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RELIGIOZNAWCZE KONCEPCJE 
WACŁAWA SIEROSZEWSKIEGO (1858-1945) 

NA TLE NAUKI XIX I XX WIEKU 

Życiorys Wacława Sieroszewskiego jest stosunkowo dobrze znany1, więc szczegóło-
we omawianie go tutaj nie wydaje się konieczne. Dla nas istotne w tej chwili są 
jedynie te fragmenty biografii Sieroszewskiego, które miały decydujący wpływ 
na jego koncepcje religioznawcze. Z tego punktu widzenia najbardziej 
brzemiennymi w skutki były wydarzenia mające miejsce w latach 1878-1880. 

W lipcu 1878 r. dwudziestoletni Sieroszewski, pracownik warsztatów kole-
jowych, został aresztowany pod zarzutem działalności w kółkach socjalistycz-
nych. Osadzony w warszawskiej cytadeli spędzał czas na lekturze, nauce języka 
niemieckiego oraz dyskusjach z dzielącym z nim celę Stanisławem Landym. 
Wśród dzieł przestudiowanych wówczas przez Sieroszewskiego znajdowały się 
m.in. prace Herberta Spencera. W lipcu 1879 r. Sieroszewski wziął udział w pro-
teście więźniów, spowodowanym zastrzeleniem przez carskiego żołnierza jed-
nego z aresztantów. 22 lipca, jako jeden z najbardziej aktywnych uczestników 
tego wystąpienia, stanął w trybie doraźnym przed Warszawskim Okręgowym 
Sądem Wojskowym. Za czynny opór przeciw władzy został skazany na osiem 
lat twierdzy i „pozbawienie wszelkich praw stanu". Wyrok ten został jednak 
zmieniony na zesłanie do wschodniej Syberii. 19 maja 1880 roku Wacław Sie-
roszewski dotarł do Wierchojańska, miejscowości uważanej wówczas za biegun 
zimna. W zimie temperatury spadały tam nawet do - 70 stopni Celsjusza, a Słoń-
ce nie wschodziło przez 40 dni w roku. Rozpoczynał się dwunastoletni pobyt 
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Sieroszewskiego w Jakucji. Pobyt, który miał zapewnić mu trwałe miejsce w hi-
storii etnologii i religioznawstwa. 

W 1881 roku wraz z kilkoma więźniami podjął Sieroszewski pierwszą, nieu-
daną próbę ucieczki lądem. Ponieważ fakt ten nie został wykryty przez władze, nie 
pociągnął za sobą żadnych konsekwencji w postaci dodatkowych represji. W rok 
później Sieroszewski zorganizował kolejną ucieczkę, w której wzięło udział pod 
jego przywództwem siedmiu zesłańców. Uciekinierzy poruszali się łodzią w dół 
rzeki Jana, w stronę Oceanu Lodowatego, następnie mieli zamiar płynąć oceanem 
wzdłuż wybrzeża i tym sposobem dotrzeć do Ameryki. Na wybrzeżu zostali jed-
nak schwytani i odstawieni do Wierchojańska. Wszystkim za karę przedłużono 
okres zsyłki o jeden rok, a Sieroszewskiego skazano ponadto na chłostę, czego 
jednak nie wykonano z powodu braku kata. W marcu 1883 r. Sieroszewski został 
zesłany z Wierchojańska do Średnio-Kołymska, a stamtąd do stacji pocztowej An-
dyłach. Po 8 miesiącach przeniesiono go do uroczyska Jąża - 100 km na północ 
od Andyłachu, ponieważ zdecydowano, że, ze względu na kierowniczy udział 
w ucieczce politycznych wygnańców, ma być osiedlony „sto wiorst od rzeki, sto 
wiorst od traktu pocztowego i trzysta wiorst od miasta"2. W 1885 r. na skutek sta-
rań siostry pozwolono mu wrócić na południe, do II Bajgantajskiego ułusu, a na-
stępnie w 1887 r. do Namskiego ułusu, 100 km na północ od miasta. W czerwcu 
1892 r. Sieroszewski uzyskał paszport osiedleńczy. Dwa lata mieszkał w Irkucku, 
następnie przeniósł się do Petersburga. Do kraju wrócił w 1897 r. 

Już od pierwszych dni pobytu na Syberii Sieroszewski robił notatki etnogra-
ficzne. Zapisywał też informacje na temat topografii. Początkowo czynił to w ce-
lach literackich oraz praktycznych - miało mu to ułatwić planowaną ucieczkę. 
Z czasem jednak cele naukowe zaczęły odgrywać coraz istotniejszą rolę. Szyb-
ko nabyta znajomość języka jakuckiego ułatwiała systematyczne badania. 
Głęboka przyjaźń z wieloma Jakutami oraz zawarte zgodnie z miejscowymi 
zwyczajami małżeństwo z Jakutką Ariną Czełba-Kysa umożliwiały zrozumienie 
miejscowej kultury. Niebagatelną rolę w kształtowaniu poglądów Sieroszew-
skiego na temat jakuckiej religii odegrała, niewątpliwie, przyjaźń z szamanem 
Tüspütem. Lepsze wtopienie w miejscową kulturę ułatwiały również rzemieślni-
cze kwalifikacje Sieroszewskiego. Po przybyciu do Wierchojańska zorganizo-
wał on kuźnię, zajmując tym samym bardzo konkretną i ważną w jakuckiej tra-
dycji funkcję, daleko wykraczającą poza swoje czysto praktyczne znaczenie. 
Dzięki temu udało mu się odkryć niezwykle głęboki, pierwotny związek między 
kowalstwem i szamanizmem. Istnienie tego związku w kulturach archaicznych 
świata zostało potwierdzone kilkadziesiąt lat później przez Mirceę Eliadego3. 

Kilkuletni okres pobytu w Irkucku i Petersburgu poświęcił Sieroszewski na 
opracowanie zebranych przez siebie materiałów etnograficznych oraz na inten-
sywne studia nad dotychczasową literaturą przedmiotu. Wtedy też ukazują się 
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po rosyjsku jego pierwsze artykuły naukowe4. W 1896, przy poparciu Wschodnio-
syberyjskiego Oddziału Carskiego Rosyjskiego Towarzystwa Geograficznego udaje 
mu się wydać monumentalny, liczący przeszło 700 stron, pierwszy tom monografii 
0 Jakutach5. W skład tomu weszły, między innymi, wcześniejsze artykuły. Drugie-
go tomu, niestety, wydać się nie udało. Jego 400-stronicowy, nie w pełni zredagowa-
ny rękopis znajduje się w zbiorach Towarzystwa Geograficznego w Petersburgu6. 

Monografia spotkała się z bardzo dużym zainteresowaniem i zyskała po-
chlebne oceny. W uznaniu jej dużej wartości Towarzystwo Geograficzne uhono-
rowało Sieroszewskiego złotym medalem. We wrześniu 1900 r. francuski prze-
kład XX rozdziału pracy dotyczący wierzeń jakuckich został odczytany na 
Kongresie Historii Religii w Paryżu. W 1901 ukazało się 46-stronicowe angiel-
skie streszczenie wybranych fragmentów książki7. Pierwsze polskie skrócone 
wydanie zatytułowane Dwanaście lat w kraju Jakutów ukazało się w 1900 r. Wy-
danie uzupełnione pochodzi z roku 1935, zaś ostatnia, krytyczna edycja dzieła 
ujrzała światło dzienne w 1961 r. 

W 1897 rokit, dzięki wstawiennictwu Towarzystwa Geograficznego, Siero-
szewski uzyskał zezwolenie powrotu do kraju. 

W 1900 r. został ponownie aresztowany. Od przymusowego powrotu na Sy-
berię ratuje go interwencja Towarzystwa Geograficznego. Zostaje wysłany 
przez Towarzystwo do Japonii w celu przeprowadzenia badań nad kulturą i ty-
pem antropologicznym Ajnów. W ekspedycji tej udział wziął również Bronisław 
Piłsudski. Rozpoczęte badania musiano jednak przerwać z powodu wybuchu 
wojny rosyjsko-japońskiej. W drodze powrotnej Sieroszewski zwiedził Koreę 
1 Cejlon. Owocem tej podróży poza dziełami literackimi jest obszerna praca po-
święcona Korei8, której znaczne fragmenty dotyczą historii, kultury i etnografii 
mieszkańców Półwyspu. Czwarty rozdział książki opowiadający o religiach tu 
wyznawanych koncentruje się przede wszystkim na koreańskim szamaniźmie, 
wykazującym wiele podobieństw do doskonale Sieroszewskiemu znanego sza-
manizmu jakuckiego. 

Po powrocie z Dalekiego Wschodu Sieroszewski przestaje zajmować 
się pracą naukową. Jego największym dziełem naukowym pozostaje Dwanaście 
lat w kraju Jakutów - książka, która zapewniła mu trwale miejsce w historii et-
nologii. Znaczną wartość posiada również Korea, pozostając cennym źródłem 
do badań nad złożoną sytuacją panującą na Półwyspie na przełomie XIX i XX 
wieku. O wartości Korei świadczy chociażby poświęcona jej w dość znacznej 
części rozprawa doktorska autorstwa Sung Eun Choia z 2000 r.9 

W 1896 г., znany rosyjski etnograf, R. Charuzin określił monografię 
Sieroszewskiego jako „najpełniejszą i najbardziej naukową pracę z zakresu 
etnografii Jakutów" oraz jako „najwybitniejszą pracę w zakresie etnografii na-
rodów Rosji z wydanych w ostatnich latach"10. Bardzo wysoko ocenili książkę 
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m.in. E. Majewski11 i L. Krzywicki12. Odmienne zdanie na jej temat miał W. Ionow13. 
Zarzuca on Sieroszewskiemu przede wszystkim niekonsekwencje w pisowni 
wyrazów jakuckich oraz błędy w ich tłumaczeniu. Te zarzuty są niewątpliwie 
słuszne. Natomiast ocena całej książki jako kompilacji o niewielkiej wartości 
naukowej jest odosobniona i nieuzasadniona14. Wydaje się, że wynikała ona z ja-
kichś innych pozanaukowych względów15. Z punktu widzenia dzisiejszej nauki 
stwierdzić należy, że praca Sieroszewskiego obejmuje olbrzymi, stosunkowo 
dobrze uporządkowany i zinterpretowany materiał, pozostając nadal jednym 
z głównych źródeł do etnologicznych badań nad Jakutami16. Oczywiście, nie-
które tezy są już zdezaktualizowane. Odczuwalny może być także brak specja-
listycznego etnologicznego wykształcenia Sieroszewskiego oraz jego niefrasob-
liwość w pisowni wyrazów jakuckich. W dalszym jednak ciągu zalety 
przeważają nad wadami. Przez wielu współczesnych uczonych Sieroszewski 
uważany jest za wybitnego badacza Jakucji17. 

Wartość monografii Sieroszewskiego oceniana była dotychczas z punktu wi-
dzenia etnologii i jakutologii18. Nie zajmowano się natomiast, jak dotychczas, 
oceną wartości pracy Sieroszewskiego dla religioznawstwa porównawczego. 
Krótki artykuł S. Kałużyńskiego zatytułowany: Edward Piekarski i Wacław Siero-
szewski jako badacze wierzeń Jakutów19 ogranicza się jedynie do przedstawienia 
sylwetki Sieroszewskiego oraz zarejstrowania faktu, że zajmował się on między 
innymi wierzeniami Jakutów. Obszerniejszy tekst J. Sekulskiego pt. Zagadnie-
nie bóstw jakuckich w badaniach Wacława Sieroszewskiego20 analizuje problem 
wyłącznie z punktu widzenia religioznawstwa szczegółowego. Jednak sam Sie-
roszewski postrzegał swoje badania nad religią Jakutów wyłącznie w kontekście 
religioznawstwa porównawczego21. Jest on także jednym z najczęściej cytowa-
nych autorów na kartach ogromnego, porównawczego studium M. Eliadego na 
temat szamanizmu, rozumianego jako zjawisko religijne o zasięgu ogólnoświa-
towym22. Takie ujęcie szamanizmu jest pod pewnymi względami podobne do 
poglądów Sieroszewskiego. Na uwagę zasługuje również fakt, że koncepcje 
zbliżone do koncepcji Sieroszewskiego pojawiają się w XX-wiecznej nauce 
amerykańskiej na skutek intensywnych badań szamanizmu indiańskiego23. Oce-
na poglądów Sieroszewskiego z punktu widzenia religioznawstwa porównaw-
czego wydaje się więc być zadaniem niezwykle istotnym. 

Zarys swojej ogólnej teorii religioznawczej formułuje Sieroszewski w XX 
rozdziale monografii o Jakutach, zatytułowanym Wierzenia24. Następnie poglądy 
swe potwierdza w Korei na podstawie obserwacji szamanizmu koreańskiego25. 

Teoria ta przedstawia się następująco. 
Najstarszą uchwytną formą religii ludzkości jest szamanizm. Mimo wielu 

prób nie udało się go jednoznacznie zdefiniować. Jest on pierwszym pojęciem 
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przyczynowości w przyrodzie ujętym w system i silącym się objąć w swych 
uogólnieniach Wszechświat. System ten jest owocem doświadczeń i przemyśleń 
wielu pokoleń. Towarzyszy on na całym świecie zawsze i stale ustrojowi rodo-
wemu, wraz z nim się rozwija i wraz z nim zanika. Centralną i podstawową kon-
cepcją szamanizmu jest idea ofiary i odkupienia. Innymi jego charakterystycz-
nymi elementami są: opisy wypraw do odległych krain duchów, przekonanie 
o istnieniu hierarchii duchów, będące najprawdopodobniej odbiciem poglądów 
rodowych, koncepcja trójpodziału świata na Niebo, Ziemię oraz Świat Dolny 
utożsamiany czasami z Krainą Umarłych bądź Piekłem26 oraz wiara w możli-
wość zabicia człowieka przez duchy lub poprzez praktyki czarnej magii. Zwią-
zany z szamanizmem i z ustrojem rodowym jest nakaz zemsty krwawej. Wierzy 
się ponadto, że przyczyna każdego zjawiska tkwi w woli jakiegoś ducha. Każde 
zjawisko może być więc zmienione przez okup, prośbę, groźbę czy też walkę 
z osobą, która je spowodowała. Rola ta spoczywa na szamanach. Uważa się, że 
źródłem siły szamana są duchy przez niego inkorporowane27 bądź duchy inspi-
rujące go mediumicznie z zewnątrz28. Duchy te jednak nigdy nie przejmują kon-
troli nad osobowością i psychiką szamana29. W czasie „ekstazy" szaman wyka-
zuje odporność na zranienia i oparzenia30. Czasami demonstruje też inne 
paranormalne umiejętności31. Szamanem nie można zostać na mocy własnych 
starań. Panuje przekonanie, że szamani są ludźmi wybranymi przez duchy32. 
Szamani odznaczają się zazwyczaj ponadprzeciętną wrażliwością i inteligencją. 
Ich osobowość zbliżona jest do osobowości poetów. Wydaje się też, że występu-
je pierwotny związek między szamanizmem, a twórczością poetycką33. Szaman 
jest doradcą, powiernikiem, wieszczem34, wróżbitą35, szafarzem błogosławień-
stwa, orędownikiem, a przede wszystkim uzdrowicielem. Szamańska koncepcja 
choroby zakłada, że wszystkie choroby są spowodowane przez duchy, dlatego 
leczy się je poprzez egzorcyzmy i złożenie okupu. Szamański rytuał uzdrowie-
nia składa się z dwóch części. W pierwszej dusza szamana odbywa podróż do 
Nieba, aby prosić duchy opiekuńcze o pomoc i informację jaka jest przyczyna 
choroby. Następnie, po powrocie z Nieba, szaman zaopatrzony w wiedzę i wspo-
magany przez duchy pokonuje sprawcę choroby. Rytuał jednak nie zawsze koń-
czy się sukcesem. Uważa się, że szaman pokonany przez duchy umiera. Podczas 
każdego rytuału szaman dobrowolnie zgadza się na ewentualną śmierć, aby ra-
tować życie innych. Jednym z głównych źródeł szamanizmu jest chęć niesienia 
pomocy pokrzywdzonym współplemieńcom nawet za cenę własnego życia. 

Szamanizm jest etapem ważnym i długotrwałym w rozwoju religii. Wiele 
faktów potwierdza jego powszechność. Był on religią ludów ałtajskich (u Siero-
szewskiego: turańskich i mongolskich36) kilkakrotnie najeżdżających Europę. 
Szamańskie pojęcia zostały stwierdzone w medyjskich napisach klinowych 
w Suzie37. Religia ta osiągnęła wysoki stopień rozwoju w starożytnych miastach 
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ujgurskich (u Sieroszewskiego: turańskich38). Wyznawany obecnie w Tybecie 
i Mongolii lamaizm jest głęboko przesiąknięty rodzimym szamanizmem. Sza-
manizm w dalszym ciągu pozostaje główną treścią wierzeń prostego ludu w Ko-
rei. Jego wpływ jest widoczny w koreańskim buddyźmie, konfiicjaniźmie oraz 
w miejscowej sztuce. Istniejące w Korei stowarzyszenia szamanów swymi 
wpływami obejmują nawet dwór cesarski. Szamanizm ma dotychczas miliony 
wyznawców w Afryce, obu Amerykach i w Azji. Azjatycki szamanizm, mimo 
występowania na ogromnym obszarze, charakteryzuje się jednorodnością wie-
rzeń i praktyk. Charakterystyczną cechą szamanizmu jakuckiego i koreańskiego 
jest zdecydowana ilościowa przewaga kobiet, którym przypisuje się posiadanie 
większych mocy. Cecha ta w innym miejscach Azji występuje w stanie 
szczątkowym. Liczne relikty szamanizmu odnajdujemy również w kulturze eu-
ropejskiej. Pierwsza organizacja publicznych, uroczystych obrządków religij-
nych była podjęta przez szamanów, kapłanów rodowych na rodowych uroczy-
stościach. Bogowie olimpijscy wykazują bardzo wyraźny szamański rodowód. 
Pierwotną religią Słowian też był, prawdopodobnie, szamanizm, na co wskazują 
jego liczne pozostałości zachowane w folklorze. Szamańską genezę ma obecna 
w europejskiej kulturze idea odkupienia i ofiary. 

Jakucki szamanizm jest drobnym i więdnącym ułamkiem rodowej religii39, 
jednak w drobnej kropli rosy Wszechświat się czasami odbija40. 

Przedstawiona powyżej teoria jest wyraźnie zakorzeniona w XIX-wiecznych 
ewolucjonistycznych poglądach na genezę religii. 

Do poglądów podzielanych przez wszystkich ewolucjonistów należała teza 
o jedności psychicznej ludzi jako gatunku41. Stąd wyrastało przekonanie o moż-
liwości, czy wręcz konieczności dokonywania tych samych wynalazków w po-
dobnych warunkach. Podobne warunki miałyby również powodować kształto-
wanie się podobnych idei. Zadanie badacza polegało na zrekonstruowaniu 
przebiegu ewolucji w dowolnej dziedzinie kultury poprzez określenie na-
stępstwa form. Przy takich założeniach szczegółowe badania jednej kultury mia-
ły sens wyłącznie jako element badań kultury ludzkości nierozerwalnie związa-
ny z całością. Badacz zobowiązany był także do zbierania materiału, który 
obrazowałby przechodzenie od form prostych do bardziej złożonych. Determi-
nanty ewolucyjnego rozwoju kultury tkwić miały w ludzkiej psychice. Dlatego 
też kolejne stadia tego rozwoju winny być wszędzie takie same. 

W przypadku badań nad genezą religii należało ustalić przede wszystkim 
najbardziej pierwotną jej formę, pierwsze stadium wspólne wszystkim religiom 
globu42. Kolejnym krokiem byłoby określenie metody zestawiania ze sobą sta-
diów paralelnych w rozwoju zjawisk religijnych, niezależnie od ich lokalizacji 
geograficznej. Następne zadanie polegałoby na znalezieniu sposobu określania 
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stopnia rozwoju danego zjawiska religijnego, czyli jego względnego wieku ewo-
lucyjnego. To wszystko ostatecznie umożliwiłoby rozpoznanie stałych i na-
stępujących po sobie w sposób konieczny etapów ewolucji religii. 

Zgodnie z podanymi wyżej założeniami zaczęto budować różne schematy 
ewolucji religii, koncentrując się przede wszystkim na próbie ustalenia jej sta-
dium wyjściowego. Do końca pierwszej dekady XX wieku na najniższym 
szczeblu drabiny ewolucyjnej stawiano zwykle animizm. Tak było w przypadku 
koncepcji K. P. Tielego43 czy E. B. Tylora44. Tylor uważał animizm za zarodek 
i zarazem trwały składnik wszelkich późniejszych stadiów rozwojowych. Np. 
Bóg Biblii ma wyraźnie animistyczne cechy. Trwałym osiągnięciem Tylora jest 
teoria przeżytków (survivals)45, według której szczątki przeżytej kultury są sta-
le obecne w kulturze wyżej rozwiniętej. 

Poglądy Tylora zmodyfikował W. Wundt w wydanym w 1909 r. Mythus und 
Religion'Odmówił on animizmowi miana religii, uznając go za pierwsze sta-
dium przedreligijnych wierzeń. Dopiero hipotetyczny twór będący syntezą ani-
mizmu, mitologii przyrody oraz idei bohatera można, zdaniem Wundta, określić 
jako religię. Religia, jak dalej pisze47, łączyć się musi w sposób konieczny z uś-
wiadomieniem sobie istnienia ponadziemskich idei. Religijny, według niego, 
może być dopiero człowiek zdolny zrozumieć Platona. 

Na uwagę zasługuje fakt, że poglądy Wundta pod pewnymi względami ko-
respondują z tym, co napisał Sieroszewski dwadzieścia trzy lata wcześniej. 
Przedstawiona przez Sieroszewskiego religia Jakutów spełnia definicyjne wy-
magania Wundta. Sieroszewski podkreśla wielokrotnie bardzo mocno „uświa-
domienie sobie ponadziemskich idei" przez Jakutów. Przykładowo można przy-
toczyć końcowy fragment rozdziału XX jego monografii, wieńczący część opi-
sującą obrzędy i wierzenia związane z porodem48: 

Aisyt odchodzi. Ona spełniła swoje zadanie. Duszę otrzymaną z rąk ojca swe-
go Dżesegeja - Pana ze strasznego Boskiego Rodu [...], duszę ludzką oddała na 
świat środkowy. Losy nowo narodzonego zapisali już w księgach Ai Tojona nie-
biescy pisarze i będzie ona żyła w zgodzie ze swym przeznaczeniem. 

Ale dusza jego nie zapomni o świecie gwiaździstym, w którym żyła i wciąż 
będzie dążyć ku niemu i tęsknić [...] 

Tak Jakuci objaśniają dążenie do ideału i wieczną do niego tęsknotę. 

Kolejnym istotnym zadaniem badawczym jest więc zbadanie recepcji pracy 
W. Sieroszewskiego w XX-wiecznej nauce. 

Błędność teorii uznających animizm za pierwszy szczebel ewolucyjnej dra-
biny religii, a zarazem trwały składnik wszystkich jej form udowodnił w 1912 r. 
K. T. Preuss49. Przeprowadzone przez niego badania terenowe w Najarit w Mek-
syku wykazały, że w religii zamieszkujących ten teren plemion indiańskich po-
jęcie duszy jest zupełnie nieobecne i nieznane. 
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Ewolucjonizm był kierunkiem ogólnie przyjmowanym w etnologii do dru-
giej połowy lat osiemdziesiątych XIX wieku. Pierwsza krytyka podejścia ewe-
lucjonistycznego została sformułowana przez F. Ratzla50, a następnie przez 
L. Frobeniusa51. Wyniki prac obu uczonych podważają tezę o paralelnym roz-
woju ludzkości i sugerują że przyczyny podobieństw między kulturami mają 
swe źródła przede wszystkim w historycznych kontaktach między nimi. Postu-
latem badawczym nowej metody jest ustalanie zasięgów poszczególnych cech 
kulturowych. Metoda ta została rozwinięta w I dekadzie XX wieku i później. 
Posługujący się metodą kulturowohistoryczną W. Schimdt SVD udowodnił, 
w szeregu prac pisanych w ciągu pierwszego półwiecza XX wieku, niesłuszność 
klasycznego, ewolucjonistycznego stanowiska w religioznawstwie52. Innymi 
kierunkami zajmującymi krytyczne stanowisko wobec ewolucjonizmu był kierunek 
socjolologiczny zapoczątkowany przez Durkheima53 oraz powstały w pierwszej 
dekadzie XX w. funkcjonalizm reprezentowany przez B. Malinowskiego i A. R. 
Radcliffe'a-Browna54. 

W chwili obecnej wydaje się, że istnienie podobieństw między bardzo odleg-
łymi kulturami najlepiej tłumaczy psychologiczna teoria archetypów sformuło-
wana przez C. G. Junga55, na gruncie religioznawstwa ogólnego rozwijana przez 
M. Eliadego56. K. Kerényi57 posługiwał się teorią archetypów, ograniczając 
swoje analizy wyłącznie do religii starożytnej Grecji. 

W teorii Sieroszewskiego widzimy wyraźny wpływ ewolucjonistycznych 
poglądów Spencera i Morgana, których dzieła intensywnie studiował58. Umiesz-
czenie szamanizmu u podstawy ewolucyjnej drabiny religii różni jednak jego 
koncepcję od tez dwu wyżej wymienionych autorów. Morgan za pierwszą fazę 
religii uważał kult żywiołów59, a Spencer manizm60. 

Pod wieloma względami teoria Sieroszewskiego przypomina koncepcję Tylo-
ra. U Tylora animizm jest zarodkiem i trwałym składnikiem wszelkich później-
szych stadiów rozwojowych. Gdybyśmy słowo „animizm" zastąpili słowem 
„szamanizm", otrzymalibyśmy streszczenie dużej części poglądów Sieroszew-
skiego. Również teza Tylora o istnieniu szczątków przeżytej kultury w kulturze 
wyżej rozwiniętej znajduje swój odpowiednik u Sieroszewskiego. Najważniejsza 
praca Tylora Primitive Culture ukazała się w 1871 r. Możliwe więc, że Siero-
szewski zapoznał się z nią przed nadaniem ostatecznej wersji swej monografii 
o Jakutach. Jeśli było tak w istocie, pytaniem otwartym pozostaje: dlaczego za-
stąpił animizm szamanizmem? Czy szamanizm u Sieroszewskiego oznacza to sa-
mo co animizm u Tylora? Zarówno ogólna teoria szamanizmu Sieroszewskiego 
jak i jego opis religii jakuckiej, traktowanej jako niemal wzorcowy przykład sza-
manizmu, zmuszają do udzielenia przeczącej odpowiedzi na drugie pytanie. 
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Schemat ewolucji religii zaproponowany przez Tylora przedstawia się następująco61 : 
••1. animizm 
2. animatyzm 
3. manizm, fetyszyzm, bałwochwalstwo 
4. polidemonizm 
5. politeizm 
6. dualizm 
7. politeizm hierarchiczny 
8. monolatria, deizm, panteizm 
9. monoteizm 

Szamanizm w rozumieniu Sieroszewskiego zawiera w sobie Tylorowskie 
stadia od 1 do 8 z pominięciem stadium 6. Brzmi to dosyć zaskakująco, ale oka-
zuje się, że formacja określana przez polskiego autora jako bardzo pierwotna za-
wiera w sobie przedostatni szczebel drabiny Tylora, przy czym wszystkie pozo-
stałe, rzekomo wcześniejsze fazy rozwojowe są w niej obecne w pełnym 
rozkwicie, a nie w stanie szczątkowym jako przeżytki (survivals). Należy 
powtórzyć za W. Armonem zadanie napisane o Sieroszewskim62: 

Teoria aż nazbyt często nakłada na oczy źródłowego etnografa okulary, które 
przeszkadzają mu dojrzeć fakty odmiennej natury. Ale i tu artyzm autora odniósł 
zwycięstwo. Pod dobrowolnie nałożonymi okowami intuicja jego wyciągnęła na 
jaw różne szczegóły, rozsadzające teorię. 

Istotnie fakt, że konkretna, żywa religia zawiera w sobie w równym stopniu 
niemal wszystkie tzw. stadia rozwojowe w pełnym rozkwicie rozsadza teorię 
ewolucjonizmu. Wydaje się, że nawet sam Sieroszewski sobie tego nie uświada-
miał. Jego obserwacje bardzo mocno korespondują z poglądami wyrażanymi 
w XX wieku, zwłaszcza w jego drugiej połowie. Badania prowadzone przez 
G. Van deer Leeuva63 i M. Eliadego64 wykazały, że elementy uważane wcześ-
niej za różne stadia ewolucyjne często występują w jednej religii jednocześnie. 
Tak też jest w opisywanej przez Sieroszewskiego religii Jakutów. Mamy w niej 
więc rozbudowaną koncepcję duszy i pogląd o jej luźnym związku z ciałem, 
charakterystyczny dla tylorowskiego animizmu. Występuje w niej przekonanie 
o uduchowieniu całej przyrody cechujące animatyzm. Obserwujemy także kult 
przodków oraz wiarę w czyste duchy mogące wcielać się w opętanych, przeby-
wać w przedmiotach oraz powodować choroby, co ma być, według Tylora, cha-
rakterystyczne dla trzeciego szczebla stworzonego przez niego schematu. Kolejny 
szczebel - polidemonizm, będący kultem duchów żywiołów, drzew i zwierząt, 
zdaniem Tylora, jest efektem rozciągnięcia idei czystych duchów na całą oży-
wioną i nieożywioną przyrodę. Element ten jest również obecny w religii jakuckiej. 
Poza wyżej wymienionymi duchami żywiołów, drzew i zwierząt w religii jakuc-
kiej występuje również rozbudowany panteon bogów opiekujących się różnymi 
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dziedzinami życia, element typowy dla piątego szczebla drabiny Tylora określa-
nego jako politeizm. 

Brakuje w religii jakuckiej szczebla szóstego - dualizmu, czyli podziału 
duchów na istoty jednoznacznie dobre i jednoznacznie złe65. Tu zwrócić należy 
uwagę, że element dualistyczny nie występuje w większości religii świata, wli-
czając w to także klasyczny izraelski jahwizm66. Element ten jest natomiast ty-
powy i charakterystyczny dla religii perskich67. Wpływ koncepcji perskich na 
judaizm tzw. okresu międzytestamentalnego oraz wczesne chrześcijaństwo wy-
daje się niezaprzeczalny68. Dualizm w wersji perskiej dość mocno zakorzenił się 
też w europejskiej kulturze. Umieszczenie dualizmu przez Tylora na szóstym 
szczeblu jego drabiny wynika, jak sądzę, z kulturowych uwarunkowań autora, 
nie znajdując potwierdzenia w materiale faktograficznym, czego dowodzi m. in. 
dokumentacja zebrana przez Sieroszewskiego. 

Siódmy szczebel drabiny Tylora to politeizm hierarchiczny. Ma on pojawiać 
się po dualizmie. W religii jakuckiej dualizm nie występuje, występuje nato-
miast politeizm hierarchiczny z jednym bóstwem na szczycie. Najwyższym 
bóstwem Jakutów jest Art-Tojon-Aga69 zamieszkujący dziewiąte niebo. Art-To-
jon-Aga ma wyraźne cechy Najwyższej Istoty. W tym miejscu w sposób oczy-
wiście nieświadomy dla Sieroszewskiego jego obserwacje są zgodne z teoriami 
sformułowanymi później na podstawie innej faktografii. 

Jednym z pierwszych uczonych, który zwrócił uwagę na istnienie kultu Istoty 
Najwyższej wśród ludów pierwotnych był A. Lang. W wydanej w 1898 r. pracy 
The Making of Religion70 stawia on skrajnie sprzeczną z teoriami ewolucjonistycz-
nymi tezę o monoteistycznym charakterze religii ludów pierwotnych. Opiera się 
na wynikach badań nad wierzeniami Aborygenów z południowo-wschodniej Au-
stralii przeprowadzonych przez A. W. Howitta71. Teoria Langa zostaje następnie 
rozwinięta przez W. Schmidta SVD72 i sprawdzona w czasie zakrojonych na 
wielką skalę badań terenowych prowadzonych na całym świecie w pierwszej po-
łowie XX wieku. Badania te potwierdzają powszechne istnienie wiary w Istotę 
Najwyższą wśród ludów pierwotnych globu73. Powszechność tej wiary skłoniła 
W. Schmidta do ostatecznego sformułowania tezy o pierwotnym monoteizmie. 

Istota Najwyższa jest Bogiem Stwórcą i Prawodawcą Moralnym, cechuje Ją 
Absolutna Dobroć. Nie składa się Jej krwawych ofiar. Za Jej siedzibę uznawane 
jest Najwyższe Niebo74. 

Opisany przez Sieroszewskiego jakucki Art-Tojon-Aga ma wszystkie wyżej 
wymienione charakterystyczne cechy Istoty Najwyższej75. 

Istota Najwyższa, według Schmidta, miała odznaczać się cechami bardzo 
podobnymi do Boga Biblii16. Z czasem okazało się, że teorii pierwotnego mono-
teizmu nie da się utrzymać77 oraz że Istota Najwyższa ludów pierwotnych nie 
przypomina aż tak bardzo Boga Biblii, jak to się wydawało Schmidtowi. Przede 
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wszystkim, w przeciwieństwie do Jahwe, jest Ona nieaktywna. Jest Stwórcą świa-
ta, ale sprawy tego świata mało Ją interesują. Dlatego Jej kult jest szczątkowy. Na-
leży zwracać się do Niej dopiero w sytuacji krytycznej, po wyczerpaniu wszy-
stkich innych możliwych środków rozwiązania kryzysu. Ale nawet wtedy nie ma 
żadnej gwarancji, że dokona Ona bezpośredniej interwencji w bieg wypadków. 
Istota Najwyższa jest więc znacznie bliższa Bogu deistów, niż Bogu Biblii78. 

Taki też jest opisany przez Sieroszewskiego Art-Tojon-Aga79: 
Na czele duchów niebieskich stoi Pan-ojciec - władca świata, Art-Tojon-Aga, 

zamieszkujący dziewiąte niebo. Potężny, ale bierny, świeci jak słońce, które jest 
jego emblematem, błyska i uderza piorunami, które są jego mową, ale sprawy 
ludzkie mało go obchodzą. Daremnie zwracać się do niego z potrzebami codzien-
nego życia. Tylko w niezwykłych wypadkach można go niepokoić, ale i wtedy 
wtrąca się do spraw ludzkich niechętnie. (...] Na cześć jego nie zabijają bydła, 
gdyż nie jest on bogiem zemsty rodowej, lecz bogiem zgody. 

Kult Art-Tojon-Agi jest elementem deistycznym w religii Jakutów, charakte-
rystycznym dla ósmego szczebla drabiny Tylora. Na szczeblu tym, równolegle 
z deizmem, może występować panteizm. W religii Jakutów ten element również 
istnieje i został dostrzeżony przez Sieroszewskiego. W tym miejscu Sieroszew-
ski znacznie wykracza poza koncepcję Tylora, ponieważ odnotowuje on obe-
cność w religii jakuckiej elementu dynamistycznego. Elementy dynamistyczne, 
niezwykle istotne w każdej religii, zostały przez Tylora w ogóle nie zauważone. 

Na elementy te po raz pierwszy zwrócił uwagę R. H Codrington, protestancki 
misjonarz w Melanezji. W opublikowanej w 1891 pracy The Melanesians80 opi-
suje on wiarę Melanezyjczyków w istnienie rozlanej po całym Wszechświecie 
Mocy, nazywanej przez nich mana. Moc ta nie jest rozlana równomiernie. W pe-
wnych obszarach istnieją zagęszczenia mana. Subiektywnym odczuciem obe-
cności zagęszczenia mana jest irracjonalna groza. Grozę tę odczuwają nie tylko 
ludzie, ale i zwierzęta. Mana przejawia się w każdego rodzaju sile i zdolności, 
jaką odznacza się człowiek. Moc ta nie jest związana z żadnym konkretnym 
przedmiotem, ale niemal każdy przedmiot może ją przenosić. Mana jest istotą 
duchów, które mogą ją przekazywać, przenosić na ludzi, zwierzęta i kamienie81. 
Mana przejawia się w każdym skutecznym czynie. Nie ma ona wartości moral-
nej. Za jej pomocą można błogosławić i przeklinać, leczyć i zabijać82. Poprzez 
podpatrzenie prawidłowości rządzących przejawianiem się Mocy, można nau-
czyć się kierować mana pochodzącą od innych istot bądź rzeczy. Odpowiednio 
wyszkolony mag może zaprząc we własną służbę cudze mana. „Podpatrzonymi" 
prawidłowościami działania Mocy są „prawa" związków magicznych poprzez 
styczność i podobieństwo83. 
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W 1892 r. J. H. King w pracy The Supernatural in Origin, Nature and 
Evolution84 podejmuje pierwszą próbę wyczerpującego ugruntowania ewolucjo-
nistycznej teorii głoszącej, że podstawą każdej religii jest wiara w istnienie bez-
osobowej siły nadprzyrodzonej typu mana. Koncepcje duszy i ducha powstać 
miałyby z doświadczeń towarzyszących szamańskiej „ekstazie". W ujęciu Kin-
ga szamanizm byłby więc fazą poprzedzającą animizm. Stanowiłoby to pewną 
analogię z teorią Sieroszewskiego, stawiającą szamanizm na pierwszym szczeb-
lu ewolucyjnej drabiny. 

Teorie ewolucjonistyczne uznające dynamizm, czyli wiarę we wszechobec-
ność boskiej nieosobowej Mocy, za pierwszą fazę religii były rozwijane na-
stępnie głównie przez R.R. Maretta85 i wspomnianego już K. T. Preussa86. Ich 
słuszność zdawało się potwierdzać odkrycie analogonów mana w religiach 
ludów pierwotnych na wszystkich kontynentach87. Niebawem zwrócono uwagę 
na istnienie odpowiedników pojęcia mana w religiach cywilizacji piśmiennych88. 
W cywilizacjach tych pierwotne, empiryczne odczucie Mocy jest często obudo-
wane intelektualną spekulacją, co owocuje rozwiniętymi i spójnymi doktrynami 
filozoficznymi89. Pierwotny magizm przekształca się w tym przypadku często 
w rozwinięty, pozbawiony elementów magicznych mistycyzm. Dziś wiemy, że 
proces ten jest odwracalny90. Często też oba procesy - „magizacji mistyki" 
i „umistycznienia magii" zachodzą w danej kulturze równolegle91. 

W różnych częściach świata, na różnych poziomach kultury, mamy do czy-
nienie z różnymi poglądami na charakter Mocy. Czasem są to raczej moce, a nie 
Moc92. W innych przypadkach Moc pojmowana jest jako jednorodna i jednoli-
ta93. Niejednokrotnie zaś jednym terminem określa się zarówno Moc, jak i oso-
bowego Boga będącego Jej źródłem94. 

Zauważyć w tym miejscu należy, że koncepcja Kinga, w sposób niezauwa-
żalny dla niego samego, zaczyna rozsadzać ewolucjonizm, gdyż formy dyna-
mizmu, uznające jednorodność Mocy, są czymś bardzo bliskim panteizmowi czy 
też pan-en-teizmowi umieszczanemu bardzo wysoko w schemacie Tylora. Kon-
cepcje pan-en-teistyczne są typowe dla filozoficzno-religijnych systemów Indii 
i Chin95, uważanych przez ewolucjonistów za formy znajdujące w jednych z naj-
wyższych stadiów rozwojowych96. 

Pytaniem otwartym pozostaje, czy W. Sieroszewski znał prace Codringtona 
i Kinga, czy też stwierdzenie istnienia wśród Jakutów wiary w bezosobową Moc 
rozlaną w całym Wszechświecie było jego niezależnym odkryciem. 

Niezaprzeczalnym odkryciem Sieroszewskiego, odkryciem, którego sobie 
niestety nie uświadomił, było stwierdzenie faktu, że konkretna żywa religia o archaicz-
nej strukturze zawiera w sobie jednocześnie zarówno animistyczną wiarę w du-
chy, dynamistyczne przekonanie o istnieniu nieosobowej Mocy, jak i paramono-
teistyczną wiarę w Istotę Najwyższą. 
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Prowadzone w XX wieku badania udowodniły, że współwystępowanie 
trzech wzmiankowanych wyżej elementów jest typowe również dla innych reli-
gii archaicznych globu97. Dość szybko zwrócono uwagę na powszechne wy-
stępowanie tego zjawiska także w pozostałych religiach98. Jakiekolwiek sche-
maty dzielące religie na animistyczne i dynamistyczne, tak popularne na 
przełomie XIX i XX wieku, okazały się fikcyjne. Sprawą problematyczną stał 
się również podział na religie monoteistyczne i politeistyczne. W. Schmidt99 za-
liczył religie pierwotne do religii monoteistycznych. E. Hornung100 natomiast 
zaproponował monoteistyczną interpretację religii starożytnych Egipcjan. Reli-
gią monoteistyczną jest hinduizm101 na pierwszy rzut oka wyglądający jak poli-
teizm. Z drugiej strony katolicyzm zawiera, według niektórych, pewne elemen-
ty zrewaloryzowanej dynamistycznej magii i parapoliteizmu102. 

Okazuje się więc, że podstawowe elementy doświadczenia religijnego, jak 
zauważył M. Eliade, są w dużym stopniu stałe103. Elementy te są jedynie nieu-
stannie rewaloryzowane, następują także niekończące się przesunięcia ich sensu 
i znaczenia. Występuje tu także prawo zachowania materiału i degradacji sen-
su104. Mamy do czynienie nie tyle z ewolucją, co ze zmiennością. W zmienności 
tej dają się zauważyć także pewne cykle. Na cykliczność rozwoju religii zwró-
cił uwagę szczególnie loan M. Lewis105. Podział na religie archaiczne i nowo-
czesne106 wydaje się być więc także w dużej mierze umowny. W wielu miej-
scach globu odnotowano naprzemienne następowanie po sobie faz uznawanych 
wcześniej za archaiczne i nowoczesne107. 

Z punktu widzenia dzisiejszej nauki teoria Sieroszewskiego, po stosunkowo 
nieznacznych modyfikacjach, w wielu punktach zachowuje aktualność. 

Podobnie jak w czasach Sieroszewskiego, ścisłe zdefiniowanie szamanizmu 
jest w dalszym ciągu bardzo problematyczne. Szamanizm sensu stricto jest sybe-
ryjskim i środkowo-azjatyckim zjawiskiem religijnym. Sam termin „szaman" po-
chodzi, za pośrednictwem języka rosyjskiego, od tunguskiego słowa śaman108. 
Na rozległych terenach Azji Północnej i Środkowej całe magiczno-religijne109 

życie tradycyjnych, archaicznych społeczeństw skupione jest wokół szamana. 
Szaman jest mistrzem „ekstazy", w czasie której jego dusza, jak się uważa, 
opuszcza ciało, by udać się do Nieba lub zstąpić do Piekieł. Należy tu jednak 
bardzo mocno podkreślić umowność terminu „ekstaza", gdyż szaman nigdy nie 
traci kontaktu z rzeczywistością ani kontroli nad stanem, w którym się znajduje. 
Wyjątkiem jest tu jedynie doświadczenie inicjacyjne, o którym powiem więcej 
w dalszej części. 

Szaman postrzegany jest także jako osoba utrzymująca szczególne stosunki 
z duchami. Relacja ta doprowadza nieraz do inkorporacji, czyli wcielania się 
duchów w niego, „opętywania" go przez nie. Termin „opętanie", podobnie jak 
„ekstaza", nie jest jednak do końca właściwy z tego samego względu. Szaman 
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nigdy nie staje się „narzędziem duchów", zawsze zachowując pełną kontrolą nad 
„opętaniem". Jest on, używając terminologii I. M. Lewisa, master of spirits110, 
może rozkazywać duchom np. w czasie egzorcyzmów i korzystać z ich usług. 
Moc ta pochodzi z nadania i jest skutkiem szczególnej przyjaźni szamana z je-
go duchami opiekuńczymi, a czasami nawet z samą Istotą Najwyższą. Z powyż-
szych powodów lepszym terminem byłoby raczej „nawiedzenie" niż „opętanie". 

Kolejną charakterystyczną cechą doświadczenia szamańskiego jest „magiczny 
lot" umożliwiający wniebowstępowanie. 

Według M. Eliadego podstawową cechą szamańskiej „ekstazy", cechą defi-
niującą, czy dane doświadczenie można uznać za szamańskie, czy też nie, jest 
umiejętność odbywania podróży astralnych do Nieba i do Piekieł. Inkorporacja 
duchów jest uważana przez niego za zjawisko mniej istotne, czy wręcz będące 
efektem nałożenia się na pierwotny szamanizm wpływów późniejszych koncep-
cji religijnych111. Przeciwne stanowisko reprezentował E. Loeb112. Zaproponował 
on rozróżnienie na szamana i „widzącego". Szaman to, według niego, osoba na-
tchniona, dobrowolnie „opętana" (nawiedzona), poprzez którą przemawia duch, 
która egzorcyzmuje i prorokuje. Termin „widzący" byłby natomiast zarezerwo-
wany dla „czarowników" nienatchnionych, nieopętanych, wraz z któiymi prze-
mawia duch opiekuńczy i którzy nie egzorcyzmują i nie prorokują. „Widzący" 
związani są, według Loeba, z bardziej pierwotnymi stadiami religii, podczas gdy 
szamani reprezentują kolejny etap rozwoju. Ta ostatnia teza jest niemal identycz-
na z poglądem Eliadego - inkorporacja duchów wydaje się być koncepcją 
późniejszą od innych form nawiązywania kontaktu z „niewidzialnym". 

Zgodnie z dzisiejszym stanem wiedzy zarówno doświadczenia podróży as-
tralnych, „utraty duszy" bądź jej części jak i inkorporacji oraz obecności duchów 
są najprawdopodobniej wynikiem uaktywnienia się kompleksów autonomicz-
nych głębokich warstw psychiki113. Tym samym wszystkie te doświadczenia 
wydają się być jednakowo „pierwotne" ponieważ uwarunkowane są wspólną 
wszystkim ludziom niezależnie od miejsca i czasu strukturą psychiczną. 

Pogląd Loeba jest podzielany dziś przez I. M. Lewisa. Według niego najistot-
niejszą cechą szamanizmu jest właśnie inkorporacja duchów, a umiejętność pod-
róży astralnych ma znaczenie drugorzędne114. Inkorporacja duchów i podróże 
astralne, jak pisze, mogą występować w kompleksie szamańskim reprezentowa-
nym na danym terenie zarówno łącznie jak i rozłącznie115. Do przyjęcia jest więc 
tu stanowisko pośrednie reprezentowane przez W. Sieroszewskiego. Uważa on 
zarówno umiejętność podróży astralnych, jak i inkorporację duchów, za równie 
ważne, definiujące cechy szamanizmu116. 

„Ekstatyczne" doświadczenia szamanów wywierały i nadal wywierają 
ogromny wpływ na ideologię, mitologię i rytualizm ludów Północnej Azji. Mimo 
to szamanizm, chociaż dominuje w religijnym życiu tradycyjnych społeczeństw 
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Azji Środkowej i Północnej, nie jest ich religią. W obecnej postaci jest to raczej 
forma doświadczenia religijnego, mogącego występować w różnych religiach. 
Ponieważ zjawiska magiczno-rcligijnc bardzo podobne do syberyjskiego szama-
nizmu zaobserwowano w pozostałej części Azji oraz na innych kontynentach 
umownie zwykło się je określać także mianem szamanizmu. Zachodzi tu pewna 
analogia z mistycyzmem, który sam w sobie również nie jest oddzielną religią 
mimo, występowania regularnych podobieństw w doświadczeniach mistyków 
całego globu. Zarówno mistycyzm jak i szamanizm wydają się być uwarunko-
wane wspólną wszystkim ludziom strukturą psychiczną. Według niektórych teo-
rii z kręgu ekologii religii samanizm był jedną z podstawowych strategii adap-
tacji środowiskowych paleolitycznych łowców-zbieraczy117. Umożliwiał 
psychice przebicie się poprzez zablokowane zazwyczaj kanały do poziomu 
struktur archetypowych, skorzystanie z ich zawartości i zbudowanie na tej pod-
stawie systemu interpretacyjnego, który stał się podstawą i wzorem później-
szych systemów religijnych118. Brzmi to bardzo podobnie do tezy Sieroszew-
skiego o szamanizmie jako o „pierwszym pojęciu przyczynowości w przyrodzie 
ujętym w system i silącym się objąć w swych uogólnieniach Wszechświat"119 

stojącym u podstawy późniejszych religii. 

Heiler120 wprowadzając rozgraniczenie między doświadczeniami profetycz-
nymi a mistycznymi proponuje zaliczenie szamanizmu do kategorii doświad-
czeń profetycznych, Doświadczenie profetyczne różni się, według niego, od mi-
stycznego tym, że zawiera konkretny werbalny przekaz. Doświadczenie 
mistyczne takiego przekazu nie zawiera. Jego opisanie słowami osobie, która go 
nie miała, jest w zasadzie niemożliwe, chociaż próby takie były przez mistyków 
wielokrotnie podejmowane. Podział powyższy jest jednak w dużym stopniu 
umowny. Doświadczenie szamańskie zawiera np. typowo mistyczne wrażenie 
wewnętrznego światła121, a M. Deren, która w czasie badań haitańskiego sza-
mańskiego wudu122 doświadczyła inkorporacji ducha - loa Erzili, swoje odczu-
cie tego stanu określiła w sposób charakterystyczny dla doświadczenia mistycz-
nego, jako Białą Ciemność123. Wielu religioznawców nie uznaje podziału 
zaproponowanego przez Heilera124. Niektórzy sugerują, że lepszym byłoby roz-
różnienie uwzględniające zaangażowanie społeczne125. Szaman byłby w tym 
ujęciu osobą zaangażowaną w rozwiązywanie życiowych problemów społecz-
ności, podczas gdy mistyk stałby nieco bardziej na uboczu wspólnoty. Również 
i to rozgraniczenie dalekie jest od doskonałości. 

Istnienie kompleksów szamańskich w danej kulturze nie zawsze oznacza, że 
skupia się wokół nich całe magiczno-religijne życie społeczności. Wręcz prze-
ciwnie, mamy bardzo liczne przykłady, że kompleksy szamańskie mogą pełnić 
marginalną rolę w aktywności religijnej danego ludu, czy wręcz być represjono-
wane przez oficjalną ideologię religijną. Bardzo cenne jest tu rozróżnienie 
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kultów szamańskich na centralne i peryferyjne, dokonane przez I. M. Lewisa 
oraz jego analiza kontekstu socjologicznego obu zjawisk126. Stwierdza on mię-
dzy innymi, że w kultach peryferyjnych funkcję szamana pełnią głownie kobie-
ty, natomiast w centralnych mężczyźni. Stąd też zauważona przez Sieroszew-
skiego ilościowa przewaga kobiet w szamanizmie jakuckim i koreańskim nie 
jest, jak sugeruje, reliktem matriarchatu127, ale objawem peryferyzacji szama-
nizmu represjonowanego w Jakucji przez prawosławie128, a w Korei przez kon-
fucjanizm129. Tego jednak Sieroszewski nie mógł jeszcze wiedzieć, gdyż nikt 
w jego czasach nie zauważał zależności odkrytej przez I. M. Lewisa. 

Podstawowymi funkcjami szamana jest rola uzdrowiciela i wieszcza-profe-
ty. Szaman może też używać swej mocy do szkodzenia np. członkom innych ple-
mion w celu ochrony plemienia własnego przed ich atakami, bądź to fizyczny-
mi, bądź to magicznymi. Szamańska koncepcja choroby zakłada jako jej 
możliwą przyczynę, poza atakiem ducha, ucieczkę duszy chorego, porwanie du-
szy czy też użycie magicznych przedmiotów. Koncepcje związane z duszą i du-
chami wynikają ze światopoglądu animistycznego, natomiast koncepcje mówią-
ce o magicznych przedmiotach są zakorzenione w pojęciach dynamistycznych. 
Obu tych światopoglądów nie da się rozdzielić. 

W wielu społecznościach obok szamana istnieje również funkcja znachora-
lekarza, posługującego się ziołolecznictwem, zabiegami chirurgicznymi i inny-
mi praktykami pierwotnej medycyny. Czasami obie te funkcje mogą być spra-
wowane przez tą samą osobę. Przykładem kultury, w której istniały obok siebie 
funkcje uzdrowiciela-szamana i lekarza jest cywilizacja starożytnej Mezopota-
mii. Mamy tu obok lekarza - asu szamana uzdrowiciela - aśipuii0. Podobną sy-
tuację odnotowujemy w Palestynie w okresie rzymskim. W Ewengeliach i Dzie-
jach Apostolskich mamy liczne przykłady typowo szamańskiego rozumienia 
przyczyn choroby131. 

Powołanie szamańskie, jak się uważa, jest darem duchów bądź Najwyższe-
go Boga. Dar ten w zasadzie nie jest zależny od osobistych starań kandydata. 
Przywiązuje się jednak pewną wagę, różną na różnych terenach, do osobistych 
poszukiwań aspiranta132. Dar ten jest na tyle trudny, że często wywołuje gwał-
towny sprzeciw u wybranych. Pierwsza faza powołania szamańskiego wiąże się 
zwykle z „chorobą inicjacyjną", w czasie której przyszły szaman przeżywa do-
świadczenie własnej śmierci i zmartwychwstania. Widzi i czuje jak jego ciało 
jest rozszarpywane i pożerane przez demoniczne duchy często występujące pod 
postacią zwierząt. Szkielet jest rozkładany na pojedyncze kości, które są zazwyczaj 
bardzo dokładnie liczone. Następnie członki są powtórnie składane i wzmacnia-
ne nowymi elementami Czynności te często są wykonywane przez demonicz-
nych kowali. W tym czasie aspirant jest zwykle przekonany, że przebywa 
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w Piekle. Ostatecznie zmartwychwstaje jako szaman i dokonuje wniebowstą-
pienia133. Od tej chwili może przemieszczać się dowolnie w obrąbie Trzech Sfer 
(Nieba, Ziemi i Piekła). Wielu szamanów w czasie choroby inicjacyjnej dozna-
je także wszystkich cierpień, w których mają później nieść pomoc134. 

Doświadczenia inicjacyjne opisanego wyżej typu różnią się, w zależności od 
lokalnego kontekstu kulturowego, szczegółami oraz intensywnością. Cierpienia 
nie zawsze przybierają skrajną formę „przechodzenia przez śmierć"135. 

Obok inicjacji takiej jak powyższa spotykamy także inicjację seksualną136. 
Aspirant (aspirantka) zostaje wybrany przez ducha, który zmusza go (ją) do odby-
wania ze sobą stosunków seksualnych i do małżeństwa. Człowiek, który zawrze 
małżeństwo z duchem, jest przez niego pouczany i staje się szamanem. Czasami 
spotykamy się z przypadkami, kiedy erotyczna relacja z duchem nie pociąga za 
sobą pouczeń, a tym samym szamańskiej elekcji137. Podobnie jak w przypadku 
inicjacji pierwszego typu, inicjacja seksualna może być rozmaicie rozumiana 
w zależności od kontekstu kulturowego. Czasami relacja seksualna z duchem ro-
zumiana jest bardzo dosłownie, a czasami bardziej symbolicznie, podobnie jak we 
fragmentach Listów św. Pawła™, mówiących o związku Chrystusa i Kościoła. 

Koncepcja inicjacji pierwszego typu została być może wytworzona przez 
kultury łowieckie podczas gdy idea inicjacji seksualnej mogła być w większym 
stopniu związana ze światopoglądem cywilizacji rolniczych. J. Jaritz139 uważa, 
że szamanizm azjatycki zawdzięcza swą żywotność właśnie temu, że był ciągle 
zasilany przez północne tradycje arktycznych myśliwych z jednej strony i połud-
niowe będące wytworem cywilizacji agrarnych. 

Pierwsze, inicjujące doświadczenie nawiedzenia jest przez „wybranego" nie-
kontrolowane. Adept staje się szamanem dopiero wtedy, gdy w pełni umie pa-
nować nad swoim stanem w czasie nawiedzenia. Niektórym się to nigdy nie uda-
je i pozostają wyłącznie „opętanymi", „narzędziami duchów". Różnicę między 
„opętanym" a szamanem doskonale zauważył Sieroszewski140. 

Inicjacje obu typów mogą występować łącznie bądź rozłącznie. Często też 
zdarza się, że jeden typ zawiera niektóre elementy drugiego141. 

Dyskusyjna jest dawność szamanizmu. S. W. Szyrokogorow142 uważa go za 
zjawisko stosunkowo młode, będące efektem wpływów lamaizmu na religie Sy-
berii. Reprezentuje on więc poglądy przeciwne niż Sieroszewski - to nie szama-
nizm oddziaływał na lamaizm, ale lamaizm „reagując" z religiami Syberii dał 
w efekcie szamanizm. Powyższe tezy Szyrokogorowa są dziś już nie do przyjęcia. 

Oczywiście, wpływ lamaizmu oraz innych ideologii religijnych o południo-
wej proweniencji na syberyjski szamanizm jest niezaprzeczalny, z drugiej jed-
nak strony odnajdujemy w lamaiźmie oraz w tybetańskiej religii bon wiele 
archaicznych, szamańskich elementów, ewidentnie starszych niż buddyzm, co 
wykazał między innymi M. Eliade143. Poza tym szamanizm, jak już to zostało 
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wspomniane, nie ogranicza się tylko do Syberii czy Azji, ale odnajdujemy go 
również na terenach, gdzie wpływy lamaizmu, czy szerzej buddyzmu, nigdy nie 
docierały np. w Ameryce Południowej144. W kwestii wpływu szamanizmu na la-
maizm, czy odwrotnie, najrozsądniej chyba będzie zająć stanowisko pośrednie 
między opiniami Sieroszewskiego i Szyrokogorowa - szamanizm i lamaizm na 
terenie środkowej i północno-wschodniej Azji oddziaływały na siebie wzajem-
nie, obustronnie. Takie też jest stanowisko dzisiejszej nauki145. 

Nie można zgodzić się również z opinią Szyrokogorowa o stosunkowo mło-
dym wieku szamanizmu. 

H. Kirchner w artykule z 1952 r.146 wykazał istnienie elementów szamań-
skich w religii paleolitycznych myśliwych. Zinterpretował on malowidło w Szy-
bie Martwego Człowieka w Lascaux jako wyobrażenie szamańskiego „transu", 
a znajdowane na prahistorycznych stanowiskach „buławy" - przedmioty o nie-
zidentyfikowanym przeznaczeniu, uznał za pałeczki do szamańskich bębnów. Wy-
obrażenia bardzo podobne do uwiecznionych w Lascaux wykonywane są współ-
cześnie przez Buszmenów147. Kompleksową analizę malarstwa paleolitu jako 
świadectwa istnienia szamanizmu przeprowadził A. Lommel w pracy wydanej 
w 1970 r.148. W. E. Łariczew149 dowodzi, że w mitologii syberyjskiego szama-
nizmu zawarta jest pamięć o żywych mamutach. 

Dawność szamanizmu potwierdzają również stosunkowo młode w powyższym 
kontekście znaleziska petroglifów z obszarów treściowo związanej z szamanizmem na 
obszarze Syberii i Azji Środkowej Najstarsze z nich pochodzą z IV tysiąclecia p.n.e 15°. 

Badania te potwierdzają opinię Sieroszewskiego o dawności szamanizmu. 
Nie możemy dzisiaj zgodzić się z opinią Sieroszewskiego, że szamanizm jest 

nierozerwalnie związany z ustrojem rodowym i vendettą. Dysponujemy ob-
szerną dokumentacją potwierdzającą istnienie kompleksów szamańskich w wy-
soko rozwiniętych cywilizacjach151. Musimy jednak przyznać, że centralne kul-
ty szamańskie rzeczywiście występują głównie wśród społeczności 
pozostających na szczeblu ustroju rodowego, z którym z kolei związana jest 
praktyka vendetty. 

Trafnym i aktualnym stwierdzeniem Sieroszewskiego jest natomiast teza, że 
koncepcja trójpodziału świata na Niebo, Ziemię i Świat Podziemny (Piekło, 
Kraina Zmarłych) jest bardzo silnie osadzona w szamańskiej ideologii152. 

Cenne jest też spostrzeżenie pierwotnego związku między twórczością poe-
tycką a szamanizmem, potwierdzone przez późniejszych badaczy153. 

Niezwykle interesujące są tezy Sieroszewskiego o szamańskim rodowodzie 
religii greckiej, reliktach szamanizmu zachowanych w słowiańskim folklorze, 
a przede wszystkim o szamańskiej genezie idei odkupienia i ofiary obecnej w eu-
ropejskiej kulturze. 
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Tezy te są w dużym stopniu potwierdzane przez XX-wieczną naukę. Pewne 
ewidentne elementy ideologii i technik szamańskich odkryto w religii greck-
iej154, szczególnie w mitologii ogniskującej się wokół Apollina155 i Orfeusza156 

oraz, w mniejszym stopniu, wokół Hermesa157 i innych postaci. Istnienie podob-
nych reliktów stwierdzono również w kulturze Germanów oraz wielu innych 
ludów indoeuropejskich158. Spodziewać się ich należy więc także w wierzeniach 
dawnych Słowian. Szczegółowe i kompleksowe badania pod tym kątem nie zo-
stały jednak, jak dotychczas, przeprowadzone. 

Godnym uwagi stwierdzeniem Sieroszewskiego jest podkreślenie fundamen-
talnego znaczenie koncepcji odkupienia i ofiary w ideologii szamańskiej. Nieste-
ty, tezy tej nie rozwija, więc trudno jednoznacznie określić, co miał na myśli. 

Po pierwsze należy zastanowić się, jak rozumiał terminy: ofiara i odkupienie. 
Używa on kilkakrotnie słów: „ofiara" i „okup" zamiennie. Stosuje je na okreś-

lenie części praktyk substytucji159 - ofiarowywania duchom czegoś za własne ży-
cie lub zdrowie. Nie odnotowuje natomiast znanej z wielu kultur formy substytu-
cji, będącej próbą oszukania duchów, wmówienia im, że substytut, np. podstawione 
zwierzę, jest faktycznie obiektem ich ataku - np. chorym człowiekiem160. 

Termin „ofiara" odnosi Sieroszewski także do właściwych ofiar kultowych161. 
Używa go wreszcie w znaczeniu zakorzenionym w europejskiej kulturze pod 
wpływem chrześcijaństwa - jako określenia postawy dobrowolnego przyjęcia nie-
zawinionego cierpienia i śmierci dla dobra innych162, postawy, u której korzeni le-
ży doświadczenie sacrum. Ta ostatnia koncepcja ofiary jest oczywiście wynikiem 
rozwinięcia dwóch pierwszych odnotowanych przez Sieroszewskiego idei, które 
się niejako w niej zawierają. Tak zapewne rozumie on ofiarę, gdy pisze163: 

Szaman z powołania, szaman co zgadza się na walkę przez litość dla bliźnich, sza-
man, co wierzy i w promieniach ofiary idzie dobrowolnie ku możebnej zgubie - za-
wsze wywiera wielkie na słuchaczach wrażenie. Kto raz lub dwa widział czary praw-
dziwych szamanów, ten zrozumiał ich podział gminny na: wielkich i kłamliwych. 

Termin: „czary" nie ma tu pejoratywnego znaczenia. Sieroszewski używa go 
nieprecyzyjne, intuicyjnie, nie znajdując stosownego odpowiednika w języku 
polskim na określenie poczynań szamana w czasie obrzędu (odpowiednika ta-
kiego nie ma; używany w literaturze przedmiotu oraz przez Sieroszewskiego w in-
nych miejscach czasownik: „szamanie"164 brzmi nieco niefortunnie). 

Rozumienie przez Sieroszewskiego ofiary w znaczeniu trzecim potwierdza 
także zestawianie tego słowa ze słowem „odkupienie"165: 

Jak w życiu państwowym, co chwila potrącamy o urządzenia wyrosłe na głębo-
kim podłożu rodowym, tak w życiu umysłowym, co chwila mamy do czynienia 
z pojęciami szamańskimi. Pojęcie o ofierze i odkupieniu jest pojęciem szamańskim. 
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Słów tych używa w identycznym kontekście, gdy pisze o szamaniźmie ko-
reańskim166. 

Bardzo znaczące jest także podkreślenie, że z tą samą szamańską ideą ofia-
ry i odkupienia spotykamy się nieustannie w kulturze europejskiej. Wydaje się, 
że Sieroszewski chciał wyrazić w sposób nieco zawoalowany przekonanie o ge-
netycznych związkach szamanizmu i chrześcijaństwa. Jest to tym bardziej praw-
dopodobne, jeżeli weźmiemy pod uwagę jego poglądy ewolucjonistyczne. Dla 
ewolucjonistów teza, że stadium ostatnie musi wynikać w sposób konieczny 
z pierwszego była bezdyskusyjna. Jeżeli więc szamanizm miałby być stadium 
pierwszym, to chrześcijaństwo jako stadium ostatnie musiało by być jego „po-
tomkiem". Twierdzenie takie byłoby jak najbardziej oczywiste w religioznaw-
stwie przełomu XIX i XX wieku. Wypowiedziane wprost mogło jednak zaszo-
kować przeciętnego polskiego czy rosyjskiego czytelnika, czego, być może, 
Sieroszewski chciał uniknąć. Tezy o szamańskiej genezie klasycznej religii grec-
kiej i szamańskich elementach słowiańskiego folkloru wypowiada on natomiast 
najzupełniej otwarcie, być może jako mniej drażliwe. 

Obecnie nie uważa się idei odkupienia i ofiary za podstawową doktrynę zwią-
zaną z szamanizmem. Rola szamana w ściśle pojętych rytuałach ofiarnych (drugie 
znaczenie terminu „ofiara" u Sieroszewskiego) jest bardzo ograniczona167. Z dru-
giej jednak strony dają się zauważyć bardzo wyraźne „mesjańskie" rysy szama-
na w różnych kulturach168 (trzecie znaczenie terminu „ofiara" u Sieroszewskie-
go). Rysy te dostrzega Sieroszewski podkreślając np. stałą gotowość szamana do 
ofiary z własnego życia dla ratowania współplemieńców oraz to, że szaman jest 
tym, który cierpi więcej niż pozostali przedstawiciele jego ludu169. Na osobie 
szamana, jak dalej pisze, skupia się furia demonów, którym przeciwstawia się on 
dla dobra społeczności170. Szaman jest także obrońcą uciśnionych, sprzymie-
rzeńcem pokrzywdzonych171, jego dar jest dla niego brzemieniem172. Te właśnie 
„mesjańskie" rysy szamana ma zapewne na myśli Sieroszewski, pisząc o idei 
ofiary w szamanizmie. 

Tak zinterpretowana teza W. Sieroszewskiego zachowuje wiele ze swojej ak-
tualności. Doświadczenia ekstatyczne decydujące o powołaniu przyszłego sza-
mana, w większości kultów centralnych, zawierają tradycyjny schemat ceremo-
nii inicjacyjnej: cierpienie, śmierć i zmartwychwstanie173. Szaman może pomóc 
innym tylko w tym, czego sam doświadczył. Musi więc zaznać wszystkich cier-
pień, w których ma nieść pomoc174. Fundamentalne znaczenie ma zazwyczaj 
także zstąpienie do Piekieł i wniebowstąpienie175. Szaman, według tradycji wie-
lu ludów, zostaje wysłany przez Boga (Istotę Najwyższą), aby bronić ludzi przed 
demonami, które szkodzą im na różne sposoby m.in. wywołując choroby176. Lu-
dzie są łatwym łupem dla demonów z powodu swojej grzeszności177. Bóg/bogowie 
jednak okazuje ludziom litość, zsyłając szamana. Jako jednostka uprzywilejowana 
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szaman może odbywać podróże do Nieba oraz do $wiata Podziemnego. Według 
mitologii dalekowschodnich pierwotnie podróże do Nieba były możliwe dla 
wszystkich ludzi178. W pewnym momencie jednak łączność między światami 
została przerwana raz na zawsze na skutek jakiejś katastrofy bądź „grzechu", 
dlatego też obecnie podróże takie są dostępne jedynie dla szamanów. 

Obok idei szamana jako wysłannika Boga mamy również koncepcje postrze-
gające szamana jako przeciwnika Boga179. Umownie daje się rozróżnić dwa ty-
py inicjacji szamańskiej - „niebiańską" i „piekielną", współistniejące ze sobą180. 
Idea przerwania łączności między Niebem i Ziemią jest w dużym stopniu podob-
na do biblijnej koncepcji grzechu pierworodnego. Szaman jest tym, który w ma-
łym stopniu przywraca pierwotną jedność. 

Figura szamana („niebiańskiego") swymi niektórymi rysami przypomina fi-
gurę Chrystusa181. Podobieństw Chrystus - szaman odnajdujemy w Ewange-
liach sporo. Przede wszystkim, jak to już zostało wspomniane, mamy w Ewan-
geliach typowo szamańską koncepcję chorób („opętanie" traktuję tu jako 
szczególny rodzaj choroby), które są leczone przez Jezusa w typowo szamański 
sposób - poprzez egzorcyzmy182. Wśród duchów odpowiedzialnych według 
Ewangelii za choroby znajduje się m.in. doskonale znany z mitologii syberyj-
skich duch niemy, głuchy i ślepy, o którym wspomina Sieroszewski183 oraz duch 
wrzucający w ogień i wodę184 . 

Elementy szamańskie odnajdujemy także w innych częściach Nowego Testamentu. 
Doświadczenie Św. Pawła na drodze do Damaszku zostało określone przez I. M. 
Lewisa jako typowo szamańskie185. Trzydniową ślepotę Pawła, jaka wówczas 
nastąpiła, można zinterpretować jako chorobę inicjacyjną. Powołaniem Pawła 
było leczenie z duchowej ślepoty i spełnianie roli duchowego przewodnika. Po-
dobnie jak szaman, odczuwa Paweł najpierw bardzo konkretnie „na własnej 
skórze" ślepotę i konieczność powierzenia się przewodnictwu kogoś, Jcto 
widzi186. Zdrowieje również w tym samym czasie, w jakim czasami zdrowieli 
szamani - po trzech dniach187. Po tym doświadczeniu Paweł ma bardzo mocne 
odczucie obecności w nim Chrystusa188. Zgodnie z dotychczas stosowaną w ni-
niejszym artykule terminologią stan ten należałoby nazwać inkorporacją Ducha. 

Inkorporacja Ducha Świętego189 bądź Chrystusa190 była fundamentalnym 
doświadczeniem chrześcijaństwa pierwszych wieków. Jej objawem były charyz-
matyczne moce mające pod wieloma względami strukturę mocy szamańskich 
- moce: uzdrawiania191, wskrzeszania zmarłych192, egzorcyzmowania złych 
duchów193, prorokowania194, a także glosolalia195, kolejny charakterystyczny fe-
nomen towarzyszący doświadczeniom szamańskim196. Czasami spotykamy tak-
że odporność na oparzenia197, wniebowstępowanie198 i chorobę inicjacyjną199. 
Chrzest w chrześcijaństwie był i jest rytuałem inicjacyjnym, podczas którego 
wierny doświadcza (przynajmniej w założeniu) śmierci i zmartwychwstania200. 
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Analogie między niektórymi elementami chrześcijaństwa, a szamanizmem 
można mnożyć. Z drugiej jednak strony można mnożyć też różnice. Aby te po-
równania miały jakikolwiek sens, a nie były zbiorem mniej czy bardziej przy-
padkowych zbieżności bądź różnic, należy postawić pytanie, czy daje się wyka-
zać istnienie pewnych stałych kompleksów szamańskich w kulturze Wschodu 
biblijnego, które w zrewaloryzowanej formie zachowały się w chrześcijaństwie. 
Tym samym należy zastanowić się nad słusznością tezy Sieroszewskiego o ge-
netycznych związkach szamanizmu i chrześcijaństwa. 

XX-wieczna nauka sugeruje istnienie takich związków. Bardzo intere-
sujących danych na ten temat dostarcza nam archeologia i filologia Wschodu Sta-
rożytnego. Jak już wspominałem, wiemy, że w Mezopotamii obok lekarza asu, 
funkcjonował uzdrowiciel - egzorcysta aśipu. Aśipu doskonale spełnia wszystkie 
wymogi definicji szamana. Zachowane teksty mezopotamskich egzorcyzmów201 

potwierdzają stosowanie szamańskiego uzdrawiania oraz występowanie, obok in-
nych, także szamańskiej koncepcji choroby. J. Jaritz zinterpretował zgodnie z sza-
mańską ideologią niektóre fragmenty eposu o Gilgameszu202 oraz zasygnalizo-
wał możliwość pełnienia typowo szamańskich funkcji przez różne kategorie 
kapłanów sumeiyjskich i asyro-babilońskich203. 

Najbardziej interesujący, z punktu widzenia związków szamanizmu z Biblią, 
zespół źródeł pochodzi z początków II tysiąclecia p.n.e. z miasta Mari nad Eu-
fratem w dzisiejszej Syrii204. Część tekstów klinowych z tego ośrodka dostarcza 
bogatej dokumentacji dotyczącej zjawiska profetyzmu, pod wieloma względami 
podobnego do młodszego o tysiąc lat profetyzmu biblijnego205. 

Cztery tysiące lat temu Mari było zasiedlone przez Amorytów, lud, z które-
go, według dość powszechnie dzisiaj przyjmowanej teorii, wywodził się Abra-
ham oraz pozostali biblijni patriarchowie206. Amorycką proweniencję pa-
triarchów wykazują zarówno ich imiona207 jak i Imię Boże - Jahwe, będące 
prawdopodobnie kauzatywną formą amoryckiego czasownika być20*. Wśród 
imion z Mari spotykamy między innymi zagadkowe - Jahwi - ' l i2 0 9 . Jakkolwiek 
dzisiaj raczej nie interpretuje się znaczenia tego imienia jako: Jahwe jest Bo-
giem, co teoretycznie jest możliwe210, to jednak bezsprzecznie imię to utwierdza 
nas w przekonaniu, że jakieś bóstwo czczone w Mari było określane epitetem 
Jahwe. Epitet ten był wówczas zapewne jedynie formą czasownika pospo-
litego211. W kontekście tego, co powiedziane zostało powyżej, niezwykle inter-
esującym wydaje się fakt, że malowany fresk z pałacu w Mari przypomina opi-
sy ogrodu Eden w Księdze Rodzaju212. 

Wszystkie te dane wydają się wskazywać na dość duże prawdopodobieństwo 
istnienia jakiegoś genetycznego związku między „amoryckim szamanizmem", 
zaświadczonym w tekstach z Mari, a młodszym o tysiąc lat profetyzmem biblijnym. 
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Sam biblijny profetyzm spełnia w dużym stopniu wymogi definicji szamaniz-
mu213, zaproponowanej przez I. M. Lewisa. 

Według niego, jak już wspominałem, szamanizm jest to kontrolowana inkorpo-
racja duchów/Ducha. Profetyzm izraelski będzie więc w tym ujęciu jedną z form 
klasycznego szamanizmu. Wiele ważnych przesłanek sugeruje, również, że kolej-
ne „założycielskie" doświadczenia jahwizmu i pierwotnego chrześcijaństwa mia-
ły w dużym stopniu „szamański" charakter, związany z przeżyciem inkorporacji 
Ducha. Szczegółowe omówienie tego zagadnienia wykracza jednak znacznie po-
za ramy tematyczne niniejszego artykułu. 

Reasumując dotychczasowe rozważania należy podkreślić znaczenie obser-
wacji W. Sieroszewskiego dla religioznawstwa porównawczego. Wyniki jego 
badań w wielu przypadkach obalają wiele XIX-wiecznych „dogmatów" nauko-
wych, czego sam autor wydaje się sobie nie uświadamiać. Burzą one przede 
wszystkim XIX-wieczne ewolucjonistyczne schematy wykazując współistnienie 
w konkretnej żywej religii animistycznej wiary w duchy, paramonoteistycznej 
wiary w Istotę Najwyższą (Boga) i dynamistycznej koncepcji bezoosobowej 
Mocy, elementów uważanych przez ewolucjonistów za różne stadia rozwojowe. 
Na uwagę zasługuje sformułowana w nieco zawoalowany sposób teza Siero-
szewskiego o szamańskich korzeniach chrześcijaństwa. Zreinterpretowana, za-
chowuje ona aktualność i otwiera nowe możliwości w badaniach kultur Wscho-
du Starożytnego. Istotne miejsce we wkładzie tych kultur we wspólne 
dziedzictwo ludzkości zajmuje Biblia. Przyjęcie etnologicznego punktu widze-
nia pozwoli niewątpliwie dotrzeć do jej głębszych i w dużym stopniu zapomnia-
nych warstw, przyczyniając się tym samym do lepszego zrozumienia całości. 
Możliwość zastosowania etnologicznęj (antropologicznej, używając terminolo-
gii stosowanej w krajach anglosaskich) perspektywy w badaniach biblijnych zo-
stała wyraźnie zauważona przez Sieroszewskiego. Możliwość ta została pono-
wnie odkryta w nauce anglosaskiej przeszło osiemdziesiąt lat po ukazaniu się 
pierwszej wersji monografii o Jakutach214. Pełne potwierdzenie znajduje w dzi-
siejszej nauce teza Sieroszewskiego o istnieniu szamańskich elementów w reli-
gii greckiej i europejskim folklorze. 

Nie sposób przecenić znaczenia pracy Sieroszewskiego dla etnologii i jaku-
tologii. Sieroszewski opisuje kulturę i religię jakucką w sposób pozbawiony 
charakterystycznego dla wielu europejskich autorów paternalizmu, co pozwala 
zachowywać mu ostrość widzenia. Z wielu jego twierdzeń wyraźnie przebija 
wielki szacunek do odmienności opisywanej kultury, religii i obrzędowości. 
Podejmuje on próbę ujrzenia jej niejako „od środka", co jest szczególnie wyraźne 
w utworach beletrystycznych poświęconych Jakucji215. W jego podejściu moż-
na wręcz dostrzec pewne zalążki metodologii fenomenologicznej. Obszerność 
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zgromadzonego przez niego materiału nie pozwala ominąć jego dzieła w synte-
tycznych opracowaniach dotyczących ludów Syberii. 

Faktem niezwykle istotnym jest również to, że Sieroszewskiemu udało się 
utrwalić ostatnie stadia życia tradycyjnej kultury jakuckiej. Kultura ta dziś wyda-
je się już w dużym stopniu martwa. Rozwijający się obecnie w Jakucji ruch rewi-
walistyczny216 jest zmuszony korzystać z między innymi z wyników jego badań. 

Wacław Sieroszewski wniósł niewątpliwie trwały wkład do etnologii, jaku-
tologii, religioznawstwa, a nawet, co nie zostało uwzględnione w niniejszym ar-
tykule ze względu na jego ramy tematyczne, psychologii217. Mimo powstania 
wielu prac dotyczących jego osoby, wszystkie wyżej wymienione dokonania 
Sieroszewskiego nie zostały jeszcze dostatecznie mocno wyeksponowane. 
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Ree.: Robert Zaborowski 

Shamans, prophets and Galileans. 
The ideas of Wacłw Sieroszewski (1858-1945) regarding the study 

of religion in the light of 19th- and 20th-century scholarship 
SUMMARY 

The first part of the article presents the life of Wacław Sieroszewski and his ethnological work. 
The second part deals with an analysis if the general theory of religion that Sieroszewski sketched 
out in quite a distinct manner while describing his field research on Yakut and Korean shamanism. 
Sieroszewski's theor of religion is presented against the background of 19th- and 20th-century 
scholarship. Another issue discussed in the present article has to do with the significance of Sie-
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roszewski's field observations. In many cases his observations undermined a number of "dogmas" 
prevalent in 19th-century scholarhip, but even Sieroszewski himself was not always aware ofthat. 
The most important and still valid aspect of sieroszewski's scholarly achievements, however, is 
that he postulated the application of an ethnological perspective in research on highly developed 
cultures and religions, including the European civilization at the turn of the 19th and 20th centu-
ries, as well as Christianity. Similar views began to be expressed by Western scholars only seve-
ral dozen years after the publication of Sieroszewski's major ethnological work, Dwanaście lat w 
kraju Jakutów (Twelve years in the land of the Yakuts), whose first, Russian-language edition ap-
peared in 1896. A major thesis that seems to emerge from Sieroszewski's writings in that there is 
a genetic kink between primitive Christianity and shamanism. This thesis, if applied within the 
strictest definitional framework for the terms used, is still relevant today and may open up new re-
search perspectives. The scholarly research of the 20th century has provided a great deal of evi-
dence to support its correctness. 


