kilkudziesieciu
lat wezesniej. W kontekscie tym warta odnotowania jest pewna prawidlowosé.
Oprocz kilku przypadkéw zatoby o bardziej skomplikowanym charakterze wiek-
szos¢ moich rozméwcow przystepowata do spotkania bez szczegélnej obawy, ze
rozmowa moze wywola¢ w nich zbyt trudne do udzwigniecia emocje. Dopiero
w trakcie prowadzonej narracji, gdy nastepowata procesualna rekonstrukcja
zdarzen, wraz z przywolywanymi wspomnieniami wracaly emocje towarzy-
szace Owczesnym doswiadczeniom. Schemat ten powtarzatl sie w przypadku
przewazajacej czesci wywiadéw, niezaleznie od tego, jak diugi okres uptynat
od momentu utraty zwierzecia. Znaczaca w tym kontekscie byla takze recepcja
przez rozméwcow ich wlasnych reakcji - czesto towarzyszylto im zdziwienie,
Ze minione przezycia wywoluja w nich nadal tak silne uczucia. Z mieszanka
zaskoczenia i zaklopotania tlumaczyli si¢ wtedy, wypowiadajac stwierdzenia
typu: ,myslatam, ze mam to juz za sobg”, ,to mi chyba jeszcze nie przeszto”.
Obserwacje te wymagalyby na pewno dalszych, bardziej poglebionych badan,
niemniej opisane reakcje wydaja sie wigzac ze zjawiskiem nieuprawnionej zatoby
i wskazywac na wieloletnie niekiedy stlumienie zalu po $mierci zwierzecia pod
wplywem oczekiwan spotecznych.

Na sposéb przezywania zaloby po zwierzeciu wplyw moze miec wiele ele-
mentéw, sposréd ktérych jeden z istotniejszych czynnikéw komplikujacych pro-
ces zaloby stanowi przestrzen, w ktérej opiekun zyl wraz ze zwierzeciem. Betty
J. Carmack (1985) przywotuje przyktad opiekunki, ktéra po $mierci kota przestata
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sypia¢ we wlasnym 16zku, ktére dzielita wczedniej ze zwierzeciem, aby uniknac
bolesnych skojarzen. Przestrzeni domu czy mieszkania, jako miejsce podstawowej,
czesto wylacznej interakcji ze zwierzeciem, a wiec znaczeniowo ukonstytuowane
przez wspoélegzystencje, nasycone jest mnogoscia tresci przywotujacych wspo-
mnienia czasu spedzonego razem. ,Zapach, kazdy kat na Filareckiej przypomi-
nal mi Strzatke i Grafiego” - przyznaje Gosia. Narratorka przeprowadzita sie tuz
po utracie zwierzat i uwaza, ze fakt ten czesciowo pomogt jej uporac sie z zatoba.
Obecnos¢ bliskiego zwierzecia, jako stalego czynnika stanowiacego o tym, co
znane i bezpieczne, wybrzmiewa takze w wypowiedzi Justyny. Rozméwczyni
kilka dni wczeéniej stracita kota, ktérym opiekowala si¢ kilkanascie lat. Przy-
znaje, ze stara si¢ spedzac jak najmniej czasu w swoim mieszkaniu:

Nie wiem, czy Ci sie to przyda do pracy, ale czuje sie teraz bezdomnie. Wracam
do tego mieszkania i czuje sie nieswojo. Potwornie mi brakuje waznego elementu,
stanowiacego moj azyl. M6j swiety spokoéj i rownowage. Jakby te dwa kotki - tak
rézne - stanowily moje yin i yang.

Jak pisze Leszek Kotakowski: ,Niespodziewana $mier¢ oséb bliskich pozo-
stawia owq trudna do wyslowienia ambiwalencje: nie mozemy przyjac¢ do wia-
domosci ich nieistnienia, a zarazem nie mozemy sobie ich obecnego istnienia
wyobrazié, nie potrafimy uznaé faktu, doswiadczajac zarazem poczucia jego
fatalnej nieuchronnosci” (Kotakowski 2021: 44). Cho¢ Kolakowski, rzecz jasna,
odwotywat sie do doswiadczenia utraty bliskiego czlowieka, reakcje opiekunéw
na Smier¢ zwierzecia, jak sie okazuje, nie réznia sie zasadniczo od powyzszych.
,Ciezko sie jest pogodzi¢ z tym, ze... ze to koniec, Ze juz wiecej nie zobaczysz tego
zwierzecia” - przyznaje moja kolejna rozméwczyni, ktdra stracila psa. Szczego6l-
nym rysem relacji cztowieka ze zwierzeciem towarzyszacym, ktéry wybrzmiewa
w wiekszosci narracji wspomnieniowych, jest rytualizacja codziennych interak-
cji - powtarzalne schematy zachowan taczace opiekuna i zwierze. Spowodowane
$miercig zwierzecia nagle zerwanie tej rutyny w wyjatkowo bolesny sposéb
u$wiadamia opiekunom strate:

Pusto bylo. Brakowalo kogo$ w domu. One wszystkie mialy jakie$ rytuaty.
I zauwazalo sig, Ze czego$ nie ma. Co$, co nawet czasem w jaki$ sposéb mnie
denerwowato. Bo Sonia miala taki zwyczaj przy jedzeniu, przy ludzkim jedze-
niu, ze siadata obok i zaczepiala cie caly czas tapa. Miala ostre pazurki, kto-
rych nie lubita obcinaé. To bolalo, jak ona, wiesz, tak caly czas ciagnie ci reke.
Noinieraz nawet ze zloscia, Sonia, przestan, czy cos. W pewnym momencie tego
zabraknie. I to bylo takie, mimo ze co$, co cie wlasnie denerwowalo, to zaczeto
ci tego brakowac.

Zycie ze zwierzeciem towarzyszacym to, w zaleznosci od stylu zycia opie-
kuna, wliczajac godziny snu, najczesciej od kilkunastu do kilkudziesieciu godzin
na dobe spedzonych wspdlnie. Jesli pomnozymy ten czas przez przecietnie
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10 do 12 lat zycia psa lub kota, moze okaza¢ sig, ze z zadnym innym czlowie-
kiem w ciagu swojego zycia nie spedziliSmy poréwnywalnej ilosci czasu, co
z naszym zwierzeciem. Rzecz jasna zaréwno zwierzeca potrzeba interakcji, jak
i poziom zaangazowania opiekuna réznia sie i bywa, ze wspétzycie polega na
sporadycznym kontakcie zwierzecia z opiekunem przy okazji karmienia lub
kroétkiego spaceru. Niemniej nawet w takich przypadkach zwierze jest owym
cichym wspoétobecnym. Zyje wlasnym zyciem, a jednak jest nadal obok. Pani
Agnieszka, relacjonujac jedno z pierwszych doswiadczen utraty zwierzecia - psa,
zaznacza, ze wowczas zgodnie z matka stwierdzily, ze ,wieksza rozpacz [byla]
po Broku niz po dziadku”, z ktérym spotykaly sie raz w roku. ,Ta wiez jest tak
silna, no my jesteSmy 24 godziny, caly czas” - ttumaczy narratorka.

Pustka zwigzana z brakiem codziennej interakcji odczytywana jest réwniez
na glebszym poziomie emocjonalnym - jako przerwanie relacji opiekunczej
wobec zwierzecia. W taki spos6b przezywata zatobe po dwéjce utraconych kotéw
Gosia. Rozméwcezyni przyznaje, ze wieZ ze zwierzetami miala charakter szcze-
golny i trudny do zastgpienia:

Byt Grafi, Strzalka, to ja o nie dbatam. Jak zabrakto jednego i drugiego, to ja nie
potrafitam zadba¢ o siebie. Bo braklo... braklo jakiegos takiego fundamentu.
Ze dobra, jest Grzesiu [partner narratorki - przyp. M.R)], ale Grzesiu jest duzy
i Grzesiu sobie poradzi. A takie moje stworzonko sobie beze mnie nie poradzi,
wiec musze o nich dbaé. I bylo zycie w domu i nagle tego zycia braklo.

4. Rola rytuatu w procesie zatoby

Rytual, zgodnie z zalozeniami antropologii kulturowej, stanowi jedna z podsta-
wowych struktur organizujacych spofeczne zycie jednostek. Stuzy budowaniu
i wzmocnieniu wiezi spolecznej oraz dostarcza wiedzy na temat otaczajacej
rzeczywistosci. Poprzez rytual manifestowane s relacje spoteczne, transmito-
wane tredci fundamentalne dla zachowania ciggtosci i spojnosci danej wspdl-
noty i regulowane zasady postepowania przy przekraczaniu granicy pomiedzy
porzadkiem sacrum i profanum.

Na gruncie antropologii jedng z najczesciej analizowanych form rytuatu sa
obrzedy przejscia, zdefiniowane i opisane przez Arnolda van Gennepa (2006).
Zgodnie z koncepcjq autora zycie ludzkie sktada sie z kolejno nastepujacych eta-
pow, zmieniajacych status jednostki, do ktérych wkraczanie wymaga podjecia
stosownych dzialan na poziomie symbolicznym. Smier¢, jako wydarzenie dezin-
tegrujace spotecznosé¢ i wprowadzajace element zagrozenia i chaosu, wymaga
regulatora przywracajacego symboliczny porzadek. Funkcje te spetniaja rytuaty
pogrzebowe (Kaczmarek 2016: 114). Na poziomie emocjonalnym natomiast, dzieki
roli wspdlnoty uczestniczacej w wydarzeniu, pomagaja uporaé sie z rozpacza
i zapelni¢ pustke po zmartym (Stoiriski 2001: 161). W zblizony sposéb definiowana
jest rola rytualu w odniesieniu do $mierci zwierzat towarzyszacych:
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Rytualy i formy upamietnienia utatwiaja zalobe, przeksztalcajagc wydarze-
nie smutne w co$ latwiejszego do zaakceptowania. Upamietnienia pomagaja
pograzonym w zalobie opiekunom pozegnac sig, uczci¢ pamieé¢ oraz wyrazic
wdziecznosé wobec zwierzat w podziekowaniu za wspdlne zycie (Packmani in.
2011-2012: 346).

Jednoczesnie, jak wskazuja badacze (Quackenbush 1984; Wrobel, Dye 2003),
pomimo ze reakcje na $mier¢ zwierzecia sa zblizone do tych, jakie wystepuja po
$mierci bliskiego cztowieka, w zachodnim spoteczenistwie brakuje kulturowo
usankcjonowanych mechanizméw pomagajacych opiekunom wyrazi¢ swaj
zal. Wskutek tego zmuszeni sg oni do poszukiwania alternatywnych sposobéw
radzenia sobie z zaloba.

Relacje moich rozméwcéw potwierdzaja zaréwno potrzebe podjecia alter-
natywnych dzialait wobec skonwencjonalizowanego, ludzkiego pogrzebu, jak
i trudnosci zwigzane z tym przedsiewzieciem. Nieunikniona konsekwencja
braku kulturowych ram dla przezywania zwierzecej Smierci jest bowiem réwniez
daleko ograniczona, przynajmniej w polskich realiach, dostepnos¢ pragmatycz-
nych rozwigzarn odno$nie do postepowania z cialem zwierzecia po Smierci”. Cho¢
brak w tym zakresie danych statystycznych obserwacje wskazuja, ze z przyczyn
zaréwno ekonomicznych, jak i wynikajacych z matej dostepnosci cmentarzy dla
zwierzat, najczesciej wybierany przez opiekunéw jest nadal pochéwek w nie-
przeznaczonych do tego miejscach, jak lasy, parki czy ogrody, czyli niezgodny
z prawem. Ponizsza relacja Marii z jednej strony obrazuje potrzebe odbycia
rytuatu, a takze spelnienia ostatniego obowiazku wobec zmarlego zwierzecia.
Z drugiej dowodzi kuriozalnosci sytuacji, w ktérej postawiony zostaje pograzony
w zalobie opiekun:

Najpierw jeszcze taki gtupi element, bo do OBI po narzedzia. To tez takie jakie$
odrealnione, wybierac topate, ktéra da sie wykopac gréb... No ale to pozegnanie
bylo dosy¢ fajne, bo ciemno w parku, juz nikogo. SzliSmy w ciszy, wybralismy
jakie$ miejsce fajne. Wykopalismy, wlozyliémy Nikolaja, przysypaliémy. Jeszcze
raz sobie poprzypominalisémy. Zostawitam tam, wkopalam tam rézyczke, cho¢
w zasadzie wiedzialam, Ze pogoda taka, ze ona moze zaraz zdechng¢, ale o dziwo
dtugo przetrwala. No i wrocilismy w zupelnej ciszy.

W przytoczonej relacji ré6znice w odniesieniu do pogrzebéw ludzkich stanowi
przeniesienie catosci odpowiedzialnosci za pochéwek na opiekuna. Ta niewat-
pliwa trudnosé praktyczna moze jednoczesnie by¢ identyfikowana jako istotny
element procesu pozegnania - rytuat, ktéry z réznych wzgledéw opiekun pragnie
wykonaé samodzielnie. Potrzeba ta wydaje sie stanowi¢ kontynuacje dazenia

7 Zjawisku cmentarzy dla zwierzat na podstawie cmentarza ,Psi Los” w Koniku Nowym pod
Warszawa, w szczegolnosci stylistyce funeralnej i semantyce nagrobnych epitafiow, poswiecony
zostal tekst Najwigkszy, najukochariszy. Ostatnie pozegnanie opiekunow z psami Michala P. Pregow-
skiego (2014).
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do bycia obecnym przy $mierci zwierzecia w celu symbolicznego domkniecia
relacji. Samodzielne wykopanie grobu i przygotowanie zwierzecia do pochéwku
realizuje takze postulat odpowiedzialnosci za zwierze do samego korica. Pomimo
niewatpliwych réznic w opisywanych relacjach uderzajg aspekty analogiczne
do pogrzebéw ludzkich - element upamietniajacy w postaci posadzonej rézy,
zachowanie skupienia i milczenia w trakcie obrzedu. Potrzeba uczestnictwa
w pochéwku wszystkich zaangazowanych w opieke os6b wskazuje na spoteczny
wymiar rytuatu i analogiczne do obrzedu przejscia dziatania w kierunku wyla-
czenia zwierzecia z ludzkiej ekumeny.

Kolejng konsekwencja braku ustalonej konwencji w obrebie praktyk zwig-
zanych ze zwierzeca $miercia jest wielo§¢ form rytualnych. Intrygujacy sposob
pozegnania dwoch, zmartych w pewnym odstepie czasowym ptakéow opisuje
Anna. Zwierzeta po $mierci zostaly umieszczone w kartonowym pudetku i pozo-
stawione na balkonie, aby rodzina zdazyta sie z nimi pozegnac. Matka rozméw-
czyni w obydwu przypadkach zdecydowata sie odprawi¢ szczegélny rytuat -
odegrata na fortepianie utwér muzyczny poswiecony zmartym zwierzetom:
,Byla to forma radzenia sobie z emocjami, ale tez jakby byla w tym jakas wiara
w zycie pozagrobowe, ze tez moze tutaj jest, zeby ten ptak, zeby ta dusza styszala,
cos takiego jest, ze to jest dla tego ptaszka” - wyjasnia Anna. Dziatanie to nieod-
parcie przywoluje skojarzenia z muzyka zalobna. Opisany rytuat wydaje sie spel-
nia¢ podobne funkcje do pie$ni zatobnych. Analogie mozna dostrzec zaréwno
w wymiarze indywidualnym, jako sposéb na wyrazenie bélu, zblizajac sie tym
samym do kategorii pathosu, jak i spotecznym, poprzez poszukiwanie uzdrowie-
nia w kontekscie ponadindywidualnym (katharsis) (Szyszkowska 2019: 59).

Niecodzienny rytual odprawita takze kolejna z narratorek, Gosia, wraz
ze swoim partnerem, po tragicznej $mierci kota Grafiego, ktérym wspolnie opie-
kowali sie. Wydarzenie to miato miejsce w dzien Wszystkich Swietych 2014 roku -
rozmowczyni uwiecznila je wowczas w formie odrecznie spisanej relacji, ktéra
mi pézniej przekazata:

Weczoraj byly Dziady. Z racji tego, ze przedwczoraj przyjechaliémy z Krakowa
i w nocy zle spatam (byta to moja pierwsza noc po $mierci Grafiego), wczoraj na
noc przyjechat Grzesiu. Wczesniej Grzesiu wpadl na pomysl, zeby wla¢ Grafiemu
wode z zielonych oliwek. Jak tylko przyjechalismy z Szewny do Denkowa okoto
godziny 23.00, do dwdch kieliszkéw nalaliémy brandy Pliske, a do jednego wode
z zielonych oliwek, ktéra i ktére Grafionek tak lubit, wzieliémy mata swieczuszke
i poszliémy na koniec ogrédka, gdzie Tata pochowal Grafiego (w pudetku, przy-
krytego materialem). Grzesiu zaswiecit latarka, znalezlismy krzyzyk na murku
(Tata wyryt go siekierka w miejscu, gdzie zakopal Grafiego), po czym przykucne-
liSmy tam. SpojrzeliSmy na ziemie i zamartam. Na Grafim (to znaczy na tej ziemi,
pod ktora Grafi lezy) zobaczylismy jakies jedzenie. Doszliémy do wniosku, ze
to mokra karma kocia. Szok!!! ZapaliliSmy swieczke, postawiliémy blizej murku,
a wokot tego jedzenia zatoczytam dwa kota wylewajac mu kieliszek wody z oli-
wek. Sami wypilismy po kieliszku brandy. To byta magiczna chwila. Taki rytuat.
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Taki... kojacy. Oczywiscie przepytalam domownikéw, czy nie zaniesli tam czego$
do jedzenia. Nikt nic nie zanosil. Szok, szok, szok. Zapewne Strzatka albo inny
kotelek po zapachu doszed! do grobu Grafiego i zostawit mu papu. Kotki tez
obchodza Dziady.

Ten szczegdlny obrzed ilustruje szereg omawianych wczesniej zagadnien.
Podobnie jak w przypadku opisanego w poprzedniej relacji pelni wilasciwa dla
rytuatu role terapeutyczna, przynoszac spokdj i kojac smutek (Brehant 1993: 117).
~Najpierw jest rozpacz, jak po czlonku rodziny. Potem potrzebny jest sygnal, ze
s pochowane i co$ musi si¢ zadzia¢, ze ja sie z tym pogodze” - dodaje Gosia, bez-
posrednio wyrazajac funkcje rytuatu ustanawiajaca nowa rzeczywistosé. Poprzez
rytual manifestowana jest jednoczesnie potrzeba zachowania pamieci, wyrazenia
tesknoty i szacunku: ,Zeby tez wiedzial... Zeby wiedzial on po $mierci, ze ja
o nim mysle i jak jestem na ogrédku, to ciggle tam chodze”. Nade wszystko jednak
uderza wybor momentu - zakorzenionego w wierzeniach stowianskich swieta,
podczas ktérego dochodzi do przenikania sie rzeczywistosci zywych i zmartych.
Widoczne jest rowniez przekonanie o intencjonalnym udziale w obrzedzie innych
zwierzat. W Swietle tego wyobrazenia opisany rytuat konstytuuje rzeczywistosc
inkluzji, w ktérej granice miedzy Swiatem zywych i umartych, ale takze ludzkim
i zwierzecym, zostajq, przynajmniej czasowo, zniesione.

II. Jak przetrwa¢ zalobe? Strategie i praktyki opiekunow

Cierpienie i szok zwigzane z utrata bliskiego zwierzecia stawiaja opiekuna przed
pytaniami: Jak sobie z tym poradzi¢? Jak przetrwac najblizsze dni, tygodnie, co
moge zrobié, by cho¢ na chwile poczué sie lepiej? Sposréd wielu strategii stoso-
wanych w celu przetrwania okresu zaloby do najczesciej praktykowanych naleza
m.in.: 1) nadawanie sensu doswiadczeniu $mierci i utraty oraz wiara w zycie
pozagrobowe, 2) zastgpienie utraconej relacji poprzez adopcje kolejnego zwie-
rzecia. Postawy te omoéwie szerzej w kolejnej czesci tekstu.

1. W poszukiwaniu sensu: wzrost potraumatyczny

Jedna z czterech wyszczegélnionych przez Fritza Schiitzego struktur procesowych
wlasciwych dla narracji biograficznych jest trajektoria. Jak pisze Kaja Kazmierska
(1997: 42), opiera sie ona na niezaleznym od woli jednostki doswiadczeniu cierpie-
nia, jak np. nagta choroba czy utrata bliskiej osoby. Trajektoria odnosi sie zatem
do sytuacji, w ktérych dotychczasowe wzorce organizacji doswiadczenia nie sg
adekwatne, dlatego jednostka ma poczucie utraty kontroli nad swoim zyciem.
Konieczny jest woéwczas proces wypracowania nowych interpretacji biografii.
Mechanizm ten odnalez¢é mozna w narracjach opiekunéw, ktérzy analizujac
swoje przezycia zwigzane ze $miercig zwierzat, staraja sie nada¢ im nowe ramy
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znaczeniowe. Ta szczegdlna hermeneutyczna praca pamieci opiera si¢ najczesciej
na czeéciowej reinterpretacji negatywnego i bolesnego doswiadczenia utraty
w wydarzenie, ktére wptyneto pozytywnie na okreslone aspekty zycia jednostki.
Schemat ten dotyczy z jednej strony ogélnego poczucia, ze zwierze wniosto do
zycia opiekuna wiele dobrego - ilustracje stanowia wypowiedzi Marii: , Jak jestem
w tej okolicy, to pozdrawiam Nikolaja, gdziekolwiek jest. Méwig, ze pamietam,
ze duzo zmienit i Ze duzo mitosci po sobie zostawil”. Z drugiej strony odnosic¢ sie
moze do szczegdlnego aspektu zycia narratora:

Pozostaty faktycznie o Badim bardzo pozytywne wspomnienia. Zresztg nawet
jak sa jakie$ sprawy w niebiosach do zalatwienia, to zwykle méwie w duchu do
Badiego, czy by tego nie mogl zatatwié. No i zwykle zalatwia [rozmoéwca $mieje
sie - przyp. M.R\]. Natomiast gdzie$ ten Badi jest takim straznikiem moim u gory.

Cho¢ wypowiadajac te stowa, pan Michatl nieco dystansuje sie i przyznaje, ze
ma raczej agnostyczny stosunek do wiary, przekonanie o istnieniu zaswiatéw, do
ktoérych trafiajg zwierzeta i skad maja mozliwos¢ ingerencji w zycie opiekuna, sto-
sunkowo czesto odzwierciedla omawiany mechanizm nadawania sensu utracie
i $mierci. Na fakt ten wskazuja tez inni badacze (Wong i in. 2017: 116). Przekonanie
to czesto wigze sie z wiarg w przeznaczenie, zgodnie z ktérym zmarle zwierze
zostaje powolane przez Boga do nieba, aby spelni¢ okreslong opiekuriczg misje
(Roeske 2018: 412).

Jedna z mozliwych emocjonalnych konsekwencji zatoby, a jednoczesnie
forma radzenia sobie z cierpieniem, jest zjawisko okreslane w psychologii jako
potraumatyczny wzrost lub rozwo6j (ang. post-traumatic growth, post-bereavement
growth) (Tedeschi, Calhoun 1996; Oginska-Bulik 2013). Obejmuje on wiele pozy-
tywnych zmian w zyciu jednostki, w obrebie zaréwno relacji interpersonalnych,
wlasnego wizerunku, jak i podejécia do zycia. Potraumatyczny wzrost rozpo-
znany zostal réwniez jako jeden z efektow silnego przezycia utraty zwierzecia
towarzyszacego. Badacze wskazujg, ze doswiadczenie to wplynelo na wzboga-
cenie, wzmocnienie i docenienie relacji rodzinnych opiekunéw, zainicjowato
rozwoj psychologiczny i duchowy oraz docenienie wartosci zycia (Wong i in.
2017: 113-114).

Odwotujac sie do schematu komunikacyjnego wtasciwego dla wywiadu
narracyjnego, postawy charakterystyczne dla potraumatycznego wzrostu
w przeprowadzonych przeze mnie badaniach mozliwe byly do zaobserwowa-
nia na etapie kody. Jest to finalny etap narracji, w ktérym rozméwca dokonuje
podsumowania opowiesci z perspektywy terazniejszosci, akcentujac wpltyw
wczesdniejszych doswiadczen na transformacje wlasnej tozsamosci (Kazmier-
ska 1997: 42). Doswiadczenie umierania i $émierci zwierzat interpretowane byto
jako sposdb na oswojenie $mierci w sensie ogélnym, przygotowania sie do per-
spektywy utraty najblizszych oséb, a takze forma nauki ars moriendi. Z drugiej
strony prowadzi¢ moze do zmiany systemu wartosci jednostki. W kontekscie
potraumatycznego wzrostu w mojej pamieci szczegdlnie zapisata sie¢ rozmowa
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z Malgorzatg. Ta niezwykle szczera i autorefleksyjna narracja doskonale ilustruje
przemiane duchowa narratorki, ktéra przyznaje, ze doSwiadczenie $mierci zwie-
rzecia wzbudzito w niej swiadomos¢ kruchosci i nietrwalosci najwazniejszych
dla niej relacji. Przezycie utraty uséwiadomilo jej takze koniecznoé¢ docenienia
zycia, potrzebe méwienia zaréwno o uczuciach, jakie zywimy w stosunku do
najblizszych, jak i oswajania tematyki émierci, by nie pozosta¢ w jej obliczu z nie-
domknietymi kwestiami:

Mysle, ze wazne, zeby o tym mowic i podkreslac, Ze to sa istotne relacje, ktére
wiele wnosza do naszego zycia (...) staram sie cieszy¢ tg relacja i cieszy¢ ta obec-
noscia, bo wiem, ze ona nie jest na zawsze (...) Dzieki temu, ze mam to poczucie
skoniczonosci naszej relacji, tym bardziej doceniam te chwile (...) Myéle, Ze to zde-
rzenie z tym... zZe to jest koniec, ona nie zyje i... mysle, ze te dwie konfrontacje
ze $miercia w moim zyciu daty mi to poczucie, ze trzeba docenia¢ to, co sie ma
teraz. I przektadam to tez na relacje z J. [partnerem narratorki - przyp. M.R.].
Kiedy dowiadujesz sie o czyjej$ émierci, to myslisz sobie: aha, czyli wtedy, tego
ranka czy tego wieczoru widzialem sie z tym kims ostatni raz. I... i kiedy$ bedzie
taki moment, Ze ja sie z Emga zobacze ostatni raz, ze ja si¢ z bliskimi, z J. zobacze
ostatni raz. I mam to poczucie, ze w tej perspektywie to... nic innego nie jest
istotne, w takim sensie, zeby$my docenili ten czas ze soba i jakby byli dla siebie
dobrzy, a reszta to si¢ tam jakby jako$ utozy, nie?

2. O (nie)zastepowalnosci relacji

Mimo licznych analogii w do$wiadczeniu zaloby po $mierci zwierzecia i czlo-
wieka niewatpliwa réznica wynika z przecietnej dtugosci zycia ludzi i zwierzat.
Ta dysproporcja nie pozwala na paralelizm cyklu zycia - wspélne przezywanie
kolejnych jego etapéw. Po émierci zwierzecia opiekun staje wiec przed wyborem:
zaadoptowac kolejne zwierze, odczekac pewien czas, czy zdecydowac sie na zycie
pozbawione relacji miedzygatunkowej? Tylez istotnym, co daleko indywidual-
nym czynnikiem w przypadku tego wyboru jest kwestia czasu, jaki uptynat od
$mierci (McCutcheon, Fleming 2001-2002: 185).

Praktyki opiekunoéw w tym zakresie sa bardzo zréznicowane: niektoére osoby
decyduja sie na kolejng adopcje nawet w ciggu doby od utraty poprzedniego
zwierzecia, inne nawet po wielu latach nie sg jeszcze gotowe zainwestowac
emocji w nowa relacje. Tym, co powstrzymuje przed decyzja, s réznorakie
obawy - poczawszy od leku przed kolejng bolesna utratg, przez niepewnos¢,
czy uda sie obdarzy¢ drugie zwierze réwnie silnym uczuciem, az po trudne do
zwerbalizowania poczucie niestosownoéci. Ostatnia ze wspomnianych kwestii
zwigzana jest z przekonaniem, ze jedna bliska istote zastepuje sie w dosy¢ tatwy
spos6b inng. Strategia czesciowo rozstrzygajaca ten problem moze by¢ z jednej
strony decyzja o adopcji zwierzecia, ktére maksymalnie rézni sie od zmarlego,
i dazenie do stworzenia nowej, odmiennej relacji, z drugiej za$ - przeniesienie
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odpowiedzialnosci za decyzje na zmarle zwierze. Ono bowiem - w mysl tego
przekonania - pragnetoby takiego wlasnie rozwoju wypadkéw. Powyzsze kwe-
stie rozwine na przykladzie materialu empirycznego.

Unikanie ponownego nawiazania wiezi jako rezultat zaloby wskazywane jest
w badaniach dotyczacych reakcji opiekundw, ktérzy utracili zwierze, i zestawiane
z przypadkami utraty bliskich oséb, w tym dzieci (King, Werner 2011-2012: 134).
Sposobem na obejscie tego leku moze by¢ decyzja o adopcji zwierzecia innego
gatunku - tak postapita pani Iwona po $mierci ukochanego psa. Narratorka
postanowila tym razem zaopiekowac sie kotem, uznajac, ze w przypadku tego
gatunku nie ryzykuje réownie glebokiej relacji. Tesknota i poczucie ciagloéci wiezi
ze zmarlym zwierzeciem stanowia kolejny czynnik utrudniajacy nawigzanie
nowej relacji. Malgosia, ktora cztery lata temu stracita kota, pomimo usilnych
namoéw coérki nie chce zdecydowac sie na kolejne zwierze: ,To dla mnie takie
ciezkie, zeby zastapic jedno zwierze jakims innym, bo w kolejce tam jakies czeka”.

Przeciwstawna postawe reprezentuja osoby, ktére decyduja sie na ponowna
adopcje zwierzecia bardzo szybko po $mierci poprzedniego. Przykladem takiego
zachowania jest Malgorzata, ktéra, bedac w szoku po $mierci Katli, juz nastepnego
dnia odwiedzila schronisko, by zaadoptowac kolejnego psa. Narratorka przy-
znaje, ze dzialanie to bylo spontaniczne i nieprzemyslane, targaly nig sprzeczne
uczucia: lek przed ponownym zaangazowaniem i silna potrzeba zagluszenia
rozpaczy po stracie. Jedna z najczesciej wskazywanych motywacji dla decyzji
o rychlej adopcji kolejnego zwierzecia jest zwykle dazenie do zapelnienia pustki
i braku, jaki powstat po émierci zwierzecia. W pewnych przypadkach swiado-
mos¢ zblizajacej sie straty powoduje podjecie decyzji o adopcji nastepcy jeszcze
przed $miercia terminalnie chorego zwierzecia - w taki sposéb postapita np. pani
Kinga. Rozméwczyni tak oto ttumaczy motywy tej decyzji:

Cata uwage skupitam na Nice. Wiec to pomogto mi jako$ tagodniej przejs¢ ten
czas po odejsciu Foki, tak ze bardzo mi pomoglo to, ze byla. I nie wiem, czy
bym sie tak szybko zdecydowata na psa. To byta taka metoda klinem zabicia
tego smutku. Ale udalo sie rzeczywiscie. Ja sobie nie wyobrazam braku kudtéw
w domu, braku zapachu, zdrapanego parkietu. No nie wyobrazam sobie tego po
prostu. jak to, nie mogtabym mie¢ wszedzie kudiéw? Niewyobrazalne [$miech -
przyp. M.R].

Jakkolwiek instrumentalnie nie jawilaby sie opisana postawa, pamietac
nalezy, ze w wiekszosci przypadkoéw u Zrédla motywacji opiekunéw lezy gle-
boka potrzeba restytucji utraconej relacji wraz z cala jej specyfika. Narratorzy
oczywiscie maja $wiadomos¢, ze odtworzenie idiosynkratycznej wiezi ze zmar-
tym zwierzeciem poprzez zastapienie go nastepna jednostka nie jest mozliwe,
niemniej istotna jest kontynuacja relacji opartej na swoistosci cech zwigzanych
z konkretnym gatunkiem badz wiekiem zwierzecia:
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Pomyslalam, kurde, chce juz teraz. Tez jakiego$ kocurka i tez mlodego. Cho¢
wiedziatam, ze jest ryzyko, ze jak wezme mlodego kocurka, to moze sie okazag, ze
zn6w FIP. Ale chcialam jeszcze raz taka swietna milos¢ przezy¢, jak z Nikolajem.

Mi bardzo brakowalo tej kociej obecnosci, bo jeszcze zostalam z psem, ale psia
obecnos¢ jest inna niz kocia i brakowalo mi tej kociej obecnosci.

Odnoszac zjawisko ponownej, zwlaszcza szybkiej, adopcji do szerszego,
miedzyludzkiego kontekstu kulturowego, mozna odnie$¢ wrazenie, ze relacje
czlowiek - zwierze towarzyszace sa traktowane, nawet przez silniej zaangazo-
wane w nie osoby, w bardziej instrumentalny sposéb anizeli relacje z drugim
czlowiekiem. Istotnie - praktyka ,zastepowania” zmartych zwierzat wydaje sie
duzo tatwiej akceptowalna spolecznie niz w przypadku relacji miedzyludzkich.
Swiadczy o tym cho¢by powszechnosé, czesto mato delikatnych i wzbudzajacych
w pograzonych w zalobie opiekunach oburzenie, sugestii w stylu: ,to byl tylko
pies (kot), wez sobie kolejnego”®. Kulturowa legitymacja nadana praktyce ,zaste-
powania” zderza si¢ w tym miejscu z indywidualng perspektywa opiekuna, dla
ktérego relacja z danym zwierzeciem byla jednostkowa i wyjatkowa, a tym samym
mieszczaca sie w zblizonym porzadku wartosci do relacji miedzyludzkich.

III. Spoteczna recepcja zaloby po zwierzeciu

Jak wskazuje szereg badan (Gerwolls, Labott 1994; Planchon, Templer 1996;
McCutcheon, Fleming 2002; King, Werner 2011-2012), istnieje znaczaca korelacja
miedzy mozliwoscia uzyskania spolecznego wsparcia a sposobem doswiadcza-
nia zaloby. Im nizsza akceptacja emocji osoby po stracie, tym wieksza mozliwos¢
wystapienia komplikacji w procesie zaloby. Zjawisko nieuprawnionej zatoby, kt6-
rego jedna z manifestacji jest spoteczny stosunek wobec zaloby po zwierzeciu,
znajduje odzwierciedlenie réwniez w badaniach przeprowadzonych na potrzeby
niniejszej pracy. Opisywane przez narratoréw reakcje otoczenia na ich zatobe,
interpretowane jako negatywne, przykre i sktaniajace do unikania kontaktéw
spotecznych, stanowily dwukrotnoé¢ reakcji odczytywanych jako pozytywne
i wspierajace. Ponizej, na podstawie relacji rozméwcoéw oraz materiatu inter-
netowego, skrétowo przedstawie kilka najistotniejszych aspektéw zwiazanych
ze spolecznymi postawami ujawnianymi w reakcji na zatobe opiekunéw.

8 Na zjawisko to zwracaja uwage rowniez amerykanskie badaczki (Packman i in. 2011-2012: 337).
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1. Reakcje pozytywne: zrozumienie i wsparcie

Uznanie prawa do silnych emocji towarzyszacych stracie oraz zalobie przedsta-
wiane jest jako najistotniejszy aspekt wsparcia spolecznego. Narratorzy pytani,
jakiego rodzaju wsparcia oczekiwaliby w momencie choroby i émierci zwierzecia,
wskazywali na postawy, jakich mozna byloby oczekiwaé w analogicznej sytu-
acji zwiazanej z bliskim czlonkiem rodziny, np. mozliwosci bycia wystuchanym.
Pozytywne reakcje ze strony otoczenia doswiadczane sg przez opiekunéw nie-
koniecznie ze strony najblizszych - co odnotowywane bywa przez narratoréw
z pewnym zaskoczeniem. Karolina, bedac w szoku po $mierci swinki morskiej,
wystata kilka wiadomosci do rodziny i znajomych. Pomimo bardzo wczesnej pory
jedna z dalszych kolezanek natychmiast zaproponowalta, ze przyjedzie i pomoze
narratorce pozalatwiaé sprawy zwiazane z pochéwkiem. Karolina przyznaje, ze
nie spodziewala sie takiej reakcji ze strony tej osoby, jako Ze jej najblizsi zareago-
wali na wiadomos¢ o $mierci §winki z daleko wiekszg obojetnoscia.

Wiekszos$¢ rozméwcoéw, ktorzy doswiadcezyli pozytywnego wsparcia
ze strony os6b blizszych badz dalszych, jednoczes$nie podkresla, Ze stara sie ota-
czaé ludzmi, ktérzy rozumiejg wage zaangazowania w relacje miedzygatunkowe.
Ta swoista preselekcja oparta na wspdlnym systemie wartosci pozwala im na
wiekszg swobode dzielenia si¢ swoimi emocjami i unikniecia reakcji, ktére pote-
guja cierpienie. Swiadomos¢ potencjalnego niezrozumienia jest czestym powo-
dem niecheci do dzielenia si¢ przezyciem straty (por. Packman i in. 2014: 345).
Pani Beata przyznaje, ze z obawy przed spoteczng ocena jej reakcji jako przesa-
dzonej opowiadata o swoim doswiadczeniu tylko ,0sobom, ktére mialy zdolnosé
zrozumienia”. Niemate znaczenie ma réwniez rola wspdlnoty doswiadczen, ktéra
pozwala na zdefiniowanie $mierci zwierzecia jako istotnej straty.

2. Zaloba nieuprawniona

Zjawisko zaloby nieuprawnionej opiera sie na przekonaniu, ze relacja ze zwierze-
ciem ma poéledniejszy charakter wobec relacji miedzyludzkich i odczytywana jest
jako ich substytut (Morley, Fook 2005, za: Reisbig i in. 2017: 125). Jak zauwaza Bar-
bara Meyers (2002: 252-253), odmawianie prawa do zaloby ma miejsce wéwczas,
gdy czlonkowie relacji (w tym przypadku zwierzeta) s3 uwazane za mniej warte
wspdlczucia. Powszechng ekspresja tego przekonania jest wspomniana juz suge-
stia zastgpienia zmarlego zwierzecia kolejna jednostka. Podobne sugestie wyra-
Zone w nieempatyczny sposob spotykaja sie z silnym sprzeciwem opiekunow.
Kolejnym przejawem nieuprawnionej zaloby jest identyfikowane przez roz-
moéwcow oczekiwanie ze strony otoczenia, Ze cierpienie po stracie zwierzecia
nie potrwa dtugo (por. Packman i in. 2014: 349). W konsekwencji niedostatecz-
nych ram kulturowych dla przezywania zwierzecej Smierci powstaje poczucie
braku przestrzeni dla mozliwosci rozmowy o doswiadczeniu $mierci zwierze-
cia. Prowadzac badania, niejednokrotnie spotkalam si¢ ze strony rozméwcéw
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ze stwierdzeniem, ze jestem pierwsza osoba, ktérej maja okazje opowiedzie¢
o swoich przezyciach. Dla czeéci narratoréw potrzeba wypowiedzenia cierpie-
nia, a zarazem dazenie do przelamania kulturowego tabu milczenia na temat
utraty zwierzecia, byty decydujacymi motywacjami do zgtoszenia checi udziatu
w badaniach. Owa marginalizacja zwierzecej émierci jest rzecz jasna elementem
szerszego zjawiska zaniku dyskursu tanatologicznego i stopniowej tabuizacji
$mierci ludzkiej, na ktére zwrdcil uwage m.in. Geoffrey Gorer (1979). Deficyt
w zakresie rozpoznania potencjalnej sity wiezi miedzy czlowiekiem a zwierze-
ciem towarzyszacym poteguje zjawisko sttumienia. Smier¢ juz nie tylko stanowi
niewygodny fakt egzystencjalny, nieprzystajacy do wspoélczesnej kultury, ale
jako émier¢ przedstawiciela innego gatunku nie moze zosta¢ uznana, na mocy
kulturowego prawa, jako utrata uprawniajaca do przezywania zatoby.

Zjawisko nieuprawnionej zaloby rodzi w opiekunach poczucie zderzenia
z obowiazujacym w danej wspoélnocie systemem wartosci, a w konsekwencji
wykluczenia i przekonania o nieprzystawalnosci spotecznej. Odczucia takie
towarzyszyly m.in. Gosi po $mierci kotki. Rozméwcezyni, dzielac sie swoimi
motywacjami do podjecia rozmowy o stracie zwierzecia, stwierdza:

Mysle tez, ze generalnie to jest takie doswiadczenie, o ktérym mato sie méwi, bo
na Podhalu w ogéle i tu gdzie mieszkam, to przezywanie straty pupila, zwie-
rzecia, jest jakby postrzegane jako takie... nie wydziwiaj, na zasadzie przeciez
to tylko byl pies, kot, nie ma sensu tam rozpaczac. Tu zwierzeta czyms sg, ale s
oczywiscie czym$ mniej niz ludzie. Wiec nie przywiazuje sie takiej duzej wagi
do tego, ze one umierajg, odchodza i do tego, w jaki sposob... potem cztowiek sie
czuje. Dla mnie to jest zawsze mega glebokie doswiadczenie.

Okazywanie emocji w sytuacji zwierzecej Smierci interpretowane jest jako
nadmierny afekt i egzaltacja, a wiec zachowanie nieodpowiednie dla osoby
dojrzatej emocjonalnie. Fakt ten ilustruje spoleczne oczekiwanie, ze antropocen-
tryczny porzadek rzeczywistoéci na pewnym etapie zycia powinien zostaé przez
jednostke zinternalizowany.

Reakcje otoczenia na zalobe opiekuna nie pozostajg bez konsekwencji dla
indywidualnych relacji miedzyludzkich. Utrata zwierzecia stanowi czas préby
dla wiezi przyjacielskich, a forma odpowiedzi ze strony bliskich znajomych bywa
miernikiem §wiadczacym o wspoélnocie wartosci, decydujac o dalszych perspek-
tywach relacji, facznie z jej potencjalnym zakoriczeniem:

Miatam taka bardzo bliska kolezanke, ktéra wlasnie po tym fakcie troche prze-
stala by¢ moja bliska kolezanka, bo sie przyjaznilysmy, a ona tak to méwila, ze
ona w ogdle nie rozumie o co mi chodzi z tg $miercia tego mojego kota i ze ja to tak
strasznie przezylam i w ogdle co ja wydziwiam, ze to tylko zwierze.

Kamila do dzi$ jako traumatyczne wspomina do$wiadczenie §mierci myszo-
skoczka, ktéry mieszkal z jej rodzicami. Wedle relacji narratorki chore zwierze nie
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otrzymato odpowiednio szybko pomocy weterynaryjnej i mimo podjetej przez
Kamile proby ratowania myszoskoczka, konieczne bylo poddanie go eutanazji.
Rozmoéwcezyni przyznaje, ze dlugo nie mogta wybaczy¢ rodzicom zaniedbania:
,Ia strata zwierzat, teraz jak z pania rozmawiam, to wydaje mi sig, ze jest nie
tylko taka stratg prywatna, ale tez jest taka rzecza bardzo relacyjna. Bo jest tez
czyms, przez co patrze inaczej na ludzi”.

3. Rola wirtualnej wspélnoty

Wobec deficytu spotecznej legitymizacji zwierzecej Smierci internet staje sie
przestrzenia, w ktérej opiekunowie juz nie sa zdani wylacznie na szukanie
wsparcia u 0s6b z blizszego i dalszego otoczenia, lecz maja mozliwosé dotacze-
nia do spotecznosci, w ktérych czuja sie zrozumiani, gdzie pozwalaja sobie na
swobodne wyrazanie swoich emocji. ,Najtatwiej byto mi sie zwierzac¢ w tej grupie
walczacych z FIP-em’. Wiec jak jakis kot odchodzil i wszyscy komentowali, pisali
«trzymaj sie», to lubitam pisac jak to wygladato, wstawic jego zdjecie i gdzie$ tam
sie tym podzieli¢, wyrzuci¢ z siebie” - przyznaje Maria. Wirtualne wspélnoty
spelniaja szereg funkcji wobec zjawiska nieuprawnionej zatoby. Z jednej strony
stuzg jako katalizator emocji, stwarzajac opiekunom mozliwos¢ wypowiedzenia
swojego cierpienia, ale takze podtrzymania pamieci o zwierzeciu, a wiec i formy
kontynuaciji relacji, z drugiej zas tworza kulturowa mikrosfere oséb podziela-
jacych podobne wartosci. Mikrosfera ta, opierajac sie na tresciach i korzystajac
z wzorcow wlasciwych dla kultury internetu, ksztattuje i dostarcza modeli dla
wyobrazen, strategii i praktyk zwigzanych z do$wiadczeniem zwierzecej Smierci.

Whnioski koncowe

Przedstawiony material ujawnia wiele analogii pomiedzy do$wiadczeniem
zaloby po zwierzeciu oraz bliskim cztowieku, potwierdzajac wczeéniejsze
badania. S3 to m.in. takie aspekty, jak: podobieristwo emocji, takze wyrazane
bezposrednio przez narratoréw w odniesieniu do przezycia $mierci bliskiej
osoby, wpisanie zwierzecia w porzadek rytuatu, dazenie do kontynuacji wiezi
po $mierci zwierzecia czy zjawisko potraumatycznego wzrostu. Reakcje te stano-
wia bezposrednig konsekwencje statusu nadanego zwierzeciu towarzyszacemu,
analogicznego do osoby szczegdlnie bliskiej: czlonka rodziny, przyjaciela (por.
Pregowski 2014: 325) czy nawet dziecka. Status ten z kolei jest rezultatem miedzy-
gatunkowej wiezi, zbudowanej na wieloletniej czesto wspétobecnosci cztowieka
i zwierzecia. Badania dowiodty takze obecnosci zjawiska nieuprawnionej zatoby,
jako czestej spotecznej reakcji na ujawnienie przez opiekunéw silnych emocji po
stracie zwierzecia. Niemniej poglebione wywiady narracyjne przeprowadzone

¢ Zakazne zapalenie otrzewnej, do niedawna jeszcze $miertelna choroba kotow.
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na potrzeby niniejszej pracy pozwolily réwniez na dostrzezenie niezidentyfiko-
wanych wczesniej kwestii. Do tych naleza np. wewnetrzne konflikty opiekunéw
w obrebie wyobrazen i przekonar, a takze zjawisko stopniowego konstytuowania
sie wzorcow zwigzanych z doswiadczeniem zatoby po zwierzeciu.

Kwestia pierwsza dotyczy pozornie kontradyktorycznych zjawisk: poczucia
niestosownoéci zaréwno w przypadku poréwnania przez opiekunéw witasnych
reakcji po $mierci zwierzecia do reakcji po $émierci bliskiej osoby, jak i w kwestii
praktyki adopcji kolejnego zwierzecia. Dlaczego twierdze, ze zjawiska te s3 na
pozor sprzeczne? Ot6z opieraja sie na odmiennej hierarchii wartosci. Pierwsze
w nich stanowi o §wiadomoéci istnienia antropocentrycznego porzadku i obawie
przed zlamaniem kulturowego zakazu zniesienia granicy miedzy tym, co ludz-
kie i co zwierzece. Drugie zjawisko natomiast wspiera odmienng perspektywe:
»zastapienie” zmarlego zwierzecia jawi sie jako réwnie niemoralne dziatanie
co zastagpienie bliskiej osoby inna jednostka. Przekonanie to tym samym znosi
bariere miedzygatunkowa. Antynomie te mozna jednak w prosty sposéb wyja-
$nié. U zrédet obydwu zjawisk lezy mniej lub bardziej uswiadamiany konflikt
jednostki miedzy kulturowo usankcjonowanymi normami, ktére wyznacza nadal
paradygmat antropocentryczny, a indywidualng potrzeba zréwnania na pozio-
mie emocjonalnym relacji miedzygatunkowej oraz miedzyludzkiej. Potrzeba ta
wynika z doswiadczenia glebokiej wiezi ze zwierzeciem. Ow konflikt stanowi
jednoczesnie miernik wspoélczesnego statusu zwierzat towarzyszacych, ktéry
jest wypadkowa wielowiekowej tradycji myslowej i nowych trendéw w kulturze,
generowanych przez srodowisko opiekunéw zwierzat towarzyszacych. Rzecz
jasna rozbiezno$¢ ta istniata zapewne od czaséw, kiedy zwierzeta zyskaty status
stworzen stuzacych wylacznie do towarzystwa i przestano od nich oczekiwac
wywigzywania sie z jakichkolwiek innych obowiazkéw wzgledem czlowieka.
Pamietac¢ jednak nalezy, ze we wcze$niejszych wiekach na luksus posiadania
takiego zwierzecia pozwoli¢ sobie mogla jedynie warstwa arystokracji. Wspo6l-
czesna skala zjawiska jest nieporéwnywalna.

Zmieniajace si¢ orientacje w zakresie percepcji relacji czlowiek - zwierze
towarzyszace pozostaja nie bez wplywu na rozwdj wyobrazen i praktyk zwia-
zanych z przezywaniem zaloby po zwierzetach. Cho¢ stadium ukonstytuowania
sie kulturowych wzorcow jest nadal dalekie od takze zmieniajgcych sig, ale zako-
rzenionych w wielowiekowej tradycji modeli do$wiadczania zatoby po bliskiej
osobie, znajdujemy si¢ obecnie w punkcie, w ktérym mozemy zaobserwowac
stopniowo wylaniajace sie schematy kulturowe. Do tych naleza opisane w niniej-
szym tekscie formy rytualow posmiertnych czy strategie radzenia sobie z zatoba.
Wzorce te, majace Zrédlo w indywidualnych i czesto zaskakujaco kreatywnych
praktykach opiekunéw, ulegaja sukcesywnemu upowszechnieniu. Znaczacy
wplyw na to zjawisko maja spotecznosci wirtualne i obieg tresci w sieci. Dzieki
przestrzeni, jaka stanowi internet, obserwujemy konstytuowanie si¢ nowej kul-
tury zrzeszajacej opiekunéw. Jednym z jej elementéw, poprzez wymiane i obiek-
tywizacje wyobrazen oraz praktyk, a takze legitymizacje zatoby po zwierzeciu,
jest ksztaltowanie sie nowych wzorcéw doswiadczania zwierzecej $mierci.
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SUMMARY

Lost presence: Grief and bereavement after the death of a companion animal

Dying is one of the basic existential experiences which, at the most fundamental level,
both connects and separates humans from the rest of animate nature. What they have
in common is the biological dimension, while divisions occur at the cultural level. Within
Western culture, based on the Christian religion, the death of an animal, seen as a soul-less
being, is deprived of the sacred dimension and perceived as a biological act of cessation
of all vital functions. This belief is contrasted with the perspective of companion animal
caretakers, for whom the individual experience of going through the process of dying
and the death of their pet can be a traumatic experience, comparable to the experience
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of the death of a human loved one. In this article, I consider the following: caretakers’ reac-
tions to the loss, the specificity of the bond that affects grief, analogies between mourning
after the death of a human and a pet, the role of ritual in the mourning process, strategies
and ways of reorganizing the relationship with the deceased pet, and social attitudes faced
by the caretakers in response to their grief, with particular emphasis on the phenomenon
of disenfranchised grief. The text is based on ethnographic qualitative research focused
on the caretakers” experiences related to the disease and death of companion animals.

Keywords: human-animal studies, death, bereavement, multi-species ethnography, pets
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,You can’t stop the FUTURE".
Wprowadzenie do badan nad 1}?lroblematykq tozsamosci
mieszkancéw Wysp Japoriskic

2020 roku japoriski oddziat firmy Nike przygotowat reklame zatytutowana

,You can’t stop the FUTURE”. Pod przykrywka zareklamowania produk-
tow sportowych poruszono trudny temat dla japoniskiego odbiorcy, jakim jest
funkcjonowanie na obrzezach spoteczenstwa oséb, przede wszystkim mlodych
kobiet, wywodzacych sig¢ z malzeristw mieszanych oraz mniejszosci etnicznych.
Reklama zaczyna sie stwierdzeniem: Tokidoki kangaerunda, watashitte nani mono...?
(Czasem zastanawiam sie, kim jestem...?). Pytanie to od dekad, a by¢ moze nawet
od stuleci, odbija si¢ echem w wyspiarskim spoleczenistwie. Wspdlczesny obraz
Japonii kreowany jest przez jej kulture popularng, ktéra w oficjalnym przeka-
zie ukazuje swiatu kraj r6znorodny, otwarty na innos¢ i na $wiat'. Juz sama
definicja ré6znorodnosci kulturowej odbiega od tego, co ma na mysli zachodni
odbiorca. Multikulturalizm, tak szeroko kojarzony na Zachodzie z ré6znorodno-
Scig etniczng, w Japonii odnosi sie do lokalnego zréznicowania regionalnego oraz
wystepowania réznych grup, bedacych czesto pozostatoscia po éredniowiecznym
systemie spolecznym, ktéry nosit znamiona kastowe. W ramach tej r6znorod-
noéci rzadko ujmowane sg grupy kojarzone z migrantami. Japonia zazdrosnie
strzeze swoich granic przed przybyszami z Bliskiego Wschodu, Azji (Wschodniej

! Doskonalym przykladem takiej narracji moze by¢ ceremonia otwarcia XXXII Letnich Igrzysk
Olimpijskich w Tokio (majacych odby¢ sie w 2000 roku, ale przesunietych ze wzgledu na pan-
demie na 2021 rok), w ktérej brali udziat atleci oraz artysci z niepelnosprawnosciami. Poprzez
zaproszenie ich do udziatu w uroczystoéci wykreowano obraz kraju otwartego i przyjaznego
wszelkim mniejszo$ciom.
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i Poludniowo-Wschodniej), Afryki czy Ameryki Potudniowej. Mozna by rzec, ze
w lepszej sytuacji sq przedstawiciele Europy i Ameryki Péinocnej, szczegdlnie
kojarzeni z jasnym odcieniem skéry (Osanami Térngren, Sato 2019: 803-804). Jed-
nakze o ile sami przybysze postrzegani sa relatywnie pozytywnie, o tyle dzieci
wywodzace sie z matzenstw i zwigzkéw mieszanych? zmuszone sa do zadawania
sobie przytoczonego na poczatku pytania: Kim jestem?

Pomiedzy mitem homogenicznosci a spoleczeristwem
multikulturowym w Japonii

Postawione pytanie - Kim jestem? - jest kluczowe w perspektywie analizy toz-
samosci etnicznej, kulturowej, narodowej, czy tez cho¢by jednostkowej. Brian
J. McVeight zauwaza, Ze samo pojecie tozsamosci jest najczesciej uzywanym ter-
minem w literaturze naukowej z zakresu nauk spotecznych (McVeight 2014: 39).
Nalezy zwr6ci¢ uwage, ze nie jest to termin nieistotny, ale koncepcja wpasowu-
jaca si¢ w szeroko ujmowane kwestie polityki tozsamosciowej, ktéra w ujeciu
antropologicznym i psychologicznym dotyczy¢ bedzie wszelakiej masci analiz
poswieconych plici, etnicznosci, klasie, nacjonalizmowi, akulturacji, migracji czy
tez nowym ruchom spoteczny®. Tak pojmowana tozsamosé wedlug McVeighta
winna by¢, i w istocie jest, traktowana w naukach spolecznych dwojako, jako
polityczna praktyka (np. aktywizm) oraz akademicki konstrukt. W ujeciu zapro-
ponowanym przez McVeighta (2014) oraz Boskiego (2022: 499-503) tozsamos¢
w naukach spotecznych bedzie odnosita sie wiec do zgodnosci wiasnego wyobra-
Zenia o sobie z tym definiowanym przez grupe. Identycznos¢, jaka jest udziatem
obu stron - jednostki i grupy - moze przyjac wiele form. Moze dotyczy¢ seksual-
noéci, plci, kultury etnicznej (narodowej), pokrewienistwa, polityki, religii, klasy
i/lub kasty, zawodu, edukaciji, jezyka czy tez poziomu wrazliwoéci estetycznej*.

W japonistycznym dyskursie naukowym problematyka tozsamosci miesz-
kancow Wysp Japonskich zajmuje obecnie wazne miejsce. Skupia sie ona na
dwoéch watkach. Pierwszym z nich, mozna by rzec tradycyjnym, jest ksztatto-
wanie si¢ japorniskiego mitu narodowosciowego. Zas drugim, wspoélczesnym
watkiem jest problem tozsamosci grup mniejszo$ciowych zamieszkujacych
Kraj Kwitngcej Wisni.

W odniesieniu do kwestii ksztaltowania sie mitu narodowosciowego prym
wiodag japoriscy naukowcy oraz japonisci, ktorzy w swoich pracach poruszaja

2 Na potrzeby niniejszego opracowania zajme sie jedynie niektérymi aspektami zwiazanymi
z tozsamoécig dzieci z malzenistw mieszanych. Kontrastem do prowadzonej narracji bedzie krotka
analiza ogélnego nurtu kreujacego w Japonii postawy tozsamosciowe (w tym koncepcje rasy)
oraz kwestia etnicznych Koreanczykéw i Chificzykow zamieszkujacych teren Wysp Japoriskich.
3 Warto dodaé, ze w przypadku japoniskim nalezy jeszcze uwzglednic¢ kwestie zréznicowania
biologicznego (fizycznego), ktore nalezy traktowac w ujeciu klasycznej definicji przynaleznosci
rasowej taczacej cechy fizyczne z przymiotami kulturowo-psychologicznymi. Potocznie wyko-
rzystywany jest tu termin ,rasa”.

* Zaréwno jednostka, jak i grupa podzielaja ten sam typ identycznosci.
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dwa podstawowe zagadnienia. Pierwszym jest moment utworzenia sie wspot-
czesnej Swiadomosci narodowej Japoriczykéw w okresie modernizacji ery Meiji
(1868-1912)°, za$ drugim jest problematyka zwigzana z powstaniem traktatow
o japoniskosci (jap. nihonjinron) w drugiej potowie XX wieku. Oba te nurty faczy
nacisk polozony na unikatowos¢ Japonczykéw, zaréwno w aspekcie fizycz-
nym (biologicznym), jak i kulturowym. Powyzsza problematyka stanowi jeden
z gléwnych motywéw dociekan naukowych Befu Hiromiego (1980, 1987, 2001),
ktéry z antropologicznego punktu widzenia poszukuje Zrédet mitu o japon-
skiej unikalnosci kulturowej oraz biologicznej. Dociekania Befu odzwiercie-
dlaja przeksztalcenia, jakie zachodzity w Japonii w latach 70. i 80. XX wieku,
w tym moment pojawienia sie nihonjinron (traktatow o japoriskosci). Rowniez
lida Yumiko (2002: 164-208) analizuje powigzania wystepujace pomiedzy prze-
ksztalceniami spoteczno-kulturowymi a mitem narodowo-tozsamoséciowym
Japoriczykéw. Powigzanie japonskiego nacjonalizmu przejawiajacego sie w nihon-
jinron rozwijaja w swoich pracach John Lie (2001), Kevin M. Doak (2012) oraz
Nishikawa Nagao (2001). Badacze, analizujac zwiazek pomiedzy wczesniejszymi
postawami narodowo-tozsamosciowymi (takimi jak odwotanie sie do narodu -
jap. kokumin - i etnosu - jap. minzoku), staraja si¢ ukaza¢ ewolucje japoriskiej toz-
samosci od czaséw miedzywojennych do poczatkéow XXI wieku. Jeszcze szerzej
problematyke ujmuje Joy Hendry (2003), ktéra sktadnikéw (korzeni) tozsamosci
Japoniczykéw poszukuje w czasach starozytnych i zawirowaniach spoteczno-
-politycznych, jakie dotykaly Wyspy Japonskie - kontaktéw z Chinami i Koreg
pomiedzy VI a X wiekiem, okresu wojen domowych czy tez czasu zamkniecia
Japonii pomiedzy XVII a XIX wiekiem?®.

Analizujac badania nad wspoélczesnymi formami tozsamosci mieszkaricow
Wysp Japoniskich, dostrzegamy bardzo istotng réznice. To sami przedstawiciele
grup mniejszosciowych sa przede wszystkim osobami zajmujacymi sie proble-
matyka tozsamosci zlozonej (hybrydowej) powstajacej na styku dwoch, i wiecej,
systemoéw kulturowych. W tym kontekscie dominuja trzy problemy badawcze.
Pierwszym jest tozsamo$¢ dzieci wywodzacych sie z malzeristw mieszanych,
ktérych tozsamosé traktowana w Japonii jest jako niepelna (nieczysta), skazona
elementem obcej (zewnetrznej) tozsamosci. Laurel D. Kamada (2010) oraz Iwa-
buchi Koichi (2014) podejmuja sie proby odpowiedzi na pytanie, kim sa dzieci
z malzenstw mieszanych (jap. hafu) i z jakimi problemami mierzg si¢ na co dzieri

> W okresie Meiji nastgpila gwattowna modernizacja kraju, ktéra dotyczyta wszystkich aspek-
tow zycia Japoriczykow. Przeksztalcono system spoleczny, szkolnictwo, prawo, dokonano
zmian w sposobie ubioru, a nawet postulowano przyjecie chrzescijaristwa jako religii faczonej
z postepem cywilizacyjnym. W ciggu zaledwie dwoch dekad Japonia przeksztalcila si¢ z kraju
feudalnego w parnstwo nowoczesne i jednego z gléwnych graczy na terenie Azji Wschodniej
i Potudniowo-Wschodniej. Wszystkie zmiany taczyly sie z pojawiajacymi sie pytaniami o toz-
samos¢ Japoriczykéw i prébami wykreowania nowej podmiotowosci, ktéra miata odpowiadac
na wyzwania 6wczesnego $wiata.

¢ Kultura japoriska, podobnie jak chiriska badz koreariska, cechuje sie wzgledna stabilnoscig oraz
nawarstwianiem kolejnych elementéw kulturowych. Dlatego tez poszukujac Zrédet obecnych
postaw tozsamosciowych, nalezy dokona¢ analizy o charakterze historycznym, wskazujac na
pozadane elementy (zrédta) sktadowe wspétczesnego dyskursu.
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w Kraju Kwitnacej Wisni. Problem hafu podejmuja réwniez Nishikura Megumi
oraz Perez Takagi Laura (2013), ktére w przygotowanym filmie dokumentalnym
poruszaja kwestie zwigzane z tozsamoscig dzieci wywodzacych sie z malzenstw
mieszanych, sposobem negocjacji, jakie zachodzg pomiedzy skladnikami tozsa-
moéci poszczegolnych bohateréw. Ciekawym watkiem, na ktéry wskazuja Nishi-
kura i Perez Takagi, jest problematyka tozsamosci zainichi (etnicznych Korean-
czykéw), ktorzy w ujeciu autorek stanowia sktadowa grupy hafu (poprzez swoja
hybrydowa korearisko-japoriska tozsamos¢). Drugim problemem badawczym
poruszanym przez naukowcéw w odniesieniu do wspoélczesnej problematyki
etnicznej mieszkarnicéw Wysp Japoriskich jest tozsamos¢ grup mniejszosciowych
zamieszkujgcych Japonie. Dominuje tu problematyka etnicznych Koreariczykéw
(Kim 1995; Chapman 2008), japoriskich Brazylijczykéw oraz nowo przybytych
mieszkancow Azji Potudniowo-Wschodniej (Willis, Murphy-Shigemitsu 2008).
Ciekawy jest prawie catkowity brak ujmowania w problematyce migrantéw
zamieszkujacych Wyspy Japoriskie refleksji dotyczacej przedstawicieli Europy,
Stanéw Zjednoczonych Ameryki Pétnocnej, Kanady i Australii (chyba ze odno-
simy sie do kwestii hafu). Trzecig kwestia wystepujaca w literaturze przedmiotu
jest tradycyjna problematyka dotyczaca grup zamieszkujacych obrzeza japonskiej
etnosfery - Riukiuanczykéw i Ajnéw (Willis, Murphy-Shigemitsu 2008). Pytanie
o tozsamo$¢ mieszkanicéw archipelagu Riukiu oraz Hokkaido (a dawniej réwniez
Sachalinu) zajmowata japonskich etnologéw (etnograféw, folklorystow) juz od
lat 20. XX wieku. Czestokro¢ w kulturze prezentowanej przez mieszkancéw pol-
nocy i potudnia Japonii doszukiwano sie elementéw tradycyjnych i sktadowych
dawnej tozsamosci Japoniczykow (Splisgart 2021).

Co6z wiec oznacza ,bycie Japoniczykiem”? Kto moze, czy tez kto ma prawo do
decydowania, kto jest Japoriczykiem? Pytania te, jak i sama japoniska definicja toz-
samosci, sa nierozerwalnie polaczone z kwestig wspélczesnej samoidentyfikacji
Japoniczykow w kontekscie odmiennosci biologicznej (fizycznej), etnokulturowej
oraz narodowosciowej (politycznej)’.

W kwestii pierwszej - biologicznej (by¢ moze lepiej uzy¢ tu terminu , biora-
sowej”) - tozsamos¢ japoniska postrzegana bedzie przez cechy fizyczne, takie jak
odcieni skory, cechy aparycji (ksztalt twarzy, oczy, kolor i struktura wloséw itd.),
ktére sa wymieniane jako wspoélne przez wszystkich cztonkéw grupy. Poza tymi
widocznymi cechami mamy jeszcze te niewidoczne, takie jak geny czy ,wspdlna
krew”®. Ujecie takie pozwala na kategoryzowanie $wiata i ludzi za wzgledu na
atrakcyjnosc fizyczna i polaczone z nig wlasnosci kulturowe, intelektualne i inne
przymioty. Warto w tym miejscu podkreslic, ze we wspolczesnej japoniskiej reflek-
sji naukowej dominuje analiza grup mniejszoéciowych. Zastanawiajgc sie nad
odbiorem kwestii etniczno-rasowych na terenie Japonii, antropolog spoleczny
Ayabe Masao zauwazyl, ze po Il wojnie Swiatowej ze wzgledu na totalitarna

7 Wszystkie powyzej wspomniane aspekty zaistnialy w Japonii jednoczesnie w drugiej polowie
XIX wieku wraz z modernizacjg kraju (Lie 2004: 118-122).

8 Zaprezentowane ujecie zgodnie jest z XVIII-wiecznym podejsciem do kwestii rasowych, w mysl
ktérego wydzielano typy (rasy) gtéwne oraz subtypy (rasy mieszane).



»You can't stop the FUTURE”... 199

przesztosé kraju naréd jako wskaznik tozsamosci etnicznej stal sie tematem nie-
poprawnym politycznie (Ayabe 2018: 103). Dlatego tez znacznie popularniejsze
sq studia na etnicznymi i kulturowymi mniejszosciami, w ktérych wiekszos¢
(Japoriczycy) stanowi jedynie tlo poréwnawcze dla prowadzonego wywodu.
Ayabe uwaza, ze to wlasnie z tego powodu na terenie kraju funkcjonuje przesta-
rzala, pochodzaca z przelomu XIX i XX wieku, koncepcja rasowa przygotowana
przez XIX-wiecznego spotecznika i myéliciela, Fukuzawe Yukichiego. Fukuzawa
znany byl z propagowania na terenie Kraju Kwitnacej Wisni zachodnich kon-
cepcji naukowych. W drugiej potowie XIX wieku praca Shochii bankoku ichiran
(Przeglad wszystkich krajow w twoich dloniach) zaszczepit w nauce japoriskiej
teorie ewolucjonizmu kulturowego oraz rasizmu. Korzystajac z zatozen przy-
gotowanych przez Johanna Friedricha Blumenbacha, zakorzenit wéréd Japon-
czykéw koncepcje podziatu rasowego zakladajacego wystepowanie pieciu ras:
bialej (kaukaskiej), zottej (mongolskiej), czarnej, czerwonej i brazowej’. Kawai
Yiko (2014: 31) jest przekonana, ze jest to jeden z powodoéw, dla ktérych do dzi§
w kraju funkcjonuje swoista hierarchia w postrzeganiu obcokrajowcéw i dzieci
ze zwiazkéw mieszanych. Tadeusz Mincer uwaza, ze tego typu klasyfikacja biora-
sowa ma ,wzgledna racjonalno$¢ i oparta jest na cechach fenotypicznych, takich
jak chociazby kolor skéry” i podsumowuje, ze ,,pojecie rasy jest wykorzystywane
(--.) jako zasadna kategoria pozwalajaca klasyfikowacé ludzi” (Mincer 2012: 122).

Nalezy nadmienié, ze wraz z rozwojem kraju, juz na przelomie XIX
i XX wieku, starano sie wprowadzi¢ lokalne wersje teorii rasowych, w mysl
ktérych samo pojecie rasy biologicznej przestalo odgrywaé dominujaca role, za
wskazywano na spoleczno-kulturowe otoczenie jako na gléwny czynnik rozwoju,
badz stagnacji, danej grupy. Tego typu refleksja jest zblizona do wspélczesnego
traktowania rasy jako doswiadczenia spotecznego zakotwiczonego w kulturze
(Mincer 2012: 123). Na podstawie dziejéw Japonii z lat 1868-1880 Takahashi
Yoshio (Nihonjinshu kairyoron [Traktat o ulepszeniu japonskiej rasy], 1884) oraz
Unno Yukinori (Nihonjinshu kaizoron [Traktat o zmianie japonskiej rasy], 1911)
zaproponowali dostosowana do lokalnych warunkéw wizje rozwoju narodu
japonskiego. Obaj badacze byli przekonani o tym, ze zmieniajgc warunki bytowe
(zwiazane z zamieszkaniem, pozywieniem i ubiorem) oraz duchowe (zwiazane
z edukacjg, moralnoscia i duchowosécig), mozna nawigzac walke z kultura biatych
ludzi (Kawai 2014). R6znica pomiedzy powyzszymi teoriami polegata na podej-
$ciu do samego procesu zmiany. Takahashi proponowat ,sztuczne” podniesienie
poziomu Japonii poprzez malzeristwa mieszane Japoriczykéw z bialymi przed-
stawicielkami Europy Zachodniej i Stanéw Zjednoczonych Ameryki Pétnocne;j.

® W ujeciu Fukuzawy najwazniejsze byly trzy podstawowe rasy. Rasa biata cechujaca sie piek-
nym wygladem i inteligentng duszg, ktére miaty by¢ charakterystyczne dla grupy umiejsco-
wionej na szczycie drabiny cywilizacyjnej. Druga w kolejnosci, rasa zétta - rasa majaca krotkie
nosy, waskie, skoéne skierowane ku gorze oczy, tagodny charakter, cechujaca sie cierpliwoscia
i odpornoscia na trudnosci, pilnie uczaca sie i pracujaca, jednakze nieposiadajaca wystarczaja-
cego talentu, przez co wolnej sie rozwija od rasy bialej. Ostatnia byla rasa czarna - o waskich
nosach i wytupiastych, wielkich oczach, majaca silne cialo zdolne do ciezkiej pracy. Fukuzawa
byt przekonany, ze czlonkowie tej grupy sa z natury leniwi, dlatego nie sa zdolni do postepu.
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Unno wskazywat zaé na trzy pola, na ktérych toczy sie walka rasowa: ciata, ducha
(wiedzy) i charakteru narodowego (paristwa). O ile na pierwszych dwéch Japo-
nia nie miala szans w starciu z rozwinietymi panstwami z zachodniego kregu
cywilizacyjnego, o tyle na polu ducha i charakteru narodowego wykazywala sie
wyzszym poziomem niz zachodni konkurenci, gdyz japoniski charakter przeja-
wial sie w obustronnej relacji narodu i rodziny cesarskiej (Japoriczycy szanowali
cesarza, za$ cesarz otaczal opieka swoje dzieci, czyli naréd japoriski). Unno wska-
zywal réwniez na kult przodkéw jako ceche taczaca wszystkich mieszkancow
Kraju Kwitngcej Wisni (Kawai 2014: 32-33). To wlasnie na tym nalezato zacza¢
budowacé swoja przewage nad paristwami zachodnimi, aby z biegiem czasu méc
rywalizowaé w pozostatych dziedzinach.

Ostatnig kwestig, o ktérej nalezy wspomnie¢, jest powigzanie japoriskiego
postrzegania rasy z europejskim pierwowzorem. Wspomniany juz Mincer
zauwazyl, Ze ,nie ma jednego rozumienia rasy - zalezy ono od spoleczefistwa,
w ktérym funkcjonuje” (Mincer 2012: 124). Zupelnie inaczej bedzie patrzyl na
kwestie rasowe mieszkaniec Stanéw Zjednoczonych Ameryki Pétnocnej, ktére
,Maznaczone” sa spuscizng niewolnictwa i walki z segregacja rasowa, a ina-
czej przedstawiciel Europy, dla ktérego naczelna kwestia bedzie niechlubna
przeszios¢é zwigzana z teoria czystosci rasowej, eugenika czy wpltywem tota-
litaryzmow XIX i XX wieku (Mincer 2012: 124). Majac w pamieci, ze podstawa
japonskiego namystu nad problemem ras byla propozycja podzialu ludzkosci
wysunieta przez Blumenbacha, réwniez w Japonii kwestia ,czystosci rasowej”
odgrywata, i w niektérych aspektach ogrywa do dzis, naczelna role.

W odniesieniu do kolejnej kategorii - narodowosciowo-politycznej - tozsa-
mos$¢ bedzie faczyta sie bezposrednio z przynaleznoscig, badz tez jej brakiem,
do okreslonego narodu (grupy)”. Wraz z powstaniem wspodlczesnych panstw
w XIX wieku koncepcja przynaleznosci do narodu potaczona byta z ius soli' lub
z ius sanguinis'. W Japonii przyjeto druga z koncepcji w odniesieniu do okresle-
nia przynaleznosci narodowej. Co wiecej, osoby doroste moga posiadac jedynie
jedno obywatelstwo. Dlatego tez dzieci wywodzace si¢ z malzenistw mieszanych
w wieku 22 lat zobligowane sa do wyboru jednego z posiadanych obywatelstw
irezygnacji z pozostalych. W ponizszej tabeli zawarto zestawienie atrakcyjnosci
cech fizycznych (a doktadniej karnacji) i obywatelstwa wsréd oséb poszukujacych
malzonka/matzonki poza granicami Japonii®.

1 Wyjatkiem beda uchodzcy i bezparistwowcy, ktérzy z okreslonych przyczyn (konflikty
zbrojne, przesladowania, upadek parnstwa) nie przynaleza do zadnego organizmu parnstwowego
(nie posiadaja obywatelstwa lub sie do niego nie przyznaja).

' Dost. ,, prawo ziemi”, w mys$l ktérego obywatelstwo nabywa si¢ poprzez urodzenie na terenie
danego paristwa - w jego granicach, na pokladzie statku/samolotu czy tez placowki dyploma-
tycznej.

12 Dost. ,prawo krwi”, w mysl ktérego dziecko nabywa obywatelstwo kraju pochodzenia rodzica
badzrodzicow. W tym przypadku czesto wykorzystywana jest terminologia powiazana z pokre-
wienstwem, ale réwniez z koncepcja biorasowa.

3 Dane przygotowane na podstawie badan prowadzonych przeze mnie w latach 2005-2009
oraz 2012-2017.
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Tabela 1. Korelacja atrakcyjnosci narodowosci i karnacji’

Karnacja
Narodowosé Jasna . Ciemna
. Sniada (brazowy,
(biaty)
czarny)
Mieszkaniec/-ka USA, Kanady, Australii 5 3/4 2
Mieszkaniec/-ka Europy Zachodniej 4/5 3/4 2
(Wyspy Brytyjskie, Francja, Niemcy)
Mieszkaniec/-ka Europy 3/4 3/4 2
Potudniowo-Zachodniej (Hiszpania,
Portugalia, Wtochy, Grecja)
Mieszkaniec/-ka Skandynawii 4 15 -
Mieszkaniec/-ka Europy 3/4 - -
Srodkowo-Wschodniej
Mieszkaniec/-ka Europy Wschodniej 2/3 - -
(na wschéd od Bugu)
Mieszkaniec/-ka Bliskiego i Srodkowego 2 2 2
Wschodu
Mieszkaniec/-ka Azji Wschodniej (Chiny, 3 - -
obie Koree)
Mieszkaniec/-ka Azji Poludniowej, 2/3 1/2 1/2
Potudniowo-Wschodniej
Mieszkaniec/-ka Afryki 1 1 1

“Skala od 1 do 5, gdzie 1 oznacza zdecydowanie ,nie”, za$ 5 zdecydowanie ,tak”.

Zrédto: Opracowanie wiasne.

Ostatnig sktadowg formga tozsamosci jest jej entokulturowy komponent, czyli
etnicznoé¢. Nawigzuje on do dwoch aspektéw. Pierwszym z nich jest spolecznie
zdefiniowane dziedzictwo kulturowe (wiedza kulturowa). Drugim za$ jest spu-
Scizna biofizyczna (,rasowa”) przejawiajaca sie¢ w cechach fizycznych populaciji.
O ile wspolczesnie w naukach spotecznych komponent biofizyczny nie odgrywa
zadnej roli w okres$leniu dziedzictwa etnokulturowego, o tyle w potocznym,
japoniskim ujeciu bedzie on istotng sktadowa dziedzictwa narodowo-kulturowego
mieszkancow Wysp Japoriskich'. Skupiajac sie jedynie na aspekcie dziedzictwa
kulturowego, warto wspomnie¢, iz w trakcie dorastania, w ramach procesu
enkulturacji, czlowiek zyskuje podstawowe kompetencje kulturowe, zwigzane

14 Zgodnie z przyjetymi w Japonii, jak i pozostatych krajach Azji Wschodniej, kanonami piekna
waznym elementem jest jasna karnacja (biata cera). Uznawana jest ona za przejaw wyjatkowej
urody i $wiadczy o wysokim statusie, a takze o dobrym pochodzeniu osoby, ktéra posiada jasng
cere, poniewaz zaklada sig, Ze nie musi trudnic sie praca fizyczna.

W potocznym ujeciu w omawianym regionie nie wystepuja osoby o innej niz jasnej karnacji
skory.

16 W dalszej czesci tekstu ten komponent zostanie oméwiony bardziej szczegétowo.
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z: jezykiem, zwyczajami, tradycjami i wierzeniami (takze systemem przekonar).
Umozliwiaja one funkcjonowanie w danym spoteczenistwie i na dalszych etapach
edukaciji i zycia spolecznego sa rozwijane poprzez réznego rodzaju instytucje'”
nadajace jednostce cechy tozsamosci indywidualnej (Boski 2022: 514-516). Nie-
zaleznie od tego, ktéra z form tozsamosci bedziemy rozpatrywac, jej naczelnym
zadaniem jest wzmocnienie wiezi pomiedzy jednostka a grupa poprzez podzie-
lanie wspélnych wartosci oraz uczestnictwo w okreslonych obrzedach.
Wracajac do postawionego juz dwukrotnie pytania - Kin jestern? oraz Co to zna-
czy byc Japoriczykiem (czym jest japoriskosc)? - warto na chwile zatrzymac sie przy
kilku kwestiach. C6z wiec znaczy , japoriskos¢” we wspélczesnej Japonii? Na pewno
termin ten ma wiele znaczen, ktére odnosza sie bezposrednio do wyzej oméwio-
nych form tozsamoséci (McCormack 2001: 265). Pierwsza z nich dotyczy dychotomii
dzielacej ludzi na dwa typy: Japoriczykow (jap. HZSA, nihonjin) oraz obcokrajow-
cow (jap. SMEA, gaikokujin'®). Jak zauwaza McVeight, w przypadku zapisu obu
terminéw znakami pisma japoriskiego mozemy dostrzec ich wieloznacznosé, gdyz
zawieraja w sobie zaréwno biorasowa, etnokulturowa, jak i polityczna definicje
(McVeight 2014: 39). Powyzsza zaleznos¢ mozna dostrzec choéby w wyobrazeniu
typowego gaijin’a, ktéry wedlug Japoniczykow jest wysoki, niebieskooki oraz , biaty”
co stanowi przeciwienistwo wygladu typowego mieszkarica Wysp Japoriskich.
Innym zagadnieniem, ktére nalezy podkresli¢ w ramach refleksji nad ,japon-
skoscig”, jest jej stopniowalnosé. Japoriczycy wyrézniaja wiele kategorii przyna-
leznosci do swojej nacji. Za najwyzsza kategorie uznaje sie osoby, ktére posiadaja
duza wiedze na temat wlasnego dziedzictwa kulturowego. Okreéli¢ je mozemy
jako ,japoriskich Japoriczykow”?, ktorzy sa dumni ze swojego statusu. W przeci-
wienstwie do nich osoby nieposiadajace szerokich kompetencji w zakresie kultury
tradycyjnej postrzega sie jako , przecietnych Japoriczykéw”. W obu przypadkach
nie odmawia sie posiadania wiedzy i kompetenciji wtasciwych Japoriczykom, ale
rozréznia sie stopient wtajemniczenia w kulture. Trzecia kategoria sa osoby narodo-
woéci japonskiej, ktére w wyniku zdarzen losowych przebywaty poza krajem przez
dtuzszy czas, np. dzieci, ktére pobieraty nauke w zagranicznych szkotach w trakcie
skierowania rodzicéw do pracy poza granicami kraju. Takie osoby okreélane sg
mianem kikoku shijo (i[5 T22) lub kikokusei (Fit[E4:), czyli jako powracajace. Jesz-
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cze do niedawna traktowano je z jawnym ostracyzmem?®, gdyz ich ,japoriskosé

7 Instytucje moga przyja¢ forme bezposrednia, taka jak np. szkoly, grupy rowiesnicze, grupy
religijne, klasy, kasty lub przejawia¢ sie¢ we wszelkiego typu rytuatach i obrzedach, w ktérych
uczestniczy jednostka.

18 W formie bardziej potocznej i czgsto uznawanej za pejoratywna: 7h A\, gaijin.

¥ Beda to osoby zawodowo trudnigce sie nauczaniem oraz wykonywaniem sztuk tradycyjnych,
kultywujace tradycyjne zawody, uprawiajace tradycyjne japoriskie sporty oraz zawodowo trud-
nigce sie przekazywaniem wiedzy nt. Japonii (Splisgart 2004).

% Wspolczesnie nadal mozna dostrzec przejawy dyskryminacji w odniesieniu do przedstawicieli
tej grupy, gdyz system edukacji zaklada oddzielne procedury egzaminéw wstepnych oraz
wymagan wzgledem uczniow - potomkéw migrantéw. Na tg sytuacje moze wplywac rozwdj
umiedzynarodowienia polityki edukacyjnej kraju, ktéra ktadzie nacisk na wzrost miedzynaro-
dowych kompetencji uczniow - przede wszystkim znajomosci jezyka angielskiego - ktére maja
$wiadczy¢ o rozwoju systemu edukacyjnego.
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poprzez wystawienie na dzialanie obcej kultury uznawana byta za niepetna czy
wrecz zaburzona. Czwarta grupa sa potomkowie, burakumin (¥ %)%, ktorzy
pomimo niekwestionowanej przynaleznosci etnicznej traktowani sa jako osoby
bez wiasciwych kompetencji kulturowych (Yokochi Samuel 2008). W nieco innej,
cho¢ zblizonej sytuacji znajduja sie¢ zamieszkujacy obrzeza japoriskiej etnosfery
mieszkaricy Archipelagu Riukiu oraz Ajnowie?, ktérzy sa prawnie (politycznie)
uznawani za Japoriczykow, ale kulturowo i fizycznie r6znia sie od mieszkanicéw
glownych Wysp Japonskich (Ueunten 2008; Sjoberg 2008). Podobnie okreslani
sa etniczni Koreaniczycy i Chificzycy zamieszkujacy Japonie. Sg to osoby, ktére
pomimo posiadania statusu rezydenta, a w wielu przypadkach naturalizacji, nadal
traktowane sg jako niekompetentne w zakresie wiedzy etnokulturowej zwigzanej
z dziedzictwem japoniskim?. Przedostatnia grupa, o ktérej nalezy wspomnie¢
w kontekscie ,japoriskosci”, sa potomkowie Japoriczykow, ktorzy wyemigrowali do
Brazylii na poczatku XX wieku (Akimitsu Ishi 2008). Ta specyficzna grupa etniczna
przez blisko 100 lat Zyta na terenie Ameryki Poludniowej, kultywujac swoje azjatyc-
kie dziedzictwo kulturowe. W latach 80. XX wieku japoriska gospodarka, w szcze-
gblnosci sektor rolniczy, mierzyla sie z kryzysem. Pomocne w kryzysie miato by¢
dopuszczenie do rodzimego rynku pracy potomkéw emigrantéw japoriskich z Bra-
zylii. Traktowane sg oni do dzis jako cze$ciowo kompetentni w zakresie wiedzy
o kulturze japoniskiej, jednakze ich wiedza okreslana jest jako przestarzata i nie do
konica kompatybilna ze wspodlczesng konfiguracja systemu kulturowego®. Ostatnia
grupa, ktéra nalezy uja¢ w tym krotkim zestawieniu, sa dzieci z malzeristw mie-
szanych w Japonii zwane hafu, /N—7 (od ang. half - potowka), mikkusu, <77 A
(od ang. mix - mieszanka) lub daburu, % 7)1 (od ang. double - podwdjny). Pierwsze
okreslenie - hafu - sugeruje brak badz niedostatek kompetencji etnokulturowych
dotyczacych japonskiego dziedzictwa. W zalozeniu dzieci z malzeristw mieszanych
okreslane sa jako jedynie w potowie bedace Japoriczykami i niebedgce w stanie
opanowac subtelnego systemu kulturowego Japonii, ktéry znany jest pozostaltym
grupom, uznawanym spolecznie za ,czyste” kulturowo. W ostatnich latach ter-
min hafu traktowany jest jako przejaw dyskryminacji dzieci z malzeristw miesza-
nych. Dlatego zaproponowano uzywanie dwdch pozostatych okreslen, z ktérych

2 Burakumin to potomkowie dawnych wyrzutkéw (przestepcow oraz os6b chorych psychicznie)
i ,nie-ludzi”, czyli przedstawicieli kasty nieczystych. Obie grupy znajdowaly sie do lat 80.
XIX wieku poza strukturami spotecznymi.

2 Zaréwno Archipelag Riukiu, jak i Hokkaido sa terytoriami, na ktérych rozwijata si¢ niezalezna
kultura. Wraz z wlaczeniem tych obszaréw do paristwa japoriskiego nastgpita silna japonizacja
Riukiuaniczykow i Ajnéw. Dlatego tez ich status prawny - obywatelstwo japornskie - i status
kulturowy nie sg tozsame.

% W przypadku obu tych grup pelna asymilacje ze spoteczeristwem japoniskim utrudnia $wia-
dome zachowanie obywatelstwa koreanskiego badz chiniskiego oraz czestokro¢ funkcjonowanie
w systemie szkolnictwa etniczno-narodowego (szkét chiniskich lub koreariskich) podczas edukacji
obowigzkowej.

# Na skomplikowana sytuacje emigrantéw wplyw ma czesty brak posiadania japonskiego obywa-
telstwa. Brazylijskim Japoriczykom przyznawano poczatkowo jedynie prawo do pobytu czasowego
lub stalego, w zaleznosci od posiadanych kompetencji kulturowo-zawodowych. Obywatelstwo
przyznawano dopiero w drugim pokoleniu - dzieciom urodzonym juz na terenie Japonii.
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pierwsze — mikkusu — w odczuciu oséb, ktérych dotyczy, sugeruje ,mieszarca”
i prowadzi do skojarzenia tej grupy z psami nierasowymi, za$ drugie nie znajduje
uznania w oczach samych zainteresowanych, gdyz nie wiedza oni, co ma oznaczac
owa cechujaca ich ,, podwdjnosé”.
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Tabela 2. ,Japorisko$¢” oraz r6zne formy tozsamosci w odniesieniu do poszczegélnych grup

. . Tozsamos¢ . >
Tozsamos¢é Tozsamos¢
- etnokulturowa .
Grupa spoleczna biofizyczna . polityczna
(,japoniska krew”) (kompetencje (obywatelstwo)
~12p kulturowe) Y
Rodzina cesarska »czysta” bardzo wysokie japoriskie
,Japonscy” Japornczycy | ,czysta” wysokie japonskie
Przecietni Japoniczycy | ,czysta” pewne japonskie
Powracajacy »czysta” skazone obca japonskie
(kikokushijo, kikokuser) kulturg
Burakumin ,czysta” skazone japorniskie
Riukiuariczycy, brak pewne® japoriskie
Ajnowie
Etniczni Koreanczycy, | brak pewne/moga by¢ | japoniskie
etniczni Chinczycy uznane za zblizone
(naturalizowani) do Japoniczykow
Etniczni Koreaniczycy, | brak pewne/moga by¢ brak
etniczni Chiniczycy uznane za zblizone
(status rezydenta) do Japoriczykow
Brazylijscy Japorniczycy | ,czysta” pewne/mogga by¢ japonskie
(naturalizowani) uznane za zblizone
do Japorniczykow
Brazylijscy Japoriczycy | ,czysta” pewne/mogga by¢ brak
(status rezydenta) uznane za zblizone
do Japonczykéw
Inni obcokrajowcy brak pewne japonskie
(naturalizowani)
Inni obcokrajowcy brak pewne brak
(status rezydenta)
Hafu ,Mieczysta”? pewne japonskie/brak?

Zr6dto: Opracowanie wlasne na podstawie (McVeight 2014: 40; Osanami Térngren, Sato
2019: 808).

% Ze wzgledu na wielowiekowa japonizacje w przypadku mieszkaricow Archipelagu Riukiu
moze by¢ zblizona do Japonczykow.

% Podobnie jak w przypadku osob powracajacych do kraju, ktérych tozsamos¢ etnokulturowa
postrzega sie jako skazong, w odniesieniu do hifu ,krew” jest ,zmieszana” i , skazona” obcym
elementem. Na podstawie tego mozemy wnioskowac o sile elementu biofizycznego w ogélnej
koncepcji tozsamosci japoriskiej.

¥ Ukazuje to, jak istotnym sktadnikiem japoriskiej tozsamosci jest komponent polityczny repre-
zentowany przez obywatelstwo.
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Zaprezentowane w tabeli 2 zestawienie ukazuje dwa bieguny japonskiej
tozsamosci. Mozemy dostrzec, ze w opozycji do rodziny cesarskiej hiafu w uje-
ciu potocznym dysponuja najstabszymi sktadnikami tozsamosci. Wydaje sig, ze
W potocznym ujeciu pomijany jest element procesu enkulturacji (w tym znaczenie
rodzicow w przekazywaniu wiedzy kulturowej), ktéry stanowi podstawe do
budowy postaw tozsamosciowych. Wyraznie dostrzegamy znaczenie innych niz
rodzina instytucji kulturowych w procesie formowania sie tozsamosci mlodych
Japoriczykow.

Dotychczasowe rozwazania nieuchronnie kieruja nas w strone tematu
multikulturalizmu na terenie Wysp Japonskich. Problematyka multikultura-
lizmu Japonii zaczeta pojawia¢ sie¢ w naukowym dyskursie antropologiczno-
-psychologicznym dopiero na poczatku XXI wieku. Mozna to wigza¢ z poste-
pujaca globalizacjg, ktéra wraz z upowszechnieniem sie internetu skroécita
dystans pomiedzy do niedawna odlegtymi geograficznie i kulturowo regionami.
Przenikajace na teren Wysp Japoriskich zachodnie nurty badawcze zwigzane
ze studiami etnicznymi nakazaty miejscowym badaczom pochylenie sie nad
zréznicowaniem etnokulturowym kraju. Japoriczycy, chcac uchodzi¢ za naréd
nowoczesny zaczeli dostrzegac¢ we wlasnym gronie osoby, ktére przynalezaty do
innej grupy kulturowej czy etnicznej, ale jednoczesnie posiadaty kulturowe kom-
petencje pozwalajace funkcjonowaé w spoleczenistwie japoriskim. Prowadzona
dyskusja doprowadzita do reinterpretacji historycznej struktury spotecznej oraz
do podniesienia rangi mniejszosci etnokulturowych i narodowych dotychczas
marginalizowanych w kraju.

Zatrzymajmy sie na chwile przy samym pojeciu multikulturalizmu w Japonii.
Jak zauwazajg Nelson Graburn i John Ertl:

Dla wielu czytelnikéw pojecie ,japoniski multikulturalizm” moze jawic¢ sie
jako oksymoron. Nawet pomimo postepujacej globalizacji i miedzynarodo-
wej migracji, Japonia nadal wykazuje sie jednym z najnizszych wskaznikéw
obcokrajowcéw zamieszkujacych na state w kraju, za$ znaczna czes¢ z tych
cudzoziemcéw-rezydentdéw, jak np. osoby okreslane mianem drugiej i trzeciej
generacji Chiniczykéw i Koreariczykéw, nie zawsze zauwazalnie jawia sie jako
obcokrajowcy (Graburn, Ertl 2008: 3).

Warto podkresli¢, ze statystycznie rzecz ujmujac, w pojeciu rezydenta miesz-
cz3 sie zaréwno migranci wywodzacy sie z trzeciej fali®, jak i osoby, ktére uro-
dzily sie” na terenie Japonii, ale z przyczyn kulturowych nie posiadaja badz nie
przyjety japorniskiego obywatelstwa.

% We wspolczesnych studiach nad migracjami na Wyspy Japoriskie wyznacza sie trzy fale.
Pierwsza, zwigzana z japoniskimi ambicjami kolonialnymi, miata miejsce na przetomie XIX
i XX wieku. Charakteryzowala sie naptywem Chinczykéw, ktérzy uciekali z kraju przed prze-
sladowaniami upadajacej dynastii Qing (1644-1912) oraz Koreariczykoéw przymusowo przesie-
dlanych z okupowanej Korei. Druga fala migracji nastapila w okresie po II wojnie $wiatowej,
natomiast trzecia, najnowsza, byta zwiazana z przemianami z poczatku XXI wieku.

¥ Dotyczy to przede wszystkim etnicznych Chinczykow i Koreariczykow.
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Poszukujac lub tez definiujac multikulturalizm, nalezy zwréci¢ uwage na jego
$cisty zwiazek z umiedzynarodowieniem (jap. [Ef51¥, kokusaika) kraju oraz rodzi-
mymi teoriami na temat wyjatkowosci spoleczeristwa japoriskiego (McCormack
2001: 265-267). Wladze Japonii, starajac si¢ wypromowac kraj poza granicami oraz
zwiekszy¢ tym samym wymiane i interakcje pomiedzy mieszkancami a przyby-
tymi z zagranicy osobami, dokonaty licznych modyfikacji i utatwieri w systemie
emigracyjnym?®. Najlepszym przykladem wczesniejszej idei budowania mitu
japoniskosci oraz homogenicznosci byly - i niekiedy do dzi$ sa - nihonjinron,
HZX NG (traktaty o Japoriczykach). W latach 70. XX wieku wraz z zakoriczeniem
okresu odbudowy kraju oraz gwattownym rozwojem ekonomicznym u Japon-
czykow rozbudzita sie duma narodowa z powojennych osiggniec¢ (lida 2002).
W dyskursie naukowym zaczeto prowadzi¢ szeroko zakrojone rozwazania nad
wyjatkowoscia japonskiej kultury i spoteczeristwa. Doszukiwano sie przyczyn
zdyscyplinowania Japoriczykéw w konfucjanizmie oraz konformizmie, czyli
umiejetnosci podporzadkowania sie celom grupy i zdolnosci do wypracowania
konsensusu w kazdej sprawie. Powyzsze cechy okreslane byty jako przydatne
w szybkim unowoczesnieniu i rozwoju ekonomicznym kraju. W samych trakta-
tach o Japoriczykach podkreslano homogenicznoscé spoteczeristwa, nieprzerwane
panowanie linii cesarskiej, specyfike jezyka, a nawet odmiennosé mézgu czy
fizjologii Japoriczykéw. Ta specyfika spoleczenistwa japoriskiego miata konsty-
tuowac cechy odrézniajace populacje Kraju Kwitnacej Wisni od innych z rejonu
Pacyfiku, ze szczegdlnym uwzglednieniem mieszkaricéw Stanéw Zjednoczonych
Ameryki Péinocnej® (Patasz-Rutkowska, Starecka 2004: 306). Warto wspomniec,
ze prace te ttumaczone byly na jezyk angielski za pieniadze rzadowe, i miaty
na celu zaprezentowac przybywajacym do Japonii obcokrajowcom wyjatkowosé
kultury i spoleczenstwa japonskiego. Jak zauwazaja Ewa Palasz-Rutkowska
i Katarzyna Starecka szczytowym momentem funkcjonowania idei nihonjinron
byta wypowiedz premiera Japonii Nakasone Yasuhiro z 1986 roku, z ktérego

(--.) wynikalo, ze jednolite rasowo spoleczeristwo japoriskie prezentuje wyzszy od
amerykanskiego poziom intelektualny. Japoriski premier nie kryt nacjonalistycz-
nych pogladéw. Wykazat przy tym znaczne zaangazowanie w dziataniach na
rzecz zwigkszenia znaczenia Japonii na arenie miedzynarodowej oraz uczynienia
swoich rodakéw ,,obywatelami $wiata” (sformutowania tego rodzaju znalazly sie
m.in. w wytycznych dotyczacych reformy szkolnictwa). ,Umiedzynarodowienie”
(kokusaika) stalo sie sztandarowym haslem lat osiemdziesigtych. Rozwojem badan
i popularyzacja wiedzy o kulturze tego kraju, oprécz preznie dziatajacej od 1972 r.

¥ Media (w tym powstajace serwisy spotecznosciowe) odegraty ogromna role w adaptacji przez
spoleczeristwo japonskie zewnetrznych standardéw zwigzanych w multikulturalizmem oraz
przyjmowaniu nowej perspektywy na relacje miedzykulturowe, w tym na sytuacje i postrzeganie
grup mniejszosciowych oraz dzieci z matzenstw mieszanych.

3 W narracji z lat 70. i 80. XX wieku dostrzegamy wyraznie wszystkie sktadowe tozsamosci
(japoniskosci) - tozsamosé biorasowa (wyjatkowoscé fizjologii), etnokulturowa (homogenicznosé
spoleczenstwa) oraz polityczng (odmiennoé¢ od Amerykanéw).
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Fundacji Wymiany Miedzynarodowej (Kokusai Koryii Kikin®%; Japan Foundation),
zajal sie Osrodek Badan nad Kultura Japonii (Nilon Bunka Kenkyii Senta, w skrécie
Nichibunken®), utworzony w 1987 roku (Patasz-Rutkowska, Starecka 2004: 309).

Dzialo sie to w latach 60. i 70. XX wieku, w dobie poluzowania polityki asymi-
lacji grup mniejszosciowych w parnistwach zachodnich i dazenia do bardziej zli-
beralizowanego podejscia do wszelkiego typu mniejszosci (kulturowych, etnicz-
nych, seksualnych itd.) i powstawania organizméw multikulturowych w USA,
Australii czy Kanadzie. Japonia w tym okresie cechowala sie z géry odmienng
koncepcja panstwowosci i podkreslata homogenicznosé swojego spoleczeristwa
i kultury charakterystycznej dla nurtu nihonjinron.

Podsumowujac dotychczasowe rozwazania, warto zauwazyc, ze wspolczesnie
wyrazna jest w Japonii dychotomia pomiedzy wiarg w homogenicznosé miejsco-
wej kultury i spoleczeristwa a coraz silniej rysujagcym sie multikulturalizmem -
zaréwno w perspektywie spoleczeristwa multietnicznego, jak i rodzimego
zréznicowania kulturowego. Dochodzace do glosu mniejszosci zamieszkujace
Kraj Kwitnacej Wisni coraz czesciej zmuszaja do rewizji dotychczasowych pogla-
d6éw na temat przesztosci Japonii* oraz uwzglednienia w obecnym dyskursie
polityczno-spotecznym potrzeb coraz to liczniejszych grup.

Zainichi oraz hafu i ich zmagania z wlasng tozsamoscia

Pierwsza z dwoch grup, ktére oméwie, beda etniczni Koreaniczycy (jap. ££H,
zainichi®; {EHEEEN - 5ASEN, zainichi kankokujin/chosenjin®; SAEN, chosenjin). Jak
juz zostato nadmienione, we wspétczesnych dziejach Japonii mozna wyréznic¢
trzy fale” migracji koreariskiej na Wyspy Japoriskie. Analizujac trzy skltadowe
(odmiany) tozsamosci, mozemy pokusic sie o nastepujace zalozenia. Pod wzgle-
dem biofizycznym Koreariczycy sa zblizeni budowa ciata i wygladem do Japon-
czykoéw. Mozna przyjaé, ze pod tym wzgledem omawiana grupa ma mozliwosci

2 [ PSS

B HASAIIE 2 > % —, w skrocie H SCHE.

¥ Przykladem moze by¢ zmiana opisu spoleczeristwa okresu Edo (1603-1868). W klasycznym
ujeciu uwzgledniano podziat na cztery klasy (kasty) spoleczne - samurajéw /arystokratéw,
chtopéw, rzemiesnikéw oraz kupcéw (jap. 12 LT, shi-no-ko-sho) i ponadto dwie grupy umiej-
scowione poza spoleczeristwem japoniskim, czyli nie-ludzi (jap. efa) i wyrzutkéw (jap. hinin).
Obecnie podkreéla sie zréznicowanie etnokulturowe epoki - wydzielajac grupe samurajow/
arystokratéw jako forme kasty (z wydzieleniem dworu cesarskiego i rodziny cesarskiej) oraz
zauwazajac zréznicowanie spoleczne i etniczne pozostatej czesci spoleczeristwa japoriskiego,
wskazuje si¢ na istnienie nie tylko chfopéw, rzemieslnikéw czy tez kupcéw, ale rowniez na kler
buddyijski, mieszczan, etnicznych Koreariczykow i Chiriczykéw, mieszkaricéw Riukiu czy Ajnéw.
% Dost. , w Japonii”.

% Zwyczajowo kankokujin odnosi sie do 0s6b pochodzacych z Korei Potudniowej, zas chosenjin
do przedstawicieli Korei Péinocnej.

¥ Pomijam tu pierwsze fale migracji z VI-VIII wieku, kiedy to Japonia byta pod silnym wpltywem
kontynentalnym i znaczna czesé spoleczeristwa miata korzenie lub byta bezposrednio zwigzana
w mieszkaficami pochodzgcymi z zachodu (Chin i Korei).
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,wtopienia sie” w spoleczenistwo japonskie. Jednakze, jak juz wspomniano,
tozsamos¢ to przede wszystkim poczucie przynaleznosci do okreslonej grupy
i podzielanie wartosci uznawanych przez zbiorowo$¢ za istotne (Kim 1995). Prze-
szlos¢ i powigzane z nig fale migracji wptywaja na wzajemne postrzeganie sie
obu grup. Z punktu widzenia historycznego najbardziej problematyczna byty
pierwsza i druga fala, gdyz zwigzane byly one z imperializmem japoriskim.
Nie mniej istotnym aspektem jest pochodzenie poszczegélnych migrantow.
Przyjmuje sie, ze w odniesieniu do pierwszej i drugiej fali byli to Koreanczycy
wywodzacy sie zazwyczaj z pétnocy Pétwyspu Koreanskiego, za$ trzecia fala
migrantéw pochodzila z Korei Potudniowej. Migranci z pierwszej polowy
XX wieku byli przesiedlani przymusowo, a ich rodziny pieczotowicie podtrzy-
muja rodzima tradycje i przekazuja dalszym pokoleniom wiedze o kulturze kore-
anskiej. Duze znaczenie dla podtrzymania korearskiego dziedzictwa wsrdd tej
grupy ma funkcjonujace na terenie Japonii prywatne szkolnictwo koreariskie.
Szacuje sig, ze na Wyspach Japoriskich dziata 208 szkét (jap. FHfE#1%, chosen
gakko - szkola koreanska), ktore ksztalca dzieci pochodzace z rodzin korean-
skich w przedszkolach, szkotach podstawowych, gimnazjach i liceach (Okano
2011: 39-40). Poza tym na terenie Japonii funkcjonuje jeden uniwersytet korean-
ski (tokijski zamiejscowy Wydzial Jezyka i Literatury Japoriskiej Uniwersytetu
Koreariskiego z Seulu®). W tym szkolnictwie program ma za zadanie ksztalci¢
w duchu etnocentrycznego koreanskiego dziedzictwa kulturowego. Szkoty pod-
stawowe, gimnazja i licea w znacznej mierze prowadzone sg przez organizacje
i osoby prywatne zwigzane z ideologia pétnocnokoreariska. Do lat 2000 czesto
te placowki sponsorowane byty przez rzad KRLD, jednakze od 2010 roku wraz
z pogorszeniem sie stosunkow miedzypanstwowych zakazano transferéw gotow-
kowych i szkoly przeszty na samoutrzymanie®. Ze wzgledu na silne powigzania
z pélnoca pétwyspu problematyka nauczania w szkotach jest ukierunkowana
na wyidealizowane przedstawienie historii i spoteczeristwa Korei Péinocnej,
ze szczegblnym uwzglednieniem roli dynastii Kiméw w powstaniu panstwa.
Wraz z nauczaniem w jezyku koreariskim prowadzi to do silnego rozréznienia
kulturowego pomiedzy mniejszoscig koreariska a Japoriczykami. Zaszczepione
idee buduja postawy tozsamosciowe, jednoczesnie wzmacniajac liczne stereo-
typy. Nie bez znaczenia sa tutaj dziatania strony japonskiej, ktéra w latach 70.
i 80. XX wieku promowata japoriskoé¢ jako nadrzedna ceche, ktéra miata na celu
doprowadzi¢ do supremacji spoteczno-kulturowej (patrz nihonjinron). Dychoto-
miczne spojrzenie na kulture i tozsamos¢ prowadzilo do wzmocnienia postaw

¥ Analizujac informacje o uczelni, mozna doj$¢ do wniosku, Ze jej oferta jest bardziej skierowana
do Koreaniczykow, ktéry maja zamiar w przysztosci pracowaé¢ w Japonii lub dziala¢ na polu
polityczno-kulturalnym w relacjach japorisko-koreanskich.

¥ Szkolnictwo koreanskie jest odplatne i czesto podnoszone sa argumenty, iz czesne jest wyzsze
niz w analogicznych szkotach japonskich. W Japonii edukacja obowigzkowa (szkola podstawowa
i gimnazjum) jest bezplatna. Jednakze ze wzgledu na to, Ze szkoly korearskie maja status szkot
prywatnych, nauka w nich jest odptatna. Do 2010 roku byly wspierane przez wtadze KRLD
i wladze prefektur, ale w tymze roku finansowanie zostalo wstrzymane i koszty nauki zostaty
znaczgco podniesione.
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nacjonalistycznych i odrzucenia podobienistw (Chapman 2008: 8-9). Czesto osoby
legitymujace si¢ pochodzeniem koreariskim poza zapisem w dokumentach nie
byly zwigzane z krajem pochodzenia przodkéw. Dlatego tez posylanie dzieci
do szkoét mialo nie tylko podtrzymag, ale wrecz wzmocni¢ wiezi z Koreg, a to
mialo stanowi¢ swoisty bufor przed wszechobecng japonizacja i dazeniem do
homogenizacji kultury mieszkanicéw Wysp Japonskich (Splisgart 2015: 97-106).
Nie bez znaczenia jest wyrazna marginalizacja przez mniejszos$¢ koreariskg
0sob, ktore decydowaly sie w latach 80. XX wieku na naturalizacje i przyjecie
obywatelstwa japoniskiego lub tez wchodzily w zwiazki malzeniskie z Japonczy-
kami (Murphy-Shigemitsu 2006: 80-82). Traktowano to jako istotne zagrozenia
dla ,czystosci” spotecznosci zainichi na wyspach. Przyjete 6wczesnie rozwia-
zania okreslano mianem ,Trzeciej drogi™® i byly symetryczng odpowiedzia na
budowany na Wyspach Japoriskich mit homogenicznego spoteczeristwa. W ten
spos6b starano sie¢ wytworzy¢é nowa koreariska tozsamosé w Japonii. Nawigzac
tu mozemy do klasycznej definicji tozsamosci Stuarta Halla, ktéry zauwazyt, ze
»tozsamosci sa konstruowane poprzez, a nie poza, réznicami. To za$ pociaga za
soba radykalnie niepokojace rozpoznanie, ze jedynie poprzez relacje z Innym,
stosunek do tego, czym nie jest, dokladnie do tego, czego mu brakuje, do tego,
co zostalo nazwane jego elementem konstytutywnym na zewnatrz, mozna
byto skonstruowac «pozytywne» znaczenie kazdego terminu - a tym samym
okresli¢ jego tozsamo$¢” (Hall 1996: 4-5). Zainichi nie postrzegali siebie jako
Japoniczykow - konsekwentnie odmawiajgc naturalizacji, ktéra w ich odczuciu
uniemozliwiata im ekspresje swojej koreanskiej etnicznosci - ani nawigzania do
narodu koreaniskiego. David Chapman zaklada, Ze jest to efekt z jednej strony
dominujacego kulturowego autorytaryzmu japonskiego, z drugiej zas, checi
sprawowania politycznej kontroli nad mniejszoscig koreariska przez rzady obu
Korei (Chapman 2008: 45). Oba te motywy powodowaly che¢ oporu wobec czyn-
nikéw zewnetrznych i powstanie koncepcji nowej tozsamosci zwanej , Irzecia
droga”. Wspomniane powyzej przeobrazenia i koncepcje zwigzane z ideami
nihonjinron nie pozostawiaty japoniskim Koreanczykom miejsca do wytworze-
nia kultury hybrydowej*. Polityka kulturowa Japonii nakazywata porzucenie
podwojnej tozsamosci korearisko-japonskiej, doprowadzajac do poszukiwania
nowej (alternatywnej) drogi, szczegdlnie wéréd mlodego pokolenia dorastajacego
w latach 70. XX wieku. Mozna zalozy¢, ze propagowane éwczeénie idee byly zbyt
ekskluzywne i - co wigcej - nawotywaty do opowiedzenia sie po jednej ze stron

% Idea , Trzeciej drogi” zakladata porzucenie tradycyjnych tozsamosci: koreariskiej lub japoniskiej
i funkcjonowanie na terenie Japonii jako odmienna grupa etnokulturowa zainichi. Idea zostata po
raz pierwszy zaprezentowana przez Kim Tong-myung’a w 1979 roku. Zgodnie z jej zalozeniami
powinno odrzuci¢ sie pierwotne koncepcje tozsamosci, ktére miaty chroni¢ pierwsze pokolenia
migrantéw koreariskich przed japonizacja i zadbac¢ o kultywowanie wlasnych tradycji wytwo-
rzonych przez drugie i kolejne pokolenia urodzone juz na Wyspach Japoniskich (i nieposiadajace
bezposrednich zwiazkéw z Koreg).

#1Co wiecej, nalezy pamietac, ze Korea Poludniowa byla éwczesnie dyktatura i jesli chodzi
o postrzeganie homogenicznosci kulturowej i tozsamosci niewiele réznila si¢ od swojego pot-
nocnego sasiada.
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(japonskiej lub koreaniskiej). W zwiazku z przypisaniem do grup, z ktérymi sie
nie identyfikujg, mlodzi aktywisci, tacy jak Kim Tong-myung, wskazywali na
potrzebe wytworzenia i podtrzymania tozsamosci zainichi*?.

~Irzecia droga” byta odpowiedzig na warunki spoleczno-kulturowe panu-
jace w szczeg6lnosci w latach 70. XX wieku. Jednakze podobnie jak tradycyjna
korearniska tozsamo$¢ migrantéw miala swoje wady*® i nie przetrwata préby
czasu. Gléwny zarzut podnies¢ mozemy przeciwko wspomnianemu juz wczes-
niej mysleniu dychotomicznemu, ktére odbieralo mtodym ludziom (zaréwno
wywodzacym si¢ z etnicznych rodzin koreanskich, jak i ze zwigzkow miedzy-
kulturowych) mozliwos¢ pielegnowania swojej unikatowej tozsamosci czerpiacej
z obu zrédel - koreariskiego i japoriskiego. Na przetomie lat 80. i 90. XX wieku
do Japonii zaczely przenikac idee traktujace tozsamos¢, a wlasciwie tozsamosci,
jako ,fragmentaryczne i pokawalkowane, nigdy pojedyncze, ale mnozace sie,
konstruowane w réznych, czesto przecinajacych sie i antagonistycznych dyskur-
sach, praktykach i pozycjach. Podlegaja one radykalnej historyzacji i podlegaja
nieustannym zmianom oraz przeobrazeniom” (Hall 1996: 4). To nowe podejscie
przetarlo szklak do powstania ,Czwartej drogi” opisujacej tozsamosé japoniskich
Koreariczykéw lub Japoriczykéw koreanskiego pochodzenia (jap. H#ERHAN,
kankokukei nihonjin). Jeffrey Hester (2002) zauwaza, ze nowe podejscie jest postrze-
gane w sposob bardziej pozytywny od innych koncepcji, gdyz podkresla etniczna
dume z posiadania podwojnej tozsamosci, zaréwno koreaniskiej, jak i japoriskiej.
David Chapman wtéruje Hesterowi, zauwazajac, ze:

(-..) tanomenklatura jest poniekad oksymoronem, poniewaz jest sprzeczna z poje-
ciem wiezéw krwi potrzebnych do okreslania japoriskiej tozsamosci. Innymi
stowy, uzycie terminu japonski Koreanczyk jest kolejnym atakiem na esencjalne
wiezy tozsamosci. W tym przypadku rekonstruowane jest monoetniczne pojecie
japonskiej tozsamosci oparte na genealogii, aby umozliwié¢ rozszerzenie para-
metréw o inng tozsamos$¢ japoniska oparta na przynaleznosci, a nie na micie

wspolnych wiezéw krwi (Chapman 2008: 132).

Mozna uznad, ze o ile spolecznoé¢ zainichi jest gotowa (od przetomu XX
i XXI wieku) do okreslenia swojej nowej tozsamosci, o tyle wiekszos¢ japoriska nie
dostrzega potrzeby przewartosciowania ogélnie panujacych norm nawigzujacych
do pelnej asymilacji ze spoleczeristwem. Zwigzani z Koéciolem Chrzeécijan Bap-
tystow w Japonii Yamashita, Kim i Higuma przytaczaja w swojej pracy uwage,
jaka wysnuwa Japoriczyk wzgledem swojego koreariskiego kolegi: ,, Dlaczego jest
tak wazne dla zainichi, aby za kazdym razem podkresla¢ wasze koreariskie pocho-
dzenie?” (Yamashita, Kim, Higuma 2001: 7). MozZemy uznad, ze 6w osad wskazuje
na uprzedzenia panujace w spoteczenstwie japoriskim, ktére zakladaja, ze proces
asymilacji powinien by¢ pelny i nie ma miejsca na podkreslanie jakiejkolwiek

2 Warto zauwazy¢, ze byli oni traktowani jako bezwartosciowi, gtupi i dziecinny przez osoby
z pierwszej i drugiej generacji migrantéw koreanskich.
# Osoby pielegnujace koreariska tozsamosc¢ nie byly w Korei traktowane jak Korearczycy.
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odmiennosci. Wedlug autoréw powyzej przytoczona wypowiedz rodzi koniecz-
nos¢ cigglego podkreslania koreanskiego skiadnika tozsamosci zainichi i nauki
spoleczenstwa wrazliwosci na odmiennoé¢ kulturowa wewnatrz ogétu Japon-
czykéw. W wyniku debaty prowadzonej w drugiej potowie lat 80. XX wieku rzad
japoniski uchwalil prawo umozliwiajace wpisanie do rejestru rodzinnego (jap.
J58, koseki) naturalizowanych Koreariczykow ich koreaniskich imion (obok nada-
nych japoriskich). Ten wazny krok umozliwit dodatkowo podkreslenie tozsamosci
japonisko-koreariskiej grupy, wskazujac na jej etniczne dziedzictwo kulturowe,
a tym samym wzmocnienie poczucia odmiennosci i ré6znorodnosci. Ha Byung-uk
zauwaza, ze nowe podejécie do zachowania korearskiej tozsamosci (poprzez
zachowanie koreariskiego nazwiska i imienia) przetamuje dotychczasowe ogra-
niczenia narzucane przez wczedniejsza polityke ,trzeciej fali”. Poprzez swiadoma
naturalizacje polaczong z zachowaniem wiasnego imienia podtrzymana zostanie
jednoczeénie unikatowa tozsamos¢ zainichi (Ha 2001:12). Jednakze autor obawia sie,
ze jesli dalsza naturalizacja bedzie przebiegac bez zachowania zasady pozostania
przy koreaniskim nazwisku (podkreslajagcym koreariskie pochodzenie), nastapi
pelna asymilacja ze spoleczeristwem japoriskim. Dlatego tez nalezy optowac za
statusem mniejszosci kulturowej, ktéry uchroni grupe Japonczykéw pochodzenia
koreanskiego przed wyginieciem (Ha 2001: 14-16). Innym wskazywanym proble-
mem jest rozbiezno$¢ pomiedzy tozsamoscig a pochodzeniem (Chong 2001: 4),
ktéra prowadzi do braku naturalizacji i funkcjonowania poza gtéwnym nurtem
spoleczenistwa japoriskiego*. Chong uwaza, ze w przeciwienstwie do przekonan
funkcjonujacych posréd oséb nalezacych do drugiej i trzeciej fali migrantow,
nie ma sensu zachowywania koreanskiego obywatelstwa przez osoby, ktére nie
czujg zwiazkéw z narodem koreaniskim. Autor zauwaza, ze spowolnienie pro-
cesu naturalizacji wynika z innych przyczyn, takich jak: 1) potrzeba swobodnego
decydowania o swoim dziedzictwie kulturowo-narodowosciowym*; 2) niecheé¢
do stania sie ,pelnoprawnym” czlonkiem spoleczenistwa japoriskiego* oraz
3) optowanie za mozliwoscig kontrolowania przebiegu procesu naturalizacji*
(Chong 2001: 5).

# Autor zauwaza, ze w wielu przypadkach osoby pochodzenia koreariskiego nie posiadaja
obywatelstwa japonskiego i pozostaja jedynie rezydentami Kraju Kwitngcej Wisni. Dotyczy
to réwniez dzieci, ktére urodzily sie juz na terenie Japonii i nie majg kontaktu z krajem pocho-
dzenia rodzicéw i/lub dziadkow.

# Naturalizacja traktowana jest przez starsze pokolenia jako proces asymilacyjny wymagajacy
porzucenia swojej dotychczasowej tozsamosci etnicznej.

* Do niedawna brak obywatelstwa potaczony byl ze zwolnieniem z licznych obcigzen
podatkowo-skladkowych, takich jak np. ubezpieczenie emerytalne, ubezpieczenie zdrowotne
czy tez ubezpieczenie na staroé¢, ktére jest sktadka ubezpieczeniowq optacang przez osoby po
40 roku zycia, z ktérej finansowana ma by¢ opieka medyczna i rehabilitacyjna na emeryturze.
Od 3 lat kazda osoba przebywajaca na terenie Japonii na okres diuzszy niz 3 miesigce musi
oplacac wszystkie sktadki.

¥ Panuje przekonanie, ze jedynie osoby nieposiadajace obywatelstwa japoniskiego (niebedace
Japorniczykami) moga wywieraé nacisk na wiadze w celu kierowania procesem naturalizacji
i potrzymania odrebnosci i tozsamosci japoniskich Koreariczykow.
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Ostatnig dyskutowana w perspektywie multikulturalizmu japonskiego
i sprawy etnicznych Koreariczykéw kwestiag jest relacja pomiedzy prawamia obo-
wigzkami (jap. gimu*®) wynikajacymi z bycia mieszkanicem Japonii. Wedlug Jung
Yeong-hae japoriski multikulturalizm jest pozorny, gdyz ogranicza sie jedynie do
egzekwowania zobowiazan wobec panstwa (jap. gimu). Przynosza one wymierne
korzysci finansowe skarbowi panstwa, jednoczesnie nie poprawiajgc sytuacji
grup mniejszoéciowych, w tym etnicznych Koreariczykéw (Jung 2003: 204)%.
Autorce wtoruje Asakawa Akihiro - Japonczyk koreanskiego pochodzenia -
zauwazajacy, ze:

Kyosei sa zdolni do funkcjonowania w japoriskim spoteczenistwie na tym samym
poziomie co ,Japoniczycy”, posiadajac odmienne historyczne i kulturowe tlo. Jed-
nakze, pomimo ze jest mozliwe stanie sie Japoriczykiem koreariskiego pocho-
dzenia, to na podstawie przeprowadzonych badan, z powodéw koncepcyjnych
i systemowych nie ma gwarancji na bezproblemowe Zzycie takiego obywatela
japoriskiego. Oznacza to, ze do czasu az nie zostana przez ogot spolteczeristwa
japonskiego zaakceptowani jako pelnoprawni cztonkowie spoteczeristwa,
zawsze bedzie ryzyko traktowania ich jako obywateli drugiej kategorii (Asakawa
2003: 184).

Autor konkluduje, ze nie bedzie mozliwe pelne funkcjonowanie Japoriczykéw
koreanskiego pochodzenia tak dlugo, jak dlugo w Japonii nie zmieni si¢ spoj-
rzenie na multikulturalizm oraz nie dokona si¢ zmiana koncepcji japoriskiej
tozsamosci. W innym przypadku wszystkie przybyle i zamieszkujace Japonie
grupy mniejszosciowe zawsze traktowane beda jako importowana sita robocza.

Druga sposréd grup zamieszkujacych Japonie, ktdrej tozsamosé stanowi
przedmiot debaty mieszkaficow Wysp Japonskich, sa osoby wywodzace sie
ze zwigzkéw mieszanych japonisko-cudzoziemskich (Iwabuchi 2014: 11-16). Jak
juz wspomniano we wczesniejszym fragmencie niniejszej pracy, hafu wydaje sie
okresleniem z zasady pejoratywnym, gdyz przypisuje dziecku jedynie polowe
kompetencji kulturowych i wskazuje na jego niepelng tozsamos¢. Jak zauwaza
Ha Luu: ,Pomijajac zawila narracje o «japonskiej czystosci», osoby o mieszanym
dziedzictwie, kolokwialnie zwane hifu, czgsto odnajduja siebie w zmaganiach
z normami spolecznymi i oczekiwaniami, gdyz panuje domys$lne przekonanie,
Ze nie s3 «wystarczajgco japoniscy»” (Luu 2020). W podobnym tonie wypo-
wiada sie Shimoji Lawrence Yoshitaka, ktéry twierdzi, ze ,Hafu jest terminem

% Relacje wystepujace w spoleczenstwie japoniskim przyjmuja trzy formy: on - wystepujaca
pomiedzy rodzicami a dzie¢mi, giri - pomiedzy osobami o podobnym statusie i gimu, czyli
zobowigzania wobec kraju i wladz panstwa. Roznice pomiedzy tego typu zobowigzaniami
(relacjami) polegaja na mozliwosci odwzajemnienia/sptacenia dtugu wobec darczynicy (Benedict
2016: 83-109).

¥ Autorka dopatruje sie w dzialaniach rzadu zabezpieczenia sytuacji materialnej japoriskich
senioréw, dla ktérych w perspektywie starzenia sie spoleczenistwa grupy mniejszosciowe sta-
nowia potencjal dodatkowego finansowego i opiekuniczego zabezpieczenia, za$ catkowicie
pomijane jest poprawienie realizacji procesu umiedzynarodowienia kraju.
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ambiwalentnym. Powstat on w mediach w latach 70. XX wieku i wielu uzywato
go autodeskryptywnie, jako sposobu okreslenia tozsamosci. Czasem termin ten
ma pozytywne znaczenie, ale moze by¢ rowniez postrzegany jako cos negatyw-
nego, a nawet dyskryminujacego” (Shimoji 2018). Kwestia 0s6b wywodzacych
sie z miedzynarodowych zwigzkéw przez wiele lat byta bagatelizowana i nie
znajdowala zainteresowania w gléwnym nurcie informacyjnym. W latach
powojennych (pomiedzy 1945 a 1965 rokiem) znaczna cze$¢ osob, okreslanych
owczesnie jako konketsuji, 1M} (dziecko mieszanej krwi), byty to dzieci Japonek
(zazwyczaj mieszkanek Okinawy) i amerykarnskich zolnierzy, ktérzy stacjono-
wali w garnizonach na Wyspach Japonskich w ramach powojennej okupacji,
a pozniej traktatow wojskowych. Negatywny odbiér tych dzieci wynikat cze-
stokro¢ z faktu, ze byly to dzieci nie$lubne i/lub porzucone przez swoich ame-
rykariskich ojcéw, ktérzy po zakonczeniu stuzby wracali do kraju, zapominajac
o chwilowym romansie. Wedlug danych (Luu 2020) w latach 60. i 70. XX wieku
jedynie 1% malzeristw miat charakter miedzynarodowy®. Szacuje sie, ze obec-
nie (2020) 3% zwiazkéw malzeriskich ma charakter miedzynarodowy, zas szczyt
liczebnosci tego typu malzenistw przypadal na pierwsze lata XXI wieku, kiedy
to siegat ponad 6%. Przytoczona statystyka nie oddaje w pelni istoty problemu,
nalezy jeszcze wskazaé potencjalna liczbe dzieci wywodzacych sie z tego typu
zwiazkoéw. Wedtug danych (Luu 2020; Shimoji 2018; Hishikura, Takagi 2013)
z ostatniej dekady (2013-2022) liczba ta oscylowata od 1 na 50 narodzonych (2013)
do 1 na 30 urodzonych obecnie dzieci (daje to liczbe okoto 20 000 niemowlat rocz-
nie wywodzacych sie ze zwigzkéw o mieszanym dziedzictwie kulturowym).
Wzrost zwigzkéw japorisko-zagranicznych, ktéry zaczal nastepowaé w drugiej
potowie lat 80. XX wieku, nalezy taczy¢ z postepujaca globalizacja oraz rozwojem
multikulturalizmu w latach 90. poprzedniego stulecia oraz w pierwszej dekadzie
XXI wieku. taczyta sie z tym zmiana spojrzenia na same matzenstwa miedzy-
narodowe. Wspomniane zwiazki amerykansko-japonskie z okresu powojennego
dotyczyly przede wszystkim Japonek i amerykanskich zoinierzy. W latach 80.
oraz 90. XX wieku coraz wiecej byto matzenistw mieszanych zawieranych przez
Japoriczykéw z przedstawicielkami sasiadujacych z Japonia krajéw Azji Wschod-
niej (Chin/Tajwanu i Korei Potudniowej) i Poludniowo-Wschodniej (np. Tajlan-
dii, Filipin). Zmiana to doprowadzita do dyskusji nad terminem okreélajacym
dotychczas dzieci ze zwigzkéw mieszanych. Wykorzystywany termin konketsuji
o charakterze jednoznacznie negatywnym zostal zastgpiony przez kokusaiji,

% W latach 70. XX wieku dominowato przekonanie o wyjatkowosci kultury i spoleczenstwa
japonskiego, ktérego produktem byly oméwione we wczesniejszym fragmencie niniejszego
tekstu prace z nurtu nihonjinron.

! Dane statystyczne ujmuja jedynie dzieci urodzone w Japonii. Dlatego ogélna liczba os6b
okreslajacych sie mianem hafu jest znacznie wyzsza, gdyz wiele sposréd nich, pomimo statego
pobytu na terenie Japonii, nie posiada obywatelstwa kraju, jest traktowana jako nie w pelni
japonska (np. powracajacy do kraju potomkowie japoniskich emigrantéw) lub wywodzi sie z nie-
zarejestrowanych prawnie zwigzkéw (jesli zwigzek nie jest prawnie zawarty nie ma utworzonego
rejestru rodzinnego, w ktérym wpisany jest ojciec dziecka i jego narodowosc).
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Y% Fl (dziecko miedzynarodowe), aby z biegiem czasu przyjac¢ na trwate wyko-
rzystywane do dzi$ pojecie hafu (Oshima 2014: 24-25)>.

Wspomniane juz procesy globalizacji oraz krzewienie si¢ multikulturali-
zmu przez wladze japoniskie prowadza do wzrostu udogodnieri skierowanych
do cudzoziemcéw przybywajacych do Japonii. Nalezy w tym miejscu zgodzi¢
sie z przytoczonymi pogladami Asakawy, ktéry dostrzega jedynie ekonomiczne
pobudki takiej dziatalnosci. Wydaje sie to stuszne, gdyz wszelkie dyskusje
pomijaja grupe jaka sg hafu. Shimoji Lawrence Yoshitaka stwierdza, ze dziata-
nia rzadu , 0znaczaja ignorowanie potrzeb hifu, ktérzy regularnie doswiadczaja
codziennych uprzedzen. Sa zmuszeni do radzenia sobie samemu z przeélado-
waniem i dyskryminacja w pracy i malzenstwie” (Shimoji 2018). W powszech-
nym ujeciu dzieci wywodzace sie z malzenistw i zwigzkéw miedzynarodowych
powinny wyrézniad sie aparycja®. Dzieci wywodzace sie z malzenstw japorisko-
-azjatyckich (chiniskich i koreanskich) mierza sie co prawda z mniejszym kryty-
cyzmem oraz dyskryminacja ze strony spoleczenistwa z powodu ich wygladu,
jednakze ze wzgledu na dziatania o charakterze japonizacyjnym odczuwaja
nacisk spoleczny majacy na celu ,przykrycie” polowy ich tozsamosci. Proces
ten jest zblizony do tego, ktéry wiaze sie z oméwiona w poprzednich akapitach
grupa zainichi. Czestokro¢ odmawia sie nawet takim dzieciom miana hafu, gdyz
fizycznie nie réznia sie od pozostatych mieszkaricéw Wysp Japornskich, a poprzez
procesy enkulturacji (w rodzinie) i akulturacji (w szkole)* maja takie same jak
inni mieszkaricy Japonii kompetencje kulturowe (zob. tab. 2). Odmiennie sytuacja
rysuje sie w przypadku dzieci o innej niz azjatycka aparycji, ktéra jawi sie jako
bardziej podatna na jawna dyskryminacje. Dzieci te mierza si¢ z ciezkim zada-
niem okreslenia swojej tozsamosci kulturowej, a wyznacznikiem ich postrzegania
jest wykorzystywany na co dziein w domu jezyk oraz kontakt z pozostala czescia
spoleczenistwa (lub jego brak). W spoleczeristwie, w ktérym ciggle funkcjonuje mit
homogenicznosci kulturowo-biologicznej, nietatwo jest wkomponowaé¢ w nar-
racje kwestie dzieci przynaleznych do podwoéjnego dziedzictwa kulturowego.
W szkotach sg one wystawione na réznego rodzaju przesladowania ze strony
otoczenia oraz niemozno$¢ zwierzenia sie rodzicom i nauczycielom ze swoich
wewnetrznych zmagan w celu ustalenia wlasnej tozsamosci. Obecnie wystepuja
dwie postawy spoteczne wobec dziecka, pierwsza cechujgca sie przewazajacym
wplywem kultury japoriskiej, druga za$ dominujacymi cechami zewnetrznymi.
W pierwszym podejéciu oczekuje sie¢ od hafu ukrycia jego niejaporiskiego sktad-
nika tozsamosci. Dzieci takie - o mieszanym pochodzeniu - wychowywane

2 Warto zauwazy¢, ze wzrosta rowniez liczba Japoriczykow mieszkajacych poza granicami
kraju, ktérzy decyduja sie na zawarcie zwigzku matzenskiego z cudzoziemcami, a ich dzieci
sq wychowywane w kraju pochodzenia drugiego rodzica. Takie dzieci réwniez sa postrzegane
jako hafu, ale w ich przypadku pierwiastek tozsamosci japoniskiej jest nizszy niz u oséb wycho-
wujacych sie w Japonii.

% Zgodnie z zaprezentowanymi w tabeli 1 wyjatkowo pozadane sa cechy , biorasowe” biatych
ludzi.

> W wielu przypadkach dzieci takie nie uczeszczaja do szkét etnicznych, tylko sa uczestnikami
ogolnodostepnej edukacji obowigzkowej.
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w Japonii sg bardziej podatne na zastraszanie w lokalnych japoriskich szkotach.
Odczuwaja one zaklopotanie z powodu swojej tozsamosci i bardzo czesto maja
poczucie winy. Zwigzane jest to z japoriska kulturg wstydu i odmawianiem im
pelni kompetencji w postugiwaniu sie japoriskim kodem kulturowym. Sytuacja
nie zmienia sie wraz z wejsciem w dorostos¢, gdyz trudnosci w ich zyciu nie
ograniczaja sie tylko do pogardliwych spojrzen czy obrazliwych uwag kolegéw
z klasy czy podworka, ale moga réwniez objawiac sie jawng dyskryminacja,
jesli chodzi o kwestie zatrudnienia, co ma szkodliwy wplyw na ich cate doroste
zycie. Firmy niechetnie zatrudniajg pracownikéw o mieszanym pochodzeniu
ze wzgledu na obawy dotyczgce wizerunku firmy lub zdolnosci takich oséb do
wlasdciwej asymilacji z kulturg firmy>. Efektem tego jest sprawdzanie przeszlosci
rodziny podczas procesu zatrudniania lub kwestionowanie przez klientéw firmy
ich japonskich kompetencji (w tym jezykowych) i mozliwoéci zawodowych.

Drugim przypadkiem sa dzieci wywodzace si¢ z malzenstw miedzykul-
turowych/miedzyetnicznych, ktére wychowywane sa poza granicami Japonii.
Dominujacy zewnetrzny komponent powoduje, ze potrafig one artykutowac swéj
sprzeciw wobec dyskryminacji, gdyz z zalozenia nie posiadaja pelni japoriskich
kompetencji kulturowych i sa przez to mniej podatne na wszelkiego typu prze-
jawy dyskryminacji. Jak zauwaza Ha Luu:

Czy staromodne ideologie czystego ducha Yamato wcigz istnieja w Japonii
w XXI wieku? Niewatpliwie pewna czes¢ Japoniczykéw o zamknietym sposobie
myslenia ma tendencje do posiadania uproszczonego pojecia japonskiej tozsamo-
$ciiunikania uwzgledniania réznic kulturowych w coraz bardziej zr6znicowanej
Japonii. Pojecie spoleczenistwa wielokulturowego i wieloetnicznego wciaz jest
kwestionowane i nie jest jeszcze powszechnie akceptowane w Japonii. Zmiany
paradygmatu w zbiorowym sposobie myslenia spotecznego, ktéry obejmuje
i celebruje réznice etniczne i kulturowe, sa bardzo istotne, jednak postep jest
wolniejszy niz oczekiwano (Luu 2020).

Wracajac po raz ostatni do reklamy Nike, warto poswieci¢ kilka stow jej
odbiorowi. Podobnie jak ma to miejsce w przypadku podejscia do zaprezento-
wanych na wczeéniejszych stronach grup mniejszosciowych, réwniez przedsie-
wziecie Nike w Japonii spotkato sie z r6znymi reakcjami spolecznymi. Z jednej
strony japoniscy klienci firmy zarzucili jej bledne (Ilub niepeine) przedstawienie
sytuacji etnicznej w kraju, jednak z drugiej - osoby, ktérych problem dotyczy,
poczuly sie po raz pierwszy dostrzezone przez szersze grono spoleczne. Jak
zauwazaja niektérzy odbiorcy reklamy, czes¢ Japoriczykéw uwaza kampanie
Nike za prowokacje wymierzong w naréd japonski. Powodem takiego podejécia
jest poruszone tabu zwiazane z uprzedzeniami wobec Koreaniczykéw. Mozna

* Pomija si¢ przy tym fakt, ze dzieci o mieszanym pochodzeniu wychowywane w Japonii
korzystaja z japoriskiego systemu edukacyjnego i posiadajg petne kompetencje kulturowe.
Podkresla si¢ jedynie pozajaporiski skladnik tozsamosci. Co ciekawe, w kraju drugiego rodzica
postrzegane sa jako Japoniczycy i tam réwniez odmawia sie im pelni kompetencji kulturowych.
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przyjaé, ze koncern nie zamierzal prowokowac etnicznych Japoriczykéw w tej
drazliwej kwestii, ale wedlug nich za dziataniami korporacji stala nieznajomos¢
struktury ich wyspiarskiego spoleczenstwa. Japonscy odbiorcy uwazaja, ze
uprzedzenia i dyskryminacja Koreaniczykéw to bardzo delikatna i skompliko-
wana kwestia. Zaraz po odzyskaniu niepodlegloéci w 1945 roku z powodu zimnej
wojny Korea zostala podzielona na dwa kraje. Poludnie jest antykomunistyczne
i proamerykarniskie, zaé péinoc jest komunistyczna i antyamerykariska. Podobnie
w Japonii Koreanczycy sq réwniez podzieleni pomiedzy sympatia do poludnia
i péInocy pétwyspu. Czesto wskazuje sig, ze stronnictwo propotudniowe traktuje
priorytetowo walke z komunizmem i nie dostrzega japoniskich uprzedzen oraz
dyskryminacji. Inaczej sprawa ma si¢ z osobami zwigzanymi z péinoca Korei.
Stronnictwo to stawia na pierwszym miejscu koreariski nacjonalizm i podkreéla
japonskie uprzedzenia oraz problem dyskryminacji w stosunku do Koreariczy-
kéw. W narracji tej koreaniskiej grupy kladzie sie nacisk na ponowne zjednoczenie
obu Korei. I wlasnie to stronnictwo dominuje wéréd Koreariczykéw zamiesz-
kujacych w Japonii. Jednakze, jak podnosza Japoniczycy, Koreariska Republika
Ludowo-Demokratyczna stynie z dziatan terrorystycznych oraz uprowadzen
mieszkanicow Japonii i te dziatania wskazuje sie jako powody antykoreanskich
nastrojéw™®. Z jednej strony Japoniczycy sa przekonani, ze krytyka pod adresem
panistwa péinocnokoreanskiego i Koreariczykéw powinna by¢ traktowana nieza-
leznie, z drugiej zas wigkszos¢ spoleczenstwa dostrzega, ze prop6inocne nastroje
wéréd zainichi czestokro¢ oznaczajg brak krytyki wobec autorytarnego rezimu
Korei Péinocnej. Dlatego tez dla Japoriczykéw scena sportretowana w reklamie
Nike, w ktorej Koreanka nosi tradycyjny stréj (strdj, ktéry petni réwniez role
mundurka w zlokalizowanych w Japonii szkolach korearnskich”), jest symbo-
lem wiernosci wobec Korei Péinocnej. Japoriczycy sa swiadomi, ze nie wszyscy
uczniowie takich szkot sg lojalni wobec rezimu péinocnokoreanskiego, ale dobér
srodkéw wyrazu w reklamie wzmacnia negatywny stereotyp zainichi i powieksza
przepasé pomiedzy Japoriczykami a wiekszoscig Koreariczykéw zamieszkujacych
Wyspy Japonskie. W japoriskiej narracji spolecznej catkowicie przy tym pomijany
jest drugi element reklamy, jakim sa dzieci z malzeristw mieszanych.

Zupelnie inaczej ksztaltuje sie podejécie do opisywanej reklamy wéréd osob
przynalezacych do jednej z wyzej omawianych grup mniejszosciowych. Dziatania
koncernu postrzegane sg jako potrzebne i poruszajace wazne oraz wspoltczesne
problemy spoteczne. Zaréwno zainichi, jak i hafu dostrzegaja szanse na opowie-
dzenie swoich historii zwigzanych z walka o zachowanie wlasnej unikatowej
tozsamosci etnokulturowej. Wielu sposréd etnicznych Koreariczykéw podkresdla,
Ze Japonczycy nie sa w stanie zrozumie¢ ich cierpienia i powodoéw, dla ktérych
wspieraja Koree Pétlnocna zamiast dazy¢ do koegzystencji z ogdtem spoleczen-
stwa japonskiego. Czesto podkreslany jest bol i cierpienie, jesli nawet nie wlasne
to rodzicéw lub dziadkoéw, ktérzy byli sita przesiedleni na teren Wysp Japorniskich

% Wskazywane sa takie problemy, jak wzajemne uprzedzenia, dyskryminacja oséb pochodzenia
koreaniskiego czy tez nienawisé do Koreariczykow.
% Wiasciwie w pétnocnokoreariskich szkotach.
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w okresie japoriskiej okupacji Pélwyspu Koreariskiego. Wiaze sie to z brakiem
zaufania do spoteczenstwa japoriskiego i podtrzymywaniem wsréd zainichi mitu
kraju przodkéw. Réwniez przedstawiciele spotecznosci hafu wlaczyli sie w kam-
panie majaca na celu uswiadomienie spoteczenistwu japoriskiemu unikatowosci
ich tozsamosci. Wéréd osob, ktore braty czynny udzial w dyskusji, byta chociazby
Naomi Osaka®, japoriska tenisistka o afroamerykariskich (haitariskich) korze-
niach, ktérej konto spotecznosciowe pojawia sie w tle jednej ze scen reklamy.
Sportsmenka i aktywistka starata sie¢ uswiadomié japoriskiemu odbiorcy istote
dyskryminacji kulturowo-rasowej, sama bedac czynna uczestniczka ruchu , Black
Lives Matter”. Nie bez przyczyny bohaterka reklamy jest dziewczynka pocho-
dzaca z afroamerykarisko-japoniskiego zwigzku, ktérej kolor skéry i aparycja
wyrézniajq sie na tle reszty grupy. Majac na uwadze dane zawarte w tabeli 1,
tatwo domysli¢ sie, ze dziecko wywodzace sie z takiego zwigzku bedzie postrze-
gane przez spoleczenistwo jako gorsze. Postawa ta pozostaje w silnym kontrascie
do uwielbienia Naomi Osaki przez Japoniczykow. Tenisistka, wygrywajac turnieje
Wielkiego Szlema, przyniosta dume narodowi i nie bylo istotne, Ze jest hafu, kiko-
kusei*®, a nawet, ze stabo postuguje sie jezykiem japoriskim. Warto w tym miejscu
dodag, ze ,,otwarta” postawa nie dotyczy wszystkich dyscyplin sportowych. Dla
przykladu, japonskie judoczki Christa i Kelly Deguchi, urodzone i wychowane
w Japonii hifu pochodzace z japorisko-kanadyjskiego zwiazku, zmuszone zostaty
do rezygnacji z japoniskiego obywatelstwa i przyjecia kanadyjskiego, gdyz nie
byty dopuszczone do japoriskiej kadry narodowej®®. Mozna wywnioskowaé, ze
w przypadku sportéw uznawanych za narodowe proces oceny kompetencji kul-
turowych hafu podlega znacznie surowszym standardom.

Konkluzja

Bez watpienia druga i poczatek trzeciej dekady XXI wieku wniosty duzo do
japonskiego postrzegania réznorodnosci etnokulturowej mieszkaricow Wysp
Japonskich. Obecnie wielu sposréd celebrytow legitymizuje sie multietnicznym
i multikulturowym pochodzeniem. Coraz wiecej oséb artykutuje swoje potrzeby
i wskazuje na unikatowa tozsamos¢ faczaca cechy dwoch, i wiecej, systeméw kul-
turowych. Japoriczycy nie zatrzymajg nadchodzacej przysztosci. W kraju, w kto-
rym wcigz zywe jest poczucie wyjatkowosci rodzimej kultury oraz funkcjonuje
mit spoleczeristwa homogenicznego, pojawia si¢ coraz wiecej przejawéw multi-
kulturalizmu. Obecne na terenie Wysp Japoriskich grupy mniejszo$ciowe coraz

% Podczas ceremonii otwarcia XXIII Letnich Igrzysk Olimpijskich w Tokio w 2021 roku Naomi
Osaka byta ostatnim uczestnikiem sztafety biegnacej z ogniem olimpijskim i to ona zapalita
znicz na stadionie olimpijskim.

% Naomi Osaka moze by¢ przypisana do dwéch analitycznych kategorii omawianych w niniej-
szym artykule - hifu oraz kikokusei, gdyz w wieku trzech lat opuscita Japonie i zamieszkata
w USA.

% Notabene ich decyzja spotkata sie z ostra krytyka ze strony spoleczenstwa japonskiego,
w szczegOlnosci po zdobyciu przez Christe Deguchi tytulu mistrzyni §wiata w Tokio w 2019 roku.
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czedciej i coraz glosniej artykuluja swoje potrzeby oraz z duma ukazuja swoja
wyjatkowa tozsamos¢. Potrzebna jest nie tylko akceptacja spoleczna, ale réwniez
zrozumienie i dopuszczenie do gléwnego nurtu §wiadomosci istnienia wewnatrz
spoteczenistwa japoniskiego oséb z hybrydowa tozsamoscig, ktére wzbogacaja
etnicznie Japonie i nadaja jej kulturze kolorytu. Przejawem tego sposobu myslenia
jest kampania reklamowa firmy Nike.
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SUMMARY

“You can’t stop the FUTURE”: An outline of research into the identity
of the inhabitants of the Japanese Archipelago

The issue of identity among of the people of Japan is very complex. On the one hand,
there is the prevalent and promoted myth of their homogeneous origin and the Japanese
culture, while on the other - along with the development of social and cultural sciences -
there is a growing awareness of the country’s ethno-cultural diversity. The Japanese are
now increasingly facing the question of ethnic stereotypes and the issue of cultural com-
petences of people living in the Japanese Archipelago. This article presents an analysis
of identity-building among of the Japanese and two minority groups: ethnic Koreans
(zainichi) and children born to mixed couples (haifu).

Keywords: identity, Japan, zainichi, hafu, culture
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Odzibuejska ontologia, zachowanie i §wiatopoglad’

Sadze, ze przyszte badania w petni potwierdzq, Ze Indianin w ogdle
nie dokonuje podziatu na osobowe i bezosobowe, cielesne i bezposta-
ciowe w naszym rozumieniu. Wydaje sie, ze interesuje go kwestia
istnienia, rzeczywistosci, a wszystko, co jest spostrzegane przez
zmysty, o czym sig mysli, co sig odczuwa i $ni - istnieje.

Paul Radin [(1914a: 352) - przyp. thum.]

Wstep

W ostatnich latach coraz wyrazniej widaé, ze mozliwe znaczenie danych
zebranych przez antropologéw kulturowych dalece wykracza poza
poziom prostego, obiektywnego, etnograficznego opisu ludéw, ktére dotad
badali. Pojawily sie nowe perspektywy; zaproponowano nowe interpretacje
dawnych danych; dociekania i analizy zostaly skierowane na nowe tory. Przy-
kiady, ktére przychodza na mysl, to badania kultury i osobowosci oraz charak-
teru narodowego, a takze szczegdlna uwaga, jaka obecnie przywiazuje sie do
wartosci. Kolejnym przykladem jest pojecie $wiatopogladu, przez ktéry Robert
Redfield rozumie ,takie spojrzenie na wszechswiat, ktore jest charakterystyczne

! Hallowell, A.I (1960). Ojibwa ontology, behavior, and world view. W: S. Diamond (ed.),
Culture in history: Essays in honor of Paul Radin (s. 19-52). New York: Columbia University Press.
© Columbia University Press. Dzigkujemy wydawcy za zgode na dokonanie przekladu tekstu
na jezyk polski orazjego publikacje w wersji drukowanej. Niniejszym pragniemy nadmienic, ze
dokonali$my wszelkich staran, aby odnalez¢é wiasciciela praw do wydania przekladu w wersji
elektronicznej (przyp. red.).
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dla jakiego$ ludu” i tym samym kladzie nacisk na perspektywe, ktéra nie jest
réwnoznaczna z badaniem religii w konwencjonalnym sensie.

,Swiatopoglad” [stwierdza on - przyp. aut.] rézni sie od kultury, etosu, sposobu
myslenia i charakteru narodowego. Jest to obraz cech i postaci, ktéry cztonkowie
spoleczenistwa postrzegaja na scenie swoich dziatan. Podczas gdy ,charakter
narodowy” odnosi sie do sposobu, w jaki ludzie ci wygladaja dla patrzacego na
nich z boku postronnego obserwatora, ,$§wiatopoglad” odnosi sie do tego, jak
$wiat wyglada dla nich samych z ich wlasnego punktu widzenia. Ze wszystkiego,
co kojarzy sie z ,kulturg”, ,$wiatopoglad” dotyczy przede wszystkim sposobu,
w jaki czlowiek w danym spoleczenstwie widzi samego siebie w odniesieniu
do wszystkiego innego. To cechy istnienia odréznione od ,ja”? i z nim zwig-
zane. Krétko mowiac, jest to wyobrazenie czlowieka o wszechswiecie. Jest to ta
organizacja idei, ktéra odpowiada czlowiekowina pytania: Gdzie jestem? Wsrod
czego sie poruszam? Jakie sg moje relacje z tymi rzeczami? (...) ,Ja” jest osia
swiatopogladu (Redfield 1952: 30; por. Forde 1954).

W eseju zatytulowanym The Self and Its Behavioral Environment wskazalem,
ze samoidentyfikacja i kulturowo ukonstytuowane pojecia natury ,ja” sa nie-
zbedne dla dziatania wszystkich ludzkich spoleczeristw i ze ich funkcjonalnym
nastepstwem jest orientacja poznawcza ,ja” wzgledem swiata obiektow innych
niz ja”. Poniewaz natura tych obiektéw jest réwniez ukonstytuowana kulturowo,
czlonkom spoteczenistwa zapewnione zostaje zunifikowane pole fenomenalne
mysli, wartosci i dziatania, ktére jest zintegrowane ze Swiatopogladem charakte-
ryzujacym to spoleczeristwo. Srodowisko behawioralne? ja” zostaje tym samym
ustrukturyzowane w kategoriach zréznicowanego $wiata obiektéw innych niz
»ja”, ,rozréznianych, klasyfikowanych i konceptualizowanych w odniesieniu
do atrybutéw, ktére sa kulturowo ukonstytuowane i symbolicznie zaposredni-
czone poprzez jezyk. (...) Orientacja obiektowa réowniez zapewnia podstawe dla
zrozumialej interpretacji zdarzen w érodowisku behawioralnym na podstawie
tradycyjnych zatozeni dotyczacych natury i atrybutéw zaangazowanych obiektéw
oraz ukrytych lubjawnych dogmatéw dotyczacych «przyczyn» zdarzen” (Hallo-
well 1955: 91)*. Istotom ludzkim w dowolnej kulturze zapewniona zostaje orien-
tacja poznawcza w kosmosie; istnieje ,,porzadek” i ,sens”, a nie chaos. Istniejg
podstawowe przestanki i zasady, nawet jeéli nie sa one Swiadomie formutowane
i artykulowane przez samych ludzi. Zostajemy skonfrontowani z filozoficznymi

2 W oryg. ang. self (przyp. ttum.).
3 Srodowisko behawioralne (ang. behavioral environment) - pojecie zapozyczone z psychologii

postaci (Gestalt) Kurta Koffki, w ramach ktérej odréznia sie je od srodowiska geograficznego.
Srodowisko behawioralne, cho¢ nie w pelni niezalezne od tego drugiego, jest postrzegane przez
podmiot jako realne otoczenie i jako takie stanowi bezposrednia przyczyne jego zachowan
(przyp. thum.).

* Szersze omowienie kulturowo ukonstytuowanego srodowiska behawioralnego cztowieka -
zob. Hallowell 1955: 86-89, przyp. 33. Termin ,ja” [ang. self - przyp. ttum.] nie jest uzywany
jako synonim ego w sensie psychoanalitycznym (zob. Hallowell 1955: 80).
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implikacjami ich mysli, z natura $wiata bytu takiego, jak go pojmuja. Jesli
bedziemy dociekaé problemu wystarczajaco gleboko, wkroétce staniemy twarza
w twarz ze stosunkowo niezbadanym obszarem - etnometafizyka. Czy mozemy
przeniknaé te sfere w innych kulturach? Jakie dowody mamy do dyspozycji?
Formy jezykowe, jak my$leli Benjamin Whorf i neohumboldtysci? (zob. Basilius
1952; Carroll 1956; Hoijer 1954; Feuer 1953). Jawna tres¢ mitu? Obserwowane
zachowanie i postawy? I jaki stopient wiarygodnosci moga mie¢ nasze wnioski?
Problem jest ztozony i trudny, ale nie powinno to stanowi¢ przeszkody w jego
zglebieniu.

W niniejszym artykule zebralem dowody, pochodzace gtéwnie z moich
wlasnych badan terenowych nad grupg Odzibuejow Péinocnych® (Hallowell
1955: 112-124), ktoére potwierdzaja wniosek, ze w metafizyce bytu zaobserwo-
wanej u tych Indian dziatanie os6b stanowi gléwny klucz do ich $wiatopogladu.

Podczas gdy we wszystkich kulturach ,0soby” stanowia jedna z gléwnych
klas obiektéw, na ktére musi si¢ zorientowac ,ja”, ta kategoria bytu w zaden spo-
s6b nie jest ograniczona do istot ludzkich. W kulturze zachodniej, podobnie jak
w innych kulturach, istoty ,nadprzyrodzone” sa uznawane za ,0soby”, chociaz
naleza jednoczesnie do kategorii innej niz ludzka®”. Ale w naukach spotecznych
i psychologii ,osoby” iistoty ludzkie sa kategorialnie utozsamiane. To utozsamie-
nie jest nierozerwalnie zwigzane z pojeciem spolteczeristwa i relacji spotecznych.
W Dictionary of Psychology Warrena ,0soba” jest zdefiniowana jako ,organizm
ludzki uznawany za posiadajacy charakterystyczne cechy i wchodzacy w relacje
spoleczne” [(Warren 1934: 197) - przyp. ttum.]. To samo utozsamienie jest zawarte
w konceptualizacji i analizie organizacji spolecznej dokonywanej przez antropo-
logéw. Jednak jesli z punktu widzenia badanych ludzi pojecie osoby w rzeczywi-
stosci nie jest synonimem istoty ludzkiej, ale poza nie wykracza, musimy sie uciec
do daleko idacej abstrakcji. Jej znaczenie staje sie¢ widoczne dopiero wtedy, gdy

° Hallowellowski etnonim ,Odzibueje Péinocni” (ang. Northern Ojibwa) opisuje spotecznosci
Odzibuejow (ang. Ojibwe, odz. Anishinaabeg), lokalnie zwanych réwniez Saulteaux, zamieszku-
jacych obszar potudniowej czeéci pétnocnego Ontario i wschodniej Manitoby, ktérego znaczna
cze$¢ stanowi lewobrzezna zlewnia jeziora Winnipeg. W latach 1930-1940 Hallowell prowadzit
badania terenowe wérod zajmujacych sie glownie fowiectwem i rybolowstwem patrylinearnych
Odzibuejéw znad Berens River z liczacych facznie ok. 900 0s6b spotecznosci: Berens River, Little
Grand Rapids, Pauingassi, Poplar Hill (wéwczas Poplar Narrows) i Pikangikum; kazdy z oémiu
letnich pobytéw badawczych trwat od jednego do oémiu tygodni (przyp. ttum.).

¢ W oryg. ang. other than human (przyp. ttum.).

7 Z tomu pod redakcja 0. Bruna de Jésus-Marie (1952): ,,Badania, ktére sktadaja sie na te ksiazke,
dziela sie na dwie gtéwne grupy, z ktérych pierwsza dotyczy teologicznego Szatana. Tutaj
analiza egzegezy, filozofii, teologii traktuje diabla w jego aspekcie osobowej istoty, ktorej histo-
ria - jej upadek, jej pragnienie zemsty - moze jako taka zosta¢ opisana” (Moeller 1952: xvii).
Jedna z najbardziej zaskakujacych cech diabta ,jest jego wieczna mlodos¢” (Farrell 1952: 4). Jest
odporny na , zranienia, bél, chorobe, émier¢ (...)! Podobnie jak Bég, a inaczej niz cztowiek, nie
posiada ciata. Nie ma wiec w nim zadnych czesci, ktére mozna by odjaé, nie ma w jego wypadku
mozliwosci zepsucia i rozkladu, nie ma grozby rozcztonkowania, ktére doprowadza do $émierci.
Jest niezniszczalny, odporny na kaprysy, béle i ograniczenia ciata, nieSmiertelny” (Farrell 1952: 5).
~Aniolowie nie majg cial, a jednak ukazywali si¢ ludziom w postaci fizycznej, rozmawiali z nimi,
wedrowali z nimi po drogach, wypelniajac wszystkie mile obowiazki towarzyszy podrézy”
(Farrell 1952: 6).
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zaczynamy rozwazac przyjeta perspektywe. Badanie organizacji spotecznej, defi-
niowanej jako relacje miedzyludzkie pewnego typu, jest doskonale zrozumiate
jako obiektywne podejscie w badaniu tego zagadnienia w dowolnej kulturze. Ale
jesli w swiatopogladzie jakiego$ ludu ,,0soby” jako klasa obejmuja byty inne niz
istoty ludzkie, nasze obiektywne podejscie nie jest odpowiednie do tego, zeby
przedstawic¢ rzetelny opis ,sposobu, w jaki cztowiek w danym spoteczeristwie
widzi siebie w odniesieniu do wszystkiego innego”. W tym celu potrzebna jest
inna perspektywa. W istocie mozna uznag, ze doglebnie , obiektywnego” podej-
$cia w badaniu kultur nie mozna osiggnac¢ wytacznie poprzez rzutowanie na te
kultury kategorialnych abstrakcji wywiedzionych z myséli zachodniej. Jest tak dla-
tego, ze w szerokim znaczeniu odzwierciedlajg one naszq kulturowa subiektyw-
noé¢. Wiekszy obiektywizm mozna starac sie osiggnad, przyjmujac perspektywe
obejmujaca jako komplementarna procedure analize pogladéw samych badanych.
Rowniez w przypadku perspektywy $wiatopogladowej mozemy w ten sposob
uzyskac najlepszy wglad w funkcjonowanie poszczegélnych kultur jako calosci.

Znaczenie tych perspektywicznych réznic mozna zilustrowaé¢ w wypadku
Odzibuejéw na przykladzie uzycia terminu pokrewienistwa , dziadek”. Odnosi
sie on nie tylko do oséb ludzkich, ale i do istot duchowych, ktére sa osobami
z kategorii innej niz ludzka. W rzeczywistosci, gdy uzywa sie nazwy zbiorowej
,nasi dziadkowie”®, desygnatem sa przede wszystkim osoby z tej drugiej klasy.
Tak wiec, jeéli badamy organizacje spoleczng Odzibuejow w typowy sposdb, bie-
rzemy pod uwage tylko jeden zestaw , dziadkéw”. Badajac ich religie, odkrywamy
kolejnych ,dziadkéw”. Ale jesli przyjmujemy perspektywe $wiatopogladowa,
dychotomizacja sie nie pojawia. W tej perspektywie ,dziadek” jest terminem
odnoszacym sie do pewnych , obiektéw osobowych™, bez rozréznienia miedzy
osobami ludzkimi a nalezacymi do klasy innej niz ludzka. Co wiecej, mozna
powiedzied, ze oba zestawy dziadkéow sa funkcjonalnie oraz terminologicznie
rownowazne pod pewnymi wzgledami. Dziadkowie inni niz ludzcy sa Zrédtem
mocy dla ludzi za sprawa , blogostawienistw”, ktérymi ich obdarzaja, tj. dziela sie
swoja mocg, ktéra zwieksza ,moc” istot ludzkich. Dziecko zawsze otrzymuje imie
od wiekowego czlowieka, tj. terminologicznego dziadka. Jest rzecza obojetna, czy
jest on krewnym, czy nie. Z tym imieniem wigze sie szczegélne blogostawien-
stwo, poniewaz odnosi si¢ ono do snu ludzkiego dziadka, w ktérym cztowiek
ten uzyskat moc od jednego lub wiecej dziadkéw innych niz ludzcy. Innymi
stowy, relacja miedzy ludzkim dzieckiem a ludzkim dziadkiem jest funkcjonalnie
uksztattowana w taki sam sposéb, jak relacja miedzy ludzmi a dziadkami z klasy
innej niz ludzka. I tak jak drugi typ dziadka moze naktada¢ osobiste tabu jako

8 W oryg. ang. our grandfathers, bedace przekladem odzibuejskiego terminu honoryfikatywnego
gimishoomisinaanig (przyp. thum.).

? Mowa tu o pojeciu obiektéw osobowych (ang. person objects) autorstwa psychologéw Davida
KrechaiRicharda S. Crutchfielda. W ramach tej koncepcji znajdujace sie¢ w spolecznym polu psy-
chologicznym , obiekty osobowe” (ktére mogg, ale nie musza by¢ istotami ludzkimi) cechowac
ma m.in.: mobilnosé, kaprysnosé, nieprzewidywalnoéé, wrazliwosé, wzajemna reaktywnosé,
obdarzenie moca oraz bycie zrédlem przyczynowosci (przyp. ttum.).
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warunek blogostawieristwa, w ten sam sposéb ludzki dziadek moze nakladac
tabu na ,wnucze”, ktére nazwat.

Inna bezposrednia wskazéwka jezykowa dotyczaca inkluzywnosci ,,osoby”
jako kategorii w odzibuejskim mys$leniu jest termin windigo. Baraga definiuje
go w swoim A Dictionary of the Otchipwe Language, Explained in English stowami:
»Bajeczny olbrzym, ktéry zywi sie ludzkim miesem; czlowiek, ktory je ludzkie
mieso, kanibal” (Baraga 1880: 418). Z odzibuejskiego punktu widzenia wszystkie
windigowak™ sa konceptualnie zunifikowane jako przerazajace, antropomorficzne
istoty, ktére musza zostac zabite, poniewaz sg zagrozeniem dla czyjejs egzysten-
cji. Glownym tematem bogatego materiatu anegdotycznego jest to, jak w konkret-
nych sytuacjach sprostano temu zagrozeniu. Obejmuje on najrozmaitsze przy-
padki, od koniecznosci zabicia kogo$ z najblizszych krewnych w przekonaniu, ze
wskazana osoba staje sie windigo, poprzez opisy heroicznych walk miedzy ludzmi
a tymi bajecznymi olbrzymimi potworami, az po relacje z pierwszej reki na temat
osobistego spotkania z jedna z tych istot (Hallowell 1934a: 7-9, 1936: 1308-1309,
1951: 182-183, 1955: 256-258).

Im glebiej wnikamy w $wiatopoglad Odzibuejéw, tym bardziej staje sie
widoczne, ze ,relacje spoteczne” miedzy ludZmi (dnicindbek™) a ,,osobami” innymi
niz ludzkie maja podstawowe znaczenie. Relacje te sa skorelowane z obszerniej-
szg 1 bardziej szczegdtowa kategoryzacja ,,0s6b”. Jedli mamy zrozumieé¢ nature
odzibuejskiego $wiata i zyjacych w nim istot, musimy uzna¢ kulturowo ukon-
stytuowane znaczenie ,spolecznego” i ,,spotecznych relacji”*?.

Kategorie jezykowe i orientacja poznawcza

Jakakolwiek dyskusja o ,,osobach” w s§wiatopogladzie Odzibuejéw musi uwzgled-
nia¢ dobrze znany fakt, ze w strukturze gramatycznejjezyka tego ludu, podobnie
jak u wszystkich jego algonkiariskich krewnych®, istnieje formalne rozréznie-
nie miedzy rzeczownikami zywotnymi i niezywotnymi. Terminy te zostaly

10 W ramach wspolczesnie preferowanej ortografii jezyka odzibuejskiego (odz. anishinaabemowin)
obowiazujace formy fleksyjne leksemu odmienianego w pracach Hallowella przez kategorie
liczby do postaci rzeczownikéw windigo, windigowak to: 1p. wiindigoo, Im. wiindigoog. Nalezy przy
tym zaznaczy¢, ze odrzeczownikowy czasownik nieprzechodni wiindigoowi oznacza stan bycia
(lub stawania si¢) wiindigoo w 3. 0s. Ip. (,,on/ ona jest wiindigoo”), zas wiindigoowiwag - w 3. os. Im.
(,,oni/ one sg wiindigoog”). Hallowellowskie windigowak nie jest jednak najpewniej znieksztalce-
niem wiindigoowiwag, ale $wiadectwem napotkanej odmiennosci dialektalnej w pluralizowaniu
rzeczownika wiindigoo (przyp. ttum.).

1 We wspblczesnej pisowni odzibuejskiej: 1p. anishinaabe, Im. anishinaabeg (przyp. ttum.).

12 Kelsen (1943: 24-48) omawia ,spoleczna” czy tez ,personalistycznag interpretacje natury”,
ktéra uwaza za jadro tego, co nazwano animizmem.

3 Mowa tu o grupie ludéw postugujacych sie jezykami nalezacymi do algonkianskiej rodziny
jezykowej, a nie wylacznie o ludzie Algonkinéw moéwiacych w jezyku algonkinskim (alg. mamiwi-
ninimowin), nalezacym do tej rodziny (przyp. ttum.).
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oczywiscie narzucone jezykom algonkianskim przez Europejczykéw'; postron-
nym obserwatorom wydawatlo sig, ze algonkianskie réznicowanie obiektéw zbli-
zone jest do dychotomii ozywione - nieozywione w mysli zachodniej. Z pozoru
wydaje sig, ze tak jest. Jednak doktadniejsze przyjrzenie sie sprawie wskazuje, ze
podobnie jak w wypadku kategorii rodzaju gramatycznego w innych jezykach®
rozréznienie w niektérych przypadkach wydaje sie arbitralne, by nie powiedzie¢
nadzwyczaj zagadkowe z punktu widzenia zdrowego rozsadku czy tez w ramach
naturalistycznego uktadu odniesienia. Tak wiec rzeczowniki oznaczajgce nie-
ktére, ale nie wszystkie, drzewa, storice-ksiezyc (gizis'), grzmot, kamienie i przed-
mioty kultury materialnej, jak kociot i fajka, sa klasyfikowane jako zywotne.

Jesli chcemy zrozumie¢ orientacje poznawcza Odzibuejéw, musimy rozwa-
zy¢ problem etnolingwistyczny: Jakie jest znaczenie zywotnosci w odzibuej-
skim mysleniu? Czy takie rodzajowe wlasciwosci obiektow, jak reagowanie na
zewnetrzna stymulacje, sSwiadomos¢, mobilnosé, autonomicznosé ruchu, a nawet
reprodukcja, sa podstawowymi cechami przypisywanymi wszystkim obiektom,
ktérym pod wzgledem gramatycznym przystuguje kategoria zywotnosci, nieza-
leznie od ich kategoryzacji jako obiektéw fizycznych w naszym mysleniu? Czy
istnieja dowody poswiadczajace takie wlasciwosci obiektéw niezaleznie od ich
formalnej klasyfikacji lingwistycznej? Nie wolno zapominad, ze zaden Odzibuej
nie jest sSwiadomy kategorii zywotnosci i niezywotnosci ani nie potrafi abstrak-
cyjnie ich wyrazié, pomimo ze sg one obecne w jezyku, ktérym sie postuguje.
W konsekwencji samo rozréznienie gramatyczne nie jest przedmiotem namystu
ani nie ma takiego wplywu na myslenie jednostki, jakie mogloby mie¢, gdyby
sformutowano jakis dogmat o rodzajowych wiasciwosciach obiektéw nalezacych
do kazdej z tych dwoch klas.

Komentujac analogiczne kategorie gramatyczne jezykéw srodkowoalgon-
kianiskich w odniesieniu do lingwistycznego i pozalingwistycznego porzadku
znaczeniowego, Greenberg pisze: ,Poniewaz wszystkie osoby i zwierzeta
naleza do klasy I [rzeczownikéw zywotnych - przyp. aut.], mamy co najmniej
jeden etnosem, ale wiekszoé¢ pozostatych znaczent mozna zdefiniowac tylko za
pomoca lingwisemu” (Greenberg 1954: 16)”. Zdaniem Greenberga, ,0 ile rze-
czywiste zachowanie uzytkownikéw jezykéw algonkiariskich nie wskaze na

4 We wstepie do pierwszej czesci Ojibwa Texts Jones stwierdza, ze: , «Istota» lub «stworzenie»
bylyby ogélnym przedstawieniem zywotnego, podczas gdy «rzecz» wyrazataby niezywotne”
(Jones 1917: xiii). Por. pionierska analize Schoolcrafta (1834: 171-172) dotyczaca kategorii zywot-
noéci i niezywotnoéci w jezyku odzibuejskim.

1 Jezyk odzibuejski rozréznia zywotnosc¢ i niezywotnosé, ale nie ma rodzaju gramatycznego
(przyp. thum.).

16 We wspblczesnej pisowni odzibuejskiej: giizis (przyp. thum.).

7" W ramach jezykoznawczego odrdznienia kontekstu lingwistycznego od pozalingwistycznego
(biospotecznego) - lingwisem (ang. linguiseme) niesie minimalne znaczenie wynikajace z kon-
tekstu lingwistycznego, a etnosem (ang. ethnoseme) z etnologicznego. Na przyktad w jezyku
polskim ,bez” ma dwa lingwisemy w wyniku tego, ze jeden wyraz o tej postaci zaliczany jest
do rzeczownikéw, a drugi do przyimkow; ma on takze dwa etnosemy: jeden identyfikujacy
obiekt (rosling), a drugi w potaczeniu z rzeczownikiem komunikujgcy brak, nieobecnos¢ czegos
lub kogo$ (przyp. ttum.).
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pewien sposob postepowania wspélny dla wszystkich tych przypadkoéw, tak
ze na podstawie tego rodzaju informaciji moglibysmy przewidzie¢ przynalez-
noé¢ do klasy I, musimy ucieka¢ sie do charakterystyki czysto lingwistycznej”
(Greenberg 1954: 15).

W wypadku Odzibuejow wierze, ze kiedy wezmie sie lacznie pod uwage
wszystkie dowody wynikajace z ich przekonan, postaw, postepowania i charak-
terystyki lingwistycznej, mozna poja¢ psychologiczna podstawe ich zunifikowa-
nego ogladu poznawczego, i to nawet kiedy radykalnie wykracza on poza ramy
naszego myslenia. W niektérych sytuacjach mozna poczynié¢ przewidywania
behawioralne. Zachowanie jest jednak funkcja ztozonego zestawu czynnikéw —
w tym rzeczywistego do$wiadczenia. Wazniejszy od lingwistycznej klasyfikacji
obiektow jest rodzaj funkcji zyciowych przypisywanych tym obiektom w ramach
systemu przekonan oraz warunki, w jakich funkcje te sa obserwowane lub
testowane w do$wiadczeniu. To ttumaczy, jak sadze, fakt, ze to, co uwazamy za
materialne obiekty nieozywione - na przyklad muszle i kamienie - umieszczane
jest w kategorii ,ozywione” wraz z ,,osobami”, ktére w naszym swiatopogladzie
fizycznie nie istnieja. Na przyklad muszle, zwane migis™®, ze wzgledu na sposéb,
w jaki funkcjonuja w Midewiwin', nie moga by¢ jezykowo skategoryzowane
jako ,niezywotne”. ,Grzmot”, jak zobaczymy, jest nie tylko zreifikowany jako byt
,ozywiony”, ale ma atrybuty ,0soby” i mozna o nim méwic jako o osobie. Kate-
goria niezywotnosci w tym wypadku bylaby nie do pomyslenia z odzibuejskiego
punktu widzenia. Kiedy Greenberg odnosi si¢ do ,,0s6b”, ktérym przystuguje
gramatyczna kategoria zywotnosci, w domysle utozsamia osobe z istota ludzka.
Poniewaz w odzibuejskim wszechswiecie istnieje wiele rodzajéw zreifikowa-
nych obiektéw osobowych, ktére sg inne niz ludzie, ale maja ten sam status
ontologiczny, naleza one oczywiscie do tego samego etnosemu co istoty ludzkie
i przystuguje im jezykowa kategoria zywotnosci.

Poniewaz kamienie sg gramatycznie zywotne, zapytatem kiedy$ pewnego
starego cztowieka: ,Czy wszystkie kamienie, ktére widzimy dookola nas sa
zywe?”. Zastanawial si¢ przez dtuzsza chwile, po czym odpowiedzial: ,Nie! Ale
niektore sg”*. Ta zdawkowa odpowiedz wywarla na mnie trwale wrazenie. Jest

8 We wspolczesnej pisowni odzibuejskiej: 1p. miigis, Im. miigisag (przyp. ttum.).

¥ Midewiwin - Stowarzyszenie Poteznego Leku (ang. Grand Medicine Society), ktérego cele
wiaza sie z zapewnieniem odzibuejskiego ideatu zycia (odz. bimaadiziwin) na drodze rytuatéw
i nauk obejmujacych kolejne stopnie wtajemniczenia. Czlonek stowarzyszenia zwany jest mide
(Im. mideg) lub midewi (Im. midewiwag; czasownik nieprzechodni midewi oznacza stan bycia czlon-
kiem Midewiwin w 3. os. Ip.: ,on/ona jest cztonkiem Midewiwin”), za$ jego mistrz/ przywoédca
okreslany jest jako midewigimaa (Im. midewigimaag). Cho¢ w czasach badani Hallowella nad Berens
River ceremonie Midewiwin nie byly juz odprawiane, pewne ich funkcje przejety ceremonie
Waabanoowiwin, tj. Stowarzyszenia Switu (od odz. waaban - ,jest $wit”) (przyp. ttum.).

% Wspomnianym rozméwca byt Alex Keeper vel Giiwiich z rodu Jesiotra z Little Grand Rapids,
syn uzdrowiciela, zaklinacza i przywodcy Midewiwin w Pikangikum i Poplar Hill imieniem
Bazigwiigaabaw. Nalezy zaznaczy¢, ze najwczesniejszy zapis tej stynnej dzi$ anegdoty mozna
odnalez¢ w nieopublikowanym za zycia Hallowella krétkim eseju Rocks and Stones, powstatym
ok. roku 1935-1936. W tekscie tym czytamy: ,Kiedy bez ogrédek zapytalem starego Aleca
Keepera, czy wszystkie skaty, ktore mozna byto zobaczy¢, sa Zywe, odpowiedziat cicho: «Niektére

sg»” (przyp. ttum.).
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ona calkowicie zgodna z innymi danymi, ktére wskazuja, ze Odzibueje nie sg
animistami w sensie dogmatycznego przypisywania zywych dusz obiektom
nieozywionym, takim jak kamienie. Hipoteza, ktéra mi si¢ nasuwa, jest taka, ze
umieszczenie kamieni w gramatycznej kategorii zywotnosci jest czescia kultu-
rowo ukonstytuowanego ,nastawienia” poznawczego. Nie zawiera ono $wiado-
mie sformulowanej teorii na temat natury kamieni. Pozostawia otwarte drzwi,
ktore nasza orientacja, nakierowana na dogmatyczne podstawy, trzyma szczel-
nie zamkniete. Podczas gdy my nigdy nie powinnismy oczekiwad, ze kamien
kiedykolwiek przejawi jakie$ cechy ozywienia, Odzibueje a priori dostrzegaja
mozliwosci ozywienia wéréd pewnych klas obiektéw w okreslonych okoliczno-
$ciach®. Odzibueje, podobnie jak my, generalnie nie postrzegaja kamieni jako
ozywionych. Kluczowym sprawdzianem jest doswiadczenie. Czy jest dostepne
jakie$ osobiste swiadectwo? W odpowiedzi na to pytanie mozemy stwierdzi¢,
ze zdaniem informatoréw widziano, jak kamienie sie poruszaja, jak niektére
kamienie wykazuja inne cechy ozywienia i ze Krzemieri?, jak zobaczymy, jest
przedstawiany w ich mitologii jako zywa postac.

Stary cztowiek, do ktérego skierowalem ogdélne pytanie o ozywiony charakter
kamieni, byl tym samym informatorem, ktéry powiedzial mi, ze podczas ceremo-
nii Midewiwin, ktérej przewodzit wéwczas jego ojciec, widziat ,,ruch wielkiego
okraglego kamienia”. Stwierdzil, ze jego ojciec wstat i raz czy dwa obszed! Sciezke.
Wréciwszy na swoje miejsce, zaczat $piewac. Kamien zaczat sie poruszag, ,poda-
zajac $ladem starego wokoét namiotu®, toczac sie w kétko, widziatem to kilka
razy iinni tez to widzieli"*. Ozywienie kamienia bylo w tych okolicznosciach
uznane za demonstracje magicznej mocy ze strony Midé. Nie byt to dobrowolny
akt zainicjowany przez kamien uwazany za zywy byt. Istnialy inne rodzaje

2 Uwazam, Ze Jenness razaco przesadza, gdy stwierdza: ,Dla Odzibuejow (...) wszystkie obiekty
s obdarzone zyciem (...)” (Jenness 1935: 21). Gdyby to byta prawda, ich przynaleznos¢ do
gramatycznej kategorii niezywotnosci bylaby rzeczywiscie zagadkowa. W bardziej wyrafinowa-
nych ramach nowoczesnej myéli biologicznej odzibuejska postawa nie jest catkowicie naiwna.
N.W. Pirie [(1937: 12-13) - przyp. ttum.] zwraca uwagg, ze stowa , zycie” i ,zy¢” zostaly zapo-
zyczone przez nauke z jezyka potocznego i nie sa juz dalej uzyteczne. ,Zycie nie istnieje, nie
jest bytem w sensie filozoficznym: tkwi ono w postawie umystu wobec tego, co obserwowane”
[(Pirie 1953: 242) - przyp. ttum.].

2 Posta¢ mitologiczna nazywana po odzibuejsku Biiwaanag (przyp. ttum.).

3 Mowa tu o midewigaan - rozlegltym, podiuznym, zorientowanym wzdtuz osi wschéd - zach6d
szalasie ceremonii Midewiwin (przyp. thum.).

% Notatki terenowe. Od tego samego Indianina otrzymatem gladko zaokraglony kamyk, liczacy
okoto dwoéch cali dtugosci i péltora cala szerokosci [ok. 5 cm na 3,8 cm - przyp. ttum.], ktéry dat
mu jego ojciec. Powiedzial mi, Zebym lepiej trzymat go w blaszanym pudelku, bo moze ,, uciec”.
Inny czlowiek, Ketegas [Getagaash vel John Keeper z rodu Jesiotra z Little Grand Rapids, syn
Alexa Keepera - przyp. ttum.], zdat mi relacje z okolicznosci, w ktérych zdobyt kamieri o cechach
ozywienia i wielkiej wartosci leczniczej. Ten kamieni miat ksztatt jaja. Posiadal pewne ciemne
niewyrazne wzory, ktére mezczyzna zinterpretowat jako reprezentacje trojga swoich dzieci
i siebie. ,Mozesz nie uwazag, ze ten kamien jest zywy - powiedzial - ale on jest zywy. Moge
sprawié, ze sie poruszy” (nie zademonstrowat mi tego). Nastepnie stwierdzil, ze dwukrotnie
pozyczal kamieri na noc chorym ludziom. Za kazdym razem rano znajdowat go w kieszeni.
Ketegas trzymatl go w malym skérzanym pokrowcu, ktéry dla niego sporzadzit.
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obdarzonych cechami ozywienia duzych otoczakéw, ktére w przesztosci zwigzane
byly z Midewiwin. M¢j przyjaciel wodz Berens® mial jeden z nich, ale kamieri nie
posiadat juz tych atrybutéw. Jego kontury sugerowaly obecnosé¢ oczu i ust. Kiedy
Zo6lte Nogi*, pradziadek wodza Berensa, byl przywédca Midewiwin, uderzat
w kamieri nowym nozem. Wtedy kamien otwieral usta, a Z6tte Nogi wkladat
do nich palce i wyjmowat skérzany woreczek z lekiem. Po wymieszaniu pewnej
ilosci tego leku z woda podawat roztwoér. Obecni wypijali po matym tyku® 2.

Jedli zatem kamienie nie tylko gramatycznie sa zywotne, ale w szczegol-
nych wypadkach zaobserwowano, ze wykazuja cechy ozywienia, takie jak ruch
w przestrzeni i otwieranie ust, dlaczego nie mialyby by¢ od czasu do czasu
postrzegane jako posiadajgce cechy ozywienia ,wyzszego” rzedu? Urzeczywist-
nienie tej mozliwosci ilustruje nastepujaca anegdota.

Bialy handlarz, kopiac grzadke z ziemniakami, wydobyl duzy kamien
podobny do tego, o ktérym wlasnie wspominatem. Postat po Johna Ducka®,
Indianina, przywdédcy wibano, wspélczesnej ceremonii odbywajacej sie w kon-
strukcji*® podobnej do uzywanej w Midewiwin. Handlarz wskazat na kamien,
moéwiac, ze musi nalezeé do jego szatasu. John Duck nie wydawat sie z tego zado-
wolony. Pochylit si¢ i cicho przeméwit do otoczaka, pytajac, czy ten kiedykolwiek
znajdowatl sie w jego szalasie. Wedlug Johna kamieri odpowiedziat przeczaco.

Jest oczywiste, ze John Duck spontanicznie ustrukturyzowatl sytuacje
w spos6b zrozumialy w kontekscie odzibuejskiego jezyka i kultury. Méwie-
nie do kamienia unaocznia, jak gleboka jest kategorialna réznica w orientacji
poznawczej miedzy Odzibuejami a nami. Zaluje, Ze moje notatki terenowe nie
zawierajg informacji o bezposrednim zwracaniu sie do kamieni w pozostatych
wzmiankowanych przypadkach. Ale réwnie dobrze mogto do tego dochodzic.
Niemniej jednak w anegdocie opisujacej zachowanie Johna Ducka postuzenie
sie przez niego mowa jako srodkiem komunikacji podnosi ozywiony status oto-
czaka do poziomu interakcji spotecznej wlasciwej istotom ludzkim. Na podstawie
obserwacji mozemy po prostu powiedzie¢, ze kamien byl traktowany jakby byt

» William Berens (1866-1947) z rodu Losia - przywodca polityczny spolecznoéci Berens River
w latach 1917-1947, syn Jacoba Berensa (ok. 1832-1916) - pierwszego w regionie ,wodza trak-
tatowego”, sygnatariusza Traktatu nr 5 w 1875 roku; najwazniejszy rozméwca Hallowella, jak
réwniez jego przewodnik, ttumacz i przyjaciel (przyp. ttum.).

% Zolte Nogi (Ozaawashkogaad) z rodu Eosia - stawny uzdrowiciel, zaklinacz i przywédca
Midewiwin w Jackhead i Pigeon River, zyjacy pod koniec XVIII wieku po zachodniej stronie
jeziora Winnipeg, zmarty przed rokiem 1830 (przyp. thum.).

77 Z6lte Nogi uzyskat informacje o tym nadzwyczajnym kamieniu we gnie. Ujawniono mu
jego dokladna lokalizacje. Wystal po niego dwoéch innych Indian. Ludzie ci, podazajac za
wskazéwkami, odnalezli kamien na Birch Island [obecnie Egg Island - przyp. ttum.] polozonej
posrodku jeziora Winnipeg, jakies trzydziesci mil [ok. 48 km - przyp. ttum.] na potudnie od
ujécia Berens River.

% Leczacy w ten sposob uzdrowiciel nazywany jest w jezyku odzibuejskim mina’o (przyp. ttum.).
? John Duck vel Makochens z rodu Kaczki z Little Grand Rapids - uzdrowiciel, zaklinacz
i przywo6dca Waabanoowiwin, syn George’a Ducka vel Zhiishiibensa (przyp. thum.).

% Mowa tu o rozlegtym (mierzacym ok. 12 m na 4,5 m), zorientowanym wzdtuz osi wschéd -
zachdéd, odkrytym szalasie ceremonii Waabanoowiwin (przyp. thum.).
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,0sobg” anie ,rzeczg” i nie wycigga¢ wniosku, ze obiekty tej klasy Odzibueje silg
rzeczy konceptualizujg jako osoby.

Mozna by poczynic¢ dalsze uwagi nad relacjami miedzy odzibuejskim mysle-
niem, obserwacjami i zachowaniem oraz gramatyczna klasyfikacja obiektow, ale
mam nadziejg, ze zostalo powiedziane wystarczajaco duzo, aby pokazad, ze nie
tylko cechy ozywienia, ale nawet atrybuty ,osobowe” moga by¢ rzutowane na
obiekty, ktére dla nas wyraznie naleza do fizycznej kategorii nieozywione;j.

,Osoby” odzibuejskiej mitologii

Odzibueje wyrézniaja dwa typy tradycyjnych narracji ustnych: 1. ,Wiesci lub
nowiny” (tibdtcamowin®), tj. anegdoty lub historie odnoszace si¢ do wydarzen
z zycia ludzi (dnicindbek). Ich tematyka rozcigga sie od codziennych wypadkéw,
poprzez bardziej wyjatkowe doswiadczenia, az po opowiesci ocierajace sie
o legende (mozna powiedzied, ze wspomniane juz anegdoty, cho¢ nieformalne,
naleza do tej klasy). 2. Mity (dtiso'kanak®)®, tj. $wiete opowiesci, ktore sa nie tylko
tradycyjne i sformalizowane, ale ich opowiadanie jest ograniczone przez pore
roku i po trosze zrytualizowane. Znamienne dla tych historii jest to, ze postaci
w nich wystepujace uwazane sa za zywe istoty egzystujace od niepamietnych
czasow. Chociaz istnieje poczatek w wyniku narodzin i tymczasowe lub trwate
zmiany formy w wyniku transformacji, nie ma bezposredniego stworzenia.
Niezaleznie od tego, czy ludzkie, czy zwierzece z wygladu lub imienia, gtéwne
postaci mitéw zachowuja sie jak ludzie, chociaz wiele ich dziatan jest przedsta-
wianych w czasoprzestrzennych ramach o wymiarach raczej kosmicznych niz
przyziemnych. Pomiedzy nimi oraz miedzy nimi a dnicinibek zachodzi , interak-
cja spoleczna”.

Pewien uderzajacy fakt daje bezposrednia jezykowa wskazéwke o stosunku
Odzibuejéw do tych postaci. Kiedy uzywaja terminu dtiso'kanak, nie odnosza sie
do tego, co nazwalem ,korpusem opowiesci”. Termin ten opisuje - jak byémy to
okreslili - bohateréw owych historii; dla Odzibuejéw sa to zyjace ,,0soby” z klasy
innejniz ludzka. Jak stwierdzit wiele lat temu William Jones: ,Mity sa uwazane za
$wiadome byty, obdarzone moca mysli i dziatania” (Jones 1919: 574). Synonimem
tej klasy os6b sa ,nasi dziadkowie”.

O dtiso'kanak, czyli ,naszych dziadkach”, nigdy nie ,méwi si¢” od niechce-
nia wéréd Odzibuejow. Kiedy mity sa opowiadane w dlugie zimowe noce, jest
to rodzajem wezwania. ,Nasi dziadkowie” lubig to i czesto przychodza postu-
chaé, o czym sie méwi. W zamierzchlych czasach jedna z tych istot (Wisekedjak™*)
miala powiedzie¢ do pozostatych: ,Postaramy sie zrobi¢ wszystko, by dogadzac

31 We wspolczesnej pisowni odzibuejskiej: 1p. dibaajimowin, Im. dibaajimowinan (przyp. thum.).
2 We wspolczesnej pisowni odzibuejskiej: 1p. aadizookaan, Im. aadizookaanag (przyp. ttum.).

¥ Formy pokrewne mozna znalez¢é w zestawieniu terminéw , literackich” - kri i odzibuejskich -
autorstwa Chamberlaina (1906).

¥ We wspolczesnej pisowni odzibuejskiej: Wiisakejaak (przyp. ttum.).
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dnicindbek, dopoki ktérykolwiek z nich istnieje, tak aby nigdy o nas nie zapomnieli
i zawsze o nas méwili”.

Jest zatem jasne, ze Odzibueje, cho¢ postuguja sie formalna opowiescig, kiedy
,moéwia” o tych bytach, nie opowiadaja o postaciach fikcyjnych. Wrecz prze-
ciwnie, to, co nazywamy mitem, jest przez nich uwazane za prawdziwy opis
wydarzen z przesztych zywotéw zyjacych ,,0s6b”%. Z tego powodu opowiesci te
sq istotne dla zrozumienia sposobu, w jaki ich pole fenomenalne jest kulturowo
ustrukturyzowane i ujmowane poznawczo. Jak zauwazy! David Bidney: , Pojecie
mitu odnosi si¢ do przyjetych wierzen i przekonan, tak wiec to, co jest Swietg
prawda dla wyznawcy, jest czystym «mitem» i «fikcjg» dla niewierzacego lub
sceptyka (...). Mity oraz magiczne opowiesci i praktyki sa akceptowane wiaénie
dlatego, ze ludy przednaukowe nie uwazaja ich jedynie za «mity» lub «magie».
Dopiero po $wiadomym zaakceptowaniu rozréznienia miedzy mitem a nauka
zdobyty krytyczny wglad wyklucza wiare w magie i mit oraz ich akceptacje”
(Bidney 1953: 166). Mity wziete za dobra monete stanowia pierwszorzednej jako-
Sci wiarygodne Zrédlo sluzace wycigganiu wnioskéw na temat odzibuejskiego
ogladu $wiata. Podsuwaja podstawowe dane o niewyrazonych wprost, niesfor-
malizowanych i niepodlegajacych analizie pojeciach, ktérych uogoélniers nie
mozna oczekiwac od informatoréw. Z tego punktu widzenia mity sa w szerokim
ujeciu analogiczne do konkretnego materiatlu tekstowego, na ktérym opiera sie
jezykoznawca, kiedy poprzez analize i abstrahowanie wyprowadza kategorie
gramatyczne i zasady jezyka.

W formalnych definicjach mitu (np. w Concise Oxford Dictionary i Dictionary
of Psychology Warrena) czesto moéwi sig, ze temat takiej opowiesci dotyczy nie
tylko postaci fikcyjnych, ale takze ,0s6b nadprzyrodzonych”. Stosowanie tego
drugiego okreslenia do postaci z odzibuejskich opowiesci jest calkowicie mylace,
chocby z tego powodu, ze pojecie nadprzyrodzonosci zaklada pojecie przyrodzo-
nosci*. Tego drugiego pojecia nie ma w mysli odzibuejskiej. Jest nieszczesciem,
ze dychotomia naturalne - nadprzyrodzone¥ jest tak uporczywie przywotywana
przez wielu antropologéw opisujacych poglady ludzi zyjacych w kulturach
innych niz nasza wlasna. Jezykoznawcy juz dawno nauczyli sie, Ze nie mozna
opracowywac gramatyk jezykéw ludéw niepismiennych, uzywajac do tego jako
ram pojeciowych indoeuropejskich form jezykowych. Lovejoy zwrdcil uwage,
ze ,$wiete stowo «natura» jest prawdopodobnie najbardziej niejednoznacznym
stowem w stowniku ludéw europejskich (...)” (Lovejoy, Boas 1935: 12; zob. Lovejoy

% Przejawiona postawa w zaden sposob nie jest wlasciwa jedynie Odzibuejom. Prawie p6t wieku
temu Swanton zauwazyl, ze: , Jednym z najbardziej rozpowszechnionych bledéw ijednym z tych
najbardziej niefortunnych dla folklorystyki i mitoznawstwa poréwnawczego, jest bezrefleksyjna
klasyfikacja mitu jako fikcji (...)” [(Swanton 1910: 5) - przyp. ttum.]. Wrecz przeciwnie, jak stwier-
dza: ,Mozna $mialo powiedzie¢, ze wigkszos¢ mitow odnalezionych na znacznych obszarach
byta uwazana przez plemiona, wsréd ktérych zostaly zebrane, za opowiedci o prawdziwych
wydarzeniach” [(Swanton 1910: 3) - przyp. ttum.].

% W oryg. ang. the concept of “supernatural” presupposes a concept of the “natural” (przyp. thum.).
% W oryg. ang. natural-supernatural (przyp. ttum.).
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1948: 69), a antyteza naturalne - nadprzyrodzone ma w mysli zachodniej swoja
wlasna ztozona historie®.

Dla Odzibuejéw na przyklad gizis (§wiatto dnia, storice) wcale nie jest obiek-
tem naturalnym w naszym rozumieniu. Nie tylko ich koncepcja, w ktérej storice
jest ,0soba” z klasy innej niz ludzka, jest odmienna. Jeszcze wazniejszy jest brak
pojecia uporzadkowanej regularnoéci ruchu, ktére jest nieodtacznym elementem
naszego naukowego ogladu. Odzibueje nie zywia zadnej uzasadnionej pewno-
Sci, ze zgodnie z prawem naturalnym slorice bedzie ,wschodzi¢” dzierr po dniu.
W rzeczy samej Tcakdbec®, mityczna postaé, niegdys zastawil sidla na trasie storica
i schwytal je. Zapadly ciemnoéci, ktére trwatly, dopoki ludzie nie wystali myszy,
aby ta uwolnila storice i by $§wiatto dzienne powrdcilo. Inna historia (nie mit)
opisuje, jak dwoch starcéw rywalizowalo ze soba o $wicie o to, ktory lepiej kieruje
ruchami storica.

Pierwszy starzec powiedzial do swojego towarzysza: ,Zbliza sie wlasnie wschod
storica i niebo jest czyste. Kaz storicu wsta¢ natychmiast”. Drugi starzec powie-
dziat zatem do stonica: ,Méj dziadku, wstan szybko”. Gdy tylko to powiedziat,
storice wystrzelitlo w niebo jak z procy. ,Teraz ty sprébuj” - powiedziat do swo-
jego towarzysza. ,Zobacz, czy mozesz sprawic, ze zajdzie”. Pierwszy mezczyzna
powiedziat zatem do storica: ,M6j dziadku, raz jeszcze zakryj swoja twarz”. Kiedy
to powiedzial, storice znéw zaszlo. ,Mam wiecej mocy niz ty” - powiedziat do
drugiego starca. ,Storice nigdy nie zachodzi, gdy dopiero co wzejdzie”.

Mozemy wnioskowaé, ze dla Odzibuejéow kazda regularnoé¢ w ruchach
sforica ma ten sam charakter, co nawykowe czynnosci istot ludzkich. Oczywiscie
istnieja pewne oczekiwania, ale czasami moga wystapi¢ przejsciowe odchylenia
w zachowaniu ,spowodowane” przez inne osoby. Przede wszystkim jakiekolwiek
pojecie bezosobowych sit , naturalnych” jest catkowicie obce mysli odzibuejskiej.

Poniewaz orientacja poznawcza Odzibuejéw jest kulturowo ukonstytuowana
i tym samym obecne jest psychologiczne ,nastawienie”, nie mozemy zaktadac,
ze obiekty takie jak slorice sa postrzegane przez nich jako obiekty naturalne
w naszym rozumieniu. Gdyby tak bylo, anegdota o starcach nie mogtaby zostac
uznana za opis rzeczywistego zdarzenia obejmujacego przypadek ,interakcji
spolecznej” miedzy istotami ludzkimi a osoba inng niz ludzka. W konsekwencji
bledem byloby stwierdzenie, ze Odzibueje ,personifikuja” obiekty naturalne.
To by sugerowalo, ze w pewnym momencie w przeszlosci storice byto przez
nich postrzegane jako rzecz nieozywiona i materialna. Oczywiécie nie ma na
to dowodow. Ten sam wniosek dotyczy calego obszaru ich orientacji poznawczej
wzgledem obiektéw ich $wiata.

% Zob. np. Collingwood 1945, jak rowniez uwagi w Randall 1944: 355-356. Na temat stosowal-
noéci dychotomii naturalne - nadprzyrodzone w wypadku kultur pierwotnych - zob. van der
Leeuw 1938: 544-545 [wyd. pol. 1997: 468-469 - przyp. ttum.]; Kelsen 1943: 44; Bidney 1953: 166.
¥ We wspolczesnej pisowni odzibuejskiej: Jakaabesh (przyp. ttum.).
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Na przykiad Cztery Wiatry i Krzemien s piecioraczkami. Przyszly na $wiat
z (nienazwanej) matki o ludzkich cechach, ktéra zyta w bardzo odleglej przeszto-
Sci. Jak zobaczymy w dalszej czesci, postac ta, podobnie jak inne postaci z mitéw,
moze mie¢ cechy antropomorficzne, nie bedac uwazana za istote ludzka. W tym
kontekscie jest ona dtiso'kanak, tak jak reszta. Najpierw narodzity sie Wiatry, potem
,wyskoczyl” Krzemien, rozrywajac ja na kawatki. Jest to oczywiscie bezposred-
nia aluzja do jego nieozywionych, kamiennych wlaéciwosci. Zostal on pdzniej
ukarany za tak pospieszne wyjsécie. Gdy walczyl z Misdbos*® (Wielkim Zajacem),
kawalkijego ciala zostaly odlupane, a rozmiary pomniejszone. , Te kawatki odfa-
mane z twojego ciata moga pewnego dnia przydac sie ludziom” - powiedziat do
niego Misdbos. ,, Ale poki ziemia trwac bedzie, nie bedziesz juz wigkszy. Nigdy
juz nikogo nie skrzywdzisz”.

Na tle tego , historycznego” wydarzenia byloby rzeczywiscie dziwne, gdyby
krzemieniowi przystugiwata gramatyczna kategoria niezywotnosci. Istnieje spe-
cjalny termin opisujacy kazdy z czterech wiatréw, ktére sa od siebie odréznione,
ale nie ma liczby mnogiej na ,wiatry™!. Wszystkie one sa ozywionymi istotami,
ktorych ,,domy” okreslaja cztery kierunki $wiata.

Konceptualna reifikacja Krzemienia, Wiatréw i Storica jako oséb innych niz
ludzkie stanowi przyktad $wiatopogladu, w ktérym nie ma miejsca na dychotomie
naturalne - nadprzyrodzone. A przedstawienie tych istot jako postaci w , praw-
dziwych” opowie$ciach wzmacnia ich realnos¢ za pomoca narzedzia kulturo-
wego, ktore jednoczesnie obrazuje istotne role, jakie peinig w interakcji z innymi
osobami jako sily niezbedne dla funkcjonowania zunifikowanego kosmosu.

Cechy antropomorficzne a osoby inne niz ludzkie

Jedli chodzi o dziatanie i motywacje postaci w mitach sa nie do odréznienia od
0s6b ludzkich. Pod tym wzgledem zaréwno w zyciu, jak i w micie osoby ludzkie
i inne niz ludzkie mozna oddzieli¢ od istot ozywionych, takich jak zwyczajne
zwierzeta (Im. awésiak*?), oraz obiektéw, ktérym przystuguje gramatyczna kate-
goria niezywotnosci. Jednoczesnie nalezy zauwazy¢, ze w mitach ,,osoby” z klasy
innej niz ludzka nie zawsze przedstawiaja soba ludzki wyglad. W zwigzku z tym
mozemy zapytac: Jakie stale atrybuty unifikuja pojecie osoby? Jaki jest zasadniczy
sens pojecia osoby w odzibuejskim mys$leniu? Mozna od razu stwierdzié, ze cechy
antropomorficzne wygladu zewnetrznego nie sa najwazniejszymi atrybutami.

4 We wspolczesnej pisowni odzibuejskiej: Misaabooz (przyp. thum.).

#1 Cho¢ w jezyku odzibuejskim kazdy z czterech wiatréw opisywany jest odrebnym rzeczowni-
kiem, nie ma w nim rzeczownika pospolitego , wiatr”, a samo zjawisko wyrazane jest za pomoca
czasownika nieprzechodniego noodin, ktéry znaczy tyle co ,jest wietrznie”, , wieje wiatr”, ,jest
wiatr” (przyp. ttum.).

2 We wspolczesnej pisowni odzibuejskiej: Ip. awesiinh, Im. awesiinyag. Nalezy doda¢, ze awe-
siinyag oznacza dzikie zwierzeta, ktore s pojeciowo odrézniane od awakaanag, czyli zwierzat
udomowionych (przyp. ttum.).
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Prawda jest, ze niektérym niezwykle waznym postaciom w mitach dana jest
forma wyraznie ludzka. Przyktadami sa Wisekedjak i Tcakdbec. Poza tym maja
jednak swoje wlasne cechy charakterystyczne. Pierwszy ma wyjatkowo dlugie
pracie, a drugi jest bardzo malych rozmiaréw, cho¢ obdarzony jest wielka moca.
Nie ma réwnowaznych postaci kobiecych. Dla poréwnania Krzemien i Wiatry
maja ludzkie cechy przez implikacje; narodzily sie z , kobiety”, tak jak rodza sie
istoty ludzkie; méwig i tak dalej. Z drugiej strony, Najwyzszy Bog Odzibuejow
jest postacia bardzo oddalong, ktéra w ogdle nie pojawia sie w mitologii. Mowi
sie o nim jako o ,,0sobie”, cho¢ postac ta nie ma nawet cech piciowych. Jest to moz-
liwe, poniewaz w jezyku odzibuejskim nie ma rodzaju gramatycznego. W kon-
sekwencji istota ozywiona nalezaca do kategorii os6b moze funkcjonowac w ich
mysleniu bez wyraznie przypisanej plci lub innych cech antropomorficznych.
Istoty ,widziane” w snach (pawdganak®) sa ,0osobami”; to, czy posiadajq atrybuty
antropomorficzne, czy nie, jest incydentalne. Inne istoty z kategorii osoby, ktérych
antropomorficzny charakter jest nieokreslony lub niejednoznaczny, to tak zwani
~wladcy” czy tez ,wlasciciele” zwierzat lub gatunkéw roslin. Poza tym moéwi
sie, ze pewne procedury uzdrowicielskie i zaklinanie maja za patronéw istoty
osobowe inne niz ludzkie.

Jesli teraz przyjrzymy sie orientacji poznawczej Odzibuejéow wzgledem
Ptakéw Grzmotu, stanie sie jasne, dlaczego antropomorfizm nie jest stala cecha
odzibuejskiego pojecia osoby. Istoty te rowniez ukazujg autonomiczng nature
odzibuejskiej reifikacji. Odnajdujemy tu bowiem twoércza synteze obiektywnej
,naturalistycznej” obserwacji polaczonej z subiektywnoscia doswiadczen sen-
nych i tradycyjna narracja mityczna, ktéra, przyjmujac charakter zywego obrazu,
nie jest ani personifikacja zjawiska naturalnego, ani catkowicie zwierzo- lub
czlekopodobnym bytem. Nie mozna jednak zaprzeczy¢, ze we wszech$wiecie
Odzibuejéw Ptaki Grzmotu sa ,0sobami”.

Odkrylem, ze moich odzibuejskich przyjaciét w takim samym stopniu dzi-
wita koncepcja biatego cztowieka, ze grzmoty i blyskawice to zjawiska naturalne,
jak to, Ze Ziemia jest okragla a nie ptaska. Przy niejednej okazji naciskano na
mnie, zebym wyttumaczyt, czym jest grzmot i btyskawica, ale watpie, czy moje
mato przekonujace wysitki miaty dla nich wiele sensu. Jednego jestem pewien:
moje wyjaénienia pozostawily ich wilasne przekonania catkowicie niewzruszo-
nymi. Nie jest to dziwne, gdy weZmiemy pod uwage, ze nawet w naszym natu-
ralistycznym ukladzie odniesienia grzmoty i btyskawice postrzegane sa jako
nieprzejawiajace cech obiektéw nieozywionych. Wrecz przeciwnie, stwierdzono,
ze grzmoty i blyskawice naleza do zjawisk naturalnych o pewnych cechach
,obiektow osobowych™*. Nalezy wzia¢ pod uwage, ze u podstaw odzibuejskiego
pogladu moze leze¢ naiwne do$wiadczenie percepcyjne. Jednak rzeczywisty
konstrukt myslowy znajduje sie na zupelnie innym poziomie: dlaczego ptasi

# We wspolczesnej pisowni odzibuejskiej: Ip. bawaagan, Im. bawaaganag (przyp. thum.).

# Krech i Crutchfield pisza: ,Chmury i burze, i wiatry sa doskonatymi przyktadami obiektow
w polu psychologicznym, ktére obdarzone sa postrzegana mobilnoscig, kaprysnoscia, przyczy-
nowoscia, moznoscia zagrazania i nagradzania” (Krech, Crutchfield 1948: 10).
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wizerunek jest centralnym elementem odzibuejskiej koncepciji istoty, ktorej
przejawami sa grzmot i blyskawica? U Odzibuejéw, z ktérymi pracowalem,
rdzen wyrazowy oznaczajacy ptaka, jak i Ptaka Grzmotu (pinési; Im. pinésiwak®),
jest taki sam. Ponadto ptasie cechy Ptakow Grzmotu sa jeszcze wyrazZniejsze.
Konceptualnie naleza one do tej samej grupy co ptaki drapiezne*, ktérych kilka
gatunkéw wystepuje w ich otoczeniu.

Co szczegoblnie ciekawe, o ptasim charakterze Ptakéw Grzmotu nie decyduje
wylacznie arbitralny wizerunek. Fenomenalnie grzmot wykazuje wiasciwosci
~behawioralne”, ktére sg analogiczne do zachowan ptakéw w tym regionie
(por. Hallowell 1934b). Wedlug obserwacji meteorologicznych srednia liczba dni
burzowych wynosi jeden w kwietniu, wzrasta do pieciu w $rodku lata (w lipcu),
a nastepnie spada do jednego w pazdzierniku. A jeéli spojrzy si¢ na kalendarz
wedrowek ptakéw, widaé, ze gatunki zimujgce na potudniu zaczynaja pojawiac
sie w kwietniu i w wigekszosci znikajg nie pézniej niz w pazdzierniku, stanowiac
zwykly widok podczas miesiecy letnich. Ptasi charakter Ptakow Grzmotu mozna
do pewnego stopnia zracjonalizowa¢ w odniesieniu do faktéw przyrodniczych
iich obserwacji.

Jednakze dowody na istnienie Ptakéw Grzmotu nie opieraja si¢ wylacznie na
powiazaniu rozlegania sie grzmotéw z migracja letnich ptakéw i rzutowaniu tych
zjawisk na ptasi wizerunek. Kiedy goscitem u Odzibejow, zyt wéréd nich Indianin,
ktéry jako chtopiec w wieku okoto dwunastu lat widzial pinési na wtasne oczy.
Gdy podczas poteznej burzy wybiegt ze swojego namiotu, zobaczyt, ze na skatach
lezy dziwny ptak. Pospieszyt z powrotem, zeby zawola¢ rodzicéw, ale kiedy ci
przybyli, ptak zniknat. Byl pewien, ze byt to Ptak Grzmotu, ale jego rodzina byla
sceptyczna, poniewaz jest czyms$ niestychanym, zeby zobaczy¢ w taki sposéb
pinési. Sprawa jednak zostata zakorniczona, a Swiadectwo chlopca zaakceptowane,
gdy mezczyzna, ktdry snit o pinési, potwierdzil opis chlopca¥. W dalszej czesci
okaze sig, dlaczego doswiadczenie senne bylo decydujace. W tym miejscu nalezy
jednak dodag, ze wielu Indian twierdzi, ze widzialo gniazda Ptakéw Grzmotu;
opisuje sie je zwykle jako zbiorowiska duzych kamieni, majace ksztalt ptytkich
mis, ktére znajduja sie w wysokich i niedostepnych miejscach regionu.

Jedli przejdziemy teraz do mitéw, okaze sig, ze jeden z nich traktuje dos¢
szczegotowo o Ptakach Grzmotu. Dziesieciu niezonatych braci mieszka razem.

* We wspolczesnej pisowni odzibuejskiej: Ip. binesi, Im. binesiwag (przyp. ttum.).

% W oryg. ang. hawks. Nalezy zaznaczy¢, ze w amerykanskim angielskim stowo hawks oznacza
rézne ptaki drapiezne, takie jak myszolowy (w Europie zwane buzzards) czy krogulce (w Europie
znane pod nazwa sparrow hawks, ktéra w Ameryce Pétnocnej jest z kolei potocznym okreéleniem
pustutek amerykanskich). W materiatach archiwalnych pozostawionych przez Hallowella mozna
odnalez¢ informacje o trzech gatunkach ptakéw drapieznych reprezentowanych w krainie
Ptakow Grzmotu: sokole wedrownym (amer. ang. duck hawk), pustulce amerykariskiej i orle
przednim (przyp. thum.).

¥ Chtopcem tym byl Peter Berens z rodu Losia z Berens River - syn Jima Berensa, brata Jacoba
i Alberta. W materiatach archiwalnych dotyczacych tej sprawy mowa jest jednak nie o mezczyz-
nie, ale o kobiecie, ktérej sen potwierdzil relacje Petera, jak réwniez o tym, ze chlopiec obozowat
w poblizu Flathead Point nie z rodzicami, ale ze stryjostwem (przyp. thum.)
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Najstarszy nazywa sie Mitcikiwis*®. Tajemnicza gospodyni, ktérej nigdy nie
widzieli, ragbie drewno i rozpala ogien, a ten zawsze juz plonie, gdy wracaja z cato-
dziennego polowania. Pewnego dnia najmiodszy brat natyka sie na nig i poslu-
bia. Mitcikiwis jest zazdrosny i zabija ja. Powrécitaby do zycia, gdyby jej maz
nie ztamat natozonego przez nia tabu. Okazuje si¢ jednak, ze tak naprawde nie
jest ona istotg ludzka, ale Ptakiem Grzmotu, a zatem jednym z bytéw dtiso'kanak
i nieSmiertelnych. Odlatuje do nadziemskiej krainy zamieszkalej przez Ptaki
Grzmotu. Jej maz, po wielu trudnoéciach, dociera tam za nig. Dowiaduje sig, ze
jest szwagrem istot, ktére sg ,wladcami” sokotéw, pustulek i innych gatunkow
ptakoéw tego rodzaju, ktére znal na ziemi. Nie moze rozkoszowac sie spozywa-
nym pokarmem, poniewaz to, co Ptaki Grzmotu nazywaja ,bobrem” jest dla
niego tym, czym zaby i weze na ziemi (prawdziwie naturalistyczny akcent, bo
na przykliad krogulec zywi sie ptazami i gadami). Ze swoimi meskimi powino-
watymi, Ptakami Grzmotu, poluje na olbrzymie weze. Tego rodzaju weze istnieja
réwniez na ziemi, a Ptaki Grzmotu sg ich zaprzysiegtymi wrogami (btyskawice
i grzmoty sg znakiem tego, ze Ptaki Grzmotu $cigaja swoje ofiary). Pewnego dnia
wielki Ptak Grzmotu méwi do swojego ziecia: ,Wiem, ze czujesz sie samotny;
na pewno chcesz zobaczy¢ swoj lud. Pozwole ci teraz wroci¢ na ziemie. Masz
w domu dziewieciu braci, a mi zostato dziewie¢ cérek. Mozesz zabracé je ze soba
na zony dla swoich braci. Bede teraz spowinowacony z ludZzmi na ziemi i bede
dla nich milosierny. Jesli tylko zdotam, nie skrzywdze zadnego z nich”. Nastepnie
kaze corkom sie przygotowac. Wieczorem odbywa sie wielki taniec, a nastepnego
ranka rusza wyprawa. Kiedy docieraja na skraj krainy Ptakéw Grzmotu, zona
mlodzierica méwi do niego: ,,UsiagdZ na moim grzbiecie. Zlap mnie mocno za
szyje i nie otwieraj oczu”. Potem rozlega si¢ grzmot i mlody czlowiek wie, ze
leca w powietrzu. Po dotarciu na ziemie udaja sie do obozu braci. Kobiety Pta-
kéw Grzmotu, ktére przyjely ludzka postaé, sa entuzjastycznie podejmowane.
Nastepuje kolejna uroczystos¢ i dziewieciu braci poslubia dziewiec sidstr zony
najmtodszego brata.

To koniec mitu, ale kilka uwag jest koniecznych. Co oczywiste, uwaza sie, ze
Ptaki Grzmotu zachowuja sie tak jak istoty ludzkie. Polujg, rozmawiaja i taricza.
Ale analogie te mozna rozciggnac dalej. Ich organizacja spoleczna i terminologia
pokrewienistwa sg dokladnie takie same jak odzibuejskie. Matzeristwo rodzen-
stwa plci Zeniskiej (klasyfikacyjnego lub nie) z rodzenstwem plci meskiej czesto
wystepuje wéréd samych Odzibuejéw. W istocie jest ono uwazane za rodzaj
idealnego wzoru. W jednym przypadku, ktéry znam, szesciu rodzonych braci
pobralo sie z grupa szeéciu sidstr z pewnej rodziny. Istnieje zatem konceptualna
ciggtos¢ pomiedzy zyciem spolecznym istot ludzkich i Ptakéw Grzmotu, ktéra
jest niezalezna od ptasiej postaci tych drugich. Z mitu wynika jednak, ze ptasia
forma nie jest stala. Wyglad zatem nie moze by¢ traktowany jako trwala i roz-
poznawalna cecha Ptakéw Grzmotu. Sa zdolne do metamorfozy, stad ludzkie
atrybuty, ktérymi sa obdarzone, wykraczaja poza ludzka zewnetrzng forme.

¥ We wspolczesnej pisowni odzibuejskiej: Majiikiwis (przyp. ttum.).
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Konceptualizacja ich jako ,,0s6b” nie jest zwigzana z trwalg ludzka postacig, tak
jak nie jest zwigzana z forma ptaka. A fakt, ze naleza do kategorii dtiso'kanak,
nie stanowi przeszkody, by zstepowaly na ziemie i obcowaty z ludZmi. Opowie-
dziano mi o kobiecie, ktéra twierdzita, ze Wiatr Péinocny* byl ojcem jednego zjej
dzieci. M¢j informator stwierdzil, ze w to nie wierzy; niemniej jednak sadzil, ze
w przeszlosci uznano by to za mozliwe®. Mozemy z tego wysnué¢ wniosek, ze
we wszechswiecie Odzibuejéw koncepcja osoby jako zywej, funkcjonujacej istoty
spolecznej nie tylko wykracza poza pojecie osoby w sensie naturalistycznym, ale
do tego zrywa z ludzkim wygladem jako stalym atrybutem tej kategorii bytow.

Adekwatnos¢ takiego ujecia wobec rzeczywistego zachowania mozna zilu-
strowac jedna prosta anegdota. Informator opowiedzial mi, jak wiele lat wczes-
niej, pewnego letniego popotudnia, siedzial podczas burzy w namiocie razem
ze starym mezczyzna ijego zona™. Grzmoty rozlegaly sie jeden po drugim. Nagle
starzec zwrocit sie do zony i zapytal: , Styszatas, co zostalo powiedziane?”. , Nie -
odpowiedziala - nie dostyszatlam”. M¢j informator, akulturowany Indianin,
powiedziat mi, ze z poczatku nie wiedzial, o czym starzec i jego zona méwia.
Byt to oczywiscie grzmot. Stary cztowiek pomyslal, Ze jeden z Ptakéw Grzmotu
co$ do niego powiedzial. Reagowat na ten dzwigek w taki sam sposéb, w jaki
odnosilby sie do stéw cztowieka, ktérych nie zrozumial. Zwyczajnos¢ tej uwagi,
anawet trywialny charakter catej anegdoty ukazuja psychologiczna glebie ,rela-
cji spotecznych” z istotami innymi niz ludzkie, ktéra uwidacznia sie w zachowa-
niu Odzibuejéw jako konsekwencja ,nastawienia” poznawczego indukowanego
przez ich kulture.

Metamorfoza jako atrybut os6b

Konceptualizacja Ptakow Grzmotu w mitach i wierzeniach jako istot ozywionych,
ktore, zachowujac swoja tozsamosé, moga zmienia¢ wyglad zewnetrzny i przy-
biera¢ posta¢ ptasig lub ludzka, stanowi przykiad atrybutu , 0s6b”, ktéry cho¢
niewyrazony abstrakcyjnie, ma podstawowe znaczenie w orientacji poznawczej
Odzibuejow.

Metamorfoza wystepuje ze znaczna czestotliwoécia w mitach, w ktérych
osoby inne niz ludzkie zmieniajg swoja forme. Wisekedjak, ktorego pierwotne

¥ Postac¢ mitologiczna nazywana po odzibuejsku Giiwedin (przyp. ttum.).

% Tak naprawde byla to prawdopodobnie racjonalizacja kazirodztwa miedzy matka a synem
[Biindakikiem z rodu Losia z Pauingassi, synem Bizhiwa vel Sandy’ego Owena vel Kepekiishi-
kweyaasha - przyp. thum.]. Ale kobieta nigdy nie zostala ukarana chorobg, ani tez nigdy sie nie
przyznata do tego zwigzku. Poniewaz pogwalcenie zakazu kazirodztwa ma pociagac¢ za soba
tragiczne konsekwencje, w kontekscie odzibuejskiego $wiatopogladu ich brak oraz nieprzyznanie
sie do winy mogty $wiadczy¢ na rzecz jej stow.

1 Wspomnianym malzeristwem byli Pomyslny Wiatr (Naamiwan) vel John Owen z rodu
Losia z Pauingassi (uzdrowiciel, zaklinacz i przywédca Waabanoowiwin) oraz jego zona
Koowin z rodu Pelikana. Rozméwca Hallowella byl z kolei John James Everett z Berens River

(przyp. ttum.).
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cechy sa antropomorficzne, w jednej opowiesci przemienia sie i udaje sie w lot
z geSmi, w innej przybiera posta¢ weza, w jeszcze innej zamienia sie w pniak.
Mezczyzni poslubiajg ,zwierzece” zony niebedace ,tak naprawde” zwierze-
tami. A Mikinik®, Wielki Zotw, zeni sie z czlowiekiem. Dopiero tamiac tabu,
jego malzonka odkrywa, ze poslubila istote bedacq w stanie przybra¢ postac¢
przystojnego mlodzienca.

Bezsensownoé¢ i wieloznacznoséci, mogace zdziwi¢ postronnego czytelnika
tych mitéw, znikaja, gdy zrozumie sig, ze dla Odzibuejéw ,0soby” z tej klasy sa
zdolne do metamorfozy z samej swojej natury. Wyglad zewnetrzny jest tylko
przypadkowym atrybutem bytu. A imiona, pod ktérymi niektére z tych istot sa
powszechnie znane, nawet jedli identyfikujg postac jako ,zwierze”, nie swiadcza
o niezmiennosci formy.

Stith Thompson zwrdécit uwage, Ze mozliwos¢ transformaciji jest ,powszech-
nym zalozeniem w opowieéciach ludowych na calym Swiecie. Wiele takich
motywow jest jawnie fikcyjnych, ale znaczna ich liczba reprezentuje niestab-
nace wierzenia i zywa tradycje” (Thompson 1946: 258). Przypadek Odzibuejow
nalezy wiasnie do tej kategorii. Swiat mitu nie rézni sie kategorialnie od §wiata
do$wiadczanego przez ludzi w zyciu codziennym. W tym drugim, tak samo
jak w pierwszym, nie da sie wyrysowacé ostrych linii dzielacych zywe istoty,
ktérym przystuguje kategoria zywotnosci®®, poniewaz mozliwa jest metamorfoza.
W swojej zewnetrznej manifestacji ani cechy zwierzece, ani ludzkie nie okreslaja
kategorialnych réznic w samym rdzeniu bytu. I nawet pomijajac metamorfoze,
odkrywamy, ze w zyciu codziennym interakcje z nie-ludzkimi bytami z klasy
ozywionej™* sa zrozumiate tylko przy zalozeniu, ze posiadajg one niektore atry-
buty ,0s6b”.

Jedli chodzi o zwierzeta, to kiedy wiosng szukano w gawrach niedzwiedzi,
zwracano sie do nich i proszono, zeby wyszly, aby mogly zostac zabite, a nastepnie
przepraszano za to (Hallowell 1926). Ponizszy opis spotkania z niedzwiedziem,
ktoéry przekazal mi poganiski Odzibuej o imieniu Brzozowy Kij*, pokazuje, co sie
wydarzylo, gdy zwierze bylo traktowane jak czlowiek:

Pewnej wiosny, kiedy bytem na polowaniu, poszedlem w gére matego potoku,
w miejsce, o ktérym wiedzialem, ze czukuczany maja w nim tarto. Zanim dosze-
dtem do bystrza, zobaczylem $wieze niedzwiedzie tropy. Szedtem brzegiem
potoku, a kiedy dotarlem do bystrza, zobaczytem niedzwiedzia, ktory zblizat
sie do mnie tym samym szlakiem, ktéry obratem. Stanalem za drzewem i kiedy
zwierze bylo jakies trzydziesci jardow® ode mnie, oddatem strzat. Spudtowatem
i zanim zdazylem przetadowaé, niedZzwiedz ruszyt prosto na mnie. Wygladat

2 We wspolczesnej pisowni odzibuejskiej: Mikinaak (przyp.ttum.).

% W oryg. ang. living beings of the animate class (przyp. thum.).

* W oryg. ang. nonhuman entities of the animate class (przyp. thum.).

% Brzozowy Kij (Wiigwaasaatig) vel John Suggashie z rodu Jesiotra - przywoédca polityczny
spotecznosci Pikangikum, syn przywédcy Midewiwin imieniem Zagashkii (przyp. thum.).

% Ok. 27 m (przyp. ttum.).
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na rozwscieczonego, wiec nawet nie drgnalem. Po prostu czekalem tam przy
drzewie. Gdy tylko zblizyt sie do mnie i stanat na tylnych fapach, przylozylem
stopke kolby do jego serca i zatrzymalem go w miejscu. Przypomnialem sobie,
co powtarzal mi ojciec, kiedy bytem chlopcem. Twierdzil, ze niedzwiedz zawsze
rozumie, co do niego moéwisz. Niedzwiedz zaczal gryz¢ kolbe. Potozyt nawet na
niej tapy, tak jak zrobitby to czlowiek, gdyby zamierzal strzelaé. Wciaz z catych sit
powstrzymujac go, powiedziatem do niego: ,Jesli chcesz zy¢, odejdz”, a on puscit
bron i odszedt. Nie niepokoitem niedzwiedzia juz wiecej (Hallowell 1934b: 397).

Te przykiady wystarcza, aby wykaza¢, ze na poziomie indywidualnego
zachowania interakcja Odzibuejow z pewnymi rodzajami roélin i zwierzat
w zyciu codziennym jest w ten sposob ustrukturyzowana kulturowo, ze jednostki
zachowuja sie tak, jakby miaty do czynienia z ,,0sobami”, ktére rozumiejg, co sie
do nich méwi, jak réwniez posiadaja zdolnosci wolicjonalne. Z punktu widze-
nia do$wiadczenia percepcyjnego, jesli weZmiemy pod uwage tylko czynniki
zwigzane z miejscem i czasem spotkania Brzozowego Kija z niedZwiedziem, jego
zachowanie wydaje sie specyficzne i nie do korica wyjasnione. Ale jesli odwotamy
sie do odzibuejskich pojeé natury istot ozywionych, zachowanie to staje sie dla
nas czytelne. Mozemy zrozumie¢ czynniki wplywajace na jego definicje sytuacji
i funkcjonalne relacje miedzy percepcja a postepowaniem nabieraja sensu. India-
nin ten nie miat do czynienia ze zwierzeciem o ,,obiektywnych” niedzwiedzich
cechach, ale raczej z ozywiong istotg, ktéra posiadala atrybuty niedzwiedzia,
a takze ,,atrybuty osobowe”. Mozemy wnioskowad, ze byty one postrzegane jako
integralna catos¢. Jestem jednak pewien, ze opowiadajac o tym epizodzie innemu
Indianinowi, Brzozowy Kij nie odniéslby sie do tego, co o niedZwiedziach méwit
mu jego ojciec. Zrobit to z mysla o mnie!

Kiedy zatem przyjmuje sie, ze niedzwiedzie posiadaja ,atrybuty osobowe”,
nie jest zaskoczeniem, ze istnieje bardzo stare, powszechne i niestabnace prze-
konanie, iz czarownicy moga przemieniac¢ sie¢ w niedzwiedzie, aby z wieksza
tatwoscia dopuszczac sie niegodziwosci”. W zwiazku z tym niektére z najlepiej
udokumentowanych §wiadectw metamorfozy istot ludzkich w zwierzeta pocho-
dza z materialu anegdotycznego opisujacego takie przypadki. Nawet wspotczesni
akulturowani Odzibueje majg na to okreélenie. Wszyscy oni wiedza, czym jest
,niedZwiedziolak”, a najnowszy zbiér przekazéw ludowych autorstwa Dorsona,

% Czarownicy moga réwniez przybiera¢ postac innych zwierzat. Peter Jones, nawrécony Odzi-
buej, ktory zaslynat jako kaznodzieja i pisarz, stwierdza, iz sadzi sie o nich, Ze ,zmieniaja sie
w niedzwiedzie, wilki, lisy, sowy, nietoperze i weze. (...) Kilku naszych ludzi poinformowato
mnie, ze widzieli i styszeli czarownice, ktére przybraty ksztatt tych zwierzat, zwlaszcza niedz-
wiedzia i lisa. Powiadaja, ze gdy czarownica w ksztalcie niedZwiedzia jest $cigana, nagle zaczyna
biega¢ wokot drzewa lub wzgoérza, tak by zniknaé na chwile z oczu swoim przesladowcom;
po chwili zamiast niedZzwiedzia widza oni starg kobiete idgca cicho lub wykopujaca korzonki
i wygladajaca niewinnie jak baranek” (Jones 1861: 145).

% W oryg. ang. bearwalk. Nalezy zaznaczy¢, ze anglojezyczna nazwa bearwalk stosowana bywa
wymiennie z bearwalker i jest kalka z jezyka odzibuejskiego, w ktérym makwa-bimose oznacza
osobe poruszajaca sie pod postacig niedZwiedzia (przyp. thum.).
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ktéry zawiera réowniez tradycje indianskich spotecznosci z Gérnego Pétwyspu
Michigan, nosi tytut Bloodstoppers and Bearwalkers. Jeden z informatoréw Dorsona
zrelacjonowal mu to, co zobaczyt:

Kiedy bytem dzieciakiem - mialem z siedemnascie lat - Bark River i Harris Iaczyla
stara nieutwardzona droga; bylo tak zanim wybudowali autostrade. Wracalismy
nocg z Bark River we trzech, jeden z nas byl o kilka lat starszy. Zobaczylismy
za soba blysk. Starszy kolega powiedzial: ,To niedzwiedziolak, dorwijmy go.
Ja stane po drugiej stronie drogi (to byty ledwie koleiny), a wy po tej”. Stalismy
tam i czekaliSmy. Widzialem go z jakies$ piecdziesiat stop® od nas - tak blisko, jak
teraz stoi twoj samochod. Wygladat jak niedzwiedz, ale z kazdym jego oddechem
mogles zobaczy¢ wyziew ognia. M6j kumpel padl zemdlony. Ten dzielny facet
po drugiej stronie zemdlal. Kiedy niedzwiedz idzie, cala ziemia faluje, jakbys$
chodzil po miekkim blocie albo mchu. Szedl, dokad szed! (Dorson 1952: 30).

Z tego i z innych przykladéw, ktére mozna by mnozy¢, jasno wynika, ze
Indianin i jego towarzysze nie spostrzegli zwyklego niedzwiedzia. W innej, nie-
bedacej osobistym $wiadectwem, anegdocie przekazanej przez Dorsona znaj-
duje sie stwierdzenie, ze Indianin ,,chwycil niedZwiedzia, ktérego juz nie bylo -
zamiast niego stala stara kobieta. Miala przytroczone skérzane sakwy i byla
okryta niedzwiedzim futrem” (Dorson 1952: 29)%*. Mnie réwniez powiedziano,
ze ,niedzwiedziotak” jest ubrany w niedZwiedzie futro. Wszystkie wypowiedzi
tego rodzaju oczywiscie dowodza sceptycznej postawy wobec metamorfozy.
Sa to racjonalizacje jednostek, ktére probuja pogodzi¢ odzibuejskie przekonania
i obserwacje z niedowierzaniem napotykanym podczas kontaktéw z biatymi.

Staroswiecki informator opowiedzial mi, jak kiedys zachorowat i chociaz
zazywal réznorakie leki, zaden mu nie pomagal. Z tego i z innych powodéw
uwierzyl, ze zostat zaczarowany przez pewnego mezczyzne®. Potem zauwazyl,
ze prawie kazdej nocy do jego obozu przychodzil niedzwiedz. Bylo to wyjatkowo
nietypowe, poniewaz dzikie zwierzeta zwykle nie zblizajg sie do ludzkich sie-
dzib. Pewnego razu niedzwiedz wszedlby do wigwamu, gdyby mezczyzna nie
zostal ostrzezony we énie. Jego niepokdj wzrést, poniewaz oczywiscie wiedziat,
Ze czarownicy czesto przemieniajq si¢ w niedzwiedzie. Kiedy zatem niedzwiedz
pojawil si¢ pewnej nocy, mezczyzna wstal, wyszed! na zewnatrz i krzyknat do

¥ Ok. 15 m (przyp. ttum.).

% Ta racjonalizacja liczy ponad wiek. Odnosi sie do niej John Tanner (1830), zindianizowany
bialy cztowiek, ktéry pod koniec XVIII wieku zostal schwytany jako chtopiec i przez wiele lat
zyl z Ottawami i Odzibuejami. To samo czyni Peter Jones (1861).

1 Wspomnianym rozméwcg byt Adam Bigmouth vel Gisayenaan z rodu Jesiotra z Little Grand
Rapids, syn uzdrowiciela i zaklinacza Puszczyka (Ochiibaamaansiinsa) vel Adama Bigmoutha Sr.
Mezczyzna, ktory miat mu szkodzié byt jego kuzyn Swiatto Dzienne na Catym Niebie (Dediba-
ayaaban) vel Andrew Strang vel Gladki (Wazhaashkozid) z rodu Jesiotra, syn Bazigwiigaabawa
oraz jego nastepca w roli przywodcy Midewiwin w Poplar Hill. Konflikt miedzy Adamem
Bigmouthem a Swiatlem Dziennym na Catym Niebie byl powtérzeniem $miertelnej rywalizacji
ich ojcéw, bedacych kuzynami réwnoleglymi (przyp. thum.).
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zwierzecia, ze zna jego zamiary. Zagrozil odwetem, jesli niedzwiedz kiedykol-
wiek powrdci. Zwierze ucieklo i nie wrécito nigdy wiecej.

W tym wypadku istnieja psychologiczne paralele do spotkania Brzozowego
Kijja z niedzwiedziem: w obu przypadkach dochodzi do bezposredniego zwrdce-
nia sie do niedzwiedzia jak do osoby i tylko dzieki posiadanej wiedzy na temat tta
kulturowego mozna w pelni zrozumie¢ zachowanie zaangazowanych jednostek.
W wypadku omawianej sytuacji mozemy jednak z cala pewnoscig powiedzie¢, ze
»,zwierze” bylo postrzegane jako istota ludzka o postaci niedZwiedzia; Indianin
grozit odwetem osobie ludzkiej, a nie zwierzeciu.

Pytanie, ktére poruszylem w Culture and Experience w zwiazku z inng aneg-
dotg o ,niedzwiedziotaku”, pojawia si¢ rowniez w tym wypadku (Hallowell
1955: 176-177). Krétko méwiac, Odzibueje wierza, ze na istote ludzka sktada
sie witalna czastka, czyli dusza, ktéra w pewnych okolicznosciach moze zostac
oddzielona od ciata i tym samym nie trzeba zaklada¢, ze cielesna cze$¢ we wszyst-
kich przypadkach dostownie przechodzi przemiane w forme zwierzeca. Ciato
czarownika moze pozostawaé¢ w wigwamie, podczas gdy jego dusza udaje sie
gdzie indziej i ukazuje si¢ innej osobie w postaci zwierzecia.

Ta interpretacja jest poparta relacja informatora o wizycie jego zmartej
wnuczki. Pewnego dnia plynal kanu po jeziorze. Postawit zaimprowizowany
maszt i uzyt koca jako zagla. Na maszcie usiadl maty ptaszek. Takie zachowanie
ptaka byto wyjatkowo nietypowe. Mezczyzna byl przekonany, ze to nie ptak,
ale jego martwa wnuczka. Pomimo ze jej cialo oczywiscie pozostalo w grobie,
dziecko odwiedzito go w zwierzecej formie.

Tak wiec zaréwno zywi, jak i zmarli ludzie moga przybrac posta¢ zwierzat.
Jedli chodzi o wyglad, nie ma sztywnej granicy, ktéra datoby sie wytyczy¢ miedzy
forma zwierzeca i ludzka, poniewaz mozliwa jest metamorfoza. W doswiadcze-
niu percepcyjnym to, co wyglada na niedzwiedzia, raz moze by¢ zwierzeciem,
a innym razem cztowiekiem. To, co trwa i zapewnia ciaglo$¢ bytu to witalna
czastka, czyli dusza. Dorson trafia w sedno, kiedy podkresla, ze caly proces
socjalizacji w kulturze odzibuejskiej ,odciska na mlodziezy pietno pojeciami
transformacji i «mocy», ztowrogiej lub dobroczynnej, ludzkiej lub demoniczne;j.
Te pojecia lezg u podstaw catej indiafiskiej mitologii i nadaja sens skadinad dzie-
cinnym opowieéciom o bohaterach kulturowych, zwierzecych mezach, przyja-
znych grzmotach i ztodliwych wezach. Idea niedZwiedziotaka doskonale pasuje
do tego Swiata ze snéw - dostownie §wiata ze snéw, bowiem Odzibueje chodza
do szkoty, $nigc” (Dorson 1952: 31).

Wypada zatem skonkludowad, ze zdolnos¢ metamorfozy jest jedna z cech,
ktére tacza ludzi w ich srodowisku behawioralnym z osobami innymi niz ludz-
kie. Jest to jedna z rodzajowych wlasciwosci przejawianych przez istoty z klasy
0s6b. Ale czy jest to zdolno$¢ powszechna i charakteryzujaca w réwnym stopniu
wszystkich czlonkoéw tej klasy? Nie sadze. Metamorfoza jest dla odzibuejskiego
umystu znacznikiem ,mocy”. W ramach kategorii oséb moc jest stopniowalna.
Osoby inne niz ludzkie zajmuja najwyzsze miejsce w hierarchii mocy bytéw
ozywionych. Istoty ludzkie nie réznia sie od nich rodzajem, ale moca. Dlatego
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przyjmuje sie za pewnik, ze wszystkie dtiso'kanak moga przybierac rézne formy.
W wypadku istot ludzkich, chociaz istnieje mozliwo$¢ metamorfozy, a nawet
moze by¢ ona doswiadczana, kazda zewnetrzna manifestacja jest nierozerwalnie
zwigzana z niezwykla moca, stuzaca dobru lub ztu. Moc tego stopnia moze by¢
zdobyta przez ludzi jedynie dzieki pomocy 0s6b innych niz ludzkie. Czarownicy
moga sie przemieniac tylko dlatego, ze uzyskali moc wysokiego rzedu wilasnie
z tego zrddta.

Potezni ludzie w odzibuejskim rozumieniu to takze ci, ktérzy potrafia spra-
wi¢, by nieozywione obiekty zachowywaly sie tak, jakby byly ozywione. Wspo-
mniatem juz wczesniej o Midé, ktéry sprawil, ze kamieri toczyt sie w kotko. Mozna
poda¢ inne przyklady, takie jak ozywienie sznura drewnianych koralikéw lub
ozywienie zwierzecych skér (Hoffman 1891: 205-206). Zaobserwowano réwniez,
ze tego rodzaju jednostki dokonuja transformacji jednego obiektu w drugi, na
przyklad przemieniaja wegle w kule, a popiél w proch strzelniczy albo garsé
gesich piér w ptaki lub owady®. W tych manifestacjach wznosza sie tez do
poziomu mocy, ktéry przejawiaja osoby inne niz ludzkie. W zasadzie podobne
historie mozemy odnalez¢ w mitach.

Pojecie istoty ozywionej samo w sobie nie zaklada zdolnosci do manifesto-
wania najwyzszego poziomu mocy, podobnie jak nie implikuje w kazdym przy-
padku atrybutéw osobowych. W obrebie klasy istot ozywionych manifestacje
mocy sg zréznicowane, podobnie jak posiadanie atrybutéw osobowych. Istota
ludzka moze posiadaé¢ niewiele wigcej mocy niz kret, jesli w ogoéle ja posiada. Nikt
nie bylby bardziej zaskoczony od Brzozowego Kija, gdyby niedZzwiedz, z ktérym
miat do czynienia, nagle przybral posta¢ czlowieka. Z drugiej strony duchowi
,wladcy” réznych gatunkow zwierzat sa z natury potezniico do zasady posiadaja
moc metamorfozy. Byty te, tak jak dtiso'kanak, stanowia jedno ze Zrédet, z ktérych
ludzie mogga starac sie czerpad, aby zwiekszy¢ wlasna moc. Moi odzibuejscy przy-
jaciele czesto przestrzegali mnie, zebym nie sadzit po pozorach. Ubogi, samotny
Indianin ubrany w tachmany moze mie¢ wielka moc; uémiechnieta, sympatyczna
kobieta moze by¢ czarownicg, a mily staruszek czarownikiem (zob. Hallowell
1955: 277-290). Nigdy sie tego nie wie, dopdki nie bedzie okazji, w ktorej ujawni
sie ich moc czynienia dobra lub zta. Obecnie doszedtem do wniosku, ze rada
udzielona mi wéwczas w zdroworozsadkowy sposéb stanowi jedng z gtéwnych
wskazéwek dotyczacych uogélnionej postawy Odzibuejéw wobec obiektéw ich
$rodowiska behawioralnego, zwtaszcza ludzi. Sprawia, Ze sg ostrozni i podejrz-
liwi we wszelkiego rodzaju relacjach interpersonalnych. Mozliwoé¢ metamorfozy
musi by¢ jednym z decydujacych czynnikéw tej postawy; jest to konkretny prze-
jaw zwodniczosci pozoréw. To, co wyglada na zwierze bez wielkiej mocy, moze
by¢ przemieniong osoba majaca zle intencje. Nawet w doswiadczeniach sennych,
w ktérych cztowiek wchodzi w bezposredni kontakt z osobami innymi niz ludz-
kie, mozna dac si¢ oszukaé. Ostroznosc jest konieczna w relacjach , spotecznych”
ze wszystkimi klasami oséb.

¢ Nieopublikowane notatki terenowe.
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Sny, metamorfoza i ,ja”

Odzibueje to ludzie sSwiadomi snéw. Dla zrozumienia ich orientacji poznawczej
konieczne jest w rownym stopniu zdanie sobie sprawy z ich stosunku do snéw, co
zrozumienie ich stosunku do bohater6w mitéw. Te dwie rzeczy faczy wewnetrzny
zwiazek, rownie nieodzowny dla ich ogladu $wiata, jak obcy naszemu.

Podstawowe zalozenie, ktore faczy dtiso'kanak ze snami, jest nastepujace:
najbardziej osobiste i istotne doswiadczenie zwigzane z ,ja” obejmuje to, co jest
widziane, styszane i odczuwane w snach. Chociaz nie brakuje r6znic w doswiad-
czeniach ,ja” na jawie i podczas snu, to oba zestawy tych doswiadczen sg
w réwnym stopniu zwigzane z ,ja”. Doswiadczenia senne funkcjonuja facznie
z innymi przywotanymi obrazami pamieciowymi, jesli te réwniez wchodzg
w pole samo$wiadomosci. Kiedy myélimy autobiograficznie, uwzgledniamy
tylko te wydarzenia, ktére przydarzyly sie nam na jawie; Odzibueje biorg pod
uwage rowniez wydarzenia zapamietane ze snow. I te dodwiadczenia nie tylko
nie s3 mniej wazne, ale czesto sa dla nich istotniejsze niz zdarzenia codziennego
zycia na jawie. Dlaczego tak jest? Ot6z dlatego, ze to w snach jednostka nawia-
zuje bezposrednia komunikacje z dtiso'kanak, poteznymi ,0osobami” z klasy innej
niz ludzka.

Jak juz wspominalem, w dlugie zimowe wieczory méwi sie o dtiso'kanak;
przeszte wydarzenia z ich zycia sg raz za razem przywolywane przez dnicindbek.
Kiedy ma miejsce zaklinanie, stycha¢ glosy niektérych z tych istot dobiegajace
zwnetrza szalasu zaklinania®. Jest to rzeczywiste percepcyjne doswiadczanie na
jawie obecnosci ,dziadkéw”. W snach te same inne niz ludzkie osoby sa zaré6wno
,widziane”, jak i ,slyszane”. Zwracaja sie¢ one do ludzi jako do ,wnuczat”. ,Goscie
ze snow” (tj. pawdganak) wchodza w interakcje ze $nigcym czlowiekiem, tak jak
robig to na jawie osoby ludzkie. Ale ze wzgledu na nature tych istot wystepuja
tez r6znice. To wlasnie w kontekscie osobistej interakcji ,ja” twarza w twarz
z ,dziadkami” (tj. synonimicznie dtiso'kanak, pawdganak) istoty ludzkie doznaja
waznych objawien bedacych Zrédlem wsparcia w codziennym zyciu, a ponadto
otrzymuja , blogostawienstwa” pozwalajace im korzysta¢ z wyjatkowych mocy
réznego rodzaju.

Jednak wyjawszy szczegdlne okolicznosci, do§wiadczenia senne zwykle nie
sa relacjonowane. Istnieje tabu tego zakazujace, tak jak istnieje tabu zabraniajace
opowiadania mitéw poza okreslong pora roku. W konsekwencji stosunkowo
niewiele wiemy o jawnej tresci snéw. Wszystkie nasze dane pochodza od akul-
turowanych Odzibuejéow. Wiemy jednak wystarczajaco duzo, aby stwierdzi¢, ze
Odzibueje tak samo jak my uznaja, ze czesto doswiadczenia senne jakosciowo
réznia sie od naszych doswiadczen na jawie. Fakt ten zreszta stanowi dla nich

% W oryg. ang. conjuring lodge. Mowa tu o niewielkim (mierzacym ok. 1,5 m w przekrojui2 m
wysokosci), krytym kora brzozowa, skérami lub piétnem, beczkopodobnym szalasie ceremonii
Jiisakiiwin, tj. ceremonii Trzesacego sie Namiotu (ang. Shaking Tent) vel Szalasu Zaklinania (ang.
Conjuring Lodge). Wsréd spotecznosci znad gérnego biegu Berens River na oznaczenie ceremonii
uzywano stowa gozaabandamowin zamiast jiisakiiwin (przyp. ttum.).
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potwierdzenie ich przekonan. Jako ze goscie ze snéw sg ,,osobami” innymi niz
ludzkie, posiadajacymi wielka moc, nalezy sie spodziewac, ze doswiadczenia ,ja”
w interakcji z nimi beda sie r6zni¢ od doswiadczen z istotami ludzkimi w zyciu
codziennym. Oprdcz tego nalezy wziaé pod uwage jeszcze jedno zatozenie: kiedy
cztowiek $pi1i $ni, jego ofcatcikwin® (witalna czastka, dusza), bedaca rdzeniem ,ja”,
moze odlaczy¢ sie od ciata (miyd®). Inna istota ludzka moze bez trudu zlokalizowa¢
w przestrzeni cialo $pigcej osoby i obserwowac je. Tymczasem witalna czastka tej
osoby moze przebywac gdzie indziej. W ten sposéb podczas snu ,ja” ma wieksza
mobilnosé w przestrzeni, a nawet w czasie. Jest to kolejna ilustracja zwodniczosci
pozoréw. Cialo czarownika moze znajdowac sie¢ w zasiegu wzroku w wigwamie,
podczas gdy ,,on sam” chodzi jako niedZwiedziotak. Jednak przestrzen, w ktorej
porusza sie ,ja”, stanowi ciagloé¢ z ziemska i kosmiczng przestrzenia zycia na
jawie. Sen jednego z moich informatoréw doktadnie to dokumentuje®. Czlowiek
ten opowiedzial mi, ze po $nie, w ktérym spotkat kilka (mitycznych) antropo-
morficznych istot (mémengwéciwak®), zyjacych w skalnych urwiskach i stynacych
ze swojego leku, precyzyjnie zidentyfikowal skaliste miejsce, ktére odwiedzitido
ktérego wszedt w swoim $nie. Tak wiec srodowisko behawioralne ,ja” jest sp6jne.
Dlatego doswiadczenia przezyte na jawie lub we $nie moga by¢ interpretowane
jako doswiadczenia ,ja”. Przywolane obrazy pamieciowe zostaja zintegrowane
z poczuciem ciagglosci ,ja” w czasie i przestrzeni.

Metamorfoza moze by¢ doswiadczana przez ,ja” w snach. Jeden przykiad
wystarczy za ilustracje. W tym wypadku $niacy zostat przez swojego ojca prze-
wieziony na wyspe, aby przejs¢ obrzedowy post dojrzatosci®®. Przez kilka nocy
$nifa mu sie¢ antropomorficzna posta¢. W koricu istota powiedziata: ,Wnuczku,
mysle, ze jeste$ teraz wystarczajaco silny, aby udac sie ze mng”. Nastepnie pawd-
gan zaczal tariczy¢ i podczas tanica zmienit sie w co$, co wygladalo jak orzet
przedni (istota ta musi by¢ pojmowana jako ,wladca” tego gatunku). Siedzac na
skale i spogladajac na swoje wiasne cialo, chlopiec zauwazyt, ze jest ono pokryte
piérami. ,Orzel” rozpostart skrzydta i odlecial na poludnie. Wéwczas chlopiec
rozlozyl swoje skrzydta i podazyt za nim.

Opowiesc ta zwiezle przedstawia, jak niestabilna jest zewnetrzna forma os6b
zaréwno ludzkich, jak i innych niz ludzkie. Jednostki obu kategorii przechodza
metamorfoze. W pdézniejszym zyciu chlopiec przypomni sobie, jak po raz pierwszy
zobaczyt ,wladce” orléw przednich w antropomorficznym przebraniu, a nastepnie

® We wspoélczesnej pisowni odzibuejskiej: ojichaagwan (,jego/jej dusza”). Nalezy zaznaczy¢,
ze w jezyku odzibuejskim, bedacym jezykiem wysoce syntetycznym, nie ma jednego slowa
oznaczajacego dusze, poniewaz rdzen -jichaagw- zawsze musi by¢ poprzedzony przedrostkiem
osobowym (,,moje”, ,twoje”, ,jego/jej”) (przyp. thum.).

% We wspoélczesnej pisowni odzibuejskiej: niiyaw (,, moje cialo”). Podobnie jak w wypadku stowa
»~dusza”, w jezyku odzibuejskim nie ma jednego slowa oznaczajgcego ciato, poniewaz rdzen
-liyaw- zawsze musi by¢ poprzedzony przedrostkiem osobowym (przyp. ttum.).

% Wspomnianym rozmoéwca byt William Berens (przyp. thum.).

¢ We wspolczesnej pisowni odzibuejskiej: 1p. memegwesi, Im. memegwesiwag (przyp. ttum.).

% W oryg. ang. puberty fast. W jezyku odzibuejskim post tego rodzaju nosi nazwe gii‘igoshimowin,
a osoba poszczaca - gii‘igoshimo (przyp. ttum.).
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ujrzal jego przemiane w ptasia postac; jednoczeénie przypomni sobie wtasng meta-
morfoze w ptaka. Ale to doswiadczenie, rozpatrywane w kontekscie, nie oznacza,
ze chlopiec moze p6zniej dowolnie zmieniac sie¢ w orfa przedniego. Moze by¢ lub
nie by¢ wystarczajaco ,poblogostawiony”. Sam sen nas o tym nie informuje.

Przykiad ten, oprécz ukazania, jak doswiadczenia senne moga wzmac-
nia¢ wiare w metamorfoze, ilustruje dodatkowa kwestie: pawdganak, ilekroc
,widziani”, zawsze sa postrzegani jako pojawiajacy sie¢ w okreslonej formie.
Maja aspekt ,cielesny”, czy to ludzki, czy to zwierzecy, czy niejednoznaczny. Ale,
podobnie jak w wypadku istot ludzkich, nie jest to ich najbardziej staly, trwaty
i istotny atrybut. Musimy zatem skonkludowac, ze wszystkie ozywione istoty
z klasy 0s6b sa w odzibuejskim mysleniu konceptualnie zunifikowane, poniewaz
maja podobna strukture - wewnetrzng witalng czastke, ktéra jest trwata, oraz
zewnetrzna forme, ktéra moze si¢ zmieniac. Istotne atrybuty osobowe, takie jak
$wiadomosé, wola, pamiec czy mowa, nie zaleza od wygladu zewnetrznego, ale
od wewnetrznej witalnej esencji bytu. Jesli to prawda, istoty ludzkie i osoby inne
niz ludzkie sa do siebie podobne jeszcze pod innym wzgledem. Ludzkie ,ja” nie
umiera; po ztozeniu ciata do grobu, kontynuuje swoje istnienie w innym miejscu.
W ten sposob dnicinibek sa tak samo nie$miertelni jak dtiso'kanak. By¢ moze dlatego
spotykamy w mitach istoty ludzkie skojarzone z tymi drugimi, co sprawia, ze
postronnemu obserwatorowi czasem trudno jest je od siebie odréznic.

A zatem $wiat relacji osobistych, w ktérym zyja Odzibueje, jest Swiatem,
gdzie istotne relacje spoleczne wykraczaja poza te, ktére sa utrzymywane
z istotami ludzkimi. Ich kulturowo ukonstytuowana orientacja poznawcza
przygotowuje jednostke do zycia na tym $wiecie i do zycia po $mierci. Obraz
siebie, ktéry jednostka nabywa, czyni nature innych ,ja” zrozumiata. Méwiac
jak Odzibuej, mozna by powiedzie¢: wszystkie inne ,0soby” - ludzkie lub inne
niz ludzkie - sa zbudowane tak samo jak ja. Istnieje witalna czastka, ktora jest
trwata, i zewnetrzny wyglad, ktéry w pewnych warunkach moze ulec przemia-
nie. Wszystkie inne ,,0soby” réwniez maja takie atrybuty, jak samoswiadomos¢
i rozumienie. Moge z nimi rozmawia¢. Podobnie jak ja, maja osobista tozsamosc,
autonomie i wole. Nie zawsze potrafie dokladnie przewidzie¢, jak sie zachowaja,
chociaz przewaznie ich zachowanie speinia moje oczekiwania. W stosunku do
mnie inne ,,0soby” r6znia si¢ moca. Wiele z nich ma wiecej mocy niz ja, ale nie-
ktére maja jej mniej. Moga by¢ przyjazne i pomagac mi, kiedy ich potrzebuje, ale
jednoczes$nie musze by¢ przygotowany na wrogie dziatania. Musze by¢ ostrozny
w swoich relacjach z innymi ,,osobami”, poniewaz pozory moga mylic.

Psychologiczna jednosé¢ odzibuejskiego Swiata

Cho¢ niebedaca formalnie wyodrebnionym abstraktem i niewyrazana filo-
zoficznie, natura ,0s6b” jest centralnym punktem ontologii Odzibuejéw oraz
kluczem do psychologicznej jednosci i dynamiki ich ogladu swiata. Ten aspekt
ich metafizyki bytu przenika tres¢ ich proceséw poznawczych: spostrzegania,
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zapamietywania, wyobrazania, pojmowania, sadzenia i rozumowania. Nie
mozna tez dokladnie zrozumieé¢ motywacji znacznej czesci ich postepowania,
nie uwzgledniajac zwigzku gtéwnych wartosci, ktore zywia, oraz celéw, ktére
maja, z prezentowana przez nich $wiadomoscia istnienia w ich swiecie zaré6wno
0s6b innych niz ludzkie, jak i ludzkich. W istocie ,0soby” sg tak nierozerwalnie
zwigzane z pojeciami przyczynowosci, ze aby zrozumie¢ dokonywana przez nich
ocene zdarzen oraz rodzaj zachowania wymaganego w definiowanych przez nich
sytuacjach, nieustannie konfrontujemy sie z rolami ,,0s6b” jako loci przyczyno-
wosci w dynamice ich wszechswiata. Odzibueje bowiem nie czynig zasadniczego
uzytku z jakiegokolwiek pojecia bezosobowych sit jako gtéwnych determinan-
tow zdarzer. W kontekscie mojego wywodu termin manitu®, ktory stal sie tak
powszechnie znany, mozna uznac¢ za synonim osoby nalezacej do klasy innej niz
ludzka (,,dziadek”, dtiso'kan, pawdgan). Wsré6d Odzibuejéw, z ktérymi pracowalem,
w polaczeniu z przedrostkiem augmentatywnym (k'tci manitu™) jest on obecnie
z grubsza zarezerwowany dla Boga religii chrzescijariskiej. Nie ma jednak dowo-
doéw na to, ze termin ten kiedykolwiek odnosil sie do bezosobowej, magicznej lub
nadprzyrodzonej sity”™.

W eseju Religion of the North American Indians, opublikowanym ponad czter-
dziesci lat temu, Radin stwierdzil, ze ,na podstawie analizy danych zwyczajowo
traktowanych jako dowéd oraz na podstawie pozyskanych danych jednostkowych
nie ma niczego, co uzasadniatoby postulowanie istnienia w Ameryce Péinocnej
wiary w uniwersalna site. Magiczna moc jako «esencja» istniejaca niezaleznie
i oddzielona od okredlonego ducha, jest, jak sadzimy, nieuzasadnionym zatoze-
niem, abstrakcja stworzong przez badaczy” (Radin 1914a: 350). Opinie te w swoim
czasie wysuwano w opozycji do stanowiska, ktére wyrazali autorzy zainspiro-
wani w szczegolnosci pismami R.R. Maretta. Interpretowali oni terminy: manitu
wéréd ludow algonkiariskich (Jones 1905), orenda wsréd Irokezéow (Hewitt 1902)
i wakanda wsréd ludow siuanskich (Fletcher 1910), jako odnoszace sie do wiary
w jaka$ magiczna sile. Radin zwrécit uwage, ze zaréwno u Winnebagow, jak
i Odzibuejow, wsréd ktérych prowadzil swoje badania terenowe, omawiane
terminy ,zawsze odnosily si¢ do okreslonych duchéw, niekoniecznie o okres-
lonym ksztalcie. Jedli w fazni para wodna jest uwazana za wakanda lub manitu,
to dlatego, ze jest to duch tymczasowo przemieniony w pare; jeéli strzata posiada
okreélone cnoty, to dlatego, ze duch albo przemienit sie w strzale, albo dlatego,

% We wspolczesnej pisowni odzibuejskiej: 1p. manidoo, lm. manidoog (przyp. thum.).

7 We wspolczesnej pisowni odzibuejskiej: gichi-manidoo. Przedrostek gichi- oznacza w tym
kontekscie ,, wielki” (przyp. thum.).

I Por. Skinner 1915: 261. Cooper pisze: , W umystach moich informatoréw Manitu byt wyraz-
nie osobowy i nie utozsamiany z bezosobowa nadprzyrodzona silg. W istocie nigdzie wsrod
Odzibuejow znad Albany River, wéréd Kri Wschodnich ani wéréd Montagnais nie udato mi sie
dotad znalez¢ stowa manitii uzywanego do oznaczania takiej sity w zwigzku z wiarg w Najwyzsza
Istote, z zaklinaniem lub z jakakolwiek inng fazg kultury magiczno-religijnej. Manitii, na ile jestem
w stanie to stwierdzi¢, zawsze oznacza nadprzyrodzona istote osobowa. (...) Stowo manitii, jak
mowia moi informatorzy, nie jest uzywane do oznaczania mocy magicznej lub mocy zaklinania
ani wéréd nadbrzeznych Kri, ani, jak mi powiedziano w 1927 roku, wséréd Odzibuejow z Fort
Hope nad goérna Albany River” (Cooper 1933: 75).
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ze chwilowo w niej przebywa; i wreszcie, jesli tyton jest ofiarowywany obiektowi
o szczegdlnym ksztalcie, dzieje sie tak dlatego, ze albo obiekt ten nalezy do ducha,
albo duch w nim przebywa” (Radin 1914a: 349). Manitu, powiada Radin, oprécz
uzycia rzeczownikowego, moze mie¢ takie konotacje, jak ,Swiety”, ,dziwny”,
,nadzwyczajny” lub ,potezny” w ,zwyklym znaczeniu tych przymiotnikéw, bez
najmniejszej sugestii «<wrodzonej mocy»” (Radin 1914a: 350).

W odniesieniu do odzibuejskiej koncepcji przyczynowosci wszystkie moje
wlasne obserwacje kaza przypuszczaé, ze dziata tu kulturowo ukonstytuowane
nastawienie psychologiczne, ktére nieuchronnie kieruje rozumowanie jednostek
w strone wyjasniania zdarzen w kategoriach personalistycznych. Kto to zrobil,
kto jest odpowiedzialny, jest zawsze kluczowym pytaniem, na ktére nalezy
odpowiedzie¢. Personalistyczne wyjasnienie zdarzen z przesztosci odnajdujemy
w mitach. To Wisekedjak, wykorzystujac swoja osobista moc, rozszerzyt niewielka
ilos¢ blota wydobyta przez Pizmaka z glebi wod wielkiego potopu na nadajaca sie
do zamieszkania wyspe-ziemie odzibuejskiej kosmografii. Wyjasnienie persona-
listyczne zajmuje centralne miejsce w teoriach przyczyn choroby. Choroba moze
by¢ spowodowana czarami; ofiara z kolei moze by¢ ,,odpowiedzialna”, poniewaz
obrazita czarownika - nawet nieSwiadomie. Poza tym moge by¢ odpowiedzialny
za wlasng chorobe, nawet bez interwencji czarownika. By¢é moze w przesziosci
dopuscitem sie jakiego$ wystepku bedacego , przyczyna” mojej przypadiosci.
Choroba mojego dziecka réwniez moze by¢ konsekwencja przesztych przewin -
moich lub mojej zony”2. Personalistyczna teoria przyczynowosci pojawia sie
nawet dzisiaj wéréd akulturowanych Odzibuejow. W 1940 roku, kiedy u ujscia
Berens River wybuch! potezny pozar lasu, zaden Indianin nie uwierzyt, ze w gre
wchodzit piorun lub jakiekolwiek determinanty bezosobowe lub przypadkowe.
Ktos musial by¢ odpowiedzialny. Teoria o niemieckim szpiegu szybko zyskala
na popularnoéci. ,Dowodéw” zaczelo przybywac; obcy byli widziani w lesie itd.
Personalistyczny typ wyjasnienia odpowiada Odzibuejom, poniewaz jest zako-
rzeniony w podstawowym zalozeniu metafizycznym; sktadniki tego wyjasnienia
sq ostateczne i nie poddaja sie dalszej analizie w ramach ich orientacji poznawczej
i do$wiadczenia.

Kiedy dynamika zdarzen w odzibuejskim wszechéwiecie znajduje swoje naj-
prostsze wytlumaczenie w personalistycznej teorii przyczynowosci, jakosciowe
aspekty relacji interpersonalnych zostaja afektywnie nacechowane charaktery-
styczng wrazliwoscig (por. Hallowell 1955: 305). Psychologiczne znaczenie skali
i glebi tej delikatnej materii mozna przeoczyd, jesli nie wezmie sie pod uwage
inkluzywnosci pojecia ,0soby” i ,relacji spotecznych”, ktéra jest nieodlgcznym
elementem ich ogladu $wiata. Przyczyna tego stanu rzeczy staje sie oczywista,
gdy rozwazymy pragmatyczne relacje miedzy zachowaniem, wartosciami i rolg
,0s0b” w ich §wiatopogladzie.

2, Poniewaz cztowiek robi zle rzeczy, to od tego zaczyna sie choroba” - tak ujat to jeden z moich
informatoréw. Pelniejsze omowienie zwigzkéw miedzy nieusankcjonowanymi zachowaniami
seksualnymi a chorobami - zob. Hallowell 1955: 294-295, 303-304. Materiat Zrédtowy - zob.
Hallowell 1939.
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Gléwny cel zycia wyraza dla Odzibuejow termin pimddiziwin’, zycie w pelni,
zycie dlugowieczne, zdrowe i wolne od nieszczescia. Celu tego nie da sie osiggnac
bez skutecznej pomocy i wspoéldzialania ,,0s6b” zaréwno ludzkich, jak i innych
niz ludzkie, a takze wlasnych, osobistych wysitkéw. Pomoc ,dziadkéw” innych
niz ludzcy jest szczegdlnie wazna dla mezczyzn. To dlatego wszyscy odzibuejscy
chtopcy w dawnych czasach byli zmotywowani, zeby przejé¢ tak zwany ,post
dojrzatosci” lub ,$nienie”. W ten sposob po raz pierwszy mozliwe bylo wejscie
w bezpoérednia ,interakcje spoteczng” z ,,osobami” z klasy innej niz ludzka. Byta
to zyciowa szansa. Kazde szczegoélne uzdolnienie, wszystkie pézniejsze sukcesy
czlowieka i wyjasnienie wielu jego niepowodzen zalezaty raczej od pomocy
»opiekuniczych duchéw”, ktéra wowczas uzyskal, niz od wiasnych talentéw czy
pomocy innych dnicindbek. Jesli chlopiec otrzymat podczas postu dojrzatosci , bto-
gostawienistwa” i mogt jako mezczyzna zwrécic sie w potrzebie o pomoc oséb
innych niz ludzkie, byl dobrze przygotowany do sprostania zyciowym kolejom
losu. Miedzy innymi byt w stanie broni¢ sie przed wrogimi dzialaniami osob
ludzkich, ktére mogtyby mu zagrozi¢ i tym samym przeszkodzi¢ w realizacji
pimddiziwin. Dziadek jednego z moich informatoréw powiedziat mu: ,Bedziesz
miat diugie i dobre zycie, jesli bedziesz dobrze $nit”. Nieoceniona byta réwniez
pomoc ludzi, zwlaszcza tych, ktérzy nabyli mocy pozwalajacej im na skuteczne
sprawowanie funkcji uzdrowicieli w wypadkach choroby. Jednoczesnie istniaty
obowigzki moralne, ktére jednostka musiata wzigé na siebie, jedli dazyta do
pimddiziwin. Zachowanie uznanych standardéw postepowania osobistego i spo-
tecznego bylo tak samo istotne jak uzyskanie mocy od ,dziadkéw”, poniewaz
z natury rzeczy postepowanie wiasne i innych ,0s6b” zawsze bylo potencjal-
nym zagrozeniem dla osiagniecia pimddiziwin. W ten sposéb odkrywamy, ze
w domysle te same wartoéci obowigzuja w calym zakresie ,interakcji spotecz-
nych” charakteryzujacych $wiat odzibuejski; zaklada sie, ze te same standardy,
ktére dotycza obopdlnych zobowigzan miedzy istotami ludzkimi obowiazuja
we wzajemnych stosunkach miedzy ,osobami” ludzkimi i innymi niz ludzkie.
W relacjach z ,dziadkami” jednostka nie oczekuje ,blogostawienistwa” za nic.
To nie jest darmowy prezent; istniejg obowigzki, ktére ma wypelni¢. Zasada
wzajemnosci jest dorozumiana. Istnieje ogdlne tabu nalozone na istote ludzka,
ktére zabrania jej, z wyjatkiem pewnych okolicznosci, opowiadaé¢ w szczego-
tach o swoich do$wiadczeniach sennych. Okreélone tabu moga zosta¢ réwniez
nalozone na btagalnika. Jesli tabu te zostang naruszone, utraci on swojg moc; nie
bedzie mégt juz liczyé na pomoc swoich , dziadkéw”.

Ta sama zasada obopdlnych zobowigzan dotyczy innych sfer zycia. Odzi-
bueje sa towcami i zbieraczami zywnoéci. Poniewaz uwazaja oni, Ze rozmaite
gatunki zwierzat, od ktérych zaleza, znajduja sie pod kontrola ,wladcow” czy tez
»~wlascicieli”, nalezacych do kategorii os6b innych niz ludzkie, mysliwy zawsze
musi dbac o to, by traktowac zwierzeta zabijane dla pozywienia lub futra we wia-
$ciwy sposéb. Konieczne moze by¢ na przyklad wrzucenie ich kosci do wody

73 We wspolczesnej pisowni odzibuejskiej: bimaadiziwin (przyp. thum.).
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lub odprawienie rytualu w wypadku niedzwiedzi. Inaczej obrazi ,wladcéw”
i grozi mu $mier¢ gtodowa, bo zadne zwierzeta nie zostang mu udostepnione.
Okrucieristwo wobec zwierzat réwniez jest przewinieniem, ktére sprowokuje
taki sam odwet. Wedlug jednej anegdoty pewien cztowiek zachorowat, poniewaz
torturowat bajecznego windigo, zanim go zabil™*. Dokonuje si¢ moralnego rozréz-
nienia miedzy takim postepowaniem, ktére wynika z podstawowych potrzeb
zapewnienia srodkéw do zycia lub obrony przed napascia, a niepotrzebnymi
aktami okrucieristwa. Dorozumiane wartoéci moralne $wiadcza o spdjnosci
zasady obopdlnych zobowiazar, ktora jest nieodzowna we wszystkich interak-
cjach z ,0sobami” w calym odzibuejskim §wiecie.

Przykladem jednej z naczelnych wartosci kultury Odzibuejéw jest wielki
nacisk kiadziony na dzielenie si¢ z innymi tym, co si¢ posiada. We wszystkich
dziataniach i relacjach interpersonalnych musi by¢ zachowana réwnowaga,
poczucie proporcji. Gromadzenie débr lub jakiekolwiek przejawy chciwosci
traktowane sg z dezaprobatg. Centralne znaczenie tej wartoéci moralnej w ich
ogladzie $wiata ilustruje fakt, Ze osoby inne niz ludzkie dziela sie swoja moca
z istotami ludzkimi. Jest to tylko szczeg6lny przyktad zobowigzan odczuwanych
przez ludzi wobec siebie nawzajem. Ztowiona przez czlowieka ryba czy mieso
sq rozdzielane miedzy jego krewnych. Ludzcy dziadkowie dzielg sie ze swoimi
wnuczetami klasyfikacyjnymi moca zdobyta w snach od oséb innych niz ludzkie.
Informator, od ktérego zona wzieta rankiem fajke, poprosit mnie, kiedy razem
pracowalismy, zebym pozyczyl mu swoja. Kiedy pewnego razu u mojego przyja-
ciela, wodza Berensa, pojawila si¢ dolegliwos¢, nie umiat wyjasnié jej przyczyny.
Potem przypomnial sobie, ze, kiedy puscil w obieg butelke whisky, przeoczyt jed-
nego mezczyzne. Uwazal, ze ten czlowiek obrazil sie i go zaczarowal. Poniewaz
nie bylo obiektywnych dowodéw;, ze tak sie stalo, dowodzi to skrajnej wrazliwosci
jednostki na zasade dzielenia sig, oparta na poczuciu winy. Opowiedziano mi
kiedys o poscie dojrzalosci chlopca, ktéry nie byl zadowolony z poczatkowego
,blogostawienstwa”. Zazadal snu o wszystkich lisciach wszystkich drzew $wiata,
tak aby absolutnie nic si¢ przed nim nie ukrylo. Uznane to zostalo za chciwos¢
i chociaz pawdigan, ktéry pojawil sie w jego $nie, spetnit jego pragnienie, chlopiec
ustyszatl: ,Gdy tylko lidcie zaczng opada¢, zachorujesz, a kiedy wszystkie liscie
spadna na ziemie, bedzie to koniec twojego zycia”. I tak sie stato”™. ,Nadmierne
poszczenie” jest rownie chciwe jak gromadzenie débr. Narusza podstawowe
warto$ci moralne i podlega karzacej sankcji. Rowniez tutaj widoczna jest jednosé
odzibuejskiego ogladu $wiata.

7 W Hallowellowskich materiatach terenowych dotyczacych tej sprawy mowa jest o tym, ze
przypadlosé dotkneta nie wzmiankowanego zabdjce wiindigoo, tj. Pltaskiego Kamienia (Naba-
gaabika) vel Arthura Leveque’a vel Duzego Noza (Gichi-mookomaana) z rodu Jesiotra z Little
Grand Rapids, ale jego dziecko (przyp. ttum.).

7 Radin wskazuje, Ze ,na calym obszarze zamieszkalym przez lesne plemiona Kanady i Sta-
néw Zjednoczonych nadmierne poszczenie pocigga za sobg $mierc” (Radin 1927: 177). Jones
(1919: 307-311) opisuje dwa przypadki nadmiernego poszczenia. W jednym z nich kosci chlopca
znalazl p6Zniej jego ojciec.
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Cale pole psychologiczne, w ktérym zyja i dzialaja Odzibueje, jest zunifiko-
wane nie tylko za sprawa ich koncepcji natury iroli ,0s6b” w ich wszechswiecie,
ale takze dzigki usankcjonowanym wartosciom moralnym, ktére kieruja rela-
cjami miedzy ,osobami”. To w tej sieci ,relacji spolecznych” jednostka dazy do
pimddiziwin.

Podziekowania

Dzigkujemy Stanford University Press za wyrazenie zgody na wykorzystane
w niniejszej pracy fragmentéw artykutu autora, ktéry ukazat si¢ w Person Per-
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Ttum. Michat Zerkowski

Literatura

Baraga, F. (1880). A dictionary of the Otchipwe language, explained in English. Part 11. Otchipwe -
English. Montreal: Beauchemin & Valois.

Basilius, H. (1952). Neo-Humboldtian ethnolinguistics. Word, 8(2), 95-105.

Bidney, D. (1953). Theoretical anthropology. New York: Columbia University Press.

Carroll, J.B. (1956). Introduction. W: B.L. Whorf, Language, thought, and reality: Selected
writings of Benjamin Lee Whorf (s. 1-34). Cambridge: MIT Press.

Chamberlain, A.F. (1906). Cree and Ojibwa literary terms. Journal of American Folklore,
19(75), 346-347.

Collingwood, R.G. (1945). The idea of nature. Oxford: Clarendon Press.

Cooper, ].M. (1933). The northern Algonquian Supreme Being. Primitive Man, 6(3/4), 41-111.

Dorson, R.M. (1952). Bloodstoppers and bearwalkers: Folk traditions of the Upper Peninsula.
Cambridge: Harvard University Press.

Farrell, W. (1952). The devil himself. W: B. de Jésus-Marie (ed.), Satan (s. 3-18). New York:
Sheed & Ward.

Feuer, L.S. (1953). Sociological aspects of the relation between language and philosophy.
Philosophy of Science, 20(2), 85-100.

Fletcher, A.C. (1910). Wakonda. W: EW. Hodge (ed.), Handbook of American Indians north
of Mexico, part 2 (s. 897-898). Washington, D.C.: Government Printing Office.

Forde, D. (ed.). (1954). African worlds: Studies in the cosmological ideas and social values of Afri-
can peoples. London: Oxford University Press.

Greenberg, J.H. (1954). Concerning inferences from linguistic to nonlinguistic data. W:
H. Hoijer (ed.), Language in culture: Proceedings of a conference on the interrelations of lan-
quage and other aspects of culture (s. 3-19). Memoirs of the American Anthropological
Association, No. 79. Menasha: American Anthropological Association.

Hallowell, A L (1926). Bear ceremonialism in the Northern Hemisphere. American Anthro-
pologist, 28(1), 1-175.

Hallowell, AL (1934a). Culture and mental disorder. Journal of Abnormal and Social Psy-
chology, 29(1), 1-9.



Odzibuejska ontologia, zachowanie i §wiatopoglad 251

Hallowell, A.L (1934b). Some empirical aspects of Northern Saulteaux religion. American
Anthropologist, 36(3), 389-404.

Hallowell, A.I (1936). Psychic stresses and culture patterns. American Journal of Psychiatry,
92(6), 1291-1310.

Hallowell, AL (1939). Sin, sex and sickness in Saulteaux belief. British Journal of Medical
Psychology, 18(2), 191-197.

Hallowell, A1 (1951). Cultural factors in the structuralization of perception. W: J.H. Rohrer,
M. Sherif (eds.), Social psychology at the crossroads (s. 164-195). New York: Harper.
Hallowell, A.L (1955). Culture and experience. Philadelphia: University of Pennsylvania

Press.

Hallowell, A.I (1958). Ojibwa metaphysics of being and the perception of persons. W:
R. Tagiuri, L. Petrullo (eds.), Person perception and interpersonal behavior (s. 63-85). Stan-
ford: Stanford University Press.

Hewitt, J.N.B. (1902). Orenda and a definition of religion. American Anthropologist, 4(1),
33-46.

Hoffman, WJJ. (1891). The Mide wiwin or “Grand Medicine Society” of the Ojibwa. Washington,
D.C.: Government Printing Office.

Hoijer, H. (ed.). (1954). Language in culture: Proceedings of a conference on the interrelations
of language and other aspects of culture. Memoirs of the American Anthropological Asso-
ciation, No. 79. Menasha: American Anthropological Association.

Jenness, D. (1935). The Ojibwa Indians of Parry Island, their social and religious life. Canada
Department of Mines, National Museum of Canada, Bulletin No. 78, Anthropological
Series, No. 17. Ottawa: ].O. Patenaude.

Jésus-Marie, B. de (ed.). (1952). Satan. New York: Sheed & Ward.

Jones, P. (1861). History of the Ojebway Indians; with especial reference to their conversion to Chri-
stianity. London: A.W. Bennett.

Jones, W. (1905). The Algonkin Manitou. Journal of American Folklore, 18(70), 183-190.

Jones, W. (1917). Ojibwa texts. Publications of the American Ethnological Society, Vol. 7,
part 1. Leyden: EJ. Brill.

Jones, W. (1919). Ojibwa texts. Publications of the American Ethnological Society, Vol. 7,
part 2. New York: G.E. Stechert.

Kelsen, H. (1943). Society and nature: A sociological inquiry. Chicago: University of Chicago
Press.

Krech, D., Crutchfield, R.S. (1948). Theory and problems of social psychology. New York:
McGraw-Hill.

Lovejoy, A.O. (1948). Essays in the history of ideas. Baltimore: Johns Hopkins Press.

Lovejoy, A.O., Boas, G. (1935). Primitivism and related ideas in antiquity. Baltimore: Johns
Hopkins Press.

Moeller, C. (1952). Introduction. W: B. de Jésus-Marie (ed.), Satan (s. xv-xxv). New York:
Sheed & Ward.

Pirie, N\W. (1937). The meaninglessness of the terms life and living. W: J. Needham,
D.E. Green (eds.), Perspectives in biochemistry: Thirty-one essays presented to Sir Frederick
Gowland Hopkins by past and present members of his laboratory (s. 11-22). Cambridge:
Cambridge University Press.

Pirie, N.W. (1953). Ideas and assumptions about the origin of life. Discovery: The Magazine
of Scientific Progress, 14(8), 238-242.

Radin, P. (1914a). Religion of the North American Indians. Journal of American Folklore,
27(106), 335-373.



252 A. Trving Hallowell

Radin, P. (1914b). Some aspects of puberty fasting among the Ojibwa. Canada Department
of Mines, Geological Survey, Museum Bulletin No. 2, Anthropological Series, No. 2.
Ottawa: Government Printing Bureau.

Radin, P. (1927). Primitive man as philosopher. New York: D. Appleton.

Randall, J.H., Jr. (1944). Epilogue: The nature of naturalism. W: Y.H. Krikorian (ed.), Natu-
ralism and the human spirit (s. 354-382). New York: Columbia University Press.

Redfield, R. (1952). The primitive world view. Proceedings of the American Philosophical
Society, 96(1), 30-36.

Schoolcraft, H.R. (1834). Narrative of an expedition through the upper Mississippi to Itasca Lake,
the actual source of this river; embracing an exploratory trip through the St. Croix and Burn-
twood (or Broule) Rivers, in 1832. New York: Harper.

Skinner, A. (1915). The Menomini word “Héawétak”. Journal of American Folklore, 28(109),
258-261.

Swanton, J.R. (1910). Some practical aspects of the study of myths. Journal of American
Folklore, 23(87), 1-7.

Tanner, J. (1830). A Narrative of the captivity and adventures of John Tanner, (LS. interpreter
at the Saut de Ste. Marie,) during thirty years residence among the Indians in the interior
of North America. New York: G. & C. & H. Carvill.

Thompson, S. (1946). The folktale. New York: Dryden Press.

van der Leeuw, G. (1938). Religion in essence & manifestation: A study in phenomenology. Przet.
J.E. Turner. London: George Allen & Unwin.

van der Leeuw, G. (1997). Fenomenologia religii. Przel. ]. Prokopiuk. Warszawa: Ksigzka
i Wiedza.

Warren, H.C. (1934). Dictionary of psychology. Boston: Houghton Mifflin.

SUMMARY

Ojibwa ontology, behavior, and world view

In this paper I have assembled evidence, chiefly from my own field work on a branch
of the Northern Ojibwa, which supports the inference that in the metaphysics of being
found among these Indians, the action of persons provides the major key to their world
view. While in all cultures “persons” comprise one of the major classes of objects to which
the self must become oriented, this category of being is by no means limited to human
beings. (...) Although not formally abstracted and articulated philosophically, the nature
of “persons” is the focal point of Ojibwa ontology and the key to the psychological unity
and dynamics of their world outlook. This aspect of their metaphysics of being permeates
the content of their cognitive processes: perceiving, remembering, imagining, conceiving,
judging, and reasoning.

Keywords: Ojibwa, ontology, behavioral environment, world view, other-than-human
persons
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Spotkanie dwdéch swiatow.
O réznicach kulturowych w percepcji rzeczywistosci

Wstep

azdego dnia, jako ludzie, mierzymy sie z postrzeganiem $wiata. Z percepcja,

ktéra na swoj sposob daje nam poczucie, zZe obraz, dZwigk i inne odbierane
przez nas bodzZce tworza rzeczywisto$¢. Po krétkim zastanowieniu byé moze
dojdziemy do wniosku, ze rzeczywistos¢ ta jest subiektywna. Przez kazdego
przetwarzana w indywidualny sposéb. Takie uproszczenie nie daje nam jednak
odpowiedzi na pytania dotyczace natury percepcji oraz tego, z jakiego powodu
tak trudno jest nam zrozumieé innych, szczegélnie kiedy na co dzien zyja
w odmiennym od naszego srodowisku. Aby rozwinaé¢ ten temat, chciatabym
przedstawic interakcjonistyczna teorie rozumowania zaproponowang przez
Hugo Merciera i Dana Sperbera (2017) w pracy The Enigma of Reason, a nastepnie
odnies¢ do niej zdarzenie opisane przez antropologa prowadzacego badania
terenowe w peruwianskiej Amazonii.

Antropologia a badania percepcji

Problem kulturowych réznic w postrzeganiu obiektéw, stanéw i zjawisk ota-
czajacego $wiata stanowi istotny temat w historii antropologii kulturowej (m.in.
Haddon 1901; Hallowell 1955; Segall i in. 1966). Droga do zrozumienia lokalnych
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perspektyw moze by¢ trudna dla badacza, ktéry wychowany zostal w kultu-
rze odmiennej od tej, ktéra stara sie opisac i poja¢. Wynika to z faktu, iz kazdy
czlowiek wyksztalca wlasne reprezentacje pojec czy rzeczy sktadajacych sie na
postrzegany przez niego $wiat (Mercier, Sperber 2017: 80). To sprawia, ze na
poziomie percepcji, a wiec nie na poziomie Swiadomej refleksji, indywidualnie
odczytujemy sygnaly ze $wiata (Seth 2017). Kulturowy wplyw na percepcje
odbywa sie na drodze organizacji, identyfikacji i interpretacji bodzcéw, ktére
w naszej $wiadomosci przejawiaja si¢ jako wspomniane wyzej mentalne repre-
zentacje (Schacter i in. 2014: 130). Przetwarzanie bodzcéw, a zatem ksztaltowanie
sie percepcji, réowniez jest wysoce zalezne od naszych oczekiwan (Seth 2017), do
czego wroce w dalszej czesci tekstu. Z tych wzgledéw srodowisko, w ktérym spe-
dziliSmy najwiecej czasu, w znacznym stopniu warunkuje nasza indywidualna
interpretacje rzeczywistosci. Taki sposéb myslenia o czlowieku i kulturze ma
interdyscyplinarny charakter, gdyz taczy w sobie wiedze z zakresu antropologii
kulturowej oraz psychologii poznawczej i ewolucyjnej.

W swoim artykule przeanalizuje ré6znice w interpretacji konkretnego zdarze-
nia, wynikle z percepcji stuchowych dwéch oséb wywodzacych sie z odmiennych
srodowisk. Pierwsza z tych os6b jest antropolog kulturowy Fernando Santos-
-Granero, druga mieszkaniec peruwiarnskiej Amazonii imieniem Matar, pocho-
dzacy z etnolingwistycznej grupy Yanesha. Uznajg, Ze istnieja dwie podstawowe
kwestie wplywajace na réznice w percepcji tych oséb. Pierwsza z nich jest stopiert
adaptacji do srodowiska naturalnego Amazonii i wystepujacych w nim bodzcéw
dzwiekowych, druga natomiast r6znice w konceptualizacji $wiata - w wypadku
Matara zwigzane z perspektywa animistyczng. Méwiac o tej ostatniej, mam na
mysli spos6b bycia w $wiecie opierajacy sie na relacyjnej zaleznosci miedzy
ludzmi a innymi bytami, ktére postrzegane sa jako osoby obdarzone osobowoscia
oraz intencjonalnoscia (Taylor 2020: 14-15).

Wprowadzenie do teorii

Wedlug interakcjonistycznej teorii rozumowania rozum jest zlozonym systemem,
ktory wyewoluowat u homo sapiens w celach spotecznych. Teoria ta zaklada, ze
rozum powstatl, poniewaz pozwalatl jednostkom znajdowac oraz ocenia¢ uzasad-
nienia i argumenty, rozwigzujac tym samym problemy dotyczace koordynacji
i komunikacji w interakcjach z innymi ludZmi (Mercier, Sperber 2020: 259). Inte-
rakcjonistyczna teoria rozumowania neguje wiec twierdzenie, iz rozum stuzy
lepszemu wycigganiu wnioskéw czy podejmowaniu decyzji przez czlowieka.
Decyzje bowiem sa posrednio efektem uprzedniego doswiadczenia. Wynikaja
ze zbioru wczesniejszych dziatan, ktére przyczynity sie do wyksztalcenia sche-
matéw postepowania czy myslenia (Mercier, Sperber 2017: 113-117). Co ciekawe,
ten sam mechanizm odpowiada za postrzeganie Swiata, tj. percepcje jednostki
(Mercier, Sperber 2017: 83). Jest to mechanizm wnioskowania, ktory ciagle pracuje
na wielu poziomach $§wiadomosci. Te nieustanne procesy sa przez nas odbierane
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jako nieswiadome, intuicyjne lub refleksyjne wnioskowanie (czyli rozumowanie),
nie sg one jednak oddzielnie funkcjonujacymi systemami. Dziatajg modutowo,
wplywajac na siebie wzajemnie (Mercier, Sperber 2009: 149-150). Korzystajgc
z nieuswiadomionego zbioru do$wiadczen, nieraz dochodzimy do konkluzji,
nie bedac $wiadomymi procesu, ktéry nas do nich doprowadzit. Dziatanie
mechanizmu wnioskowania opiera si¢ zasadniczo na przetwarzaniu nowych
informacji, ktére docierajg do nas dzieki réznego rodzaju bodzcom, zdarzeniom
czy rozmowom, przez pryzmat informacji, ktére juz posiadamy. Rezultatem tego
procesu sa nowe konkluzje (Mercier, Sperber 2017: 52). To tlumaczy, dlaczego
osoby pochodzace z réznych srodowisk mogg mie¢ problem ze wzajemnym
zrozumieniem swoich zachowar czy sposobéw odbierania otaczajacego $wiata.

Wedle przytaczanej teorii rozumowanie jest szczegélnym typem wniosko-
wania. Umozliwia ono ludziom racjonalizacje ich wlasnego postepowania lub
analize postepowania innych. Stad uzasadnianie podejmowanych decyzji ma
charakter spoteczny. Stuzy ono budowaniu osobistej reputacji w oczach innych
lub analizowaniu wypowiedzi rozméwcy (Mercier, Sperber 2020: 259).

We wszelkich procesach wnioskowania zachodzacych u czlowieka udziat
biora reprezentacje. Stanowia one pewne wyobrazenia, uogélnienia danej sprawy,
rzeczy czy pojecia. W procesie wnioskowania zajmuja znaczace miejsce. Kiedy
zdobywamy nowe informacje, tworzymy ich reprezentacje z wykorzystaniem
wcezesniejszych danych. Zestaw posiadanych przez nas reprezentacji wplywa
na spos6b odbioru rzeczywistosci (Mercier, Sperber 2017: 80). Kazdy czlowiek
operuje innym zestawem reprezentacji, a wiec tworzy indywidualny obraz zda-
rzen. Okazuje sie, ze nawet postrzeganie zmystowe u dwoéch jednostek moze sie
znacznie r6zni¢ w pewnych kontekstach.

Syreni Spiew

Aby omoéwi¢ podany problem, postuze sie przyktadem, ktéry przedstawia réz-
nice w postrzeganiu §wiata dwoch oséb pochodzacych z srodowisk odmiennych
kulturowo - antropologa oraz mieszkarica Amazonii imieniem Matar. Przyklad
pochodzi z artykutu Sensual Vitalities: Noncorporeal Modes of Sensing and Knowing
in Native Amazonia (Santos-Granero 2006).

Amazonista Fernando Santos-Granero we wstepie do swojej pracy, traktujacej
o postrzeganiu zmystéw przez wschodnioperuwianski lud Yanesha, przytoczyt
pewna intrygujaca historie, ktora stata sie jego udzialem podczas pierwszych
badan terenowych w drugim miesigcu ich trwania.

Gdy siedzial ze swoim towarzyszem - Matarem - nad rzeka, fowiac ryby, usty-
szat $piewy dochodzace z przeciwlegtego brzegu. Wstuchawszy sie w nie, uznat,
Ze z pewnoscia stanowig one wyjatkowy rodzaj $wietych piesni wykonywanych
przez kobiety przy akompaniamencie fletni Pana. Poniewaz badacz miat pro-
blemy z orientacja przy meandrujacej rzece, sadzil, ze na jej przeciwleglym brzegu
mieszka starszy brat Matara o imieniu Shecor. Stuchajac muzyki, przypomniat
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sobie, ze jaki$ czas wczedniej corka Shecora udata sie na rytualne odosobnienie
z powodu pierwszej menstruacji. Jej rodzice zaprosili badacza, aby uczestniczyl
w przyjeciu z okazji powrotu dziewczyny. Przyjecie miato sie odby¢ podczas naj-
blizszej pelni ksiezyca, antropolog byt wiec zdziwiony, ze rodzice zdecydowali sie
zorganizowac je wczesniej i nieco rozczarowany brakiem zaproszenia. Postano-
wil spytac¢ Matara, czy wiedzial o przyjeciu. Matar spojrzat zaskoczony i zapytal,
o jakie przyjecie chodzi. Badacz odpowiedzial, Ze mowa o przyjeciu po drugiej
stronie rzeki, z ktérego dochodzi muzyka. Matar odrzekl, ze po drugiej stronie
rzeki nikt nie mieszka, a on nie styszy zadnej muzyki. Badacz uznat, iz Matar
jedynie udaje, ze nie styszy muzyki, poniewaz nie chce sprawia¢ mu przykrosci.
Dalsze postepowanie Matara ujawnito jednak, Ze bylo inaczej. Ponaglal badacza,
aby szybko uprzatnal swoj sprzet oraz przygotowat sie do natychmiastowego
powrotu todzia. Uciszal pytania antropologa i, nic nie méwiac, poplynat w doét
rzeki w strone domu. Bedac juz na miejscu, Matar odrzekl, ze to, co ustyszat
Santos-Granero to nie ludzkie glosy, a $piew podwodnych bytéw - syren, ktére
ujawniajac sie samotnym rybakom, $piewaja im piesni, aby ich uwies¢, a nastep-
nie porwaé do podwodnego Swiata.

Historia ta zainicjowata rozwazania nad postrzeganiem zmystéw u Yanesha.
W moim eseju jednak przyklad ten umozliwia zestawienie réznych proceséw
wnioskowania, jakie zaszly u obu mezczyzn.

Pierwszym bodzcem, jaki odebrat badacz, byt épiew. Spiew stal sie jedy-
nym pewnikiem, od ktérego rozpoczal on swoje rozwazania. By¢ moze w jego
wnioskowaniu zaszed! specyficzny rodzaj bledu, ktéry nazywany jest , bledem
potwierdzenia”. Wedle interakcjonistycznej teorii rozumowania kazdy z nas ma
tendencje do szukania potwierdzen dla wtasnych przekonan. W dodatku pierw-
sze przekonanie, jakie pojawia sie w naszych myslach, czesto staje si¢ kontekstem
do analizy dalszych wydarzen. Z tego powodu wiecej czasu poswiecamy na
upewnienie sie co do stusznosci pierwszego rozwigzania, jakie przychodzi nam
na mysl w danej sytuacji, niz na znalezienie innego rozwigzania (Mercier, Sper-
ber 2017: 211-214). Badacz zaczat tworzy¢ interpretacje ustyszanych dzwiekow.
Prébujac rozpoznad $piew, przypisal go do kategorii, ktéra byta mu juz znana -
uznat go za rytualny $piew kobiet, o ktérym zapewne dowiedziat sie podczas
swoich dwumiesiecznych badan. Wykorzystujac wiec wezesniejsza wiedze na
temat rytuatéw, stworzyt reprezentacje ustyszanych dzwiekéw, a nastepnie snut
dalsze rozwazania na ich temat. Badacz, w przeciwienstwie do Matara, nie byt
pewny, czy po drugiej stronie rzeki stoja domy. Swiadomie jednak, percypujac
ludzkie $piewy, uznal, ze dochodza one z domu Shecora, ktéry - jak mu sie wyda-
walo - stal po przeciwleglej stronie rzeki. By¢ moze ta racjonalizacja pojawita
sie u badacza jako wynik nieuswiadomionego wnioskowania, jako najbardziej
prawdopodobne wyttumaczenie ustyszanych dzwiekéw. W konicu wiedzial, ze
brat Matara planuje przyjecie, a ta informacja mogta zawazy¢ na wizji odbie-
ranego przezen Swiata. Rozczarowanie spowodowane brakiem zaproszenia na
wydarzenie dalo z kolei informacje wejéciowa do wyttumaczenia, dlaczego Matar
udaje, ze nie slyszy $piewu.
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Dopiero gdy badacz spytat Matara o przyjecie, nastgpita wymiana zdan uwi-
daczniajgca réznice w ich postrzeganiu $wiata. Na potrzeby tej analizy uznam,
ze Matar faktycznie nie styszatl $piewu. Santos-Granero w swojej relacji uznat
na podstawie zachowan mezczyzny, ze jest on prawdziwie przestraszony. Stalo
sie to dzieki zdolnosci do metakognicji (Mercier, Sperber 2017: 136), ktéra w tym
wypadku umozliwila antropologowi stworzenie intuicji na temat samopoczucia
swojego rozmowcy.

Po powrocie do domu Matar opowiedzial badaczowi o niebezpieczenstwie,
w ktérym, jak twierdzil, mogt sie on znalezé. Kontekst kulturowy, jakim jest
kosmologia ludu Yanesha, w wyrazny sposob dat Matarowi odpowiedz na pyta-
nie, dlaczego tylko badacz ustyszal Spiew syren. Sprébuje odtworzy¢ przebieg
jego wnioskowania. Pierwszym bodZcem, jaki pobudzil go do dzialania, byta
informacja, Ze jego towarzysz slyszy épiew, ktérego on sam nie ustyszat. Jako ze
znat historie podwodnych bytéw stanowigcych niebezpieczenistwo dla fowigcych
ryby, wilasnie ona postuzyla mu za informacje wejSciowa do przeprowadzenia
procesu wnioskowania na temat zdarzenia. Z jej uzyciem stworzylt reprezentacje
niebezpieczenistwa pod postacia syren, ktéra wywolata uczucie strachu i w efek-
cie data impuls do dzialania.

Percepcja zmystowa

Co sprawilo, ze Fernando Santos-Granero ustyszat Spiew kobiet? Na podstawie
samego opisu badacza trudno jest méwic¢ o tym, jak dokladnie wygladat jego
proces wnioskowania. Mozna sprébowac odnies¢ sie jednak do sposobu dziatania
ludzkiej percepcji i rozwazyé, czy nie byl to blad w jego postrzeganiu swiata.
Znieksztalcony odbiér bodZcéw nie jest czyms zaskakujacym. Tak jak w percepcji
wzrokowej zdarzaja sie przywidzenia czy iluzje optyczne, blad mogt rowniez
zaistnie¢ w odbiorze dzwiekéw. Mechanizm wnioskowania, ktéry lezy u pod-
staw zmyslowego odbierania §wiata, dziata szybko, narazajac na bledy (Mercier,
Sperber 2017: 59). Podczas proceséw nieSwiadomego budowania obrazu rzeczy-
wistodci badacz ulegt iluzji, ze uslyszal dzwiek $piewu. Jak podaje Anil Seth
(2017), percepcja odbywa sie za pomoca dwoch czynnikow, ktére wplywaja na
interpretacje rzeczywistoéci. Pierwszym z nich sa docierajace za pomoca zmy-
stéw bodzce, drugim natomiast nasze oczekiwania co do bodzcéw. Oznacza to,
Ze percepcja ma nature predyktywna - podlega procesom wnioskowania opar-
tym na mechanizmach przewidywania. Oczekiwania ksztattuja wiec to, w jaki
sposob postrzegana jest rzeczywistosé, a bodzce nie sg jedynym elementem
powodujacym wrazenia zmystowe. Stad dZwieki dochodzace do obu mezczyzn
mogly zostac tak réznie odebrane. Reprezentacje Zrodet (tych samych) dzwiekéw
pozwolily kazdemu z nich doj$¢ do rozbudowanych wnioskéw. Wnioski zostaty
jednak sformulowane na podstawie innego zestawu do$wiadczeni budujacych
ich wizje $wiata. Zestawienie ich wizji mogto odby¢ sie jedynie dzieki rozmowie.
Wymiana zdah umozliwila im stworzenie reprezentacji reprezentacji drugiej
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osoby (metareprezentacji) - czyli wyobrazenia o tym, jak my$li i co styszy ten
drugi (Mercier, Sperber 2017: 94).

Podsumowanie

Zaréwno postrzeganie $wiata, jak i to, w jaki sposéb o nim orzekamy, wydarza sie
dzigki ciggle pracujgcym mechanizmom wnioskowania. Podstawa tych proceséw
jest tworzenie nowych konkluzji z wykorzystaniem informacji juz posiadanych.
Dla kazdego cztowieka zestaw tych informaciji jest inny i wynika ze zréznico-
wanych doswiadczen oraz przekazow kulturowych. To powoduje, ze latwiej jest
nam zrozumie¢ kogo$, kto Zyje w znanym przez nas srodowisku.

Badania wéréd Yanesha wykazaly, ze inaczej hierarchizuja oni zmysty niz
ludzie wywodzacy sie z kultur piSmiennych. Zmyst stuchu ma dla nich wyjat-
kowe znaczenie. Z jego pomoca zdobywaja nowe informacje, ucza sie tekstow
piesni oraz uzyskuja wiedze duchowa dzieki objawieniom akustycznym istot
duchowych (Santos-Granero 2006: 62). Z tego powodu by¢ moze stuch Yanesha
jest lepiej przystosowany do $rodowiska, z ktérego sie wywodza, niz stuch
antropologa pochodzacego z innego obszaru. Srodowisko wiec (kulture uznaje
za jego element) wplywa na hierarchizacje zmysléw, a zatem i percepcje, ktéra
z wykorzystaniem owych zmystéw zachodzi.

Yanesha rozrézniaja swoje zmysty na cielesne oraz witalne. Uznaja, ze kontakt
z bytami niematerialnymi zachodzi poprzez zmysty witalne (Santos-Granero
2006: 64). Antropolog nie mégt $wiadomie ustyszeé syren za pomoca tego rodzaju
zmysléw, poniewaz nie znal wéwczas znaczenia tego pojecia - nie wyksztalcit
reprezentacji zmystéw witalnych.

Czy Fernando Santos-Granero moéglby ustyszeé Spiew syren? Mysle, ze tak,
lecz jedynie wtedy, gdy na podstawie powtarzalnych doswiadczer uznatby te
reprezentacje dzwiekéw za stuszng. Oznacza to, ze antropolog w terenie moze
wyéwiczy¢ i przystosowac swoje mozliwosci poznawcze, spedzajac czas z intere-
sujacymi go badawczo ludzmi, gdyz dzieki temu by¢é moze powieli praktykowane
przez nich éciezki wnioskowania.
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SUMMARY

An encounter of two worlds: On cultural differences in the perception of reality

In this essay, I present and analyze differences in the perception of the world by two people
who are representatives of two different cultures and societies. The first one is the anthro-
pologist Fernando Santos-Granero and the second is a man from the Amazonian Yanesha
group named Matar. Focusing on the description of a specific event that happened during
the ethnographic fieldwork, I deal with the differences in its interpretation. Referring
to the interactionist theory of reasoning proposed by Dan Sperber and Hugo Mercier
and on Anil Seth’s research on perception, I assume that these differences are the result
of each person’s individually shaped perceptions and ways of reasoning. In this paper
I'seek to explain how perception and reasoning influence the formation of representations
that arise in the human mind in relation to cultural as well as environmental phenomena.

Keywords: cognitive anthropology, theory of reasoning, Peruvian Amazon, auditory
perception, anthropology of the senses
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»,Wojna idzie”. Autoetnograficzne studium praktyk
proksemicznych w czasach zarazy'

Zmyst przestrzeni czltowieka jest Scile zwigzany z poczuciem
wlasnego ja, ktore stanowi wynik osobistych relacji z otoczeniem
(Hall 1976: 97).

! Niniejszy tekst jest proba autoetnograficznego zapisu obserwacji praktyk proksemicznych w cza-
sie pandemii. Obserwacje prowadzone byly w Warszawie w okresie od wprowadzenia pierwszych
ograniczen (10-12 marca 2020 - odwolanie imprez masowych i zamkniecie szkét (Dz. U. 22020 1.
poz. 410; Informacja Gléwnego Inspektora Sanitarnego w sprawie imprez masowych 2020) do
korica kwietnia 2020. Fragmenty zapisane kursywa to notatki terenowe i autoetnograficzne. W tym
okresie wprowadzono jeszcze kilka istotnych dla niniejszego tekstu rozporzadzeri: 14 marca - stan
zagrozenia epidemicznego (Dz. U. z 2020 r. poz. 433), 20 marca - stan epidemii (Dz. U. z 2020 r.
poz. 491), 16 kwietnia - nakaz zastaniania ustinosa (Dz. U. z 2020 1. poz. 673), 20 kwietnia - pierw-
sze ztagodzenie obostrzer funkcjonowania sklepéw (Dz. U. z 2020 r. poz. 697). Nalezy zaznaczy¢,
ze daty wprowadzania rozporzadzeri nie we wszystkich przypadkach sa réwnoznaczne z datami
pojawienia sie ich odbicia w praktykach spolecznych. Zalecenie dystansu spolecznego (w tym
zachowywania okreslonej odleglosci miedzy cialami, ktére jest gtéwnym tematem niniejszego
tekstu) ogloszone zostalo 20 marca (Informacja Gléwnego Inspektora Sanitarnego w zwiazku
z potencjalnym ryzykiem zakazenia koronawirusem 2020), nakaz wprowadzony zostat oficjalnie
dopiero 24 marca (Dz. U. z 2020 r. poz. 522). Mimo to praktyki dystansowania si¢ obserwowac¢
mozna bylo wczesniej - juz z wprowadzeniem pierwszych duzych ograniczer 10 i 12 marca.
Prawdopodobnie wynikalo to z rozpowszechniania w mediach informacji o dystansie spotecz-
nym jako metodzie zapobiegania zarazeniu. O stosowaniu si¢ Polakow do zaleceti w czasie
pandemii koronawirusa mozna przeczyta¢ w raporcie zespolu Political Cognition Lab (IP PAN)
(Molenda i in. 2020).
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Przestrzen

drugiej potowie marca 2020 r. moje ciato zwigkszylo sig i napgczniato. Wezesniej,

przywykte do stfoczenia w autobusach, metrze i sklepach, teraz wielkie i niezgrabne
nie pasuje juz do dobrze znanych mu przestrzeni. W niektdre przestato w ogole sig¢ miescic,
innych musi uczyc sie na nowo. Sama przestrzen tez sig zmienia, jest dostosowywana do
nowych ciat.

Zmiany te pozwala zbada¢ proksemika - nauka zajmujaca sie¢ sposobami
postlugiwania sie przestrzenig postrzegang jak wytwoér kultury (Hall 1976: 23).
Jej tworcea jest Edward T. Hall, a swoja koncepcje opisal w ksiazce Ukryty wymiar.
Tytulowy ukryty wymiar to przestrzen - odleglosci, ktérymi postugujemy sie
w relacjach spotecznych. Dystanse?, jakie utrzymujemy miedzy soba, cho¢ cisle
przestrzegane, nie sg skodyfikowane: zwykle nie uswiadamiamy sobie, ze sie nimi
postugujemy. Na podstawie swoich obserwacji Hall wyréznit cztery dystanse
wyczerpujace wiekszosé sytuacji spotecznych - dystans intymny (0-45 cm, utrzy-
mujemy go z najblizszymi), dystans personalny (45-120 cm, podstawowa odle-
glos¢ oddzielajaca nas od innych cial, wykorzystywana przez osoby znajace sie),
dystans spoteczny (120-360 cm, postugujemy sie nim w oficjalnych sytuacjach)
i dystans publiczny (od 360 cm, nie zaklada kontaktu) (Hall 1976: 152-174).

16.03.2020. ,, Przy odlegtosci 3,6 metra czujny osobnik moze w razie zagrozenia zrobic
unik lub przejsé do defensywy. W dystansie tym miesci sie nawet pewna szczqtkowa, pod-
Swiadoma forma reakcji ucieczki” (Hall 1976: 169). Co sig stanie, gdy dystans ten zostanie
przekroczony? Nowych pandemicznych granic naszych cial musiatem si¢ nauczyc. Nie
od poczqtku rozumiatem, jak bardzo sq ucielesnione, a wtargniecie w cudzq przestrzen
odebrane moze zostac jako bezposrednie naruszenie nietykalnosci fizycznej. Miatem oka-
zje przekonac sig o tym jednego z pierwszych dni lockdownu. Nieoczekiwane spotkanie
starszej pani przy osiedlowym smietniku zakoriczylo sig dla mnie bardzo nieprzyjemnie.
Moje otarcie sig o jej batike przestrzenng (wtedy jeszcze mowito sig o 1 metrze odstepu)
spowodowato bardzo gwattownq reakcje i sprowokowato jq do ucieczki.

Teren

Za teren moich obserwacji obratem nie-miejsca. Wedlug Marca Augé nie-miejsca -
ulice, supermarkety, komunikacja miejska, samoloty - to przestrzenie, w ktérych
stajemy sie jednorodni i samotni. Jesteémy w nich tylko klientami, podréznymi,
przechodniami, bo stuza one sprawnej realizacji konkretnych funkcji - trans-
portu, tranzytu, handlu i wypoczynku (Augé 2011: 65). Nie-miejsca, w przeci-
wienstwie do miejsc, nie dostarczajag nam kulturowo-historycznych odniesien,

2 Stowa ,dystans” uzywat bede w jego dwoch znaczeniach - jako fizycznej odlegtosci miedzy
obiektami oraz jako okreslenie dalszej relacji miedzy ludzmi (lub jej braku).
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dzieki ktérym mozemy sie definiowaé. W nie-miejscach ,wchodzimy w interakcje
wylacznie z tekstami” majacymi utatwi¢ nam czy dookresli¢ zasady korzystania
z nie-miejsca (Augé 2011: 65, 69-70).

Za pandemicznymi zmianami w przestrzeni nieformalnej (tak Hall okresla
calos¢ sfery doznan przestrzennych, jakie wigza sie z dystansami utrzymywa-
nymi miedzy ludZmi) poszly préby dostosowania przestrzeni pot-trwalej w nie-
-miejscach®. Przestrzeri trwala to budowle, topografia miasta, uklad pomieszczeni
w domu, wszystko, co organizuje w sposob ,wzglednie niezmienny” nasza tery-
torialnos¢. Przestrzen pot-trwata podlega mozliwosci szybkiej rekonfiguracii - jak
uktad mebli w pokoju albo krzesel przy stole (Hall 1976: 139-153).

Kasy w sklepach najpierw prowizorycznie odgradzane od kupujgcego np. folig $niada-
niowq owinigtq wokot stanowiska sprzedawczyni (do stanowiska trzeba wchodzi¢, kucajgc).
Pozniej juz bardziej profesjonalnie duzq ptytq z pleksi tylko od strony klienta. W duzych
supermarketach pojawiajg si¢ dtugie skomplikowane labirynty z barierek oraz strzatki
na podtodze majgce pomoc je pokonac. W ten sposob nie-miejsca staty sig jeszcze bar-
dziej nie-miejscami — cechy determinujgce nie-miejscowosc¢ wyostrzyty sig. Pojawity
si¢ nowe teksty , instrukcje obstugi” nie-miejsc. Dowiedzie¢ mozemy sig, ile 0s6b naraz
moze korzystaé z nie-miejsca, jaki dystans powinny utrzymywac oraz jakich srodkéw
higieny nalezy uzywac, by ograniczyé mozliwosé zarazenia sie¢ wirusem. Nie-miejsca
mierzymy w jednostkach czasu” (Augé 2011: 71). Teraz staje sig to szczegolnie wyrazne —
W zwiqzku z zagrozeniem epidemiologicznym prosimy o dokonywanie szybkich i zwar-
tych zakupow” - mowiq do nas teksty-instrukcje sklepéw. Podporzqdkowujgc sie zasadom
nie-miejsca, czasem potrzeba symbolicznego kontraktu — moze byc nim bilet lub nawet
wozek na zakupy (Augé 2011: 69). Osiedlowy sklep mowi mi: ,, Do sklepu wchodzimy tylko
ze sklepowym wozkiem lub koszykiem”. Wejscie bez wozka to narazenie sig na surowy
gtos pracownikéw sklepu. Jest to metoda na ograniczenie liczby klientow sklepu — wozkow
i koszykow jest w sumie osiem.

W nie-miejscach obowigzuje réwniez niepisany, ale écisle okreslony kodeks
zachowan proksemicznych. Wedltug Halla w sytuacji, ktéra nie zaklada wzajem-
nego zaangazowania jednostek, mamy do czynienia z dystansem publicznym lub
faza dalsza dystansu spotecznego (od 210 cm do 360 cm): ,,bywa on wykorzysty-
wany przez ludzi po to, by oddzieli¢ sie i odosobni¢ od innych” (Hall 1976: 166).
W praktyce w nie-miejscach zatloczonych miast rzadko kiedy mozliwe jest utrzy-
manie takiej odlegtosci od innych. Gdy odleglos¢ nie jest mozliwa do utrzyma-
nia, stosuje sie pewne techniki ,defensywne”. Staramy sie unikna¢ dotykania
innych cial. ,Oczy sa utkwione nieruchomo w nieokreslonej przestrzeni i nie
wolno, chyba tylko przelotnie, zatrzymac ich na kimkolwiek” (Hall 1976: 160-161).
W sérodkach transportu uwage mozemy tez skupic¢ na ogladaniu widokéw, telefo-
nie czy lekturze (por. Chymkowski 2010). Te praktyki pozwalajg nam utrzymac

3 Przestrzen pol-trwala i trwala oraz nieformalna to trzy plaszczyzny/przejawy kulturowego
aspektu proksemiki (proksemika ma takze wymiar historyczny oraz uwarunkowania biolo-
giczne) (Hall 1976: 139-153).
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poczucie zdystansowania. Chociaz sama odleglo$¢ miedzy ciatami czesto jest
niewielka (charakterystyczna raczej dla dystansu intymnego), to sposéb kiero-
wania uwagi pozostaje dopasowany do zasad dystansu publicznego.

Przestrzen - obserwacja - metodologia

Obserwacja uczestniczqca praktyk proksemicznych w nie-miejscach prowadzi do wyla-
mania si¢ z obowigzujgcych norm. Dochodzi tu do ciekawego paradoksu. Jako bywalec
nie-miejsc dostosowuje sig do przyjetych zasad proksemicznych, jednak chcqc obserwowac,
musze sie z tych norm wytamac. By nie czu¢ sie jak podgladacz, wmawiam sobie, Ze przyj-
muje postawe czesciej spotykang w krajach zachodnich - dozwolone jest wymienianie spoj-
rzen i uSmiechow, a nawet rozmowa z nieznajomaq osobq spotkanq w nie-miejscu. Pozwala
mi to swobodnie obserwowac zachowania proksemiczne oraz sprawdzaé, co dzieje sig, gdy
sam tamig w ten sposob niepisane zasady postugiwaniem sig przestrzeniq i requiami kiero-
wania percepcji. Obserwuje, nawiqzuje kontakt wzrokowy i usmiecham sie do 0sob, ktére
mijam w nie-miejscach. W zdecydowanej wigkszosci przypadkow moje zachowanie nie
jest zauwazane albo jest ignorowane. Co jakis czas kto$ odwzajemni moj usmiech. Jednak
najciekawsze konsekwencje zaburzenia praktyk proksemicznych to te pozwalajgce zobaczy¢
ich funkcje. Najczestszq z tych konsekwencji jest sytuacja, w ktorej nieznana mi osoba wita
sig ze mngq (spojrzenie i usmiech w dystansie publicznym zarezerwowane sq dla 0sob, ktore
si¢ znajq). Co jakis czas w kawiarniach w centrum miasta jestem brany za obcokrajowca.
Moze osoby pracujgce z turystami potrafig rozpoznac niepolskie modele proksemiczne?
Moje zachowanie automatycznie wyzwala rowniez kontakty z mieszkaticami nie-miejsc -
bezdomnymi. Zyjacy poza czasem i przestrzeniq sami tamiq zasady dystansu publicznego.
Moze dlatego, ze zamieszkujqc te przestrzen, przestaje byc¢ ona dla nich nie-miejscem.
Dlatego nie obowiqzujq ich zasady dystansu publicznego. Raczej w tym przypadku mowic
mozna o dystansie spotecznym albo indywidualnym — pozwala on na nawigzywanie relacji.
W takim kontekscie moje spojrzenie i usmiech staje si¢ zachetq do interakcji. W duzej czesci
nie sq to interakcje, jak mogtoby sie wydawac, skupione na prosbie o pomoc. Prawie tak
samo czesto trafiam na osoby, ktore po prostu cheq porozmawiac. Czesto asekuracyjnie
tamig mojq postawe i nie wymieniam spojrzenia z bezdomnym.

Odwotlujac sie do etnometodologii, taka postawa badawcza pozwala mi
»zaobserwowac” i, zrelacjonowac” codzienne zachowania proksemiczne w kon-
tekscie spolecznym. Moja postawa zwykle nie jest zauwazana, prawdopodob-
nie dlatego, ze zalozeniem a priori wspélnoty kulturowej - ,zbioru spotecznie
usankcjonowanych podstaw wnioskowania i dziatania” jest ich znajomos¢ i sto-
sowanie sie do nich przez jej uczestnikéw (Garfinkel 2007: 1-22, 99, 100). Innymi
stowy, przebywajac w nie-miejscach, automatycznie zakladamy, ze inni znaja
i stosuja sie do kodeksu proksemicznego nie-miejsc. Co wigcej, stosowanie sie do
niego nie sprzyja obserwacji - tatwo nie zauwazy¢, ze kto$ go nie przestrzega,
a nawet jesli sie to zauwazy, to nie powinno sie z tym afiszowacé. Sytuacje, w kto-

rych obcy witaja sie ze mna, moga by¢ przyktadem racjonalizowania mojego
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zachowania - jesli sie usmiecham i nawiazuje kontakt wzrokowy (osoba zaktada,
Ze znam i przestrzegam wzoru proksemicznego wspoélnoty kulturowej), znaczy,
ze musimy sie zna¢ (Garfinkel 2007: 99-117).

Ciato

Proksemika to nie tylko odleglosci, to réwniez, a moze przede wszystkim, zto-
zony $wiat zmystow i sposobéw postugiwania sie ciatem wynikajacych z danego
dystansu. Jak pisze Hall: ,,obecnos¢ wrazenia ciepla ciata drugiej osoby wyzna-
cza granice pomiedzy przestrzenig intymna a nieintymna. Zapach $wiezo
umytych wloséw i zamazywanie sie ryséw kogo$ widzianego z bliska tworza
wesp6l z odczuciem ciepta atmosfere intymnosci” (Hall 1976: 157). Postugujac
sie przestrzenig, wykorzystujemy cala game sprzezonych wrazer zmystowych.
To za ich posrednictwem doswiadczamy dystansu i definiujemy sytuacje, w kt6-
rej sie znalezlidémy. Im blizsza nam osoba, tym wiecej ,wej$¢ sensorycznych”
angazujemy w relacje z nig. W kazdym z dystanséw wystepuje inna hierarchia
zmyslow - wech, termorecepcja i dotyk wioda prym, gdy jesteSmy blisko siebie,
bodzce dzwigkowe i wzrokowe, gdy daleko. W zaleznosci od dystansu uzywamy
tez ich inaczej (Hall 1976: 152-174).

25.03.2020. Szybko zaczynam ucielesniac¢ nowe zasady poruszania si¢ w nie-miejscach.
Przewartosciowana zostaje hierarchia zmystow. Powonienie staje sig Zrodtem ostatecznego
ostrzezenia — jesli czuje czyjs zapach, znaczy, ze jestesmy za blisko siebie. Jesli czuje zapach
cudzego oddechu, znaczy, ze wtasnie narazam sig na potencjalne zarazenie — Smierc.
Odczuwam to bardzo dotkliwie raz, gdy z powodu mojej postawy badawczej podchodzi do
mnie bezdomny. Nie przestrzega dystansu dwoch metrow. Na poczqtku nie przejmuje sie
tym i sam staram utrzymac odleglos¢, ale niebezpieczeristwo wynikajgce z tej sytuacji staje
sig dla mnie namacalnie jasne, dopiero gdy wyczuwam jego oddech. Staram sig nie dac tego
po sobie poznac, ale wrazenie jest bardzo silne. Wedtug Halla utrata zdolnosci komunikacji
zapachami przyczynita sig do tego, zZe jestesmy w stanie zZy¢ w duzym przegeszczeniu
(Hall 1976: 67).

Cialo - perspektywa - metoda

By uchwyci¢ mozliwie najszersze spektrum postugiwania si¢ przestrzenia,
konieczna jest odpowiednia perspektywa badawcza, pozwalajaca pochyli¢ sie nad
najbardziej subtelnymi aspektami proksemiki*. Zanurzy¢ sie w swiat zmystow
i doswiadczen na co dzier przezroczystych, niezauwazalnych, ale determinuja-
cych kodeks zachowarn proksemicznych. Takie mozliwosci daje autoetnografia.

* Proksemika rozumiana jako gleboko ucielesniony sposéb postugiwania sie przestrzenia i funk-
cjonowania w niej. Zbior cielesnych praktyk formutujacych nasze relacje w przestrzeni.



268 Jan Frydrych

Wysuwa ona na gléwny plan osobiste doswiadczenie badacza (Kacperczyk 2014).
Koncentrujac si¢ na wlasnych przezyciach, omijamy problem dystansu miedzy
badanym a badaczem, likwidujac niedostepnosé i nieprzektadalnoéé cielesnego
doswiadczenia oraz bariery komunikacyjne (Byczkowska-Owczarek 2014: 187).
Pozostaje jeszcze jedna przepasc - miedzy badaczem a odbiorcg badan. Tu auto-
etnografia (w szczegolnosci ewokatywna) pozwala wyjs¢ ze sztywnych ram tek-
stow naukowych, dajac wieksza swobode i mozliwosci w préobach tekstualizacji
doswiadczenia - mozliwe sg bardziej obrazowe, literackie, a nawet eksperymen-
talne formy (Kacperczyk 2014). Autoetnografia w ten sposéb staje sie idealnym
narzedziem do opisu doswiadczen zwigzanych z uciele$nieniem - cielesnym
punktem wyjscia naszych doswiadczen.

Ciato wedlug Maurice’a Merleau-Ponty’ego jest wehikulem naszej percepciji
ijej horyzontem (Merleau-Ponty 2001: 109-121). Biorac wlasne ciato za teren, auto-
matycznie dokonujemy zwrotu ku autoetnografii (Csordas 1993: 145, 147). Hall
w Ukrytym wymiarze przytacza opisy swoich doswiadczen nie tylko jako ilustracje
do teorii, ale moze przede wszystkim jako Zrédlo spostrzezen prowadzace do
wyprowadzania owych teorii.

Postugujac sie samym soba jako czynnikiem kontrolujacym i rejestrujac zmien-
no$¢ form na wejsciu sensorycznym, mozna wykry¢ gtéwne punkty postrzegania
odleglosci. W ten sposéb da sie ostatecznie wyznaczy¢ kolejne, odrebne elementy
tworzace strefe intymna, indywidualng, spotecznag i publiczng (Hall 1976: 157).

Jest to zaréwno silg, jak i staboscig tej publikaciji. Silg, poniewaz Hall mimo-
wolnie pokazuje w ten sposéb nieprzekraczalne zakorzenienie proksemiki i jej
badania w naszym osobistym doswiadczaniu ucielesnionego $wiata. Staboscia,
gdyz bez odpowiednich narzedzi osobiste doswiadczenia moga stac sie jedynie
dowodami anegdotycznymi stuzacymi do wyciagania zbyt ogélnych wnioskéow
i powielania stereotyp6w, na co zwrécono uwage w przedmowie do polskiego
wydania Ukrytego wymiaru (Hall 1976: 14-15). Prowadzac wlasne obserwacje,
czesto trudno bylo mi nie zgodzi¢ sie z Hallem i samemu nie tworzy¢ podob-
nych generalizacji. Dzi$ za trywialno$¢ mozna przyja¢ stwierdzenie, ze zasady
postugiwania sie ciatem i kierowaniem percepcji zalezne sa od kultury (Csordas
1993: 140). Z tym twierdzeniem wigze sie juz dos¢ dtuga tradycja mysli, poczyna-
jac od Marcela Maussa i jego eseju o sposobach postugiwania sie cialem (Mauss
1973: 533-562). W kontekscie proksemiki dobitnie pokazaly to niedawne bada-
nia Agnieszki i Piotra Sorokowskich na duzej prébie prawie 9000 uczestnikéw
z 42 krajow (Sorokowska i in. 2017). Potwierdzitly one podstawowe zalozenie
Halla - preferencje dotyczace dystansu osobniczego sa inne w r6znych kulturach.
Natomiast klasyfikacja geograficzna wprowadzona przez Halla, zgodnie z ktérg
Ameryka Laciniska, Europa Poludniowa i kraje arabskie to obszary, gdzie akcep-
tuje sie bliskie dystanse, Ameryka Pétnocna, Europa Pétnocna i Azja to obszary,
na ktdérych preferuje sie dystanse dalsze - nie daje sie dalej utrzymac¢ w takiej
samej formie (Sorokowska i in. 2017: 580-581). Badania Sorokowskich pokazaty,
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ze kulturowe zréznicowanie preferencji proksemicznych to ztozone zjawisko,
wymykajace sie prostym interpretacjom. Czynniki, ktére je determinujg, nie
zostaly jeszcze w pelni poznane. Wiemy na razie, ze sa wsréd nich zaleznosci éro-
dowiskowe, jak temperatura (im wyzsza Srednia roczna temperatura w danym
kraju, tym krétszy deklarowany dystans), oraz demograficzne, jak ple¢ i wiek -
badanie pokazalo, ze kobiety wola wigkszy dystans, to samo dotyczy wieku bada-
nych - im respondenci starsi, tym deklarowana wigksza odlegtoé¢ (Sorokowska
iin. 2017: 585-589).

Cialoprzestrzeni

14.03.2020. ,, Miejsca w przestrzeni nie sq okreslane jako obiektywne potozenia w stosunku
do obiektywnego potozenia naszego ciata, lecz opisujg wokot nas zmienny zasieg naszych
intencji lub gestow” (Merleau-Ponty 2001: 163). Szczegdlnie wyraznie czuje to w matym
sklepie osiedlowym. Najpierw przy regale z pieczywem - nie moge sie zdecydowaé, co
wybrac, ale musze sig pospieszyc, bo zaczynam odczuwac charakterystyczny juz dys-
komfort. Kqtem oka widze, Ze do regatu zblizyc chce sig inne ciato. Nasze bariki prze-
strzenne zderzajq si¢ i uginajq pod wptywem jego ruchu. Ale sita wzajemnego odpychania
jest za duza. Cialo nie moze podejsc blizej. Tkwi, napierajgc na mnie 3 metry dalej. Nie
wytrzymuje dyskomfortu, wybieram cokolwiek i szybko odchodze, rozprezajgc Scisnigtq
miedzy nami przestrzen. Nie mierze tej odlegtosci, nie mysle o niej. Czuje jg. Poruszanie
si¢ w sklepie wymaga przewidywania ruchow innych klientow. Zmiazdzenie w waqskiej
alejce sklepowej miedzy bantkami dwoch ciat nie jest przyjemne. Tak samo jak zapedzenie
w $lepg uliczke. Nie ma ucieczki, jestem zdany na site napiecia powierzchniowego mojej
bariki i na to, Ze obce ciato réwniez je wyczuje. Dlatego obserwuje inne ciata. Staram sig
przewidziec, gdzie zaprowadzi je instynkt robienia zapasow i gtod. I planuje swoj ruch.
Panuje cisza i jest spokojniej. Nikt si¢ na siebie nie patrzy. Tylko kasjer jakby czekat na moj
wzrok i usmiech. Gdy podchodze do kasy mowi:

- Wojna idzie.

Odbieram to jako zart, metafore sytuacji, w ktorej sie znajdujemy, i w tym tonie kontynuuje
rozmowe, pakujgc zakupy. Ale on nie zartuje.

- Takie rzeczy nigdy nie dziejq sie bez przyczyny. ldzie wojna - odpowiada powaznym
gtosem.

Pierwsza proksemiczna zmiana spowodowana pandemia byto wprowadze-
nia zalecenia dystansu spolecznego - egzekwowanie Hallowskiej dalszej fazy
dystansu spotecznego lub dystansu publicznego w nie-miejscach. Najbardziej
interesujgce wydaty mi sie¢ wigzace z tym zmiany w praktyce kierowania spojrze-
nia. Krzyzowanie sie spojrzen, chociazi tak rzadkie w nie-miejscach, teraz prawie
nie wystepowalo. Jakby unikanie spogladania na mijane osoby miato uchronié¢
przed zblizeniem si¢ do niej. Wydaje sie, ze to wilasnie spojrzenie - trajektoria
uwaznosci - jest czynnikiem determinujacym relacje wzgledem uczestnikéw
nie-miejsc. Staje sie¢ w ten sposéb differentia specifica dystansu publicznego (sine
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qua non utrzymania dystansu w sytuacji, w ktorej fizycznie nie da sie tego zrobic).
Tym samym, gdy dochodzi do zaostrzenia respektowania okreslonej odlegltosci
miedzy cialami w nie-miejscach, réwniez ta praktyka musi ulec zaostrzeniu.

Rozszerzenia - ograniczenia

18.04.2020. Trzeci dzieri od wprowadzenia obowigzku noszenia maseczek. Zndw wszystko
sig zmienia. Odlegtosci w supermarkecie wracajq prawie do tych sprzed zarazy. Znacz-
niki dwumetrowych odstepéw przed kasami przestajq byc przestrzegane. Ludzie dalej
si¢ na siebie nie patrzq. Tym razem nie ma po co. Maseczki skutecznie ukrywajq czesé
naszej mimiki, dopetniajgc naszq anonimowosc i samotnos¢ w nie-miejscach. Tak jak
przytoczona przez Merlau-Ponty'ego laska niewidomego staje si¢ czgscig, przedtuzeniem
ciata, tak samo maseczka staje sig jego elementem (Merleau-Ponty 2001: 163). Jednak jesli
w przypadku laski niewidomego dochodzi do przedtuzenia za jej posrednictwem zmystu
dotyku, to w przypadku maseczki mozemy moéwic o ograniczeniu zmystu powonienia.
Wedtug Halla zmystu bardzo istotnego do ustalania dystanséw - kluczowego w przypadku
dystansow blizszych. Kolektywne noszenie maseczek ma chroni¢ nas przed wzajemnym
zarazaniem sig. Jednak jego efektem ubocznym moze by¢ wplyw na spoteczne dystansowa-
nie sig. W maseczce czuje jedynie zapach mojego oddechu i zapach jej samej. Prawie nie ma
mozliwosci, zebym poczut zapach innej osoby — ten sam, ktory ostrzegat mnie wczesniej
o tym, Ze ktos znajduje si¢ za blisko. W maseczce czuje si¢ bezpieczniej, w dziwny, nie do
korica uswiadomiony sposob odgradza mnie ona od rzeczywistosci. Nie czuje juz dyskom-
fortu, podchodzqc blizej do obcych w supermarkecie. Zdaje sie, ze oni tego dyskomfortu tez
nie czujq. Dalej prowadze swdj eksperyment. Staram sig nawiqzywac kontakt wzrokowy.
Rzadko sig udaje. Usmiechanie si¢ w maseczce wymaga tez pewnego treningu. Teatral-
nego wyostrzenia tego gestu. Udaje mi si¢ wymienic tylko jeden usmiech przez maseczki.
Tak przynajmniej mi sie wydaje, wnioskujgc po mito przymknietych oczach i delikatnym
zalamaniu na maseczce mijajqcej mnie osoby.

22.04.2020. , Telefonu nie powstrzyma zadna Sciana, ani drzwi. Poniewaz nie mozna
poznac po dzwonku, kto telefonuje i jak dalece sprawa jest pilna, czujemy sig zmuszeni do
odbierania telefonow” (Hall 1976: 187). Telefon komérkowy. Kolejne przedtuzenie naszego
ciata. Nieskoriczone rozszerzenie mozliwosci percepcyjnych wykraczajgcych poza prze-
strzen i czas. Teraz cze$¢ naszego ciata zwigkszajgca ryzyko zarazenia wirusem. Telefony
nalezy dezynfekowaé. Najlepiej nie uzywac ich w nie-miejscach — wirus na plastiku moze
przezy¢ nawet kilka dni — mowiq specjalisci. O ryzyku korzystania z telefonu dowiaduje
sig tez podczas jednej z moich wizyt w sklepie osiedlowym.

- Proszg nie rozmawiaé przez telefon - stanowczym gtosem mowi sprzedawczyni. — Roz-
mawianie przez telefon w sklepie to jak kichanie albo kastanie. Wszedzie o tym mowig.
Nie styszat pan?

Roztgezam sie wigc, liczqe, ze dobrze zapamigtatem liste zakupow.
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— Niech pan pokaze - méwi pani z kiosku ruchu, proszqc o podanie mojego telefonu
komorkowego.

Waham sig przez chwilg, ale przetamuje moj dyskomfort i podaje telefon. Pani fachowym
okiem odszyfrowuje z SMSa nadawce paczki. Ja w tym czasie zastanawiam sig ile telefo-
now, paczek i banknotéw miata tego dnia w swoich rekach. Ile razy zmieniata rekawiczki.

Moj telefon jest wodoodporny. Teraz pierwszy raz wykorzystuje te jego wtasciwosc. Myje
rece, a razem z nimi telefon. Pono¢ moze lezec pod wodq do 30 minut na gtebokosci 1 metra.
Po ktoryms myciu telefon odmawia postuszeristwa.

Horyzont

30.04.2020. Kolejny dzieni restrykciji, ale restrykcji coraz mniej. W wydzielonych dwu-
metrowych przestrzeniach supermarketowych kolejek stojg juz trzy osoby. Przestalismy
si¢ omijac. Przestrzen pot-trwata znow sig¢ zmienita. Skomplikowane labirynty z barierek,
ktore trzeba pokonac, by wejs¢ do supermarketu, skrocity sie i wyprostowaty. Jednak czes¢
pandemicznych zachowan weszta nam juz w krew. Stoje przed wejsciem do sklepu i odpi-
suje na SMSa. Po chwili z zamyslenia wycigga minie gtos starszej pani - czy czeka pan
w kolejce do wejscia? — Nie — odpowiadam szybko. Pani mija mnie zadowolona, a za nig
dwie inne osoby, ktore zdqzyly sie juz za mnq ustawic.

Od poczqtku pandemii chlone statystyki i wykresy. Poréwnuje zakazone kraje na wwuw.
Czerwone plamy powoli, ale niepowstrzymanie pokrywajq kolejne paristwa i kontynenty.
Krzywe wspinajq si¢ pod coraz ostrzejszym kqtem. Za chwile to samo czeka nas w Pol-
sce - stycha¢ z réznych stron. Czekam, chorych coraz wigcej, krzywa wyglada podobnie
do tych z innych panstw. Umiera pierwsza osoba, ponoc w tym momencie mamy juz kilka
tysiecy niewykrytych zachorowarn. Za chwilg nastqpi eksplozja zachorowai, skoriczy sie
sprzet i miejsca w szpitalach. Trzeba bedzie wprowadzic triaz. Jednak nic takiego sie nie
dzieje. Nie rozumiem dlaczego. Krzywe do pewnego momentu wygladajg tak samo. Ktos
gdzies mowi, ze to dlatego, ze mamy za mato badati. Kolega kolezanki — ekonomista - zna
si¢ lepiej. Obserwuje go na Facebooku. Codziennie wieczorem wrzuca raport o sytuacji
epidemicznej w Polsce - dzis 245 chorych, 20 zgonow, 8600 testow. Jego przewidywania
najpierw niekorzystne z czasem robiq si¢ coraz bardziej przychylne. Czas mija, a nasz od
dawien dawna niewydolny system opieki zdrowia jest w lepszej sytuacji niz w niektorych
bogatszych krajach zachodu. Czyzby naprawde udato nam sie sptaszczyc krzywag?

Pod koniec Nie-miejsc. Wprowadzenia do antropologii hipernowoczesnosci Marc
Augé antycypuje powstanie etnologii samotnosci. W dobie pandemii te przewi-
dywania nabieraja nowego znaczenia i wiekszej wagi. Wydaje mi sig, ze auto-
etnografia doswiadczania nie-miejsc wpisuje sie w prébe podjecia tej tematyki.
Autoetnografia sama w swojej naturze zanurzona w samotnosci staje sie tu
perspektywa, metoda pozyskiwania danych i forma ich prezentacji (Kacper-
czyk 2014: 32-54). Proksemika z kolei jest narzedziem analitycznym kierujacym
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spojrzenie badacza na te aspekty nie-miejsc, ktére w czasie pandemii podlegaja
najwiekszym zmianom. Umieszczajac ja w konteksécie fenomenologii ciala,
dopetniamy te samotno$¢ ucielesniong perspektywa badawcza. Niniejszy tekst
nie wyczerpuje mozliwosci wykorzystania tak potagczonych narzedzi. Cho¢ pro-
ksemika ma juz swoje lata, to w kontekscie pandemii wymaga nowego namysiu
i wiekszej uwagi. Moze wnikliwe pochylenie si¢ nad nig pozwoli lepiej zrozumie¢
nowa sytuacje, w ktorej sie znalezlismy, i przygotowac sie na kolejne.
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SUMMARY

“War is coming”: An autoethnographic study of proxemic practices during
the beginning of COVID-19 pandemic

At the beginning of the COVID-19 pandemic, the Polish government introduced a number
of restrictions related to the use of public spaces. During a two-month period - from
March to April 2020 - the authorities implemented provisions regulating “social distance,”
imposing relevant limitations, introducing the obligation to cover mouth and nose, restrict-
ing movement in public spaces, limiting the number of people in shops, public facilities
and public transport, and later either eased or lifted those restrictions. An ethnographic
study of the consequences of these restrictions, i.e., their social impact, requires both
special approach and tools. In this paper, I present my efforts to develop such an approach,
based on the combination of insights from Edward T. Hall’s proxemics and Marc Augé’s
non-place theory, as well as phenomenology of the body and autoethnography. Based
on autoethnographic notes, I present the outcomes of my endeavor - the description of my
embodied experience of pandemic restrictions in non-places.

Keywords: pandemic, COVID-19, proxemics, autoethnography, phenomenology
of the body, non-place
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Francisco Pazzarelli (ed.). (2020). Conversar Mundos: Naturalezas, Culturas y Onto-
logias en la Antropologia Contempordnea. Entrevistas a Denise Arnold, Bruno Latour,
Marcio Goldman, Pedro Pitarch, Eduardo Viveiros de Castro. Buenos Aires: Rumbo
Sur. 144 paginas.

Después de la compilacién de entrevistas de Edmundo Magafa (1996), esta
publicacién de Francisco Pazzarelli - antrop6logo especializado en el uni-
verso de la cocina y la alimentacidn, las teorfas nativas del cuerpo y la persona,
asi como las relaciones entre pastores y animales en el noroeste argentino - pro-
bablemente constituya uno de los testimonios mas interesantes de los debates
actuales en la antropologia contemporanea (y también, en muchos casos, en el
americanismo). Sus entrevistas abordan sobre todo las vicisitudes del trabajo
de campo etnografico y, a partir de alli, la pertinencia del giro ontolégico para
el americanismo, la renovacién de la etnologia amazoénica y la importancia de
algunos de sus conceptos para “iluminar espacios opacos de la etnografia” (13)
de otras regiones - los dltimos puntos, ademés, son compartidos por otras com-
pilaciones recientes, como la de Oscar Mufioz Moran (2021).

El tema del trabajo de campo es evocado en argumentos diversos. Segtin Denise
Arnold, el estudio de los Andes bolivianos estaria afectado por “una carencia de
trabajo de campo serio” (38). Esta carencia surge en un contexto donde, por un lado,
habria una marcada desaparicion de manifestaciones culturales: Arnold agrega
que “Los cantos a los animales, todo ha desaparecido” (34). Por otro lado, este
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contexto, para la autora, seguiria marcado por el persistente cuestionamiento de
sus principales categorias: “uno ya no puede hablar... ‘de los Andes™ (27). La nota-
ble andinista afade, ademas, que si no se ha “desarrollado tanto” “un lenguaje
propio” (27) en esta region, esto se deberia a que “los estudios de la ‘cosmovision’..
son demasiado tedricos y demasiado colonizados por los curas” (36).

El resto de los entrevistados (con la excepcién de Latour) invoca el papel
del trabajo de campo en sus propios desarrollos intelectuales (sea en Mesoamé-
rica o en Sudamérica). Por su parte, Pitarch afirma haber resistido “el vértigo
de no tener un tema definido” (85) cuando iniciara sus experiencias de campo
en México. Ademas, repasa dos hipoétesis, una especulaciéon y un par de criticas
derivadas de su encuentro con los tzeltales. Las primeras estin ambas relaciona-
das con el mundo de las “almas indigenas”, que aparecen como fundamentales
para la existencia del pueblo tzeltal. Por un lado, Pitarch las define como “seres
otros, que representan la antitesis del si mismo indigena... unas entidades ani-
micas que representan precisamente lo opuesto del si mismo indigena, lo que
ontolégicamente y sociolégicamente estd mas alejado de un campesino tzeltal”
(93). Y, por el otro, afirma que “el lenguaje de las almas y la enfermedad asociada
a ellas representa el idioma principal de la vida social y psicolégica local” (85).
En cuanto a la especulacion a la que aludimos, esta recuerda la conocida tesis de
Pierre Clastres sobre la “sociedad contra el Estado”: “estoy convencido de que
las actuales poblaciones indigenas de México y Guatemala son en buena parte
ajenas a las civilizaciones precolombinas. Si han podido sobrevivir socialmente al
mundo colonial espafiol y republicano es porque también sobrevivieron durante
cientos de afios, quiza miles, a las ciudades y los estados precolombinos. Por asi
decir, estan disefiadas para identificar y evadir la racionalidad estatal incluso
cuando estdn inmersas en sistemas politicos estatales” (91). Tanto las relaciones
con las almas como con los estados parecen enfatizar un acercamiento a la alte-
ridad que finalmente desemboca en una critica de las perspectivas asociadas al
sincretismo y al multiculturalismo. A propésito del primero, adopta una posiciéon
que recuerda las perspectivas de José Maria Arguedas a proposito de su trabajo
de campo en Puquio (Pert) en los afios cincuenta del siglo pasado: “Los indios...
son simultdineamente europeos e indigenas, pero sin mezclar ambas naturalezas”
(94). En lo que concierne a las politicas multiculturales, Pitarch denuncia su oculta
tendencia homogenizadora: “Pese que el multiculturalismo se presenta como lo
opuesto de las ideas integracionistas del siglo XIX, las indigenistas... o hasta cierto
punto las campesinistas de la década de los sesenta, forman parte de ese mismo
linaje obstinado en la supresion de la diferencia interna mediante la homogeni-
zacién del pensamiento, las aspiraciones, los deseos... el multiculturalismo esta
dirigido a convertir a los indios en indios, a lograr que estas poblaciones adopten y
sereconozcan en la légica de la politica de la identidad europea bajo la suposicion
de que nuestra racionalidad y moralidad es universal” (90).

La reflexién sobre el trabajo de campo, en la entrevista a Goldman, se centra
en las relaciones con los interlocutores que uno encuentra. Asi, por ejemplo, pone
el acento en las consecuencias de compartir o no ciertas “creencias” con ellos: “es
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mas ‘facil” hablar de religiéon pues como no creemos en ella tenemos una objetivi-
dad casi absoluta sobre quienes la practican. Con la politica fue mas complicado
porque compartimos el mismo sistema, y de hecho yo creia en la politica mas
que ellos” (63). Es a partir de estos cuestionamientos que, como lo hace Pitarch,
Goldman explica cual es el tipo de antropologia al que le interesa llegar: “No es
que uno va a decir ‘los brujos existen’, porque seria tan idiota como afirmar que
no existen e igualmente arrogante, porque seguiriamos siendo nosotros los que
decidimos lo que existe y lo que no. La cuestién es como hacer antropologia
sin necesidad de plantearse ese problema, ése es mi objetivo. Y eso tiene que
ver con la sensibilidad etnografica” (65). Aclara también que anhelar este tipo
de antropologia es una suerte de “salto, casi mortal” (66) hecho en nombre del
salto mismo: “No es tan importante si esto se logra o no se logra; lo esencial es la
posibilidad de... mirar desde otro punto de vista aunque no se llegue jamaés a éI.
Ese movimiento es lo esencial” (66).

Pero quiza la entrevista que mas consecuencias extrae de la experiencia del
trabajo de campo sea la de Viveiros de Castro. Segtin este autor, ésa le ofreci6é un
escape de los caminos usuales del pensamiento sociolégico en Latinoamérica:
“Ir a trabajar con los indios era una manera para mi... de huir, de salir de Brasil.
Sentia horror por el tema ‘Brasil’... como si fuera una obligacién de todo brasilero
pensar Brasil. Es algo... muy latinoamericano: «tienes que pensar tu pais»” (114).
Es decir, como para tantos otros antrop6logos que inician sus reflexiones desde
la periferia, su trabajo de campo consistié no en un movimiento exégeno, sino
enddégeno: “No huir de Brasil para ir a Francia, como tantos intelectuales hicieron
en América Latina. Sino huir hacia dentro” (115). Ahora bien, aunque esta huida
podria verse también como un desvio para seguir pensando el propio pais -
“siempre vi a los indios como permitiendo otra manera de concebir el Brasil y,
sobre todo, de cuestionarlo” (117) -, ella permitiria sobre todo un acercamiento
particular a la alteridad: “En lo que yo estaba interesado era en una antropolo-
gia de los indigenas... yo queria saber como es que Brasil estaba en los indios.
Entre otras cosas, como es que ellos pensaban a la alteridad” (125). Ahora bien,
esta huida-desvio de Viveiros de Castro otorga también un giro especifico a la
disciplina: “La antropologia - antes que nada, o tal vez al final de todo - es esen-
cialmente una antropologia de la antropologia de los demés. La antropologia es
un intento de reconstruir la antropologia del otro” (122). Viveiros busca describir,
pues, no como el otro ve el mundo, sino como el otro imagina que los otros ven el
cosmos: “la antropologia de ellos implica una concepcién de la naturaleza, de la
cultura y de la realidad radicalmente opuesta a la nuestra... No estaba queriendo
saber como es que los indios ven el mundo, sino cémo los indigenas piensan que
las personas ven el mundo” (135).

Como es sabido, este tipo de antropologia es el perspectivismo. Describiendo
su didlogo con los trabajos de Stolze Lima sobre los jurunay el contexto de las con-
ferencias dadas por Viveiros de Castro en la Francia de mediados de los noventa,
su autor enfatiza aqui sobre todo su cardcter critico: “Eso es el perspectivismo: una
teoria indigena sobre la diferencia entre puntos de vista. Y eso es un problema
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de la antropologia... El perspectivismo indigena es eso, un punto de vista sobre
el punto de vista. Tiene un poder de critica inmanente muy obvio sobre el pro-
yecto antropoldgico” (136). Este carécter politico también es resaltado cuando su
autor toma distancia frente a las propuestas contemporédneas de Philippe Descola:
“Yo vefa al perspectivismo més como una ‘méaquina de guerra’ para evaluar la
metafisica antropolégica occidental y menos como algo para hacer una tipologia
con varios tipos de ontologias... Veia el perspectivismo como un concepto poli-
tico, que permite hacer una contra-antropologia... Implicaba una antropologia
completamente diferente a la nuestra; se trataba de formular lo que seria una
antropologia desde el punto de vista indigena” (132). Viveiros de Castro termina
agregando que, en esta nueva antropologia también llamada multinaturalismo,
podemos “comenzar a tratar al otro con respeto y asumir la diferencia radical”
(134); que gracias a ella se vuelve posible “que de la relacién de conocimiento
salga alguna cosa mas que un discurso sobre el otro: que salga un discurso sobre
la relacién entre los dos, que permanezcan, entonces, epistemolégicamente equi-
valentes” (137).

En general, estas entrevistas a antrop6logos de diversas dreas nos ofrecen
una mirada contrastada de las perspectivas mas influyentes hoy en dia sobre las
poblaciones afrodescendientes y los pueblos indigenas de los Andes, la Amazonia
y Mesoamérica, que son los centros de interés que los unen - aunque Conversar
Mundos incluye también una breve y algo excéntrica entrevista a Bruno Latour
que, confesamos, escapa nuestra escasa capacidad analitica. Si un nimero mayor
de notas al pie de pagina podrian haber iluminado o contextualizado mejor algu-
nos de los argumentos y temas abordados, de todos modos su enfoque en las
consecuencias del trabajo de campo en cada una de las entrevistas, vuelve este
libro sencillamente inapreciable. Como lo resume bien la invocacion de su editor y
compilador, pues, estas entrevistas muestran bien los efectos del trabajo de campo
(o de su ausencia) en los derroteros actuales de los estudios amerindios: “Que los
mundos nunca dejen de contra-interpretar a las palabras” (15).
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