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W strone antropologii szamanizméw
Wprowadzenie do problematyki wybranych zagadnien

Szamanizm to termin, ktéry zrobil znaczna kariere nie tylko w §wiecie euro-
pejskiego akademizmu, zwlaszcza w antropologii, religioznawstwie czy
archeologii (zob. np. Kalweit 2000; Price 2001; Rogers 1982; Walsh 2007), ale
takze w europejskiej sztuce, zwlaszcza w literaturze i sztukach wizualnych
(zob. np. Firestone 2017). Poczynajac od pierwszych osiemnastowiecznych relacji
badaczy Rosji z ich wypraw na Syberie opisujacych specyficzne praktyki spotykane
wérod grup ludnosci rdzennej tego regionu, archetypiczna posta¢ szamana wraz
z jego umiejetnoscig komunikowania sie z duchami i podrézowania do innych
wymiaréw rzeczywistosci zasiedlita wyobraZnie Europejczykéw. Nastepne dwa
stulecia to nie tylko zywiolowy rozw¢j badan naukowych nad szamanizmem, ale
takze wzrastajaca obecnoé¢ motywu szamariskiego w sztuce i kulturze popularnej,
za$ ostatnie pie¢ dekad (od lat siedemdziesigtych XX w.) przyniosto pojawienie
sie praktyk neoszamanskich w spoleczenistwach nowoczesnych z kregu kultur
euroamerykarskich. Mozna rzec, ze szamanizm stal si¢ dla jego badaczy, tropicieli
i praktykow jednym ze zjawisk uniwersalnych, wystepujacym w bardzo wielu
lokalizacjach geograficznych i historycznych.

Oczywiscie przedstawienie, choéby bardzo syntetyczne, tak olbrzymiego
zakresu czasowego i przestrzennego zdecydowanie przekracza ramy nie tylko
jednego artykutu, ale najprawdopodobniej takze pojedynczej monografii (zob. proby
kompendiéw usilujacych pokazac ztozonosé i bogactwo tej problematyki w jednym
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wydawnictwie: Harvey, Walls 2007; Pratt 2007; Walter, Fridman 2004). W obrebie
samej tylko antropologii w przeciggu trzech ostatnich dekad powstaty trzy
osobne syntezy koncentrujace sie na wybranych aspektach i obszarach badan nad
szamanizmem (zob. Atkinson 1992; DuBois 2011; Grant 2021), co pokazuje skale
trudnosci takiego zadania.

Nasz zamiar jest o wiele skromniejszy - w niniejszym tekscie postaramy
sie dokona¢ krétkiego wprowadzania do dwoch wybranych zagadnien z pro-
blematyki antropologicznych badan nad szamanizmem: 1) kwestii zwigzanych
ze stosowaniem terminu ,szamanizm” oraz 2) charakterystyki podstawowych
podejs¢ badawczych zajmujacych sie szamanizmem. Skad taki wybér? Naszym
zdaniem te wlasnie obszary stanowia uzyteczne narzedzie utatwiajace czytelnikowi
zbudowanie wlasnej ,mapy” poznawczej, swoistej antropologii szamanizmoéw,
ktéra bedzie uwzgledniata wymogi metodologiczne antropologii (m.in. oparcie
sie na danych uzyskanych w badaniach terenowych, branie pod uwage kontekstu
historycznego zjawiska, uwzglednianie perspektywy emic, ujecie holistyczne
zjawiska, refleksyjnosc i krytycznosé wzgledem wiasnych narzedzi badawczych).

Szamanizmy, szamanstwo czy szamanienie?
Szamanizm jako ,,umykajace zjawisko”

,Szamanizm” jest terminem uzywanym przez jego badaczy, entuzjastéw i prak-
tykéw do opisywania i wyjasniania olbrzymiego zbioru zjawisk mocno zréznico-
wanych zaréwno od strony historycznej, jak i geograficznej'. Historycznie mianem
tym sg okreslane tak odlegle czasowo od siebie fenomeny, jak paleolityczne malunki
naskalne (40 tys. lat p.n.e)), szamani oraz szamanki xi i wu w starozytnych Chinach
okresu dynastii Shang i Zhou (ok. II-I wiek p.n.e.), walijscy Awenyddion (XII wiek),
tunguski shaman opisany w XVII wieku przez holenderskiego podréznika, ruchy
tubylcze Ameryki Potudniowej w XIX wieku (np. ruch Areruya/Aleluja w Gujanie)
czy XX wieku (np. candomblé w Brazylii), europejskie ruchy neopoganskie (pocza-
tek XX wieku), euroamerykarskie ruchy neoszamarnskie spod znaku Michela
Harnera czy Carlosa Castanedy (od lat siedemdziesigtych XX wieku), koriczac na
rekonstrukcjach wymartych tradycji ze Skandynawii czy wspoélczesnych tubyl-
czych rewitalizacjach ich wlasnych praktyk z nieodlegtej przesziosci (XXI wiek).
Patrzac od strony geograficznej, prace opisujace szamanizmy dotycza kazdego

! Literatura na temat szamanizmu jest ogromna. Jej przeglad warto rozpoczaé¢ od pozycji
omawiajacych podstawowa bibliografie przedmiotu (np. DeMiller 2002; Pollock 2019) oraz
kompendiéw starajacych sie skrotowo pokazaé ztozonosé i bogactwo tej problematyki (np. Pratt
2007; Walter, Fridman 2004; por. Rogers 1982). Jako krok nastepny zapoznawania si¢ z proble-
matyka szamanizmu polecamy lekture pozycji wprowadzajacych do podstawowych zagad-
nieni (np. DuBois 2009; Stutley 2003) oraz chronologicznych przegladéw tekstéw zrédtowych
(np. Narby, Huxley 2001). W literaturze krajowej warto przeczytac klasyczne analizy szamanizmu
autorstwa polskich badaczy (np. Wasilewski 1979; Wiercinski 1994; Szyjewski 2005) oraz tluma-
czenia opracowan autoréw zagranicznych (np. Bowie 2008; Clottes, Lewis-Williams 2009; Drury
1994; Hoppal 2009; Vitebski 1996).
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zasiedlonego przez ludzi kontynentu. Najliczniej reprezentowana jest Azja (ze
szczegélnym uwzglednieniem ludéw tubylezych Syberii, Azji Srodkowej i Azji
Wschodniej) oraz Ameryka Potudniowa (zwlaszcza ludy tubylcze Amazonii).
Mniej liczne sa prace dotyczace ludow tubylczych Ameryki Péinocnej, Europy
i Afryki, najrzadsze - Australii i Oceanii. Przygladajac sie powyzszemu zestawieniu,
widzimy, ze szamanizm prezentowany w nim jest jako zjawisko ponadczasowe.
Jesli jednak uwzglednimy w ogladzie perspektywe antropologiczng, bedziemy
musieli zauwazy¢, ze duza role w zbudowaniu takiego ogladu odgrywaty (i nadal
odgrywajg) uwarunkowania kulturowe, epistemologiczne, jezykowe, a nawet
spoleczne samych badaczy szamanizmu.

Historycznie rzecz ujmujac, przekonanie o genezie terminu ,szamanizm”
w osiemnastowiecznej tradycji badan syberyjskich, osadzonych w kategoriach
poznawczych charakterystycznych dla europejskiego os§wiecenia i romantyzmu,
na dlugo utrwalilo sie w studiach nad szamanizmem. Przyjeto stad poglad, ze
pierwotnymi szamanami byli przedstawiciele ludéw tungusko-mandzurskich
Azji Pétnocnej, obejmujacych rézne spotecznosci mysliwych, rybakéw i hodowcéw
reniferéw. Etymologia stowa , szaman” od dawna budzi dyskusje. Najczesciej
wskazuje sie na jego tunguskie pochodzenie - od wyrazu saman, ktérego rdzen
Sa- oznacza ,wiedzie¢”; w tym ujeciu szaman to , ten, ktéry wie” (Didszegi 1974: 638;
Hoppal 2009: 15; Wasilewski 1979: 14). Mircea Eliade sugerowat jednak takze inne
mozliwe Zrédla terminu: chinskie (sha mén), sanskryckie (Sramana) czy tureckie
(kam) (1964: 495-499). Istnieje réwniez szeroko akceptowana koncepcja taczaca
sfowo saman z tunguskim rdzeniem sam, oznaczajacym ruch ciata, np. ,poruszac
nogami”, co wigzano z rytualnymi taricami (Tsintsius 1975: 59; Lot-Falck 1963: 9-18).
Taka interpretacje przyjeli gtéwnie badacze francuscy tacy jak Roberte Hamayon
(1978: 55), Gilbert Rouget (1980: 187) i Jean-Pierre Chaumeil (1983: 10, cyt. za: Narby
2014: 179). Popularne jest takze swobodniejsze ttumaczenie tego terminu jako
,roztrzesiony”, ,pobudzony” lub ,uniesiony” (Znamenski 2007: viii).

Pierwsze wzmianki o szamanach pojawily sie w rosyjskich rekopisach admi-
nistracji carskiej. Wspomina o nich m.in. prawostawny duchowny Avvakum
zestany na Syberie pod koniec XVII wieku, ktéry uznawany bywa za pierwszego,
kto wprowadzil termin ,szaman” do piSmiennictwa (Narby, Huxley 2001: 18-19).
Za pierwsza opublikowang relacje uchodzi dzieto holenderskiego burmistrza
i uczonego Nicolaasa Witsena Noord en Oost Tartaryen (1692), zawierajace m.in. ilu-
stracje syberyjskiego szamana podpisanego jako ,Tunguski shaman lub kapfan
diabta” (A shaman or Devil-priest in the country of the Tungus) (Hutton 2001: 47).

Tymczasem najwiekszy wplyw na upowszechnienie pojecia ,szamanizm”
w Europie mieli nie Rosjanie, tylko niemieccy uczeni zatrudniani przez carska
Rosje w ramach osiemnastowiecznych ekspedycji naukowych na Syberii. Naukowcy
tacy jak Johann Georg Gmelin, Gerhard Miiller, Georg Steller czy Peter Simon
Pallas opisywali praktyki szamanistyczne w duchu o§wieceniowego sceptycyzmu,
uzywajac pojec ,sztuczki”, ,,obled” czy ,0szustwo” (Znamenski 2007: 7). To wta-
$nie w ich pismach utrwalila sie forma schaman, ktéra nastepnie przenikneta do
zachodnioeuropejskiego dyskursu naukowego. Jak zauwaza Znamenski, , pod
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koniec XVIII i na poczatku XIX wieku autorzy kilku angielskich i francuskich
tekstéw opisujacych rdzenne wierzenia Syberii woleli uzywac stowa szaman w jego
oryginalnej niemieckiej wersji: schaman” (2007: 6). W XIX wieku termin zostat spo-
pularyzowany w jezyku angielskim jako shaman i stopniowo wszed! do stownika
nauk humanistycznych. Zaczeto go stosowac takze w odniesieniu do praktyk
religijnych innych ludéw Azji, a nastepnie calego $wiata, czyniac ,,szamanizm”
jedna z kluczowych kategorii antropologii jako nauki o Obcym.

Trzeba tu takze zaznaczy¢, ze w antropologii ostatnich dekad pojawity sie glosy,
iz powyzszg historie syberyjskiej genezy szamanizmu mozna opowiedzie¢ inacze;j.
Bruce Grant nazywa 6w syberyjski ,monopol” mianem ,tradycji badarn stowian-
skich”, w ktérej uczeni zwigzani najpierw z Imperium Rosyjskim, a pézniej z bylym
$wiatem socjalistycznym odegrali dominujaca role w ksztattowaniu kanonicznych
opracowan (2021: 12). W tekscie Slippage: An anthropology of shamanism Grant zwraca
uwagg, ze w osiemnastowiecznej Europie szaman byt postacig symboliczna, obecng
zaréwno w dyskusjach intelektualnych, jak i w dzietach literackich czy muzycznych.
Powotujac sie na Silvie Tomaskova, zauwaza, ze niemieccy badacze, spotykajac
praktyki i wierzenia zwigzane z magia na wschodnich rubiezach kontynentu,
,nie byli ani zaskoczeni, ani nieprzygotowani” (2013: 7). Szamani i ich atrybuty
trafiali wowczas na liste zjawisk wymagajacych odnalezienia, zidentyfikowania
i skatalogowania. Grant podkresla réwniez, ze inaczej niz niemieccy uczeni,
ktorzy ,egzotyzowali” szamandw, rosyjscy etnografowie prezentowali bardziej
pragmatyczny obraz, uwypuklajac stopniowy zanik tradycji szamanistycznej
i postepujaca modernizacje Imperium (2021: 13-14). Przy czym warto tu zwrécic
uwage, ze rosyjscy badacze Syberii z korica XIX i poczatku XX wieku unikali
terminu ,szamanizm”, postugujac sie przede wszystkim okresleniem szamanstvo
(Mikhaylovskyi 1892; Shirokogoroff 1919; Bogoraz 1919; Banzarov 1846). Podkreslali
w ten spos6b praktyczny, rytualny charakter tego zjawiska, w przeciwienistwie do
»Sszamanizmu” rozumianego jako zbidr idei. Termin szamanstvo byl réwniez szeroko
stosowany w etnograficznych opisach praktyk szamarnskich w Azji Srodkowej
oraz wéréd innych ludéw tureckich Rosji i Zwigzku Radzieckiego (Malov 1912;
Abramzon 1958; Vainshtein 1964). Autorzy podkreélali przy tym, ze wymaga
on kazdorazowego doprecyzowania (np. Basylov 1992: 6). Odpowiedniki terminu
szamanstvo funkcjonowaly w tym czasie takze w innych jezykach: shamanentum
w niemieckim czy sdmdnsig w wegierskim, a ich znaczenia miaty podkresla¢
unikalnosé¢ lokalnych form szamanizmu (Hoppal 2009: 15).

Zasadnos¢ stosowania terminu ,szamanizm” dosé szybko zaczeta by¢ pod-
wazana w samej antropologii. Jako pierwszy krytyce poddat go w 1903 roku
francuski etnolog Arnold Van Gennep (Narby 2014: 180). Podobny sprzeciw
wobec generalizowania réznych zjawisk, oddzielajac ,zesp6t szamanistyczny”
od , szerszego kontekstu zycia kulturowego i spolecznego”, sformulowat w latach
trzydziestych XX wieku Sergei Shirokogoroff w stynnej pracy Psychomental complex
of the Tungus (1935: 270). Mozna tu wspomnie¢ takze rosyjskiego uczonego pocho-
dzenia buriackiego Dorja Banzarova, ktéry byl pierwszym tubylczym badaczem
szamanizmu w Rosji. Po studiach orientalistycznych w Kazaniu Banzarov dazyt
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do wprowadzenia unikalnego, tubylczego spojrzenia na syberyjskie i mongolskie
praktyki szamanistyczne (Banzarov 1846).

Pewna nowa jako$¢ w rozumieniu szamanizmu wprowadzit Eliade, ktéry
w wydanej w 1951 r. pracy Le Chamanisme et les techniques archaiques de l'extase
dokonat swoistej reifikacji tego pojecia, ujmujac go jako archaiczng, a zarazem
uniwersalng forme ludzkiego doswiadczenia religijnego (Eliade 1964). Do klu-
czowych elementéw tej koncepcji naleza ekstaza - rozumiana jako odmienny
stan $wiadomosci wykorzystywany przez szamanéw do nawigzywania kontaktu
ze sferq sacrum - oraz umiejetnoé¢ odbywania symbolicznej podrézy, najczesciej
w formie wznoszenia si¢ lub lotu do $wiata niebiariskiego.

Pisarstwo Eliadego odegrato fundamentalng role w twoérczosci takich autoréw,
jak Carlos Castaneda i Michael Harner, ktérzy wyniesli koncepcje szamanizmu
poza ramy akademickie i spopularyzowali ja jako podstawe praktyk neoszama-
nistycznych w kulturze Zachodu drugiej polowy XX wieku. Jak zauwazyt Kocku
von Stuckrad, ,wielu czolowych przedstawicieli tego ruchu [neoszamanistycznego]
(np. Carlos Castaneda, Michael Harner, Joan Halifax, Nevill Drury, Steven Foster,
Jonathan Horwitz, Felicitas Goodman, Gala Naumova) posiada wyksztalcenie
antropologiczne i podejmuje proby faczenia wiedzy akademickiej z duchowa
praktyka rozwijang poza murami uczelni” (2002: 774).

Jednak owa Eliadowska uniwersalizacja stata sie przedmiotem pézZniejszej
krytyki antropologicznej, uwazano bowiem, ze koncepcja szamanizmu jako
zjawiska uniwersalnego jest jedynie wytworem zachodnich wyobrazen. Zdaniem
krytykéw poszczegélne spoleczenistwa tworza wlasne modele rzeczywistosci,
gleboko zakorzenione w lokalnych do$wiadczeniach i praktykach, a tym samym
niepoddajace si¢ uniwersalizacji (Geertz 1966; Hamayon 1993; 2001; Taussig 1987;
Stuckrad 2002; Hutton 2001). Antropologiczna krytyka pojecia dotyczyla réwniez
jego egzotyzujacych konotacji, ktére sprowadzaly zlozone praktyki duchowe do
kilku stereotypowych elementéw - takich jak trans, tréjwarstwowe wyobrazenie
wszech$wiata czy koncepcja drzewa kosmicznego. W efekcie powsta¢ mial na
Zachodzie bledny obraz szamana jako egzotycznego ,specjalisty od transu”.

Jedna z najwazniejszych krytyk antropologicznych, a zarazem nowe ujecie
terminu ,szamanizm” przedstawita Jane Atkinson (1992), ktéra - nawiazujac do prac
Holmberga (1983) - zaproponowata uzycie formy ,szamanizmy” w liczbie mnogiej.
Jak zauwaza Thomas DuBois, ta forma w liczbie mnogiej zyskata popularnosé
wsréd antropologow dazacych do bardziej poglebionych, lokalnych analiz praktyk
szamanskich. Dzieki temu podejéciu wyksztalcily sie nowe kierunki badar szama-
nistycznych, nawiazujace do aspektéw uzdrawiania, muzyki, kultury materialnej,
gender studies, czy tez relacji miedzy szamanami a pafistwem i wladzg. Powstaty
réwniez proby rekonstrukeji dawnych form szamanizmu z wykorzystaniem zrédet
historycznych, etnograficznych oraz archeologicznych (DuBois 2011: 101).

Proces dekonstrukcji pojecia ,,szamanizm” wigze sie takze z propozycja antro-
pologéw, ktérzy zwrécili uwage na koniecznos$é zmiany jezyka opisu antropologicz-
nego na dostosowany do lokalnych ontologii i kosmologii badanych spotecznosci
niezachodnich. Zapoczatkowato to tzw. zwrot ontologiczny, ktéry uznaje prawo
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badanych spotecznosci do myélenia i opisywania $wiata we wiasnych kategoriach,
nawet jesli nie sa one kompatybilne z zachodnimi sposobami poznania (Holbraad,
Pedersen 2017). Jednym z najwazniejszych nurtéw tego zwrotu jest perspektywizm,
rozpropagowany przez brazylijskiego antropologa Eduardo Viveirosa de Castro
i nazywany takze perspektywizmem amazonskim (Amerindian perspectivism).
Koncepcja ta wniosta zatozenie, ze dla wszystkich istot - ludzi, zwierzat, duchéw
i innych bytéw - istnieje jeden wspdlny swiat kulturowy, ale ré6zne gatunki
postrzegaja siebie i innych z wlasnej perspektywy. W tej sytuacji rolg szamanéw
staje sie przede wszystkim umiejetne przekroczenie réznych perspektyw - sa oni
nie tylko mediatorami rytualnymi, ale przede wszystkim ontologicznymi.

Refleksja nad metodologia opisu zjawisk zwigzanych z szamanizmem uwraz-
liwiajaca na alternatywne systemy epistemologiczne i ontologiczne pokazuje,
ze kryteria naukowe wypracowane w ramach zachodniej humanistyki czesto
okazuja sie niewystarczajgce wobec plynnejirozproszonej rzeczywistosci, z jaka
mamy do czynienia. Trafnie zauwazyli to Urgunge Onon i Caroline Humphrey,
juz w latach dziewieédziesiatych piszacy, ze wlasnie zmieniajacy sie, rozproszony
charakter aktywnosci szamanéw w polaczeniu z ich wysoce zindywidualizowanag
praktyka duchowa stanowi te jednos¢ bedaca istota szamanizmu (1996: 360).
Mozna zatem skonstatowad, ze szamanizm jest zjawiskiem wymykajacym sie
badaczom, rodzajem umbrella term (Hutton 2007) czy tez slippery term (Grant 2021),
ktoérego antropolodzy winni uzywac bardzo ostroznie, aby nie narazi¢ sie na
zarzut generalizacji i nieuwzgledniania wymogéw metodologicznych dyscypliny.

Na uwage zasluguje réwniez zaproponowany przez Hamayon termin , sza-
manienie” (shamanizing), wprowadzajacy pewien indywidualny wymiar praktyk
i dodwiadczen szamarnskich. ,Szamanienie” to zdaniem Hamayon proces, w ktérym
kto$ lub cos staje sie ,szamanskie” badz przyjmuje cechy kojarzone z tradycyjnymi
praktykami, zwlaszcza w kontekécie rytualéw czy medycyny rytualnej. Chodzi
tu nie tylko o aktywno$¢ szamanéw w sensie tradycyjnym, ale takze o proces,
w ktérym elementy szamanskie s wprowadzane do innych kontekstéw, zaréwno
spotecznych, jak i kulturowych. Hamayon wskazuje przy tym na dwa gtéwne
wymiary ,szamanienia”: 1) praktyke szamana zwiazang z pelniong przez niego
rola w spotecznosci oraz 2) indywidualne formy praktyk pozbawione funkcji
rytualnych dla wspoélnoty (1993: 22). Takie rozréznienie wydaje sie szczegodlnie
istotne w analizie wspoétczesnych form adaptacji i rekonstrukcji szamanizmu -
zaréwno w procesach globalizacji, jak i w ruchach neoszamanskich.

Podsumowujac, termin ,szamanizm” jest terminem nieostrym i ciggle sie prze-
obrazajacym; kryja sie pod nim bardzo zréznicowane rzeczywistoéci i konstrukty
kulturowe. Obraz szamanizmu i jego definicja zalezy od wyboréw teoretycznych
imetodologicznych dokonanych przez badacza, a te zaleza od jego uwarunkowar
kulturowych, ktére zmieniajq si¢ wraz z kontekstem historycznym. Wydaje sig, ze
bezpieczniejszym rozwigzaniem jest méwienie albo o szamanizmach (konstruk-
cjach bedacych wypadkowa lokalnych kosmologii i ontologii oraz zachodniego
konstruktu danego antropologa) albo o szamanieniu (indywidualnej formie
praktykowania i do$wiadczenia szamariskiego).
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Podejécia badawcze do szamanizmu

Ponizej przedstawimy robocza charakterystyke podejs¢ badawczych do szamani-
zmu. Wedlug nas ogrom prac zajmujacych sie ta problematyka mozna uporzad-
kowa¢ na dwa sposoby: albo paradygmatycznie (méwimy wtedy o podejéciach,
nurtach, ujeciach), albo historycznie (méwimy wtedy o etapach, fazach, okresach).
Uporzadkowanie paradygmatyczne polega na opisie wybranych czesci
systemow wiedzy badajacych szamanizm, np. ich gtéwnych zalozen, stosowanych
w nich kategorii poznawczych i proponowanych modeléw teoretycznych. Z kolei
uporzadkowanie historycznie polegana opisaniu etapéw badan szamani-
zmu, np. faz teoretycznych lub okreséw czy stadiow panowania charakterystycz-
nych obrazéw czy modeléw szamanizmu. Naturalnie oba sposoby uporzadkowania
nie wykluczaja sie wzajemnie i moga by¢ wykorzystywane wspdlnie. Stuza
tez gtéwnie jako pomoc w skonceptualizowaniu narzedzi epistemologicznych
i metodologicznych stuzacych do badania zjawiska nazywanego szamanizmem
lub szamanizmami. Musimy tez zaznaczy¢, ze w ponizszej charakterystyce nie
zajmujemy sie analizami najwazniejszych prac na temat szamanizmu oraz ich
przyporzadkowywaniem do podej$é¢ badawczych. To zadanie o wiele wigkszego
formatu (zob. np. Boekhoven 2011). Niniejsze wprowadzenie ma jedynie za
zadanie zasygnalizowac jeden ze sposobdéw konceptualnego uporzadkowania
prac o szamanizmie. PrzejdZmy do ich krétkiego oméwienia.

Dokonujac uporzadkowania paradygmatycznego, staramy sie scharaktery-
zowac typy badan szamanizmu za pomoca ich gtéwnych zatozen, stosowanych
kategorii i budowanych modeli teoretycznych. Podazajac tropem DuBoisa (2011),
proponujemy tutaj ogélny podzial badan na dwa zasadnicze podejscia badawcze:
uniwersalistyczne oraz partykularystyczne (tabela 1).

Tabela 1. Charakterystyka podejscia uniwersalistycznego i partykularystycznego
w badaniach szamanizmu

podejscie uniwersalistyczne partykularystyczne
zalozenie fenomenalizm konstruktywizm
typ archaiczne nowoczesne/wspolczesne
spoleczenstwa tradycyjne globalne/lokalne
plemienne postkolonialne, postsocjalistyczne
model systemowy interakcyjny
szamanizmu szamanizm jako system szamanizm jako zmienny
wyobrazen i praktyk historycznie, kulturowy
religijnych konstrukt poznawczy, za pomoca
ktérego badacz interpretuje
lokalne praktyki zarzadzania
zmiang stanu $wiadomosci w celu
budowania relacji z osobami
nie-ludzkimi
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Tabela 1 cd.

popularne trans/ekstaza historia

kategorie kosmologia kolonializm/postkolonializm

badawcze srodki halucynogenne polityka
odmienne stany wiadza
swiadomosci ekonomia
obrzedy/rytuaty ple¢
inicjacja animizm
uzdrawianie osoby nie-ludzkie
kontrolowanie duchow ontologia relacyjna
natura/kultura

popularna poréwnawcza etnograficzna

metoda badawcza

Zr6dto: Opracowanie wlasne.

Przyjrzyjmy sie najpierw podej$ciu uniwersalistycznemu (przyktady prac
w obrebie tego podejscia: Eliade 1964; Hultkrantz 1973; Harner 2007; Vitebski 1996;
Winkelman 2010). Wydaje sig, ze badania te opieraja si¢ najczesciej na filozoficz-
nym stanowisku fenomenalizmu przydajacego specyficzne cechy konkretnemu
typowi ludzkiego doswiadczenia, okreslanego mianem doswiadczenia Swietosci.
Fenomenalizm ten zaklada, ze spotkanie czlowieka z sacrum przynosi unikalne
przezycia (takie jak graniczno$é, intencjonalnosé, objawienie Swietosci itd.), ktore
nie tylko sa odmienne od pozostatych typéw ludzkich doswiadczen, ale takze
uniwersalne i mozliwe do odnalezienia we wszystkich ludzkich spoteczenistwach -
pradziejowych, historycznych i wspélczesnych. W dziejach gatunku ludzkiego
pierwszym sposobem kategoryzowania, przezywania i praktykowania tego
wyjatkowego doswiadczenia byt szamanizm. Jego podstawowym wyréznikiem
jest kontrolowany przez szamana kontakt z duchami oraz stosowanie przez niego
techniki transu pozwalajacej uzyska¢ odmienne stany swiadomosci (altered states
of consciousness, ASC). W czystej, pierwotnej formie szamanizm dzi$ nie wystepuje,
ale zdecydowana wiekszoé¢ pézniejszych religii, wierzen i kultéw zawiera jego
przeobrazone elementy, czasami wspotistniejgce z innymi zaawansowanymi
formami religijnymi, takimi jak buddyzm. Najsilniej szamanizm przejawial sie
(i dalej przejawia) w praktykach i wierzeniach ludow tubylczych Arktyki, Azji
oraz Ameryki Péinocnej i Poludniowej (np. Vitebski 1996). Ponadto czes¢ badaczy
tropi $lady szamanizmu w wystepujacych we wspoéltczesnych spoteczeristwach
zachodnich zjawiskach quasi-religijnych takich jak ruchy new age, poganizm czy
rézne odmiany neoszamanizmu.

Podejscie uniwersalistyczne bazuje czesto na paradygmacie szeroko rozumia-
nego wspodlczesnego ewolucjonizmu (ktérego nie nalezy myli¢ z ewolucjonizmem
klasycznym z XIX wieku) z kategoria stadialnosci rozwoju ludzkich spoteczeristw
uwarunkowang funkcjonowaniem uniwersalnych mechanizméw ewolucji spo-
tecznej, zwykle opisywanych za pomoca kategorii materialistycznych takich jak
zasoby, srodowisko, gospodarka, populacja czy technologia. Takie ujecie znajduje
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swoj wyraz w stosowanej terminologii. Spolecznosci z odlegtej przesztosci, wsréd
ktérych prawdopodobnie wystepowal szamanizm pierwotny, okreslane sg czesto
jako spoleczenstwa archaiczne (prehistoryczne, pradziejowe), za$ spolecznosci
historyczne i wspoélczesne, w ktérych pojawiaja sie juz przeksztalcone elementy
szamanizmu, nazywane s czesto spoleczenistwami tradycyjnymi lub plemiennymi.
Szaman jest osobg, ktéra w takiej spotecznosci odgrywa szereg rol spotecznych, ale
w niepetnym, czeéciowym wymiarze. Jest okresowo lub tylko w jakims$ zakresie
uzdrowicielem, czarownikiem, wrézbita, kaptanem, prorokiem, medium lub
bardem. Szaman jest wigc zalgzkiem wszystkich rél spotecznych zarzadzajacych
kontaktem z sacrum, ktére ksztattuja sie¢ dopiero w nastepnych stadiach ewolucji
kultury, cywilizacji czy spoteczenistw i wtedy uzyskujg swéj pelny wymiar oraz
ksztalt. Specjaliéci religijni tacy jak kaptan pojawiaja sie w nastepnych stadiach
rozwoju kultury ludzkiej, szaman jest za$ pierwszym w dziejach ,niewyspecja-
lizowanym specjalistg” (cyt. za: Potec¢ 2016).

Preferowany jest tu model teoretyczny szamanizmu, ktéry okreslamy jako
systemowy. Ma on rézne warianty teoretyczne (np. funkcjonalistyczne, struktu-
ralistyczne), ale jego cecha wspdlna jest pojmowanie szamanizmu jako systemu
wyobrazen i praktyk religijnych w szerokim rozumieniu tego stowa. Model sktada
sie z 1) wierzen szamanistycznych (np. kosmologia wraz ze Swiatami gérnym, $rod-
kowymi i dolnymi, §$wiat duchéw lub przodkéw, miejsce cztowieka wobec zwierzat
iroélin), 2) rytualéw szamanskich (trans jako podréz czy lot do $wiatéw gérnych
lub dolnych, kontakt z duchami, trans jako techniki zmieniania stanu $wiadomosci
umystu, uzywanie srodkéw halucynogennych, rytuaty uzdrawiajace, ochronne,
wrézebne, wymiar materialny rytualéw takich jak stréj lub ubiér, parafernalia
czy $piew, muzyka) oraz 3) samej osoby szamana (kryteria zostawania szamanem,
przebieg inicjacji szamanskiej, rola szamana w spolecznosci lokalnej przedstawiana
jako dazenie do zachowania stanu rownowagi w wymiarze psychologicznym,
spotecznym i ekologiczno-srodowiskowym). Ten model szamanizmu okreslamy
tu jako statyczny, poniewaz nie ulega on zasadniczym zmianom niezaleznie od
miejsca i czasu wystepowania spolecznosci, ktére studiuje badacz. Dzieki temu
mozliwe jest stosowanie metody poréwnawczej i zestawianie ze soba zjawisk
pochodzacych z ré6znych momentéw historycznych, np. przy badaniu zaleznosci
pomiedzy zbieracko-fowieckim trybem zycia a wystepowaniem technik transu
prowadzacych do odmiennych stanéw $wiadomosci.

Popatrzmy teraz na podejscie partykularystyczne (przyklady prac w obrebie
tego podejécia: Humphrey, Onon 1996; Pedersen 2011; Reichel-Dolmatoff 1975;
Taussig 1987, Willerslev 2007). Wydaje sig, ze badania w jego obrebie opieraja sie
najczesciej na filozoficznym stanowisku konstruktywizmu, ktéry zaklada, ze
wiedza jest konstrukcja spoleczna i kulturowa. Wedlug niego kluczowa role w budo-
waniu wiedzy cztowieka na temat $wiata odgrywa proces doswiadczania przez
niego rzeczywistosci, a w szczegélnosci jego interakcje z otoczeniem spotecznym.
W mysl takiego konstruktywizmu lokalne doswiadczenia zjawisk okreslanych
mianem szamanizméw sg ksztaltowane przez konteksty spoteczne, kulturowe,
polityczne, ekonomiczne, piciowe itp. przezywajacych je jednostek. Dlatego tez
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jego glownym postulatem epistemologicznym jest niezbedno$¢ poznania lokalnego
kontekstu zjawiska w celu jego zrozumienia. Z badan empirycznych realizujacych
ten postulat wyciggnieto wniosek, ze nieuprawnione jest stosowanie terminu
,szamanizm” na okreslenie zjawisk z réznych miejsc i czaséw, oraz ze szama-
nizm pierwotny jest bardziej konstruktem kulturowym spoleczenistw Zachodu
niz realnym zjawiskiem. To, co badacze z Zachodu nazywaja szamanizmami,
to bardzo zréznicowana paleta praktyk kulturowych, a préby ich zrozumienia
przynosza wielos¢ opiséw, interpretacji i wyjasnien trudnych do sprowadzenia do
wspoélnego mianownika. Podejscie partykularystyczne w szczegolnosci ukazuje
problemy i wyzwania metodologiczne zwigzane z poréwnywaniem szamanizmoéw
zréznych kontekstéw historycznych i geograficznych (spotecznosci wspoétczesne
i historyczne z obszaru Europy, Azji, obu Ameryk, Afryki, Australii i Oceanii
klasyfikowane jako czesé spoteczeristw tubylczych, ale takze nowoczesnych
spoleczenistw zachodnich czy wschodnich). Stad tez nacisk ktadziony jest na ich
poznawanie metoda etnograficzna lub etnohistoryczna nastawiona na poglebione
zrozumienie jednego przypadku (spolecznosci, grupy, jednostki).

Podejscie partykularystyczne bazuje na paradygmatach antynaturalistycznych,
gléwnie szeroko rozumianym socjologizmie, mentalizmie i hermeneutyzmie,
z wiodaca kategoria historycznosci. Kategoria ta kazdorazowo umiejscawia
analizowane zjawiska w ich kontekscie historycznym, a wiec w konkretnym czasie
i miejscu, zwykle opisywanym za pomoca kategorii idealistycznych takich jak
polityka i wtadza, system wyobrazeniowy, organizacja lub struktura spoteczna.
Stanowiska badawcze, ktére mozna sklasyfikowa¢ w obrebie tego podejscia,
najczesciej okreslaja badane spotecznosci, odnoszac sie do typologii spoleczeristw
opisujacych idee zmiany spoleczneji kulturowej przy uzyciu kategorii spoteczno-
-historycznych (np. spoleczenistwo nowoczesne, spoteczefistwo post-kolonialne
czy spoleczenistwo post-socjalistyczne). Obrazy rdl spolecznych odgrywanych
przez osoby praktykujace szamanizm sg w tego typu studiach mocno zrézni-
cowane. Szamani przedstawiani sg jako wiodgce postacie szeroko rozumianej
tubylczej polityki na wszystkich jej poziomach (wewnatrz- i miedzygrupowym,
miedzyetnicznym, miedzygatunkowym), nie tylko leczace cztonkéw wtasnej
grupy oraz negocjujace relacje miedzygatunkowe pomiedzy ludZmi a nie-ludZzmi
(badania w ramach nowego animizmu i perspektywizmu) i nie tylko wladajace
czarami oraz chronigce swoja spolecznoé¢ przed agresja obcych, ale takze jako
aktorzy polityczni definiujgcy historyczne relacje ludéw tubylczych z paristwami
kolonialnymi i ich wspélczesne relacje z postkolonialnymi i postsocjalistycznymi
panistwami narodowymi. Ponadto waznym tematem stata sie pte¢ oraz seksualnos¢
szamanow i szamanek (np. Tedlock 2004). Cecha charakterystyczng badan party-
kularystycznych jest spadek zainteresowania studiami nad ésrodkami halucyno-
gennymi. Zmienia sie takze scena badan - bardzo waznym obszarem studiéw staja
sie szamanizmy miejskie, turystyka szamanistyczna, a wreszcie rézne odmiany
neoszamanizmoéw, poczynajac od rekonstrukeji szamanizméw historycznych,
poprzez rewitalizacje wlasnych praktyk szamanistycznych dokonywane przez
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spolecznosci tubylcze, az po zwiazki neoszamanizmu z kultura globalng i kursy
szamanistyczne prowadzone w internecie.

Preferowany jest tu model szamanizmu, ktéry okreslamy mianem szamani-
zmu interakcyjnego lub, za Chaumeil'em (1998), szamanizmu w ruchu (shama-
nism in movement). Pod tym haslem rozumiemy zmienny kulturowo konstrukt
poznawczy, za pomoca ktérego badacz interpretuje zespoty lokalnych praktyk
i wyobrazen zarzadzania zmianami stanu $wiadomosci w celu budowania relacji
z osobami nie-ludzkimi (duchami, przodkami, wladcami zwierzat itp.). Model
przedstawia szamanizmy jako caloéciowe systemy kosmologiczne powiazane
jednoczesnie z wieloma wymiarami zycia lokalnej spotecznosci: polityka, este-
tyka, zdrowiem, plcia i seksualnoécia, wojna, drapieznictwem i organizacja
spoleczna (zob. np. Langdon 2017). Szamanizmy nie maja tu stalego zestawu cech
i przyjmuja rézne formy w zaleznosci od kontekstu kulturowego i spotecznego,
w ktérym wystepuja.

Oba podejscia r6znia sie wiec perspektywa badawcza. Uniwersalizm postrzega
szamanizm jako pierwotna religie, partykularyzm widzi za$ szamanizmy jako
kulturowe konstrukty poznawcze przybierajace rézne formy i tresci w zaleznosci
od kontekstu historycznego. Mozna powiedzieé, ze oba podejécia wychodza
z odmiennych przestanek filozoficznych i, co za tym idzie, oferujag odmienne
punkty widzenia oraz odmienne efekty badawcze. Oba moga by¢ jednak efek-
tywne naukowo i s3 w stanie generowac wartosciowe studia nad szamanizmem/
szamanizmami. Pokazuje to choéby ich postawa wobec neoszamanizmu, oba
podejscia traktujg bowiem neoszamanizm jako autentyczne zjawisko kulturowe
i spoleczne, r6znigc sie wlasnie perspektywa badawcza - podczas gdy uniwersa-
lizm poszukuje w ruchach neoszamanistycznych nowego wcielenia fragmentéw
szamanizmu pierwotnego i ogdlnych regut funkcjonowania ludzkiej duchowosci,
partykularyzm zainteresowany jest ukazaniem tego, jak za pomoca ruchéw neo-
szamanskich wspélczesne grupy tubylcze walcza o swoja polityczna i kulturowa
podmiotowoséé w postkolonialnym, globalistycznym $wiecie.

Na koniec tej charakterystyki warto doda¢, ze w antropologii istnieja nurty
probujace integrowac oba podejscia. Naleza do nich studia empiryczne w obrebie
wspolczesnej antropologii kognitywnej, faczace zainteresowania uniwersaliami
(dotyczacymi gatunkowych regut funkcjonowania ciata i umystu cztowieka)
z osadzaniem ich w lokalnych kontekstach kulturowych przy uwzglednianiu
perspektywy emic (np. Purzycki, Sosis 2022; Singha et al. 2021; por. Sidky 2019).

Przejdzmy teraz do przyblizenia drugiego typu opisywania i systematy-
zowania badan nad szamanizmem, ktéry nazwaliSmy uporzadkowaniem
historycznym. Przyjmujacy to podejécie badacze zajmuja sie nie tyle samym
zjawiskiem szamanizmu, co historig sposobéw jego nazywania, a w szczegdlnosci
analizq uwarunkowan historycznych samego terminu , szamanizm”. Innymi stowy,
podejscie historyczne opisuje stadia, okresy, fazy i epoki uzywania i rozumienia
terminu ,szamanizm” przez badaczy z kregu kultur euroamerykarniskich. Jego cecha
charakterystyczna jest silne nachylenie krytyczne i skupienie si¢ na poszukiwaniu
wspoblzaleznosci pomiedzy trendami intelektualnymi panujacymi w danej epoce
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a treSciami zawartymi w stowie ,szamanizm” i ich rozumieniu przez éwczesnych
badaczy. Krétko méwiac, studia porzadkujace historycznie prace na temat
szamanizmu opieraja sie na analizach zaleznosci pomiedzy stosowana kategoria
badawczg szamanizmu a jej zapleczem spolecznym, kulturowym, politycznym
i ekonomicznym w danym okresie historycznym (np. Boekhoven 2011; Flaherty
1992; Hutton 2001; Znamenski 2007; Stuckrad 2002). Czeé¢ badaczy posuwa sie
nawet o krok daleji twierdzi, ze szamanizm jest bardziej produktem kulturowym
spoleczeristwa Zachodu nizli realnym zjawiskiem spofecznym i kulturowym, prace
na temat szamanizmu wigcej méwig zas o wyobrazeniach i sposobie myslenia ich
autoréw niz o praktykach i wyobrazeniach ludéw tubylczych, ktérych dotycza
(np. Flaherty 1992; Hutton 2001; Kehoe 2000; Znamenski 2007). Poniewaz per-
spektywa ta skupia si¢ na historycznych uwarunkowaniach narracji na temat
szamanizmu, DuBois (2011) okresla ja mianem podejscia retorycznego (rhetorical
approach). Na koniec warto zauwazy¢, ze opisywana perspektywa ma wiele
wspodlnego z opisywanym wczesniej podejéciem partykularystycznym - faczy je
podobieristwo w zakresie epistemologii i metodologii, dzieli natomiast przedmiot
badania (podejscie historyczne zajmuje sie terminami wykorzystywanymi przez
zachodnich badaczy szamanizmu, natomiast podejscie partykularystyczne bada
tubylcze praktyki i wyobrazenia okreslane szamanizmami).

Przykiadem podejscia historycznego jest synteza autorstwa francuskiej antro-
polozki Roberte Hamayon (1998) dotyczaca rozwoju zainteresowarn badawczych
na temat szamanizmu syberyjskiego. Hamayon wydzielita jego trzy historyczne
fazy, w ktérych panowaly odmienne i charakterystyczne dla nich obrazy sza-
manizmu syberyjskiego: faze diabolizacji (oryg. devilization), faze medykalizacji
oraz faze idealizacji. W pierwszej, najwczesniejszej fazie powstawania dziel
pisarskich na temat szamanizmu na Syberii praktyki szamana przedstawiane
byty jako antyteza europejskiego sposobu zycia. To okres prac pisanych przez
misjonarzy, podréznikéw i odkrywcéw. W ich relacjach podrézniczych postac
szamana symbolizowala pierwotne, nizsze stadium rozwoju cywilizacji (dzikos¢,
komunikacja z diabolicznymi duchami, wedrowny tryb zycia powiazany z gospo-
darka zbieracko-tlowiecka i spoleczeristwem plemiennym) i jako taka stanowita
antyteze cywilizacji europejskiej, domyslnie uznawanej za najwyzsze, najbardziej
zaawansowane stadium rozwoju ludzkosci (cywilizacja, chrzescijaristwo i wiez
religijna z Bogiem, osiadty tryb zycia, oparty najpierw na rolnictwie, a pdzniej
na przemysle). Prowadzito to do diabolizacji postaci szamana i negatywnej oceny
praktyk szamarnskich.

Nastepna faza - medykalizacji - to okres pierwszych prac naukowych powsta-
jacych w obrebie formujacej sie nowoczesnej nauki (koniec XIX i pierwsze dekady
XX wieku). Szaman syberyjski byl wtedy prezentowany w pracach badaczy jako
odgrywajacy jedna z kluczowych rél spolecznych tzw. kultur tradycyjnych,
archaicznych czy pierwotnych. Szaman mial za pomoca duchéw leczyé czton-
kéw swojej grupy i dbac o jej dobrostan, od jego skutecznosci w duzym stopniu
zalezato wiec powodzenie spotecznosci. Z jednej strony byt on przedstawiany
jako swego rodzaju psychoterapeuta rozwiazujacy konflikty spoteczne w obrebie
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swej spotecznosci, z drugiej strony - jako posta¢ o mediacyjnym, granicznym
statusie poréwnywana z osobami chorymi psychicznie (np. podobieristwa procesu
inicjacji z przebiegiem niektérych choréb psychicznych). W obu przypadkach
status spoleczny szamana w grupie byt prezentowany jako wyjatkowy - szaman
odroézniat sie od pozostatych cztonkéw tradycyjnej spotecznosci. Te koncentracje na
leczniczym aspekcie roli szamana Hamayon okresla wlasnie mianem medykalizacji.

Wreszcie w fazie trzeciej, czyli fazie idealizacji, zapoczatkowanej przez
kluczowa monografie Eliadego (1964), szaman byt przedstawiany jako pierwszy
w historii ludzkosci dysponent techniki transu (ekstazy). Miata to by¢ technika
wyjatkowa, gdyz bedaca pierwotng forma kontaktu czlowieka z sacrum. Trans
pojmowany byt tu jako zmieniony stan swiadomosci umozliwiajacy szamanowi -
w jego doswiadczeniu oraz perspektywie - kontakt z duchami i ,podréze”
duchowe do réznych pozioméw swiatéw niebianiskich lub podziemnych. Dzieki
takiej interpretacji transu szamanizm nabral cech mistycznych i stat sie wyide-
alizowang forma pierwotnej religii, ktérej pozostalosci i echa mozna bylo odtad
odnalez¢ w kazdej wspodlczesnej oraz historycznej religii. To wlasnie ten obraz
stat si¢ bazg dla narodzin, a nastepnie rozpowszechnienia wspoétczesnych prak-
tyk neoszamariskich. Skupienie sie na aspekcie mistycznego poznania sacrum
przez szamana badaczka okresla mianem idealizacji. A zatem mozna rzec, ze
o ile w ujeciu Hamayon obraz diabolicznego szamana wyrastat z podioza religii
chrzescijaniskich, a obraz szamana quasi-lekarza wywodzit si¢ z odwieceniowego
racjonalizmu ucielesnionego w naukowym psychologizmie, o tyle obraz Eliadowski
stanowit ich btyskotliwe pofaczenie - szaman w interpretacji Eliadego uosabiat
zarazem religie i nauke. Stal sie swego rodzaju idealem, mistycznym znawca
praktyk indywidualnego samorozwoju wspétczesnego cztowieka Zachodu.

Podsumowujac, podstawowe podejécia badawcze zajmujacych sie szamanizmem
dziela sie na dwa wielkie nurty: uniwersalistyczny (podejscie uniwersalistyczne)
i partykularystyczny (podejscie partykularystyczne, podejscie historyczne). Ten
pierwszy skupia sie na perspektywie poréwnawczej, drugi oferuje zas perspek-
tywe etnograficzng, etnograficzno-historyczna badz krytyczna. Wydaje sig, ze
postulowana antropologia szamanizméw bedzie sytuowac sie bardziej w obrebie
nurtu partykularystycznego i przede wszystkim bedzie starac sie¢ uwzgledniac¢
kontekst historyczny badanego zjawiska, w tym perspektywe podmiotowa (ermic)
0s6b praktykujacych szamanizm w danej spolecznosci.

* k%

Niniejszy tom sklada sie z trzech czesci. Czes¢ pierwsza (Shamanisms, shamanstvo,
shamanizing) jest najobszerniejsza i dotyczy tematu przewodniego numeru, czyli
szamanizmu/szamanizmoéw. Otwiera ja artykul autorstwa badacza mongolskiego
szamanizmu Galaarida Badam-Ochira poswiecony rekonstrukcji historii szama-
nizmu w Mongolii opartej na Zrédtach w jezyku mongolskim. Praca ta stanowi
interesujacq probe ukazania mechanizmoéw konstruowania lokalnej narracji
0 szamanizmie, odstaniajac jednoczesnie jego specyfike spoteczno-kulturowa.
Konceptualizacja szamanizmu zaprezentowana w artykule wpisuje sie w tradycje
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mongolskiej historiografii, écisle powiazanej z dziejami regionu oraz z relacjami
Mongolii z Chinami, Tybetem i Rosja. Takie ujecie, cho¢ czesto odbiega od domi-
nujacych w zachodnim dyskursie akademickim perspektyw badawczych, stanowi
jednoczesnie wartos¢ tej pracy.

Po artykule Galaarida warto zapoznac si¢ z tekstem Oyungerel Tangad, ktéry
mozna potraktowac jako forme uzupetnienia perspektywy lokalnego szamanizmu
poprzez indywidualne narracje wybranych szamanéw mongolskich. Autorka anali-
zuje podcasty szamanéw, ktérzy uwazaja, ze korzystajac z mozliwosci oferowanych
przez nowe media, promuja wtasciwe rozumienie szamanizmu mongolskiego.
Zdaniem autorki swoja wiedze szamani ci konstruuja samodzielnie na podstawie
réznych dostepnych im Zrédet, zawsze jednak w obrebie lokalnej ontologii.

W kolejnym artykule Wojciech Pote¢ podejmuje zagadnienie jednej z kluczo-
wych koncepcji szamanizmu buriacko-mongolskiego, jaka jest kara, analizujac ja
w odniesieniu do idei normatywnoéci. Tekst ma charakter antropologiczno-prawny
i odwotuje sie do prac polskich socjologéw prawa w zestawieniu do uje¢ kary
w opisach antropologéw badajacych szamanizmy syberyjsko-mongolskie. Autor
wskazuje, ze wiele zjawisk, ktére w kontekscie zachodniego systemu prawnego
moglyby zosta¢ uznane za forme ,kary”, nalezy interpretowac jako integralny
element systemu wierzen oraz wynikajacej z niego etyki.

Dwa kolejne artykuly poswiecone sg uzdrowicielkom z Azji Srodkowej.
W ich relacjach odnalez¢é mozna liczne paralele z narracjami dotyczacymi sza-
manizméw mongolskiego czy buriackiego w zakresie kategorii ontologicznych,
podobienistw rytualnych czy znaczenia niektérych pojeé. Réwnoczeénie jednak
widoczne sg istotne réznice wynikajace z synkretyzmu lokalnych szamanizméw
zinnymi systemami religijnymi, takimi jak islam czy buddyzm tybetanski. Artykut
Danuty Penkali-Gaweckiej stanowi interesujacy i szczegétowy opis doswiadczen
szamanistycznych ujgurskiej uzdrowicielki z Kazachstanu. Autorka koncentruje
sie na relacjach szamanki z bytami innymi-niz-ludzkie, oferujac pogtebiona
analize indywidualnego wymiaru praktyki szamarnskiej. Opisywana szamanka,
obecnie juz niezyjaca, byla autorce dobrze znana i wielokrotnie pojawiata sie w jej
weczeéniejszych publikacjach. W tym sensie tekst ten mozna odczytac jako wyraz
sympatii badaczki dla badanej, ktéra wierzyla, ze bedzie stawng szamanka.

Sylwia Pietrowiak prezentuje réwnie ciekawy materiat etnograficzny doty-
czacy uzdrowicieli funkcjonujacych w zblizonym kontekscie kulturowym, tym
razem w kirgiskim miescie Osz. Centralnym pojeciem analitycznym jej artykutu
jest koncepcja duo, rozumiana jako zdolno$¢ wchodzenia w relacje z bytami
nieludzkimi w trakcie praktyk leczniczych. Autorka ukazuje podejscie, w ktérym
elementy szamanistyczne przeplataja sie z dzialalnoscig lecznicza uzdrowicielek,
podkreslajac tym samym ztozonosé i wielowarstwowosc lokalnych konceptualizaciji
szamanizmow.

Artykut autorstwa Dominika Rutana stanowi wnikliwe studium koreariskich
rytuatéw $mierci wykonywanych przez szamanéw. Omawiajac rézne typy
obrzedéw posmiertnych - zaréwno te ze Zrédel historycznych, jak i opisy-
wane we wspoélczesnych analizach - autor ukazuje lokalny, unikalny charakter
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koreanskiego szamanizmu. Tekst podkresla jednoczesnie dynamiczny i zmienny
charakter zar6wno formy, jak i tresci rytuatéw szamanskich, pokazujgc tym samym,
Ze szamanizm jawi sie tu jako zjawisko temporalne, wytaniajace sie w procesie
negocjacji pomiedzy szamanem, klientem a dominujaca w danym czasie ideologia.

Nastepne trzy artykuly poswiecone sg réznym formom szamanizmu wsréd
spoleczenistw tubylczych Ameryki Poludniowej i Pétnocnej. Anna Przytomska
przedstawia logike lezaca u podstaw praktyk rytualnych wsréd Q'eros, grupy
tubylczej zyjacej w Andach Peruwianskich. Na przykladzie praktyk dotyczacych
diagnozowania, leczenia i rozmnazania zwierzat analizuje powigzania i interakcje
pomiedzy podmiotami ludzkimi i nie-ludzkimi. Prezentuje autorska koncepcje
wspdlnej podmiotowosci, w ktérej kazda jednostka nalezgca do $wiata spofecznosci
lokalnej - czy to cztowiek, roélina, kamiery, czy element krajobrazu - moze nawia-
zywac zlozone sieci relacji, tworzac zbiorowa tozsamos¢ i zyskujac moc sprawcza.
Tekst ten jest przyktadem tworczego zastosowania kategorii ontologii relacyjne;j.

W nastepnym artykule Kacper Swierk przedstawia wierzenia i praktyki
szamariskie wéréd ludu Matsigenka z peruwiariskiej Amazonii. Opisuje postac
szamana i pelnione przez niego w spotecznosci funkcje, byty z kosmologii tubyl-
czej, sposréd ktoérych rekrutuja sie pomocnicy szamana (saankariite), stosowane
rosliny halucynogenne, sesje szamariskie oraz mity dotyczace szamandéw. Zajmuje
sie takze postaciag czarownika, czyli szamana, ktéry szkodzi innymi ludziom.
Na koniec przyglada si¢ kwestii obecnosci wierzen i praktyk szamanskich wéréd
dzisiejszych Matsigenka.

W ostatnim tekscie czeéci amerykanistycznej numeru Radostaw Palonka,
Katarzyna Ciomek i Aleksandra Dylak prezentuja archeologiczne przyktady
przejawoéw szamanizmu w wybranych spoteczenistwach archaicznych Ameryki
Potnocnej. Opierajac sie¢ na bogatym materiale empirycznym, ze szczegdlnym
uwzglednieniem przedstawien sztuki naskalnej (malowidta i petroglify), ale takze
pochéwkow (wyposazenia grobéw, sposob traktowania ciat), ikonografii ceramiki
oraz innych artefaktow, autorzy stawiaja hipoteze o istnieniu wierzen i praktyk
szamanskich wéréd ludéw Ameryki Pétnocnej co najmniej od kilku tysiecy lat.
Praktyki te najprawdopodobniej rozpoczely sie w okresie archaicznym, kiedy
wiekszos¢ spolecznosci prowadzita tryb zycia fowcéw-zbieraczy, a nastepnie byty
kontynuowane przez niektére grupy prehistorycznych rolnikéw az do czaséw
historycznych.

Ostatni artykul w tej czesci, autorstwa Anny Zadroznej, dotyczy problematyki
zwiazanej z neoszamanizmem. Tekst omawia doswiadczenia i perspektywy
0s6b z Polski, ktére w celu leczenia i rozwoju osobistego zajmuja sie roslinami
psychoaktywnymi, takimi jak ayahuasca, grzyby psilocybinowe i kaktusy zawie-
rajace meskaline. Autorka przedstawia koncepcje zdrowia, leczenia i choroby
uzytkownikéw roslin, ich wyobrazenia roslin jako istot posiadajacych osobowos¢
i zdolnoé¢ do komunikowania sie oraz ich dziatalnos$¢ organizacyjna jako oséb
prowadzacych ceremonie ulatwiajace spotkania z roslinami. Na koniec zestawia
wyobrazenia uzytkownikéw roslin podkreslajace ich pozytywny wplyw na
globalng zmiane (uzdrowienie planety i budowanie ,jednej ludzkosci”) z prébami
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nacjonalizacji i przywlaszczenia niektérych roslin i praktyk jako , stowiariskich”
lub ,rodzimych”.

Czes¢ druga tomu (Articles) zawiera trzy artykuly nie zwiazane z tematem
przewodnim numeru. W pierwszym z nich Katarzyna Byléw analizuje materiaty
etnograficzne zebrane podczas dlugoterminowego pobytu w szkole z internatem dla
tybetanskich dzieci na uchodzstwie w indyjskich Himalajach. Jej zdaniem wsp6l-
czesny tybetariski system edukacyjny - zaréwno na poziomie programu nauczania,
jakiorganizacji zycia codziennego - realizuje koncepcje zbiorowej karmy poprzez
ksztattowanie okreslonych postaw cielesnych i werbalnych oraz podtrzymywanie
rytualéw angazujacych rézne byty, w tym nie-ludzkie. Autorka podkresla takze
znaczenie charakterystycznej dla buddyzmu tybetariskiego karmicznej koncepcji
czasu oraz specyficznej perspektywy historycznej, ktére odgrywaja kluczowa role
w procesie konstruowania zbiorowej tozsamosci Tybetaficzykow.

Autorkami dwoéch nastepnych tekstow sa mlode adeptki antropologii.
Agnieszka Caban kreéli obraz powiazan miedzy wyobrazeniami na temat §mierci,
egzystencji po$miertnej i rytuatami pogrzebowymi a lekiem i strachem wsréd
Roméw w Polsce. Z kolei Aleksandra Wais przedstawia praktyki zywieniowe
kurieréw paczkowych w wielkim miescie wspodtczesnej Polski w perspektywie
rynku mobilnej pracy, stosowanych strategii zywieniowych oraz proceséw
globalizacyjnych i urbanizacyjnych.

Ostatnia cze$¢ tomu (Materials, practices, voices) obejmuje trzy koricowe teksty.
W pierwszym z nich Ana Verdnica de Sa Resende, Txanawa Inu Bake oraz Fabricio
Borges Carrijo zabieraja czytelnika w barwna podréz do rdzennej spotecznosci
lokalnej Huni Kuin w Amazonii brazylijskiej, aby skonfrontowa¢ go z ich oso-
bistym doswiadczeniem rytuatu ayahuasca. Jest to wyjatkowa opowiesé, gdyz
przedstawiona przez trdjke osoéb pochodzacych z réznych kontekstow kulturo-
wych - brazylijska lekarke medycyny zachodniej, cztonka rdzennej spotecznosci
praktykujacego tradycyjne leczenie Huni Kuin oraz brazylijskiego naukowca
badajacego to zjawisko z perspektywy nauk spolecznych.

Nastepny tekst, napisany przez tréjke studentéw etnologii na Uniwersytecie
Gdanskim, Kornelie Wojewddzka, Antonine Majcher i Amadeusza Brzozowskiego,
to sprawozdanie z sympozjum badaczy europejskich prowadzacych badania
nad kulturami tubylczymi obu Ameryk i Oceanii, jakie miato miejsce na UG
w 2024 roku.

W koncowym tekscie wspétredaktorka tomu Oyungerel Tangad opisuje
biografie mongolskiego etnografa Tangada Danaadzawa.
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SUMMARY

Toward an anthropology of shamanisms: Introduction to selected topics

The article provides a concise introduction to two issues in anthropological research on sha-
manism: 1) the conceptual use of the term “shamanism” and 2) the main methodological
approaches to its study. It proposes a kind of cognitive map of shamanisms, shaped by key
ideas from anthropology. The text also suggests a way to organize the extensive literature
on shamanism from both paradigmatic perspectives, encompassing approaches, schools,
and frameworks, and a historical perspective, considering stages, phases, and periods
of research. In doing so, the article offers a structured entry point into the complex
field of shamanism studies.

Keywords: history and meanings of the term “shamanism”, shamanic studies, paradigms
in shamanism studies, anthropological methodology



