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SIEROSZEWSKI, SZAMANIZM 1 PSYCHOLOGIA GLEBI

W poprzednim artykule! ukazatem sylwetkg W. Sieroszewskiego jako etnologa
oraz przedstawilem jego poglady na temat szamanizmu jako podstawy wszy-
stkich pozniejszych religii. Wyniki badan Sieroszewskiego w wielu przypad-
kach obalaja XIX-wieczne ,,dogmaty” naukowe, z czego sam autor nie zawsze
zdaje sobie sprawg. Burza one przede wszystkim XIX-wieczne ewolucjonistycz-
ne schematy wykazujac wspoétistnienie w konkretnej zywej religii: animistycz-
nej wiary w duchy, paramonoteistycznej wiary w Istotg¢ Najwyzsza (Boga) i dy-
namistycznej koncepcji bezoosobowej Mocy, elementéw uwazanych przez
ewolucjonistow za rézne stadia rozwojowe. Na uwage zastuguja réwniez tezy
Sieroszewskiego o szamanskiej genezie idei odkupienia i ofiary obecnej w eu-
ropejskiej kulturze oraz o szamanskim podlozu wystgpujacym w religii starozyt-
nej Grecji i w stowianskim folklorze. Twierdzenia powyzsze zostaty w duzym
stopniu potwierdzone przez XX-wieczng nauke?. Cz¢$¢ z nich niewatpliwe wy-
przedzata epokg w ktorej powstata. Jedna z takich tez byto, jedynie zasygnalizo-
wane w poprzednim artykule, twierdzenie o psychicznym zdrowiu szamanow
oraz o ich znacznie wykraczajacych poza przecigtne zdolnosciach intelektual-
nych?. Jak sig p6zniej okazalo, twierdzenie to ma bardzo duze konsekwencje dla
psychologii religii oraz psychologii i psychiatrii w ogoéle. W realiach konca
XIX-wieku byto ono zupehie rewolucyjne.

Przypomng, Ze Sieroszewski za szamana uwazat osobg, ktéra zarbwno w swo-
im wilasnym przekonaniu jak i w przekonaniu jej spolecznosci, dysponuje
umiejgtnoscia podrézy astralnych do Nieba i Piekla* oraz inkorporacji duchéw.
Inkorporowane duchy nigdy jednak nie przejmuja kontroli nad psychika szamana,
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co zdecydowanie odrdznia go od ,,opgtanego”. Innymi stowy, szaman w sposéb
perfekcyjny kontroluje swoja psychikg w stanach zmienionej §wiadomo$ci. Mo-
ze te stany dowolnie wywolywac i w dowolnym momencie je przerywaé, pow-
racajac do normalnej $wiadomosci. R6zni sig¢ wige od psychotyka, ktory zostaje
dotknigty psychoza bez udziatu wlasnej woli. Psychotyk nie jest takze w stanie
przerwaé stanu, w ktérym si¢ znalazl. Psychotyk, jak donosi Sieroszewski,
okre$lany jest przez Jakutow mianem abtach’.

Sieroszewski kilkakrotnie podkre§la jednoznacznie szczero$¢ ,,wielkich sza-
manéw”® oraz duza skuteczno$¢ szamanskiego leczenia w przypadkach choréb
o podtozu psychicznym i psychosomatycznym’. Zrywa tym samym jednoznacz-
nie, z majacym jeszcze o$wieceniowa proweniencj¢ pogladem, gloszacym, ze
szamani to oszusci i szarlatani®. Jak juz wspomniatem, wyraznie wyprzedza on
sSwoja epoke, piszac, ze szamani nie s jednostkami psychicznie chorymi, a wrgez
przeciwnie, odznaczaja si¢ ponadprzecigtng inteligencja i samokontrola®. Wyda-
je sig, ze Sieroszewski traktuje szamanskie doswiadczenia inkorporacji duchow,
podrézy astralnych czy szamanskiej choroby inicjacyjnej jako autentyczne, za-
zwyczaj bardzo dramatyczne doznania'®. Z jego opiséw wynika jednak, Ze uz-
naje on je za doznania psychiki zdrowej, a nie patologicznej'!. Logiczna konsek-
wencja wynikajaca z tekstu Sieroszewskiego jest teza, ze szamanskie duchy sa
wigc pewnego rodzaju faktami psychicznymi, ktérych do§wiadcza zarowno sza-
man, jak i spoteczno$¢ do ktérej on nalezy. Sieroszewski dokonuje niezwykle
istotnego spostrzezenia, ze w percepcji zjawisk zwiazanych z szamanizmem
istotne jest ,,kulturowe programowanie”. Podkre$la on kilkakrotnie'?, Ze dziata-
nia i obecno$ci jakuckich duchéw doswiadczaja najmocniej sami Jakuci, na-
stgpnie w znacznie mniejszym stopniu przebywajacy w tym kraju od kilku po-
kolen przedstawiciele innych nacji, jeszcze stabiej za$ ludzie mieszkajacy w kraju
nad Lena od kilkunastu lat. Nowoprzybyli zwykle nie dostrzegaja i nie do§wiad-
czaja dziatania zadnych duchow.

W tym miejscu dotykamy dos$¢ istotnego problemu psychologiczne;j interpre-
tacji subiektywnego doswiadczenia obecnos$ci duchow. Na zagadnienie to wiele
$wiatla rzucila dopiero XX-wieczna psychologia glebi'?, potwierdzajac wiele in-
tuicyjnych spostrzezen Sieroszewskiego.

Na przetomie XIX i XX wieku traktowanie szamanow jako jednostek zdro-
wych psychicznie, szczerze do§wiadczajacych przy tym obecnosci duchéw, byto
ewenementem. Teorie uznajace szamanizm za spolecznie akceptowana i religijnie
waloryzowana chorobg psychiczna pojawialy si¢ w nauce jeszcze na wiele lat po
opublikowaniu monografii Sieroszewskiego nim zostaly ostatecznie obalone!“.

Na poczatku XX wieku szamanizm okre$lano zwykle mianem ,,arktycznej
histerii” zastosowanym przez M. Czaplicka!’ i traktowano czesto jako rodzaj
choroby psychicznej. Zwolennikami psychopatologicznego podtoza szamanizmu
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byli m. in. W.G. Bogoras!%, G. G. Nioradze!”, W. I. Jochelson!® i wielu innych!®.
Jeszcze w 1939 r. A. Ohlmarks?® (ostatni zwolennik teorii arktycznej histerii)
dzielil szamanizm poéinocnoazjatycki, w zaleznosci od stopnia suponowane;j
przez niego choroby umystowej, reprezentujacych dana odmiang szamanéw, na
arktyczny i subarktyczny. Wedtug Ohlmarksa, szamanizm byt pierwotnie zja-
wiskiem wylacznie arktycznym, u podtoza ktérego lezata niestabilno$¢ nerwo-
wa mieszkancow regionéw polarnych zwiazana z nadmiernym zimnem, bra-
kiem $wiatta, niedoborem witamin i jednostajnos$cia wypetnionego lodowymi
przestrzeniami krajobrazu. Mieszkancy regionéw subarktycznych narazeni na
mniej destrukcyjne oddzialywanie $rodowiska, nie bgdac zdolnymi osiagaé
»iransu” spontanicznie, sa zmuszeni, jego zdaniem, do wywolywania , p6tran-
su” za pomocg narkotykow badz catkowitego symulowania podr6zy astralnych.

Poniewaz zjawiska magiczno-religijne bardzo podobne do syberyjskiego
szamanizmu zaobserwowano w pozostatej czg¢sci Azji oraz na innych kontynen-
tach, umownie zwyklo sig je okre$laé tym samym mianem?!. Do nich takze od-
noszono tez¢ o psychopatologicznym podtozu szamanizmu.

W drugiej polowie XIX wieku G.A. Wilken?? twierdzil, Ze choroby psy-
chiczne byty podstawa szamanizmu indonezyjskiego. J. Layard stawiat podob-
ne tezy w odniesieniu do szamanéw z Malekuli na poczatku lat trzydziestych
XX wieku??. Za psychicznie chorych uznawano rowniez szamanéw Oceanii, Af-
ryki i obu Ameryk?*.

Badania prowadzone od wczesnych lat czterdziestych XX wieku potwierdzi-
ty jednak opinie Sieroszewskiego i wykazaly, ze szaman zdecydowanie r6zni sig
od chorego®. Jest chorym, ktéry sam si¢ wyleczyl, potrafi uzdrawiaé innych,
poniewaz zna mechanizm choroby. Inicjacja kandydata jest rOwnoznaczna z uzdro-
wieniem. Choroba inicjacyjna jest jedynie przej§ciowa. Jak to juz byto wspomi-
nane, szaman posiada w odréznieniu od chorego pelna kontrolg nad ,,transem26,
Moze go dobrowolnie wywolywac¢ i dobrowolnie z niego wychodzi¢. Kontroluje
rowniez w sposob perfekcyjny ruchy swego ciata podczas ,.ekstazy?’. Tak wy-
soka kontrola jest niedostgpna wigkszosci przecigtnych ludzi?®. Jak wykazat L.
B. Boyer?®, szaman jest osoba wyjatkowo opanowana psychicznie i fizycznie.
Sugerowana nadpobudliwo$¢ nerwowa szamandw nie jest przejawem defektu
umystowego, ale raczej podporzadkowaniem si¢ obowiazujacemu w niektorych
kulturach wzorcowi. Przeciw jednoznacznemu taczeniu szamanizmu z zaburze-
niami psychicznymi wystepuje réwniez S. Nadel*?. Podkresla on, ze ludzie psy-
chicznie niezrbwnowazeni sa wylaczeni z mozliwo$ci petienia funkcji szaman-
skich. Nigdy tez nie udalo mu si¢ zaobserwowaé przypadku destrukcyjnego
wplywu ,.dziatalnosci zawodowej” szamana na jego zdrowie psychiczne.



70 Michal Pedracki

Jak pisze Eliade’!:

»Zawsze chodzi o uzdrowienie, opanowanie, rOwnowageg urzeczywistnione
przez samo praktykowanie szamanizmu. [...] szaman eskimoski lub indonezyjski
zawdzigcza swa moc i prestiZ nie temu, Ze jest przedmiotem atakow epilepsji, lecz
faktowi, ze moze owa epilepsjg opanowad.”

I dalej w innym miejscu’?:

»[...] zdumiewajaca zdolnos$¢ kontroli nawet ruchéw ekstatycznych ujawnia
wspanialq konstytucjg nerwowa. Na ogét szaman syberyjski i pélocnoazjatycki
nie daje znaku umystowej dezintegracji. Jego pamig¢ i zdolno$¢ autokontroli sg
wyraznie wyzsze od przecigtnej.”

Istotny jest rowniez fakt, Ze sny i wizje szamanskie nie s ani beztadnymi ha-
lucynacjami, ani indywidualna afabulacja:
,-owe halucynacje i afabulacja przebiegaja wedlug modeli tradycyjnych doskona-
le koherentnych, dobrze wyartykutowanych i o zdumiewajaco bogatej zawartosci
teoretycznej™3.

Warto tu podkresli¢, ze wszystkie ludy praktykujace szamanizm zdecydowa-
nie odrézniaja szamana od chorego i ,,0pgtanego’*. Nastgpujace po chorobie
inicjacyjnej teoretyczne i praktyczne pouczenie udzielane nowicjuszowi przez
starego szamana jest na tyle skomplikowane, ze wyklucza z tej funkcji osoby
chore psychicznie.

Potwierdzenie znajduje rowniez teza Sieroszewskiego o ponadprzecigtnej in-
teligencji szamano6w, niezbgdnej do przyswojenia koniecznej wiedzy i tworcze-
go postugiwania si¢ nia?>.

Szamani buriaccy sa np. glownymi straznikami i przekazicielami bogatej
ustnej literatury epickiej’®. Poetyckie stownictwo szamana jakuckiego zawiera
trzykrotnie wigcej stéw niz jezyk uzywany przez pozostata czg$¢ spotecznosci®”.
W niektorych kulturach zaséb stow szamana jest nawet dziesigciokrotnie wigk-
szy od zasobu uzywanego przez resztg spotecznosci’®. U Wintu przekazywanie
i doskonalenie my$li spekulatywnej jest dzietem szamanéw>’. Szaman dajacki
jest zmuszony do ogromnego wysitku intelektualnego, dlatego tez musi on wy-
kazywaé si¢ ponadprzecigtnymi zdolnosciami umystowymi#’. To samo mozna
powiedzie¢ o szamanach afrykafiskich*. Szamani australijscy musza dyspono-
waé doskonalym zdrowiem zaréwno fizycznym jak i psychicznym*2.

Poczynione przez Sieroszewskiego spostrzezenia o z reguly zlej sytuaciji fi-
nansowej szamanéw*? oraz ambiwalentnym stosunku spoleczno$ci do nich*,
wykazuja takze blgdno$¢ ekonomicznej teorii szamanizmu (szamani podejmuja
si¢ swej funkcji z uwagi na spodziewane zyski) oraz teorii kompensacyjnej (ce-
lem szamandw jest uzyskanie prestizu). Blgdnos¢ tych teorii potwierdza réwniez
dzisiejsza nauka®.
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Niezwykle cennym glosem w dyskusji o psychicznym zdrowiu szamandéw
jest artykut E. H. Ackerknechta z 1943 r.46 Zwraca on uwagg, ze choroby psy-
chiczne diagnozujemy na podstawie zmian w zachowaniu i tre§ciach psychiki,
ktore sa nie do pogodzenia ze skutecznym funkcjonowaniem spotecznym. Zmia-
ny te naleza przede wszystkim do kategorii socjokulturowych. Czynniki orga-
niczne stojace u ich podtoza, o ile sa w ogéle rozpoznawalne, w zalezno$ci od
kultury moga wywolywaé rézne efekty*’. Psychiatrzy zachodni sklasyfikowali
wiele réznorodnych stanéw psychiki, zaliczajac je do obszar6w nienormalnosci
i psychopatologii ze wzglgdu na niemozliwo$¢ pogodzenia ich z normalnym
funkcjonowaniem w naszym spoleczenstwie*®. Antropologia kulturowa dostar-
czyta jednak dowodow, ze zachodnie koncepcje nienormalnoéci psychicznej ut-
worzone na podstawie kryterium integracji spotecznej nie maja wartosci abso-
lutnej*®. Pewne kultury moga cenié i czyni¢ spotecznie uzytecznymi wysoce
niestabilne z naszego punktu widzenia typy ludzkie. Jezeli osobliwosci ich psy-
chiki zostana uznane za cenne przymioty, to wowczas jednostki te dorosna do
stawianych im wymogo6w i bgda spetniaty okre$lone funkcje spoteczne. W kaz-
dej kulturze jednostkami ,,spolecznie nieprzystosowanymi” moga by¢ nie tylko
ci, ktdrzy maja utrwalone cechy ,,nienormalne”, ale réwniez ci, ktérych reakcje
nie znajduja wsparcia w instytucjach ich kultur®. Przytoczone przez Acker-
knechta analizy dokonane przez R. Benedict’! wykazaty, ze jednostki postrzega-
ne jako normalne w kulturach Szastow, Zuluséw, Dobu, Kwakiutléw i ludéw sy-
beryjskich, w naszej kulturze uznane zostalyby za nienormalne, podczas gdy
typy uznawane za patologiczne przez Dobu, Indian Krukéw i Zuni u nas postrze-
gane bylyby jako najzupehiej normalne. Normalno$¢ jawi sig¢ wige jako cecha
definiowana kulturowo. Nie mozna dokona¢ diagnozy psychologicznej bez
uwzglgdnienia $rodowiska kulturowego®?. Psychoze za$ mozna stwierdzié wy-
tacznie w relacji do okre$lonego wzorca kulturowego®?. Uwagi te odnosza sig
nie tylko do kultur rozdzielonych przestrzennie, ale rowniez czasowo. Przykta-
dowo jednostka postrzegana jako normalna w $redniowiecznej Europie mogta-
by dzisiaj stosunkowo tatwo zostaé uznana za patologiczna®*. Odmienne po-
strzeganie normalno$ci i patologii moze wystgpowaé¢ nawet w roéznych
subkulturach tej samej kultury, w spoleczefistwach rozwarstwionych®. Acker-
knecht wprowadza wigc terminy: autonormalnosci i autopatologii oraz hetero-
normalnoéci i heteropatologii. W pierwszych dwoch przypadkach o normalnos-
ci lub patologii danej jednostki decyduje jej wlasne spoteczenstwo. W kolejnych
dwoch zdrowie psychiczne jednostki oceniane jest wedtug kryteriow kultury do
ktorej ona nie nalezy. Ackerknecht uwaza tymczasowo za jedynie uprawnione
postugiwanie si¢ wylacznie kryteriami autonormalnosci i autopatologii. Tym-
czasowos$¢ tego rozwiazania wynika z ograniczono$ci naszej obecnej wiedzy. Wy-
daje si¢ bowiem, ze powinien istnie¢ jaki$§ zasadniczy stan choroby psychicznej
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wsp6lny wszystkim psychicznie chorym, jako Ze wszyscy jeste§my przedstawicie-
lami tego samego gatunku. Stanu takiego jednak, jak dotychczas, nie udato sig
rozpoznaé*®. Ocenianie przedstawicieli innych kultur zgodnie z kryteriami hetero-
normalnosci i heteropatologii moze natomiast nies¢ za soba tragiczne nastgpstwa.
G. Devereux sugeruje, ze wielu Indian by¢ moze niepotrzebnie przetrzymywano
w szpitalach psychiatrycznych, mimo Ze mogliby oni funkcjonowa¢ jako w pehi
uzyteczni cztonkowie swoich spolecznoéci®’. Przyczyna ich hospitalizacji mogto
by¢, przynajmniej w czeéci przypadkow, biedne zdiagnozowanie przejsciowego
stanu szamafiskiej choroby inicjacyjnej jako choroby psychiczne;.

Mimo, Ze szamanska choroba inicjacyjna, czy tez jak ja nazywa Acker-
knecht, psychoza przedszamariska®®, ma pewne cechy naszych choréb psychicz-
nych, to jednak nie jest mozliwe zaliczenie jej do ktorejkolwiek z nich®. Rézni
sig ona réwniez od wielu psychoz lokalnych, migdzy innymi od amiirakh, czyli
wzmiankowanej juz histerii arktycznej. Chory na amiirakh nie moze zosta¢ sza-
manem, a szaman, ktory zapadnie na ten rodzaj choroby nie moze dalej pemié
swojej funkcji. Jak to juz zostalo wspomniane, wszystkie spotecznoéci prakty-
kujace szamanizm zdecydowanie odr6zniaja szamana od opgtanego i chorego.
Pojawiajace sig¢ w literaturze sprzed kilkudziesigciu lat twierdzenia o szacunku
dla obtakanego i tego, co on mowi wérdd ludzi pierwotnych okazaty sig zupel-
nie falszywe®?. Faktem zdecydowanie odrézniajacym szamanska chorobg inicja-
cyjna od choréb umystowych jest to, ze jest ona stanem przejéciowym, a jej owoc
stanowi pelna integracja psychiczna oraz uzyskanie bardzo wysokiej samokon-
troli, daleko wykraczajacej poza przecigtny poziom, o czym juz byta mowa po-
wyzej. Pozytywne zmiany w psychice nie nastgpuja tylko wowczas, jesli osoba
konsekwentnie odmawia przyjgcia funkcji szamana.

W innym miejscu Ackerknecht stwierdza, ze do§wiadczenia bardzo podob-
ne do szamanskich spotykamy dosy¢ czgsto w biografiach $redniowiecznych
$wigtych®!. Koresponduje to w pewien sposob z teza Sieroszewskiego o obe-
cnoéci szamanskiej idei ofiary i odkupienia w kulturze europejskiej®2.

Argumentacja Ackerknechta czyni spor o stan psychiczny szamanéw w du-
Zym stopniu bezzasadnym. Mozna w tym miejscu zatrzymac sig na stwierdze-
niu, Ze szamani zawsze s autonormalni po przejsciu przez stadium autopatolo-
giczne. Akerknecht jednak na tym nie poprzestaje i analizuje zachowania i cechy
psychiczne szaman6éw takze z punktu widzenia uwarunkowanej kulturowo za-
chodniej psychiatrii i psychologii. Na podstawie przedstawionego materiatu
stwierdza, ze szamani sg z reguly takze heteronormalni.

Na uwage zastuguje fakt, ze niebagatelna rolg w analizach Ackerknechta
zajmuje materiat zebrany przez W. Sieroszewskiego®, ktéry, jak si¢ wydaje, ja-
ko pierwszy odrzucit tezg o psychopatologicznym podtozu szamanizmu®,



Sieroszewski, szamanizm i psychologia glgbi 73

Stanowisko Ackerknechta o niemozno$ci dokonania diagnozy psychologicz-
nej bez uwzglgdnienia Srodowiska kulturowego, mimo uptywu czasu pozostaje
wcigz aktualne, czego dowodzi m. in. praca P. Waleckiego z 2000 roku®. Praca
ta potwierdza rowniez jednoznacznie tezg Sieroszewskiego o duzej terapeutycz-
nej warto$ci szamanizmu w chorobach o podtozu psychicznych i psychosoma-
tycznym, u pacjentéw nalezacych do tego samego krggu kulturowego, co sza-
man. Co wigcej, podczas prowadzonych w XX wieku badan udato si¢ nawet
odnotowac kilka przypadkow skutecznosci szamanskiego leczenia w przypadku
zdiagnozowanych przez lekarzy zachodnich cigzkich choréb somatycznych, wy-
magajacych natychmiastowej hospitalizacji badZ zabiegu operacyjnego®®. Wedlug
zachodniej medycyny, nie zastosowanie powyzszych procedur powinno w krétkim
czasie spowodowac zgon. Wbrew oczekiwaniom jednak, leczeni przez szamana
pacjenci szybko odzyskali pelne zdrowie. Pacjenci nalezeli do tego samego
kregu kulturowego co i szaman. Do naukowej interpretacji tych faktow to jed-
nak i tak, jak na razie, niewiele wnosi.

W $wietle tego, co zostalo napisane do tej pory zagadnieniem niezwykle
istotnym wydaje sig¢ psychologiczna interpretacja fenomendéw zwiazanych z sza-
manizmem. Przypomng raz jeszcze, ze Sieroszewski wydaje sig traktowaé do-
$wiadczenia kontaktéw z duchami i podrézy astralnych jako swego rodzaju fak-
ty psychiczne, autentycznie doswiadczane przez szamana oraz jego spotecznosc.
O mozliwosci percepcji tych zjawisk wydaje si¢ przede wszystkim decydowac
»programowanie kulturowe”. Do§wiadczenia te nie sa zwiazane z patologiczny-
mi stanami psychiki. Wszystkich tych spostrzezen Sieroszewski nie podbudo-
wuje jednak zadna ogdlna teoria psychologiczna mogaca je wyjasni¢. Fakt ten
nie moze dziwi¢, gdyz nie dysponowat on Zadnym przygotowaniem, ktére umoz-
liwialoby mu jej sformutowanie. Prawdopodobnie, §wiadom swych ograniczen,
postgpuje w jedynie stuszny w tym wypadku sposéb. Przedstawia stanowczo wy-
niki swoich obserwacji, ktére stoja w jaskrawej sprzecznosci z ogdlnie uznawa-
nymi teoriami jego czaséw, pozostawiajac zadanie ich psychologicznej interpre-
tacji osobom bardziej w tej dziedzinie kompetentnym.

Pierwsza, czastkowa interpretacja psychologiczna zjawisk zwiazanych z sza-
manizmem zostata podana 23 lata p6zniej przez C. G. Junga®’.

Jung uwazal, ze réznego rodzaju do$wiadczenia kontaktow z duchami,
zwlaszcza w przypadku osob nalezacym do kultur pozaeuropejskich, nie musza
$wiadczy¢ o chorobie psychicznej. Co wigeej, sadzit on, Ze nawet Europejczyk
po zastosowaniu odpowiednich procedur wypracowanych przez kultury pierwot-
ne osiagnatby doswiadczenia wizji i inkorporacji duchéw, ktére by jednak zape-
wne inaczej zinterpretowal ze wzglgdu na swoje ,,programowanie kulturowe”.
Tym samym Jung zwraca uwagg na duze znaczenie lokalnego wzorca kulturowego
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w interpretacji przezy¢ psychicznych®, co bardzo mocno koresponduje z obser-
wacjami poczynionymi przez Sieroszewskiego.

Warto w tym miejscu podkresli¢, ze psychologia jungowska wiele zawdzig-
cza etnologicznym i orientalistycznym studiom zaréwno ,,gabinetowym” jak
i terenowym jej autora®. Dzigki temu ma ona bardzo duza szansg staé si¢ ogol-
na psychologia cztowieka w odréznieniu od psychologii frendowskiej, ktora w
swej klasycznej wers;ji jest jedynie psychologia Europejczyka wzglednie Ame-
rykanina i to wylacznie plci meskiej’’. Badania Junga potwierdzaja wazno$é
kazdego materiatlu etnologicznego, a wigc i tego zebranego przez Sieroszew-
skiego, w psychologii.

Wedlug Junga’' ludzka psychika skiada si¢ z wielu, posiadajacych samo-
dzielnos$¢ czegsci tzw. kompleksow autonomicznych. Centrum psychiki stanowi
kompleks ego. Jest on jednakze tylko jednym z jej kompleksow. Inne komplek-
sy zostaja uswiadomione tylko wtedy, jezeli w jaki$ sposob zostana skojarzone
z kompleksem ego. Autonomiczne kompleksy psychiki wystgpuja najwyrazniej
w snach i halucynacjach. Poniewaz ego nie jest ich §wiadome, odczuwa je jako
obce i projektuje na zewnatrz. Stad odbieramy je jako obrazy badz gtosy innych
0s6b. Z istnieniem komplekséw autonomicznych zwiazane sa dwa doskonale
znane z szamanizmu do$wiadczenia: doswiadczenie utraty wtasnej duszy lub jej
czgsci oraz doswiadczenie obecnosci 1 inkorporacji duchow.

Wszystkie kompleksy autonomiczne funkcjonuja w warstwie psychiki nazy-
wanej umownie nie§wiadomoscia. Nieswiadomos¢ jest obszarem znacznie bar-
dziej rozleglym od zwyklej, dostgpnej nam na co dzien, warstwy §wiadomosci
zwiazanej z kompleksem ego. Nie§wiadomos¢ nie jest catoscia jednolita. Skta-
da si¢ ona z dwu bardzo wyraznie rozréznialnych czesci. Pierwsza z nich jest
nie§wiadomos$¢ personalna. Zawiera ona tresci, ktore zostaty w toku Zycia zapo-
mniane. Istnieja one w nie§wiadomosci nawet wtedy, kiedy wszelkie swiadome
wspomnienia o nich zostaly wymazane. Poza tym nieswiadomo$¢ personalna
zawiera wszelkie wrazenia 1 wyobrazenia, ktére maja zbyt mata energig, aby
moc osiagna¢ poziom $wiadomosci. Duzy obszar nieswiadomosci personalnej
zajmuja treSci wyparte, ktérych §wiadome ego nie bylo w stanie zaakceptowac,
oceniajac je jako niedopuszczalne moralnie, estetycznie, intelektualnie czy tez
jako niezgodne z kulturowym systemem warto$ci, z jakim ego si¢ utozsamia
badz ktory dalo sobie narzuci¢. Ta ostatnia czg$¢ nieswiadomosci personalnej
nazwana zostala przez Junga ,.cieniem”. Wyparciu na skutek jakich$ trauma-
tycznych przezy¢ moga ulegac¢ réwniez tresci pierwotnie waloryzowane pozyty-
wnie przez ego. Potocznie méwi si¢ wtedy o utracie ideatéw, wrazliwosci itd.
przez dana osobg. Literackim przykladem takiej jednostki moze byé bohater
Opowiesci wigilijnej K. Dickensa.
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Kompleksy z nie§wiadomosci personalnej zwiazane sa zawsze z konkretng
jednostka. Wszystkie te kompleksy byty lub mialy by¢ skojarzone z ego. Przy-
czyng ich przejécia do nieSwiadomosci, a tym samym przeksztalcenia w kom-
pleksy autonomiczne byto, jak to juz zostato wspomniane, albo stlumienie, albo
zbyt mala energia, aby zdotaty one osiagna¢ poziom $wiadomy. Autonomiczne
kompleksy nieswiadomosci personalnej sa wigc swego rodzaju kompleksami
»zagubionymi”. Ich zniknigcie ze §wiadomosci ego odczuwa jako stratg. Przy-
wrocenie zagubionego kompleksu §wiadomosci, na przyktad w skutek psycho-
terapii, jest zwykle odczuwane przez jednostkg jako przyrost sit. Leczenie wie-
lu nerwic polega wlasnie na przywréceniu $wiadomosci zagubionych
kompleksow. Doswiadczenia utraty i odzyskania zagubionych kompleksow,
szczeg6lnie tych pierwotnie waloryzowanych jako pozytywne, sa czg¢sto kultu-
rowo interpretowane jako utrata i odzyskanie duszy lub jej czgsci.

Sieroszewski opisuje zjawiska tego typu w kulturowej interpretacji jakuc-
kiej’2. Wspomina réwniez o skutecznych szamanskich terapiach majacych na
celu przywrécenie choremu jednej z utraconych dusz (Jakuci jak wiele innych
ludéw, w odroznieniu od Europejczykéw, uwazaja, ze kazdy cztowiek ma kilka
dusz, z ktérych kazda spehia odrgbne funkcje)’?. Przekladajac to na jezyk za-
chodniej psychologii nalezy tu méwi¢ o skuteczno$ci terapii odwolujacych sig
do kontekstu kulturowego, z jakim identyfikuja si¢ pacjenci w reintegracji utra-
conych komplekséw autonomicznych’®. Prawdopodobnie zblizona do jakuckiej
kulturowsa interpretacje¢ zagubienia ,,pozytywnych” kompleksow autonomicz-
nych odnajdujemy w Ewangeliach w stowach Jezusa:

,,C0z bowiem za korzy$¢ odniesie czlowiek, chocby caly $wiat zyskal, a na
swojej duszy szkodg ponidst? Albo co da cztowiek w zamian za swoja dusze?”7.

Typowym i ogélnie znanym w naszym krg¢gu kulturowym przyktadem reintegra-
cji wypartego kompleksu, wedlug Junga, jest opisany w Dziejach Apostolskich
przypadek $w. Pawta’®. Im bardziej chcemy sthumi¢ jaki$ element psychiki tym,
wigkszej energii mu dostarczamy. Prawidlowo$¢, ta rozpoznana chyba naj-
wezesniej w chifiskim taoizmie’’, thumaczy znany fakt, Ze skrajna asceza dopro-
wadza nierzadko do efektéw odwrotnych niz oczekiwane’®.

Przejecie kontroli nad cato$cia psychiki przez jakis kompleks autonomiczny
ma miejsce zwykle wtedy, kiedy ego stara sig usilnie wykorzeni¢ wszystkie tresci
zwiazane z nieakceptowanym kompleksem?. Im wigcej wysitku ego w to wkla-
da, tym bardziej energia kompleksu wzrasta. Wzrost energii kompleksu mozna
nieco przeno$nie zinterpretowac jako jego formg obrony przed unicestwieniem.
Czasami obrona ta moze przyja¢ formg¢ zmasowanego kontrataku i sttumiony
kompleks gwaltownie przejmuje kontrolg nad caloscia psychiki. Zaréwno oso-
ba, ktérej sig to przytrafito, jak i jej otoczenie, ma wrazenie, ze jaka$ zupelnie
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nowa i obca osobowo$¢ przejeta nad nig wladzg. Stany te moga by¢ kulturowo
interpretowane jako opgtanie badz inkorporacja ducha. Tak tez jest w przypadku
$w. Pawtla, ktory jest przekonany, Ze inkorporuje Ducha — Chrystusa. Inkorpora-
cja duchow za$, jak wiadomo, jest jednym z podstawowych elementéw szama-
nizmu. W tym kontekscie nie moze zaskakiwa¢ dokonana przez I. M. Lewisa
interpretacja do$wiadczenia $w. Pawla jako typowo szamanskiego®.

Teza Lewisa, podobnie jak i wnioski Junga, koresponduje bardzo mocno ze wspo-
mnianymi powyzej twierdzeniami W. Sieroszewskiego, sugerujacymi, ze dostrzegat
on istnienie zwiazkéw migdzy szamanizmem, a pierwotnym chrze$cijafistwem?®!.

» Wplynigcie” w pole §wiadomos$ci kompleksu autonomicznego z nie§wiado-
mosci personalnej jest jednak interpretowane stosunkowo rzadko jako inkorpo-
racja ducha. Z reguly postrzega sig je jako odzyskanie wlasnej duszy. Za inkor-
poracj¢ badz opgtanie przez obce duchy uwazane sa najczesciej fakty zwiazane
z ,,wptynigciem” w pole §wiadomosci tresci, pochodzacych z drugiego, potozo-
nego ,,glgbiej” obszaru nie§wiadomosci — nieSwiadomosci zbiorowej.

Nieswiadomos$¢ zbiorowa nie zawiera tresci zwigzanych z do§wiadczeniami
zyciowymi poszczeg6lnych ludzi. Treéci znajdujace si¢ w niej sa wytworem
wrodzonych form i instynktow. Wedtug Junga, cztowiek nie posiada zadnych
wrodzonych wyobrazen, jednak jego moézg obdarzony jest okre§lonymi mozli-
wosciami funkcjonalnymi. Jako organ odziedziczony po przodkach zawiera on
swego rodzaju ,,0sad” psychicznego funkcjonowania calej linii genealogiczne;.
Cztowiek wyposazony jest wigc w mozg, ktory gotow jest funkcjonowac tak, jak
funkcjonowal we wszystkich czasach. Preformowane sa w nim instyrkty i pra-
obrazy, ktore zawsze byty podstawa mysli ludzkich, a wigc cate bogactwo mo-
tywow mitologicznych. Motywy, postacie i symbole mitologiczne funkcjonuja
w glgbinach nieSwiadomosci zbiorowej jako kompleksy autonomiczne zwane
archetypami. W swej najglebszej warstwie archetypy sa swego rodzaju pustymi
formami. Formy te sa na wyzszych pigtrach nieSwiadomos$ci wypelniane sub-
stancja tresci zwiazanych z ich aktualizacja i percepcja w coraz wgzszych spo-
teczno$ciach, poczynajac od rasy poprzez lud, nardd, klan, roéd, rodzing. Na
ostatnim poziomie na tresciach tych ,,0sadzajq si¢” doswiadczenie indywidualne
z nieSwiadomosci personalnej. Najglgbszy poziom nie§wiadomosci jest wspol-
ny dla wszystkich ludzi.

Badania kontynuatoréw Junga dostarczaja coraz wigkszej ilosci przestanek
zdajacych si¢ dowodzi¢, ze tresci nieswiadomosci zbiorowej moga by¢ dzie-
dziczne w wigkszym stopniu, niz to si¢ pierwotnie wydawato®?,

Archetypy z nie§wiadomosci zbiorowej ,,wplywaja” niekiedy w pole §wia-
domosci w czasie snu czy halucynacji wywotanych np. narkotykami. Ludzie
w wizjach sennych badz narkotycznych ogladaja nieraz skomplikowane symbo-
le o tre$ci mitologicznej®3. Czasem zdarza si¢ im widzie¢ kompletna symbolike
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alchemiczna, oglada¢ rytualy dawnych religii® czy postacie o wygladzie zgod-
nym z ikonografia dawnych bostw z réznych czgsci $wiata®. Wszystkie te wiz-
je sa jednak nieczytelne i niezrozumiate dla ego, ktére nigdy wczeéniej si¢ z ni-
mi nie zetknglo. Fenomenem o zblizonym charakterze wydaje si¢ cze$é
przypadkéw glosolalii, w ktérych jednostka pozostajaca w stanie zmienione;j
$wiadomosci zaczyna formutowa¢ poprawne wypowiedzi w jakim§ martwym,
egzotycznym jgzyku®®. Zjawisko to jednak wymyka si¢ w duzym stopniu, jak na
razie, w pelni zadowalajacej naukowej interpretacji. Klasyczna teoria arche-
typow jest tu niewystarczajaca. W nieco wigkszym stopniu uzyteczna moze by¢
jej modyfikacja, sugerujaca dziedziczno$¢ duzych obszaréw nie§wiadomosci®’.

Tresci archetypowe moga tez zosta¢ uaktywnione przez jakie§ zewngtrzne
wydarzenie, ktére wywarto na jednostce wrazenie tak wielkie, iz caty jej dotych-
czasowy $wiatopoglad ulegl zalamaniu. Tlumaczy to w duzym stopniu fakt, ze
powolanie szamanskie jest zazwyczaj odkrywane po przejsciu przez jakie$ nie-
zwykle traumatyczne przezycia.

Wizje archetypowe spotykamy takze bardzo czgsto u pacjentow szpitali psy-
chiatrycznych®s.

Treséci nie§wiadomosci zbiorowej uzyskuja rowniez na tyle wielka energig,
ze sa w stanie wywrze¢ wplyw na §wiadomos¢ w sytuacji, kiedy w zyciu jakiej$
wigkszej grupy, np. ludu czy narodu, zachodzi gigboka przemiana o charakterze,
politycznym, spolecznym i religijnym. Tlumaczy to, do$¢ dobrze znany z etno-
logii, fakt gwaltownego nasilenia si¢ w warunkach zmiany kulturowej zar6wno
choréb psychicznych, jak i aktywnos$ci ruchow mistycznych i szamanskich bgda-
cych nieraz zaczatkiem nowych religii®®. Jako przyktad sytuacji tego typu pod-
a¢ mozna wydarzenia majace miejsce w ostatnich czasach w bytych krajach
kolonialnych®® czy tez duza aktywno$é mesjanistycznych, mistyczno-szaman-
skich ruchéw wsréd Indian Ameryki Pémocnej w XIX i XX wieku®!. Dobra
ilustracja moze tu by¢ takze sytuacja w Palestynie na przetomie er i okolicznos-
ci spoteczne zwiazane z powstaniem chrze$cijanstwa®?.

Tre$¢ archetypowa jezeli z jakiego§ powodu osiagnie poziom $wiadomosci,
odbierana jest przez jednostkg jako obca i niesamowita ale jednoczes$nie fascy-
nujaca. Tresci takie, przynajmniej poczatkowo, bardzo mocno zaburzaja normal-
ne funkcjonowanie psychiki. Ich wdzieranie sig¢ do §wiadomosci jest takze cha-
rakterystycznym, poczatkowym symptomem wielu choréb psychicznych. Fakty
te moga rzuci¢ wiele $wiatta na szamanska chorobg inicjacyjna czy, uzywajac
terminologii Ackerknechta, na psychozg przedszamanska i jej pewne podobien-
stwo do niektoérych zachodnich choréb psychicznych.

Tresci nie§wiadomosci jako nie powigzane z ego sa wyprojektowywane na zew-
natrz i tak mu si¢ jawia. Podczas gdy tresci nieswiadomosci personalnej odczuwane
sa zwykle jako nalezace do wlasnej duszy, to tresci nieSwiadomosci zbiorowe;j
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sa odczuwane jako obce. Ingerencja jakiego$ zbiorowego kompleksu nieswiadome-
go jest symptomem bardzo niemitym oraz bardzo niebezpiecznym dla psychiki.
Niektore kompleksy archetypowe sa w pewnym sensie pelnymi osobowosciami
funkcjonujacymi w psychice glgboko ponizej progu §wiadomosci jako swego ro-
dzaju potencjat. Osobowosci te sa zwykle wyprojektowywane przez poszczeg6lne
spotecznosci w formie postaci mitologicznych. Konkretne bostwa czy bohaterowie
znani z poszczegOlnych mitologii to w istocie wyprojektowane archetypy??.

Doswiadczenia zwiagzane aktywnoS$cia wyprojektowanych autonomicznych
kompleksow nieSwiadomosci zbiorowej sa, jak juz wspomniatem, najczgsciej
kulturowo interpretowane jako objawienia duchow.

Dokladniejsza analiza tych wyprojektowanych osobowos$ci wykazuje, ze sa
one przedziwna mieszanka cech ambiwalentnych. Na fakt ten zwraca uwagg mig-
dzy innymi M. Eliade®®. Na ambiwalentne cechy boéstw jakuckich wskazuje
rowniez Sieroszewski®®. Jedno$é Przeciwiefistw w wielu religiach, wliczajac w to
réwniez mistykg chrzescijanska, jest uwazana za jedno z najbardziej adekwat-
nych okre$lefi Absolutu®. Wszystko to zmusza do postawienia tezy, ze archety-
py sa w pewnym sensie spolaryzowane®’. Oznacza to, Ze pewna cecha, atrybut
archetypu, moze ujawni¢ si¢ zaleznie od okolicznosci badZ w sposéb pozytywny
badz negatywny. Przyktadowo cechy zwigzane w naszej kulturze z archetypem
Marsa moga ujawniac si¢ w sposob pozytywny jako odwaga, waleczno$¢, szla-
chetnoé¢, zdecydowanie itd., z drugiej zas$ strony moga sig rowniez zaktywizowac
w sposéb patologiczny w chgci mordu. Umownie mozna wige mowic o ciemnym
i jasnym biegunie archetypu. Pelna integracja psychiczna zwigzana jest z tym, ze
jednostka uswiadamia sobie swoje tzw. ,,stabosci”, ktérych korzenie tkwia w ciem-
nych biegunach nie uéwiadamianych archetypow. Dzigki temu jest ona w stanie
wykorzystywac je w sposob pozytywny, uaktywniajac tym samym, rowniez nie-
$wiadomie, jasne bieguny tych samych archetypow.

W przypadku jednak, gdy jednostka zamiast integrowa¢ swoje ,,stabosci”
zwiazane na najgl¢bszym poziomie z jakim$ archetypem prébuje je zniszczy¢,
moze nastapi¢ analogiczny skutek jak w przypadku préby walki z kompleksem
autonomicznym nieSwiadomos$ci personalnej. Zaatakowany archetyp moze
przej$¢ do gwalttownego kontrataku i przejaé¢ kontrolg nad catoscia psychiki®®.
Jako ze mamy tu do czynienia z treSciami z nie§wiadomosci zbiorowej, wraze-
nie wtargnigcia do psychiki jakiej$ obcej osobowosci jest zupelne. Wrazenie
»demonicznosci” tej ,,istoty” wywotane jest dodatkowo faktem, ze w ,,nowej”
osobowos$ci moze dominowac ,.ciemny biegun”, ktérego energia gwaltownie
wzrosta na skutek podjgtych wczesniej prob jego zniszczenia. Stan ten czgsto
w réznych kulturach postrzegany jest jako ,,opgtanie”. Jezeli podiozem ,,opgta-
nia” jest wtasnie opisana, podjgta wezesniej proba ,,zniszczenia” jakiego$ arche-
typu powr6t do psychicznej rownowagi jest bardzo trudny.
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Sytuacja przedstawia sig inaczej w kulturach, w ktérych ,,opgtanie” wywoly-
wane jest rytualnie. Na skutek roznych procedur, o ktorych nieco wigcej powiem
ponizej, wywoluje sig stan, w ktorym tresci archetypowe wptywaja do $wiado-
mosci. Poniewaz jednak tresci powiazane z archetypami nie byty nigdy trakto-
wane przez ,,opgtanego” w sposob negatywny, ich wtargnigcie nie jest tak de-
strukcyjne dla psychiki jak w przypadku poprzednim. Ponadto wzmiankowane
kultury wypracowaty obok metod wchodzenia w stany ,,opgtania” rowniez sto-
sowne procedury, umozliwiajace kontrolowanie tego stanu i wychodzenie z nie-
go. Osoby majace w swojej biografii epizody ,,opgtania” nie wykazuja zwykle
zadnych zaburzen psychicznych. Mamy tu raczej do czynienia z typowym dla
szamanizmu ,nawiedzeniem” niz auto- i heteropatologicznym ,,opgtaniem”,
ktore uniemozliwia jednostce normalne funkcjonowanie w jej spoteczenstwie.

Stopniowe, kontrolowane u§wiadamianie sobie i integrowanie coraz glgb-
szych warstw psychiki az do poziomu ,,pustych form archetypéw”, za ktérymi
wszystkim stoi najwazniejszy archetyp Jazni®, jest dla jednostki procesem bar-
dzo pozytywnym, ktoérego zwieficzeniem jest, uzZywajac terminologii Junga, in-
dywiduacja!®. Proces ten niesie jednak realne zagrozenie popadnigcia w cho-
robg psychiczna, ktéra staje si¢ udzialem wszystkich tych, ktérzy nie umieli
zapanowac¢ nad tresciami archetypowymi. Stopien tego zagrozenia jest zalezny
od dwoch czynnikéw. Po pierwsze, sprawa najwazniejsza jest istnienie w danej
kulturze wypracowanych procedur zwigzanych z wykorzystywaniem stanow
zmienionej §wiadomosci lub ich brak. Po drugie, istotna jest szybko$¢ z jaka za-
chodzi proces ,,wptywania” do §wiadomos$ci tresci archetypowych. Znacznie
bezpieczniejsza sytuacja ma miejsce wtedy, gdy zachodzi on powoli na skutek
naturalnego treningu mentalnego. Zagrozenie natomiast gwaltownie wzrasta,
gdy proces ten sig sztucznie przyspiesza przez zazycie halucynogenéw. Mamy
wowczas do czynienia z raptownym zalewem pola swiadomosci przez tresci, na
ktorych integracjg brakuje czasu. Moze to mie¢ katastrofalne skutki zaréwno dla
jednostki, ktorej sig to przytrafito, jak i jej otoczenia. Istnieje duza szansa ze
utraci ona kontrolg nad cato$cia psychiki, czego efektem bgdzie psychiczna dez-
integracja zamiast integracji. Tego typu stan utraty kontroli jest symbolizowany
w wielu kulturach przez posta¢ Ucznia Czarnoksigznika, ktéry rozpgtal moce,
nad ktorymi nie jest w stanie zapanowaé. Czlowiek taki jest ,narzedziem
duchéw”, kim$ zdecydowanie réznym od szamana. Wyrazajac to samo w jgzy-
ku zachodniej psychologii, nalezatoby tu mowié¢ o cztowieku dotknigtym auto-
i heteropatologiczna choroba psychiczna.

Wydaje si¢ jednak, ze wigksze znaczenie dla bezpieczenstwa procesu inte-
gracji ma lokalny wzorzec kulturowy niz metoda do tego uzyta. Wspotczeéni in-
dianscy szamani z Ameryki Péinocne;j stosujacy meskaling nie zdradzaja zadnych
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objawéw degeneracji psychicznej!!. Z drugiej jednak strony meskalina jest sub-
stancja o stosunkowo tagodnym dziataniu!2,

Procesy integracji coraz gigbszych warstw psychiki zostaly drobiazgowo
przeanalizowane w niektorych szkotach tybetanskiego buddyzmu. Wiele typo-
wo szamanskich praktyk pochodzacych z rdzennej religii Tybetu, zostato
wlaczonych przez laméw w trening mentalny adepta, majacy przygotowac go do
przyjecia OS$wiecenia'®. Do$wiadczenia osiagane za ich pomoca, w tym
réwniez inkorporacja duchow, zostaty bardzo szczegélowo teoretycznie zinter-
pretowane jako stany umystu nie majace nic wspolnego z jakakolwiek rzeczy-
wisto$cia nadprzyrodzona. Sa one wylacznie etapami na drodze do najglgbsze;j
Jazni, ktéra jest Pusta'®. Uczeni lamowie i Jung méwia tu bardzo podobnym
jezykiem. Warto w tym miejscu podkresli¢, ze o stosowaniu szamanskich prak-
tyk w tybetanskim buddyZzmie wspomina Sieroszewski!%.

Nieco inna droga poszedt chifiski buddyzm zen!%, ktéry §wiadom zagrozen
wypracowat metody pozwalajace ,,omina¢” stadia inkorporacji duchéw w dro-
dze do poziomu Pustej Jazni'?”.

Wedlug Ann i Barry’ego Ulanowow, religia spelnia rolg swego rodzaju sy-
stemu bezpieczenstwa, umozliwiajacego zachowanie jednostce czy tez grupie
spotecznej rownowagi psychicznej w czasie jej kontaktu z wlasna nie§wiado-
moscia'%. Wydaje sig, ze przypadki autonormalnych ,,nawiedzen” rytualnych
czy procedury stosowane w lamaizmie w duzym stopniu potwierdzaja tez¢ Ula-
nowow. Charakterystyczne jest, ze autorzy tekstow religijnych wyrazaja bardzo
podobne opinie, uzywajac jednak do tego celu zwykle zupelie innego, sobie
wlasciwego jezyka. Pewnym wyjatkiem jest tu, jak wspomnialem, buddyzm,
ktérego przedstawiciele zazwyczaj wypowiadaja si¢ w sposob blizszy psycholo-
gii niz religii.

W naszej kulturze najbardziej znanym przyktadem twierdzenia o ochron-
nych funkcjach religii w kontakcie z nie§wiadomoscia, wyrazonym w jej wias-
nym jgzyku, jest zapewne wypowiedz $w. Pawta o zbroi duchowej, dzigki ktore;j
mozna przetrwa¢ ataki ztych duchéw'?.

Jedna z najlepiej rozwinigtych religijnych procedur nawiazywania bezpiecz-
nego, kontrolowanego kontaktu z nie§wiadomoscia wydaje si¢ by¢ szamanizm
sybero-amerykanski.

Jak stwierdza A. L. Siikala, szamanskie duchy sa istotami zamieszkujacymi
nie$wiadomo$é zbiorowa spotecznosci szamana!'®. On za$ jest jedynym $rod-
kiem do uzyskania z nimi kontaktu. Jest mediatorem migdzy $§wiadomoscia i nie-
$wiadomoscia spoleczna. Stad jego wybitnie terapeutyczna funkcja i duza sku-
teczno$¢ w leczeniu choréb o podtozu nerwowym ze wzgledu na odwotywanie
si¢ do uwarunkowanego kulturowo $wiatopogladu pacjenta. Seans szamanski
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doprowadza do roztadowania streséw indywidualnych i spotecznych, spowodo-
wanych choroba, wypadkiem badz klgska zywiotowa. W przypadku leczenia os-
6b z innych krggoéw kulturowych dziatania szamana pozostaja w duzym stopniu
nieskuteczne, podobnie jak nieskuteczna zwykle jest uwarunkowana kulturowo
zachodnia psychologia i psychiatria wzgledem cierpiacego na zaburzenia umys-
towe rdzennego Australijczyka czy Eskimosa!ll,

Wedtug niektérych teorii z krggu ekologii religii, szamanizm byt jedna z pod-
stawowych strategii adaptacji srodowiskowych paleolitycznych lowcow-zbier-
aczy'!'2, Umozliwial on przebicie si¢ poprzez zablokowane zazwyczaj kanaty do
poziomu struktur archetypowych, skorzystanie z ich zawartosci i zbudowanie na
tej podstawie systemu interpretacyjnego, ktory stal si¢ podstawa i wzorem
pozniejszych systemow religijnych. Praktykowanie szamanizmu przez towcow
epoki lodowcowej wydaja sig potwierdza¢ liczne zabytki sztuki paleolityczne;j'!>.

Jezeli powyzsze tezy sa poprawne, wowczas nalezaloby ponownie przyznaé
czgSciowq shusznos$¢ Sieroszewskiemu, ktory, wbrew niektérym pojawiajacym
sig jeszcze w latach siedemdziesiatych XX wieku opiniom!!', uwazal szama-
nizm za najstarsza uchwytna formg religii ludzkos$ci, bedaca zapewne podstawa
wszystkich innych!!®, Pelej stuszno$ci temu twierdzeniu nalezy odmoéwié ze
wzgledu na jego ewolucjonistyczny kontekst, a ewolucjonizm w swej klasycz-
nej XIX-wiecznej formie okazat sig, w Swietle p6zniejszych badan, teoria nie-
shuszna w przypadku nauk spotecznych!'®.

Waznym faktem zaobserwowanym przez Sieroszewskiego jest to, ze szama-
nem nie mozna zosta¢ na mocy wlasnych staran'!’. Konieczne jest wybranie
przez duchy'!®. Innymi stowy kandydat na szamana musi odznacza¢ sig jakim$§
szczegblnym potencjatem, do ktérego uaktywnienia z kolei konieczne s jakie$
niecodzienne, zazwyczaj, wydarzenia!'®, Obserwacja ta wydaje sig staé w pe-
wnej sprzecznosci z teza Junga, wedtug ktérej prawdopodobnie kazdy cztowiek
po zastosowaniu odpowiednich procedur mogiby osiagna¢ doswiadczenia wizji
i inkorporacji duchéw. Doswiadczenia te zostalyby jednak roznie zinterpretowa-
ne w zalezno$ci od wzorca kulturowego, z jakim dana osoba sig¢ identyfikuje.
Zgodnie z powyzszym twierdzeniem, w przypadku kultury jakuckiej nalezatoby
si¢ spodziewaé, ze dos§wiadczenia szamanskie powinny by¢ dostgpne dla wszy-
stkich jej nosicieli. Natomiast fakt, ze kultura ta dysponowata wypracowanymi
procedurami zwiagzanymi ze stanami zmienionej $wiadomo$ci, powinien gwa-
rantowa¢ duzy stopien bezpieczenstwa w kontaktach z wlasna nieSwiadomoscia
archetypowa. Obserwacje Sieroszewskiego zdaja si¢ jednak sugerowac, ze wy-
prowadzone z teorii wnioski sa blgdne. Szamani stanowili bowiem bardzo nie-
wielki procent jakuckiej populacji. Powyzsze spostrzezenia Sieroszewskiego zo-
staty potwierdzone przez pozniejszych badaczy w odniesieniu do szamanizmu
syberyjskiego!2%. Tym samym, nalezy postawi¢ pod duzym znakiem zapytania
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stusznos§¢ twierdzenia Junga o prawdopodobnej dostgpnosci dos§wiadczen psy-
chicznych, zblizonych do szamanskich dla cato$ci populacji. Z drugiej jednak
strony na pewno nie mozna go catkowicie odrzuci¢, gdyz z kolei material po-
chodzacy z badafi nad szamanizmem z rejonu obu Ameryk!?! i Karaibéw!22 do-
starcza danych wydajacych sig potwierdza¢ tezy Junga.

Charakterystyczna cecha kultur Indian pétnocnoamerykanskich jest poszuki-
wanie wizji. Wszyscy cztonkowie tych spotecznosci daza do ujrzenia swoich
duchow opiekuficzych i nawiazania z tymi duchami osobistych relacji, co zazwyczaj
koficzy sig sukcesem'?3, Mimo to jednak, w kulturach tych wyréznia sig pewne jed-
nostki jako szamanow. W przeciwienstwie jednak do szamanow syberyjskich,
w przypadku szamanéw poinocnoamerykanskich osobiste poszukiwania aspiranta
odgrywaja do$¢ istotng role'?*. Nieco podobna sytuacja ma miejsce w posesyj-
nych kultach karaibskich!?’. Inkorporacja duchéw dostgpna jest wszystkim wy-
znawcom, chociaz niektére jednostki sa wyr6zniane jako ,,szamani”'?®, W sza-
manizmie poludniowoamerykanskim duza rolg¢ odgrywa natomiast uzycie
halucynogenéw'?’, co réwniez sugeruje, ze wizje szamafskie sa wytworem nie-
$wiadomosci archetypowej aktywizowanej w tym przypadku przez narkotyki.

Kolejna przestanka potwierdzajaca tezg Junga jest fakt, ze szamanskie wizje
udato si¢ wywola¢ w warunkach laboratoryjnych u bardzo duzej grupy losowo
wybranych ludzi.

W latach 1954-1967 S. Grof'?® przeanalizowat ponad 5000 przypadkéw
ASC (stanéw zmienionej $wiadomosci, skrét od ang. Altered States of Conscius-
ness) wywotanych w warunkach laboratoryjnych przy uzyciu LSD-25, najsil-
niejszego znanego halucynogenu dziatajacego 5000 razy silniej od meskaliny,
2500 razy od morfiny, 150 razy od psylocybiny. Okazato sig, ze tresci i struktu-
ra wizji ogladanych w trzeciej i czwartej fazie halucynacji nie sa uzaleznione od
doswiadczen jednostkowych, odpowiadaja one natomiast do§¢ doktadnie religij-
nym do$wiadczeniom szamanskim i mistycznym odnotowanym we wszystkich
czgéciach globu. Dominuja wizje typowe dla inicjacji szamafskiej'?. Badani
odczuwali niewyobrazalne cierpienia zwigzane z rozdzieraniem i rozkawatko-
wywaniem ciata, uyymowaniem glowy w olbrzymie kleszcze, przebywaniem
w Piekle!3?. Kulminacja cierpien byto pozarcie przez teriomorficzna istotg, czgs-
to potwora morskiego. Potem nastgpowato wrazenie zmartwychwstania, odrodze-
nia, rekonstrukcji ciata, wniebowstapienia, zjednoczenia z Absolutem. Odczucie
zmartwychwstania laczylo si¢ z wizjami wszystkich zmartwychwstajacych
bogow, od Ozyrysa przez Chrystusa po Quetzalcoatla. Powszechnie wystgpowa-
ta wizja Gory Kosmicznej'3!, bogéw, demonéw herosow i Istoty Najwyzszej
(Boga)'?2. Na pewnym poziomie wystepowaly wizje wypenione orgiastyczna
i perwersyjna seksualno$cia. Odpowiada to wszystko dos$¢ $cisle obrazom
ogladanym w czasie szamanskiej choroby inicjacyjnej zarowno pierwszego jak
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i drugiego typu'*?. Opis wizji pojawiajacych si¢ w innych fazach halucynacji,
jakkolwiek sam w sobie niezwykle interesujacy, wykracza znacznie poza zakres
tematyczny niniejszego artykulu. Najistotniejszym faktem, o ktorym nalezy tu-
taj wspomnie¢, jest to, ze gtéwna trescia przytlaczajacej wigkszosci wizji byly
obrazy mitologiczne z réznych czgsci §wiata i r6znych epok, z ktérymi jednak-
ze sami badani nie mieli nigdy mozliwosci sig¢ osobiscie zetknaé. Powszechnie
wystgpowaly takze stany psychiczne typowe dla przezy¢ mistycznych wy-
stgpujacych we wszystkich religiach globu. Do§wiadczenia z uzyciem innych
halucynogenéw dowiodly, ze zasadnicza struktura halucynacji zawsze pozosta-
je niezmienna'34, Wszystko to jednoznacznie dowodzi, Ze archetypowa nie$wia-
domos¢ zbiorowa rzeczywiscie istnieje oraz ze pewne jej obszary zawieraja tres-
ci typowe dla do$wiadczen szamanskich. Badania Grofa wydaja si¢ dowodzi¢
takze, ze pojgcia i symbole religijne nie sa arbitralne, lecz naleza do wyposaze-
nia biologicznego, a tym samym moga zosta¢ zaktywizowane w sprzyjajacych
warunkach u kazdego cztowieka. Tym samym wydaje sig, ze zawarto$¢ nieswia-
domosci zbiorowej moze by¢ w wigkszym stopniu dziedziczna, niz uwazat Jung.

Jak juz wspomniatem, wyniki badan Grofa zdaja si¢ potwierdza¢ tezg¢ Junga
o dostgpnosci dos§wiadczenia szamanskiego dla wszystkich ludzi, stoja jednak
w pewnej sprzeczno$ci z obserwacjami Sieroszewskiego, potwierdzanymi
réwniez m.in. przez M. Eliadego!'33, z ktérych wynika, Ze syberyjski szamanizm
jest forma do$wiadczenia religijnego dostgpna jedynie dla nielicznych.

W sprzecznosci z twierdzeniami Sieroszewskiego wydaja sig sta¢ réwniez
wyniki badan zapoczatkowanych na poczatku lat siedemdziesiatych ubieglego
wieku przez S. H. Snydera!?,

W roku 1973 S. H. Snyder odkryt w ludzkim mézgu receptory opiatowe oraz
system produkujacy naturalne odpowiedniki opiatow — endorfiny i dimetylo-
tryptaming. Opiaty sa substancjami silnie zmieniajacymi §wiadomos¢ i silnie
uzalezniajacymi. W matych dawkach uspakajaja, usypiaja, wywotuja euforig i re-
dukuja bél, w wigkszych powoduja halucynacje. Zdaniem N. Alberga'®’ ludzki
,uktad opiatowy” spetnia funkcje autonomicznego systemu kontroli bélu, ktory
aktywizuje si¢ w warunkach najwyzszego stresu, skrajnego wyczerpania, glodu,
odwodnienia, dlugotrwatej bezsennosci, niedotlenienia, zwiazanego np. ze $Smier-
cia kliniczna, przetadowania zmystéw bodzcami, w tym bardzo silnym bdlem,
badZ przeciwnie w stanach deprywacji sensorycznej lub stalej monotonne;j sty-
mulacji tym samym bodZcem, wystgpujacej np. podczas dlugotrwatego przeby-
wania w monotonnym krajobrazie stepu, pustyni, otwartego morza, lodowych
pustkowi itd. oraz w czasie wielogodzinnego powtarzania tych samych czynnos-
ci. Naturalne opiaty dziataja synergistycznie z neuroprzekaznikiem, serotoning
bioraca udzial w przenoszeniu impulséw bioelektrycznych przez synapsy. Uak-
tywnienie serotoniny powoduje, ze nieprzewodzace blony zakonczen dendrytow
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zaczynaja przewodzi¢ prad. Niedobor serotoniny jest przyczyna depresji i stanow
katatonicznych. Jej nadmiar natomiast sprawia, Ze powstaja prady bladzace,
ktore uruchamiaja niezwykle i nieoczekiwane potaczenia siggajace pamigci nie-
swiadome; i starych, ,,zwierzgcych” warstw mozgu, takich jak podwzgérze i hi-
pokamp, co jest przyczyna powstawania halucynacji i nadpobudliwosci. O ile
endorfiny i dimetylotryptamina maja podobna strukturg i dzialanie jak morfina,
to struktura chemiczna serotoniny zbliZona jest do LSD. Inny wytwarzany przez
ludzki organizm hormon — noradrenalina — budowa bardzo przypomina wy-
stgpujaca w pejotlu (Lophophora wiliamsii) meskaling. Meskalina jest halucy-
nogenem powszechnie wykorzystywanym we wspoiczesnych, synkretycznych
religiach Indian péinocnoamerykanskich!*®. Noradrenalina dziata synergistycz-
nie z adrenalina. Oba zwiazki sa wytwarzane przez rdzen nadnerczy oraz na za-
koniczeniach widkien pozazwojowych w reakcji na silny strach, gniew oraz/lub
bardzo duzy wysilek fizyczny. Ich gtéwnym celem jest przestawienie przemia-
ny materii w ustroju w taki sposéb, aby mogt sprosta¢ on zwigkszonym obcia-
zeniom zwigzanym z walka badZ ucieczka. Niejako ubocznym skutkiem ich
dziatania moze by¢ euforia i halucynacje. Ttumaczytoby to do$¢ dobrze opisany
przez R. Otto!? fenomen do$wiadczenia numinosum. Cztowiek w obliczu Nie-
znanego odczuwa bardzo silny Igk polaczony jednoczesnie z euforyczna fascy-
nacja. Stosunek do numinosum bywa czgsto takze nacechowany ambiwalentny-
mi emocjami i uczuciami: milo$cia polaczona z nienawiscig i strachem
zmieszanym z agresja'’. Pasuje to do$¢ dobrze do emocji wywolywanych przez
produkowane przez nadnercza ergogeny. Halucynogenne wlasciwo$ci noradre-
naliny wyjasniaja takze fakt, ze walka, zabijanie i doswiadczenie umierania by-
ty dla przedchrzchrzescijaniskich Germanéw droga do religijnie waloryzowanej
ekstazy'#! umozliwiajacej kontakt z sacrum.

W Swietle powyzszego zrozumiale staje si¢ stosowanie dhugotrwatych
postéw i tortur przez péinocnoamerykanskich Indian'4?, uzywanie przez jo-
gindw praktyk deprywacji sensorycznej, majacych na celu odcigcie sig od wszel-
kich plynacych z zewnatrz bodzcéw zmystowych!'*?, wyczerpujace wielogo-
dzinne czy tez wielodniowe tafce w kulturach archaicznych!#4, powtarzanie
mantr i modlitw, odejscie na pustynig (stymulacja jednym bodZcem) oraz wszel-
kie metody szeroko pojgtej ascezy w wielkich religiach uniwersalnych takich jak
buddyzm, chrzescijanstwo czy islam. Wszystko to ma wedlug oséb je sto-
sujacych pomdc w osiagnigciu réznie pojmowanego Oswiecenia, ktore jednak
zawsze taczy sig z glgbokimi zmianami §wiadomosci. Zmiany te wydaja si¢ wy-
nika¢ w duzym stopniu z uaktywnienia uktadu opiatowego i nadnerczy. Z dru-
giej strony fakt, ze podobny efekt mozna osiagna¢ przez przetadowanie senso-
ryczne, rzuca wiele $wiatla na funkcje praktyk orgiastycznych typowych dla
religii spoleczenistw agrarnych!#® jak réwniez na tantryzm lewe;j reki!# i niektore
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rytualy taoizmu religijnego'4’. Paradoksalnie, w nieoczekiwany sposéb, stynne
powiedzenie Marksa, ze religia to opium ludu, znajduje swoje biologiczne
potwierdzenie'*3. Oczywiscie dodaé tu nalezy, Ze stany zmienionej §wiadomosci
nie s3 jedyna trescig poszczegolnych religii. W pewnych przypadkach sytuuja si¢
one, z r6znych wzgledéw, na peryferiach catosci do§wiadczenia religijnego danej
spotecznosci, mimo wszystko jednak, wbrew wielu panujacym na Zachodzie opi-
niom, stany te naleza do najpowszechniejszych przejawéw zycia religijnego!#.

Niebagatelng rol¢ w ich indukowaniu odgrywaja niektore rodzaje muzyki.
A. Mandell'>? stwierdzil, ze podlozem stanéw , transcendentalnych” jest proces
neurobiochemiczny angazujacy biogeniczna reakcjg¢ aminowa plata skroniowe-
go. Powoduje to wytwarzanie wolnych fal EEG o niskiej czgstotliwosci (alfa,
delta i theta, zwykle o czgstotliwosci 3—6 Hz) w obszarze hipokampu i szwu, co
wywotluje synchroniczny wzor niskich fal w platach czolowych. Najbardziej
znaczacy w aktywnosci moézgowej w stanach zmienionej $wiadomosci jest wigc
obszar hipokampu i szwu, bgdacy swego rodzaju tacznikiem migdzy ukladem
limbicznym a kora czotowa. Obszar ten wraz z cialem migdatowatym przejmu-
je kontrolg nad podwzgorzem, ktére z kolei nadzoruje bezposrednio neuroprze-
kazniki, wéréd nich opiatopochodne i halucynogenne. Dlatego tez rytmiczne
wibrujace dzwigki o czgstotliwosci 3—6 Hz wspotgrajac z rytmami mézgu indu-
kuja wychodzacy z uktadu limbicznego rytm theta EEG o tej samej czestotli-
wosci, przy$pieszajac wchodzenie w trans i podatno$¢ na sugestie. Szczegdlnie
skuteczny wydaje si¢ wigc dlugotrwaly wyczerpujacy taniec przy akompania-
mencie dzwigkéw o powyzszej czgstotliwosci (dzwigk + wyczerpanie + gtod + od-
wodnienie + monotonna stymulacja). Badania A. Nehera!! wykazaty, ze dzwig-
ki wydawane przez instrumenty szamanskie charakteryzuja sig czgstotliwoscia
mieszczaca si¢ w granicach 3-8 Hz.

Wszystko to dowodzi, ze stany mézgu w do§wiadczeniach mistycznych!52
1 ekstatycznych ,,naturalnych”, i tych osiaganych w wyniku stymulacji farmako-
logicznej sa w duzym stopniu identyczne. Efektem zwiagzanym z udroznieniem
zazwyczaj nieaktywnych polaczen migdzy kora mézgowa a starszymi warstwa-
mi mézgu jest migdzy innymi ,,wplynigcie” w pole §wiadomosci tre§ci wypar-
tych oraz bardzo glgbokich tresci archetypowych z nie§wiadomosci zbiorowej,
co drastycznie zmienia percepcjg rzeczywistosci.

Wszystko to zdaje sig jednoznacznie potwierdza¢ tezg Junga, ze doswiadcze-
nia wizji i inkorporacji duchéw sa dostgpne dla catosci populacji po zastosowa-
niu odpowiednich praktyk. Pozostaje jednak pytanie, dlaczego wobec tego Sie-
roszewski wyraznie stwierdza, ze szamanami w Jakucji moga zosta¢ jedynie
nieliczni ,,wybrani”. Tq sama opini¢ powtarzaja rowniez inni badacze w odnie-
sieniu do szamanizmu syberyjskiego w ogole.
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Aby moc odpowiedzie¢ na to pytanie, nalezy ponownie przyjrzec si¢ uzywa-
nym obecnie definicjom szamanizmu i zastanowi¢ sig¢ czy pewne sprzecznos$ci
pojawiajace si¢ w opisach réznych jego form nie sa jedynie pozorne, gdyz tak
naprawdg opisy te dotycza roznych zjawisk. Wedtug jednej z definicji, ktérej
zwolennikiem byt M. Eliade!3, szamanizm jest forma przezycia religijnego sku-
pionego wokoét dos§wiadczenia podrozy duszy. Szaman jest przekonany, ze w cza-
sie ,,ekstazy” jego dusza opuszcza ciato, by udac sig do Nieba lub zstapi¢ do Pie-
kiel, po czym wraca. Przekonanie to podzielane jest przez cala spotecznos¢, do
ktérej nalezy szaman. Odmienne zdanie reprezentowal E. Loeb!3* Osoba obda-
rzona umiejgtno$cia podrozy astralnych to wedtug niego raczej ,,widzacy”, a nie
szaman. Loeb uwazal, ze terminem ,,szaman” nalezy okres§la¢ wytacznie osoby,
ktére wedhug przekonania wlasnego jak spolecznosci do ktorej naleza inkorpo-
ruja w sposob kontrolowany duchy, prorokuja i egzorcyzmuja. Opinig zblizona
do E. Loeba wyraza I. M. Lewis!®. Wszyscy trzej wymienieni autorzy sa jed-
nakze zgodni, ze we wszystkich wspoélczesnych formach szamanizmu oba do-
$wiadczenia — inkorporacji duchéw i podrézy astralnych czgsto wystgpuja tacznie.
Réznica polega na odmiennym postrzeganiu przez nich, co jest ,,czystym” szama-
nizmem, a co elementem do niego dodanym. Wystgpowanie obu elementow
w znanych sobie formach szamanizmu dostrzegl rowniez Sieroszewski!>®. Uznal
on jednak oba elementy za réwnorzgdne czgsci sktadowe doswiadczenia sza-
manskiego!’’. Wydaje sig, ze z punktu widzenia dzisiejszej nauki stanowisko Sie-
roszewskiego jest najstuszniejsze. Nie dysponujemy bowiem zadnym materiatem
dowodowym pozwalajacym przesledzi¢ rozwdj szamanizmu w ciagu ostatnich
kilkunastu, a moze nawet kilkudziesigciu tysigcy lat. Tym samym, okre§lenie te-
g0, co w szamanizmie bylo najpierw, a co potem, jest niemozliwe.

Sieroszewski zwraca uwagg, co prawda bardzo dyskretnie, takze na trzeci
element szamanizmu: wyst¢gpowanie w nim pewnych niewytlumaczalnych i nie-
zrozumiatych zjawisk'>®. Charakterystyczne jest, ze piszac o nich, najwyrazniej
stara si¢ nie wzbudza¢ taniej i niezdrowej sensacji, a jednoczesnie nie probuje
poddawa¢ ich plytkiej racjonalizacji. Sugeruje nawet, ze niektorzy badacze
mogli posuwac si¢ wregez do oszustwa, usitujac ,,nagiac¢” obserwowane fakty do
uwarunkowanego kulturowo europejskiego ,,naukowego $wiatopogladu™!®.
W opisach Sieroszewskiego mozna dostrzec pewne zalazki metody fenomeno-
logicznej. Opisuje on zjawiska tak, jak mu si¢ one jawia, nie prébujac ,,przykra-
jaé¢” ich do tego, co wedle 6wczesnych europejskich standardow jawi¢ sig po-
winno. W bardzo podobny sposéb postgpowat M. Eliade pigédziesiat lat pdzniej
piszac swoj Szamanizm'®®. W tym miejscu dotykamy bardzo waznego problemu
pozanaukowych uwarunkowan nauki. Korzenie nauki zachodniej tkwia w o$wiece-
niowym racjonalizmie, ktory sam w sobie, miat pewne cechy doktryny parareligijnej
(m. in. poprzez tendencje do absolutyzacji dyskursywnego rozumu; szczegélowe
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rozpatrzenie tego problemu jest jednakze w tym miejscu niemozliwe). W nie-
ktérych przypadkach moze spowalnia¢ to postgp w badaniach, prowadzac do ig-
norowania wszelkich doniesien o faktach, ktore w mysl og6lnie przyjmowanych
w danym okresie twierdzen naukowych nie powinny mie¢ miejsca.

By¢ moze wlasnie zajmowanie takiej postawy przez czg¢§¢ badaczy jest jed-
na z przyczyn, dla ktorej obszerny materiat na temat faktow synchronicznych ze-
brany przez C. G Junga kilkadziesiat lat temu, do tej pory nie zostat opracowa-
ny w stopniu, jakim na to zastuguje!6!. Podobnie wieloletnie studia A.
David-Neel'®2 nad buddyjska psychologia i jej rownie dtugie, do§wiadczalne ba-
dania ,,paranormalnych” zjawisk zwiazanych z szamanskimi praktykami lamaiz-
mu, mimo uptywu niemal stu lat nie doczekaly si¢ kontynuacji. Wsréd tych nie-
licznych XX-wiecznych autorow, ktoérzy podjgli si¢ proby opisu i analizy
»zjawisk, ktore nie powinny mie¢ miejsca”, nalezy wymieni¢ rowniez E. de
Martino!®3. Postulowal on, aby w badaniach nad szeroko pojeta magia kultur
archaicznych wzia¢ pod uwagg kryterium jej autentycznej skutecznosci, spowo-
dowanej w niektorych przypadkach tzw. ,,parapsychicznymi” zdolno$ciami pe-
wnych jednostek. Takze M. Eliade nie cofa si¢ przed przytaczaniem faktow wy-
mykajacych sig, jak na razie, naukowej interpretacji, jednakze celowo rezygnuje
z jakichkolwiek ich analiz, poza analiza miejsca, jakie zajmuja one w do$wiad-
czeniach i systemach religijnych ludzkosci!®4.

Postulat uwzglgdnienia w badaniach faktéw ,,paranormalnych” nie jest, oczy-
wiscie, w zadnym razie rownoznaczny z sugestia wprowadzenia do nauki czyn-
nika nadnaturalnego. Nauka zajmuje sig ré6znymi kategoriami zjawisk, prawami
ich powstawania i relacjami migdzy nimi, a jej twierdzenia sformulowane na
podstawie intelektualnej analizy zjawisk musza by¢ empirycznie weryfikowal-
ne. Nauke interesuja zjawiska, a nie Ostateczna Podstawa Wszystkich Zjawisk,
gdyz kazde twierdzenie dotyczace Podstawy Istnienia, niezaleznie od tego jak
sp6jne i logiczne by ono bylo, jest obiektywnie, empirycznie nieweryfikowalne.
Nauka, jezeli chce dalej pozosta¢ nauka, musi poshugiwaé si¢ metodami sobie
wila$ciwymi, a tym samym odpowiedZ na pytanie o Ostateczna Podstawg Rze-
czywisto$ci nie moze wchodzi¢ w jej zakres. Tym samym nauka nie ro$ci sobie
pretensji ani do udowodnienia, ani do zaprzeczenia istnienia nadnaturalnych
podstaw rzeczywisto$ci. Kazde nawet najbardziej niecodzienne zjawisko jest
w jaki$ spos6b uwarunkowane innymi elementami rzeczywistosci, a uwarunko-
wania te mozna badaé zgodnie z zasadami badania naukowego. Z drugie;j stro-
ny, w nawet najbardziej prozaicznych i codziennych faktach czlowiek religijny
moze dostrzegaé obecno$¢ czynnikéw nadprzyrodzonych. Ortodoksyjny muzut-
manin moze powiedzie¢, ze przedmioty spadaja na ziemig, bo Bog ma taki zwy-
czaj i z punktu widzenia religii monoteistycznych!%5 ma racj¢. Jednocze$nie muzut-
manin-fizyk nie musi by¢ wcale gorszym fizykiem od fizyka-ateisty. Z poniekad
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podobna sytuacja mamy do czynienia w przypadku zagadnienia realnego istnie-
nia badZ nieistnienia duchéw. Kwestia ta nie wchodzi w zakres badaf nauko-
wych jako nieweryfikowalna empirycznie, pozostajac domena przekonan religi-
jnych!66, W zakres ten wchodzi natomiast zagadnienie wiary w duchy jako fakt
spoteczny, kulturowy i psychiczny. Badaniom podlegaja réwniez wszelkie
obiektywnie zachodzace zjawiska i procesy, ktore s tej wiary podstawa. To, ze
zjawiska te wystgpuja niemal wylacznie w spotecznym kontekscie bardzo sze-
roko rozumianego szamanizmu, ktéry w kulturze europejskiej wystgpuje obec-
nie w formie szczatkowe;j'®’, nie usprawiedliwia ich pomijania czy marginalizo-
wania, szczeg6lnie jesli wezmiemy pod uwagg ogromnie istotna, kulturotworcza
rolg szamanizmu w historii ludzkiej duchowosci'®®. Tymczasem owocem kilku-
setletniego braku kulturowej akceptacji dla szamanskich doznan w Europie jest
»etykietowanie” czgséci faktow zwiazanych z szamanizmem jako ,,paranormal-
nych”, co z reguty prowadzi do ich marginalizowania. Z punktu widzenia ,,au-
todefinicji” (parafrazujac ackerknechtowski termin autonormalnosci) szamaniz-
mu, posiadanie przez szamana pewnych obiektywnych, stwierdzalnych
empirycznie ,,mocy”'% wydaje si¢ by¢ najistotniejsza cecha definiujaca. Cecha
ta natomiast w ,,heterodefinicjach” jest podkres$lana znacznie stabiej lub w ogéle
si¢ o niej nie wspomina!’?. Zgodnie z ,,autodefinicja”, aby méc zosta¢ szama-
nem, nie wystarczy posiada¢ umiejg¢tnosci podrézy astralnych ani kontrolowane;
inkorporacji duchéw. Konieczne jest przede wszystkim posiadanie szamanskich
,mocy”. W czasie praktyk szamanskich maja ponadto miejsce pewne niewythi-
maczalne, jak na razie, fenomeny takie jak np. glosolalia'’! czy odporno$é na
zranienia'7? i oparzenia'’3. W tym momencie dopiero bardzo jasno widaé, ze ob-
serwacje Sieroszewskiego nie stoja wcale w sprzecznosci z twierdzeniami Jun-
ga ani z wynikami p6zniejszych badan, dowodzacymi, ze nie§wiadomo$¢ arche-
typowa jest potencjalnie dostgpna wszystkim ludziom. NieSwiadomos$¢ tak,
jednak szamanskie ,,moce” nie. Aby uzyska¢ kontakt z wlasna nieSwiadomoscia
wystarczy zazy¢ silny halucynogen lub zaktywizowa¢ wlasny ,,uktad opiatowy”,
z czym jest juz trudniej. Uzycie halucynogenow czy uzyskanie wizji w sposob
,haturalny” nie prowadzi jednakze do pozyskania Zadnych nadzwyczajnych,
»paranormalnych” umiejgtnosci. Znacznym problemem jest takze zapanowanie
nad calo$cia psychiki w momencie ,,otwarcia drzwi” do nie§wiadomosci. Jak na
razie nierozstrzygnigtym problemem jest czym w istocie sa szamanskie ,,moce”
czy tez i nne zjawiska paralalene np. jogiczne siddhi'’*. Zagadnieniem niewy-
jasnionym jest rowniez to, w jaki sposob szaman jest w stanie w pelni kontrolo-
wac stany zblizone, z zachodniego punktu widzenia, do silnej psychozy.

W chwili obecnej nie mozemy juz pozwoli¢ sobie na luksus uznania wszy-
stkich tych zjawisk za wytwor fantazji ,,dzikich”, ze wzglgdu na zgromadzony,
zgodnie z kryteriami naukowej rzetelnosci material, opisujacy tego typu fakty!7s.
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O ile zachodni badacze bardzo trafnie uchwycili dwa pierwsze warunki zostania
szamanem, o tyle warunek najwazniejszy z punktu widzenia ,,autodefinicji” — po-
siadanie szamanskich ,;mocy” zostal przez nich w duzym stopniu zmarginalizo-
wany, podobnie jak samo zagadnienie czym faktycznie sa te ,,moce”.

W tym kontekscie nalezy bardzo wysoko oceni¢ uczyniong przez Sieroszew-
skiego probg wyjscia, przynajmniej czg§ciowo, poza europejskie uwarunkowa-
nia podczas badan jakuckiego szamanizmu. Do Jakucji dotart on jako bardzo
mlody cztowiek (22 lata) i przez 12 lat przebywat w miejscach stosunkowo rzad-
ko odwiedzanych przez bialego cztowieka!’%. Pozwolito mu to zobaczy¢, przy-
najmniej w pewnym stopniu, kulturg jakucka niejako od $rodka i wyj$¢ poza za-
chodnie uprzedzenia. Dzigki temu mogt on zaobserwowaé wiele faktow dla
innych niedostrzegalnych. Wydaje sig, ze Sieroszewski jako pierwszy postawit
tezg, ze szamani sa jednostkami w petni zdrowymi psychicznie, ktorzy faktycz-
nie potrafia leczy¢ pewne choroby. Teza ta zostata w pelni zaakceptowana dopie-
ro kilkadziesiat lat p6Zniej. Jego obserwacje, dowodzace, ze syberyjscy szamani
nierzadko Zyja w ub6stwie!”’, wykazuja blednos$¢ ekonomiczne;j teorii szamaniz-
mu, wedle ktorej szamani podejmuja si¢ swej funkcji z uwagi na spodziewane
zyski!’®. W istocie szamanom syberyjskim nie wolno pobiera¢ wygérowanych
oplat za swoje ustugi, a w niektorych rejonach jest to w ogéle zakazane!”. Zaob-
serwowany przez Sieroszewskiego ambiwalentny stosunek spotecznos$ci do sza-
manéw podwaza rowniez teori¢ kompensacyjna szamanizmu (celem szamandéw
jest uzyskanie prestizu). Wszystkie te spostrzezenia sa niezwykle istotne,
szczegolnie jezeli wezmiemy pod uwage nowatorstwo wynikajacych z nich tez
w kontekscie nauki kofica XIX wieku. Znaczenie badan Sieroszewskiego jest
bardzo duze nie tylko dla etnologii. Sa ono istotne rowniez dla psychologii, do-
wodzac przede wszystkim relatywnosci psychologii zachodniej, co wykazat Acker-
knecht. Materiat zebrany przez Sieroszewskiego, podobnie jak kazdy materiat et-
nologiczny czy orientalistyczny, jednoznacznie podwaza stuszno$¢ niektérych
teorii Z. Freuda bardzo popularnych w pierwszych dekadach XX wieku!8%, Mi-
mo powstania wielu prac dotyczacych osoby Wactawa Sieroszewskiego, w zad-
nej z nich nie wykazano dotychczas wazno$ci jego obserwacji dla psychologii.
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Sieroszewski, shamanism and depth psychology
SUMMARY

The author of the article tries to prove that the results of fieldwork by Wactaw Sieroszewski on
Korean and Yakut shamanism were significant not only for ethnology or study of religion, but al-
so for psychology. It seems that Sieroszewski was the first to put forward the idea that shamans
were individuals who were fully sound in mind and who could indeed treat some kinds of diseases.
Sieroszewski also treated the shamans’ experience of incarnating spirits, astral travel or the
shamans’ initiation diseases as authentic, usually quite dramatic experiences. From his description,
however, it would appear that he treated such experiences as experiences of a sound, and not a
pathological psyche. Such theses were fully accepted only several dozen years later. The theoret-
ical basis for Sieroszewski’s observations was provided by the results of research by C.G. Jung,
S.H. Snyder, and S. Grof. The material collected by Sieroszewski, just as any other kind of mate-
rial deriving from ethnology or oriental studies, unequivocally challenges the validity of some the-
ories formulated by S. Freud, thus proving the relativity of western psychology. In spite of the fact
there has is a multitude of works relating to the person of Waclaw Sieroszewski, none of them has
yet shown that his research also forms part of the history of psychology.



