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Michat Pedracki

RELIGIOZNAWCZE KONCEPCJE
WACLAWA SIEROSZEWSKIEGO (1858-1945)
NA TLE NAUKI XIX I XX WIEKU

Zyciorys Waclawa Sieroszewskiego jest stosunkowo dobrze znany', wigc szczego6to-
we omawianie go tutaj nie wydaje si¢ konieczne. Dla nas istotne w tej chwili sa
jedynie te fragmenty biografii Sieroszewskiego, ktére miaty decydujacy wplyw
na jego koncepcje religioznawcze. Z tego punktu widzenia najbardziej
brzemiennymi w skutki byly wydarzenia majace miejsce w latach 1878—1880.
W lipcu 1878 r. dwudziestoletni Sieroszewski, pracownik warsztatow kole-
jowych, zostal aresztowany pod zarzutem dzialalno$ci w koétkach socjalistycz-
nych. Osadzony w warszawskiej cytadeli spgdzat czas na lekturze, nauce jezyka
niemieckiego oraz dyskusjach z dzielacym z nim celg Stanistawem Landym.
Wsréd dziet przestudiowanych wowczas przez Sieroszewskiego znajdowaty sig
m.in. prace Herberta Spencera. W lipcu 1879 r. Sieroszewski wziat udziat w pro-
tecie wigzniéw, spowodowanym zastrzeleniem przez carskiego zolnierza jed-
nego z aresztantéw. 22 lipca, jako jeden z najbardziej aktywnych uczestnikéw
tego wystapienia, stanat w trybie doraznym przed Warszawskim Okrggowym
Sadem Wojskowym. Za czynny opér przeciw wladzy zostal skazany na osiem
lat twierdzy i ,,pozbawienie wszelkich praw stanu”. Wyrok ten zostat jednak
zmieniony na zestanie do wschodniej Syberii. 19 maja 1880 roku Wactaw Sie-
roszewski dotart do Wierchojafiska, miejscowosci uwazanej wowczas za biegun
zimna. W zimie temperatury spadaly tam nawet do — 70 stopni Celsjusza, a Stofi-
ce nie wschodzito przez 40 dni w roku. Rozpoczynat si¢ dwunastoletni pobyt
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Sieroszewskiego w Jakucji. Pobyt, ktéry miat zapewni¢ mu trwate miejsce w hi-
storii etnologii 1 religioznawstwa.

W 1881 roku wraz z kilkoma wigzniami podjat Sieroszewski pierwsza, nieu-
dana probe ucieczki ladem. Poniewaz fakt ten nie zostat wykryty przez wtadze, nie
pociagnat za soba zadnych konsekwencji w postaci dodatkowych represji. W rok
pozniej Sieroszewski zorganizowat kolejna ucieczke, w ktorej wzigto udziat pod
jego przywodztwem siedmiu zestancéw. Uciekinierzy poruszali si¢ todziag w dot
rzeki Jana, w strong Oceanu Lodowatego, nastgpnie mieli zamiar ptyna¢ oceanem
wzdluz wybrzeza i tym sposobem dotrze¢ do Ameryki. Na wybrzezu zostali jed-
nak schwytani i odstawieni do Wierchojanska. Wszystkim za kar¢ przedtuzono
okres zsylki o jeden rok, a Sieroszewskiego skazano ponadto na chlostg, czego
jednak nie wykonano z powodu braku kata. W marcu 1883 r. Sieroszewski zostat
zestany z Wierchojaniska do Srednio-Kolymska, a stamtad do stacji pocztowej An-
dytach. Po 8 miesiacach przeniesiono go do uroczyska Jaza — 100 km na péinoc
od Andytachu, poniewaz zdecydowano, ze, ze wzglgdu na kierowniczy udziat
Ww ucieczce politycznych wygnancow, ma by¢ osiedlony ,,sto wiorst od rzeki, sto
wiorst od traktu pocztowego i trzysta wiorst od miasta™?. W 1885 r. na skutek sta-
ran siostry pozwolono mu wréci¢ na potudnie, do II Bajgantajskiego utusu, a na-
stgpnie w 1887 r. do Namskiego utusu, 100 km na péinoc od miasta. W czerwcu
1892 r. Sieroszewski uzyskat paszport osiedleficzy. Dwa lata mieszkat w Irkucku,
nastgpnie przeniost si¢ do Petersburga. Do kraju wrécit w 1897 r.

Juz od pierwszych dni pobytu na Syberii Sieroszewski robit notatki etnogra-
ficzne. Zapisywat tez informacje na temat topografii. Poczatkowo czynit to w ce-
lach literackich oraz praktycznych — miato mu to utatwi¢ planowana ucieczke.
Z czasem jednak cele naukowe zaczgly odgrywaé coraz istotniejsza rolg. Szyb-
ko nabyta znajomo$¢ jgzyka jakuckiego ulatwiala systematyczne badania.
Glgboka przyjazn z wieloma Jakutami oraz zawarte zgodnie z miejscowymi
zwyczajami malzenstwo z Jakutka Aring Czetba-Kysa umozliwiaty zrozumienie
miejscowej kultury. Niebagatelna rolg w ksztaltowaniu pogladow Sieroszew-
skiego na temat jakuckiej religii odegrata, niewatpliwie, przyjazi z szamanem
Tiispiitem. Lepsze wtopienie w miejscowa kulturg utatwiaty rowniez rzemieslni-
cze kwalifikacje Sieroszewskiego. Po przybyciu do Wierchojanska zorganizo-
wat on kuznig, zajmujac tym samym bardzo konkretna i wazna w jakuckiej tra-
dycji funkcjg, daleko wykraczajaca poza swoje czysto praktyczne znaczenie.
Dzigki temu udato mu si¢ odkry¢ niezwykle glgboki, pierwotny zwiazek migdzy
kowalstwem i szamanizmem. Istnienie tego zwiazku w kulturach archaicznych
$wiata zostalo potwierdzone kilkadziesiat lat p6Zniej przez Mirceg Eliadego’.

Kilkuletni okres pobytu w Irkucku i Petersburgu poswigcit Sieroszewski na
opracowanie zebranych przez siebie materiatéw etnograficznych oraz na inten-
sywne studia nad dotychczasowa literatura przedmiotu. Wtedy tez ukazuja si¢
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po rosyjsku jego pierwsze artykuly naukowe*. W 1896, przy poparciu Wschodnio-
syberyjskiego Oddziatu Carskiego Rosyjskiego Towarzystwa Geograficznego udaje
mu si¢ wyda¢ monumentalny, liczacy przeszto 700 stron, pierwszy tom monografii
o Jakutach®. W sklad tomu weszly, miedzy innymi, wcze$niejsze artykuty. Drugie-
go tomu, niestety, wydac sig nie udato. Jego 400-stronicowy, nie w pelni zredagowa-
ny rekopis znajduje si¢ w zbiorach Towarzystwa Geograficznego w Petersburgu®.

Monografia spotkata si¢ z bardzo duzym zainteresowaniem i zyskala po-
chlebne oceny. W uznaniu jej duzej warto$ci Towarzystwo Geograficzne uhono-
rowalo Sieroszewskiego zlotym medalem. We wrzesniu 1900 r. francuski prze-
ktad XX rozdzialu pracy dotyczacy wierzen jakuckich zostal odczytany na
Kongresie Historii Religii w Paryzu. W 1901 ukazalo si¢ 46-stronicowe angiel-
skie streszczenie wybranych fragmentéw ksiazki’. Pierwsze polskie skrécone
wydanie zatytulowane Dwanascie lat w kraju Jakutow ukazato si¢ w 1900 r. Wy-
danie uzupehione pochodzi z roku 1935, za$ ostatnia, krytyczna edycja dzieta
ujrzala $wiatlo dzienne w 1961 r.

W 1897 roku, dzigki wstawiennictwu Towarzystwa Geograficznego, Siero-
szewski uzyskat zezwolenie powrotu do kraju.

W 1900 r. zostal ponownie aresztowany. Od przymusowego powrotu na Sy-
beri¢ ratuje go interwencja Towarzystwa Geograficznego. Zostaje wystany
przez Towarzystwo do Japonii w celu przeprowadzenia badan nad kulturg i ty-
pem antropologicznym Ajnéw. W ekspedycji tej udzial wzial rowniez Bronistaw
Pitsudski. Rozpoczgte badania musiano jednak przerwa¢ z powodu wybuchu
wojny rosyjsko-japonskiej. W drodze powrotnej Sieroszewski zwiedzil Koreg
i Cejlon. Owocem tej podr6zy poza dzietami literackimi jest obszerna praca po-
$wigcona Korei®, ktorej znaczne fragmenty dotycza historii, kultury i etnografii
mieszkancow Potwyspu. Czwarty rozdziat ksiazki opowiadajacy o religiach tu
wyznawanych koncentruje si¢ przede wszystkim na koreanskim szamanizmie,
wykazujacym wiele podobienstw do doskonale Sieroszewskiemu znanego sza-
manizmu jakuckiego.

Po powrocie z Dalekiego Wschodu Sieroszewski przestaje zajmowaé
si¢ praca naukowa. Jego najwigkszym dzietem naukowym pozostaje Dwanascie
lat w kraju Jakutow — ksiazka, ktéra zapewnita mu trwate miejsce w historii et-
nologii. Znaczna warto$¢ posiada réwniez Korea, pozostajac cennym zroédiem
do badan nad zloZona sytuacja panujaca na Potwyspie na przetomie XIX i XX
wieku. O warto$ci Korei $wiadczy chociazby po$wigcona jej w do$¢ znaczne;j
cze$ci rozprawa doktorska autorstwa Sung Eun Choia z 2000 r.°

W 1896 r., znany rosyjski etnograf, R. Charuzin okreslit monografig
Sieroszewskiego jako ,najpeliejsza i najbardziej naukowa pracg z zakresu
etnografii Jakutéw” oraz jako ,,najwybitniejsza pracg w zakresie etnografii na-
rodéw Rosji z wydanych w ostatnich latach”!%. Bardzo wysoko ocenili ksiazke
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m.in. E. Majewski!! i L. Krzywicki!2. Odmienne zdanie na jej temat miat W. Ionow!?.
Zarzuca on Sieroszewskiemu przede wszystkim niekonsekwencje w pisowni
wyrazoéw jakuckich oraz bledy w ich thumaczeniu. Te zarzuty sa niewatpliwie
shuszne. Natomiast ocena calej ksiazki jako kompilacji o niewielkiej warto$ci
naukowej jest odosobniona i nieuzasadniona'4. Wydaje sig, ze wynikata ona z ja-
kich$ innych pozanaukowych wzgledow!s. Z punktu widzenia dzisiejszej nauki
stwierdzi¢ nalezy, ze praca Sieroszewskiego obejmuje olbrzymi, stosunkowo
dobrze uporzadkowany i zinterpretowany material, pozostajac nadal jednym
z gltéwnych zrédet do etnologicznych badan nad Jakutami'é. Oczywiscie, nie-
ktore tezy sa juz zdezaktualizowane. Odczuwalny moze by¢ takze brak specja-
listycznego etnologicznego wyksztalcenia Sieroszewskiego oraz jego niefrasob-
liwos¢ w pisowni wyrazéw jakuckich. W dalszym jednak ciagu zalety
przewazaja nad wadami. Przez wielu wspoélczesnych uczonych Sieroszewski
uwazany jest za wybitnego badacza Jakucji'”.

Warto§¢ monografii Sieroszewskiego oceniana byta dotychczas z punktu wi-
dzenia etnologii i jakutologii'®. Nie zajmowano si¢ natomiast, jak dotychczas,
ocena warto$ci pracy Sieroszewskiego dla religioznawstwa poréwnawczego.
Kroétki artykut S. Katuzynskiego zatytutowany: Edward Piekarski i Wactaw Siero-
szewski jako badacze wierzen Jakutéw'® ogranicza si¢ jedynie do przedstawienia
sylwetki Sieroszewskiego oraz zarejstrowania faktu, ze zajmowat si¢ on migdzy
innymi wierzeniami Jakutow. Obszemiejszy tekst J. Sekulskiego pt. Zagadnie-
nie bostw jakuckich w badaniach Wactawa Sieroszewskiego® analizuje problem
wytacznie z punktu widzenia religioznawstwa szczegélowego. Jednak sam Sie-
roszewski postrzegal swoje badania nad religia Jakutow wylacznie w kontekscie
religioznawstwa poréwnawczego?!. Jest on takze jednym z najczeéciej cytowa-
nych autoréw na kartach ogromnego, poréwnawczego studium M. Eliadego na
temat szamanizmu, rozumianego jako zjawisko religijne o zasiggu ogolnoswia-
towym?2. Takie ujecie szamanizmu jest pod pewnymi wzgledami podobne do
pogladéw Sieroszewskiego. Na uwagg zashuguje rowniez fakt, ze koncepcje
zblizone do koncepcji Sieroszewskiego pojawiaja sig w XX-wiecznej nauce
amerykanskiej na skutek intensywnych badaf szamanizmu indiafiskiego?*. Oce-
na pogladow Sieroszewskiego z punktu widzenia religioznawstwa poréwnaw-
czego wydaje si¢ wigc by¢ zadaniem niezwykle istotnym.

Zarys swojej ogoélnej teorii religioznawczej formuluje Sieroszewski w XX
rozdziale monografii o Jakutach, zatytutowanym Wierzenia®*. Nastepnie poglady
swe potwierdza w Korei na podstawie obserwacji szamanizmu koreanskiego®.

Teoria ta przedstawia sig nastgpujaco.

Najstarsza uchwytng forma religii ludzkosci jest szamanizm. Mimo wielu
préb nie udato si¢ go jednoznacznie zdefiniowaé. Jest on pierwszym pojgciem
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przyczynowos$ci w przyrodzie ujetym w system i silacym si¢ obja¢ w swych
uogolnieniach Wszech§wiat. System ten jest owocem do§wiadczen i przemyslen
wielu pokolen. Towarzyszy on na catym $wiecie zawsze i stale ustrojowi rodo-
wemu, wraz z nim si¢ rozwija i wraz z nim zanika. Centralna i podstawowa kon-
cepcja szamanizmu jest idea ofiary i odkupienia. Innymi jego charakterystycz-
nymi elementami s3: opisy wypraw do odlegtych krain duchéw, przekonanie
o istnieniu hierarchii duchéw, bgdace najprawdopodobniej odbiciem pogladow
rodowych, koncepcja trojpodziatu §wiata na Niebo, Ziemig oraz Swiat Dolny
utozsamiany czasami z Kraing Umartych badz Piektem?® oraz wiara w mozli-
wos¢ zabicia cztowieka przez duchy lub poprzez praktyki czarnej magii. Zwia-
zany z szamanizmem i z ustrojem rodowym jest nakaz zemsty krwawej. Wierzy
si¢ ponadto, Ze przyczyna kazdego zjawiska tkwi w woli jakiego$ ducha. Kazde
zjawisko moze by¢ wigc zmienione przez okup, prosbg, grozbe czy tez walke
z osoba, ktora je spowodowata. Rola ta spoczywa na szamanach. Uwaza sig, ze
zrodiem sily szamana sa duchy przez niego inkorporowane?’ badz duchy inspi-
rujace go mediumicznie z zewnatrz?®. Duchy te jednak nigdy nie przejmuja kon-
troli nad osobowoscia i psychika szamana?®. W czasie ,,ekstazy” szaman wyka-
zuje odporno§¢ na zranienia i oparzenia®’. Czasami demonstruje tez inne
paranormalne umiejgtnosci’!. Szamanem nie mozna zostaé na mocy wtasnych
staraf. Panuje przekonanie, ze szamani sa ludzmi wybranymi przez duchy?2.
Szamani odznaczajq si¢ zazwyczaj ponadprzecigtng wrazliwo$cia i inteligencja.
Ich osobowos¢ zblizona jest do osobowosci poetow. Wydaje sig tez, ze wystepu-
je pierwotny zwiazek migdzy szamanizmem, a tworczo$cia poetycka’>. Szaman
jest doradca, powiernikiem, wieszczem®*, wrozbita®S, szafarzem blogostawien-
stwa, orgdownikiem, a przede wszystkim uzdrowicielem. Szamanska koncepcja
choroby zaklada, Ze wszystkie choroby sa spowodowane przez duchy, dlatego
leczy sig je poprzez egzorcyzmy i ztozenie okupu. Szamanski rytuat uzdrowie-
nia skfada si¢ z dwoch czg§ci. W pierwszej dusza szamana odbywa podréz do
Nieba, aby prosi¢ duchy opiekunicze o pomoc i informacj¢ jaka jest przyczyna
choroby. Nastgpnie, po powrocie z Nieba, szaman zaopatrzony w wiedzg i wspo-
magany przez duchy pokonuje sprawcg choroby. Rytuat jednak nie zawsze kon-
czy sig sukcesem. Uwaza sig, Ze szaman pokonany przez duchy umiera. Podczas
kazdego rytuatu szaman dobrowolnie zgadza si¢ na ewentualna $§mieré, aby ra-
towa¢ zycie innych. Jednym z gléwnych Zrédet szamanizmu jest che¢ niesienia
pomocy pokrzywdzonym wspéiplemiencom nawet za ceng wlasnego zycia.
Szamanizm jest etapem waznym i dlugotrwatym w rozwoju religii. Wiele
faktéw potwierdza jego powszechno$¢. Byt on religia ludow attajskich (u Siero-
szewskiego: turafiskich i mongolskich?) kilkakrotnie najezdzajacych Europe.
Szamanskie pojgcia zostaty stwierdzone w medyjskich napisach klinowych
w Suzie®’. Religia ta osiagneta wysoki stopien rozwoju w starozytnych miastach
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ujgurskich (u Sieroszewskiego: turafiskich?®). Wyznawany obecnie w Tybecie
i Mongolii lamaizm jest gigboko przesiaknigty rodzimym szamanizmem. Sza-
manizm w dalszym ciagu pozostaje gldwna trescia wierzen prostego ludu w Ko-
rei. Jego wplyw jest widoczny w koreaniskim buddyZmie, konfucjanizmie oraz
w miejscowej sztuce. Istniejace w Korei stowarzyszenia szamanéw swymi
wplywami obejmuja nawet dwor cesarski. Szamanizm ma dotychczas miliony
wyznawcow w Afryce, obu Amerykach i w Azji. Azjatycki szamanizm, mimo
wystgpowania na ogromnym obszarze, charakteryzuje si¢ jednorodnoscia wie-
rzen i praktyk. Charakterystyczna cecha szamanizmu jakuckiego i koreanskiego
jest zdecydowana ilosciowa przewaga kobiet, ktérym przypisuje si¢ posiadanie
wigkszych mocy. Cecha ta w innym miejscach Azji wystgpuje w stanie
szczatkowym. Liczne relikty szamanizmu odnajdujemy réwniez w kulturze eu-
ropejskiej. Pierwsza organizacja publicznych, uroczystych obrzadkéw religij-
nych byta podjgta przez szamanéw, kaptanéw rodowych na rodowych uroczy-
stosciach. Bogowie olimpijscy wykazuja bardzo wyrazny szamanski rodowod.
Pierwotna religia Stowian tez byt, prawdopodobnie, szamanizm, na co wskazuja
jego liczne pozostatosci zachowane w folklorze. Szamanska genezg¢ ma obecna
w europejskiej kulturze idea odkupienia i ofiary.

Jakucki szamanizm jest drobnym i wigdnacym utamkiem rodowe;j religii’’,
jednak w drobnej kropli rosy Wszech$wiat sig czasami odbija®’.

Przedstawiona powyzej teoria jest wyraznie zakorzeniona w XIX-wiecznych
ewolucjonistycznych pogladach na genezg religii.

Do pogladéw podzielanych przez wszystkich ewolucjonistéw nalezata teza
o jednosci psychicznej ludzi jako gatunku*!. Stad wyrastalo przekonanie o moz-
liwo$ci, czy wrgcz koniecznosci dokonywania tych samych wynalazkéw w po-
dobnych warunkach. Podobne warunki miatyby réwniez powodowaé ksztalto-
wanie si¢ podobnych idei. Zadanie badacza polegalo na zrekonstruowaniu
przebiegu ewolucji w dowolnej dziedzinie kultury poprzez okreslenie na-
stegpstwa form. Przy takich zatozeniach szczegétowe badania jednej kultury mia-
ty sens wylacznie jako element badan kultury ludzkosci nierozerwalnie zwiaza-
ny z calo$cia. Badacz zobowiazany byl takze do zbierania materiatu, ktory
obrazowalby przechodzenie od form prostych do bardziej ztozonych. Determi-
nanty ewolucyjnego rozwoju kultury tkwi¢ miaty w ludzkiej psychice. Dlatego
tez kolejne stadia tego rozwoju winny by¢ wszedzie takie same.

W przypadku badan nad geneza religii nalezato ustali¢ przede wszystkim
najbardziej pierwotna jej formg, pierwsze stadium wspolne wszystkim religiom
globu®2. Kolejnym krokiem byltoby okre$lenie metody zestawiania ze soba sta-
diéw paralelnych w rozwoju zjawisk religijnych, niezaleznie od ich lokalizacji
geograficznej. Nastgpne zadanie polegatoby na znalezieniu sposobu okre$lania



Religioznawcze koncepcje Waclawa Sieroszewskiego (1858-1945) na... tle... 103

stopnia rozwoju danego zjawiska religijnego, czyli jego wzglednego wieku ewo-
lucyjnego. To wszystko ostatecznie umozliwitoby rozpoznanie statych i na-
stgpujacych po sobie w sposob konieczny etapow ewolucji religii.

Zgodnie z podanymi wyzej zatozeniami zaczg¢to budowaé rézne schematy
ewolucji religii, koncentrujac si¢ przede wszystkim na prébie ustalenia jej sta-
dium wyjsciowego. Do korica pierwszej dekady XX wieku na najnizszym
szczeblu drabiny ewolucyjnej stawiano zwykle animizm. Tak byto w przypadku
koncepcji K. P. Tielego*®® czy E. B. Tylora*. Tylor uwazat animizm za zarodek
1 zarazem trwaly skladnik wszelkich p6Zniejszych stadiéw rozwojowych. Np.
Bog Biblii ma wyraznie animistyczne cechy. Trwalym osiagnigciem Tylora jest
teoria przezytkow (survivals)*’, wedtug ktorej szczatki przezytej kultury sa sta-
le obecne w kulturze wyzej rozwinigte;j.

Poglady Tylora zmodyfikowat W. Wundt w wydanym w 1909 r. Mythus und
Religion*. Odméwit on animizmowi miana religii, uznajac go za pierwsze sta-
dium przedreligijnych wierzen. Dopiero hipotetyczny twor bgdacy synteza ani-
mizmu, mitologii przyrody oraz idei bohatera mozna, zdaniem Wundta, okre§li¢
jako religig. Religia, jak dalej pisze*’, taczy¢ si¢ musi w spos6b konieczny z us-
wiadomieniem sobie istnienia ponadziemskich idei. Religijny, wedtug niego,
moze by¢ dopiero cztowiek zdolny zrozumie¢ Platona.

Na uwagg zashuguje fakt, ze poglady Wundta pod pewnymi wzglgdami ko-
responduja z tym, co napisal Sieroszewski dwadzie$cia trzy lata wczeénie;j.
Przedstawiona przez Sieroszewskiego religia Jakutow spetia definicyjne wy-
magania Wundta. Sieroszewski podkresla wielokrotnie bardzo mocno ,,u§wia-
domienie sobie ponadziemskich idei” przez Jakutow. Przyktadowo mozna przy-
toczy¢ koncowy fragment rozdzialu XX jego monografii, wieniczacy czes¢ opi-
sujaca obrzedy i wierzenia zwiazane z porodem*3:

Aisyt odchodzi. Ona spehita swoje zadanie. Duszg otrzymang z rak ojca swe-
go Dzesegeja — Pana ze strasznego Boskiego Rodu [...], duszg ludzka oddata na
$wiat §rodkowy. Losy nowo narodzonego zapisali juz w ksiggach Ai Tojona nie-
biescy pisarze i bedzie ona zyla w zgodzie ze swym przeznaczeniem.

Ale dusza jego nie zapomni o $wiecie gwiazdzistym, w ktérym zyla i wciaz
bedzie dazy¢ ku niemu i tesknic [...]

Tak Jakuci objasniaja dazenie do idealu i wieczna do niego tgsknote.

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

Blednos¢ teorii uznajacych animizm za pierwszy szczebel ewolucyjnej dra-
biny religii, a zarazem trwatly sktadnik wszystkich jej form udowodnit w 1912 r.
K. T. Preuss®. Przeprowadzone przez niego badania terenowe w Najarit w Mek-
syku wykazaty, ze w religii zamieszkujacych ten teren plemion indiafiskich po-
jecie duszy jest zupelnie nieobecne i nieznane.
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Ewolucjonizm byl kierunkiem ogélnie przyjmowanym w etnologii do dru-
giej polowy lat osiemdziesiatych XIX wieku. Pierwsza krytyka podejécia ewe-
lucjonistycznego zostata sformutowana przez F. Ratzla’®, a nastgpnie przez
L. Frobeniusa’!. Wyniki prac obu uczonych podwazaja tezg o paralelnym roz-
woju ludzkosci i sugeruja, ze przyczyny podobiefistw migdzy kulturami maja
swe zrodia przede wszystkim w historycznych kontaktach migdzy nimi. Postu-
latem badawczym nowej metody jest ustalanie zasiggéw poszczegblnych cech
kulturowych. Metoda ta zostata rozwinigta w I dekadzie XX wieku i pdznie;j.
Postugujacy si¢ metoda kulturowohistorycznag W. Schimdt SVD udowodnit,
W szeregu prac pisanych w ciagu pierwszego potwiecza XX wieku, niestuszno$é
klasycznego, ewolucjonistycznego stanowiska w religioznawstwie’2. Innymi
kierunkami zajmujacymi krytyczne stanowisko wobec ewolucjonizmu byt kierunek
socjolologiczny zapoczatkowany przez Durkheima®3 oraz powstaly w pierwszej
dekadzie XX w. funkcjonalizm reprezentowany przez B. Malinowskiego i A. R.
Radcliffe’a-Browna’,

W chwili obecnej wydaje sig, ze istnienie podobiefstw migdzy bardzo odleg-
tymi kulturami najlepiej thumaczy psychologiczna teoria archetypéw sformuto-
wana przez C. G. Junga®>, na gruncie religioznawstwa og6lnego rozwijana przez
M. Eliadego®®. K. Kerényi’’ postugiwal si¢ teoria archetypéw, ograniczajac
swoje analizy wylacznie do religii starozytnej Grecji.

W teorii Sieroszewskiego widzimy wyrazny wplyw ewolucjonistycznych
pogladéw Spencera i Morgana, ktérych dzieta intensywnie studiowat’®. Umiesz-
czenie szamanizmu u podstawy ewolucyjnej drabiny religii rézni jednak jego
koncepcjg od tez dwu wyzej wymienionych autorow. Morgan za pierwsza fazg
religii uwazal kult zywiotéw*?, a Spencer manizm®°.

Pod wieloma wzglgdami teoria Sieroszewskiego przypomina koncepcjg Tylo-
ra. U Tylora animizm jest zarodkiem i trwatym skladnikiem wszelkich p6zniej-
szych stadiow rozwojowych. Gdyby$my stowo ,animizm” zastapili slowem
»Szamanizm”, otrzymaliby$Smy streszczenie duzej czg$ci pogladéw Sieroszew-
skiego. Rowniez teza Tylora o istnieniu szczatkéw przezytej kultury w kulturze
wyzej rozwinigtej znajduje swoj odpowiednik u Sieroszewskiego. Najwazniejsza
praca Tylora Primitive Culture ukazata si¢ w 1871 r. Mozliwe wigc, ze Siero-
szewski zapoznat si¢ z nia przed nadaniem ostatecznej wersji swej monografii
o Jakutach. Jesli byto tak w istocie, pytaniem otwartym pozostaje: dlaczego za-
stapil animizm szamanizmem? Czy szamanizm u Sieroszewskiego oznacza to sa-
mo co animizm u Tylora? Zaréwno ogolna teoria szamanizmu Sieroszewskiego
jak i jego opis religii jakuckiej, traktowanej jako niemal wzorcowy przyktad sza-
manizmu, zmuszaja do udzielenia przeczacej odpowiedzi na drugie pytanie.
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Schemat ewolucji religii zaproponowany przez Tylora przedstawia sig nastgpujaco®':
. animizm
. animatyzm
. manizm, fetyszyzm, batlwochwalstwo
. polidemonizm
. politeizm
. dualizm
. politeizm hierarchiczny
. monolatria, deizm, panteizm
. monoteizm

Szamanizm w rozumieniu Sieroszewskiego zawiera w sobie Tylorowskie
stadia od 1 do 8 z pominigciem stadium 6. Brzmi to dosy¢ zaskakujaco, ale oka-
zuje sig, ze formacja okreslana przez polskiego autora jako bardzo pierwotna za-
wiera w sobie przedostatni szczebel drabiny Tylora, przy czym wszystkie pozo-
state, rzekomo wczesniejsze fazy rozwojowe sa w niej obecne w pelnym
rozkwicie, a nie w stanie szczatkowym jako przezytki (survivals). Nalezy
powtorzy¢ za W. Armonem zadanie napisane o Sieroszewskim®2:

Teoria az nazbyt czgsto naktada na oczy zrédlowego etnografa okulary, ktore
przeszkadzaja mu dojrze¢ fakty odmiennej natury. Ale i tu artyzm autora odni6st
zwycigstwo. Pod dobrowolnie nalozonymi okowami intuicja jego wyciagnela na
jaw rozne szczegoly, rozsadzajace teorig.

OO0 WA WN —

Istotnie fakt, Zze konkretna, Zywa religia zawiera w sobie w réwnym stopniu
niemal wszystkie tzw. stadia rozwojowe w pelnym rozkwicie rozsadza teorig
ewolucjonizmu. Wydaje sig, ze nawet sam Sieroszewski sobie tego nie uswiada-
miat. Jego obserwacje bardzo mocno koresponduja z pogladami wyrazanymi
w XX wieku, zwlaszcza w jego drugiej potowie. Badania prowadzone przez
G. Van deer Leeuva®® i M. Eliadego® wykazaly, ze elementy uwazane wczes-
niej za rézne stadia ewolucyjne czgsto wystgpuja w jednej religii jednoczesnie.
Tak tez jest w opisywanej przez Sieroszewskiego religii Jakutéw. Mamy w niej
wigc rozbudowana koncepcjg duszy i poglad o jej luznym zwiazku z ciatem,
charakterystyczny dla tylorowskiego animizmu. Wystgpuje w niej przekonanie
o uduchowieniu calej przyrody cechujace animatyzm. Obserwujemy takze kult
przodkow oraz wiarg w czyste duchy mogace wciela¢ si¢ w opgtanych, przeby-
waé w przedmiotach oraz powodowac choroby, co ma by¢, wedhug Tylora, cha-
rakterystyczne dla trzeciego szczebla stworzonego przez niego schematu. Kolejny
szczebel — polidemonizm, bgdacy kultem duchéw zywioléw, drzew i zwierzat,
zdaniem Tylora, jest efektem rozciagnigcia idei czystych duchéw na cala ozy-
wiona i nieozywiong przyrodg. Element ten jest rowniez obecny w religii jakuckie;.
Poza wyzej wymienionymi duchami zywiolow, drzew i1 zwierzat w religii jakuc-
kiej wystgpuje rowniez rozbudowany panteon bogéw opiekujacych sig réznymi
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dziedzinami Zycia, element typowy dla piatego szczebla drabiny Tylora okre§la-
nego jako politeizm.

Brakuje w religii jakuckiej szczebla széstego — dualizmu, czyli podziatu
duchéw na istoty jednoznacznie dobre i jednoznacznie zte%. Tu zwrécié nalezy
uwagg, ze element dualistyczny nie wystgpuje w wigkszo$ci religii $wiata, wli-
czajac w to takze klasyczny izraelski jahwizm®. Element ten jest natomiast ty-
powy i charakterystyczny dla religii perskich®’. Wptyw koncepcji perskich na
judaizm tzw. okresu migdzytestamentalnego oraz wczesne chrzescijanstwo wy-
daje sig niezaprzeczalny®®. Dualizm w wersji perskiej do§¢ mocno zakorzenit sig
tez w europejskiej kulturze. Umieszczenie dualizmu przez Tylora na széstym
szczeblu jego drabiny wynika, jak sadzg, z kulturowych uwarunkowan autora,
nie znajdujac potwierdzenia w materiale faktograficznym, czego dowodzi m. in.
dokumentacja zebrana przez Sieroszewskiego.

Siédmy szczebel drabiny Tylora to politeizm hierarchiczny. Ma on pojawiaé
si¢ po dualizmie. W religii jakuckiej dualizm nie wystgpuje, wystgpuje nato-
miast politeizm hierarchiczny z jednym béstwem na szczycie. Najwyzszym
béstwem Jakutow jest Art-Tojon-Aga® zamieszkujacy dziewiate niebo. Art-To-
jon-Aga ma wyrazne cechy Najwyzszej Istoty. W tym miejscu w sposéb oczy-
wiscie nieSwiadomy dla Sieroszewskiego jego obserwacje sa zgodne z teoriami
sformutowanymi pdozniej na podstawie innej faktografii.

Jednym z pierwszych uczonych, ktoéry zwrdécit uwagg na istnienie kultu Istoty
Najwyzszej wérod ludéw pierwotnych byt A. Lang. W wydanej w 1898 r. pracy
The Making of Religion® stawia on skrajnie sprzeczna z teoriami ewolucjonistycz-
nymi tez¢ o monoteistycznym charakterze religii ludéw pierwotnych. Opiera sig¢
na wynikach badan nad wierzeniami Aborygenéw z potudniowo-wschodniej Au-
stralii przeprowadzonych przez A. W. Howitta’!. Teoria Langa zostaje nastgpnie
rozwinigta przez W. Schmidta SVD7? i sprawdzona w czasie zakrojonych na
wielka skalg badan terenowych prowadzonych na catym §wiecie w pierwszej po-
towie XX wieku. Badania te potwierdzaja powszechne istnienie wiary w Istotg
Najwyzsza wéréd ludéw pierwotnych globu”. Powszechnosé tej wiary sktonita
W. Schmidta do ostatecznego sformutowania tezy o pierwotnym monoteizmie.

Istota Najwyzsza jest Bogiem Stworca i Prawodawca Moralnym, cechuje Ja
Absolutna Dobroé¢. Nie sklada sig Jej krwawych ofiar. Za Jej siedzibg uznawane
jest Najwyzsze Niebo’.

Opisany przez Sieroszewskiego jakucki Art-Tojon-Aga ma wszystkie wyzej
wymienione charakterystyczne cechy Istoty Najwyzszej’s.

Istota Najwyzsza, wedlug Schmidta, miata odznaczaé si¢ cechami bardzo
podobnymi do Boga Biblii’%. Z czasem okazalo sig, Ze teorii pierwotnego mono-
teizmu nie da si¢ utrzymac’’ oraz ze Istota Najwyzsza ludéw pierwotnych nie
przypomina az tak bardzo Boga Biblii, jak to si¢ wydawato Schmidtowi. Przede
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wszystkim, w przeciwienstwie do Jahwe, jest Ona nieaktywna. Jest Stworca §wia-
ta, ale sprawy tego Swiata mato Jg interesuja. Dlatego Jej kult jest szczatkowy. Na-
lezy zwracaé si¢ do Niej dopiero w sytuacji krytycznej, po wyczerpaniu wszy-
stkich innych mozliwych §rodkéw rozwiazania kryzysu. Ale nawet wtedy nie ma
zadnej gwarancji, ze dokona Ona bezposredniej interwencji w bieg wypadkow.
Istota Najwyzsza jest wigc znacznie blizsza Bogu deistéw, niz Bogu Biblii’3.
Taki tez jest opisany przez Sieroszewskiego Art-Tojon-Aga’:
Na czele duchéw niebieskich stoi Pan-ojciec — wladca §wiata, Art-Tojon-Aga,

zamieszkujacy dziewiate niebo. Potezny, ale biemy, swieci jak stonce, ktore jest

jego emblematem, blyska i uderza piorunami, ktére sa jego mowa, ale sprawy

ludzkie mato go obchodza. Daremnie zwraca¢ sie do niego z potrzebami codzien-

nego zycia. Tylko w niezwyklych wypadkach mozna go niepokoi¢, ale i wtedy

wtraca si¢ do spraw ludzkich niechetnie. [...] Na cze$¢ jego nie zabijaja bydla,

gdyz nie jest on bogiem zemsty rodowej, lecz bogiem zgody.

Kult Art-Tojon-Agi jest elementem deistycznym w religii Jakutow, charakte-
rystycznym dla 6smego szczebla drabiny Tylora. Na szczeblu tym, rownolegle
z deizmem, moze wystgpowac panteizm. W religii Jakutéw ten element réwniez
istnieje i zostat dostrzezony przez Sieroszewskiego. W tym miejscu Sieroszew-
ski znacznie wykracza poza koncepcjg Tylora, poniewaz odnotowuje on obe-
cno$¢ w religii jakuckiej elementu dynamistycznego. Elementy dynamistyczne,
niezwykle istotne w kazdej religii, zostaly przez Tylora w ogdle nie zauwazone.

Na elementy te po raz pierwszy zwrocit uwagg R. H Codrington, protestancki
misjonarz w Melanezji. W opublikowanej w 1891 pracy The Melanesians® opi-
suje on wiar¢ Melanezyjczykéw w istnienie rozlanej po caltym Wszech$wiecie
Mocy, nazywanej przez nich mana. Moc ta nie jest rozlana rownomiernie. W pe-
wnych obszarach istnieja zaggszczenia mana. Subiektywnym odczuciem obe-
cnosci zaggszczenia mana jest irracjonalna groza. Grozg t¢ odczuwaja nie tylko
ludzie, ale i zwierzgta. Mana przejawia sig¢ w kazdego rodzaju sile i zdolnosci,
jaka odznacza sig czlowiek. Moc ta nie jest zwiazana z zadnym konkretnym
przedmiotem, ale niemal kazdy przedmiot moze ja przenosi¢. Mana jest istota
duchéw, ktére moga ja przekazywaé, przenosié na ludzi, zwierzeta i kamienie®!,
Mana przejawia si¢ w kazdym skutecznym czynie. Nie ma ona wartos$ci moral-
nej. Za jej pomoca mozna blogostawi¢ i przeklinaé, leczyé i zabija¢®2. Poprzez
podpatrzenie prawidtowosci rzadzacych przejawianiem si¢ Mocy, mozna nau-
czy¢ sig kierowa¢ mana pochodzaca od innych istot badz rzeczy. Odpowiednio
wyszkolony mag moze zaprzac we wlasng stuzbg cudze mana. ,,Podpatrzonymi”
prawidtowosciami dzialania Mocy sa ,,prawa” zwiazkéw magicznych poprzez
styczno$é i podobienstwo®3.
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W 1892 r. J. H. King w pracy The Supernatural in Origin, Nature and
Evolution® podejmuje pierwsza probg wyczerpujacego ugruntowania ewolucjo-
nistycznej teorii gloszacej, ze podstawa kazdej religii jest wiara w istnienie bez-
osobowej sily nadprzyrodzonej typu mana. Koncepcje duszy i ducha powstaé
mialyby z do§wiadczen towarzyszacych szamanskiej ,,ekstazie”. W ujgciu Kin-
ga szamanizm bytby wigc faza poprzedzajaca animizm. Stanowiloby to pewna
analogig z teorig Sieroszewskiego, stawiajaca szamanizm na pierwszym szczeb-
lu ewolucyjnej drabiny.

Teorie ewolucjonistyczne uznajace dynamizm, czyli wiar¢ we wszechobec-
no$¢ boskiej nicosobowej Mocy, za pierwsza fazg religii byly rozwijane na-
stepnie gtéwnie przez R.R. Maretta®s i wspomnianego juz K. T. Preussa®S. Ich
stuszno$¢ zdawato sig¢ potwierdza¢ odkrycie analogonéw mana w religiach
ludéw pierwotnych na wszystkich kontynentach®’. Niebawem zwr6cono uwage
na istnienie odpowiednikéw pojgcia mana w religiach cywilizacji pismiennych®s.
W cywilizacjach tych pierwotne, empiryczne odczucie Mocy jest czgsto obudo-
wane intelektualna spekulacja, co owocuje rozwinigtymi i spojnymi doktrynami
filozoficznymi®®. Pierwotny magizm przeksztatca si¢ w tym przypadku czgsto
w rozwinigty, pozbawiony elementéw magicznych mistycyzm. Dzi§ wiemy, Ze
proces ten jest odwracalny®®. Czesto tez oba procesy — ,,magizacji mistyki”
i ,,umistycznienia magii” zachodza w danej kulturze rownolegle®!.

W réznych czgsciach $wiata, na ré6znych poziomach kultury, mamy do czy-
nienie z r6znymi pogladami na charakter Mocy. Czasem s3 to raczej moce, a nie
Moc?2. W innych przypadkach Moc pojmowana jest jako jednorodna i jednoli-
ta®>. Niejednokrotnie za$ jednym terminem okrela sig zaréwno Moc, jak i 0so-
bowego Boga bgdacego Jej zrédlem®.

Zauwazy¢ w tym miejscu nalezy, ze koncepcja Kinga, w sposéb niezauwa-
zalny dla niego samego, zaczyna rozsadza¢ ewolucjonizm, gdyz formy dyna-
mizmu, uznajace jednorodno$¢ Mocy, sa czyms bardzo bliskim panteizmowi czy
tez pan-en-teizmowi umieszczanemu bardzo wysoko w schemacie Tylora. Kon-
cepcje pan-en-teistyczne sa typowe dla filozoficzno-religijnych systeméw Indii
i Chin®*, uwazanych przez ewolucjonistow za formy znajdujace w jednych z naj-
wyzszych stadiéw rozwojowych®.

Pytaniem otwartym pozostaje, czy W. Sieroszewski znat prace Codringtona
i Kinga, czy tez stwierdzenie istnienia wéréd Jakutow wiary w bezosobowa Moc
rozlang w calym Wszech$wiecie bylto jego niezaleznym odkryciem.

Niezaprzeczalnym odkryciem Sieroszewskiego, odkryciem, ktérego sobie
niestety nie uswiadomil, byto stwierdzenie faktu, Ze konkretna Zywa religia o archaicz-
nej strukturze zawiera w sobie jednocze$nie zarOwno animistyczna wiarg w du-
chy, dynamistyczne przekonanie o istnieniu niecosobowej Mocy, jak i paramono-
teistyczng wiarg w Istotg Najwyzsza.
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Prowadzone w XX wicku badania udowodnily, ze wspoiwystgpowanie
trzech wzmiankowanych wyzej elementow jest typowe rowniez dla innych reli-
gii archaicznych globu?’. Do$¢ szybko zwrécono uwagg na powszechne wy-
stgpowanie tego zjawiska takze w pozostatych religiach®®. Jakiekolwiek sche-
maty dzielace religie na animistyczne i dynamistyczne, tak popularne na
przetomie XIX i XX wieku, okazaty sig fikcyjne. Sprawa problematyczna stat
si¢ rowniez podzial na religie monoteistyczne i politeistyczne. W. Schmidt®® za-
liczyt religie pierwotne do religii monoteistycznych. E. Hornung!'% natomiast
zaproponowal monoteistyczng interpretacjg religii starozytnych Egipcjan. Reli-
gia monoteistyczna jest hinduizm!®! na pierwszy rzut oka wygladajacy jak poli-
teizm. Z drugiej strony katolicyzm zawiera, wedhug niektérych, pewne elemen-
ty zrewaloryzowanej dynamistycznej magii i parapoliteizmu!%2.

Okazuje si¢ wige, ze podstawowe elementy do§wiadczenia religijnego, jak
zauwazyl M. Eliade, sa w duzym stopniu state!?3. Elementy te sa jedynie nieu-
stannie rewaloryzowane, nastgpuja takze niekonczace si¢ przesunigcia ich sensu
i znaczenia. Wystgpuje tu takze prawo zachowania materiatu i degradacji sen-
su'® Mamy do czynienie nie tyle z ewolucja, co ze zmiennoécia. W zmienno$ci
tej daja si¢ zauwazy¢ takze pewne cykle. Na cykliczno$¢ rozwoju religii zwr6-
cit uwagg szczegdlnie loan M. Lewis'?®. Podzial na religie archaiczne i nowo-
czesne'% wydaje si¢ by¢ wige takze w duzej mierze umowny. W wielu miej-
scach globu odnotowano naprzemienne nastgpowanie po sobie faz uznawanych
wczesniej za archaiczne i nowoczesne'?”.

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

Podobnie jak w czasach Sieroszewskiego, $ciste zdefiniowanie szamanizmu
jest w dalszym ciagu bardzo problematyczne. Szamanizm sensu stricto jest sybe-
ryjskim i $rodkowo-azjatyckim zjawiskiem religijnym. Sam termin ,,szaman” po-
chodzi, za posrednictwem jgzyka rosyjskiego, od tunguskiego stowa Saman'%%.
Na rozleglych terenach Azji Pénocnej i Srodkowej cale magiczno-religijne!®
zycie tradycyjnych, archaicznych spoteczenstw skupione jest woko6t szamana.
Szaman jest mistrzem ,,ekstazy”, w czasie ktérej jego dusza, jak si¢ uwaza,
opuszcza ciato, by udaé si¢ do Nieba lub zstapi¢ do Piekietl. Nalezy tu jednak
bardzo mocno podkresli¢ umownos$¢ terminu ,,ekstaza”, gdyz szaman nigdy nie
traci kontaktu z rzeczywistoscia ani kontroli nad stanem, w ktérym sig znajduje.
Wyjatkiem jest tu jedynie do§wiadczenie inicjacyjne, o ktérym powiem wigcej
w dalszej czgsci.

Szaman postrzegany jest takze jako osoba utrzymujaca szczeg6lne stosunki
z duchami. Relacja ta doprowadza nieraz do inkorporacji, czyli wcielania sig
duchéw w niego, ,,opgtywania” go przez nie. Termin ,,opgtanie”, podobnie jak
ekstaza”, nie jest jednak do konca wlasciwy z tego samego wzglgdu. Szaman
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nigdy nie staje sig ,,narzgdziem duchéw”, zawsze zachowujac peina kontrolg nad
,»opetaniem”. Jest on, uzywajac terminologii I. M. Lewisa, master of spirits'!°,
moze rozkazywa¢ duchom np. w czasie egzorcyzméw i korzysta¢ z ich ustug.
Moc ta pochodzi z nadania i jest skutkiem szczegélnej przyjazni szamana z je-
go duchami opiekuniczymi, a czasami nawet z sama Istota Najwyzsza. Z powyz-
szych powodow lepszym terminem bytoby raczej ,,nawiedzenie” niz ,,opgtanie”.

Kolejna charakterystyczna cecha dos§wiadczenia szamanskiego jest ,,magiczny
lot” umozliwiajacy wniebowstgpowanie.

Wedlug M. Eliadego podstawowa cecha szamanskiej ,.ekstazy”, cecha defi-
niujaca, czy dane dos§wiadczenie mozna uzna¢ za szamanskie, czy tez nie, jest
umiejgtno$¢ odbywania podrézy astralnych do Nieba i do Piekiel. Inkorporacja
duchow jest uwazana przez niego za zjawisko mniej istotne, czy wrgez bedace
efektem natoZenia sig na pierwotny szamanizm wplywow po6zniejszych koncep-
cji religijnych!!!, Przeciwne stanowisko reprezentowat E. Loeb!!2. Zaproponowat
on rozréznienie na szamana i ,,widzacego”. Szaman to, wedhig niego, osoba na-
tchniona, dobrowolnie ,,opgtana” (nawiedzona), poprzez ktéra przemawia duch,
ktora egzorcyzmuje i prorokuje. Termin ,,widzacy” bytby natomiast zarezerwo-
wany dla ,,czarownikoéw” nienatchnionych, nieopgtanych, wraz z ktorymi prze-
mawia duch opiekunczy i ktérzy nie egzorcyzmuja i nie prorokuja. ,,Widzacy”
zwiazani s3, wedtug Loeba, z bardziej pierwotnymi stadiami religii, podczas gdy
szamani reprezentuja kolejny etap rozwoju. Ta ostatnia teza jest niemal identycz-
na z pogladem Eliadego — inkorporacja duchéw wydaje si¢ by¢ koncepcja
pozniejsza od innych form nawiazywania kontaktu z ,,niewidzialnym”.

Zgodnie z dzisiejszym stanem wiedzy zarowno do$§wiadczenia podrozy as-
tralnych, ,,utraty duszy” badz jej czgsci jak i inkorporacji oraz obecnosci duchow
sa najprawdopodobniej wynikiem uaktywnienia si¢ kompleksow autonomicz-
nych glgbokich warstw psychiki''>. Tym samym wszystkie te do§wiadczenia
wydaja si¢ by¢ jednakowo ,,pierwotne” poniewaz uwarunkowane sa wspélna
wszystkim ludziom niezaleznie od miejsca i czasu struktura psychiczna.

Poglad Loeba jest podzielany dzi$ przez I. M. Lewisa. Wedtug niego najistot-
niejsza cecha szamanizmu jest wiasnie inkorporacja duchéw, a umiejgtnos¢ pod-
r6zy astralnych ma znaczenie drugorzedne'!4. Inkorporacja duchéw i podroze
astralne, jak pisze, moga wystgpowac¢ w kompleksie szamanskim reprezentowa-
nym na danym terenie zaréwno lacznie jak i roztacznie!'>. Do przyjecia jest wige
tu stanowisko posrednie reprezentowane przez W. Sieroszewskiego. Uwaza on
zardwno umiejg¢tno$é podrozy astralnych, jak i inkorporacj¢ duchéw, za réwnie
wazne, definiujace cechy szamanizmu!!S.

Ekstatyczne” doswiadczenia szamanéw wywieraly i nadal wywieraja
ogromny wplyw na ideologig, mitologig i rytualizm ludow Péinocnej Azji. Mimo
to szamanizm, chociaz dominuje w religijnym zyciu tradycyjnych spoleczefistw
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Azji Srodkowej i Péinocnej, nie jest ich religia. W obecnej postaci jest to raczej
forma doswiadczenia religijnego, mogacego wystgpowaé w réznych religiach.
Poniewaz zjawiska magiczno-religijne bardzo podobne do syberyjskiego szama-
nizmu zaobserwowano w pozostalej czg$ci Azji oraz na innych kontynentach
umownie zwyklo sig je okresla¢ takze mianem szamanizmu. Zachodzi tu pewna
analogia z mistycyzmem, ktéry sam w sobie réwniez nie jest oddzielna religia
mimo, wystgpowania regularnych podobienistw w do$wiadczeniach mistykow
calego globu. Zaréwno mistycyzm jak i szamanizm wydaja si¢ by¢ uwarunko-
wane wsp6lna wszystkim ludziom struktura psychiczna. Wedtug niektérych teo-
rii z krggu ekologii religii samanizm byt jedna z podstawowych strategii adap-
tacji §rodowiskowych paleolitycznych towcéw-zbieraczy!!’. Umozliwiat
psychice przebicie si¢ poprzez zablokowane zazwyczaj kanaly do poziomu
struktur archetypowych, skorzystanie z ich zawarto$ci i zbudowanie na tej pod-
stawie systemu interpretacyjnego, ktory stat si¢ podstawa i wzorem pozniej-
szych systeméw religijnych!!®. Brzmi to bardzo podobnie do tezy Sieroszew-
skiego o szamanizmie jako o ,,pierwszym pojgciu przyczynowosci w przyrodzie
ujetym w system i silacym sig¢ objaé w swych uogélnieniach Wszechswiat!1?
stojacym u podstawy p6zniejszych religii.

Heiler!?® wprowadzajac rozgraniczenie migdzy do§wiadczeniami profetycz-
nymi a mistycznymi proponuje zaliczenie szamanizmu do kategorii do$wiad-
czen profetycznych, Dos§wiadczenie profetyczne rozni sig, wedhug niego, od mi-
stycznego tym, ze zawiera konkretny werbalny przekaz. Doswiadczenie
mistyczne takiego przekazu nie zawiera. Jego opisanie stowami osobie, ktéra go
nie miata, jest w zasadzie niemozliwe, chociaz proby takie byly przez mistykow
wielokrotnie podejmowane. Podziat powyzszy jest jednak w duzym stopniu
umowny. Do$wiadczenie szamanskie zawiera np. typowo mistyczne wrazenie
wewnetrznego $wiatla'?!, a M. Deren, ktéra w czasie badan haitafiskiego sza-
manskiego wudu'?? doswiadczyta inkorporacji ducha — loa Erzili, swoje odczu-
cie tego stanu okreslita w sposob charakterystyczny dla do§wiadczenia mistycz-
nego, jako Biala Ciemno$¢'?>. Wielu religioznawcéw nie uznaje podziahu
zaproponowanego przez Heilera!?*, Niektorzy sugeruja, ze lepszym byloby roz-
réznienie uwzgledniajace zaangazowanie spoleczne!?’. Szaman bylby w tym
ujgciu osoba zaangazowana w rozwiazywanie zyciowych probleméw spotecz-
nosci, podczas gdy mistyk statby nieco bardziej na uboczu wspolnoty. Réwniez
i to rozgraniczenie dalekie jest od doskonatosci.

Istnienie kompleksow szamanskich w danej kulturze nie zawsze oznacza, ze
skupia si¢ wokot nich cale magiczno-religijne Zycie spotecznosci. Wrecz prze-
ciwnie, mamy bardzo liczne przyktady, ze kompleksy szamanskie moga pelnic¢
marginalng rolg w aktywnosci religijnej danego ludu, czy wrecz by¢ represjono-
wane przez oficjalng ideologig¢ religijna. Bardzo cenne jest tu rozréznienie
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kultow szamanskich na centralne i peryferyjne, dokonane przez I. M. Lewisa
oraz jego analiza kontekstu socjologicznego obu zjawisk!2%, Stwierdza on mig-
dzy innymi, ze w kultach peryferyjnych funkcjg¢ szamana pelnia glownie kobie-
ty, natomiast w centralnych mezczyZzni. Stad tez zauwazona przez Sieroszew-
skiego ilosciowa przewaga kobiet w szamanizmie jakuckim i koreafiskim nie
jest, jak sugeruje, reliktem matriarchatu!?’, ale objawem peryferyzacji szama-
nizmu represjonowanego w Jakucji przez prawostawie!?8, a w Korei przez kon-
fucjanizm!?®, Tego jednak Sieroszewski nie mogt jeszcze wiedzieé, gdyz nikt
w jego czasach nie zauwazat zaleznosci odkrytej przez I. M. Lewisa.

Podstawowymi funkcjami szamana jest rola uzdrowiciela i wieszcza-profe-
ty. Szaman moze tez uzywac swej mocy do szkodzenia np. cztonkom innych ple-
mion w celu ochrony plemienia wlasnego przed ich atakami, badz to fizyczny-
mi, badz to magicznymi. Szamanska koncepcja choroby zaklada jako jej
mozliwa przyczyng, poza atakiem ducha, ucieczkg duszy chorego, porwanie du-
szy czy tez uzycie magicznych przedmiotow. Koncepcje zwigzane z dusza i du-
chami wynikaja ze §wiatopogladu animistycznego, natomiast koncepcje mowia-
ce o magicznych przedmiotach sa zakorzenione w pojgciach dynamistycznych.
Obu tych $§wiatopogladéw nie da sig rozdzielié.

W wielu spotecznosciach obok szamana istnieje rowniez funkcja znachora-
lekarza, postugujacego sig ziotolecznictwem, zabiegami chirurgicznymi i inny-
mi praktykami pierwotnej medycyny. Czasami obie te funkcje moga by¢ spra-
wowane przez ta sama osobg. Przyktadem kultury, w ktérej istniaty obok siebie
funkcje uzdrowiciela-szamana i lekarza jest cywilizacja starozytnej Mezopota-
mii. Mamy tu obok lekarza — asu szamana uzdrowiciela — asipu'3. Podobna sy-
tuacjg odnotowujemy w Palestynie w okresie rzymskim. W Ewengeliach i Dzie-
jach Apostolskich mamy liczne przyklady typowo szamanskiego rozumienia
przyczyn choroby!3!.

Powolanie szamanskie, jak si¢ uwaza, jest darem duchow badz Najwyzsze-
go Boga. Dar ten w zasadzie nie jest zalezny od osobistych staran kandydata.
Przywiazuje si¢ jednak pewna wagg, r6zna na réznych terenach, do osobistych
poszukiwan aspiranta'2. Dar ten jest na tyle trudny, Ze czgsto wywoluje gwal-
towny sprzeciw u wybranych. Pierwsza faza powotania szamanskiego wiaze sig
zwykle z ,,choroba inicjacyjng”, w czasie ktorej przyszty szaman przezywa do-
$wiadczenie wlasnej §mierci i zmartwychwstania. Widzi i czuje jak jego ciato
jest rozszarpywane i pozerane przez demoniczne duchy czgsto wystgpujace pod
postacia zwierzat. Szkielet jest rozktadany na pojedyncze kosci, ktore sa zazwyczaj
bardzo doktadnie liczone. Nastgpnie cztonki sa powtdrnie sktadane i wzmacnia-
ne nowymi elementami Czynnosci te czgsto s3 wykonywane przez demonicz-
nych kowali. W tym czasie aspirant jest zwykle przekonany, ze przebywa
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w Piekle. Ostatecznie zmartwychwstaje jako szaman i dokonuje wniebowsta-
pienia'33. Od tej chwili moze przemieszczaé si¢ dowolnie w obrgbie Trzech Sfer
(Nieba, Ziemi i Piekla). Wielu szamanéw w czasie choroby inicjacyjnej dozna-
je takze wszystkich cierpiefi, w ktérych maja p6Zniej nie§¢ pomoc!4,

Dos$wiadczenia inicjacyjne opisanego wyzej typu rbznia si¢, w zaleznosci od
lokalnego kontekstu kulturowego, szczeg6tami oraz intensywnos$cia. Cierpienia
nie zawsze przybieraja skrajng forme ,przechodzenia przez §mieré”!3s,

Obok inicjacji takiej jak powyzsza spotykamy takze inicjacje seksualna!36.
Aspirant (aspirantka) zostaje wybrany przez ducha, ktory zmusza go (ja) do odby-
wania ze soba stosunkow seksualnych i do matzenstwa. Czlowiek, ktory zawrze
malzenstwo z duchem, jest przez niego pouczany i staje si¢ szamanem. Czasami
spotykamy si¢ z przypadkami, kiedy erotyczna relacja z duchem nie pociaga za
soba pouczef, a tym samym szamanskiej elekcji'*’. Podobnie jak w przypadku
inicjacji pierwszego typu, inicjacja seksualna moze by¢ rozmaicie rozumiana
w zaleznosci od kontekstu kulturowego. Czasami relacja seksualna z duchem ro-
zumiana jest bardzo dostownie, a czasami bardziej symbolicznie, podobnie jak we
fragmentach Listow sw. Pawla'3®, méwiacych o zwiazku Chrystusa i Kosciola.

Koncepcja inicjacji pierwszego typu zostala by¢ moze wytworzona przez
kultury lowieckie podczas gdy idea inicjacji seksualnej mogta by¢ w wigkszym
stopniu zwigzana ze §wiatopogladem cywilizacji rolniczych. J. Jaritz'3® uwaza,
ze szamanizm azjatycki zawdzigcza swa zywotno$¢ wlasnie temu, ze byl ciagle
zasilany przez péinocne tradycje arktycznych mysliwych z jednej strony i potud-
niowe bgdace wytworem cywilizacji agrarnych.

Pierwsze, inicjujace doswiadczenie nawiedzenia jest przez ,,wybranego” nie-
kontrolowane. Adept staje si¢ szamanem dopiero wtedy, gdy w pelni umie pa-
nowac¢ nad swoim stanem w czasie nawiedzenia. Niektorym sig to nigdy nie uda-
je 1 pozostaja wylacznie ,,opgtanymi”, ,,narzgdziami duchéw”. Réznicg migdzy
,,opgtanym” a szamanem doskonale zauwazyt Sieroszewski!40.

Inicjacje obu typéw moga wystgpowac tacznie badz roztacznie. Czgsto tez
zdarza sig, ze jeden typ zawiera niektére elementy drugiego'4!.

Dyskusyjna jest dawno$¢ szamanizmu. S. W. Szyrokogorow!#? uwaza go za
zjawisko stosunkowo mtode, bedace efektem wplywéw lamaizmu na religie Sy-
berii. Reprezentuje on wigc poglady przeciwne niz Sieroszewski — to nie szama-
nizm oddziatywat na lamaizm, ale lamaizm ,;reagujac” z religiami Syberii dat
w efekcie szamanizm. Powyzsze tezy Szyrokogorowa sa dzi$ juz nie do przyjecia.

Oczywiscie, wplyw lamaizmu oraz innych ideologii religijnych o potudnio-
wej proweniencji na syberyjski szamanizm jest niezaprzeczalny, z drugiej jed-
nak strony odnajdujemy w lamaiZmie oraz w tybetanskiej religii bon wiele
archaicznych, szamanskich elementéw, ewidentnie starszych niz buddyzm, co
wykazal migdzy innymi M. Eliade'#?. Poza tym szamanizm, jak juz to zostato
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wspomniane, nie ogranicza si¢ tylko do Syberii czy Azji, ale odnajdujemy go
réwniez na terenach, gdzie wpltywy lamaizmu, czy szerzej buddyzmu, nigdy nie
docieraty np. w Ameryce Potudniowej!#4. W kwestii wptywu szamanizmu na la-
maizm, czy odwrotnie, najrozsadniej chyba bgdzie zajaé stanowisko posrednie
migdzy opiniami Sieroszewskiego i Szyrokogorowa — szamanizm i lamaizm na
terenie Srodkowej i péinocno-wschodniej Azji oddziatywaly na siebie wzajem-
nie, obustronnie. Takie tez jest stanowisko dzisiejszej nauki'4’.

Nie mozna zgodzi¢ si¢ réwniez z opinia Szyrokogorowa o stosunkowo mto-
dym wieku szamanizmu.

H. Kirchner w artykule z 1952 r.146 wykazat istnienie elementéw szaman-
skich w religii paleolitycznych mysliwych. Zinterpretowat on malowidlo w Szy-
bie Martwego Czlowieka w Lascaux jako wyobrazenie szamanskiego ,,transu”,
a znajdowane na prahistorycznych stanowiskach ,,butawy” — przedmioty o nie-
zidentyfikowanym przeznaczeniu, uznat za pateczki do szamanskich bgbnéw. Wy-
obrazenia bardzo podobne do uwiecznionych w Lascaux wykonywane sa wspot-
cze$nie przez Buszmen6w'4”. Kompleksowa analiz¢ malarstwa paleolitu jako
$wiadectwa istnienia szamanizmu przeprowadzit A. Lommel w pracy wydanej
w 1970 .18, W. E. Lariczew'*’ dowodzi, ze w mitologii syberyjskiego szama-
nizmu zawarta jest pamig¢ o Zywych mamutach.

Dawno$¢ szamanizmu potwierdzaja rowniez stosunkowo miode w powyzszym
kontekscie znaleziska petroglifoéw z obszaréw treSciowo zwigzanej z szamanizmem na
obszarze Syberii i Azji Srodkowej Najstarsze z nich pochodza zIV tysiaclecia p.n.e'%.

Badania te potwierdzaja opinig Sieroszewskiego o dawnosci szamanizmu.

Nie mozemy dzisiaj zgodzi¢ sig¢ z opinia Sieroszewskiego, ze szamanizm jest
nierozerwalnie zwiazany z ustrojem rodowym i vendetta. Dysponujemy ob-
szerna dokumentacja potwierdzajaca istnienie kompleksow szamanskich w wy-
soko rozwinigtych cywilizacjach'’!. Musimy jednak przyznaé, ze centralne kul-
ty szamanskie rzeczywiScie wystgpuja gléwnie wsréd spolecznosci
pozostajacych na szczeblu ustroju rodowego, z ktorym z kolei zwiazana jest
praktyka vendetty.

Trafnym i aktualnym stwierdzeniem Sieroszewskiego jest natomiast teza, ze
koncepcja tréjpodziatu éwiata na Niebo, Ziemig i Swiat Podziemny (Pieklo,
Kraina Zmartych) jest bardzo silnie osadzona w szamanskiej ideologii!2.

Cenne jest tez spostrzezenie pierwotnego zwiazku migdzy twérczoscia poe-
tycka a szamanizmem, potwierdzone przez p6zniejszych badaczy'.

Niezwykle interesujace sa tezy Sieroszewskiego o szamanskim rodowodzie
religii greckiej, reliktach szamanizmu zachowanych w stowianskim folklorze,
a przede wszystkim o szamanskiej genezie idei odkupienia i ofiary obecnej w eu-
ropejskiej kulturze.
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Tezy te sa w duzym stopniu potwierdzane przez XX-wieczna nauke. Pewne
ewidentne elementy ideologii i technik szamanskich odkryto w religii greck-
iej!%, szczegblnie w mitologii ogniskujacej si¢ wokét Apollina!®s i Orfeusza!5
oraz, w mniejszym stopniu, wok6t Hermesa!®’ i innych postaci. Istnienie podob-
nych reliktow stwierdzono réwniez w kulturze Germanéw oraz wielu innych
ludéw indoeuropejskich!58. Spodziewaé sig ich nalezy wigc takze w wierzeniach
dawnych Stowian. Szczegétowe i kompleksowe badania pod tym katem nie zo-
staty jednak, jak dotychczas, przeprowadzone.

Godnym uwagi stwierdzeniem Sieroszewskiego jest podkreslenie fundamen-
talnego znaczenie koncepcji odkupienia i ofiary w ideologii szamanskiej. Nieste-
ty, tezy tej nie rozwija, wigc trudno jednoznacznie okresli¢, co mial na mysli.

Po pierwsze nalezy zastanowic sig, jak rozumiat terminy: ofiara i odkupienie.

Uzywa on kilkakrotnie stow: ,,ofiara” i ,,o0kup” zamiennie. Stosuje je na okres-
lenie czgéci praktyk substytucji'>® — ofiarowywania duchom czego$ za wiasne zy-
cie lub zdrowie. Nie odnotowuje natomiast znanej z wielu kultur formy substytu-
cji, bedacej proba oszukania duchéw, wmowienia im, zZe substytut, np. podstawione
zwierzg, jest faktycznie obiektem ich ataku — np. chorym czlowiekiem!®.

Termin ,,ofiara” odnosi Sieroszewski takze do wlasciwych ofiar kultowych!6!,
Uzywa go wreszcie w znaczeniu zakorzenionym w europejskiej kulturze pod
wplywem chrze$cijanstwa — jako okreslenia postawy dobrowolnego przyjgcia nie-
zawinionego cierpienia i $mierci dla dobra innych!%2, postawy, u ktérej korzeni le-
zy doswiadczenie sacrum. Ta ostatnia koncepcja ofiary jest oczywiscie wynikiem
rozwinigcia dwoch pierwszych odnotowanych przez Sieroszewskiego idei, ktére
sig niejako w niej zawieraja. Tak zapewne rozumie on ofiarg, gdy pisze'®:

Szaman z powolania, szaman co zgadza sig na walke przez litos¢ dla bliznich, sza-
man, co wierzy i w promieniach ofiary idzie dobrowolnie ku mozebnej zgubie — za-
wsze wywiera wielkie na stuchaczach wrazenie. Kto raz lub dwa widziat czary praw-
dziwych szamano6w, ten zrozumiat ich podzial gminny na: wielkich i klamliwych.

Termin: ,,czary” nie ma tu pejoratywnego znaczenia. Sieroszewski uzywa go
nieprecyzyjne, intuicyjnie, nie znajdujac stosownego odpowiednika w jezyku
polskim na okreslenie poczynan szamana w czasie obrzedu (odpowiednika ta-
kiego nie ma; uzywany w literaturze przedmiotu oraz przez Sieroszewskiego w in-
nych miejscach czasownik: ,,szamanié¢”!%4 brzmi nieco niefortunnie).

Rozumienie przez Sieroszewskiego ofiary w znaczeniu trzecim potwierdza
takze zestawianie tego stowa ze stowem ,,odkupienie”!%%:
Jak w zyciu pafistwowym, co chwila potragcamy o urzadzenia wyroste na glebo-
kim podtozu rodowym, tak w zyciu umystowym, co chwila mamy do czynienia
z pojeciami szamanskimi. Pojecie o ofierze i odkupieniu jest pojeciem szamanskim.



116 Michat Pedracki

Stow tych uzywa w identycznym kontekscie, gdy pisze o szamanizmie ko-
reafiskim!66,

Bardzo znaczace jest takze podkreslenie, ze z ta sama szamanska idea ofia-
ry i odkupienia spotykamy sig¢ nieustannie w kulturze europejskiej. Wydaje sig,
ze Sieroszewski chciat wyrazi¢ w sposéb nieco zawoalowany przekonanie o ge-
netycznych zwigzkach szamanizmu i chrze$cijafistwa. Jest to tym bardziej praw-
dopodobne, jezeli wezmiemy pod uwagg jego poglady ewolucjonistyczne. Dla
ewolucjonistéw teza, Ze stadium ostatnie musi wynika¢ w sposob konieczny
z pierwszego byla bezdyskusyjna. Jezeli wigc szamanizm mialby by¢ stadium
pierwszym, to chrzescijanstwo jako stadium ostatnie musialo by by¢ jego ,,po-
tomkiem”. Twierdzenie takie byloby jak najbardziej oczywiste w religioznaw-
stwie przetomu XIX i XX wieku. Wypowiedziane wprost mogto jednak zaszo-
kowa¢ przecigtnego polskiego czy rosyjskiego czytelnika, czego, by¢ moze,
Sieroszewski chciat uniknaé. Tezy o szamanskiej genezie klasycznej religii grec-
kiej 1 szamanskich elementach stowianskiego folkloru wypowiada on natomiast
najzupeiniej otwarcie, by¢ moze jako mniej drazliwe.

Obecnie nie uwaza si¢ idei odkupienia i ofiary za podstawowa doktryng zwia-
zana z szamanizmem. Rola szamana w $cisle pojetych rytuatach ofiarnych (drugie
znaczenie terminu ,,0fiara” u Sieroszewskiego) jest bardzo ograniczona!®’. Z dru-
giej jednak strony daja si¢ zauwazy¢ bardzo wyrazne ,,mesjaniskie” rysy szama-
na w réznych kulturach!®® (trzecie znaczenie terminu ,,ofiara” u Sieroszewskie-
g0). Rysy te dostrzega Sieroszewski podkreslajac np. stala gotowos$¢ szamana do
ofiary z wlasnego Zycia dla ratowania wspélplemiencéw oraz to, ze szaman jest
tym, ktory cierpi wigcej niz pozostali przedstawiciele jego ludu'®®. Na osobie
szamana, jak dalej pisze, skupia sig furia demondw, ktérym przeciwstawia sig¢ on
dla dobra spotecznoéci'’®. Szaman jest takze obrofica ucisnionych, sprzymie-
rzencem pokrzywdzonych!”!, jego dar jest dla niego brzemieniem!72, Te wiasnie
,mesjanskie” rysy szamana ma zapewne na mysli Sieroszewski, piszac o idei
ofiary w szamanizmie.

Tak zinterpretowana teza W. Sieroszewskiego zachowuje wiele ze swojej ak-
tualnosci. Doswiadczenia ekstatyczne decydujace o powolaniu przysziego sza-
mana, w wigkszo$ci kultéw centralnych, zawieraja tradycyjny schemat ceremo-
nii inicjacyjnej: cierpienie, $mier¢ i zmartwychwstanie!’?. Szaman moze poméc
innym tylko w tym, czego sam do$wiadczyl. Musi wigc zazna¢ wszystkich cier-
pien, w ktérych ma nie$¢ pomoc!’4, Fundamentalne znaczenie ma zazwyczaj
takze zstapienie do Piekiet i wniebowstapienie!’>. Szaman, wedtug tradycji wie-
lu ludéw, zostaje wystany przez Boga (Istotg Najwyzsza), aby broni¢ ludzi przed
demonami, ktére szkodza im na rézne sposoby m.in. wywolujac choroby!7®. Lu-
dzie s3 latwym hupem dla demonéw z powodu swojej grzesznosci'””. Bog/bogowie
jednak okazuje ludziom lito$¢, zsylajac szamana. Jako jednostka uprzywilejowana
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szaman moze odbywa¢ podréze do Nieba oraz do Swiata Podziemnego. Wedtug
mitologii dalekowschodnich pierwotnie podréze do Nieba byly mozliwe dla
wszystkich ludzi!’®. W pewnym momencie jednak laczno$é migdzy $wiatami
zostala przerwana raz na zawsze na skutek jakiej$ katastrofy badz ,,grzechu”,
dlatego tez obecnie podroze takie sa dostgpne jedynie dla szamanow.

Obok idei szamana jako wystannika Boga mamy réwniez koncepcje postrze-
gajace szamana jako przeciwnika Boga!”®. Umownie daje sig rozréznié dwa ty-
py inicjacji szamanskiej — ,,niebiafiska” i ,,piekielng”, wspélistniejace ze soba!30.
Idea przerwania taczno$ci migdzy Niebem i Ziemia jest w duzym stopniu podob-
na do biblijnej koncepcji grzechu pierworodnego. Szaman jest tym, ktéry w ma-
tym stopniu przywraca pierwotng jednosc.

Figura szamana (,,niebianskiego”) swymi niektérymi rysami przypomina fi-
gurg Chrystusa!®!. Podobienstw Chrystus — szaman odnajdujemy w Ewange-
liach sporo. Przede wszystkim, jak to juz zostalo wspomniane, mamy w Ewan-
geliach typowo szamanska koncepcjg choréb (,,opgtanie” traktujg tu jako
szczegblny rodzaj choroby), ktore sa leczone przez Jezusa w typowo szamanski
sposob — poprzez egzorcyzmy'82, Wéréd duchéw odpowiedzialnych wedhug
Ewangelii za choroby znajduje si¢ m.in. doskonale znany z mitologii syberyj-
skich duch niemy, ghuchy i §lepy, o ktérym wspomina Sieroszewski'®? oraz duch
wrzucajacy w ogief i wodg!'®4 .

Elementy szamanskie odnajdujemy takze w innych czgsciach Nowego Testamentu.
Dos$wiadczenie §w. Pawla na drodze do Damaszku zostato okreslone przez I. M.
Lewisa jako typowo szamanskie'®’, Trzydniowa $lepotg Pawla, jaka wéwczas
nastapita, mozna zinterpretowac jako chorobg inicjacyjna. Powolaniem Pawtla
bylo leczenie z duchowej §lepoty i spetnianie roli duchowego przewodnika. Po-
dobnie jak szaman, odczuwa Pawetl najpierw bardzo konkretnie ,na wiasnej
skorze” $lepotg i konieczno$¢ powierzenia si¢ przewodnictwu kogos, kto
widzi'%. Zdrowieje réwniez w tym samym czasie, w jakim czasami zdrowieli
szamani — po trzech dniach!'®’. Po tym do§wiadczeniu Pawet ma bardzo mocne
odczucie obecnosci w nim Chrystusa!®®. Zgodnie z dotychczas stosowana w ni-
niejszym artykule terminologia stan ten nalezaloby nazwa¢ inkorporacja Ducha.

Inkorporacja Ducha Swigtego!®® badz Chrystusa!®® byta fundamentalnym
doswiadczeniem chrzescijanstwa pierwszych wiekéw. Jej objawem byty charyz-
matyczne moce majace pod wieloma wzgledami struktur¢ mocy szamanskich
— moce: uzdrawiania'®!, wskrzeszania zmartych!??, egzorcyzmowania ztych
duchéw!?, prorokowania'%4, a takze glosolalia!'??, kolejny charakterystyczny fe-
nomen towarzyszacy do$wiadczeniom szamafiskim'%, Czasami spotykamy tak-
ze odporno$é na oparzenia!?’, wniebowstgpowanie!?® i chorobg inicjacyjna!®.
Chrzest w chrzescijanstwie byl i jest rytualem inicjacyjnym, podczas ktérego
wierny do$wiadcza (przynajmniej w zalozeniu) $mierci i zmartwychwstania?%.
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Analogie migdzy niektorymi elementami chrzescijafistwa, a szamanizmem
mozna mnozy¢. Z drugiej jednak strony mozna mnozy¢ tez réznice. Aby te po-
réwnania mialy jakikolwiek sens, a nie byly zbiorem mniej czy bardziej przy-
padkowych zbieznosci badz réznic, nalezy postawi¢ pytanie, czy daje si¢ wyka-
za¢ istnienie pewnych statych komplekséw szamanskich w kulturze Wschodu
biblijnego, ktére w zrewaloryzowanej formie zachowaty si¢ w chrze$cijafistwie.
Tym samym nalezy zastanowi¢ si¢ nad shusznoscia tezy Sieroszewskiego o ge-
netycznych zwiazkach szamanizmu i chrzescijanstwa.

XX-wieczna nauka sugeruje istnienie takich zwiazkéw. Bardzo intere-
sujacych danych na ten temat dostarcza nam archeologia i filologia Wschodu Sta-
rozytnego. Jak juz wspominatem, wiemy, ze w Mezopotamii obok lekarza asu,
funkcjonowat uzdrowiciel — egzorcysta asipu. Asipu doskonale spetnia wszystkie
wymogi definicji szamana. Zachowane teksty mezopotamskich egzorcyzm6ow?!
potwierdzaja stosowanie szamanskiego uzdrawiania oraz wystgpowanie, obok in-
nych, takze szamanskiej koncepcji choroby. J. Jaritz zinterpretowat zgodnie z sza-
manska ideologia niektére fragmenty eposu o Gilgameszu?? oraz zasygnalizo-
wal mozliwo$¢ pelnienia typowo szamanskich funkcji przez rézne kategorie
kaplanéw sumeryjskich i asyro-babilonskich?3.

Najbardziej interesujacy, z punktu widzenia zwiazkéw szamanizmu z Bibliq,
zespot zrodet pochodzi z poczatkow II tysiaclecia p.n.e. z miasta Mari nad Eu-
fratem w dzisiejszej Syrii?®. Czg$¢ tekstow klinowych z tego oérodka dostarcza
bogatej dokumentacji dotyczacej zjawiska profetyzmu, pod wieloma wzgledami
podobnego do mlodszego o tysiac lat profetyzmu biblijnego®®.

Cztery tysiace lat temu Mari bylo zasiedlone przez Amorytéw, lud, z ktére-
go, wedhug do$¢ powszechnie dzisiaj przyjmowanej teorii, wywodzit si¢ Abra-
ham oraz pozostali biblijni patriarchowie?®. Amorycka proweniencjg¢ pa-
triarchow wykazuja zaréwno ich imiona?’’ jak i Imig Boze — Jahwe, bedace
prawdopodobnie kauzatywna forma amoryckiego czasownika by¢?%8. Wér6d
imion z Mari spotykamy migdzy innymi zagadkowe — Jahwi —’I12%. Jakkolwiek
dzisiaj raczej nie interpretuje si¢ znaczenia tego imienia jako: Jahwe jest Bo-
giem, co teoretycznie jest mozliwe?!?, to jednak bezsprzecznie imig to utwierdza
nas w przekonaniu, ze jakie$ bostwo czczone w Mari bylo okreslane epitetem
Jahwe. Epitet ten byl wowczas zapewne jedynie forma czasownika pospo-
litego?!!. W kontekscie tego, co powiedziane zostalo powyzej, niezwykle inter-
esujacym wydaje sig fakt, ze malowany fresk z patacu w Mari przypomina opi-
sy ogrodu Eden w Ksiedze Rodzaju*'?.

Wszystkie te dane wydaja si¢ wskazywac na do$¢ duze prawdopodobienstwo
istnienia jakiego$ genetycznego zwiazku migdzy ,,amoryckim szamanizmem”,
za$wiadczonym w tekstach z Mari, a mtodszym o tysiac lat profetyzmem biblijnym.
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Sam biblijny profetyzm speinia w duzym stopniu wymogi definicji szamaniz-
mu?!3, zaproponowanej przez I. M. Lewisa.

Wedhug niego, jak juz wspominatem, szamanizm jest to kontrolowana inkorpo-
racja duchow/Ducha. Profetyzm izraelski bedzie wigc w tym ujgciu jedna z form
klasycznego szamanizmu. Wiele waznych przestanek sugeruje, rowniez, ze kolej-
ne ,,zatozycielskie”” do§wiadczenia jahwizmu i pierwotnego chrzescijafistwa mia-
ty w duzym stopniu ,,szamanski” charakter, zwiazany z przezyciem inkorporacji
Ducha. Szczegélowe oméwienie tego zagadnienia wykracza jednak znacznie po-
za ramy tematyczne niniejszego artykutu.

Reasumujac dotychczasowe rozwazania nalezy podkresli¢ znaczenie obser-
wacji W. Sieroszewskiego dla religioznawstwa porownawczego. Wyniki jego
badan w wielu przypadkach obalaja wiele XIX-wiecznych ,,dogmatéw” nauko-
wych, czego sam autor wydaje si¢ sobie nie uswiadamiaé. Burza one przede
wszystkim XIX-wieczne ewolucjonistyczne schematy wykazujac wspotistnienie
w konkretnej zywej religii animistycznej wiary w duchy, paramonoteistyczne;j
wiary w Istot¢ Najwyzsza (Boga) i dynamistycznej koncepcji bezoosobowej
Mocy, elementéw uwazanych przez ewolucjonistéw za rézne stadia rozwojowe.
Na uwagg zashuguje sformutowana w nieco zawoalowany sposob teza Siero-
szewskiego o szamanskich korzeniach chrzescijafistwa. Zreinterpretowana, za-
chowuje ona aktualno$¢ i otwiera nowe mozliwo$ci w badaniach kultur Wscho-
du Starozytnego. Istotne miejsce we wkladzie tych kultur we wspdlne
dziedzictwo ludzkosci zajmuje Biblia. Przyjgcie etnologicznego punktu widze-
nia pozwoli niewatpliwie dotrze¢ do jej gigbszych i w duzym stopniu zapomnia-
nych warstw, przyczyniajac si¢ tym samym do lepszego zrozumienia calosci.
Mozliwos$¢ zastosowania etnologicznej (antropologicznej, uzywajac terminolo-
gii stosowanej w krajach anglosaskich) perspektywy w badaniach biblijnych zo-
stata wyraznie zauwazona przez Sieroszewskiego. Mozliwo$¢ ta zostata pono-
wnie odkryta w nauce anglosaskiej przeszlo osiemdziesiat lat po ukazaniu sig
pierwszej wersji monografii o Jakutach?!'4, Pelne potwierdzenie znajduje w dzi-
siejszej nauce teza Sieroszewskiego o istnieniu szamanskich elementow w reli-
gii greckiej i europejskim folklorze.

Nie sposob przeceni¢ znaczenia pracy Sieroszewskiego dla etnologii i jaku-
tologii. Sieroszewski opisuje kulturg i religi¢ jakucka w sposéb pozbawiony
charakterystycznego dla wielu europejskich autoréw paternalizmu, co pozwala
zachowywa¢ mu ostro§¢ widzenia. Z wielu jego twierdzen wyraznie przebija
wielki szacunek do odmiennosci opisywanej kultury, religii i obrzedowosci.
Podejmuje on probg ujrzenia jej niejako ,,0d srodka”, co jest szczegdlnie wyrazne
w utworach beletrystycznych po$wigconych Jakucji?!®. W jego podejsciu moz-
na wrgez dostrzec pewne zalazki metodologii fenomenologicznej. Obszerno$¢
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zgromadzonego przez niego materialu nie pozwala ominaé jego dzieta w synte-
tycznych opracowaniach dotyczacych ludow Syberii.

Faktem niezwykle istotnym jest rowniez to, ze Sieroszewskiemu udato sig
utrwali¢ ostatnie stadia Zycia tradycyjnej kultury jakuckiej. Kultura ta dzi§ wyda-
je sig juz w duzym stopniu martwa. Rozwijajacy sig¢ obecnie w Jakucji ruch rewi-
walistyczny?!® jest zmuszony korzystaé z migdzy innymi z wynikéw jego badan.

Waclaw Sieroszewski wniost niewatpliwie trwaly wktad do etnologii, jaku-
tologii, religioznawstwa, a nawet, co nie zostalo uwzglgdnione w niniejszym ar-
tykule ze wzgledu na jego ramy tematyczne, psychologii?!’. Mimo powstania
wielu prac dotyczacych jego osoby, wszystkie wyzej wymienione dokonania
Sieroszewskiego nie zostaty jeszcze dostatecznie mocno wyeksponowane.

PRZYPISY

! W. Armon, Waclaw Sieroszewski [w:] A. Armon, Polscy badacze kultury Jakutéw, Wroctaw,

Warszawa, Krakow, Gdansk 1977 s. 82-90; A. Lam, Waclaw Sieroszewski, [w:] Obraz litera-

tury polskiej XIX i XX wieku, seria IV: Literatura polska w okresie naturalizmu i realizmu, t. 4,

Warszawa 1971, s. 429-460; H. M. Malgowska, Sieroszewski i Syberia, Torun 1976; A. Siero-

szewski, Sfowo i czyn. Zycie i twérczosé Waclawa Sieroszewskiego [w:] [red:] A. Kuczynski,

Z kraju nad Lenq. Zwiqzki polsko-jakuckie dawniej i dzis, Wroctaw 2001.

W. Sieroszewski, Dwanascie lat w kraju Jakutow, wyd. 3, Krakow 1961, t.1, s.7.

M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, Warszawa 2001 (Le chamanisme et les

techniques archaiques de l’extase, Paris 1951), s. 81, 464—468; zob. takze: tenze, Kowale i al-

chemicy (Forgerons et alchemistes, Flammarion, 1977), Warszawa 1993,; por. tez.: A. Popow,

Consecration Ritual for a Blacksmith Novice among the Yakuts, ,Journal of American Folklo-

re”, XLVI, 181, 1933, s. 257-271.

4 M. Sieroszewski, O jakutskich piesniach i piewcach (1893); Jakutskij chleb i Jakutskaja swad’-

ba (1894); O bracznom sojuzie jakutow (1895) (podajg za: W. Armon, op. cit.)

M. Sieroszewski, Jakuty. Opyt etnograficzeskogo issledowanija, Petersburg 1896.

Sygn. Razr.64. op.1, No 65; mikrofilm dostgpny w zbiorach Biblioteki Narodowej w Warsza-

wie — sygn. Mf.A.161.

7 W. G. Sumner, The Yakuts. Abridged from the Russian of Sieroshevski by..., ,,The Journal of the

Royal Anthropological Institue” vol 31,1901 s. 65-101; osobno: London 1901.

W. Sieroszewski, Korea. Klucz Dalekiego Wschodu, Warszawa 1905.

Sung Eun Choi, Obraz kultury koreariskiej w twérczosci Wactawa Sieroszewskiego. Niepubli-

kowana rozprawa doktorska. Uniwersytet Warszawski, Wydzial Polonistyki, Warszawa 2000.

10 N, Charuzin, , Etnograficzeskoje Obozrienije” R.8 4, 1896, s 170-172.

11 L. Majewski, ,,Wista” t. 15, 1901 s. 92-94.

12 1, Krzywicki, ,Ksiazka”, R. 1, 1901, s. 8-9.

13 W. Ionow, Obzor litieratury po wierowanijam Jakutov, ,,Zivaja Starina” XXII, 1914, s, 317-372.

14 Por.: S. Kaluzynski, Polskie badania nad Jakutami i ich kulturq [w:] S. Kaluzynski, lacutica.
Prace jakutoznawcze, Warszawa 1995, s 374-375.

15 Por.: W. Armon, op. cit., s 96 nn.

2
3

a W

o o



Religioznawcze koncepcje Waclawa Sieroszewskiego (1858—1945) na... tle... 121

16 S, Kahuzynski, op. cit. s. 375.

17 Por. np.: Gogolew, Jakutija na rubieze XLX i XX wiekow, Nowosybirsk 1970, s. 14; G.U. Ergis,
Oczerki po jakutskomu fotkloru, Moskwa 1974, s. 43—46; zob. tez.: S. Kaluzynski, op. cit., s. 375.

18 J. Aulak, ,, Dwanascie lat w kraju Jakutéw” Waclawa Sieroszewskiego wersja polska i rosyjska
[w:] Studia polono-slavico-orientalia, Wroctaw 1974, s. 238-253; W. Armon, op. cit., s. 91-99;
S. Katuzynski, op. cit., s. 371-375; L. I. Rowniakowa, Waclaw Sieroszewskij — issledowatiel
Jakutii [w:] Polsko-russkije literaturnyje swazi, Moskwa 1970, s. 333-344; H. Swenko, Wac-
law Sieroszewskij i jego trudy o jakutach [w:] ,,Jzwiestija Sibirskogo Otdielenija Akademii Na-
uk SSSR. Serija obszczestwiennych nauk™, 1969 nr 1, s. 74-78.

19 S, Katuzynski, Edward Piekarski i Waclaw Sieroszewski jako badacze wierzeri Jakutéw,
»Euhemer”, R. 8, 1964, nr 3, s. 27-37 (o Sieroszewskim: s. 34-37).

20 J. Sekulski, Zagadnienie béstw jakuckich w badaniach Wactawa Sieroszewskiego, ,,Studia War-
minskie” t. 10, 1973, s. 217-258.

21 W, Sieroszewski, Dwanascie lat..., t.I, s. 5; t. IL. 5. 272-274.

22 M. Eliade, Szamanizm... , s. 27, 39, 41, 81, 90, 92, 100, 156, 157, 176, 178, 187, 190, 192, 193,
210, 232, 233, 235, 237, 261, 277, 464, 508.

23 Por. np.: W. La Barre: The Ghost Dance, New York, Doubleday 1970.

24 W. Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. IL. s. 277-338.

25 W. Sieroszewski, Korea, s. 32, 43-59.

26 Termin ,,Piekto” uzyty jest tu, oczywiscie, umownie gdyz ,,Piekto” religii niechrze$cijanskich
r6zni sig znaczeniowo od Piekla chrzescijafiskiego. Jednak rownie duze réznice wystepuja
w poszczegolnych religiach w przypadku znaczen takich terminow jak ,,Bég”, ,,Niebo”, ,,dusza”
itd. Jezeli uznamy za nieuprawnione stosowanie terminu ,,Pieklo” w odniesieniu do systemow
pojeciowych religii niechrzescijafiskich wowczas konsekwentnie musieliby$my zrezygnowaé
z uzywania w tym przypadku réwniez terminéw takich jak: ,,B6g”, ,,Niebo” i wielu innych.
Poniewaz nie ma dwoéch religii, w ktoérych rozumiano by identycznie wyzej wymienione ter-
miny, przy opisie kazdego systemu wierzen musieliby§my tworzy¢ oddzielny aparat pojecio-
wy, co wydaje sig niemozliwe, jezeli wezmiemy pod uwagg wielos¢ tych systeméw. Utrudnia-
toby to poza tym, lub wrecz uniemozliwialo, wszelkie badania starajace si¢ ogarnaé cato$é
religii. Terminem ,,Pieklo” przy opisie szamanskiej kosmologii postuguje si¢ wielokrotnie cy-
towany przeze mnie M. Eliade (M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, Warsza-
wa 2001, rozdziat VIII: Szamanizm i kosmologia, s. 260-287 i passim).

27 W. Sieroszewski, Korea, s. 50.

28 W. Sieroszewski, Dwanascie lat...., t. I, s. 315-316; 330-331.
29 W. Sieroszewski, Dwanascie lat...., t. II, s. 319.

30 W. Sieroszewski, Dwanascie lat...., t. 11, s. 319.

31 W. Sieroszewski, Dwanascie lat...., t. II, s. 319 n.

32 W. Sieroszewski, Dwanascie lat...., t. 1, s. 311-318.

33 W. Sieroszewski, Dwanascie lat...., t. 11, s. 312.

34 W. Sieroszewski, Dwanascie lat...., t. I, s. 331.

35 W. Sieroszewski, Dwanascie lat...., t. II, s. 335 n.

36 W. Sieroszewski, Dwanascie lat...., t. 1, s. 272.

37 Tamze.

38 W. Sieroszewski, Dwanascie lat...., t. II, s. 273.

39 W. Sieroszewski Dwanascie lat..., t. 11, s. 274.

40 W. Sieroszewski, Dwanascie lat...., t. 1, s. 5.

41 Por.: Z. Sokolewicz, Szkoly i kierunki w etnografii polskiej [w:] [red:] M. Terlecka, Historia
etnografii polskiej, Wroctaw, Warszawa, Krakow, Gdansk 1973, s. 127 nn.

42 Zob.: T. Margul, Sto lat nauki o religiach swiata, Warszawa 1964, s. 86 nn.



122 Michal Pedracki

43

44

45
46
47
48
49
50

51

52

53

54

55

56
57
58
59

60
61

62
63
64
65
66
67

68
69

70

K. P. Tiele, Grundziige der Religionswissenschaft. Eine kurzgefasste Einfiihrung in das Stu-
dium der Religion und ihrer Geschichte, Tiibingen-Leipzig 1904.

E. B. Tylor, Primitive Culture. Researches into the Development of Mythology, Philosophy, Re-
ligion, Art and Custom, London 1871; 1913; New York 1958 (Cywilizacja pierwotna. Bada-
nia rozwoju mitologii, filozofii, wiary, mowy, sztuki i zwyczajéw, Warszawa 1896).

E. B. Tylor, Primitive Culture 5, t. 1, s. 426; t. 2, s. 92, 450.

W. Wundt, Mythus und Religion, Leipzig 1909.

W. Wundt, Mythus..., t. 3,5.739 nn.

Sieroszewski, Dwanascie lat... t. I, s. 338.

K.T. Preuss, Die Nayarit — Expedition, Leipzig 1912.

F. Ratzel, Antropogeographie, cz. 1, Stuttgart 1882; cz. II, Stuttgart, 1891; Etnographie und
Ethnologie, Stuttgart 1893; Volkerkunde und Rdume, Berlin 1894; Die geographische Metho-
de in der Etnographie ,,Geografische Zeitschrift”, 3, 1897, s. 268-278; Geschichte, Volkerkun-
de und historische Perspektive, ,Historische Zeitschrift” 93, 1904, s. 1-46.

L. Frobenius, Der Westafrikanische Kulturkreis, ,,Petermanns geographische Mitteilungen” 43,
1897, s. 225-236; 262-267; 44, 1898, s. 193-204; 265-271.

Zob.: bibliografia prac W. Schmidta [w:] H. Zimon SVD, Monoteizm pierwotny. Teoria Wilhel-
ma Schmidta i jej krytyka w wiederiskiej szkole etnologicznej, Katowice 1989, s. 241-245.

E. Durkheim, Les regles de la méthode sociologique, Paris 1895; Eléments de sociologie, Pa-
ris 1889; Les formes élementaires de la vie religieuse, le system totemique en Australie, Paris
1912.

Por.: B. Malinowski, The Scientific Theory of Culture and other Essays, London 1944; A. R.
Radcliffe-Brown, Function and Structure in Primitive Society, Oxford 1953.

C. G. Jung, Psychologie und Religion, Zirich 1940; H. H. Balmer, Die Archetypentheorie von
C.G. Jung, Berlin 1972.

M. Eliade, Traktat o historii religii (Traité d’histoire des religions, Paris 1949) Warszawa 1966.
K Kerényi, Die Mythologie der Griechen, Miinchen 1966.

Zob.: W. Sieroszewski, Listy z Syberii, ,,Archiwum Literackie”, t. 8, 1964.

L. H. Morgan, Ancient Society, or Researches in the Lines of Human Progress from Savagery,
through Barbarism to Civilization, New York 1877 (Spofeczenstwo pierwotne, czyli badanie
ludzkiego postepu od dzikosci przez barbarzynstwo do cywilizacji, Warszawa 1887, 1896).

H. Spencer, The Principles of Sociology, London 1876.

T. Margul, Sto lat nauki o religiach $wiata, Warszawa 1964, s. 94 n; krytyczna analiza
pogladow Tylora — tamze, s. 84—-102.

W. Armon, op. cit., s. 94.

G. van der Leeuw, Fenomenologia religii, Warszawa 1978.

M. Eliade, Traktat...

W. Sieroszewski Dwanascie lat..., t. I1, 5. 299; 305-309; por. tez: M. Eliade, Szamanizm..., s. 190-195.
G. van der Leeuw, op. cit., s. 182.

M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, Warszawa 1988, (Histoire des croyances et des
idées religieuses, Paris 1976) t. I, s. 212-232, t. II, s. 201-216.

Tamze; t. 11, s. 264.

Sieroszewski wydaje sig nie do konca konsekwentny w swoich pogladach na to, ktore bostwo
stoi na szczycie jakuckiego panteonu. W r6znych edycjach jego prac pojawia sig imig Art-To-
jon-Aga lub Ai-Tojon. Zob. analize tego problemu — J. Sekulski, op. cit. Jako najwyzsze bost-
wo jakuckie wskazuje Sieroszewski Art-Tojon-Age w ostatniej wersji swojej pracy (Siero-
szewski, Dwanascie lat... t. I s. 303.).

A. Lang, The Making of Religion, London 1898, 1900, 1909.



Religioznawcze koncepcje Waclawa Sieroszewskiego (1858-1945) na... tle... 123

71 A. W. Howitt, On Some Australian Beliefs, ,,Joumal of the Royal Anthropological Institute”
13,1884, s. 185-198; On Some Australian Ceremonies of Initiation, tamze, s. 432—459; The Je-
raeil, or Initiation of the Kurnai Tribe, ,Journal of the Royal Anthropological Institute”
14,1885, s. 301-325.

72 H. Zimon SVD, Monoteizm pierwotny. Teoria Wilhelma Schmidta i jej krytyka w wiedenskiej
szkole etnologicznej, Katowice 1989.

73 Zob.: T. Margul, op. cit., s. 152; H, Zimon SVD, op. cit., s. 55-84.

74 G. van deer Leeuw, op. cit., s. 201-213; M. Eliade, Traktat..., s. 44-113.

75 W. Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. IL s. 303.

76 T, Margul, op. cit., s. 146-176; H, Zimon SVD, op. cit., s. 29-129.

77 M. Eliade, Traktat..., s. 44-113; G. van deer Leeuw, op. cit. S. 201-213; T. Margul, op. cit.,
s5.146-176; H, Zimon SVD, op. cit.,131-237.

78 G. van der Leeuw, op. cit., s. 210-213.

79 Sieroszewski, Dwanascie lat... t. Il s. 303.

80 R, H. Codrington, The Melanesians: Studies in Their Anthropology and Folklore, Oxford 1891.

81 R. H. Codrington The Melanesians, s. 118.

82 G. van der Leeuw, op. cit., s. 58 nn.

83 T. Margul, op. cit. s. 185 n.

84 John H King, The Supernatural. Its Origin, Nature and Evolution, London 1892,

85 R. Marret, Preanimistic religion, ,,Folklore” 11, 1900, s. 162-182.

86 K.T. Preuss, Der Ursprung der Religion und Kunst, ,,Globus”, 86/87, 1904/1905, s. 321-370.

87 J. N. B. Hewitt, Orenda and a Definition of Religion, ,,American Anthropology” IV, 1902;
R. Lehmann, Mana, 1922; G. van der Leeuw, op. cit., 57-62.

88 Por.: N. Soderblom w Das Werden des Gottesglaubens. Unterschungen iiber die Anfiinge der
Religion , Leipzig 1926; G. van der Leeuw, op. cit., s. 63-71; H. Wagenvoort, Roman Dyna-
mism, 1947; J. Needham, Science and civilization in China, Cambridge 1956, t. II, rozdziat 10:
The ‘Tao Chia’ and Taoism, s. 132—164.

8 Por np.: H.G. Creel, What is Taoism?, University of Chicago Press, 1970; S. Dasgupta, A Hi-

story of Indian Philosophy, Motilal Banarsidass, Delhi 1975; Feng Youlan, A History of Chi-

nese Philosophy, Princeton University Press1983; A. B. Keith, The Religion and Philosophy
of the Veda and Upanishads, ,Harvard Oriental Series” XXXI, XXXII, 2 t. Cambridge Mass.,

London 1925; J. Needham, op. cit.; G. van der Leeuw, op. cit., s. 63-70.

M. Eliade, Szamanizm..., s. 9.

Zob.: W. Eberhard, Lokalkulturen im alten China, t II: Die Lokalkulturen des Siidens und

Ostens, ,Monumenta Serica” III, 2 Pekin 1942, s. 315 nn; M. Eliade, Joga. Niesmiertelnosé

i wolnosé, Warszawa 1997 (Le Yoga. Immortalité et Liberté, Payot, Paris 19541, 19722), s. 369

i passim. J. Needham, op. cit.

92 G. van der Leeuw, op. cit., s. 60; 214 nn.

93 H.G. Creel, What is Taoism?, University of Chicago Press, 1970; S. Dasgupta, 4 History of In-
dian Philosophy, Motilal Banarsidass, Delhi 1975; Feng Youlan, A History of Chinese Philo-
sophy, Princeton University Press1983; A. B. Keith, The Religion and Philosophy of the Veda
and Upanishads, ,Harvard Oriental Series” XXXI, XXXII, 2 t. Cambridge Mass., London
1925; J. Needham, op. cit.; G. van der Leeuw, op. cit., s. 63-70.

94 Por.: G. van der Leeuw, op. cit., s. 61 nn.

95 H.G. Creel, What is Taoism?, University of Chicago Press, 1970; S. Dasgupta, 4 History of In-
dian Philosophy, Motilal Banarsidass, Delhi 1975; Feng Youlan, 4 History of Chinese Philo-
sophy, Princeton University Press1983; A. B. Keith, The Religion and Philosophy of the Veda
and Upanishads, ,Harvard Oriental Series” XXXI, XXXII, 2 t. Cambridge Mass., London
1925; J. Needham, op. cit.; G. van der Leeuw, op. cit., s. 63-70.

90
2



124 Michat Pedracki

9 T. Margul, op. cit., s. 72, 97.

97 N. Soderblom, Das Werden des Gottesglaubens. s. 187 n; G. van der Leeuw, op. cit., s. 205 nn;
M. Eliade, Traktat..., s. 24-29.

98 N. Soderblom, op. cit. passim; G. van der Leeuw, op. cit., passim.

9 H. Zimon SVD, op. cit. passim.

100 E. Homung, Jeden czy wielu? Koncepcja Boga w starozytnym Egipcie, Warszawa 1991.

101 A Tokarczyk, Hinduizm, Warszawa 1986.

102 por.: G. van der Leeuw, Fenomenologia religii 2, Warszawa 1997, s. 194-215; 313-320; 347-354.

103 M, Eliade, Traktat..., passim.

104 M. Eliade, Kosmologia i alchemia babiloriska, Warszawa 2000 (Cosmologie si alchimie babi-

loniana, Bucaresti 1937), s. 19 n.

I. M. Lewis, Ecstatic Religion. A Study of Shamanism and Spirit Possession, London, New

York 20017 (Baltimore 19711), s. 155.

106 G, van der Leeuw, op. cit., s. 629.

107 por. I . M. Lewis, op. cit., s. 116-118, 155 n.

108 Eljade, Szamanizm..., s. 16; 489 nn.

109 Wzajemny stosunek magii i religii pozostaje nadal kwestia dyskusyjna. Stosuje tu termin uzy-
wany przez M. Eliadego (Szamanizm, passim).

10 1. M Lewis, op. cit. passim.

111 M. Eliade, Szamanizm..., s. 493.

112 E, Loeb, Shaman and Seer, ,,American Anthropologist” 31, s. 60-89.

13 C. G. Jung, Psychologiczne podstawy wiary w duchy [w:] Psychologia wierzer religijnych,
Warszawa 1990, s. 158-181.

114 1. M. Lewis, op. cit., passim.

115 1, M. Lewis, op. cit., s. 40-43.

116 W, Sieroszewski, Dwanascie lat.., t. I, s. 311-320,325 Korea, s. 50.

17 A, Szyjewski, Etnologia religii, Krakéw 2001, s. 42.

18 Tamsze.

119 W, Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. IL s. 277 n.

120 podaje za: G. van der Leeuw, Fenomenologia religii 2, s. 513.

121 M, Eliade, Szamanizm..., s. 71-73; 502.

122 Wudu jest szamanskim kultem zgodnie z definicja I. M. Lewisa, zob. LM. Lewis, op. cit. s. 51,
55,60, 115,232, 260.

123 M. Deren, Taniec Nieba i Ziemi. Bogowie haitariskiego wudu, Krakéw 2000 (Divine horseman.
The living Gods of Haiti, 1953) s 301 nn.

124 Zob. np. M. Eliade, Szamanizm..., s. 502.

125 Szyjewski, op. cit., s. 350 n.

126 . M. Lewis, op. cit., passim.

127 W, Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. 1L, s. 314.

128 M, M. Kosko, Wplyw chrzescijaristwa na swiatopoglaqd Jakutéw (Sacha) [w:] [red:] A. Ku-
czynski, Z kraju nad Lenq, s. 191-204.

129 Por.: J. Needham, op. cit., 5.139.

130 E, K. Ritter, Magical — Expert (ASipu) and Physician (Asu). Notes on Two Complementary Pro-
fessions in Babylonian Medicine, ,,Assyriological Studies” t. 16, Chicago 1965.

Bl Mt 7,22; 8,16, 10,5-15; 12,22-29; 9,32-35; 15,21-28; 17,14-21; Mk 1,23-27; 1,34-39;
3,20-30; 5,1-20; 6,6-13; 7,25-30; 9,14-29; 9,38; 15,40-41; 16,9; 16,17; Lk, 4,31-36; 6,18-19;
8,2; 8,26-39; 9,1-6; 9,37-43; 10,17-20; 11,14-23; 12,10; 13,10-17; Dz 8,7; 10,38; 19,11-17.

132 M. Eliade, Szamanizm...., s. 24-35; 45-119.

133 Tamsze, s. 61-77.

105



Religioznawcze koncepcje Wactawa Sieroszewskiego (1858-1945) na... tle... 125

134 Tamze.

135 M. Eliade, Szamanizm..., s. 45-77; I. M. Lewis, op. cit., s. 59-89.

136 M. Eliade, Szamanizm..., s. 82-92, 416-422; . M. Lewis, op. cit., s. 52-56.

137 Szamanizm..., s. 82-92.

138 Ef 5,22-32; Il Kor 1,11-3.

139 ), Jaritz, Schamanistisches im Gilgames-Epos [w:] Beitrage zu Geschichte, Kultur und Reli-
gion des Alten Orients, Baden-Baden 1971, 5.80.

140 W, Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. I, s. 319.

141 Por np. M. Eliade, Szamanizm..., s. 417, 83.

142 § W. Szyrokogorow, General Theory of Shamanism among the Tungus, ,,Journal of the North-
China Branch of the Royal Asiatic Society” t. 54, Shanghai 1923; Northern Tungus Migration
in the Far East, Tamze, t. 57, 1926; Psychomental Complex of the Tungus, Shanghai, London,
1935.

143 M, Eliade, Szamanizm..., s. 423-436.

144 A, Métraux, Le Shamanisme chez les Indiens de I’Amérique du Sud tropicale, ,,Acta America-

na” II, 3-4, Mexico, 1944,

M, Eliade, Szamanizm..., s. 423—436.

H. Kirchner, Ein archeologischer Beitrag zur Urgescichte des Schamanismus, ,,Anthropos”,

XLVII, 1952, s. 244-286.

R.E. Ryan, The Strong Eye of Shamanism; A Journey Into the Caves of Consciousness, Roche-

ster 1999, s. 159-161.

148 A. Lommel, Shamanism; The Beginning of Art, New York 1970.

199 . E. Lariczew, Mamont w isskustwie poselenija Mataja Syja i opyt rekonstrucji predstawle-
nij werchnepaleolitczeskogo czeloweka Sibiri o wozniknowenii wselennoj [w:] [red:] R. S. Wa-
silewskij, Perwobytnoje iskusstwo: Zweri w katne, Nowosybirsk 1980.

150 [red:] T. A. Dowso, M. M. Kosko, A. Rozwadowski, Sztuka naskalna i szamanizm Azji Srod-
kowej, Warszawa 1999.

151 Zob. np.: W. Muster, Der Schamanismus bei den Etruskern, ,,Fruhgeschichte und Sprachwis-
senschaft”, I, Wien 1948, s. 60-77; W. Burkert, (OH(, Zum griechischen ,,Schamanismus”
Frankfurt nad Menem 1962; E. R. Dodds, The Greeks and the Irrational, ,Sather Classical
Lectures, XXV, Berkeley, Los Angeles, 1951, s. 135 nn,; J. Filliozat, La Doctine classique de la
médecine indienne. Ses origines at ses paralleles grecs, Paris, 1949; E. B. Harper, Schamanism
in South India, ,Southwestern Journal Anthropology”, XIII, Albuquerque, 1957, s. 267-287,
W. Nolle, Schamanistische Vorstellungen im Shaktismus, ,,Jahrbuch des Museum fiir Vélker-
kunde”, XI, Leipzig 1952, s. 41-47; R. Rahmann, Schamanistic and Related Phenomena in
Northern and Middle India, ,,Anthropos”, LIV, 1959, s. 681-760; W Ruben, Schmanismus im
alten Indien, ,,Acta orientalia”, XVII, 1939, s. 164-205; W. B. Henning, Zoroaster: Politician
or Witch-Doctor?, London 1951; J. Schmidt, Das Etymon des persischen Schamane,
,Nyelvtudomanyi kozlemények”, XLIV, Budapest, s. 470-474; W. Eberhard, Lokalkulturen im
alten China, t I. Die Lokalkulturen des Nordens und Westens, Leyde 1942; t II: Die Lokalkul-
turen des Stidens und Ostens, ,Monumenta Serica” III, 2 Pekin 1942; J. A. Elliott, Chinese Spi-
rit-Medium Cults in Singapore, London 1955; M. Grant, Remerques sur le taoisme ancien
»Asia Minor”, II, Leipzig 1925, s. 145-151; J. J. M. De Groot, The Religious System of Chi-
na, Brill, Leiden, 1892, vol. 6: The animistic priesthood (wu); L. C. Hopkins, The Shaman or
Chinese Wu: His Inspired Dancing and Versatile Character, ,,Joumnal of the Royal Asiatic So-
ciety”, 1, 2, 1943, s. 3-16; Tcheng-tsu Shang, der Schamanismus in China, Hammburg 1934;
A. Waley, The Nine Songs: a Study of Shamanism in Ancient China, London 1955; C. Blacker,
The Catalpa Bow: A Study of Shamanistic Practices in Japan, London, 1975; W. P. Fairchild,
Shamanism in Japan, ,Folklore Studies” XXI, 1962, s. 1-122; Kamata Hisaki, ,, Daughters of

14
146

by

147



126 Michat Pedracki

the Gods”: Shaman-Priestesses in Japan and Okinawa. ,Monumenta Nipponica Mono-
graphs”, 25, 1966, s. 56-73; J. Jaritz, Schamanistisches im Gilgames-Epos [w:] Beitrage zu
Geschichte, Kultur und Religion des Alten Orients, Baden-Baden 1971, s. 75-87.

152 por.: M. Eliade, Szamanizm..., s. 260-287.

153 M. Eliade, Historia wierze... t. 1, s. 192 n; Szamanizm..., s. 504-505.

154 W. Burkert, (OH(, Zum griechischen ,,Schamanismus”; E. R. Dodds, The Greeks and the Irra-
tional; M Eliade, Szamanizm... s, 383-390; Historia wierzen i idei religijnych, t. 1, s. 192 n;
J. Filliozat, La Doctrine classique de la médecine indienne. Ses origines at ses paralleles grecs.

155 W, K. C. Guthrie, The Greeks and Their Gods, London 1950, Boston 1954; M. Eliade,
Szamanizm... s, 385 n.

156 M. Eliade, Szamanizm... s. 387 n. Na temat mitu orfejskiego w kulturach pozaeuropejskich
zob. np.: A. Hulkrantz, The North American Indian Orpheus Tradition, Stockholm 1957.

157 M. Eliade, Szamanizm... s. 388 n.

158 M. Eliade, Szamanizm..., Rozdziat XI: Ideologie i techniki szamariskie u Indoeuropejczykéw,
s. 372-422.

159 W. Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. II, s. 285, n; 311;324; 332.

160 Zob. przyklad tego typu praktyki stosowanej w starozytnej Mezopotamii w: H. W. F. Saggs,
Wielkosé i upadek Babilonii, Warszawa 1973 (The Greatness That Was Babylon, 1962) s. 273.

161 W, Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. 11, s. 335.

162 \W. Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. I1, s. 325-326.

163 W. Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. 11, s. 326.

164 M. Eliade, Szamanizm..., passim; Sieroszewski Dwanascie lat..., t. II, s. 272— 338.

165 W, Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. 11, s. 273.

166 W Sieroszewski, Korea, s. 30.

167 Eliade, Szamanizm..., s. 187 nn.

168 Por. np. wybitnie ,,mesjanskie” rysy legendarnego szamana Dto-mba Szi-lo, reformatora sza-
manizmu Na-khi (grupa etniczna nalezaca do tybeto-birmanskiej rodziny jezykowej, zamiesz-
kujaca teren dzisiejszej chinskiej prowincji Yunnan; religia Na-khi, wedhug J. F. Rocka, jest
prawdopodobnie najblizsza archaicznej, przedbuddyjskiej religii Tybetu): J. F. Rock, Studies
in Na-khi Literature: 1. The Birth and Origin of Dto-mba-Szi-lo, the Founder of the Mo-so Sha-
manism According to Mo-so Manuscripts , Atributus Asiae” VII, 1-4, Leipzig 1937, s. 5-85;
Contributions to the Shamanism of the Tibetan-Chinese Borderland, ,,Anthropos” LIV, 1959,
s. 796-818; zob. tez: M. Eliade, Szamanizm..., s. 499.

169 W, Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. 11, s. 312.

170 W, Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. I1, s. 325.

171 \. Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. II, s. 325.

172 W. Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. II, s. 315.

173 Eliade, Szamanizm..., s. 45-77.

174 Eliade, Szamanizm..., s. 49; 220

175 Eliade, Szamanizm... passim.

176 Eliade, Szamanizm... s. 9, 79-82, 498-500.

177 Eliade, Szamanizm... s. 442.

178 H, Maspero, Légendes mythologiques dans le Chou king, ,, Journal Asiatique” CCIV, 1924, s. 94;
F. K. Numazawa, Die Weltanfinge in der japanischen Mythologie, s. 314 nn; L. Vannicelli, La
religione dei Lolo, Milano, 1944, s. 44.

179 M. Eliade, Szamanizm..., s. 79; U. Harva, Die religiésen Vorstellungen, ,Folklore Fellows
Communications” LII, 125, Helsinki, 1938, s. 534-544; M. Michajtowski, Shamanism in Si-
beria and European Russia, ,Journal of the Royal Anthropological Institute t. 24, 1894, s. 63;
S. Szaszkow, Szamanstwo w Sibirii, Saint-Petersburg 1864, s. 81; R. Pettazzoni, Wszechwie-
dza bogéw, Warszawa. 1967, s. 278 nn., 289 nn.



Religioznawcze koncepcje Wactawa Sieroszewskiego (1858—1945) na... tle... 127

180 M. Eliade, Szamanizm..., s. 190-195,

181 Zob.: M. Eliade, Szamanizm..., s. 499.

182 Mt 7,22; 8,16, 10,5-15; 12,22-29; 9,32-35; 15,21-28; 17,14-21; Mk 1,23-27; 1,34-39;
3,20-30; 5,1-20; 6,6-13; 7,25-30; 9,14-29; 9,38; 15,40-41; 16,9; 16,17; Lk, 4,31-36; 6,18-19;
8,2; 8,26-39; 9,1-6; 9,37-43; 10,17-20; 11,14-23; 12,10; 13,10-17; Dz 8,7; 10,38; 19,11-17.

183 Duch ten w Ewangeliach: Mk, 9,17; Mt 9,32 n; 12,22; na temat jego ,,pojawiania sie” w czasie
jakuckich obrzedéw szamanskich zob.: J. N. Romanowa, K interpretacii simwoliki jakutskogo
szamanskogo obriada (putieszestwije za kut-duszoj bolnogo). Szamanizm i rannije religioznyje
predstawlenija, Moskwa 1995, s. 108—114; W. Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. II, s. 316.

184 Wzmianki o tym duchu w Ewangeliach: Mt 17,14-21; Mk 9,17-29; paralele syberyjskie: M. Mi-
chajlowski, Shamanism in Siberia and European Russia, s. 85.

185 1. M. Lewis, op. cit., s. 60.

186 Dz 9, 1-9 nn.

187 M. Eliade, Szamanizm..., s. 47 nn.

188 Gal, 2,20.

189 Dz 1,8; 2,4-11; 2,17; 2,38; 3,26; 4,12n; 4,31n; 5,20; 5,32; 10,20; 10,43n; 13,52; 15,28; 16,6;
Ef 4,3; I Kor 12,28n; 12,13; 12,31; 14,12; Rz 8,11.

190 Dz 4,30; 16,7; Gal 2,20; 4,6; IT Kor 3,17 n.

191 Dz 3,6-8; 4,15n; 9,32-34; 14,8-11; 19,12; 28,7-9; Mk 16,15.

192 D7z 9,40; 20,9-12; H. Hoever, Zywoty Swietych Pariskich, Olsztyn, 1983, s. 406 ($w Marcin z Tours).

193 Dz 4,16; 16,16-18.

194 Dz 11,27n; 21,10nn; 1 Kor 14,1-5; 14,29-32; 1 Tes 5,20.

195 Dz 2,1-13, 1 Kor 14, 1-25.

19 Eliade, Szamanizm..., s. 106—109; por. tez: W. Sieroszewski, Dwanascie lat..., t. I, s. 316.

197 H. Hoever, op. cit. s. 454n ($w. Jan Ewangelista), zob. tez Tamze, s. 80 (§w. Kunegunda, cesa-
rzowa).

198 Ap 4 nn; II Kor 12,2 -5,

199 Dz 9, 1-9 nn.

200 Katechizm Kosciota Katolickiego, Pallotinum 1994, s. 298; Kol 3,3; Rz 6,3-11.

201 pPor.: H. W. F. Saggs, op. cit., s. 275 nn.

202 por. np.: J. Jaritz, Schamanistisches im Gilgames-Epos [w:) Beitrage zu Geschichte, Kultur
und Religion des Alten Orients, Baden-Baden 1971, s. 75-87.

203 J, Jaritz, op. cit., s 77-80.

204 A, Parrot, Mari, capitale fabuleuse, Paris 1974; W. v. Soden, Das altbabylonische Briefarchiv
von Mari ,,Die Welt des Orients” Wuppertal-Stuttgart-Gottingen, 1, 1948.

205 F, Ellermeier, Prophetie in Mari und Israel, Herzberg am Harz 1968; J. G. Heintz, Oracles prophéti-
ques et ,,guerre sainte” selon les archives royales de Mari et I’Ancien Testament, ,,Vetus Testamen-
tum”, Suppl., t. 17, 1969, s. 112-138; A. Malamat, Prophetic Revelations in New Documents from
Mari and the Bible, ,,Vetus Testamentum”, Suppl., t. 15, 1966, s. 207-277; W. L. Moran, New Evi-
dence from Mari on the History of Prophecy, ,Biblica” 50, 1969, s. 15-56; J. F. Ross, Prophecy in
Hamath, Israel and Mari, ,,Harvard Theological Review” 63, 1970, s. 1-28.

206 W, F. Albright, Yahweh and the Gods of Canaan, Garden City, New York, Doubleday, 1968, s. 57-61;
W. G. Dever, The ,Middle Bronze I’ Period in Syria and Palestine [w:] [red:] J. A. Sanders
Near Eastern Archeology in the Twentieth Century. Essays in Honor of Nelson Glueck, Garden
City, Doubleday 1970; C. H. Gordon, Biblical Customs and the Nuzu Tablets [w:] ,,Biblical
Archeologist Reader” 2, 1964; E. Speiser, Genesis, Garden City, Doubleday 1964; V.H.
Matthews, Pastoral nomadism in the Mari Kingdom ca. 1830-1760 B. C., ,,American School
of Oriental Research Dissertation Series”, Cambridge 1978; Palestine in the Second Millenium
BCE: The Archeological Picture [w:] [red:] J. M. Hayes, J. Maxwell Miller, Israelite and Judean



128 Michat Pedracki

History, Philadelphia, Westminster 1977, s. 70-120, 99-101; The Beginning of the Middle
Bronze Age in Syria-Palestine [w:] [red:] F. M. Cross, Magnalia Dei; The Migty Acts of God.
Essays on the Bible and Archeology in Memory of G. Ernest Wright, Garden City: Doubleday
1976; M. B. Rowton, Autonomy and Nomadism in Western Asia, ,,Orientalia” 42, 1973, s. 247—
258; Urban Autonomy in a Nomadic Environment ,Journal of Cuneform Studies” 32, 1973,
s. 201-215; J. van Setters, Abraham in History and Tradition, New Haven, Yale Univ. Press
1975; T. L. Thompson, The Historiocity of the Patriarchal Narratives, ,,Zeitschrift fiir die altte-
stestamentliche Wissenschaft” 133 Berlin 1974; R. de Vaux, The Early History of Israel, Phi-
ladelphia: Westminster 1978 s. 161-287; G. E. Wright, Biblical Archeology, Philadelphia,
Westminster 1962, s. 50.

207 4, B. Huffmon, Amorite Personal Names in the Mari Texts, Baltimore, 1965.

208 W. F. Albright, Yahweh and the Gods of Canaan, s. 146-149; F. M. Cross, Canaanite Myth...
s. 44, 60.

209 4, B. Huffmon, op. cit.

210 W, F. Albright, Yahweh and the Gods of Canaan, s. 146-149; F. M. Cross, Canaanite Myth...
s. 44, 60.

211 Jak wyzej.

212 A, Parrot, Archeology and Old Testament Study, Oxford 1967, s. 139; Na temat mezopotam-
skiego pochodzenia biblijnych wyobrazen ogrodu Eden zob.: W. F. Albright, Yahweh and the
Gods of Canaan, s. 719-87; G. E. Wright, Biblical Archeology, s. 44 n; Opis ogrodu Eden
w Biblii: Rdz 2,8-25.

213 [, M. Lewis, op. cit. s. 48-50.

214 R, C. Culley, T. W. Overholt, Anthropological perspectives on Old Testament prophecy, Semia
21, 1982; J. D. M. Derret, Spirit — possesion and the Gerasene Demoniac, Man, 14, 2, 1979;
M. Langley, Spirit — possession, exorcism and social context: an anthropological perspective
with theological implications’, Churchman, 84, 3, 1980; R. Wilson, Prophecy and Society in
Ancient Israel, Philadelphia 1980.

215 1. S, Jemielianow, Folklor ludéw Jakucji w utworach beletrystycznych Wactawa Sieroszewskie-
go [w:] Z kraju nad Lenq..., s. 59-62.

216 por.: T. Trzcinski, Odradzanie religijnosci wsréd wspélczesnych Sacha [w:] Z kraju nad Leng,
s. 205-222.

217 Oddzielny artykul na ten temat w przygotowaniu.

Rec.: Robert Zaborowski

Shamans, prophets and Galileans.
The ideas of Waclw 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 Wactaw 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 of that.
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, Dwanascie lat w
kraju Jakutow (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.



