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Czyzby przedwczesny krzyk sowy Minerwy?
O renesansie syberyjskiego szamanizmu

Abstract. In this study, I refer to the metaphor of the cry of Minerva’s owl, which was sup-
posed to herald the twilight of a given phenomenon into the classic scientific descriptions
of Siberian shamanism, which was treated by many scientists as part of the phenomenon
“universal” for the history of the religion of humanity, and at the same time belonging
only to the past. I am analysing the concepts of Mircea Eliade and Andrzej Wiercinski in
the context of my own field research on the Renaissance of Siberian shamanism. I propose
a reflection on the usefulness and limitations of classical models of shamanism for stud-
ying contemporary religions of ethnic peoples traditionally considered to be shamanic.
Certainly many researchers have become interested in issues related to shamanism thanks
to the suggestive descriptions of the classics. The classic model of shamanism is therefore
useful as a free frame of intellectual inspiration. Their usefulness decreases abruptly when
we treat them as a summary of knowledge about shamanism. I argue that in modern re-
search, it is certainly necessary to take a critical approach to individual statements and
holistic assumptions that have grown around shamanism for decades.
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Wprowadzenie

'ytutowe pytanie odnosi sie do znanego Heglowskiego sformutowania mo-
wiacego, ze sowa Minerwy wylatuje dopiero o zmierzchu, a dotyczacego
przewidywan rozwoju zjawisk, ktére nie sg jeszcze zakonczone, oraz do ,,ludowej
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madros$ci”, zgodnie z ktéra krzyk sowy wieszczy rychlg Smieré. Watki te bywaja
zresztg kontaminowane, pojawianie sie sowy Minerwy o zmierzchu interpretowane
jest jako konstatacja mowigca o tym, Ze nauka zaczyna sie zajmowac opisem zja-
wisk ,,zbyt p6Zno”, to znaczy, gdy zupetniej juz zanikly lub sq w fazie schytkowe;j.

W niniejszym opracowaniu odnosze zakres tejze metafory do klasycznych
naukowych opiséw szamanizmu syberyjskiego traktowanego przez wielu naukow-
cow (wsrod ktorych gtowne miejsce zajmuje Mircea Eliade, a na polskim gruncie
Andrzej Wiercinski) jako cze$¢ zjawiska ,,uniwersalnego” dla historii religii ludz-
kosci, a zarazem nalezacego jedynie do przesztosci. Wedtug rozpowszechnionych
od XIX wieku opinii szamanizm miat by¢ jedng z pierwszych religii ludzkos$ci
(Nowicka, 2006; Barnard, 2006; Bowie, 2008). Mial on odchodzi¢ w przesztos¢
wraz z przejsciem do osiadtego trybu zycia i odejsciem od gospodarki opartej na
myslistwie. Kolejng zmiang, ktéra miata odpowiada¢ za zmierzch szamanizmu, jest
zréznicowanie spoteczne, a przede wszystkim zréznicowanie ,,r6l zawodowych”,
jakie w niezréznicowanych spotecznosciach miat petni¢ szaman. Szamanizm wiec
odchodzi w przesztos¢, ,,umiera” dwukrotnie. Odchodzi w przeszto$¢ wraz z prze-
mianami ,,pierwotnych spoleczenistw”, bedac zastepowany przez religie p6zniejsze,
a wiec — zgodnie z ewolucjonistycznymi schematami, ktére stoja za tego typu
rozumowaniem — religie ,,wyzsze”. Druga, tym razem pelna $mier¢ szamanizmu,
ktéry gdzieniegdzie mogh przetrwac w postaci ,,przezytku kulturowego”, nastepuje
wraz z procesami modernizacji tradycyjnych spoleczenstw, a ostatnim dla niego
ciosem byto wprowadzenie ideologii komunistycznej w Zwigzku Radzieckim, ktéra
byla zarazem antyreligijna i ,,postepowa”, a wiec zwalczala wszelkie przejawy
»Zabobonow i wstecznictwa” (Wasilewski, 1985). W przypadku przesladowan
syberyjskich szamanéw dochodzit jeszcze ,,element klasowy”. Szamani byli trak-
towani jako kulacy, ktérzy bogacq sie kosztem prostej, nieoSwieconej ludnosci,
stosujac rozne teatralne, magiczne triki. Zwycieska walka z szamanizmem zostata
ogloszona w oficjalnej ideologii. Zgodnie z obowigzujacq w Zwigzku Radzieckim
wersja, jesli nawet gdzie$ przetrwaty fragmenty szamanizmu, jesli nawet gdzie$
zyli ,,byli szamani”, to szamanizm jako religia, przynajmniej na Syberii, z pewno-
Scig zniknat (szerzej analizuje problem ,,$mierci szamanizmu” w ideologii okresu
radzieckiego w: Pote¢, 2017). W kontekscie niniejszego tematu najwazniejszym
aspektem problemu jest to, ze przez dlugie dziesieciolecia mozna byto bez dostepu
do syberyjskich realiéw traktowa¢ szamanizm syberyjski jako zjawisko nalezace
wylacznie do przesztosci.

W momencie wiec, gdy swoje dzieto pisat Eliade, pdZniej zas Wiercinski i wie-
lu innych korzystajacych z podobnych materiatéw badaczy, przyja¢ mozna byto,
ze ich opis jest ,krzykiem sowy Minerwy” we wszystkich wskazanych powyzej
znaczeniach; mozna go juz w pelni opisa¢, gdyz w swojej pierwotnej formie jest
zamknietym rozdziatem, opis za$ szamanizmu jest zarazem jego epitafium.
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Dla jasno$ci wywodu trzeba tutaj stwierdzi¢, ze zaréwno Eliade, jak i Wier-
cinski ubolewaja nad ,,$miercig szamanizmu”, przy czym pierwszy z nich stara
sie go propagowac jako ,.technike ekstazy”, ktérag mozna uprawia¢ niezaleznie od
kultury pochodzenia i staje sie ,,amerykanskim guru” dla rozwijajacego sie nurtu
neoszamanizmu, za$ Wiercinski twierdzi wrecz, ze od czaséw rewolucji neolitycz-
nej ewolucja ludzkosci skrecita na niewlasciwe tory i jedynie powr6t na $ciezke
wyznaczang przez szamanizm moze nas uchroni¢ od katastrofy.

Renesans religii etnicznych ludéw Syberii po upadku Zwigzku Radzieckiego
sprawia jednak, ze tak rozumiany krzyk sowy Minerwy wydaje sie by¢ przedwcze-
sny, méwiac za$ mniej metaforyczne, wydaje sie, ze konieczne jest przynajmniej
powtérne przeanalizowanie koncepcji uniwersalnego szamanizmu rozumianego
jako prastara, najstarsza religia ludzko$ci. Zadanie to wydaje sie wazne nie tylko
ze wzgledu na to, ze obraz szamanizmu uksztaltowany na dawnej literaturze wciaz
jest obecny w wielu opracowaniach o charakterze ogdélnym, ale takze ze wzgledu
na to, ze te obecne w klasycznej literaturze modele szamanizmu oddziatuja na po-
strzeganie wspotczesnego szamanizmu syberyjskiego, odradzajacego sie po upadku
Zwiazku Radzieckiego i coraz bardziej widocznego takze w sferze publicznej.

Zjawiska badane przez pryzmat kategorii szamanizmu, ale okreslane rowniez
emicznie jako szamanizm, na terenie wspotczesnej Syberii nie tylko trwaja, ale
zdaja sie rozwija¢. Oczywiscie tatwo jest bronic¢ tezy o $mierci szamanizmu, twier-
dzac, ze wspobtczesne przejawy szamanizmu nie majg nic wspélnego z ,,6wczesnym
szamanizmem”, ze nalezg one do ,,neoszamanizmu”, a wiec s lokalnym przejawem
tej samej tendencji, ktérg zauwaza sie w ramach cywilizacji euroamerykanskiej.
Mozna wskazywac na to, Ze pojedyncze przejawy szamanizmu nie sg tym samym,
co dawny szamanizm, mozna tez twierdzi¢, ze dzisiejsi szamani nie s szamanami
autentycznymi, a jedynie odgrywaja swoja role, nie r6znigc sie zbytnio od tych
ludzi, ktorzy ,rekonstruuja” historie i staja sie rycerzami, samurajami czy tez
innymi postaciami z historii. Takie twierdzenia sq jednak do utrzymania jedynie
przy bardzo pobieznym ogladzie sytuacji.

Zadekretowana w radzieckiej ideologii $mier¢ syberyjskiego szamanizmu nie
byta ,,Smiercig naturalng”. Nie mieliSmy tutaj do czynienia ze spontanicznym odej-
Sciem od dawnych praktyk religijnych, w wielu przypadkach nie mieliSmy nawet
do czynienia z dobrowolnym nawrédceniem na inne religie, takie jak prawostawie
czy buddyzm. Smier¢ szamanizmu byla wynikiem przesladowar szamanéw i wy-
znawcOw szamanizmu przez wiadze radzieckie. Juz wczesniej, w epoce przedra-
dzieckiej, nawrdcenia na prawostawie czy tez buddyzm czesto byty wspomagane
presja ekonomiczna, silg, a przynajmniej swoistg socjotechnika (Belyaeva, 2009).

Zwolennikom tezy mowiacej, ze wspotczesnie mozna zaobserwowac jedynie
przejawy neoszamanizmu, warto wskazac na to, ze ludy syberyjskie, gdy tylko to
byto mozliwe, po epoce komunizmu zaczely powraca¢ do swoich dawnych wierzen,
ktére — jak sie z czasem okazywato — nie byly az tak skutecznie wytepione jak to
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przedstawiata komunistyczna propaganda. Czesciej byty one ukryte, kontynuowa-
ne w okrojonej formie, czasami zachowata sie o nich jedynie pamie¢, zazwyczaj
jednak widoczna jest che¢ powrotu do wtasnych, kulturowych korzeni, a powroty
te nie sg traktowane jako zabawa czy tez hobby, ale bardzo serio, nawet tam, gdzie
powrdt do dawnych tradycji wiaze sie z réznorodnymi przeciwno$ciami, i nawet
tam, gdzie tradycja zostala rzeczywiscie zerwana (Glowacka-Grajper, Nowicka
i Pote¢, 2013).

Mozna oczywiscie w tym kontekscie postuzy¢ sie argumentem méwigcym, ze
szamanizm, ktéry obserwujemy wspétczesnie na Syberii, nie jest takim samym
szamanizmem, jaki znamy z klasycznych opracowan, ze jest to zjawisko tak rézne
od tego, jakie spotykamy w ,,modelach szamanizmu”, ze nie mozna tutaj mowic¢
0 szamanizmie. Moim zdaniem, nawet jesli stwierdzilibySmy takie réznice, jesli
wspotczesne przejawy szamanizmu réznig sie znaczaco od tego szamanizmu, kté-
ry znamy od Eliadego, a przede wszystkim od Zrodel, z ktérych korzystat Eliade
(a nawet tych, ktérych nie mogt z braku dostepnosci wykorzysta¢), Swiadczy to
tylko na korzy$¢ tych przejaw6w szamanizmu, ktére nie sq odtwarzane z etnogra-
ficznych zapisek, ale sg zjawiskiem odpowiadajacym wyobrazeniom tworzacych
go spotecznosci.

Na podstawie wlasnych doswiadczen z badan terenowych prowadzonych
wsrod Buriatow (w latach 2000, 2010, 2013, 2014 i 2019') proponuje refleksje nad
uzytecznoscia klasycznych modeli szamanizmu dla badan wspétczesnych religii
etnicznych ludéw tradycyjnie uwazanych za szamanistyczne.

1. Szamanizm Mircei Eliadego

Nikt z pewnoscig nie zrobit tyle dla rozpowszechnienia wiedzy na temat szamani-
zmu, co Mircea Eliade ([1951]1994). Rozpropagowat on w cywilizacji Zachodu nie
tylko termin ,,szamanizm”, ale i upowszechnit pewien typ myslenia o szamanizmie,
ktéry nie tylko zawazylt na tym, jak zjawisko to rozumiemy dzisiaj, ale i zbudowat
wizje, ktéra ochoczo podchwycili inni. Jego postrzeganie szamanizmu prowadzi
wspotczednie do wielu kontrowersji wsrdéd badaczy (Atkinson, 1992; Kehoe,
2000; Hutton, 2007). Sposob myslenia Eliadego i jego koncepcja szamanizmu
jest jednak bardzo rozpowszechniona i wykorzystywana przez wielu powaznych
badaczy. Za przyktad mozna poda¢ prace Andrzeja Szyjewskiego (2005) bedaca

! Wyjazd z 2000 zostat sfinansowany z subsydium profesorskiego FNP prof. Ewy Nowickiej,
za$ wyjazd z 2010 sfinansowany zostat z grantu MNiSW N N116 300038, Buriaci Zachodni —
miedzy politykq odradzania kultur a asymilacjq, ktérego kierownikiem byta dr hab. Matgorzata
Glowacka-Grajper. Wyjazdy z 2013 i 2014 r. odbyly sie w ramach grantu Miedzy Rosjq, Mongoliq
i Chinami. Buriaci wobec wyzwan XXI wieku. Grant finansowany przez NCN (kierownik: prof.
Ewa Nowicka) nr: OPUS 2011/03/B/HS6/01671. Wyjazd z 2019 1. na tereny zamieszkate przez
Buriatéw w Mongolii odby} sie w ramach grantu NCN Miniatura 2 DEC-2018/02/X/HS6/01283.
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wprowadzeniem w problematyke szamanizmu. Wptywy Eliadego sa w niej nad
wyraz widoczne. W tym ujeciu szamanizm jawi sie jako zjawisko obecne w kazdym
czasie i na kazdym zamieszkiwanym przez ludzi kontynencie. Ujecie to mozna by
nazwac globalnym, gdyby nie to, ze Eliade proponuje do$¢ waska definicje szama-
nizmu, ktéry ma sie opiera¢ przede wszystkim na transie i wedrowkach szamana
w zaswiaty. Do koncepcji Eliadego odwotuje sie jednak wcigz wielu badaczy,
w tym badacze terenowi (Jastrzebski, 2014; Wierucka, 2013).

Kluczowym kontekstem koncepcji szamanizmu Eliadego jest jego koncepcja
historii religii, w ramach ktérej zaktada on istnienie ,,dialektyki hierofanii”, ktéra
definiuje jako ,radykalne oddzielenie profanum i sacrum oraz wynikajace stad
rozdarcie rzeczywisto$ci” (Eliade, 1994, s. 4). Historii religii w rozumieniu Elia-
dego nie nalezy jednak myli¢ z historiografia religii, czyli tym, co rozumielibySmy
poprzez zestawienie terminow ,.historia” i ,,religia”. W koncepcji Eliadego historia
religii nie zajmuje sie chronologia faktéw religijnych ani tym bardziej historia
instytucji religijnych. Tym, co go interesuje, jest uchwycenie poprzez konkretne,
historyczne manifestacje tego, co jest wspdlne, uniwersalne w sacrum. Pisze on:

Historie religii uprawia sie wtedy, gdy prébuje sie bada¢ fakty religijne jako takie, to
znaczy w ich specyficznej ptaszczyznie manifestacji: ten specyficzny plan manifestacji
zawsze jest historyczny, konkretny, egzystencjalny, nawet jesli manifestujace sie fakty
religijne nie zawsze ani nie w pelni daja sie sprowadzi¢ do historii. Wszystkie hierofanie,
od najbardziej elementarnych (na przyktad manifestacja sacrum w danym drzewie czy
kamieniu) po najbardziej ztozone (,,wizja” nowej ,,formy boskiej” przez proroka czy
zatozyciela religii) wystepuja w konkrecie historycznym i sq w pewien sposob uwarun-
kowane przez historie. Niemniej w najskromniejszej hierofanii ukazuje sie ,,wieczne
rozpoczynanie od nowa”, wieczny powro6t chwili bezczasowej, pragnienie zniesienia
historii, wymazania przesztosci, ponownego stworzenia Swiata (Eliade, 1994, s. 8).

W tej koncepcji faktu religijnego czas i miejsce nie maja znaczenia, gdyz fakt
religijny, sacrum, hierofania mogga sie manifestowac zawsze i wszedzie i za kazdym
razem beda rownie autentyczne. Eliadego interesuje to, co pierwotne dla faktu re-
ligijnego, ale nie w takim znaczeniu jak ewolucjonistéw, dla ktérych ,,pierwotne”
oznacza historycznie pierwsze, nawet jesli nie zalazkowe, to bedace zalgzkiem ko-
lejnych etapéw. U Eliadego pierwotne jest to, co gatunkowo wiasciwe cztowiekowi.
Widac¢ to wyraznie chociazby w sposobie argumentacji przeciw rozpowszechnionej
kiedys$ hipotezie méwiacej, ze szamanizm zostat na Syberie ,,przyniesiony z po-
tudnia”. Eliade dopuszczajac wpltywy zewnetrzne na szamanizm ,,Attajczykow”,
twierdzi, ze wptywy te nie wytworzyly ,ideologii i rytuatu wniebowstepowania”,
a raczej zmodyfikowaty to, co pierwotne. Pisze on jednak w tym kontekscie nie
o pierwotnych wierzeniach ludéw Syberii, ale podaje wtasng interpretacje:

[szamanizm — W.P.] jest zjawiskiem pierwotnym, to znaczy nalezy ono czlowiekowi
jako takiemu, w jego integralnosci, a nie jako bytowi historycznemu: dowodem sa
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sny, halucynacje i wyobrazenia wstepowania, ktére spotykamy na catym $wiecie, poza
wszelkim ,,uwarunkowaniem” historycznym czy innym (Eliade, 1994, s. 6).

Zjawisko pierwotne u Eliadego jest wiec bliskie Durkheimowskiemu ,,elemen-
tarnemu”, cho¢ zarazem odrzuca on Durkheimowska metodologie. Poszukiwanie
pierwotnego, elementarnego przez poszukiwanie archaicznego, ,historycznego”
jest ptonne i bezzasadne. Pierwotne jest to, co ,,uniwersalne”, wystepujace zawsze
i wszedzie, a odpowiednia metoda badania dla ,,odgadniecia sensu danego zja-
wiska” jest dazenie ,,do zrozumienia zjawiska dopiero po uprzednim nalezytym
porownaniu go z tysigcami podobnych czy odmiennych zjawisk, po osadzeniu
go wsrdd nich: a te tysigce zjawisk dzieli zar6wno przestrzen, jak i czas” (Eliade,
1994, s. 7). Nieco paradoksalnie wiec historia religii u Eliadego jest programowo
ahistoryczna. Program Eliadego nie jest rowniez programem ,,indukcyjnym”; z tru-
dem jedynie mozna powiedziec, ze stara sie on stworzyc ,typ idealny” zjawiska
religijnego, gdyz interesuje go ta wlasnie reszta, ktéra pozostaje po historycznym,
naukowym wyjasnieniu. Pisze, ze wszystkich tych uniwersalnych zjawisk, ktére go
interesuja, ,,nie da sie wytlumaczy¢ wylacznie psychologicznie; zawsze pozostaje
jakis pierwiastek niepodlegajacy wyjasnieniu i owo nie znane mi nieredukowalne
odstania by¢ moze prawdziwa sytuacje cztowieka w Kosmosie, sytuacje, ktora — jak
bedziemy to niestrudzenie powtarza¢ — nie jest wytacznie »historyczna«” (Eliade,
1994, s. 6). Przy takim programie i przy takich zalozeniach rzeczywiscie mozna
swobodniej podchodzi¢ do chronologii i geografii badanych zjawisk, zarazem trak-
tujac ustalenia psychologii, socjologii, etnologii, a nawet historiografii i archeologii
jako ustalenia nauk pomocniczych, ktére maja na celu jedynie dostarczy¢ materiat
do rozwazan i usung¢ niektére problemy techniczne analizy. Problem pojawia sie
dopiero w momencie, gdy probuje sie korzysta¢ z Eliadego, nie podzielajac jego
zatozen. Problem stanowi tez to, Ze czesto nie dostrzegajac specyfiki zar6wno
zalozen, jak i definicji Eliadego, ujmuje sie jego koncepcje jako erudycyjne pod-
sumowanie badan nad szamanizmem. Eliade z pewnoscia poszukuje ,,istoty szama-
nizmu”, ale nie jako zjawiska historycznego (etnograficznego), ale jako zjawiska
religijnego w jego wlasnym rozumieniu, chcialoby sie powiedzie¢ — jako zjawiska
hierofanicznego. Szamanizm z pewnoscia wspaniale nadaje sie do celu Eliadego,
ale jego koncepcja nie zawsze nadaje sie do wykorzystania w badaniu szamanizmu.

Sugestywne opisy szamanizmu ksztalttujg naszq zachodnig wyobraZnie, stajac
sie, czesto mimowolnie, modelem dla zjawisk, jakie spotykamy ,,w terenie”, staja
sie one czasami rowniez modelem dla tych czlonkéw spoleczenstw szamanistycz-
nych, ktorzy przejmujac sie ,,naukowymi” opisami szamanizmu, widza rozbiez-
nosci miedzy opisem a obserwacja i rozbieznosci te interpretujg na niekorzysc
wspolczesnie dzialajacych szaman6w. Podczas badan wielokrotnie spotkaliSmy
sie z tego typu sytuacjami, gdy szukaliSmy kontaktu z miejscowymi szamanami.
Ludzie, ktorych pytaliSmy o to, czy w danej miejscowosci dziala szaman, czesto
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moéwili, Zze wprawdzie jest tutaj ,,kto$ taki jak szaman”, ale zarazem stwierdzali,
iz nie jest to wlasciwie taki prawdziwy szaman, tylko kto$, kto wchodzi w kontakt
z duchami — jest jasnowidzem lub znachorem. Najczesciej w kontakcie z takg
osoba okazywalo sie, Ze ta osoba ,,jest szamanem”, o ile mozna pokusic sie o tego
typu stwierdzenia, to znaczy o zewnetrzne wyznaczanie granicy miedzy tym, kto
szamanem jest, a kto nim nie jest.

Dla Eliadego ,,test na szamana” jest prosty. Jesli dana osoba odbywa ,,lot
szamanski”, jest szamanem, je$li ten motyw sie nie pojawia, jesli dana osoba nie
wchodzi w trans i w tym transie nie odbywa lotu do innego $wiata, to szamanem
nie jest. C6z jednak zrobi¢ z typowymi dla buriackiego szamanizmu sytuacjami,
w ktérych to podczas transu w ciato szamana wchodzi duch przodka i przemawia
jego ustami, ale swoim glosem? Wedhug klasycznych, Eliadowskich kategorii to
nie jest juz szamanizm, ale kult opetania. Racje wydaje sie mie¢ wspétczesny
francuski badacz Bertrand Hell (1999), ktéry uwaza to rozréznienie za btedne,
gdyz ,,wylewa ono dziecko z kapielg”. W ramach tego samego systemu wierzen
raz mozemy mowi¢ o ,prawdziwym szamanizmie”, raz o ,kulcie opetania”.
OczywiScie mozna podsumowac buriacki szamanizm jako niearktyczny, a wiec
z definicji niemodelowy, a wszelkie ,,skazenia” interpretowac jako zewnetrzne
wplywy. Nawet jednak w szamanizmie arktycznym, w ramach tej samej kultury
itow ,klasycznym”, przedrewolucyjnym szamanizmie koegzystowaty rézne sza-
manskie tradycje, co na przyktadzie Czukczéw szczegdtowo analizuje Anna-Leena
Siikala (Siikala i Hoppal, 1998).

Przyjrzyjmy sie jednak nastepujacej sytuacji. Na terenie Mongolii przeprowa-
dzamy w 2014 r. wywiad z szamanka i jej mezem, ktérzy prowadzq malg jadto-
dajnie w niewielkiej miejscowosci. Miejscowi, mongolscy Buriaci, sq potomkami
»uchodzcow” przed wladza radziecka. W Mongolii, jak to pokazuje Manduhai
Buyandelgeriyn (2007), buriacki szamanizm rozwijat sie przynajmniej tak preznie,
jak po rosyjskiej stronie granicy. Pewng réznicq jest tutaj jednak to, ze Buriaci
w Mongolii méwig najczesciej juz jedynie po mongolsku, a nie po buriacku. Sa to
jezyki bardzo podobne, przez mongolistow jezyk buriacki uwazany bywa jedynie za
dialekt mongolskiego, niemniej jednak sami Buriaci méwia o znaczacych r6znicach
miedzy buriackim a mongolskim (chalchaskim). Maz naszej szamanki méwi nam
o tym, ze gdy podczas transu w jego zone wchodzi buriacki przodek, zaczyna ona
moéwic po buriacku i to w jego archaicznej formie, ktérej nie rozumiejq najcze-
Sciej Swiadkowie jej transu, stad tez wynika konieczno$¢ jego obecnosci podczas
,»5eansow” zony w roli thtumacza. Czy mozna jednak znalez¢ lepszy sposob, by
propagowac buriackie tradycje kulturowe? Na terenie Rosji, gdzie problemem jest
brak znajomosci buriackiego, a wiekszos¢ Buriatéw postuguje sie jedynie jezykiem
rosyjskim, szamanizm staje sie silnym bodzcem do nauki wilasnego, etnicznego
jezyka (Pote¢, 2018).
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Inna osoba, matka szamana, réwniez shuzaca swojemu synowi jako asystentka-
-thumaczka z jezyka buriackiego, opowiada o zachciankach duchéw, ktére zadajq
potraw i napitkéw, jakie pamietaja z czasow swego zycia i ktére denerwujq sie,
gdy proponuje sie im wspoétczesnego, fabrycznego papierosa, a nie tyton, jaki
pamietajg z czaséw swojego zycia. Mozna oczywiscie stwierdzié, ze jest to nowa
forma starych trikéw uzywanych przez szamanéw dla uwiarygodnienia swoich
spektakli. Nawet jesli tak jest, nie zmienia to jednak tego, Ze sq to takie same triki
jak opisywane przed wiekami takze w nieprzychylnej szamanom literaturze, a wiec,
paradoksalnie, mozna tutaj mowi¢ o ciggtosci tradycji szamanistyczne;j.

Tego typu sytuacje zdaniem Buriatow pokazujq istote szamanizmu. Jesli po-
tozymy tutaj nacisk na to, ze wejscie w ciato szamana ducha cztowieka zyjacego
przed dziesigtkami czy tez setkami lat jest przejawem hierofanii, to koncepcja
Eliadego okaze sie przydatna w interpretacji faktéw podobnych do tych przywo-
tanych powyzej. Dzieki Eliademu mozna w tych opisach dostrzec ten element
kontaktu z sacrum, ktéry uwazat on za pierwotny i uniwersalny. Jesli jednak
skupimy sie na szczegdle, ktérym jest to, ze to duch przychodzi do ciata szamana,
a nie szaman odbywa wedréwke w zaswiaty, okaze sie, Ze wbrew uzyciu przez
samych zainteresowanych stéw ,,szaman” i ,,szamanizm” nie mamy do czynienia
ze zjawiskiem, ktore mie$citoby sie w definicji szamanizmu zaproponowanej przez
naszego klasyka.

Szamanizm Andrzeja Wiercinskiego

Rozréznienie, czy to szaman w transie odbywa lot w innej rzeczywistosci, czy
w czasie transu wchodzi w niego duch przodka, zmartego szamana czy tez jesz-
cze innej osoby, nie jest centralne w koncepcji szamanizmu opracowanej przez
Andrzeja Wiercinskiego, autora Modelu postaci szamana bedacego czescia jego
szerszej koncepcji dotyczacej miejsca szamanizmu w rozwoju ludzkosci przed-
stawionej w zbiorze Magia i religia (2010). Dla Wiercinskiego najwazniejsze
jest to, ze w stanie transu szaman jest w ,,odmiennym stanie Swiadomosci”, cho¢
i on skupia sie na tej koncepcji szamanizmu, ktora zakltada wedréwki szamana
po innych $wiatach, w tym wedréwki wywotane (wspomagane) r6znego rodzaju
substancjami psychoaktywnymi.

Przywotuje tutaj te koncepcje chociazby ze wzgledu na stowa Andrzeja Szy-
jewskiego, ktory we wstepie do nowego wydania pracy zbierajacej dorobek
Wiercinskiego pisze, ze jest to ksiazka ,,bestsellerowa” (Szyjewski, 2010), a wiec
majgca potencjalnie szerokie oddziatywanie. Zarazem odnoszac sie do osoby sa-
mego autora, Szyjewski przedstawia go jako ,,polskiego fundatora jesli nie samej
dyscypliny, jaka jest antropologia religii, to przynajmniej jej nazwy” (Szyjewski,
2010, s. VII). Dyscyplina ta rozumiana jest przez niego jako ,,zastosowanie an-
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tropologii ogdlnej do religioznawstwa”. Zaraz potem Szyjewski doprecyzowuje,
piszac, ze ,,Antropologia religii traktuje religie jako wtasciwy cztowiekowi na
poziomie gatunkowym system (osobliwo$¢ cztowieka), w ktorym cztowiek jest
produktem biokulturowej adaptacji; bada sposéb podzielania przekonan religijnych
w spoteczenstwach, ich kulturowg i biologiczng podstawe”. Mamy wiec tutaj do
czynienia z szerokim i powaznym projektem, w ktérym szamanizm, jak zobaczy-
my nizej, odgrywa wazna role. Rysami charakterystycznymi ,,antropologii religii”
Wiercinskiego, wedlug Szyjewskiego, sa nacisk na biologiczne uwarunkowania
cztowieka, koncepcja ,,malpoluda”, to znaczy dwoisto$ci natury cztowieka, oraz
nacisk ktadziony na analizy systemowe i miejsce cztowieka w ,,biosferze”. Szyjew-
ski podsumowuje zatozenia teoretyczne, z ktérych wywodzi sie teoria szamanizmu
Wiercinskiego, w nastepujacy sposob:

Podstawq zastosowania podej$cia systemowego w humanistyce jest uznanie cztowieka
za system autonomiczny, a wiec taki, ktéry nie tylko reaguje na zmiany srodowiskowe,
ale potrafi tez przeciwdziata¢ utracie zdolnosci do reagowania. Jego dziatania oparte
sq na sprzezeniu zwrotnym. [...] Najistotniejszym elementem systemu ludzkiego jest
mozg, dziatajacy w funkcji korelatora (organu do przetwarzania i przechowywania
informacji) i homeostatu, koordynujacego przeptyw informacji i energii tak, by dziataty
na rzecz zachowania systemu. W korelatorze zachodza procesy poznawcze i decyzyjne,
ktdrych sprzegniecie pozwala wylaczy¢ automatyzm reakcji narzucany przez srodowisko
i program genetyczny (Szyjewski, 2010, s. XIV-XV).

Bez uprzytomnienia sobie powyzszych zatozen trudno jest zrozumiec i spojrzec¢
bezstronnie na zalozenia Wiercifiskiego dotyczace szamanizmu. Najwazniejszy-
mi zalozeniami ,,podejsScia systemowego” sq: a) wyjasnienie danego dziatania
ludzkiego mozliwe jest poprzez wskazanie czynnikéw srodowiskowych, w jakich
ono nastepuje (a przynajmniej sie uksztalttowato), b) podstawq analizy dziatania
ludzkiego jest analiza dziatania mézgu, ktory to c) mézg moze osiggna¢ pewien
stopien niezaleznosci (autonomii) dziatania od czynnikéw srodowiskowych. Catos¢
wiec rozumowania sprowadza sie tutaj do dziatalnosci mézgu, ktéry moze byc¢
rozumiany badz to jako korelator, gdy reaguje na zmiany $rodowiskowe, badz to
jako homeostat, gdy im nie odpowiada. W kazdym z tych przypadkéw odpowiedz
kryje sie w ludzkim mo6zgu i jego niezwyklym rozwoju.

Kolejnym, bardzo ciekawym, punktem tej koncepcji jest zatozenie méwiace
o dwoistosci natury cztowieka, wyrazajace sie, wedle stéw Wierciniskiego, w tym,
ze:

Osobliwo$¢ natury gatunkowej czlowieka zasadza sie na jego polaryzacji na psycho-
cielesna strone zwierzeca, niejako ewolucyjnie ,,gotowa” i psychomézgowy potencjat
czlowieczenstwa, ktérego ,,rozplyw” (realizacja) modyfikuje strone zwierzeca” (Wier-
cinski, 2010, s. 20).
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W istocie wiec cztowiek jest ,,matpoludem”, ktérego potencjat cztowieczen-
stwa moze sie potencjalnie rozwina¢ w rozwoju osobniczym, a takze w spotecz-
no-kulturowym, nie jest za$ ,,dany” przez nasze dziedzictwo biologiczne. Jak
wyjasnia Szyjewski: ,,Punktem wyj$cia dla rozumienia natury ludzkiej jest po-
wstate w konsekwencji zwiekszenia wielko$ci mézgu charakterystyczne tylko dla
cztowieka zdwojenie Swiadomosci typu refleksyjnego. O ile zwyklg Swiadomos¢,
charakteryzowang jako poczucie zewnetrznego Swiata i wiasnych manipulacji na
jego elementach (bezposrednie zdawanie sobie sprawy z przedmiotéw, zdarzen,
relacji), moga dysponowac zwierzeta, to Swiadomos¢ refleksyjna, wyznaczona
przez Swiadomos¢ wilasnej Swiadomosci (mozliwo$¢ mys$lenia o samym sobie jako
o podmiocie dzialan, wejScia w role obserwatora zdarzen zyciowych) wiasciwa
jest wylacznie cztowiekowi. W Swiadomosci dokonujq sie skojarzenia, refleksja
i wolicjonalna ocena. Dzieki niej cztowiek moze oderwac sie od wykonywanej
przez siebie czynnos$ci, moze wreszcie swoje dziatania poddawac kontroli woli. We
wzglednej wolnosci cztowieka od determinujacego wptywu programow genetycz-
nych i kulturowych widzi Wiercinski istote odrebnosci cztowieka od pozostatych
zwierzat” (Szyjewski, 2010, s. XIX—XX). Przy takich zalozeniach rzeczywiscie
mozna przyjaé, ze ,,czlowieczenstwo nie jest nam dane na state, lecz moze sie re-
alizowac badz nie”. Wiercinski, stajac sie filozofem, zaktada oczywiscie pozytywne
warto$ciowanie ,,cztowieczenstwa”, ,,wolnosci cztowieka”. Normatywny charakter
tej koncepcji staje sie jeszcze wyrazniejszy w Swietle kolejnego zatozenia koncepcji
Wiercinskiego, ktére, na pierwszy rzut oka bedac jedynie logiczng konsekwencja
zalozen wczesniejszych, mowi o tym, ze cztowiek ma dwa $rodowiska, z ktérych
pierwszym jest srodowisko zewnetrzne, a wiec otoczenie cztowieka, drugim za$
jest srodowisko wewnetrzne, czyli wlasny organizm czltowieka i jego zwierzeca
psychika, na ktére to dopiero ma by¢ nadbudowany ,,potencjat cztowieczenstwa”.

Przedostatnim krokiem do koncepcji szamanizmu Wiercifiskiego jest zatozenie
mowigce o dwoch strategiach przetrwania wywodzace sie z zatozenia o dwdch
srodowiskach cztowieka. Wspélnym ich mianownikiem jest przeksztalcenie od-
powiednio zewnetrznego i wewnetrznego Srodowiska cztowieka. Na tym etapie
rozumowania zapominamy o mozliwo$ci przystosowania sie do danego srodowiska,
pozostajq jedynie jego zmiany. Polegaja one badz to na przeksztalcaniu Swiata ze-
wnetrznego za pomocg wypracowanego kulturowo wyposazenia technicznego, badz
to ,,przeksztatcenie swego ciata i psychiki w ten sposéb, ze potencjat moze okiel-
znac¢ biologiczne funkcje organizmu, przeksztatcajac go w narzedzie poznawcze,
ktérym mozna eksplorowac bogaty Swiat wewnetrzny” (Wiercinski, 2010, s. 20),
co jest mozliwe dzieki przejsciu ,,zmieniajacej Swiadomos¢ inicjacji”. ,,Inicjacja”
za$ utozsamiana jest z ,,szamanizmem”. Szyjewski pisze:

Warto zwréci¢ uwage na konieczno$¢ wprowadzenia religijnego IPS w nowe pokolenie

nosicieli kultury, co dokonuje sie z jednej strony automatycznie, poprzez procesy socja-
lizacji, z drugiej — kulminuje sie przez przejscie procedury inicjacji. Inicjacje uwazat
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Wiercinski za potezny instrument umozliwiajacy realizacje potencjatu cztowieczenstwa
poprzez zapewnienie narzedzi eksploracji sSrodowiska wewnetrznego — stanéw trans-
owych. [...] Inaczej méwiac, prawidtowo skonstruowany system religijny powinien
umozliwia¢ swoim wyznawcom przekraczanie zwyklego wymiaru swiadomosci i wkra-
czanie do rzeczywistosci ,,wyzszego” poziomu, co pozwala traktowac ,,zwykla rzeczy-

s 79y

wisto$¢” jako iluzoryczng przykrywke. Jak méwit na wyktadzie, ,,wizje sq naturalng
potrzeba, nawet renifery zjadaja (w tym celu) muchomory” (Wiercinski, 2010, s. X XIII).

Nie majac szczescia uczeszczania na wyklady prof. Wiercinskiego, trudno jest
mi okresli¢, w jakim kontek$cie pojawita sie tam ostatnia cze$¢ cytatu, niemniej
jednak w kontekscie calo$ciowej koncepcji ,,realizacji potencjatu cztowieczenstwa”
uwaga na temat muchomoréw zjadanych przez renifery wydaje sie by¢ dziwna.
Jest ona zrozumiata jako chwyt retoryczny majacy przekona¢ o ,naturalno$ci”
spozywania substancji psychotropowych, ale nie jest zrozumiata w kontekscie
wyjatkowosci cech cztowieka i jego ,,eksploracji Srodowiska wewnetrznego”,
gdyz badz to sugerowataby ona, ze réwniez renifery posiadajq takie Srodowisko
wewnetrzne i dodatkowo sa one w stanie refleksyjnie nim manipulowa¢, co niestety
znositoby argument o wyjatkowosci tej cechy u cztowieka, badz to postugiwanie sie
muchomorami i innymi substancjami psychotropowymi nalezatoby interpretowac
inaczej niz narzedzie ,,eksploracji srodowiska wewnetrznego”.

Nie to jest jednak najwazniejsze w kontekscie syberyjskiego szamanizmu.
Po pierwsze, stymulowanie sie szamana $srodkami psychoaktywnymi nie zawsze
i nie wszedzie ma miejsce, a w niektérych regionach jest wrecz traktowane jako
stabo$¢ szamana (Hoppal, 2009). Po drugie, trzeba by blizej przeanalizowa¢
sposéb dziatania poszczegdlnych srodkéw psychoaktywnych. Te dwa elementy
sq jedynie szczeg6tami wobec problemu, ktéry w koncepcji Wiercinskiego jest
podobny do analizowanego powyzej problemu z definicjg szamanizmu Eliadego.
Ot6z szaman przyjmujacy do swego ciata ducha w czasie transu raczej pozbywa
sie swojej Swiadomosci niz ja rozszerza. Typowa konsekwencja przyjecia ducha
badZz duchéw przez szamana jest to, Ze po ,,wyj$ciu z transu” szaman nic nie pa-
mieta z tego, co sie dziato, gdy przyjmowat ducha, bo to nie on dziatal, lecz duch.
Buriaci podkreslaja, ze nawet jesli podczas transu szaman pit wodke, to po jego
zakonczeniu jest trzezwy, bo to duch spozyt alkohol, a nie szaman. Kolejny wiec
raz pojawia sie trudnos$¢ uzgodnienia tego rodzaju koncepcji szamanizmu z nie-
ktérymi przynajmniej formami szamanizmu.

Wiercinski umiejscawia szamanizm bezposrednio w spotecznosciach towiec-
ko-zbierackich. Poza specyfika formy i umiejscowieniem w szerszym systemie
teoretycznym opinia Wiercinskiego nie ro6zni sie tu od klasycznych opiséw miejsca
,»Toli szamana” jako pierwszego stopnia jeszcze niezréznicowanego zréznicowania
w spoteczenstwach pierwotnych. Dowiadujemy sie tutaj, ze w kazdym spoteczen-
stwie muszg by¢ jednostki, ktére beda nim kierowaty, przy czym prawdopodobnie
beda to jednostki, ktére sq do tego najbardziej predystynowane pod wzgledem cech
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charakterologicznych i posiadajace duzq wiedze. Specyfika stanowiska Wiercin-
skiego sprowadza sie do wskazania zrodet wiedzy, ktéra, wedtug niego, musi by¢
uzyskiwana w transie. Swoja droga nie dowiadujemy sie nic na temat sposobdw,
zaktadanej tutaj, kontroli nad transem u szamandéw. W innym miejscu Wiercinski
postuguje sie (co w badaniach nad szamanizmem stato sie juz metodq standardo-
wa) badaniami nad osobami, ktérym podawano L.SD. Dzigki tego typu badaniom
dowiadujemy sie, jakiego rodzaju wizje wywohuja tego typu $rodki psychoaktywne,
nie dowiadujemy sie jednak nic na temat kontroli tego typu stanéw.

Wiercinski daje jednak kolejne zatozenia dotyczace koniecznos$ci pojawienia
sie szamandw w spotecznosciach ludzkich. Wedlug niego powstanie szamanizmu
mozna taczy¢ z uruchomieniem ,,potencjatu cztowieczenstwa” oraz ze zbieracko-
-towieckim trybem zycia czlowieka. Pozostawiajqc na boku pierwszy argument jako
»Lwewnatrzsystemowy” u Wiercinskiego, skupmy sie na powigzaniu szamanizmu
z gospodarkga towicko-zbierackq. Tutaj mamy dwa argumenty. Pierwszy méwi o ko-
niecznosci specyficznego treningu o charakterze deprawacyjnym, niezbednego dla
sprawnego mysliwego, zwlaszcza w sytuacji zbiorowego polowania, drugi zas taczy
szamanizm ze zbieraniem roslin, ktére ma doprowadzi¢ do znalezienia enteogenow
(substancji psychotropowych). Pierwszy argument moze zasadnie ttumaczy¢ po-
wstawanie rytuatéw inicjacyjnych na bazie treningu towieckiego, cho¢ wydaje sie,
Ze nie jest tutaj warunkiem koniecznym uzycie srodkéw halucynacyjnych, wrecz
mozna by wskaza¢ na to, ze w przypadku ,,treningu towieckiego” bardziej przysto-
sowawcze byloby sie utrzymanie sie Swiadomosci ,,doczesnosci”. Duzo bardziej
przekonujgca jest w tym zakresie teoria francuskiej badaczki Robert Hamayon,
ktora tgczac szamanizm ze spotecznos$ciami typu mysliwskiego, wskazuje na
specyficzny system wierzen, w ktérym szaman jest posrednikiem miedzy Swiatem
ludzi a $wiatem przyrody (Hamayon, 1990). Argument drugi méwi jedynie o tym,
ze zeby moc uzywac srodkéw psychotropowych, trzeba mie¢ do nich dostep. Nic
nie mowi jednak o tym, w jaki sposéb, kto i dlaczego ich uzywa. W tym kontekscie
bardziej przekonujace, cho¢ réwnie hipotetyczne moga by¢ teorie méwiace o tym,
ze techniki jogi powstaty jako skutek braku dostepu do substancji psychoaktywnych
(por. Tokarski, 1984). Moim zdaniem o ile mozna sie zgodzi¢ z zatlozeniem, ze
szaman, podobnie jak kazdy kaptan czy szerzej nawet autorytet, moze mie¢ i cze-
sto ma znaczacy wptyw na ksztaltowanie opinii w swoim spoleczenstwie, o tyle
niekoniecznie trzeba wigzac ten wptyw z uzywaniem srodkéw psychoaktywnych.
Autorytet przekazu szamana még}t polega¢ na tym, ze miat on bezposredni kon-
takt z sacrum, z béstwami i duchami i mégt twierdzic, Ze jest w stanie przekazac
bezposrednio ich wole. Tak rozumiany szaman staje sie (takze u Wiercinskiego)
prototypem proroka i kazdego twércy religii, chociaz zbytnim uproszczeniem jest
opinia, ze kazdy szaman tworzy swojq odrebna religie. Etnograficzne badania
szamanizmu pokazuja, ze ich dzialalnos¢ jest gteboko zakorzeniona w tradycji
kulturowej ich ludu. Nawet gdyby przyjac zalozenie, ze szaman jest rodzajem
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przywdédcy charyzmatycznego, to musi on zawsze byc¢ o tyle tradycyjny, o ile to,
co méwi, musi odpowiada¢ kategoriom poznawczym tych, ktérzy majq go stuchac.
Zupelnie za$ odrebng sprawa jest to, ze szaman uwiarygadnia swoje twierdzenia
przez roznorodne dowody kontaktu z sacrum, ktére zewnetrzny obserwator moze
ocenia¢ jako ,,sztuczki” czy ,triki”. W tak rozumianym emploi szamana trans jest
jedynie jednym z nich. W tym kontekscie pouczajace sa rozwazania Claude’a Lévi-
-Straussa w jego Antropologii strukturalnej (2000). Hipoteza zwigzku szamanizmu
z mysliwstwem spotyka sie jednak z innym jeszcze problemem, jakim jest réznica
miedzy ,,powszechnym” systemem inicjacji, a wiec obejmujacym przynajmniej
wszystkich mysliwych w danej spotecznosci, a ,elitarnym”, ,,ekskluzywnym” sys-
temem inicjacyjnym, ograniczonym jedynie do szaman6w. Problem ten wymaga
wprowadzenia ,,dwdch stadiow” szamanizmu. Jedynie w ,,pierwotnym stadium”
inicjacja bytaby dostepna dla wszystkich (w tym dla kobiet). Wedle tej hipotezy
wiec szamanizm syberyjski nawet w swej klasycznej, przedrewolucyjnej formie
bylby juz zmieniona, ,,zdegenerowang” forma.

Zgodnie z rozumowaniem Wiercinskiego od czaséw spotecznos$ci towiecko-
-zbierackich ewolucja cztowieka skreca w strone srodowiska coraz bardziej ,,anty-
deprywacyjnego”, co powoduje, méwiac w skrocie, odejscie od szamanizmu ,,ega-
litarnego” na rzecz szamanizmu ,,elit szamanskich”, a w dalszych konsekwencjach
poprzez ,deascetyzacje” elit do powstania stanu kaptanskiego. Szaman pozostaje
jedynie jako posta¢ wzorcowa i wyjsciowa dla innych postaci organizatoréw zycia
religijnego — od mitycznego herosa kulturowego, poprzez $wietego kréla i proroka
zalozyciela, a na mesjaszu skonczywszy.

W ten sposob uzyskujemy zatozenie méwigce o tym, Ze szamanizm jest religia
wytworzong w spotecznos$ciach towiecko-zbierackich i z nig strukturalnie ztgczona
poprzez osobe szamana, ktéry w tym spekulatywnym modelu jest jednoosobowym
przedstawicielem systemu religijnego. Wraz z rozwojem cywilizacji i zanikaniem
warunkow ,,deprywacyjnych” oraz wraz z rosngcym zréznicowaniem spotecznym
zanikac¢ bedzie szamanizm. Zanikniecie warunkéw deprywacyjnych (i niewyjasnio-
ne u Wiercinskiego zarzucenie uzywania srodkéw halucynogennych) prowadzi¢
bedzie do zanikania ,,bezposredniego kontaktu z sacrum”, za$ rosnace zr6znico-
wanie spoteczne bedzie odpowiada¢ za réznicowanie sie rél spotecznych, ktére
skupial w sobie szaman.

Z punktu widzenia takiej koncepcji szamanizmu poszukiwanie wspétczesnie
szamanOw powinno by¢ z géry skazane na niepowodzenie nawet bez uwzglednienia
polityki i dziatan Zwiazku Radzieckiego w kierunku wyrugowania szamanizmu.
Jesli taczy¢ bedziemy szamanizm z dang forma spoteczenstwa, z danym systemem
gospodarczym, zmiana w spoteczenstwie moze implikowa¢ zmiany czy tez zanik
szamanizmu. Je$li nie mamy do czynienia z niezr6znicowanymi wewnetrznie
ludami towiecko-zbierackie zyjacymi w niesprzyjajacych, deprywacyjnych wa-
runkach srodowiskowych, uzywanie w stosunku do ich systemu wierzen terminu
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»Szamanizm” musi sie wydawac¢ w koncepcjach takich jak Wierciniskiego niepo-
rozumieniem. Przy takim zalozeniu szamanizm musi po prostu by¢ zjawiskiem
zupetnie innym niz to zjawisko, jakie mozna obserwowa¢ wspotczesnie w postaci
etnicznych religii rdzennych ludéw Syberii czy tez innych obszaréw, a tego nigdy
nie udowodniono i nie prébowano na powaznie udowodni¢, gdyz problem uwazano
zarozwiazany w klasycznych opisach szamanizmu badz nierozwigzywalny z powo-
du braku dostepu do danych. Takie uproszczenia sq jeszcze tatwiejsze wtedy, gdy
nie bedziemy rozdziela¢ warunkéw powstawania danego zjawiska od warunkow
trwania i rozwoju tego zjawiska. Przy zalozeniu za$ braku dostepu do obserwacji
wydawac sie mogto, ze daleko idgce spekulacje sa uprawnione.

W ostatnich dziesiecioleciach sytuacja zmienia sie diametralnie. Po upadku
Zwiazku Radzieckiego badacze z zewnatrz majq nie tylko wiekszy dostep do
terendw, ktére przez dziesieciolecia byty dla nich zamkniete lub przynajmniej
restrykcyjnie strzezone (Balzer, 2011; Humphrey, 2010). W tym samym okresie
dochodzi do renesansu praktyk szamanistycznych na terenie Syberii w r6zno-
rodnych grupach etnicznych, ktére maja tradycje szamanistyczne czy tez byty
w przedrewolucyjnych czasach opisywane jako majace tradycje szamanskie.
Renesans dawnych wierzen nie zawsze odbywa sie pod szyldem szamanizmu.
Niektére grupy i srodowiska programowo odzegnuja sie od tego obcego okresle-
nia, rozwijajac jednoczesnie praktyki religijne, ktére w kolonialnych opisach byty
okreslane jako szamanistyczne.

Oczywiscie réwniez wérod samych badanych przez mnie Buriatéw mozna
dostrzec tendencje do interpretowania swojego etnicznego systemu wierzen
w kategoriach innych niz szamanizm. Przewodniczacy dzialajacego w Utan Ude
centrum szamanistycznego ,,Tengeri” méwi nam w wywiadzie, Ze postuguje sie
on terminem szamanizm tylko z tego powodu, by by¢ zrozumianym przez rosyj-
skojezyczna, czy tez szerzej ,,zachodnia” wiekszos$¢, prawidtowq zas nazwa wy-
znawanej i reprezentowanej przez niego religii jest tengrianizm, czyli starozytna
religia Mongotéw, wyznawana réwniez przez Czyngis-chana. Podobnie przedsta-
wia sytuacje wspotczesny buriacki uczony Nikolaj Abajew (Abaes, 2014), ktéry
w swoich publikacjach przedstawia tengrianizm jako religie ,,cywilizacji stepowe;j”.
Scisle powiazanie ,,szamanizmu” z tradycyjnym trybem zycia Buriatéw widocz-
ne jest rowniez w pracach innych szamanéw, ktérzy nie rezygnujq z uzywania
terminu szamanizm, a zarazem glosza teze, ze szamanizm jest pierwotng religiq
catej ludzkosci (Tomb6oeB, 2010; Xarmaes, 1998). W kontaktach miedzy szama-
nami i zewnetrznymi obserwatorami, badaczami szamanizmu, mozna zauwazy¢
niekiedy napiecie wynikajace z tego, Ze zewnetrzny obserwator przyjezdza z juz
gotowa, choc¢ nie zawsze w petni u§wiadomiong wizja szamanizmu uksztattowang
na podstawie erudycyjnych, klasycznych jego opiséw. W takich sytuacjach szamani
nie tyle musza ttumaczy¢, czym szamanizm jest, bo obserwatorom wydaje sie, ze
Swietnie to wiedzg, ale czym szamanizm nie jest.
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Podsumowanie. NiepewnoS¢ sowy Minerwy

Prébujac podsumowac rozwazania nad uzytecznoscia klasycznych modeli szama-
nizmu dla badan wspotczesnych religii etnicznych ludéw tradycyjnie uwazanych
za szamanistyczne, mozna zauwazyc¢, ze niewatpliwa ich zaletg jest zarysowanie
samego problemu szamanizmu, wskazanie na interesujace zjawisko i potencjalne
korzysci dla naszej wiedzy naukowej z badan nad tym zjawiskiem. Z pewnoscia
wielu badaczy zainteresowato sie zagadnieniami zwigzanymi z szamanizmem wia-
$nie dzieki sugestywnym opisom klasykow. Klasyczne modele szamanizmu sg wiec
uzyteczne jako swobodna rama intelektualnej inspiracji. Ich uzyteczno$¢ zmniejsza
sie skokowo, gdy bedziemy traktowac je jako ,.krzyk sowy Minerwy”, a wiec
podsumowanie wiedzy na temat podejmowanego zagadnienia. W tym rozumieniu
krzyk ten wydaje sie przedwczesny, gdyz szamanizm nie tylko nie jest zjawiskiem
nalezacym do przesztosci, ale nie jest tez zjawiskiem niemozliwym do zbadania.
We wspotczesnych badania z pewnoS$cig konieczne jest krytyczne podejscie do
poszczegdlnych twierdzen i caloSciowych zalozen, ktore przez dziesieciolecia
narosty wokot szamanizmu, konieczne jest rowniez zastosowanie nowych metod
analizy i zbierania danych. Szamanizmem interesujq sie przedstawiciele wielu
dyscyplin naukowych, gdyz wiedza o nim moze by¢ pomocna w rozwigzywaniu
roznorodnych probleméw kluczowych dla tych dyscyplin. Ta wielos¢ podejs¢
czasami nie uwlatwia zadania badaczom, ktérzy musza bra¢ pod uwage specyfike
poszczegdblnych dyscyplin, ale tez roznorodno$¢ pytan badawczych, kluczowych
dla poszczeg6lnych podejsc. Jesli krzyk sowy Minerwy zinterpretowalibySmy
jako wskazanie wazkosci problemu naukowego, okazuje sie, Ze nie jest on przed-
wczesny, a przy okazji nie jest jeszcze wystarczajaco styszalny. Problematyka
szamanizmu jest wcigz otwartym, interdyscyplinarnym polem badawczym, na
ktérym mozliwe sa znaczace i ciekawe odkrycia. Dobrym przykladem moga tutaj
by¢ badania archeologdw, takich jak prof. Andrzej Rozwadowski. Problematyka
szamanizmu od dlugiego juz czasu jest wazna ze wzgledu na sposoby interpretacji
sztuki naskalnej. Prace Rozwadowskiego pokazuja, jak odmienne i tworcze rezul-
taty mozna uzyska¢, podchodzac krytycznie do zastanych koncepcji i realizujac
wiasne badania (Rozwadowski, 2009). Pokazuja réwniez, jak duzo potrafi wnies¢
wspoOtpraca miedzy réznymi dyscyplinami (Grzelczyk i Rozwadowski, 2017).
Badania antropologiczne zawieszaja najczesciej pytania, ktore sa najwazniejsze
dla badan archeologicznych, ale takze czesto korzystaja z modeli szamanizmu
uksztaltowanych przez klasykow. W ostatnich dziesiecioleciach widoczna jest
nie tylko intensyfikacja badan terenowych nad réznego rodzaju przejawami sza-
manizmu, ale takze wzmozona dyskusja nad aparatem pojeciowym i zalozeniami
teoretycznymi, jakie stosuje sie do opisu szamanizmu. Jednym z kamieni milowych
byta praca Atkinson podsumowujaca dotychczasowe sposoby rozumienia szamani-
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zmu (Atkinson, 1992). W p6ézniejszym okresie prac krytycznie, a czasami bardzo
krytycznie (Kehoe, 2000), podchodzacych do klasycznego modelu szamanizmu
i jego europejskiej recepcji pojawito sie wiecej (Boekhoven, 2011). Badacze coraz
czesciej prébuja wypracowac nowe kategorie analizy (Bumochir, 2014) czy tez
zaproponowac wiasne podsumowanie spojrzenia na szamanizm (Hamayon, 2015).
Widoczne jest zadawanie nowych pytan odno$nie do szamanizmu funkcjonujacego
we wspotczesnych spoteczenstwach (Buyandelger, 2013; Pote¢, 2018). Widoczne sa
takze dyskusje dotyczace probleméw uzycia samego terminu szamanizm i wptywy
»zachodniej wyobrazni” na postrzeganie innych kultur (Rydving, 2011; Hutton,
2007; Znamenski, 2007).

Analiza réznorodnych wspétczesnych przejawdw szamanizmu oraz literatury
naukowej dotyczacej szamanizmu pozwala z pewnoscia na stwierdzenie, iz obecnie
daleko jesteSmy od zmierzchu szamanizmu. Mozna za$ méwic o jego renesansie
i renesansie zainteresowania szamanizmem przedstawicieli réznorodnych dyscy-
plin naukowych.
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