Grzegorz Dabrowski

»Narkotyzujaca” wizja globalizacji (Pamig¢ci Mateusza Zigborakas)

Dokonujac przegladu zapewne najbardziej no$nych 1 charakterystycznych teorii
pojawiajacych si¢ w dyskursie na temat pojmowania zjawiska globalizacji, Adam Nobis w
jednym ze swoich wystapien (Nobis, 2007) podkreslit m.in. to, iz badaczy dzieli nastgpujaca
kwestia. Dla jednych globalizacja jest nowym zjawiskiem o europejskim rodowodzie. Dla
innych to dhugi proces historycznym, ktérego geneza nie ogranicza si¢ do Europy.

Podzielajac ten drugi poglad, a zatem nie zgadzajac si¢ z teoriami mowiacymi o tym, iz
zrddet globalizacji nalezatoby upatrywacé w procesie rozwoju kultury Zachodu ani tez i z tym,
aby o poszczegdlnych kulturach — tak w sensie przestrzennym jak czasowym — méwic za
pomoca metafory odizolowanej od reszty $wiata wyspy, bardziej sklaniam si¢ ku temu, by
uprzywilejowaé raczej stwierdzenie, iz rodowod globalnej rzeczywistosci kulturowej
nalezatoby liczy¢ za pomoca tysiacleci, zwlaszcza jesli uwzgledni si¢ lansowany przez W.
Welscha poglad, wedlug ktorego nadrzegdnym bytem wobec poszczegdlnych kultur i
spoteczno$ci jest sie¢ transkulturowych tresci przenikajacych migdzy nimi — owymi
kulturami 1 spotecznos$ciami (Welsch, 1998, 217).

Trzeba jednak zaznaczy¢, iz w przypadku zwlaszcza bardzo dawnych tresci oraz ich
zrddel, mowienie o nich — chyba za kazdym razem wytacznie na podstawie li tylko mniej lub
wigcej sugestywnych przestanek — wszelkie dociekania sprowadza niestety raczej do
kategorii hipotetycznych rozwazan. Podobnie jest jednak, jak sadze, takze w przypadku
dyskursu na temat globalizacji (jak 1 wielu innych na gruncie humanistyki) — prawda, o ile
mozna tak stwierdzi¢, skrywa si¢ za $ciang teorii, koncepcji 1 hipotez. Niemniej dyskurs ten
trwa. Zachgta do zabrania w nim przeze mnie glosu jest mozliwo$¢ pojmowania globalizacji
nie jako globalnej rzeczywistosci kulturowej wspodtczesnego $wiata, a raczej jako konceptu,
narzedzia, przez pryzmat ktorego mozna spoglada¢ wstecz 1 interpretowaé watki z
zamierzchtej przesztosci uwzgledniwszy ich potencjalny, globalny wymiar.

W tym kontekscie nie tyle zdecydowalem si¢ jednak na stawianie tezy i przekonywanie,

ze ,,tak wlasnie bylo”, ile proponuje¢ przyblizenie kilku watkéw z zakresu przedmiotu, jakim

* Tekst ten po$wigcam niedawno zmartemu w wypadku ,,Matejowi”, najwybitniejszemu, jakiego miatem

zaszczyt poznaé, znawcy zagadnien zwiazanych z uzywaniem przez cztowieka substancji halucynogennych.



jest wykorzystywanie substancji halucynogennych przez cztowieka. Jakkolwiek mowa tu
gléwnie o hipotezach stawianych przez badaczy zajmujacych si¢ tego typu zagadnieniami, to
warto moim zdaniem wpisa¢ je w dyskurs na temat globalizacji jako zjawiska o bardzo
dawnym rodowodzie, jako ze niektére z owych watkdw pozwalaja na przyjecie nastepujacego
stwierdzenia: skutki uzywania jednej z substancji psychoaktywnych o dziataniu
halucynogennym przez mieszkancéw wschodniej Syberii, co moglto mie¢ miejsce nawet w
okresie sprzed 10 tys. lat p.n.e., mogly zyska¢ wymiar globalny na dlugo przed tym
chociazby, zanim np. Europejczycy wyruszyli na podbdj Nowego Swiata — pojawiajace sie
w roznych miejscach i na r6znych kontynentach tresci w pewnym stopniu mozna odnie$¢ do
jednego zrodta. Co wigcej, przynajmniej hipotetycznie i1 z ,przymruzeniem oka”, acz
wskazujac na pewne analogie, mozna takze méwi¢ o reminiscencjach owej intoksykacji w

odniesieniu do czasow wspolczesnych i niektorych aspektow m.in. polskiej kultury.

Renifery i muchomory a szamanizm

»Georg Wilhelm Steller, — pisze R. Rudgley — czlonek wyprawy Stiepana P.
Kraszennikowa, ktéra dotarta na wschodnia Syberi¢ w potowie XVIII wieku, zanotowat
nastgpujace wydarzenie z udzialem odurzonego renifera. Kilku Koriakow zauwazylo
kompletnie oghluszonego, zataczajacego si¢ renifera, 1 rozpoznajac objawy odurzenia
muchomorem, zwiazali zwierzg i zarzngli. Migso, ktore, tak jak grzyb, miato jeszcze ciagle
psychoaktywne wtasciwosci, podzielono natychmiast wsrod obecnych, a ci szybko odczuli
skutki odurzenia” (Rudgley, 2002, 47).

Pierwsze wzmianki na temat spozywania muchomora czerwonego (Amanita muscaria)
przez rdzennych mieszkancow Syberii, konkretnie przez Ostiakow (Chantéw) z Syberii
Zachodniej, pochodza z XVII w. (Tamze, 46). Niemniej w literaturze przedmiotu, na
podstawie przestanek, wspomina si¢, iz zamieszkujace Syberi¢ ludy paleoazjatyckie od
tysiacleci miaty wykorzystywa¢ wlasciwosci tego halucynogennego grzyba gtownie podczas
rytualdow o charakterze magiczno-religijnym, jak tez nierzadko otacza¢ go kultem.
Przynajmniej do poczatkéw XX wieku muchomora czerwonego we wspomnianych celach
uzywali gtownie Koriacy, Jukagirzy, Jakuci, Ostiacy, Kamczadale czy Czukcze! (Furst, 1976,

89-91; Lévi-Strauss, 2001, 241-242; Wasilewski, 1979, 175).

''W zaleznosci od lokalnych zwyczajow i tradycji, muchomor czerwony mégh byé spozywany na surowo
albo modgl by¢ gotowany. Jedzono tak suszone, jak swieze grzyby. Mieszano je takze z innymi potrawami lub z
sokiem, zwlaszcza z sokiem z jagdd (Furst, 1976, 90). Dosy¢ interesujacy sposob spozywania Amanita muscaria

zaobserwowal Szwed, Johann von Strahlenberg, ktory w XVIII wieku zostat zestany na Syberi¢ w rejony



Zdaniem wielu antropologdéw, w tym m.in. M. Harnera, muchomor czerwony, a przede
wszystkim jego halucynogenne wtasciwosci, mogt znaczaco przyczyni¢ si¢ do powstania i
rozwoju syberyjskiego szamanizmu (Harner 1973, XIV).

Warto przy tej okazji zaznaczy¢, iz wedlug jednego z wybitnych znawcéw problematyki
zwigzane] z szamanizmem: ,,Szamanizm sensu stricto jest zasadniczo syberyjskim i
srodkowoazjatyckim zjawiskiem religijnym. Stowo to pochodzi, za posrednictwem jgzyka
rosyjskiego, od tunguskiego Saman” (Eliade 1994, 16).

Wiaczajac w tg opowies¢ glos M. Eliadego, konieczna wydaje si¢ by¢ jednak uwaga, iz —
zdaniem tego autora — wykorzystywanie Amanita muscaria przez syberyjskich szamanow w
praktykach rytualnych to wynik degeneracji szamanizmu tam, gdzie tego rodzaju praktyki
miaty miejsce, szamani zdazyli zatraci¢ tradycyjne 1 archaiczne techniki wprowadzania si¢ w
stan ekstazy. Tymczasem przedstawiciele m.in. takich dyscyplin jak etnofarmokologia i
etnomykologia, takze antropolodzy, bardzo szybko wysungli wiele argumentow
wskazujacych na to, iz najprawdopodobniej jest zupetnie odwrotnie, za$ teza Eliadego wynika
raczej z jego mieszczanskiej awersji do wlaczania w konteksty religijne uzycia substancji
psychoaktywnych (zob. Zigborak, 2006). Moéwiac krotko: Eliade moégt by¢ po prostu
mykofobem (co, tak na marginesie, wcale nie musialo wynika¢ z jego osobistej, jednostkowe;j
niecheci zwlaszcza wzgledem grzybow — niekoniecznie psychoaktywnych, tylko raczej by¢

skutkiem kulturowego uwarunkowania badacza)®.

Opowies¢ o Wielkim Kruku
Wedlug jednego z koriackich mitoéw, mityczny bohater — Wielki Kruk — wyruszywszy
razu pewnego na towy, mial problem z przetransportowaniem upolowanego wieloryba.

Zwrocit sig tedy o pomoc do bdstwa — Vahiyinin (w jezyku Koriakow oznacza to Istnienie),

zamieszkate przez Koriakow. Ich metoda odurzania sig¢ polegata na tym, ze pili oni mocz osoby, ktora weczesniej
zjadta muchomora czerwonego. Mocz taki miat wlasciwosci halucynogenne nie mniejsze niz sam muchomor
(czgsto uryng mieszano z sokiem jagodowym). Dopiero w drugiej polowie XX wieku ustalono, ze uryna
poteguje dziatanie alkaloidéw zawartych w Amanita muscaria (Furst, 1976, 91). Wedlug C. Lévi-Strauss’a,
niektore dokumenty etnograficzne zdaja si¢ nawet potwierdzac, ze taki mocz mogt by¢ niejednokrotnie bardziej
ceniony niz sam muchomor czerwony (2001, 245).

2 W swoim tekscie Mateusz Zigborak przytacza rozne dowody na to, iz szamani syberyjscy wykorzystywali
w znacznie wiekszym niz znikomym stopniu substancje psychoaktywne w celach rytualnych, co przy okazji jest
argumentem za tym, iz Eliade bardzo mocno w swej pracy o szamanizmie zmarginalizowal, zeby nie

powiedzie¢, zignorowal rolg halucynogenow w kontekscie szamanizmu.
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ktore poradzito mu, aby udat si¢ do miejsca, gdzie znajdzie duchowe byty o nazwie wapag.
Te po spozyciu dadza mu sitg i wiedzg — wtedy poradzi sobie z cigzarem.

Wielki Kruk postapit tak jak poradzil mu Yahiyinin. Od tamtej pory jego potomkowie
spozywali wapagq, ktory dawat im sitg, madro$¢, informowat ich, nawet tych, ktoérzy nie byli
szamanami, o przyczynach trapiacych ich chorob, wyjasnial sny, pokazywat Gorny i
Podziemny Swiat, przepowiadat przyszto$é.

Ow wapaq to Amanita muscaria. Wedtug koriackich wierzen, te biato-czerwone grzyby
mialy powsta¢ z plwocin Vahiyinin’a. Wyrastaly tam, gdzie on splunat. Biate plamki, jakie
widnieja na czerwonych kapeluszach, sa pamiatka boskiej §liny (Furst 1976, 89).

Ludzie-muchomory

Jak przytacza R. Rudgley, ryty naskalne jakie mozna spotka¢ na Syberii, a wyobrazajace
jednonogie postacie, dadza si¢ porowna¢ do opiséw ludzi-muchomordéw, ktorzy rzekomo
mieliby pojawia¢ si¢ zazywajacym Amanita muscaria. Miatby to by¢ posredni efekt dziatania
tego grzyba, spozycie ktérego powoduje m.in. stuchowe 1 wzrokowe halucynacje (Rudgley,
2002, 46-48). Zas w tychze: ,,czgsto pojawiaja si¢ ludzie-muchomory, ktérzy czasami nie
maja szyi ani nog. Ich krepe, cylindryczne ciata szybko si¢ poruszaja” (tamze, s. 49).

Doda¢ wypada, iz, o czym pisze m.in. J. S. Wasilewski, wedlug czukockich szamanow,
owi ludzie-muchomory to duchy grzybdw, ktére w ten wlasnie sposdb objawiaja si¢ ludziom i
do nich przemawiaja. Ich liczba mialaby zaleze¢ od liczby zjedzonych grzybow. W
kontekscie szamanizmu wazna wydaje si¢ by¢ informacja dotyczaca tego, iz owi ludzie-
muchomory mieli zdolno$¢ wprowadzania szamanow w zaswiaty, do krainy zmarlych
(Wasilewski, 1979, 175). Zreszta, co podkresla m.in. A. Kasinska, Amanita muscaria byt
wykorzystywany przez syberyjskich szamandéw gléwnie w celu wejscia w kontakt z bytami
nadnaturalnymi, po to, by zbliza¢ si¢ do bostwa albo porozmawia¢ z duchami zmartych
przodkow (Kasinska, 1996, 64).

Istotnym motywem wywotanych przez muchomora czerwonego halucynacji, o czym takze
nalezy wspomnie¢, jest wrazenie miniaturyzacji badz maksymalizacji rzeczy oraz ludzi
postrzeganych po jego zazyciu. Obiekty te zwykle miatyby si¢ jawi¢ jako ,S$wietliste”

(tamze).
,, Inny swiat”
Jednym z istotnych elementdw archaicznego systemu wierzeniowego, jakim jest

szamanizm, wydaje si¢ by¢ przede wszystkim konceptualizacja zaktadajaca istnienie $wiata
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(niekiedy kilku jego poziomoéw) znajdujacego si¢ poza ludzka ekumena — $wiata
nadnaturalnego. Ogdlnie mozna stwierdzi¢, iz w kontekscie takich koncepcji, wsrod ludow
praktykujacych szamanizm, takie przypadlosci ludzkie jak choroby, $mieré, nawet
niepowodzenia w zyciu codziennym, mogly mie¢ swe zrédlo wihasnie w tym ,,innym”,
nadnaturalnym §wiecie — niedostgpnym na co dzien dla przecigtnego czlowieka.
Predestynowanym do odbywania ,,podrozy” wiodacej do owego ,,innego” §wiata byt gtownie
szaman. Dzigki swym predyspozycjom i nabytym w trakcie nauk inicjacyjnych zdolno$ciom
ekstatycznym byt ta osoba, ktéra wchodzac w stan ekstatycznego transu przedostawata si¢ do
duchowo waloryzowanego ,orbis exterior” i w nim szukala przyczyny choroby,
niepowodzenia, kontaktowata si¢ z duchami zmartych przodkow czy bostwami plemiennymi.
W wigkszosci kultur praktykujacych szamanizm, szamani pehili wigc funkcjg tak
psychopomposa jak uzdrowiciela (zob. Eliade, 1994; Harner, 1973, XI). Trzeba tez doda¢, iz
w wielu kulturach pierwotnych, takze poza Syberia, rola halucynogendéw w kontekscie
praktyk leczniczych, ekstatycznych, religijnych, byta bardzo istotna (Schultes, 1990, 5). Bo
jedna z wihasciwos$ci tego typu substancji miatoby by¢ to, iz uzywajacy ich ludzie mieliby
doznawa¢ wrazenia ,,przedostania” si¢ do ,,innego $wiata” — tego nadnaturalnego. Dzigki
tym substancjom, jak pisal P. T. Furst, ,,podrozowano” po ,,$wictej geografii”, ,,spotykano”
si¢ z bostwami, bogami, przodkami 1 ,,$wigta historia plemienna”, w ktorej zawarte byty
prawdy i wartos$ci wazne dla danej grupy (Furst, 1990, X-XII).

Dla porzadku wypada jednak podkresli¢, iz wprawianie si¢ w stany transu, ekstazy,
osiaganie stanow halucynacyjnych wcale nie musiato by¢ uwarunkowane uzyciem substancji
psychoaktywnych, np. takich jak tzw. halucynogeny. Zdaniem Furst’a podobne efekty
psychiczne w wielu miejscach na $wiecie osiggano m.in. poprzez umartwianie si¢, nie
gaszenie pragnienia, stosowanie tortur, bezsennos$¢, dlugotrwaty taniec prowadzacy do

przemegczenia i krwawienia etc. (Furst, 1976, 71).

Hipoteza I. — kulturowe zaprogramowanie
O ile w poéinocno-wschodniej czgéci kontynentu azjatyckiego najprawdopodobniej od
bardzo dawna znano i wykorzystywano ze wzgledu na jego halucynogenne wtasciwos$ci
muchomora czerwonego, o tyle najwigksza ilo§¢ wystepujacych w naturze 1 kulturowo
wykorzystywanych substancji halucynogennych badacze odkryli i sklasyfikowali w poéinocnej
czesci Ameryki Potudniowej (Drury, 1994, 75), przy czym z powodzeniem mozna mowi¢ o
tym zagadnieniu w oparciu o liczne zrddla, takze w odniesieniu do Ameryki Poélnocnej,

zwlaszcza jej poludniowo-zachodniej czesci (zob. Posern-Zielinska, 1972; Dajczer, 1984).
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Taka sytuacja sprowokowala wielu badaczy do gloszenia hipotetycznego pogladu, iz
powstaniu idei zakladajacej istnienie $wiata nadprzyrodzonego — a co za tym idzie,
wypracowanie technik komunikowania si¢ z tym S$wiatem, calego kompleksu wierzen i
praktyk (w sensie istnienia podobnych mechanizméw) okreslanych za pomoca terminu
szamanizm — mogly sprzyja¢ silne psychiczne doznania halucynacyjne wywotlane przez
substancje takie jak m.in. Amanita muscaria (Harner, 1973, XIV; La Barre, 1990, 270).

Hipoteza ta ma wymiar globalny, bowiem zdaniem jej autoréw tym, co taczy tzw.
tradycyjne praktyki zwiazane z wykorzystywaniem substancji psychoaktywnych o
wiasciwosciach halucynogennych przez ludy paleosyberyjskie oraz Indian jest to, iz mozna je
uja¢ w ramy systemu jakim jest szamanizm. Wedtug przypuszczen W. La Barre, praktykujace
szamanizm ludy syberyjskie przemieszczajac si¢ z kontynentu azjatyckiego na kontynent
amerykanski, co miato mie¢ miejsce nieco dawniej niz 10 tys. lat p.n.e., oprocz szamanizmu
przyniosty ze soba nie tyle wiedzg, ile rodzaj mentalnego nastawienia, ,kulturowego
zaprogramowania” na wykorzystywanie substancji halucynogennych w celach religijnych i
leczniczych. Zdaniem wspomnianego autora jest to powéd, dla ktérego w ,,Nowym Swiecie”
p6zniejsi Indianie odkryli i oswoili, wiaczajac do swych praktyk i ujmujac je w ramy
rytualnych czynnosci, tak duza ilos¢ sybstancji psychoaktywnych (La Barre, 1990, 270-273).
Nie jest to poglad odosobniony, przynajmniej w tym sensie, iz wazna jest tu przede
wszystkim ,,ptaszczyzna ideologiczna” — co nalezy rozumie¢ w ten jednak sposob, iz mamy
z owym ,,zaprogramowaniem” do czynienia nawet wtedy, gdy grzyby halucynogenne zostaja
zastapione przez inne wystepujace w naturze substancje o podobnym dziataniu (tamze; zob.
tez Lévy-Strauss, 2001, 257).

Natomiast podkresli¢ wypada, ze wsrdd substancji halucynogennych uzywanych przez
Indian w obu Amerykach, poza Meksykiem, grzyby wystepuja sporadycznie, acz — jak pisze
C. Lévy-Strauss — mozna w odniesieniu do Nowego Swiata i grzyboéw mowié o ,,dopetnieniu
wierzen Starego Swiata” chociazby w zwiazku z przypisywaniu im takze w Ameryce
niebianskich badZz meteorologicznych okoliczno$ci ich powstania (Lévy-Strauss, 2001, 255).
Jednakowoz niektore z relacji jakie dochowaty si¢ do naszych czasoéw, pisze dalej francuski
uczony, kusza swa trescia do tego, by w dawnych zwyczajach indianskich (relacja z 1626
roku na temat Indian mowiacych jezykiem algonkin, ktérzy woéwczas mogli zamieszkiwaé w
okolicach dzisiejszego Quebecku) doszukiwac si¢ zwyczajéow panujacych wsrod ludow
syberyjskich (tamze, s. 256-257). Oto fragment relacji: ,,Wierza w nie$miertelno§¢ naszych
dusz; 1 faktycznie zapewniaja, ze po $mierci ida do Nieba, gdzie jedza grzyby i

porozumiewaja si¢ jedni z drugimi” (tamze, 257).
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Hipoteza Il — soma...

»W latach pigédziesiatych XX wieku Wasson umawial si¢ z przyjaciétmi na obiady
migdzy innymi po to, by rozmawia¢ o swej goracej namigtnosci do muchomoréw, a
zwlaszcza do gatunkoéw halucynogennych” (Rudgley, 2002, 52).

W 1968 r., po wieloletnich studiach, R. G. Wasson opublikowal prace pt. Soma, Divine
Mushroom of Immortality’, New York 1968. Wysunat w niej nastepujaca hipoteze: soma,
$wiety i oszalamiajacy napdj stawiony przez hymny Rygwedy’, spozywany podczas
ceremonii przez kaptanow — zwlaszcza tych, ktérzy mieli uosabia¢ boga Indr¢ i jego
woznicg Waju — w dawnych Indiach (ok. 1500 r. p.n.e.), miata by¢ wywarem sporzadzanym
z muchomora czerwonego. Z punktu widzenia proceséw globalizacyjnych w zamierzchlej
przesztosci, hipotez¢ t¢ nalezaloby tez czyta¢ wstepnie w taki oto sposob, iz Ariowie
przyniesli ze soba na Potwysep Indyjski kult grzyboéw, znany im z miejsc ich pierwotnych
siedzib; gdzies w Eurazji w poblizu laséw brzozowych i iglastych, gdyz wérdd tych drzew
ro$nie Amanita muscaria (zob. Lévy-Strauss, 2001, 241-243); przyniesli szczegdlny rodzaj,
jak mozna doda¢, ,,kulturowego zaprogramowania”... Skad — oto jest pytanie?

Hipoteza ta znalazta uznanie m.in. wérod takich badaczy jak R. E. Schultes, W. La Barre,
C. Lévy-Strauss (Rudgley, 2002, 55). Z drugiej strony wskazuje si¢ tez na to, iz argumenty
popierajace stusznos$¢ stawiania tej hipotezy zostaty mocno ,,naciagnigte” (tamze, 59).

Niemniej implikacje wynikajace z przyjecia takiego stanu rzeczy, jakoby muchomor
czerwony odegral duza rolg w tworzeniu si¢ wrecz podstaw duchowosci juz tylko na obszarze
Eurazji, najwyrazniej bardzo pobudzilty wyobrazni¢ autora Somy, boskiego grzyba
nieSmiertelnosci 1 nie tylko jego. Oto dluzszy wywdd jednego z tych badaczy, ktérzy nie
negowali w cato$ci pomyslow Wassona: ,begdziemy musieli uwaznie si¢ wstuchaé¢ w
pomystowe spekulacje Wassona na temat formy werbalnej pon. Z jednej strony wyrdznia on
jej obecno$¢ w jezykach paleoazjatyckich, z drugiej za§ we wszystkich jezykach rodziny
uralskiej, na ktora sktadaja si¢ jezyki Niencow i jezyki z grupy ugrofinskiej. W zaleznosci od
przypadku ta forma werbalna konotuje: grzyby, bgbenek szamana, oszotomienie, utrate
$wiadomosci lub rozumu. Wassonowi wydaje si¢ mozliwe polaczenie tej formy z formami
protoindoeuropejskimi, ktére — zdaniem filologdéw — miaty da¢ greckie sphongos i tacinskie
fungus = ,,grzyb”, a takze — jak przypuszcza nasz autor — angielskie punk, oznaczajace

hubke. Ot6z brzoza, ktorej korzenie sa sprzyjajacym srodowiskiem wzrostu Amanita

? Soma, boski grzyb niesmiertelnosci.
* W hymnach tych Soma jest rowniez stawionym bostwem, uwazanym za syna gromu i btyskawicy (Lévi-

Strauss, 2001, 244).

14



muscaria, jest takze ulubionym gospodarzem Fomes fomentarius, czyli hubiaka pospolitego.
Widzimy wige, Ze w ten sposob zostalaby zrekonstruowana popularna niegdy$ w calej
Europie archaiczna triada taczaca brzoze — uznawana przez wigkszos¢ ludow tego regionu za
Drzewo Zycia — hube, ktorej zastosowanie jako niepalnego knota jest poswiadczone od
czaséw Maglemose’, oraz muchomora, zapewniajacego boskie o§wiecenie.

Z tej perspektywy soma z Rygwedy nie bylaby pojedynczym epizodem, wyjatkiem w
historii $wiata azjatyckiego, ale skrajnym przejawem nader rozpowszechnionego kultu
euroazjatyckiego, rozprzestrzenianego wszedzie przez legendy zwiazane z Drzewem Zycia i
Zielem Niesmiertelnosci. Mozna rzecz jasna posunaé si¢ tu dalej w spekulacjach i
powiedzie¢, ze na przyklad w Drzewie Wiadomosci Ztego i Dobrego 1 Zakazanym Owocu
dostrzegamy basniowy, ale wciaz rozpoznawalny obraz $wigte] brzozy syberyjskiej,
gospodarza huby dajacej ogieh — na pniu — oraz muchomora dajacego dostgp do $wiata
nadprzyrodzonego u jej stop. Wasson posuwa sig jeszcze dalej i twierdzi, ze poczatki samego
zjawiska religii jako cato$ci mozna by odnalez¢ w stosowaniu grzybdéw halucynogennych”
(Lévy-Strauss, 2001, 249-250).

Idea panmycyzmu, jesli juz nie w rzeczywistym, trudnym kiedykolwiek do zbadania
przebiegu idacej w tysiaclecia historii, przynajmniej w wyobrazni cytowanych tu badaczy,
zdecydowanie rosci sobie pretensje do tego, by poprzez nia méwi¢ o kwestiach jak
najbardziej globalnych. Co wigcej, fascynujaca wydaje si¢ by¢ mysl, iz upolowanie w
zamierzchtej przesztosci odurzonego muchomorem czerwonym renifera 1 zjedzenie przez
mysliwych majacego halucynogenne wilasciwosci migsa moglo na przyktad wptyna¢ na
wspolne poczucie tychze towcéw 1 moze ich bliskich, ze znalezli si¢ w ,,innym”,
nadnaturalnym $wiecie, do ktorego postanowili powracaé, wiedzac, ze kluczem otwierajacym
bramg ,,innego wymiaru”, podobnie jak w Alicji w krainie czardéw, jest grzyb — jak mozna
by powiedzie¢ w odniesieniu do Amanita muscaria: by¢ moze zarzewie ekstatycznych potrzeb

Indian z obu Ameryk tudziez biblijnych wrecz motywow na temat raju.

A moze w Afryce?
Gdyby chcie¢ szuka¢ dowodow na to, iz doswiadczenie ,,innego $Swiata”, koncepcje na ten
temat, miatyby si¢ zrodzi¢ pod wptywem halucynacji wywotanych spozyciem jakiejkolwiek
nawet z substancji halucynogennych, to z powodzeniem — co piszg z lekkim przekasem —

zrddel catej dotychczasowej historii (najbardziej zdaje si¢ na tym zyskiwaé watek globalny),

> Stanowisko archeologiczne w Danii z okresu mezolitycznego.
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mozna réwnie dobrze szuka¢ w Afryce. Wszakze i1 na tym kontynencie potwierdzone zostato
wykorzystywanie halucynogendw przez niektére z tamtejszych kultur w kontekstach
leczniczym, rytualnym czy po prostu religijnym, wilaczajac w to takze motywy
przedostawania si¢ do ,,innego $wiata” czy rozmawiania przy tej okazji z przodkami (zob.
Fernandez, 1990). Dlaczeg6zby nie postawi¢ takiej hipotezy? Zapewne 1 w tym przypadku

mozna by przywotaé przestanki wskazujace na jej prawdopodobienstwo.

Uniwersalizm czy globalizm?

Warto w tym miejscu niniejsza opowie$¢ skierowaé na troch¢ inny tor. W jednym ze
swoich tekstow na temat szamanizmu 1 sztuki w$rdod Indian Tukanoan z Amazonii
Kolumbijskiej, antropolog G. Reichel-Dolmatoff stawia tezg, iz motywy zdobnicze, ktorymi
Indianie ci dekoruja swoje liczne artefakty — sztuka uzytkowa Tukoanéw — wywodza si¢ w
duzej mierze z doswiadczen halucynacyjnych wywotanych uzyciem halucynogenu o nazwie
Banisteriopsis caapi, co nalezy czyta¢: motywy zdobnicze Tukoandéw maja podtoze
biologiczne (Reichel-Dolmatoff, 2007, 46-47 1 inne). Wedtug tego autora wynika to z wptywu
substancji halucynogennych, jakie te wywieraja na system nerwowy czlowieka. Pojawiajace
si¢ efekty wizualne po uzyciu ktorejkolwiek z tego typu substancji to tzw. fosfeny. Reichel-
Dolmatoff powotuje si¢ w swym tek$cie m.in. na badania dotyczace zjawiska fosfenow, jakie
przeprowadzil Max Knoll — badanym wstrzykiwano meskaling, psylocybing i LSD
(substancje halucynogenne): ,,Badajac tysiace przypadkow pod kontrola w warunkach
laboratoryjnych, Knoll moégt zaobserwowac diugie serie abstrakcyjnych geometrycznych
fosfenow, ktére okazaly si¢ wspolne ludziom z roznych kulturowo obszaréw i ktore,
oczywi$cie, mialy podloze neuronalne” (tamze, 47).

Siggnatem po ten przyktad z takiego oto wzgledu, iz ,,podobne widzenie” po uzyciu
halucynogenow, niezaleznie od miejsca i czasu (kultury), czego mialyby dowodzi¢ badania
nad fosfenami, to nie jedyna cecha o walorze ,,uniwersalnym”, na ktéra w literaturze na temat
wykorzystywania tego typu substancji zwraca si¢ uwagg. Chociazby Reichel-Dolmatoff we
wspomnianym tek$cie przekonuje, iz: ,,Psychotropowe efekty tych narkotykow
[halucynogennych — G. D.] polegaja gléwnie na zaburzeniach postrzegania, takich jak

makroskopia, uczucie latania i unoszenia sie w powietrzu™® (tamze, 44).

6 Zainteresowanych wigksza iloscia kategorii efektow dziatania halucynogenéw na ludzki organizm mozna
odesta¢ cho¢by do pracy T. Sikory (Sikora, 1999), w ktorej autor szeroko i w wielu kontekstach badawczych

omawia kwestie dotyczace relacji ,,uzycie substancji halucynogennych a religia”.
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Juz sam motyw lotu do ,,innego $wiata” po zazyciu halucynogenow zostat dostrzezony
przez badaczy w wielu kulturach, tak w kontekscie szamanizmu (Furst 1976, 143-145;
Harner, 1973, 16-20), jak i innych — mozna tu wskaza¢ na lot czarownic europejskich, ktore
przedtem swoje ciata nacieralty mascia sporzadzona na bazie takiej substancji halucynogennej
jak Datura (Rudgley, 2002, 110) tudziez przyblizy¢ taka oto uwage, iz perskie legendy o
latajacych dywanach to, by¢ moze, takze kulturowe skanalizowanie wrazenia lotu
odczuwanego po zazyciu halucynogenow (Tamze, 65-66).

Wskazujac na liczne podobienstwa wypada jednak zaznaczy¢, iz zdecydowana wigkszo$¢
badaczy zajmujacych si¢ zagadnieniem wykorzystywania substancji halucynogennych w
roznych kulturach, wsrdd nich takze cytowany wczesniej Reichel-Dolmatoft, zgodna jest co
do tego, ze inna kwestia sa noszace znamiona uniwersalizmu wrazenia po uzyciu
halucynogenéw, a inna to, jak w danej kulturze zostalo to wykorzystane, jak zostato
zinterpretowane (zob. Reichel-Dolmatoff, 2007, 44-45).

Po raz kolejny mozna przywota¢ uwage Levi-Strauss’a, zdaniem ktorego: ,,Substancje
halucynogenne nie kryja w sobie naturalnego przekazu, a samo to pojgcie jawi si¢ jako
sprzeczne; zapoczatkowuja one i wzmacniaja uspiony dyskurs, trzymany w rezerwie przez
kazda z kultur, a narkotyki umozliwiaja lub ulatwiaja przygotowanie go” (Lévy-Strauss,
2001, 251).

Przyznam, iz w uwadze francuskiego uczonego najbardziej zaintrygowalo mnie to, iz
substancje psychoaktywne, o ktérych mowa w tym tek$cie, moga — co podkreslam jako
zasadnicza réznice — umozliwi¢ obudzenie pewnego dyskursu w danej kulturze, ale moga tez
go przygotowac; natomiast ksztatt owego dyskursu zalezy wylacznie od czgsto ponoé
lokalnych uwarunkowan kulturowych, z czym chgtnie si¢ zgadzam. Powotujac si¢ cho¢by na
takie konstatacje, iz np. obrzydzenie do picia moczu nie wynika z natury, tylko z kultury (sa
kultury, w ktorych stosuje si¢ tego typu praktyki), mozna znalez¢, jak sadzg, uzasadnienie dla
takiego oto, istotnego w kontekscie niniejszej opowiesci — jakkolwiek skrajnie i celowo
przerysowanego — pytania: czy wzmiankowane w tym tek§cie wrazenia m.in. miniaturyzacji
badZ maksymalizacji ksztaltow, wrazenia lotu wynikaja z ,natury” dzialania substancji
halucynogennych na ludzki organizm (teza na rzecz uniwersalizmu), czy tez moze sa one
sktadowa wzmiankowanego powyzej ,zaprogramowania kulturowego” (teza na rzecz

globalizmu)?
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Podsumowanie

Wskazujac na wybrane watki z zakresu wykorzystywania substancji halucynogennych,
nawiazujac w tej opowiesci do kwestii, ktore — jesli juz nie bezposrednio, to z pewnoscia w
dalszej perspektywie — odnosza si¢ moim zdaniem do tego, co mozna by okresli¢ mianem
dyskusji na temat zjawiska globalizacji w kulturze, staratem si¢ przede wszystkim wykazac,
iz z jednej strony stosowanie perspektywy globalnej, traktowanie pojecia globalizacji jako
narzgdzia pomocnego w badaniach nad historia (nawet zamierzchla) czy kultura, pozwala na
postawienie wczesniej istniejacych probleméw w nowym $wietle. W tym teks$cie dotyczyto to
gléwnie pytan o zrédla szamanizmu a w konsekwencji o szamanizm i wykorzystywanie w
tym konteks$cie halucynogenow przez liczne kultury indianskie, jak tez o tajemnice somy. W
obliczu dyskursu na temat globalizacji pytania te, jak sadzg, przystowiowa ,sila rzeczy”
ulegaja transformacji, zmuszaja do ponownego zastanowienia si¢ nad tym, co juz wczesniej
byto przedmiotem dyskusji, niemniej ukierunkowanej na osiagnigcie innych celow —
bardziej ,,co”, ,,dlaczego”, ,,jak”, niz chociazby ,,w jakim zakresie”, czy tez witasnie: ,,na ile
globalnie”?

Z drugiej strony wypada tez zauwazy¢, iz badania nad zjawiskiem globalizacji, im dalej
zwrocone w strong odleglej przesztosci, tym bardziej wydaja si¢ by¢ skazane na ich
hipotetyczny wymiar, i co wigcej, na stawianie pytan, w przypadku ktoérych szukanie na nie
odpowiedzi wydaje si¢ by¢ tylez niemozliwe, co czgsto wrecz bezcelowe. By¢ moze ta nieco
pesymistyczna czg$¢ refleksji wynika po prostu z ostroznosci 1 podejrzliwosci wzgledem tych
konstatacji, ktorych efektem jest przypisywanie roznorakim zjawiskom tego S$wiata
,haturalnych” wlasciwosci — im bardziej odleglo$ci czasowe uniemozliwiaja weryfikacje
tez, tym wigksza jest ta ostroznos¢.

Zatem pytanie chociazby o rol¢ Amanita muscaria w tworzeniu ,,globalnej kultury” nadal
pozostaje otwarte acz nie pozbawione tropdéw, jakkolwiek z gory raczej skazane na
hipotetyczne odpowiedzi — mimo wszystko mozna bez radykalnych rozstrzygniec
zaryzykowa¢ stwierdzeniem, iz tre§ci zwigzane z tym grzybem rzeczywiScie mogly
przenikna¢ do wielu kultur i wplynaé tak na ,,umozliwienie” lub nawet ,,przygotowanie”
niektorych dyskursow na ich gruncie, tam gdzie tresci te dotarly.

W sensie bardzo ogdélnym pragne tez dodac, iz, chocby na podstawie opowiedziane]
historii, w mojej opini macki globalnych tresci zdecydowanie siggaja w odlegla przeszios¢,
nawet sprzed czaséw rewolucji neolitycznej — trudno natomiast drogi i transformacje tych
tresci $ledzié, tym bardziej, iz tego typu dociekania czgsto, z braku zrédet 1 ze wzgledu na

odlegtosci czasowe, skazane sg na duzy stopien ogdlnosci.
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Apendyks — rzecz o Mikotaju (hipoteza z ,, przymruzeniem oka”)

Kulture jako wytwor mentalny cziowieka cechuje m.in. zdolno$¢ do kumulowania
réznych tresci, czgsto sprzecznych i najczesciej tez bardzo réznorodnych, ktére moga skupi¢
si¢ pod postacia idei, symbolu, ktére z kolei tresci te totalizuja, ogniskuja niejako w jednym
punkcie. Hipotetycznie mozna tez zatozy¢, iz niektore z tych tresci moga mie¢ bardzo dawny
rodowdd.

Przyktadem takiego symbolu moze by¢ §w. Mikotaj — w potocznych wyobrazeniach
funkcjonujacych w polskiej kulturze przedstawiany jako pulchny staruszek z biata broda i w
czerwonym ptaszczu z biatymi wytogami, takze noszacy czerwono-biala czapke. Ogodlnie: §w.
Mikotaj-roznosiciel prezentow jest wtasnie czerwono-biaty.

Powszechnie chyba przyjeto si¢ mniemanie, iz jego wyobrazenie powstato w oparciu o
posta¢ historyczna — $w. Mikolaja z Miry (to tez jest watek globalny), ktory zastynat z
dobroczynnosci. 1 rzeczywiscie, kolor czerwony Mikotaja, ktéry roznosi prezenty mozna
wywies¢ od biskupiej purpury, biaty skojarzy¢ z biela $niegu, z metonimia zimy. Jesli chodzi
o pastorat 1 worek z prezentami (dobroczynno$¢ i obdarowywanie), to te atrybuty réwniez
dadza si¢ odnies¢ do Mikotaja-biskupa.

Jednak wyobrazeniu $§w. Mikotaja-roznosiciela prezentdéw towarzysza jeszcze inne
elementy-atrybuty jak tez nie mozna zapomina¢ o niektorych kontekstach zwiazanych z ta
postacia. Zatem:

— mieszka w Laponii na dalekiej Potnocy;

— sposobem na komunikacjg przestrzenna jest w jego wypadku lot;

— zreszta leci on na saniach ciagnionych przez renifery;

— towarzysza mu pomocnicy — elfy;

— waznym elementem jest tez choinka jako symbol $wiat zimowych, czgsto tez miejsce, w
ktérym nalezy szuka¢ prezentow od $w. Mikotaja;

— spotka¢ mozna tez opowiesci, jakoby §w. Mikotaj; wchodzit do doméw przez komin.

Dokonujac tego zestawienia, mimo wszystko nie mam zamiaru szuka¢ dowodoéw,
przyktadow ilustrujacych hipotezg, jakoby wyobrazenie $w. Mikotaja moglo by¢ pochodna
halucynacji wywolanych uzyciem Amanita muscaria. Uwazam bowiem, iz poszukiwanie
»prawdy” z gbry skazane jest na niepowodzenie — zbyt dtugi okres czasu, jak nalezatoby
zaktada¢, trzeba by bra¢ pod uwage chcac $ledzi¢ ,,wedrowki tresci”, ktore mogtly si¢ ztozy¢
na omawiane w tym apendyksie wyobrazenie. Warto natomiast, jak sadzg, przyblizy¢ w
ramach komentarza fragmenty wypowiedzi innych autoréw, ktore w sposob bardzo posredni

pozwola przypuszczaé, iz ,,co$ jest na rzeczy”’, co$, cO przynajmniej w mojej opinii ma
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pochodzi¢ i rozprzestrzenia¢ si¢ po naszym globie juz od zamierzchlej przesztosci.

Ot6z zdaniem P. T. Fursta: ,kulty zogniskowane wokét Amanita muscari, byly dosy¢
powszechne wsrod ludow syberyjskich. Doda¢ nalezy, ze nie tylko w kompleksie
syberyjskiego szamanizmu muchomor czerwony byt wykorzystywany. Grzyb ten penit
wazna funkcje magiczno-religijng w podinocnej Euroazji, znany byl od Battyku, po
Kamczatke” (Furst, 1976, 90). Za A. Kasinska mozna z kolei doda¢, iz: ,,Jesli chodzi o
Europg, muchomor czerwony byl uzywany m.in. przez szamanoéw laponskich” (Kasinska,
1996, 63).

Czyz w $wietle przedstawionych uwag, takze kontekstu jakim jest globalna kultura, biato-
czerwonego koloru §w. Mikotaja-roznosiciela prezentdw, czy moze raczej calej tej postaci,
nie mozna by odnie$¢, jesli juz nie do muchomora, to przynajmniej do wyobrazen ludzi-
muchomoréw znanych z kultur syberyjskich? Pociaga to, jak sadzeg, takze konsekwencje o

walorze globalnym.
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