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EMOCIJE JAKO PRZEDMIOT WIEDZY I WIARY*

Czy jest zasadne traktowanie emocji i uczu¢ jako pewnej kategorii antro-
pologicznej? Czy czasem nie jest to zawlaszczanie sobie obszaroéw, ktore byly
dotychczas podlegle naukom biologicznym i psychologicznym? Jak antro-
pologia moglaby badac ten problem? Przy pomocy jakich narzedzi, metod,
sposobdw opisu i interpretacji? Czy warto? Czy w antropologii jest w ogdle
miejsce na emocje?

Zdaniem Vincenta Crapanzanol!, aby stworzy¢ ,prawdziwa” (a przede
wszystkim pelniejsza niz dotychczas) perspektywe etnologiczna, nasza nauka
powinna bazowac na szczegblnym rodzaju do$wiadczenia. Nie powinni$my sie
zatem obawiaé — a potem wrecz dawaé temu wyraz — ze podczas badan
terenowych doznawaliSmy uczucia niepokoju, jakie moze by¢ rownie dobrze
wywolywane przez nasze lektury (w tym antropologiczne). Moze ono wywo-
dzi¢ sie z naszych przesadow kulturowych, wyplywac z zaangazowania osobi-
stego i nawet naszej fantazji (Crapanzano 1994, s. 109-117). Na taka perspek-
tywe — wewnetrzng, podzielana tylko przez badacza — naklada si¢ zawsze drugi
punkt widzenia. Jest nim zrozumienie, jakiego doznajemy podczas swoistego
rozdwajania si¢ naszej naukowej i europejskiej jazni (Kotakowski 1990,
s. 11-24), polegajace na mozliwosci zdystansowania si¢ do siebie. Owo roz-
dwojenie podwaja si¢ jednakze, na skutek czego nie tylko dysponujemy moz-
liwoscia przygladania sie sobie samym, naszym wewnetrznym przezyciom, ale
tez zaczynamy je widzie¢ w rozleglejszym planie kultury i spoleczenstwa, ich
instytucji, rytualow, wierzen, ceremonii, gestow itp. Na tle tego, co zarazem
jest w stanie okreslac si¢ przez swoja wlasna negacje: przez Nature, Bezrozum,
przez Irracjonalno§é. Oto najwigkszy paradygmat modernistycznej nauki:
Kultura-—Wiedza-R ozum—Nauka a Natura—Wierzenia—Chaos-Emocje.

Emil Durkheim zauwazyl, positkujac si¢ wspomnianym powyzej para-
dygmatem, ze rozum rozwija sie¢ progresywnie w trakcie wielkiego marszu

* Artykut ten stanowi skrécong wersjg referatu przygotowanego na seminarium doktoranckie
w Zakladzie Antropologii Kultury Katedry Etnologii Uniwersytetu Lodzkiego. Prace doktorska
na temat kultury religijnej polskich katoliczek (w aspekcie kultu maryjnego i pielgrzymek) przy-
gotowuje pod kierunkiem Pani dr hab. Ewy Nowina-Sroczynskiej. Ze wzgledu na brak miejsca,
niektore watki pierwotnej wersji mojego wystapienia musialy by¢ tutaj jedynie zasygnalizowane.
! Vincent Crapanzano — CUNY Graduate Center, Nowy Jork.
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cywilizacji, odseparowujac si¢ od sfery emocji (Crapanzano 1994, s. 110).
Rozum ,,cywilizowany”, czyli europejski, bytby zatem wyczyszczony z emocji,
ktore ,,opetuja” jedynie ,mySlenie prymitywne” (por. Lévy-Bruhl 1992).
A wiec w ,,swiatlym marszu postepu’” zabrakloby emocji i uczuciowosci, one
— co najwyzej — towarzyszyly nam gdzie$ u ciemnych poczatkéw ewolucji, aby
wraz z jej biegiem zagubi¢ si¢ po drodze i oczywiscie odnalezé sig, wraz
z odkryciem naszych ,,opdznionych” ewolucyjnie ziomkow — ,,dzikich™.
Koleje losu emocji w naukach spolecznych i humanistycznych byly roz-
maite2. Mogly one przywies¢ niektorych do wniosku, Ze emocje nalezy okres-
la¢ w kategoriach uniwersalnych powszechnikéw. Zatem mogly by¢ one wy-
wolane przez wiele roznych czynnikow kulturowych, ale pozostaly w swojej
istocie (psychofizjologicznej) podobne do siebie w kazdym spoleczenstwie.
Prébowano dokonywac rozroznienia na emocje elementarne (ztosé, strach,
smutek, niesmak, szczeScie) i wtorne (mito$¢, nostalgia)’, a kryterium ich
elementarno$ci i wtornosci mialo by¢ przede wszystkim $ledzenie podobnych
ekspresji uczuciowych wraz z odpowiednia ,,mimika”, takze wérdd zwierzat. Nie
brakowalo jednak studiéw poréwnawczych i licznych eksperymentdw z udzialem
ludzi pochodzacych z ré6znych kultur. Najpowszechniejszym byl test wizerunkow,
na ktoérych czionkom okreslonej populacji przedstawiano twarze i rozmaite
sposoby wyrazania ekspresji ludzi réznych ras, wieku i klasy. Zadaniem inter-
pretatorow bylo odgadywanie i nazywanie stanéw emocjonalnych. Okazywalo
sie, ze rozbieznosci w interpretacjach, pomimo zmaksymalizowania réznic
w grupie badanej i modeli, byly niewielkie, a wrgcz szczatkowe. Tego typu
badania — powtorzg za Crapanzano — ,,uniwersalistyczne”, towarzysza czesto
sadom a priori na temat potrzeby emocjonalnej, ,,wrodzonej” i ,,niezbednej” do
funkcjonowania (np. potrzeba milosci i bycia kochanym), jak czyni to chociazby
socjopsychologia funkcjonalna czy niektore szkoly psychoterapeutyczne. Przy-
padek psychoterapii, a na pewno niektorych jej metod i szkol, rowniez jest
ciekawy z punktu widzenia antropologicznego, bo i na jej gruncie zaobserwowad
mozna wspomniana juz kluczowa dychotomig¢ (Dray* 1994, s. 35-50).
Typowe jest nastawienie wielu psychoterapeutéow, jakoby czitowiek byt
,,workiem” wypelnionym emocjami patologicznie zarzadzanymi, ktore trzeba
ponownie nazwaé, wyartykulowaé i wypowiedzieé, aby ozdrowie¢. A cisza
i milczenie, tak czesto przyjmowane przez pacjentow jako taktyka zachowa-
nia, szczegdlnie po przezytej traumie (np. napad, gwalt), sa odbierane przez
terapeuté6w jak recesja szoku, poddawanie si¢ szkodliwym przezyciom, odwrét
i che¢ zapomnienia, ktore pozniej moze okazaé sie destrukcyjne dla pokiere-
szowanej psychiki. Cisza nikt si¢ nie zajmuje: ani jej rola, ani jej wymownym

2 M.in. szkota kultury i osobowosci (najwybitniejsze przedstawicielki to: Ruth Benedith
i Margaret Mead) oraz koncepcje Alfreda R. Radcliff-Browna.

3 Klasyfikacja stosowana np. przez psychologéw amerykanskich, m.in. Paula Eckmana i in-
nych (Crapanzano 1994, s. 117).

4 Dominique Dray — Laboratoire d’Anthropologie Urbaine, Paryz.
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,;milczeniem”, jako swoistym marginesem, na ktorym toczy si¢ Zycie tych, ktorzy
musza nauczy¢ sie istnie¢ ze Swiadomoscia towarzyszacego im strachu, ktory
jest juz nie do zapomnienienia, a zycie sprzed szoku — nie do odzyskania
(najwyzej do budowania go na nowo). Kryje si¢ za tym powazne zagadnie-
nie dotyczace kontroli emocji, zarzadzania nimi, a tym samym koncepcja ich
roli i funkcji w zyciu jednostek oraz calych zbiorowosci.

Mozna to zanalizowa¢ choéby tak, jak proponuja to Cecilia Gallotti oraz
Denis Laborde®. Zajeli si¢ oni odmiana antropologii, ktora mozna nazwac,
w wielkim skrécie ,,antropologia historyczna”, positkowali si¢ bowiem w ana-
lizach zrodlami historycznymi dotyczacymi odleglych epok.

Gallotti skoncentrowala si¢ na szczegblnym zjawisku, jakim byl teatr
XVII-wieczny i jego percepcja przez 6wczesnych moralistow. Teatr traktowa-
ny byt jako miejsce, gdzie dokonywano manipulacji emocjami, chociaz przed-
stawianie ich nie bylo samo w sobie zle, jako ze uczuciom (tzn. ich ,,istocie’)
przypisywano amoralno$¢. Dopiero wywolane przez nie najbardziej potepiane
uczucie pozadliwosci oraz zaznawane utozsamienie si¢ z bohaterami i ich
przezyciami, czynito je tak niebezpiecznymi. Poza tym, pasja wczuwania si¢
i wspolprzezywania mogla spowodowac¢ poddanie si¢ silom gwaltownym, nie-
opanowanym i nieokielznanym. Jakze latwo bylo w ten sposéb wymkna¢ si¢
spod kontroli rozumu i pobudek tzw. wyzszych i daé si¢ omami¢ pozorom
form — kuszacych, a wigc zgubnych. Moralisci® byli zatem bardziej zaintereso-
wani funkcjonowaniem owego teatralnego — aktorskiego — sposobu komuni-
kowania si¢, niz sama trescia sztuk. Jak konstatuje Gallotti, mniej uwagi
poswigcali poszczeg6inym uczuciom, a bardziej koncentrowali si¢ na sposobie
doswiadczanych wspoélnie uczué. Teatr bowiem wyzwalal energie uczuciowa
poprzez co$, co bylo traktowane jako przeciwne moralnosci i jako takie
niepodatne na ksztaltowanie. Dlatego wigc nie mégl by¢ obiektem umoral-
niania ani Srodkiem stuzacym takiemu celowi. Spektakl oraz cala formutla
przedstawiania i grania, polegaly przeciez m.in. na bardzo istotnym elemencie,
jakim bylo odzwierciedlanie na twarzy i w calym ciele pewnych stanow uczu-
ciowych. Owe stany psychologiczne w takiej sytuacji wykraczaja juz przeciez
poza czyje$ wngtrze i ,,zagrazaja’’ emocjonalnie innym.

Uczuciowa empatia teatralna miala mieC te same korzenie, co empatia
wyrastajaca na gruncie religijnych przezy¢. Ta jednak roznila si¢ zasadniczo
od tej pierwszej, ,,udawanej”, manipulujacej i niebezpiecznej. Religie trak-
towano wlasnie jako czton racjonalny, §wiadomy i rozumowy. W takim kon-
tekscie religia, tradycyjnie uznawana za irracjonalng lub — w najlepszym razie
— nie do konca pojmowana i wyjasniana, przejela na siebie cigzar odpowie-
dzialno$ci za kontrole zachowan. W takim ujeciu jawila si¢ raczej jako zbior

5 Cecilia Gallotti, badaczka wloska pracujaca na JULM — Uniwersytet Literatury i Jezykow
Nowozytnych w Mediolanie. Denis Laborde — antropolog francuski zwiazany z osrodkiem pary-
skim Centre d’Ethnologie Francaise.

¢ Takze spod znaku jansenizmu.
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pewnych rytualéw, ceremonii, gestow i stow o szczegdlnym przeznaczeniu
i zadaniu, ktore sa medium regulujacym wszelkie zachodzace w jednostce
poruszenia. Przezycie religijne wywiera bowiem bardzo powainy wplyw na
zachowanie si¢ praktyczne czlowieka, w przeciwienstwie do przezy¢ niejako
..pustych”, ktoére zywi¢ moze widz w teatrze.

Laborde (1994, s. 79-92) skoncentrowat swoja uwage na zrodlach dotycza-
cych stosunku autorytetow koScielnych do XVI-wiecznej muzyki. Wedhug
kleru, stuchanie jej powinno sprowadzac si¢ do wywolywania w stuchaczach
poboznych uczué. Aby moc ten cel zrealizowaé, Koscidt w tamtym okresie
precyzyjnie okreslit dopuszczalny styl muzyczny. Jego zadaniem bylo przede
wszystkim stuzenie religii. Jest oczywiste, ze o wiele tatwiej narzuci¢ jednostce
styl muzyczny, niz pewien rezim uczuciowy, ale w calej Europie, w rdéznych
epokach, prébowano to osiagnac. I zadna z dziedzin kultury i zycia ludzkiego
— od religijnej przez pedagogiczna az po wspoOlczesna psychoterapic — w za-
sadzie nigdy tego nie uniknela.

Emocjonalno$é i uczuciowos¢ towarzysza kazdemu naszemu postepowa-
niu. Owszem, mozna zastanawiac si¢, czy istnieje taki dyskurs badZz sposob
dzialania, takie wypowiedzi i stowa, ktore nie bylyby emocjonaine. Nie chodzi
jednak o nadpobudliwo$¢ emocjonalna, o histerycznos¢, czutostkowos¢ badz
sentymentalizm, nawet o agresje i chamstwo, czy wszelkie inne uczucia byleby
wyrazane ,.,spontanicznie’ i ,,impulsywnie”. Problem dotyczy raczej kulturo-
wych obostrzen, nakazow i zakazow regulujacych pojawianie si¢ okreslonych
stanow, ich brak w takiej czy innej sytuacji, u takiej a nie innej osoby. Mozna
przyja¢ zatozenie — zgodnie z tym, jakie przyjeli implicite badz explicite prezen-
towani autorzy — ze kazda wypowiedz i kazde dziatanie kulturowe jest natado-
wane wymiarem afektywnym, niesionym przez okreslony styl. Afektywnos¢
moze by¢ maskowana, ignorowana lub pomijana przez pewne konwencje
dyskursu. Moze by¢ przedmiotem wyboru $wiadomego lub nieSwiadomego,
ale nawet to rozroznienie nie powinno wprowadzac nas w blad, jakoby emocje
nie byly poddawane kontroli kulturowej ani nie byly przez nia kierowane,
nawet pozornie ,,nie istniejac’” w danej konwencji.

Mozna wrgcz mowic o swoistej dyskursywnej (mikro)polityce emocji. Moz-
na analizowac ten obszar na poziomie jednostkowym, jak i szerszym — inter-
lokutorskim (Crapanzano 1994, s. 115-117). W pierwszym przypadku bylaby
mowa o dyskursie wystepujacym w formie ,,monologu”, bo umieszczajacym
emocje calkowicie wewnatrz jednostki. Izolujacym uczucia od ich kontekstu
spolecznego i ,,skazujacym™ je niejako na zycie wewngtrzne. Byloby to wszyst-
ko, co dzieje sie w psychice kazdego z nas, do czego — jak niektorzy mniemaja
— antropologia nigdy nie bedzie mie¢ dostgpu. Bylby to takze obszar pewnej
swoistosci uczuciowej, jej ,,jakotakowosci”, czesto po prostu mylonej z aspek-
tem fizjologicznym uczué i rzeczywiscie ,,jako takich zupelnie nie do ogar-
ni¢cia przez etnologie. Nie takie jest jej zadanie i rola, i faktycznie nie mylmy
dyscyplin, ani nie probujmy jeszcze bardziej poszerzy¢ interdyscyplinarnosci
naszej nauki (by¢ moze nawet jej naciagnac). Taka lokalizacja emocji — we
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wnetrzu czlowieka, jest przeciez takze obciazona paradygmatycznie jako pew-
na wizja naszego indywidualizmu, oderwanego od zabiegdw retorycznych,
ktore z zatozenia spelniaja si¢ poza indywiduum, na poziomie jego kontaktow
interlokutorskich — interpersonalnych.

Wezmy przyklad, cytowany przez Crapanzano (1994, s. 116), z zycia ko-
biet beduinskich mieszkajacych w Egipcie. Podczas rozmowy, ktora nieopatrz-
nie zaczyna przypominac plotki o jednej z rozmdéwcezyn, moze ona chronic si¢
zmieniajac gwaltownie temat konwersacji i sam rejestr dyskursu. Czesto od-
$piewuje maty poemat, rodzaj piesni, opisujacy zazwyczaj to, czego normalnie,
podczas zwyczajnych, codziennych rozmow, nie moze swobodnie wyrazic.
W ten sposob kobiety moga opowiedzie¢ o swojej — jakze czgsto odczuwanej
— stabosci, zalu, poczuciu odizolowania i osamotnienia. Kulturowo sa one
zobligowane do wyrazenia niektorych odczuc i pewnych standéw samopoczucia
w formie literackiej, co bez watpienia w pewien sposdb zmusza je do ob-
nazenia samych siebie oraz ujawnienia hierarchii wartosci, jaka nadaja swoje-
mu zyciu intymnemu i uczuciowemu. Wszystko to wylania si¢ spoza zwycza-
jowej zastony, opierajacej si¢ na potrzebie kontroli, bgdace] swoista postawa
stoicka i wynika ze specyficznej estetyzacji sposobu bycia, obowiazujacej juz
na innym poziomie.

Pozostajac w nurcie badan nad zachowaniem okre§lonych grup kulturo-
wych, ktorym ,,przystoi’” (albo ,,nie przystoi’’) pewne zachowanie, przenieSmy
sie do Europy Potudniowej — do Grecji Egejskiej oraz na Potwysep Iberyjski,
do Portugalii. Tam wlasnie prowadzili swoje studia etnologiczne Vale de
Almeida (1994, s. 21-34) oraz Papataxiarchis? (1994, s. 9-20).

Vale de Almeida objal badaniami wioske Alentejo na potudniu Portugalii.
Mezczyzni podlegaja tam Scistemu rygoryzmowi uczuciowemu, ktory zabrania
wyraza¢ cala game emocji. Zabronione jest ,,obnazanie si¢”’, zwlaszcza gdy
chodzi o uczucia depresyjne, przypisane w tym typie kultury kobietom.
W $wiecie kultury $rodziemnomorskiej mezezyzni nie moga swobodnie wyra-
za¢ uczué, ktore bylyby sprzeczne z obrazem sily i meskiej wytrzymatosci®.
Jednak istniejacy w Alentejo obyczaj publicznego recytowania poematéow
w miejscach tradycyjnych zgromadzen mezczyzn $wiata potudniowego — ka-
wiarniach — pozwala na utworzenie swoistego wentyla bezpieczenstwa. Owe
teksty pozwalaja mezczyznom wyrazi¢ uczucia ,,kobiece’: milosc, bol z powo-
du doznanej zdrady, strach przed $miercia. W innych okoliczno$ciach takie
»,obnazenie si¢” jest niedopuszczalne. Vale de Almeida stawia teze, ze przez
recytowanie tej poezji przed publicznoscia, w formie poematu — a wigc pod-
danej pewnym restrykcjom stylistycznym i (dlatego byé moze) predestyno-
wanej do przekazania uczué zazwyczaj bedacych tabu — mezczyzni niejako
oslabiajg granice, ktore oddzielaja meskoséé od kobiecosci.

7 Evthymos Papataxiarchis zwigzany jest z Uniwersytetem Morza Egejskiego w Mitylenach,
a Miguel Vale de Almeida — z ISCTE w Lizbonie.
8 Nasuwa si¢ od razu skojarzenie tego typu kultur z ethosem ,,macho”.
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Papataxiarchis rOwniez badat obszar, ktéry mozna by nazwa¢ studiami nad
plcia kulturowa (gender), a nie biologiczna. I rowniez skupil uwage na gender
meskim w Grecji Egejskiej. Mezczyzni spotykajacy si¢ w kawiarniach i spedzaja-
cy tam czas poza praca, buduja w ten sposob platforme¢ do okazywania uczuc
réznych od pochodzacych spoza wspdlnoty meskiej, ale tez polegajacych na
czyms$ innym niz typowa meska zywotnosc, sifa czy brawura. Badacz zauwaza
takze, ze niebagatelna rol¢ moga odgrywac wspdlnoty uczuciowe, ktore rekom-
pensuja niedostatek srodkow ekonomicznych i materialnych danej grupy. Praca
na ziemiach Grecji Egejskiej jest niewdzigezna i cigzka, a brak dostatecznej ilosci
srodkow, tradycyjnie pozwalajacych na zawigzywanie i podtrzymywanie kon-
taktéw stwarzajacych warunki dla szeroko rozumianej wymiany, musi by¢ do
pewnego stopnia (i byé moze whasnie jest) zastapiony innego rodzaju wymianag.
Wiasnie wymiana uczuciowa, specyficzna, odmienna treSciowo od poziomu
codziennych zachowan, nie méwiac o zachowaniach ,kobiecych” czy nawet
takich, ktore — klasyfikowane jako typowo ,meskie” — moga by¢ ujawniane
podczas pracy, ale nie poza nia. Wtedy rejestr dyskursu ulega zmianie i cechuje
si¢ rodzajem faworyzowania siebie (poczuciem dumy, przyjazni, honoru). Grec-
ki antropolog podkresla rolg emocji w konstruowaniu siebie. Istnieje wielos¢
koncepcji kulturowych dotyczacych ksztaltowania si¢ wewngtrznego poczucia
tozsamosci. Sposoby te, pomagajace budowac swoje ,,ja”*, moga sie roznicowaé
w zaleznosci od kontekstu i kultury. Staja si¢ technikami konstytutywnymi dla
naszego ,,ja”. Mozna je nazwac pewnego rodzaju dyskursami i mozna przyjac
rowniez, ze dla ktérego$ dyskursu to wlasnie emocje i uczucia beda czynnikami
decyzyjnymi, powolujacymi okre§lony sposob bycia i myslenia o sobie. Prowa-
dzi¢ to moze chociazby do afirmacji siebie, badz odwrotnie — pot¢pienia,
,,chowania si¢”’, wstydliwosci, czy biernosci jesli tak witasnie kultura rozstrzyg-
nela sposdb postepowania, mowienia, gestykulacji itp®.

Blgdem byloby sadzi¢, ze emocje zaleza od plci, czy od wieku, cholby
pamigtajac o podstawowym stereotypie dotyczacym kobiecoscil® w kulturach
kregu chrzescijanskiego (sentymentalizm, opiekunczo$é, lagodno$é, gadul-
stwo, ciekawo§¢, brak pewnosci siebie, zdolnos¢ do zawierania kompromisow,
ulegtos§¢). Obraz taki traci swoj charakter ,,uniwersalny”, gdy poréwna si¢ go
z portretem spolecznym kobiet, ktory uksztaltowany jest na bazie innej tra-
dycji kulturowej i religijnej. Uczucia, ich rodzaj i typ — a w zasadzie ro-
dzaj ,,umowy” kulturowej i jej praktycznej realizacji w danej kulturze, ktora

°® Istotna jest uwaga poczyniona przez greckiego badacza (Papataxiarchis 1994, s. 7-8), ze
ktos, kto jest zwiazany z pewnym miejscem (kontekstem, okolicznoSciami, sytuacjami, rolami itp.)
wewnetrznie sam si¢ doSwiadcza na pewien przypisany kulturowo sposéob. Ale towarzyszy temu
takze proces odwrotny, tzn. odbierajac kogo$ jako takiego czy innego, identyfikuje si¢ go z pew-
nym ethosem, pewnym miejscem i okre§lonym typem, takze uczuciowym. Kazda z takich cech
i stojacych za nimi uczuc jest jednocze$nie potwierdzana i przypisywana jednostce przez innych.
Jest to proces zachodzacy réwnolegle z ich interioryzowaniem przez jednostke.

10 Kobiecosc”, oczywiscie w sensie, jaki nadaje temu sformufowaniu i uogolnieniu kate-
goria gender.
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okresla, co jest uczuciem, a co nie jest, co jest dopuszczalne, a co nie — w row-
nym stopniu wplywaja na obraz plci, czy grupy wiekowej, jak i ,,obiektywne”
cechy biologiczne.

Nie przeceniajac praw rzadzacych starzeniem si¢, czy potrzebami fizjo-
logicznym obu plei, zacznijmy jednakze doceniac ich kulturowa interpretacje,
tak samo rzutujaca na odbioér i rozumienie przez nas genezy emocji, ich roli
i potrzeby zaspokojenia. Emocje nalezaloby traktowac nie tylko jako przed-
miot wiedzy ,,wysokiej” — od psychologicznej po etnologiczna — ale i jako
przedmiot swoistej wiary naukowej bazujacej czgsto na wiedzy potocznej,
codziennej. Dysponuje nia takze naukowiec, nie mogacy si¢ czesto zdystan-
sowac i uwolni¢ (a w naszej dyscyplinie jest to szczegolnie bolesne) od swoich
stereotypow i prze(d)sadow, nie majacych wiele wspolnego z ,,profesjonalng”
wiedza. W nauce prawomocne staje si¢ to, w co jesteSmy w stanie uwierzy¢, ze
jest takie jakie nam si¢ zdaje na podstawie przyjetych zalozen oraz trybu
dowodowego. Tak samo ma si¢ w antropologii sprawa z emocjami, a juz
szczegdlnie rzuca si¢ to w oczy, gdy zajmujemy si¢ studiami nad religijnoscia.
Czy juz zawsze bedzie nas dreczyt kompleks sensualizmu? Przeciez i on — tak
jak emocje — ulegt podobnemu zabiegowi technicznemu, co obnazaja w swoich
analizach prezentowani wyzej etnolodzy. Crapanzano - opierajac si¢ na
Danielu Rosenbergu — twierdzi, ze podczas interpretowania okreslonych danych
kulturowych i nazywania ich chociazby ,,emocja” (albo ,,sensualizmem”, albo
,,przezyciem glebi” itp.) umozliwia si¢ im taki rodzaj ,,egzystencji”, jaki wynika
Z przypisanej im nazwy obejmujacej pewien zakres wyobrazen. Nazywanie
czegos, to ustalenie wlasciwego mu miejsca nie tylko w jezyku, ale i w zachowa-
niu, ktore interpretuje te wyobrazenia. Wszelka ,,egzystencja” czy ,,rzeczywi-
stos¢” bylyby wedhlug takiego ujecia niczym innym, jak pewnym konceptem
i nasza naukowa konstrukcja, wyrastajaca jakze czesto z obszaru wiedzy
potocznej, a jeszcze czgdciej stajaca sie swoim wlasnym banalnym ujeciem?!?,

11 Ow poglad, stosujacy na nazwanie tego typu zabiegu pojecie faitiche, lansuje m.in. Bruno
Latour (naukowiec zwiazany z CSI Ecole Nationale Supérieure des Mines w Paryzu) w swojej
koncepcji antropologii nauki — antropologii symetryczne]. Faitiche powstal w wyniku zastosowa-
nia $wiadomej gry jezykowej. Termin ten jest zbitka stow: fait — ,fakt” oraz fetiche — , fetysz”.
Z teorig ta zapoznalam si¢ uczestniczac w wyktadach na temat etnologii religii prowadzonych
przez Panig Laurence Hérault z Université de Provence Aix-Marseille I w 1999 r. Latour po-
stuguje si¢ tym pojgciem, aby uzmystowi¢ nam, na czym polega proces swoistej sakralizacji, jakiej
ludzie $wiata cywilizacji euro-amerykanskiej poddaja przedmioty nauki, ktérych status i sposéb
istnienia w naszej kulturze niewiele si¢ r6zni od sposobu istnienia przedmiotéw kultu w kulturach
nie-technologicznych. ,,Faityszysci”® §wiata zachodniego, to Iudzie wierzacy w swoje wiasne zlu-
dzenia co do natury obiektow, ktora jest produktem ich wlasnego §wiata i wyobrazni. Wytwarzaja
swoje idole na bazie wlasnych fantazji, cho¢ wierza w ich obiektywizm. Fetysz tylko pozornie jest
niezalezny. Zeby taki byl, musi byé jako taki utwierdzany w kulturze, czemu m.in. shizy nauka.
Obwieszcza ona nam, ze jesteSmy zdeterminowani przez klase, wiek, ptec itp., kiore popychaja nas
do okreslonych wierzen i pewnego stylu zycia. W istocie rzeczy, to my sami siebie popychamy do
wierzenia w takie ,,naukowe” konstatacje, albowiem przypisaliSmy nauce role uprawomocniajaca
i wyodrebniliSmy jg sposrod innych dziedzin naszego $wiata.
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Nalezaloby wiec zastanowi¢ si¢ nad zakresem znaczeniowym ,.emocji”
i ,,uczué”’, przyjetym przez cytowanych badaczy. Cho¢ caly czas staraja sie
podaza¢ droga konceptualna i konstrukcjonistyczna, przyjmujac, ze o uczu-
ciach mozna méwic jak o pewnych kategoriach mentalnych, to jednak czesto
nie moga uniknaé sprzecznosci. Z jednej strony bowiem mamy do czynienia
z zalozeniem, ze wlaSnie ze wzgledu na swoja natur¢ mentalna (w sensie
kognitywistycznym) emocje sa w stanie dziala¢ roéznie w roznych kulturach
i réznicowad sie w zaleznosci od ich dziedzin, dzigki kulturowej interpretacii.
Bylyby wiec czym$ w rodzaju czystego impulsu, zdolnego do ,,wcielania si¢”
w okreslone formy sterowane przez praktyke kulturowa (Papataxiarchis
1994). Emocje o tyle posiadaja wlasnos¢ kulturowa, o ile znajduje si¢ dla nich
kulturowa forme ekspresji, ktora potem wplywa na ksztalt i przebieg pobudek
stricte psychicznych. Z drugiej strony jednak spotykamy odmienna propo-
zycje, podkreslajaca pierwotna psychiczno$¢ emocji (Vale de Almeida 1994)
i jej natezenie afektywne, dazace do zerwania uprzedniej harmonii miedzy
funkcjami kognistycznymi a psychofizjologicznymi, co dawa¢ by miato nowa
jakos$¢ na poziomie afektywno-psychicznym i spoleczno-mentalnym. Dopiero
to wptywaloby na kulturowy wizerunek danej emocji.

Pojawia sie tu problem, ktéry trudno bgdzie rozstrzygnac. By¢ moze auto-
rzy zdawali sobie z tego sprawe, poniewaz definicje starajace si¢ oddaé spra-
wiedliwos$¢ swoistosci tych standw mentalnych wykazuja stabos$¢, cheac utrzy-
mac i pogodzi¢ wymiar czysto psychiczny z kulturowym patrzeniem na emo-
cje. Wida¢ to wyraznie, gdy jest mowa o ich wyrazaniu i ,reglamentacji”
kulturowej. Jednocze$nie badacze zgodnie utrzymuja, ze emocje sa pewnego
rodzaju miara istniejacych relacji migdzy ,ja” a $wiatem (Papataxiarchis
1994). Podkre§laja moment powstania i rodzenia si¢ uczué — kontekst interak-
cyjny, ktory zazebia sig z dyskursem monologowym przebiegajacym wewnatrz
jednostki (Vale de Almeida 1994). Zadaniem tego drugiego dyskursu (mono-
logowego) bylby opis do§wiadczen osobistych, co jest bardzo waznym instru-
mentem w interakcji, poniewaz wlacza ja w prezentacje samego siebie i kon-
struuje znaczenie sytuacyjne rzeczywistosci. I w tym punkcie kolo zamyka sie
— emocje nie moga funkcjonowaé poza kultura i jednostka, zarazem kierujac
nimi, jak i bedac przez nie sterowanymi.

Czy co$ nowego do takiego rozumienia emocji dodaje ich analiza na
poziomie religijnosci?

Religia oraz uczucia wynikajace z uczestnictwa w praktykach sakralnych
podlegaja prawom pochodzacym z dwoch réznych porzadkow: kulturowej
,.reglamentacji”’, rzadzenia uczuciami (w tym ich ,,zawartoscia”), nazwa, eks-
presja, miejscem i uczestnikami kultu oraz z porzadku sytuacyjnego — afektyw-
nego, wewnetrznego, regulujacego, ale i regulowanego przez pierwszy porzadek.
Taka podwdéjna plaszczyzne wspoldzialania, i tym samym moze swoista medial-
no$¢ uczué, podkresla w swojej pracy Elizabeth Claverie (1994, s. 60-75).
Autorka nazywa te dwa porzadki porzadkiem dowodow i porzadkiem wiary.
Badaczka stara si¢ rOwniez pozostaé na gruncie modelu konceptualno-konstru-
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kcjonistycznego z istotnym zastrzezeniem, ze nie bronila si¢ podczas przeprowa-
dzania badan przed osobistym zaangazowaniem. Claverie zajmowala si¢ pielg-
rzymkami organizowanymi do dwoch miejsc kultu i aktualnych objawien
maryjnych — do San Damiano (Wlochy) oraz Medjugorje (Bosnia-Hercego-
wina). Interesowalo ja jak to si¢ dzieje, ze niektOrzy pielgrzymi, wracajac
z pielgrzymki, oceniaja ja jako udana, a inni — jako ,,stracona”, ,,przegrana”.
Jaka role w tym wszystkim odgrywa posta¢ objawiajacej si¢ Matki Bozej?
Posta¢ Najswietszej Marii Panny wlaczona jest do rozmoéw pielgrzymow
na samym poczatku ich spotkania, przed wyruszeniem w podréz. Pielgrzymi
mowig o NMP: ,,Ona”. Jak to ,,Ona” spowodowala ich obecno$¢ tutaj, jak
w ktorym$s momencie wkroczyla w ich zycie i, ze to Jej zawdzieczaja swoja
obecno$¢ tutaj. W dalszym ciagu podrozy nastepuje opowiadanie sobie na-
wzajem o owych szczeg6lnych okoliczno$ciach, ktore staly si¢ impulsem do
odbycia pielgrzymki, choé, co znamienne, nie wyjasnia si¢ i nie nazywa wprost
np. zla, czy nieszczeScia, ktore spotkalo ludzi lub jakie oni sami wyrzadzili.
A wigc nie podaje sie w rozmowie z innymi pielgrzymami rzeczywistego powo-
du, dla ktorego NMP interweniowala!?. Zachodzi tu sytuacja pewnego ro-
dzaju przekladu z jezyka biograficznego, scisle subiektywnego i osobistego,
pochodzacego z porzadku wiary, na rodzaj metajezyka. Wazne jest ustalenie
takiego posrednika, ktory bylby w stanie przeksztalci¢ doswiadczane i przezy-
wane wewngtrznie wydarzenie, w obiektywizujaca i relatywizujaca je ,,rzeczy-
wistosC’” wspolna i ,,obiektywna”. Taka rolg spetnia Matka Boska.
Zadaniem pielgrzymki jest spowodowanie dostrzezenia zmiany, jaka zacho-
dzi w zyciu i stad ujmowanie jej jako ,,udanej” badz ,,przegranej”. To odczucie
na pewno ma zwiazek z tym, co dzieje si¢ na miejscu objawien. Dotykamy tu
sfery widzen, doznawanych przez niektorych pielgrzymow. Pojawia sie wtedy
rodzaj konstatacji — racjonalizujacej, cho¢ wynikajacej ciagle z porzadku wiary
— dokonywanej przez tych, ktorych ,,laska’” objawienia nie dotknela osobiscie,
ale byli obecni wokot widzacych, ktorzy w ,,rzeczywistym” i ,,obiektywnym”
czasie 1 miejscu do§wiadczyli tego fenomenu. Wiedza, ze owi ekstatycy widza
wlasnie teraz Naj$wigtsza Maryje Panne. Za ta konstatacja kryje siec bezwzgled-
nie wiara, opierajaca si¢ przeciez na absolutnej zgodzie, pewnym skoniczonym
przyleganiu rzeczywisto$ci przezywanej wobec transcendencji. Wiara poprzedza
przeSwiadczenie i nie potrzebuje testujacej ja demonstracji. Kiedy wierzacy
mowi, Ze wierzy, nie znaczy to, ze musial by¢ do tego wczesniej w jaki§ spos6b
przekonywany. Wiara rozwija si¢ zatem na pograniczu relacji niepewnosci
— w niej oraz poprzez nia. Dlatego takie napiecie wywoluje doznanie objawienia
Marii albo zetknigcie si¢ z tymi, ktérzy Ja widzieli — zupetlnie jakby nastapito
zerwanie uprzednio akceptowanej relacji, poniewaz osoba obdarzana czcia
i kultem przyjmuje postac widzialna, ,,obiektywna” i odchodzi od poprzedniej
kompetencji prywatnej, wewnetrznej, wywodzacej si¢ z porzadku wiary.

12 Tak pisze o tym autorka, mozna wigc domniemywac, ze podczas swoich badan z takim
wlasnie zachowaniem spotkata si¢ osobiscie.
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I wtedy pielgrzymi przechodza na pozycj¢ wynikajaca z porzadku dowo-
déw, albowiem pojawia si¢ sytuacja antycypacji przyszlosci, przy jednoczes-
nym pozostawaniu w sakralnym hic et nunc. Przysztos¢ to nieunikniona kon-
frontacja z tymi, ktorzy w pielgrzymce nie brali udziatu, ktorzy — by¢ moze
— watpia w prawdziwos¢ objawien, beda krytykowag, ironizowaé itp. Dla nich
poniekad nabywa sie wode¢ z uzdrawiajacego Zrodla, kupuje poblogostawione
Swiece, robi sie zdjecia okolicy w nadziei sfotografowania objawienia, albo
nagrywa na dyktafon przypadkowe dzwigki, rowniez w nadziei, ze okaza si¢
pozniej, w trakcie odtwarzania, nieslyszalnym poczatkowo przestaniem. Po-
rzadek dowodow traktowany jest przez pielgrzymow jako lacze ze §wiatem
i nawet z nimi samymi, juz po czasie entuzjazmu, po powrocie, po prze-
kroczeniu granicy. Powstaje w ten sposdb mozliwos$¢ stworzenia opisu prze-
znaczonego dla nieobecnych, ktory ulatwia pojecie tego, co sie dzialo. Two-
rzony jest wiec ,.kanal”, zobligowany do ,moéwienia”, do ,,objawienia”.
Przedmioty, ktore pielgrzymi ze soba przywioza beda mialy wartos$c ,,ates-
tujacych wiare”. Calos¢ tego doswiadczenia — ich wiara, stowa oraz rzeczy,
pamiatki przywiezione z miejsc kultu, to proba zaangazowania calosci ist-
nienia w zademonstrowanie efektéw otrzymanej laski. Otrzymanej nawet nie-
koniecznie bezposrednio ~ jako widzenia, ale takze posrednio — dzigki samej
ich obecnos$ci w miejscu $wietym i transformaciji swojego zycia. Albowiem,
pomimo ze NajSwietsza Panna odgrywa role aktora, to jest takze szczegblnego
rodzaju odnosnikiem. Nawet jesli podczas objawien mowi, to generalnie nie
odpowiada (doslownie to rozumiejac) na skargi pielgrzymoéw, ich wyznania,
przeprosiny, kajanie si¢, zal i szczeScie wyplywajace z poczucia oczyszczenia
i zawierzenia. Dochodzi do specyficznej religijnej sytuacji komunikacyjnej,
kiedy pielgrzymi ,,sam na sam” z NMP, przed Jej statua, w modlitwie, nie
monologuja (mimo, ze NMP nie dialoguje z nimi, ani nie interpretuje ich stow
»ha goraco’). Zadaniem Matki Boskiej nie jest bowiem ,,rozwiazywanie”
probleméw — w sensie literalnego im zapobiegania, czy wyjasniania — ale
wprowadzanie ludzi zjawiajacych si¢ przed Nia ze swymi problemami w od-
mienna przestrzen, ktora relatywizuje ich Zycie, nadajac mu inny wymiar.
Wiasnie dlatego — jak zaobserwowala badaczka — juz odjezdzajac z miejsca
pielgrzymki, nikt wigcej nie wraca do opowiesci o swoim zyciu. ,,Dokonalo
si¢”. Tym bardziej, ze postac NMP laczy w sobie cechy wskazujace na Jej
ziemskie pochodzenie i ziemski zywot, jak i dotknigcie taska wyrdzniajaca,
przemieniajaca. Matka Boska jest bowiem kobieta, matka, bolejaca, Zyjaca,
ale takze kim$ uswigconym — dostapila zasSnigcia, a nie Smierci (wedlug
doktryny Kosciota katolickiego) i zostala potem wniebowzigta oraz urodzila
przeciez nie zwyczajne dziecko, ale Cztowieka—Boga.

Sama wiara nie cofa si¢ — i to na poziomie najczesciej zauwazanym wiasnie
podczas badan, uczestniczenia w danej sytuacji, a nie pdzniejszych rozwazan
metodologicznych — przed racjonalizacja i nie waha si¢ wspoldziala¢ z wiedza
o sobie samej, w ktora wyposazeni sa wierzacy. Dysponuja oni zdoinosciami
krytycznymi. Claverie dochodzi do wniosku, ze postawy pielgrzymow oscyluja
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bez zadnej sprzecznosci, czy grozby zerwania, pomigdzy postawa wierzacego
(porzadkiem wiary—dyskursu emotywnego monologizujacego), a postawa ra-
cjonalna, krytyczna, cechujaca si¢ zdystansowaniem do tego, co rzeczywiscie
zachodzi (porzadek dowodéw-dyskursu emotywnego interlokutoryjnego).
Obiekt wiary przechodzi przez nieprzerwany ciag konceptualizacji. Dlatego
Claverie decyduje si¢ przyjac postawe zaangazowania, cechujaca si¢ nie-
stosowaniem podczas badan terminu ,,wierzenia”, ktory z zaloZenia wprowa-
dza dystans i przenosi dziejace si¢ wydarzenia na poziom wiedzy o nich.
,,Unaukawia” je, wprowadzajac do obiegu wiedzy naukowej — apriorycznej
i arbitralnej w poréwnaniu z wiedza ,,tubylcza” — ktéra decyduje o tym, co
jest wiedza racjonalna albo irracjonalna, poznaniem albo do$wiadczaniem,
rozsadkiem i krytyka albo emocjami i spontaniczno$cia. Pragnela przyja¢ za
obiekt badan wszelkie mozliwe do zaobserwowania i zrozumienia konfigura-
cje, ktore dotyczyé moga istoty nadnaturalnej i $wietej dla wierzacych, jaka
jest Najswigtsza Panna, poszukujac przy tym metod — najlepiej wyplywajacych
z wnetrza tego, co si¢ dzieje — mogacych najtrafniej opisac, jak owe konfigura-
cje sa konstytuowane, jak o nich si¢ mowi oraz jak si¢ je przezywa. Autorka
stwierdza, ze emocje i uczucia byly caly czas obecne podczas pielgrzymki. Nie
sposob bylo ich ignorowac, zwlaszcza, gdy styszala takie wyznanie, ze naresz-
cie, dopiero tutaj, kto§ moze sobie poptakaé. Jest jednak bardzo krytycznie
nastawiona do swoistej manipulacji w nazywaniu podobnych zachowan i sy-
tuacji ,,religia emocjonalng”, jak niektérzy badacze nader chetnie okreéliliby
wydarzenia takie jak pielgrzymki, najczgsciej po to, by stworzyC ,,wytrych”
pojeciowy, a moze 1 po to, aby je zdeprecjonowac.

Pielgrzymi nie sa caly czas pobudzeni, czy nadpobudliwi, nie histeryzuja,
nie wpadaja w ekstazg — poswiadczaja to, co si¢ z nimi dzieje na tzw. sposdb
logiczny i krytyczny. Sa zdolni do oceny 1 opisania swoich wlasnych przezy¢
i refleksjil3. By wlasnie nie upraszczac, nie mozna traktowaé rozemocjono-
wanego sposobu bycia, jako takiego, z ktorego wyproszono rozum. W stanie
emocjonalnego poruszenia dochodzi raczej do wspolistnienia obu czynnikow
—uczuciowych i krytycznych. Emocja nie zrywa calkowicie z tym, co nazywa-
my rozumem. Najwyzej dochodzi do przekroczenia pewnego, wcze§niej zro-
zumialego sposobu istnienia i interpretowania, czego moze jednak emocja nie
tyle jest przyczyna, co skutkiem. Zatem mozna by postawi¢ hipoteze, ze nie
tylko doszio do jakiej$ szczegblnej sytuacji — religijnej oczywiScie — ale tez
zaszlo co$ rzeczywiscie. Czy w takim razie sacrum posiada nature obiektywng?
Ale taki wniosek bylby sprzeczny z przyjeta przez cytowanych autoréw kon-
cepcja (z czym zgadza si¢ takze Claverie), ktora odzegnuje si¢ od jakiejkolwiek
opcii o korzeniach neokartezjanskich, jak chociazby ,,umiarkowany konstruk-
tywizm”’. Polega on na przyjeciu zaloZenia o istnieniu pewnych pre-idei, ktore

12 Bylby to moze najlepszy przyktad na udowodnienie umownosci i pozornosci nastgpujacego
sadu o emocjach, ktory zaklada, ze posiadaja one calkowita subiektywnosé, z czego mialaby
wynika¢ nieprzekraczalnos¢ granic poznania przezy¢ kogos$ innego.
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staja si¢ Zrodlem kolejnych idei 1 konstrukcji. Wedlug wzmiankowanych bada-
czy natomiast, nie moze by¢ mowy o jakichkolwiek emocjach ,,prekultural-
nych’ poprzedzajacych uczucia , kulturalne”.

Trzeba przypomnie¢ roéwniez i to, ze postulowane odejscie od wszelkich
,-pre-izmo6w” zderza si¢ z brutalna prawda o niemoznosci catkowitego wyrugowa-
nia z pogladu na emocje ich rodowodu stricte biologicznego i psychofizjo-
logicznego. To rodzi sprzeczo$ci w ujmowaniu i definiowaniu emocji, co juz tez
zostato stwierdzone. Kazda jednak opcja ma swoje stabosci, a to, ze ma je takze
i ta, wcale nie musi oznacza¢ zaprzestania poszukiwan idacych wyznaczonym
przez nia torem. Nie mozna takze zapominaé o innym rodzaju bledow i to
najlatwiejszych do popetnienia, bo wynikaja one z charakteru naszego jezyka.
Otoz, jak zauwaza Rosenberg (Crapanzano 1994, s. 113), nasze jezyki europejskie
sa gramatycznie zorientowane na nominalizacje. Ale kiedy badamy kultury
pochodzace z innego krggu niz nasz, ryzykujemy tworzenie za po§rednictwem
rodzimego jezyka zupeknie innych kategorii niz te, ktorymi operuja nasi interloku-
torzy. Narzucamy zatem — takze jezykowo — nasza psychologie i widzenie
swiatal4, Nie nalezy tez myli¢ dyskursu?!® z wszelka leksykalnoscia, ani sprowa-
dza¢ emocji do kilku pojec i wyrazdw wypreparowanych z obcej nam kultury i jej
jezyka lub z ktorej$ z licznych parole, nalezacych choéby do naszej whasnej langue.
Nie nalezy wigc upraszezac¢, tworzac tematyczny i schematyczny stownik. Trzeba
mie¢ réwniez na uwadze istotna réznice miedzy sposobem, w jaki mowi sie
o emocjach, a sposobem, w jaki ,,méwia’’ same emocje.
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LES EMOTIONS COMME L’OBJET D’UNE FOIE
ET D’UN RAISON

Résumé

La question pricipale de I’article est, quelle position dans les sciences sociales occupent les
émotions et les sentiments, traités comme les catégories trés specifiques et uniques. Est-ce qu’il
y a bien fondé les placer 4 c6té de tel ordre comme Nature-Croyances-Chaos, qui est contradic-
toire 4 I'ordre seconde, venant de Culture-Science-Raison? L’auteur propose comme I’illustration
de ses réflexions, les analises ethnologiques presentées sur les pages des revues francaises. Ces
dissertations sont fondées sur la théorie cognitique et le constructivisme. Les anthropologue cités,
ont analisé dans le cadre des exemples données les domaines diverses, entre outre: l'histoire de la
musique de XVI siécle, les apparitions contemporaines de Ste Vierge 4 Medjugorje (Bosnie-
-Herzégovine) et 4 San Damiano (Italie) et aussi ils s’occupaient des études sur gender dans les
cultures méditerranéennes. Mais, c’est I'aspect psychofisologique des émotions qui pose le plus -
grand probléme dans le contexte théorique en question. Alors, comment I’accorder avec les régles
culturelles, qui gérent le discours émotionel tant spécifique? Cependant, les sentiment obéissent
d la «politique» culturelle et les valeurs qui proviennent d’un reseau social, mais I’analise
anthropologique ne déchifrera jamais les mécanismes biologiques, qui aussi gouvernet les émo-
tions. A Pethnologie ne reste que disséquer les actes et les expressions culturels, qui jouent un réle
d’un factuer trés important pour les toutes notres attitudes.

Traduction — Inga Kuima



