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ANDRZEJ ROZWADOWSKI

Archeologia szamanizmu jako archeologia religii

1. ARCHEOLOGIA RELIGII

Wraz z postprocesualnym zwrotem archeologia otworzyla sie na zagadnie-
nie kultury symbolicznej, dajac asumpt dla zaistnienia nurtu archeologii ko-
gnitywnej. W niej tez znalazla swoje miejsce archeologia religii, jako nowy
trend w dociekaniach na temat symbolicznych uwarunkowan kultur pra-
dziejowych. Religia poniekad od dawna lezala w kregu zainteresowan ar-
cheologii, ale dopiero relatywnie niedawno, wlasciwie w ostatniej deka-
dzie, tematowi temu zaczeto poswieca¢ znaczaco wiecej miejsca.
Archeologia zaczela aktywnie podejmowac kwestie przesziosci systemow
wierzen o zdefiniowanych teologiach (,religii swiatowych” czy tez ,religii
ksiag”, jak islamu, buddyzmu, chrzescijaiistwa), jak rowniez systemow
bedacych poza ta kategoria, czesto okreslanych mianem ,religii ludowych”
(w opozycji do wymienionych wczesniej ,religii doktrynalnych”). Do tych
ostatnich zaliczy¢ wypada szamanizm, ktéry w ostatnich dwéch dekadach
stal si¢ jednym z najbardziej dyskutowanych tematéw archeologii kogni-
tywne;.

U podstaw mozliwosci méwienia o archeologii religii lezy przyjecie bar-
dzo otwartej i pojemnej definicji samej religii, ktéra pojmowana jest jako
system pogladow i praktyk zwigzanych z wiarg w $wiat nadnaturalny
(Whitley, Hays-Gilpin 2008: 12), ktoére jednak nie musza by¢ podzielane
przez kazda jednostke w spoleczeristwie, ale stanowia rodzaj superstruktu-
ry istotnie determinujgcej caloksztalt zachowan spotecznych (Insol 2004:
13).

Kazda religia, czy spolecznie podzielany system wierzen, jest fenome-
nem czasowym. Posiada zatem swéj wymiar historyczny. Bywa jednakze
i tak, ze zrédla historyczne dokumentuja tylko czes¢ jej dziejow, pozosta-
wiajac nas z niewiedza co do jej , przedhistorycznego” ksztaltu, dynamiki
rozwoju, wieku i genezy. Tematy te niewatpliwie nie nalezg do pytan
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tatwych, tym bardziej, ze archeologia nie przywykla do ich rozstrzygania,
zazwyczaj traktujac je raczej jako pole dla tworczej wyobrazni badacza,
ktéra mozna sie podzieli¢, ale ktéra pozostaje tylko w sferze nie spisa-
nych wolnych mysli. Archeologia religii jest wlasnie reakcja na te a priori
zakladang niemoc archeologii w kwestii moéwienia o wierzeniach w prze-
szlosci. Oczywiscie ma ona Swiadomos¢ swoistego paradoksu, polegaja-
cego na tym, ze archeolog prawdopodobnie nie jest najlepszym przedstawi-
cielem $wiata nauki, ktérego nalezatoby pytac o to, czym jest religia oraz jak
i kiedy doszlo do jej powstania. Jezeli jednak uwzglednimy fakt, ze to
wlasnie w rekach archeologéw pozostaja czesto kluczowe (a przynajmniej
wazne) zrédla, ktére moga udzieli¢ odpowiedzi na te pytania, to do wyboru
pozostaja dwie opcje: albo przekazac te Zrédla bardziej kompetentnym ba-
daczom (teologom?, religiologom?, antropologom kultury?), albo zacza¢
udoskonala¢ wlasny warsztat badawczo-poznawczy i zacza¢ wnosi¢ wlas-
ny glos do tej dyskusji. Wydaje sie, Ze opcja pierwsza ma niklg przysztos¢
(i wartosc), bo ci potencjalnie bardziej predysponowani beda oczekiwac go-
towych ,faktow”, ktére mogliby odpowiednio zinterpretowac¢. Natomiast
to archeolog bedzie wiedzial, w jakim stopniu przekazane ,fakty” nie
sa faktami tylko okreslonymi konstruktami i jaki ggszcz czynnikéw kon-
tekstualnych zdeterminowal taka a nie inna klasyfikacje danego obiek-
tu, przedmiotu. Nie ulega watpliwosci, ze najbardziej pozadang opcja jest
badanie interdyscyplinarne, tj. takie, w ktérym jednoczesnie uczestni-
cza przedstawiciele kilku dyscyplin, w przeciwienstwie do takiego, kiedy
dane obiekty sa przekazywane z reki do reki w oczekiwaniu, ze nastepny
specjalista zrobi krok naprzéd w ich interpretacji. Archeologia religii zatem
stawia sobie za cel systematyczne, a nie okazjonalne, badanie religii w pra-
dziejach wraz z doskonaleniem refleksji teoretycznej dotyczacej takich
badarn.

Archeologia religii jest poniekad wyzwaniem wspélczesnosci (archeolo-
gia, chcac uczestniczy¢ w szerokim dyskursie humanistycznym czy antropo-
logicznym, musi niejako podja¢ wyzwanie zaangazowania sie w te kwestie).
Potrzeba potwierdzenia swojej tozsamosci, czy che¢ uzyskania rzetelnej wie-
dzy o archaicznosci tradycji, w ktorej czlowiek czy dana spolecznos¢ jest za-
korzeniona, to pytania, na ktére coraz czesciej archeologia musi odpowiadac.
Program archeologii religii mozna zatem okresli¢ dwuaspektowo. Jeden kie-
runek skupia si¢ na przeszlosci (, przesziosciach”) okreslonych religii czy
systemow wierzen, na drugim torze podejmowana jest bardziej wyraﬁnowa—
na (jednoczesnie chyba trudniejsza) dyskusja na temat pierwocin religii w og6-
le. W mysl tego rozréznienia archeologie szamanizmu wypadaloby zaliczy¢
do pierwszego z wymienionych aspektéw archeologii religii. Szamanizm jed-
nak jest na tyle specyficznym tematem, ze ,,jego archeologia” dotyczy w osta-
tecznosci obu plaszczyzn — tej ,regionalnej” oraz ,uniwersalnej”, pytajacej
wrecz o poczatki religii.
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2. FENOMEN SZAMANIZMU

Ta dwoistoé¢ archeologii szamanizmu wynika z jego definicji, a écislej z jej
niejednoznacznosci. Stowo ,,szaman” i zespot praktyk z szamanem zwigza-
nych, jak powszechnie wiadomo, po raz pierwszy zostaly poznane przez
Swiat zewnetrzny w polowie XVII wieku we wschodniej Syberii. Szybko za-
czelo sie okazywad, ze to, co zaobserwowano w kontekscie Tunguzoéw, czyli
Ewenkoéw, nie jest czyms wyjatkowym, ale spotykanym w wielu innych miej-
scach Syberii. Od samego poczatku panowat tez rozdzwiek co do kwestii, czy
szamanizm winien by¢ nazywany religia. Juz w 1853 roku Matthias Alexander
Castrén opowiadal sie za tym, zZe szamanizm jest raczej wzorcem zachowania
anizeli religia (Price 2001: 4). Szamanizm syberyjski byl pierwszym szamani-
zmem poddanym naukowej eksploracji — schylkowe dekady XIX wieku
zaczynajq juz obfitowad pierwszymi syntezami rosyjskich badaczy. Wazna
cezurg byt rok 1890 — zorganizowanie Jesup North Pacific Expedition
(1897-1902) przez American Museum w Nowym Jorku. Od tego momentu
termin szamanizm zaczeto aplikowaé do pozasyberyjskich ludow strefy ark-
tycznej. Pojawiaja sie tez nowe raporty i syntezy, jak Waldemara Bogorasa
The Chukchee w 1911 r., Waldemara Jochelsona The Koryaks oraz The Yukaghir
and Yukaghirized Tungus w 1908 1., Aboriginal Siberia Marii Czaplickiej (1914),
czy w 1935 r. Psychomental complex of the Tungus Siergieja Mikhajlovicha Shi-
rokogorova. Pierwsze dwudziestolecie XX wieku to czas stopniowego prze-
nikania tego terminu do Ameryki Péinocnej, gdzie zaczyna on zastepowacé
okreslenie medicine-men. To takze czas postrzegania szamanizmu w katego-
riach psychologiczno-psychiatrycznych (stynna hipoteza szamanizmu jako
choroby arktycznej). Do potlowy XX wieku praktycznie nie powstaly zadne
syntezy szamanizmu nie-syberyjskiego.

Istotnym przetomem stato sie dzieto Mircei Eliadego z 1950 roku Le chama-
nisme et les techniques archaiques de l’extase (polskie tlumaczenie dopiero
w 1994 1.), ktoéry postawil znak réwnosci pomiedzy szamanizmem a technika
ekstazy. Od tego momentu szamanizm coraz dobitniej zaczal zyskiwaé mia-
no fenomenu wielokulturowego, ktérego definicji wprawdzie jest wiele, ale
wiekszos¢ z nich oscyluje wokot tezy, iz szamanizm jest kontekstem rytual-
no-wierzeniowym, w centrum ktérego znajduje sie osoba, ktérej zadaniem
jest nawiagzanie kontaktu ze sfera duchéw poprzez wejscie w stan rytualnej
ekstazy, czyli trans. Ten ostatni jest kluczem dla wiekszosci definicji. To po-
przez trans szaman ustanawia kontakt ze §wiatem nadnaturalnym, bedacym
sterg duchéw mogacych przybiera¢ najréznorodniejsze formy: ludzka,
zwierzecy, roslinng, skalng czy wodna. Szaman udaje si¢ do tego innego
$wiata jako posrednik — pelni wiec funkcje posrednika pomiedzy ludzmi
a sitami nadnaturalnymi, jest interpretatorem tego, co sie dzieje w $wiecie du-
chow, sprawy ludzkie zas tltumaczy na jezyk duchéw. W konicu szaman opie-
ra swe zdolnosci i wiedze na przypisanym mu duchu lub duchach pomocni-
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czych/opiekurniczych, ktére — raz mu przydane — towarzysza mu juz do
konica jego zycia ziemskiego (Hultkrantz 1978).

3. STRATEGIE IDENTYFIKACJI SZAMANIZMU

Z tego opisu wylaniaja si¢ dwie strategie identyfikacji szamanizmu w pra-
dziejach. Z jednej strony badania opieraja sie na analogiach etnograficznych,
z drugiej zas na eksploracji odmiennych stanéw $§wiadomosci stanowigcych
credo doswiadczenia szamariskiego. W rzeczywistosci obie opcje zazwyczaj
sie przeplataja.

Dlaczego analogie etnograficzne? W pierwszej kolejnosci z powodu stwier-
dzenia szczegdlnej powtarzalnosci kontekstu szamariskiego wsrod ludéw to-
wieckich. To w lowieckiej strategii adaptacyjnej upatruje sie¢ powodu powtarzal-
nosci niektorych wzorcow, z ktérych za najwazniejszy mozna uznac Scista
interakgcje czlowieka ze $wiatem zwierzecym. W szamanizmie powszechne jest
identyfikowanie duchéw innego $wiata z formami zwierzecymi. Koniecznos¢
oscylowania na pograniczu $wiatéw ludzkiego i zwierzecego sprawia, ze w rytu-
alizmie szamanskim przeplatanie sie tych rzeczywistosci jest czyms wrecz dia-
gnostycznym. Stad nietypowe zestawienia elementéw zwierzecych z ludzkimi
(w pochéwkach, w sztuce) moga by¢ wskazéwka, czy w danym przypadku
mozna podejrzewac kontekst szamanski. Takie analogie musza pozostac jednak
tylko wskazowka. Jesli bowiem zgodzimy sie, Ze o zaistnieniu kontekstu szaman-
skiego decyduje doswiadczenie transu, to wlasnie w nim winno leze¢ zrédio
dalszych cech pozwalajacych na identyfikacje kontekstu szamanskiego. Znacz-
ny impas, jaki zapanowat po przewrocie strukturalistycznym (w sferze sztuki
naskalnej manifestowanym pracami André Leroi-Gourhana), ktérego jedna
z kluczowych cech stato sie zanegowanie eksplikacyjnej mocy analogii etnogra-
ficznych, spowodowal, ze twierdzenia o szamanizmie w pradziejach stracily
podstawy. Bo nawet jesli wskazac okreslone paralele formalne, to nadal pozosta-
je kwestig niepewna, czy w tej formie zawierala sie tres¢ ekstatyczna. Ta nowa
droga identyfikacji szamanizmu stato si¢ odwotanie do neuropsychologicznych
uwarunkowan transu, szczegolnie tych, ktére maja bezposrednie przelozenie na
okreslone konstrukcje myslowe oraz sposoby widzenia.

4. DOSWIADCZENIE TRANSOWE

Eksploracja doswiadczenia transowego stala sie zasadniczym katalizatorem
dla identyfikacji szamanizmu w pradziejach. Stad dwie gléwne drogi poszu-
kiwan: co powoduje trans i jakie sg jego materialne skutki. W tym drugim
aspekcie gtéwna role odgrywaja analizy sztuki, jako zmaterializowanych
ekspresji halucynacji (wzrokowych, stuchowych i somatycznych). W zakre-
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sie pytania o stymulacje transu badania koncentruja sie na identyfikacji uzy-
cia srodkéw halucynogennych oraz zaistnienia specyficznych warunkoéw
nie-narkotycznych mogacych prowadzi¢ do zmienionych stanéw §wiadomo-
ci (deprywacja zmystowa, intensywna koncentracja, gwaltowne dziatania
dzwiekowe na ukiad stuchowy lub $wietlne na gatke oczng, migrena, schizo-
frenia, hiperwentylacja czy rytmicznie powtarzane jednostajne ruchy). Z jed-
nej strony wymieni¢ mozna sugestie co do neolitycznego wykorzystania
konopi lub alkoholu, z drugiej zas mozliwa transotwércza funkcje korytarzo-
wych grobowcéw megalitycznych (Dronfield 1996; Nash 2006). Najwiekszy
rozglos zyskaly jednak analizy paleolitycznej sztuki jaskiniowej, w ktérych
dokonano fuzji podejscia neuropsychologicznego z analogiami etnograficz-
nymi. Studia nad sztuka paleolityczna sa tez punktem, w ktérym archeologia
szamanizmu jednoczy dwie opcje archeologii religii: jako archeologii danego
systemu wierzeniowego i jako archeologii poczatkow religii. Identyfikacja
szamanskiego kontekstu sztuki paleolitycznej jest bowiem jednoczesnie pro-
ba wyjasnienia powstania religii w ogole.

Aplikacja tej nowej perspektywy teoretycznej do sztuki paleolitu europej-
skiego ma swe Zrédlo w studiach potudniowoafrykanskich. Wykazanie sza-
mariskiego kontekstu sztuki naskalnej Buszmenoéw stalo sie impulsem do
stworzenia szerszej teorii, ktéra szybko zyskata sobie miano neuropsycholo-
gicznej, od tzw. modelu neuropsychologicznego, wylozonego po raz pierw-
szy 1988 roku na tamach , Current Anthropology” (Lewis-Williams, Dowson
1988). Jej esencja jest zglebienie natury doswiadczenia transowego, szczegol-
nie przez pryzmat jego konsekwencji dla personalnych odczué i wrazen, kto-
re moga (jak demonstruja badania etnologiczne i kliniczne) istotnie determi-
nowa¢ postrzeganie rzeczywistoéci (chodzi o strukture kosmowizji) oraz
istotnie ksztaltowac graficzne ekspresje tych wizji.

Jak sie okazuje, wiekszos¢ cech, ktére uznawane sg za diagnostyczne dla
szamanizmu, wydaje si¢ znajdowac¢ podloze wlasnie w uniwersalnych reak-
cjach organizmu ludzkiego na doswiadczeniu transu. Tak powszechna tréj-
strefowos¢ kosmosu ma by¢ warunkowana doznaniami podrézy tunelem
(wiat dolny, zstepowanie) i wrazeniem wzlatywania ciata lub duszy (Swiat
gorny), czyli eksterioryzacji (out of body experience). Swiat posredni to swiat
doswiadczenia codziennego (powszechnos¢ takiej trojdzielnej percepcji kos-
mosu moze by¢ argumentem na korzys¢ hipotezy o pierwotnosci doswiad-
czenia transowego, na bazie ktérego ten schemat kosmowizji zostat zaadap-
towany przez wiele pdzniejszych religii). Dwoista tozsamos¢ (zazwyczaj
ludzko-zwierzeca) ma sie Iaczy¢ z koniecznoscia przekraczania dwoéch swia-
tow — ludzkiego i zwierzecego. Stad transmogryfikacja z postaci ludzkiej
w zwierzeca czesto wyrazana materialnie: bogactwo elementéw animali-
stycznych w stroju i atrybutach szamana, postacie polimorficzne w sztuce.
Takze miejsce rytualéw czesto wybierane moze by¢ ze wzgledu na jego limi-
nalne wilasciwosci: ujscie rzeki, jaskinia, pekniecie w skale, wir w rzece, kata-
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rakta lub wodospad. Podobnie substancje wykorzystywane w rytuale maja
liminalne wiasciwosci, cechuja si¢ zdolnoscia istnienia w dwoch stanach lub
prowadzenia do zmiany stanu: woda, ogien, metal.

5. HIPOTEZA SZAMANSKIEJ GENEZY SZTUKI PALEOLITYCZNEJ

Jesli powrdéci¢ do sztuki paleolitycznej, to wypada zwrdéci¢ uwage, iz jedna
z cech, ktéra ja charakteryzuje na przestrzeni blisko 20 tysiecy lat, jest fakt
czestego tworzenia jej w jaskiniach. Jesli zgodzi¢ sie, ze zmienione stany
swiadomosci byly regularnie prowokowane i doswiadczane w paleolicie (Le-
wis-Williams 2002), to zwiazek jaskini z tym doswiadczeniem jest dwojaki.
Z jednej strony mogta ona by¢ naturalnym miejscem poszukiwania stymula-
cji wizji (ciemnos¢, odosobnienie, chiéd), z drugiej zas wybor jaskini jako
miejsca tworzenia sztuki moze by¢ tlumaczony faktem odkrycia podobien-
stwa pomiedzy naturalng forma jaskini a charakterystycznym wrazeniem ha-
lucynacyjnym bycia w tunelu lub przemieszczania si¢ w tymze tunelu. Wej-
Scie do jaskini moglo stad by¢ postrzegane jako analogiczne do znalezienia
sie w tym innym $wiecie dostepnym w stanie transu. Cho¢ wspolczesne ba-
dania nad zmienionymi stanami §wiadomosci pokazuja ich znaczna rézno-
rodnos¢, to jednoczesnie demonstruja zespol bardzo podobnych odczué
i wrazen, za pomoca ktérych ludzie zwykli okresla¢ swoje doznania zna-
laztszy sie w takim stanie. Sze$¢ najczesciej powtarzanych metafor transu to:
$mier¢ (oscylowanie na granicy swiatéw), lot (wrazenie wzlatywania lub
opuszczania wlasnego ciala), transformacja ciata (ludzko-zwierzeca); tonie-
cie lub bycie pod woda (wchtonigcie), nadzwyczajna agresja oraz wzmozone
podniecenie seksualne. Graficzna ekspresje tych wrazen mozna dostrzec np.
w tzw. scenie martwego czlowieka w Lascaux: umierajacy ($mier¢) ityfallicz-
ny (podniecenie) mezczyzna o ptasim dziobie (transmogryfikacja) w zesta-
wieniu z ranionym i konajacym zubrem (Smier¢ i agresja w postaci ogromnego
zwierzecia) oraz motywem ptaka na kiju (lot-eksterioryzacja). Cata kompo-
zycja ponadto znajduje si¢ w osobnej studni tejjaskini przypominajgcej forme
tunelu, ktérym zstepuje sie do podziemi. Podobnie szamarnski wydzwiek
mozna zasugerowac dla jednych z najstarszych malowidet z Jaskini Chauvet
ukazujacych metamorficzng istote ludzko-zwierzeca (zubr) skojarzong z mo-
tywem kobiecego lona. Réwniez podobnie odczytane moga by¢ trzy wize-
runki metamorfoz fallicznego czlowieka-zubra w Trois Freres (Whitley 2009).

Hipoteza o szamanskiej naturze paleolitycznej sztuki (w tym nowym uje-
ciu) oczywiscie nie jest powszechnie akceptowana, od samego poczatku
wywolywatla sporo kontrowers;ji (to jednak los wielu nowych interpretacji),
cho¢ wiele z zarzutéw bylto wrecz blednie formutowanych (zobacz polemike
— Clottes, Lewis-Williams 2009). Niektoérzy zarzucaja jej nader znaczna se-
lektywnos$¢ motywow sztuki naskalnej, ktore zostalty wybrane dla demon-
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stracji tej hipotezy. Ale wypada sie zastanowic¢, czy da sie zbudowac interpre-
tacje, ktora by wyjasniata kazdy wizerunek, kazda ceche kultury. Jak pisat
Clifford Geertz w Interpretacji kultur, kazda nowa idea przezywa etap euforii,
po ktorym przychodzi czas jej terenowej i gabinetowej weryfikacji. Poczatko-
wy entuzjazm ustepuje miejsca sprawdzaniu jej aplikowalnosci. Idea jest sto-
sowana i poszerzana tam, gdzie to mozliwe, przestaje sie ja stosowac tam,
gdzie nie daje sie jej zastosowac lub gdzie nie mozna poszerzyc¢ jej uzycia
(Geertz 1973: 3-4). Trudno oczywiscie przewidzie¢, jaki czas powinien mina¢,
aby dana teoria okrzepla, a jej potencjal poznawczy zostal zweryfikowany.
Dwadziescia lat od sformulowania modelu neuropsychologicznego moze
by¢ okresem pozwalajacym spojrzec na te propozycje juz mniej emocjonalnie.
Z tej perspektywy czasowej mozna powiedzie¢, ze znaczenie propozycji
neuropsychologicznej jest dwojakiego rodzaju.

Z jednej strony mozna wskazac na studia, ktére nie ograniczyty sie tylko
do krytyki, ale podjely wyzwanie weryfikacji hipotezy o szamanskiej naturze
franko-kantabryjskiej sztuki jaskiniowej, proponujac konkurencyjne modele
spolecznego funkcjonowania sztuki, w ktérych, bazujac na obserwacjach et-
nograficznych z Australii i Afryki (ludéw zbieracko-fowieckich), konfrontuja
model szamariski z modelem totemicznym i sekularnym (Sauvet i in. 2009).
Propozycja ta opiera sie¢ na zaloZeniu, ze motywacje artystow dotyczace tego,
jakie tematy sztuki s przez nich wybierane, jest determinowana funkcja, jaka
one maja spelniac. Jesli sa to funkcje zgodne z okreslonym paradygmatem
kulturowym, ktéry tworzy podstawe dla dziatan spotecznych na przestrzeni
dtuzszego odcinka czasu, to wybor okreslonych motywoéw i wybér miejsca
ich przedstawiania moga sugerowac ich mozliwy kontekst spoteczny. Model
szamanski zaklada duza liczebno$¢ motywu okreslonego zwierzecia na nie-
mal wszystkich stanowiskach danego regionu. Inaczej manifestowac sie po-
winien kontekst totemiczny — tutaj w jednym miejscu winien dominowac
jeden motyw zwierzecia, w regionie wystepuja zatem rézne przedstawienia
zwierzat, ale na poszczegdlnych stanowiskach liczebnie dominuja tylko wy-
brane gatunki. W koricu obecnos¢ wszelkich motywoéw na wszystkich stano-
wiskach regionu bez zréznicowania ich czestotliwosci winna raczej wskazy-
wac na sekularny kontekst takiej sztuki. Wstepne analizy sugeruja przynajmniej,
ze kontekstem najmniej odpowiadajacym sztuce paleolitycznej jest model to-
temiczny.

, Teoria neuropsychologiczna” stala sie¢ zatem w powyzszym przypadku
stymulatorem dla nowych rozwiazan teoretycznych. Znaczenie tej propozy-
qji teoretycznej nalezy jednak rozpatrywac takze w szerszej skali. Z tejze per-
spektywy mozna powiedzie¢, ze jej waga nie tyle tkwi w kwestii, czy jest ona
w stanie wyjasni¢ wszelka sztuke paleolityczna, czy tez nie, ale w stworzeniu
nowej Sciezki wgladu w kognitywny wymiar kultury, ktéry moze by¢ do-
stepny archeologicznie. To, co stanowilo podstawe hipotezy o szamariskiej
genezie sztuki paleolitycznej, nie tyle nie wyczerpalo sie, ale znajduje twor-
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cze rozwiniecia. W tym szerszym ujeciu zawiera si¢ to w strategii myslowej
mowiacej, ze kazda kategoria Zrédel, jaka jest wykorzystana w danym proce-
sie badawczym, musi by¢ poddana interpretacji. Interpretacji wymaga nie
tylko sztuka, ale i szamanizm, ktéry sam w sobie nie moze by¢ traktowany
jako gotowa matryca, do ktérej sztuka jest dopasowywana na zasadzie
sprawdzianu. Perspektywa neuropsychologiczna uchyla zatem drzwi do
pelniejszego zglebienia kwestii $wiadomosci i jej funkcji w pradziejach, a tak-
Ze szamanizmu samego w sobie. Dzi$ mozna wskazac¢ kilka kierunkéw stu-
diéw to demonstrujacych.

6. NOWE ODStONY ARCHEOLOGII SZAMANIZMU

Jednym z nich jest nowa perspektywa spojrzenia na kwestie bliskowschod-
niej rewolucji neolitycznej, ktoéra stara si¢ nas przekona¢, ze to nie zmiany
ekonomiczno-gospodarcze (udomowienie zwierzat oraz uprawa roslin) byty
esencja neolitu, ale ze stanowily one raczej produkt uboczny przemian, jakie
mialy sie dokona¢ na polu wierzen, ogdlnie religii (Lewis-Williams, Pearce
2005). Bazujac na szamariskim modelu kosmosu i jego percepcji oraz rozpo-
znania funkcji szamana w historycznych spotecznosciach towieckich (glow-
nie Buszmenéw oraz Barasanoéw kolumbijskich), David Lewis-Williams
i David Pearce odkrywaja nowa mozliwos¢ spojrzenia na funkcje i symbolike
najwczesniejszych zalozen architektonicznych wczesnego neolitu (gt. prece-
ramicznego) na Bliskim Wschodzie, na kwestie udomowienia dzikich zwie-
rzat, w szczegodlnosci tura, oraz sztuke. W architekturze dostrzegaja, na po-
ziomie strukturalnym, ekspresje szamanskiej percepcji kosmosu, ktory byt
aktywnie eksplorowany w celach rytualnych — eksploracje $wiata wizyjne-
go replikowala struktura architektury, w ktorej analogicznie (ale na jawie)
dokonywala sie rytualna podréz do swiata nadnaturalnego. Odwolujac sie
za$ do percepcji zwierzat w wyobrazni szamanskiej wéréd ludow towieckich,
argumentuja, ze udomowienie zwierzat (na Bliskim Wschodzie) bylo raczej
konsekwencja wczeséniej poczetych wyobrazen o zwierzeciu jako Zrodle okre-
$lonej mocy symbolicznej, ktora byta magicznie oswajana. ,,Posiadanie” zwie-
rzat byto w pierwszej kolejnosci potrzeba symboliczno-rytualna, jako ze eks-
ploracja kosmosu opierala si¢ na animalistycznych przewodnikach, jak to sie
dzieje w znanych kontekstach szamanskich. Wraz z bardziej osiadlym try-
bem zycia budowanie spotecznej pozycji lideréw spotecznych implikowalo
postepujaca rywalizacje. Moc musiala by¢ poszukiwana w szczegolnie sil-
nych zwierzetach, a tur moégt pelnic¢ taka role (tur nie byl najwczesniej udo-
mowionym zwierzeciem w Catalhdyiik, a kiedy do tego doszto — nie byt
centralnym elementem zycia tego miejsca, w przeciwienstwie do jego domi-
nujacej pozycji w sztuce). Wczesny neolit Bliskiego Wschodu mial by¢ zatem
konicem fowieckiego $wiata szamarnskiego, ktoérego wewnetrzne przemiany
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wyznaczyly nowe rozwigzania w sferze pozaduchowej. Neolit byt innowacja
w tym sensie, ze religijne koncepty kosmologiczne zaczeto wyrazac¢ w struk-
turach materialnych i mitach, co stanowilo istotng zmiane wzgledem pasyw-
nego wykorzystania srodowiska zastanego, jakim byty jaskinie w paleolicie.
Zadziwiajace, jak liczne aspekty teorii powolanej do wyjasnienia sztuki pale-
olitycznej znajduja eksplikacyjny potencjat w odniesieniu do zrédet wczesno-
neolitycznych, zaréwno bliskowschodnich, jak i zachodnioeuropejskich kul-
tur megalitycznych.

Inna odstone potencjatu ,sciezki neuropsychologicznej” odnajdujemy
w studiach starajacych sie jeszcze bardziej zglebi¢ potencjalne zwiazki sztuki
paleolitycznej z szamanizmem i transem (Whitley 2009). Jak wczesniej zazna-
czylem, trans powszechnie uznaje si¢ za klucz do méwienia o szamanizmie.
Ale jego rozumienie nie jest precyzyjne. Eliade definiowat trans jako ekstaze.
Ekstaza z kolei czesto oddawana jest (by odwotac sie do Stownika wyrazow ob-
cych Wladystawa Kopalinskiego) jako ,stan marzycielskiego zachwytu o po-
kroju majaczeniowym, czesto o tresci religijnej, z oderwaniem uwagi od
biezacej sytuacji i w ogodle od rzeczywistosci; pot. stan zachwycenia, uniesie-
nia”. Jeéli zaczynamy analizowac opisy transowych doswiadczen szamanoéw,
to dochodzimy jednak do wniosku, Ze w samym transie nie ma nic specyficz-
nie religijnego, aco wazne — transszamanskinie jestani przyjemny, ani nie
jest czyms, do czego chcialoby sie powraca¢. Jest pelen strachu, przerazenia,
terroru, niepewnosci, agresji. Niektérzy méwia wrecz o dzikosci transu. Z jed-
nej strony wizje i odczucia s zaskakujace, nagle, nieprzewidywalne (co
Swietnie oddaja opisy wilasnych takich przezy¢ utrwalone przez Stanistawa
Ignacego Witkiewicza w Narkotykach. Niemytych duszach), a przy tym wlasnie
czesto przerazajace. Rzeczywistoéci ulegaja zmieszaniu. Swiat jawi sie jako
pelen sprzecznosci (w poréwnaniu do $wiata doswiadczanego na co dzier).
Wydaje sie, ze sprzecznosci te nie mogly by¢ tylko doswiadczone i zapomnia-
ne. Ich intrygujacy charakter musiat sklania¢ do komentarza, wymiany mysli
na ten temat, poréwnan, by¢ moze tworzenia pewnych narracji o malym za-
siegu. Znaczenie transu wydaje si¢ natomiast zawiera¢ w tym, ze wlasnie
w nim odnaleziono to, co juz wczeéniej intuicyjnie odczuwano: Ze istnieje
inny $wiat. Trans okazal sie zatem dostepem do $wiata duchéw, ktoérego ist-
nienie odczuwano wczeéniej. Stad dla zapanowania nad ta inng rzeczywisto-
Scig pojawila sie konieczno$¢ opanowania technik transu, tzn. umiejetnosci
wchodzenia w trans nie przypadkowo, ale celowo (na zyczenie). To dalo mo-
zliwos¢ panowania nad ta inng rzeczywistoscig, co, jak mozna przypuszczag,
stalo sie stalag domeng kategorii 0sob, ktore dzi$ definiujemy jako szamanoéw.

Oglad XIX- i XX-wiecznych opiséw zycia szamandéw ujawnia przy tym, ze
szamani niemal regularnie opisywani byli jako osoby o niezréwnowazonej
osobowosci, z oznakami czasowych napadéw szatu lub znacznego wyciszenia,
zamkniecia sie¢ w sobie. Czasem definiowano je wrecz jako chore umystowo.
Choé¢ w pewnym momencie odrzucono interpretacje uznajaca szamanéw za
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uposledzonych umystowo jako nazbyt europocentryczng, to analiza sympto-
moéw tzw. choroby szamarskiej sklania Davida Whitleya (2009) do postawie-
nia diagnozy, ze szamani faktycznie cierpieli na okreslone zaburzenia men-
talne, z ktérych najbardziej prawdopodobnym bylo zaburzenie afektywne
dwubiegunowe. Choroba jest dziedziczna (rodzinny przekaz daru szaman-
skiego), objawia sie zazwyczaj w mlodosci lub wczesnym etapie zycia do-
roslego, jej pierwszymi objawami jest czesto dlugo trwajacy (nawet do kilku
lat) stan melancholii/ depresji, czasem przerywany krétkimi epizodami eufo-
rii, stanom tym moga towarzyszy¢ halucynacje, zwlaszcza na poczatku cho-
roby. Osoby nie mogace poradzi¢ sobie z ta dolegliwoscia (nie zaakceptowaty
szamanskiego daru) czasem popelnialy samobdjstwo.

Co ciekawe, zaburzeniu temu czesto towarzyszy niebywala eksplozja
zdolnosci artystycznych (natura tej koincydencji moze by¢ tylko wykazana
na przyktadach, jak Vincent van Gogh, brak bowiem naukowego wyjasnienia
tego zwigzku). Biorac pod uwage fakt, ze zaburzenia afektywne dwubiegu-
nowe sg dolegliwoscig dziedziczng, a wiec warunkowang genetycznie, moz-
na teoretycznie sie spodziewa¢, ze badania nad strukturg ludzkiego genomu
wskaza moment, kiedy doszlo do mutacji, w wyniku ktérej uksztattowat sie
gen odpowiedzialny za te dolegliwos¢.

Na zakoriczenie jeszcze raz wypada powrdcié¢ do drogi wyznaczonej przez
Davida Lewisa-Williamsa. W swojej najnowszej pracy (Lewis-Williams 2010),
ktéra mozna uznac za magnum opus, przechodzi on od rozwazan nad szama-
nizmem i poczatkami sztuki do sformulowania globalnej teorii o poczatkach
religii. Eksplorowanie odmiennych stanéw swiadomosci, w wielkim skrdcie,
mialo bowiem lec u podstaw powszechnej na calym $wiecie wiary w istnienie
innej rzeczywistosci, wraz z zamieszkujacymi ja istotami, oraz naturalnego
schematu wyobrazen o tym innym $wiecie, ktérego struktura (Swiat gérny,
posredni i dolny) zostala poczeta w stanach wizyjnych. Summa summarum ar-
cheologiczna eksploracja szamanizmu stata sie Sciezka do zbudowania teorii
aspirujacej do wyjasnienia fundamentalnej kwestii kultury ludzkiej. Niecze-
sto sie to zdarza na polu archeologii.

7. GROWNE KWESTIE BADAWCZE

Z tego relatywnie krotkiego czasu trwania , archeologii szamanizmu” (Price
2001) wylania sie juz kilka ciekawych i waznych spostrzezen o implikacjach
zar6wno poznawczych, jak i teoretycznych.

(1) Jesli méwimy o szamanizmie paleolitycznym, to jaka jest jego relacja do
,klasycznego” szamanizmu syberyjsko-centralnoazjatyckiego? Jezeli zaczy-
namy analizowa¢ dostepne Zrédla, to okazuje sie, ze trudno cofnaé glebiej ce-
zure szamanizmu syberyjskiego anizeli do epoki brazu (przetom III i II ty-
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siaclecia p.n.e.), Sledzac ten szamanizm jako lokalng tradycje (Rozwadowski
2009: 243-275). Moze to oczywiscie wynika¢ z braku Zrédel lub naszej nie-
umiejetnosci rozpoznania wczesniejszych form szamanizmu na tym teryto-
rium. Ale nawet jesli historia tego szamanizmu wynositaby , tylko” 4-5 tysie-
cy lat, to okazuje sig, ze nawet analiza tego przedzialu czasowego prowadzi
do ciekawych konkluzji. Mozna stwierdzi¢, ze pewne formy mialy bardziej
stabilng historie, inne zas nie. Przyktadowo, idea ludzko-zwierzecej transmo-
gryfikacji jest dostrzegalna juz bardzo wczesnie, takze charakterystyczne ele-
menty stroju szamanskiego. Klasyczny wyréznik szamana syberyjskiego —
beben — natomiast wydaje sie relatywnie niedawnym nabytkiem komplek-
su szamanskiego, niewykluczone, ze beben w tradycji szamanizmu syberyj-
skiego nie jest starszy anizeli ok. 2 tysiecy lat.

(2) Jesli szamanizm syberyjski jest duzo mlodszy od paleolitycznego, to
nalezaloby sie zgodzic¢ z teza o wielu genezach szamanizmu, w réznych cze-
Sciach $wiata w réznych czasach, co byloby zgodne z Eliadowska definicja
szamanizmu. Sugerowaloby to w dalszej mierze, ze Zrédlem podobieristw
pomiedzy tak odleglymi w czasie i przestrzeni kontekstami kulturowymi
rzeczywiscie winny by¢ uwarunkowania neurologiczne.

(3) Taki wiek szamanizmu syberyjskiego kreuje problem jego relacji z sza-
manizmem polnocnoamerykanskim. Czesto zaklada sie, ze system wierzen
szamanskich w Ameryce zostal odziedziczony po pierwszych migrantach
z Azji u schytku paleolitu. Hipoteza ta wymaga reanalizy, zwlaszcza w $wie-
tle niedawnych dat sztuki naskalnej z Kalifornii (10 tysiecy lat) o mozliwym
kontekscie wizyjnym (Whitley 2009). Zatem albo recepcja miala odwrotny
kierunek (Ameryka — Azja), albo sa to niezalezne fenomeny.

(4) Archeologia szamanizmu, jak i ogélnie archeologia religii, jest szcze-
golnie wystawiona na jej ocene etyczna. Czes¢ badaczy traktuje szamanizm
wylacznie jako konstrukt akademicki pomagajacy adekwatnie sklasyfikowac
dany fenomen kultury. Ale na Syberii termin ten ma nadal rozpoznawalna
spolecznie warto$¢, a sam szamanizm jest nieraz traktowany jako sensu stricto
lokalna tradycja kulturowa, by nie powiedzie¢ religia, ktéra stanowi credo
tozsamosci kulturowej, jednoczesnie bedac tacznikiem z przeszloscia. Jest
wiec elementem dyskursu lokalnej historii.

(5) Wytania si¢ w tym kontekscie dylemat terminologiczny. Czy archeolo-
gia nie powinna by¢ bardziej wyczulona na interpretacje jej narracji, ktére
moga okazac sie interpretacjami niezamierzonymi? Stad postulat rozréznie-
nia, przynajmniej w sferze archeologii religii, na szamanizm uniwersalny (fe-
nomenologiczny) i szamanizm historyczny (syberyjski) (Rozwadowski 2009:
211-281). Gdyby takie rozréznienie utrzymac, to moze archeologia szamani-
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zmu winna zyska¢ miano ,archeologii odmiennych stanéw $wiadomosci”
(z cala powaga dla takich stanoéw). Identyfikacja transu oraz szeregu ,szaman-
skich” cech kreowanych poprzez to doswiadczenie z szamanizmem moze
by¢ bowiem klopotliwa, co mozna przesledzi¢ na przypadkach wczesnohi-
storycznych. Dobrym przykladem jest rytualny kontekst kultury indoiran-
skiej. Skoncentrowany wokét halucynogennego napoju somy/haomy, bez
watpienia typologicznie moze by¢ sklasyfikowany jako szamariski. Ale z per-
spektywy historykow religii jest okreslany mianem religii, na jego trzonie bo-
wiem wyrasta zaawansowany system religijny zaratusztrianizmu, w ktérym
rytuaty haomy sa nadal kontynuowane. Mozna wszak postawic¢ teze o sza-
manskich korzeniach religii staroirariskiej lub wedyjskiej, ale moze to prowa-
dzi¢ do checi uchwycenia momentu, w ktérym ta tradycja jest jeszcze szaman-
ska, a od ktorego juz stricte kaplariska. Kwestia jest o tyle ciekawa, ze gdy-
bysmy dysponowali zapisem dotyczacym tylko i wytacznie rytuatu somy to
zdefiniowaliby$my go jako szamanizm, podczas gdy jest on odrézniany od
szamanizmu na rzecz kaplanstwa. Dylemat zatem dotyczy zjawiska z pogra-
nicza historii i prahistorii. I w tej wlasnie kwestii ciekawie jawia sie wyniki
studiéw nad sztuka naskalna Azji Srodkowej (Rozwadowski 2003). W pew-
nej jej czedci mozna sie dopatrzy¢ strukturalnych zbieznosci z rekonstru-
owang indoirariskg konceptualizacja swiata. Z drugiej strony jest tez czesé¢
petroglifow, ktérych cechy wskazuja, ze mogty by¢ inspirowane doswiadcze-
niami ekstatycznymi.

Artykul jest czescia projektu finansowanego ze srodkéw Narodowego Centrum Nauki
przyznanych na podstawie decyzji numer DEC-2011/01/B/HS3/02140.
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