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Povzetek

Obsmrtne izkušnje imajo kljub temu, da so s stališča uradne znanosti sporne, zaradi svojih psihološko-socioloških razsežnosti svojo aplikativno vrednost. Izvedenih je bilo nekaj uspešnih raziskav, ki kažejo na možnost konstruktivne uporabe obsmrtnih izkušenj v psihoterapevtske namene in v socialnem delu. Fenomen je zanimiv tudi z antropološkega vidika. Gledano s stališča medkulturne primerjave so namreč nekatere spremembe, ki jih doživijo tisti, ki so preživeli klinično smrt, tako kulturno specifične, da kažejo na kulturno posredovanost njihovega interpretativnega okvirja. 

1   Znanost kot prevladujoči diskurz v današnjem svetu
Globoko v srcu kljub Černobilu in ozonski luknji še vedno verjamemo v superiornost znanosti in upamo, da bo konec koncev rešila vse naše probleme, tudi tiste, ki jih za zdaj še sama povzroča. Začeli smo se sicer zavedati njenih stranskih posledic in verjeti, da se znanost mora (bi se morala) umakniti, ko trči ob meje etike. Kljub problemom, ki jih znanost odpira, pa se verjetno niti še ne zavedamo, kako zelo velikim uspehom znanosti smo priča v zadnjem času. Na primer, razvoj računalništva je pripomogel k intenzivnemu razvoju drugih področij. Novi, močnejši računalniki so pripomogli tudi k novemu zaletu genetike. Razvozlali smo človeški genom in kljub dvomom upamo, da bodo gluhi slišali, slepi spregledali, hromi shodili, genetsko modificirane rastline in živali pa izkoreninile svetovno lakoto.

Znanost tako močno zaznamuje današnji čas, da ostaja znanstveni diskurz eden najpomembnejših. Da znanost legitimira, vedo na primer celo indijski ekstatični duhovniki, ki svoje sledilce pogosto nagovarjajo z znanstvenimi izrazi in znanstvenimi utemeljitvami. (Obeyeskere 1981: 179). Celo tisti, ki znanosti nasprotujejo, svoja nasprotovanja izražajo v njenem jeziku. Berglundova (1998) poroča, da so nemški radikalni naravovarstveniki svoje nasprotovanje znanosti, ki je povzročala ekološke probleme, utemeljevali ravno na njeni podlagi in se tako umeščali znotraj znanstvenega diskurza. Tako so eni od vladnih študij nasprotovali na znanstveni podlagi, češ da je bil vzorec, ki ga je študija upoštevala, premajhen, da bi lahko sklepali na populacijo. Tudi moji slovenski informanti, ki so se ukvarjali z novodobno duhovnostjo, so iščoč “alternativno” vedenje, pri svojem iskanju pogosto uporabljali metode in orodja konvencionalne znanosti (Potrata 2002, cf. tudi Hsu 1999: 59 za kitajske qi gong terapevte).

Čedalje več pa je skeptikov, ki dvomijo, da razkorak med znanostjo in družbo ter naravnim in družbenim sploh obstaja. Latour (1993) in Pickering (1992) trdita, da smo razkorak podedovali od razsvetljenstva, v katerega epistemologiji, pravi Latour (1992), je “naravni” svet ločen od “družbenega”, vsak izmed njih pa ima svoj način artikuliranja znanja in svojo metodologijo. Vendar pa Latour (1993) in Pickering (1992) opozarjata, da so načini, na katerega znanost in družba producirata znanje na svojih področjih v mnogih pogledih podobni in kompatibilni. 

Latour (1993: 31) tudi opozarja, da je “naravni” svet, ki ga preučujejo znanstveniki, pravzaprav največkrat sproduciran v laboratorijih. Tudi kultura znanstvenih laboratorijev je podobna kulturi vsakdanjega življenja in preučuje “poudarjene” ali “prečiščene” konstrukte, ki v naravi večinoma sploh ne obstajajo (Knorr 1992). Samo pretvarjamo se, pravi Latour (1993), da so naravni in družbeni svetovi ločeni. V resnici pa se srečujemo s hibridi socialnega in naravnega, ki posredujejo med naravnim in družbenim, med subjektivnim in objektivnim, in ustvarjajo nove hibride. Moderni človek s temi hibridi nima težav, vse dokler obstaja privid ločitve in dokler posledice hibridov niso vidne na prvi pogled.

2  Uporaba obsmrtnih doživetij v psihoterapevtske namene

Zaradi družbenih in psiholoških konotacij je mogoče fenomene, kakršni so obsmrtne izkušnje, uporabiti v psihoterapevtske namene in v socialnem delu in to kljub temu, da naj objektivno, znanstveno, ne bi obstajali, vsaj ne tako, kot to trdijo tisti, ki so jih preživeli. Obstajale naj bi le v glavah tistih, ki si domišljajo, da so ga doživeli. Za večino izmed njih pa je ta izkušnja še kako realna; tako intenzivna in pomembna, da ponavadi doživijo osebno transformacijo, ki jim bistveno spremeni življenje. Opdebeeckova (2002)
, ki se je ukvarjala s spremembami po obsmrtni izkušnji, tako poroča, da so se ljudje vrnili v isti svet kot različna, “spremenjena” oseba in da so tako doživeli (dolgo)trajno osebnostno transformacijo. 

Pozitivne spremembe so imele precej skupnih točk. Tisti, ki so doživeli obsmrtno izkušnjo, so izgubili strah pred smrtjo, njihovo prepričanje v življenje po smrti in/ali reinkarnacijo, kot tudi v mejne pojave pa se je okrepilo. Začeli so se intenzivno zanimati za duhovnost in bolj začeli ceniti naravo ter se manj zanimali za materialne dobrine. Redefinirali so tudi koncept “ljubezni” iz stanja v proces; “ljubiti”, kar je za njih ostalo pomembno samo po sebi. Čutili so tudi, da so dobili boljši vpogled v svojo lastno osebnost  (Opdebeeck 2002).

V tem se “spontana” obsmrtna doživetja razlikujejo od induciranih, ker jim vedno sledi globoka osebna sprememba, medtem ko to ni značilno za inducirana doživetja, čeprav je pilotska raziskava na majhnem vzorcu, ki ji je izvedla Corazza (2002), nakazala, da se tudi ta doživetja zdijo tistim, ki so jih doživeli, “resnična” (Corazza 2002: 36). Pogosto doživijo osebnostno spremembo, saj se jim je življenje po umetno inducirani izkušnji zdelo bolj smiselno, počutili pa so se tudi manj osamljeni, ker so med izkušnjo začutili povezavo med sabo in drugo osebo, skupino, celo z “absolutnim”. 

Corazza (2002) meni, da te reakcije odpirajo številne možnosti v psihoterapiji ali pa netipičnih reakcijah na bolečino, kjer ljudje pogosto občutijo izoliranost. Na tej podlagi je gradil tudi Winkler (2002), ki na opise obsmrtnih doživetij gleda kot na nekakšno zahodnjaško “Knjigo o umiranju in mrtvih”, na opisih tujih obsmrtnih izkušenj pa uspešno gradi svojo metodo zdravljenja suicidalnih odraslih, pa tudi otrok. Kriminologinja Opdebeeck (2002). na primer, uporablja obsmrtne izkušnje pri vključevanju delinkventov v dominantno družbo. Uporaba obsmrtnih izkušenj tako utegne biti zanimiva tudi v socialnem delu. Fenomen, ki ga večinoma ortodoksna znanost v glavnem ne priznava, ima torej lahko praktično uporabno vrednost zaradi svojih psihološko-družbenih razsežnosti; zato, ker je subjektivno še kako realen za tiste, ki so ga preživeli.

3. Antropologija religije ter razumevanje obsmrtnih izkušenj 

Kaj pa lahko antropologija (religije) prispeva k razumevanju obsmrtnih izkušenj? Predvsem podvomi o univerzalnosti interpretativnega vzorca tovrstnih izkušenj. Scenarij doživetij ob obsmrtni izkušnji naj bi bil namreč enak, gledano medkulturno primerjalno, in sicer ne glede na to, kakšnega verskega nazora so bili ljudje, ki so jih doživeli. Tudi če sprejmemo trditev, da je vsebina scenarija obsmrtnih doživetij enaka v medkulturni perspektivi, pa je vprašljivo, če je taka tudi interpretacija teh dejstev, in če ni vsaj interpretacija kulturno posredovana, tudi če so izkušnje res enake. Luhrmann (1989), ki je raziskovala sodobne angleške čarovnice, namreč spodbija splošno prepričanje, da imajo ljudje najprej določeno verovanje, interpretacijo ali prepričanje, in kasneje delujejo na tej podlagi. Luhrmann dokazuje, da se lahko verovanja in prepričanja pojavijo kot razlaga, interpretacija oziroma osmišljanja neke prakse (cf. Potrata 2002: 72- 73). 

Možno je torej, da ljudje sicer gredo skozi podobne izkušnje, ki se jih šele kasneje naučijo interpretirati kot “obsmrtne”, pa tudi za posamezne faze tega procesa uporabijo zunanji interpretativni vzorec. Vzemimo samo eno od sicer splošno priznanih posledic obsmrtne izkušnje, da so ljudje manj materialistični in se bolj zanimajo za religiozno, oziroma bolje rečeno, duhovno. To spremenjeno stališče je mogoče videti kot klasično opozicijo med materialnim in duhovnim svetom, ki se zdi zelo krščansko. Obstajajo namreč kulture in religije (tudi cerkve in skupine znotraj krščanstva), kjer take opozicije ni zaznati oziroma ni izrazita. Opozicija med duhovnim in materialnim je torej kulturno preveč specifična, da ne bi posumili o kulturni specifičnosti interpretacije obsmrtnih izkušenj. Tudi preferenca “duhovnosti” nad “religijo” je preveč v duhu sedanjega trenutka, da ne bi podvomili v njeno univerzalnost.

4  Obsmrtna doživetja in razumevanje nekaterih fenomenov antropologije religije

Obsmrtne izkušnje so verjetno že per se zanimive z religioznega
 stališča. Za eno skupino ljudi, ki si je prizadevala dosegati duhovne izkušnje, pa ni bila zanimiva zato, ker bi bile potrditev posmrtnega življenja in rajske blaženosti. Za nekatere izmed mojih informantov, med katerimi sem v Sloveniji v akademskem letu 1998- 1999 opravljala svojo terensko raziskavo, ki so se ukvarjali z novodobno duhovnostjo, in ki jih kljub navidezni raznolikosti njihovih idej in praks združuje precej skupnih točk (glej Potrata 2001), je bilo zanimanje za obsmrtne izkušnje del njihovega “dela na sebi”. Slednje pomeni, kot sami razumejo, da se stalno ukvarjajo z raznolikimi praksami in spoznavajo različne ideje, kar čutijo kot del njihove osebnostne in duhovne rasti, ko se premikajo iz nižjih (duhovnih) nivojev na višja in si prizadevajo doseči osebnostno, in ker verjamejo v holistični princip povezanosti vsega, tudi družbeno transformacijo.

Novodobnike, ki so jih taka doživetja zanimala, je pritegnila prav možnost osebne transformacije, skozi katero gredo tisti, ki so taka doživetja preživeli; za obsmrtne izkušnje so se zanimali tudi zato, ker so ljudje, ki so jih preživeli, med izkušnjo doživeli povezanost vsega živega in neživega in trdno povezavo z “absolutnim” (t.j. Bogom, “lučjo”, “mirom”, kar so pogosto tudi novodobna dojemanja absolutne realnosti, Potrata 2002) ter razvili bolj optimistično dojemanje sveta. Vsi novodobniki verjamejo v reinkarnacijo in mnogi se tako kot tisti z obsmrtno izkušnjo zanimajo za mejne pojave. Seznanjanje in spoznavanje obsmrtnih izkušenj je bilo tako v skladu z njihovimi religioznimi prepričanji in prizadevanji, predvsem doseči osebno transformacijo in v skladu z njihovimi holistično perspektivo, izkusiti povezanost vsega živega in neživega, predvsem pa z “absolutnim”.

Medtem ko so ljudje z obsmrtno izkušnjo pomembno osebnostjo transfromacijo že doživeli in so posledično imeli podobna verovanja in prepričanja kot novodobniki, ki si podobno, globoko in vseobsegajočo transformacijo (oz. transformacije, saj je “delo na sebi” neprekinjen doživljenjski in tudi večživljenjski proces) želijo doseči. Novodobniki in tisti z obsmrtno izkušnjo imajo podobne izkušnje, vendar ji ne gre izenačevati, saj se vsi novodobniki ne zanimajo za obsmrtna doživetja in da se večina tistih, ki so doživeli obsmrtna doživetja, ne zanima za novodobno duhovnost. Novodobniki si z ljudmi, ki so preživeli klinično smrt, delijo mnoga prepričanja, vendar ne vsa. Poleg tega tudi posameznim skupnim prepričanjem dajejo različno težo in pomembnost in jih povezujejo v različne vzročne odnose in različen sistem konfiguracij ter odnosov med njimi.

Vendar pa obsmrtne izkušnje ponujajo bolj poglobljeno razumevanje sodobnih religij tudi z drugega vidika. V sicer sekularnem slovenskem Društvu za obsmrtna doživetja je bil podan predlog, da bi tisti, ki so to izkušnjo res doživeli, srečali posebej, brez navzočnosti nas drugih, ki smo bili tam iz radovednosti, raziskovalnih ali kakršnih drugih razlogov. Kot antropologinjo religije bi me tak predlog morda zaskrbel, če bi se spomnila na tiste verske skupine, ki so se pod vodstvom karizmatičnega voditelja izolirale od drugih in se na skrivaj ukvarjale s čim prepovedanim, nelegalnim ali so celo poskušale izvesti ali izvedle  kolektivni samomor. 

Tako pa sem na podlagi tega primera razumela, da želja po izolaciji neke (verske) skupine torej ne nakazuje nujno potencialne ilegalne ali destruktivne namene skupine. Morda le preprosto pomeni, da so izkušnje, s katerimi se člani srečujejo, (v tem primeru obsmrtne izkušnje) za tiste, ki so jo preživeli, zelo intenzivne in tudi intimne. Tako zelo, da zato verjamejo, da jih lahko resnično razumejo samo tisti, ki so tudi sami prešli tako izkušnjo. 

Še bolj specifično, z vidika antropologije religije, pa obsmrtne izkušnje ponujajo boljše razumevanje nekaterih sodobnih religij in duhovnosti. 
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� Postmodernizem pa je posledica zloma prividnega razkoraka med naravnim in družbenim, oziroma subjektivnim in objektivnim.


� Opdebeeckova (2002) se je ukvarjala le s tako imenovanimi “pozitivnimi” obsmrtnimi doživetji, ko so ljudje poročali o pozitivnih občutkih med svojo izkušnjo. V tej raziskavi se ni ukvarjala z “negativnimi” izkušnjami, ko imajo ljudje strašljive in tesnobne občutke med izkušnjo, kakor ne tudi z neuspelimi samomorilci, ki bi imeli pozitivne izkusnje.


� “Religija” v tem pomeni uporabljam v sociološko-antropološkem smislu, in  torej ta termin vključuje tudi duhovnost. Ne uporabljam ga v novodobniškem smislu, kjer “religija” pomeni samo organizirano religijo in je kot taka nasprotna neorganiziranim doseganjem duhovnih izkušenj.





