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Marcin Gamrat

Instytut Archeologii Uniwersytetu Jagiellonskiego

AS1pU. EGZORCYSCI 1 ICH RYTUALY
W MEZOPOTAMII NA POCZATKU | TYS. P.N.E.

Bogactwo zachowanej literatury pozostawionej przez mieszkaricéw Babilonii i Asy-
rii pozwala poznad i zrozumieé, przynajmniej do pewnego stopnia, te zapomniane,
lecz fascynujace kultury. Specyfika tekstéw sprawia jednak, ze dajg one jedynie wy-
cinek obrazu éwczesnego $wiata, a pozostata jego cze$¢ musi zostaé zrekonstruowa-
na w oparciu o analogie, poréwnania i interpretacje bazujace na prowadzonych od
wielu dekad badaniach interdyscyplinarnych. Uzyskiwane informacje dotycza przede
wszystkim zycia wyzszych klas spolecznych, ktére mialy dostep do kultury pisane;,
czyli uczonych, kaplanéw i arystokracji.

Niniejszy tekst skupia si¢ na jednej z grup elity mezopotamskiego spoteczeristwa:
kaptanach zwanych asipu, wyspecjalizowanych w leczeniu zaréwno ciala, jak i du-
cha. Artykul prezentuje ich sylwetke oraz dzialalnos¢ w oparciu o tlumaczenia tek-
stéw klinowych, pochodzacych w znacznej mierze z okresu I tysigclecia przed nasza
era, oraz o analizy wspélczesnych badaczy, aby lepiej zrozumied role, jaka odgrywali
w zyciu dwezesnych mieszkadcéw Miedzyrzecza, a takze: jak starozytni podchodzili
do kwestii choroby, jej przyczyny oraz sposobéw leczenia.

Asipu nalezat do jednej z pieciu wyspecjalizowanych grup uczonych' i zajmowat
si¢ przede wszystkim diagnozowaniem choréb oraz odprawianiem rytualéw. Samo
stowo thumaczy si¢ jako ‘czarownik’ lub ‘zaklinacz. Profesja, ktéra si¢ trudnil, zwana

byla asiputu, co mozna rozumie¢ dwojako. Stowa tego uzywano zaréwno dla okre-

1 Por. U. S. Koch, The Asipu — Healer and Diviner? [on-line:] https://www.academia.edu/s591778/
The_Ashipu_-_Healer_and_Diviner [23.09.2017].
2 Por. J. Black, A. George, N. Postgate, A Concise Dictionary of Akkadian, Wiesbaden 2000, s. 28.
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$lenia egzorcyzmu badz ceremonii, a takze og6tu wiedzy, jaka adept tej sztuki musiat
przyswoi¢ w trakcie nauki’.

Poza tym mlody student még} ksztalci¢ si¢, aby zosta¢ asiz — medykiem opatruja-
cym rany, bdri; — wrdzbita wykorzystujacym zwierzgce wnetrznosci, tupsarru — astro-
logiem odczytujacym znaki w oparciu o obserwacje nieba, a takze kalii — lamentato-
rem bioracym udzial w najwazniejszych obrzedach religijnych.

Obranie jednej $ciezki nie zamykalo mozliwosci ksztalcenia si¢ w innych kie-
runkach, a zmiana funkgji byla jak najbardziej mozliwa. Dowodem na to sa zapiski
z asyryjskiego dworu, w ktérych w roku 681 przed nasza era Urad-gula zostal wy-
mieniony jako szef medykéw, 10 lat pézniej jako dsipu, a w 650 roku przed nasza era
jedynie jako asi*. Najczgéciej jednak specjalizacja byla przekazywana z pokolenia na
pokolenie, w ten sposéb powstawaly cale rody wrézbitéw, lekarzy czy astrologéw. Jest
to takze widoczne w specyfice domowych bibliotek, ktére udato si¢ odkry¢ w czasie
prowadzonych badan wykopaliskowych.

Asipu mégl byé bezposrednio zwiazany ze $wiatynia danego boga lub dziataé nie-
zaleznie. Z jego ustug korzystali raczej tylko przedstawiciele wyzszych warstw spo-
fecznych. Wiadomo, ze biedota korzystata z ustug uzdrowicieli i znachoréw, takich
jak esSebii czy qadistw, lecz nie posiadamy o nich zadnych blizszych informacji, jako
ze nie brali oni udzialu w kulturze pisane;.

Duza czgé¢ informacji dotyczaca dsipu oraz jego profesji pochodzi z tak zwanego
Podrecznika Egzorcysty. Jest to wspélczesna nazwa nadana zestawowi tekstéw, ktore
musialy by¢ opanowane przez kazdego adepta tej sztuki. Jeden z przykladéw takiego
zbioru pochodzi z VII wieku przed naszg erg z Assur, spisany zostal przez Kisir-Nabu,
wywodzacego si¢ ze znacznego rodu® i zawiera spis tytutéw wszystkich tekstéw wyko-
rzystywanych przez dsipu w ich pracy. Inne tego typu zestawienia odnaleziono takze
w Uruk, Sippar, Babilonie” czy Niniwie®. Znaleziska te sugeruja, ze istniat kanon wie-
dzy przyswajanej przez mlodych uczniéw. Kopiowanie tekstéw byto waznym elemen-
téw procesu ksztalcenia. Co ciekawe, na tabliczce Kisir-Nabu odnalez¢ mozna dopisek

,KUR”, ktory mozna odczytad jako ,blad”, dodany tam przez jego nauczyciela®. Sama

3 Por. D. Schwemer, Magic Rituals. Conceptualization and Performance [w:] The Oxford Handbook of
Cuneiform Culture, eds. K. Radner, E. Robson, Oxford 2011, s. 418

4 DPor. R.D. Biggs, Medicine, Surgery and Public Health in Ancient Mesopotamia [w:] Civilizations of

the Ancient Near East, Vol. 3, ed. J.M. Sasson, New York, 1995, s. 13.

Por. D. Schwemer, op. cit. s. 423.

Por. ibidem, s. 42r1.

7 Por. C. Jean, La Magie Néo-Assyrienne en Contexte. Recherches sur le Métier d’Exorciste et le Concept
d’Asipitu, Helsinki 2006, ss. 62-72.

8 Por. M. ]J. Geller, Incipits and Rubrics [w:) Wisdom, Gods and Literature. Studies in Assyriology in
Honour of W.G. Lambert, eds. A. R. George, L. L. Finkel, Winona Lake 2000, ss. 252254

9 Por. D. Schwemer, op. cit., s. 422.
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znajomo$¢ tekstéw wykorzystywana byla takze dla okreslenia swoich kwalifikacji.
W liscie do kréla Esarhaddona, 4sipu Marduk-sapik-zeri poleca ustugi swoje i swoich
20 towarzyszy, wyliczajac doktadnie tytuly zbiordw, ktére wykorzystywali dotychczas
w swoim dorobku zawodowym™. Podrecznik Egzorcysty jest ulozony w kolejnosci,
ktéra mogla by¢ kolejnoscia uczenia si¢”, cho¢ réwnie dobrze mogla takze podkresla¢
wazno$¢ i przydatnos$¢ danych tekstow dla wykonywanej profesji. Uklad wyraznie
wskazuje na to, jak duza rol¢ odgrywata nie tylko znajomo$¢ rytuatéw zwiazanych
z kultem $wiatynnym, ale takze wiedza dotyczaca objawéw poszczegélnych chordb.

Dluga lista rytualéw rozpoczyna si¢ od tych zwiazanych z kultem $wiatynnym,
poswigcaniem nowych posagéw béstw oraz ustanawianiem kaplanéw™. Nastepnie
wymieniane sa poszczeg6lne miesiace kalendarza babiloriskiego oraz ceremonie
zwigzane z kazdym z nich. Wigkszo$¢ dotyczy wladcy i ma na celu zapewnienie mu
bezpieczeristwa i pomyslnosci. Waznym elementem spisu sa takze kompendia wyko-
rzystywane do diagnozowania chordb, opisane szczegbtowo ponizej. Spis rytuatéw
obejmuje praktycznie wszystkie elementy zycia jednostki w spoteczedistwie. Dotycza
one ochrony doméw, pél, ogrodéw, sadéw, kanatéw, stuza przeciwko chorobom,
kleskom naturalnym czy rozgniewanym zmartym. Na koniec autorzy spisu wyliczajg
takze kompendia dotyczace interpretacji omendéw i znakéw, ktére moga stuzy¢ okre-
Sleniu przyczyn nieszczeécia.

Wiedza uczonych Babilonii i Asyrii faczyta w sobie obserwacj¢ fizycznych obja-
wéw choréb oraz magicznych elementéw wiazanych ze $wiatem boskim i ducho-
wym, plaszczyzng wykraczajaca poza sfere dzialalnosci ludzi. Cho¢ dostrzegali, iz
niektdre symptomy wynikajgt z przejedzenia, przegrzania organizmu czy spozycia
zepsutego pokarmu, to jednak w wickszosci przypadkéw nie potrafili stwierdzi¢ fak-
tycznych przyczyn choroby ani tego w jaki sposdb si¢ ona rozwijala®. Niezwykle
czgsto podawano srodki wywotujace wymioty, stosowano lewatywe oraz inne zabiegi
oczyszczajace organizm, nawet w przypadkach, gdy objawy nie wykazywaly zadnego
zwiazku z przewodem pokarmowym. Wynikalo to z faktu, iz choroba byla postrze-
gana jako wrogi element zewngtrzny, ktéry w ten czy inny sposéb wnikat do wnetrza
ciala, wigc starano si¢ oczysci¢ organizm znanymi éwczesnie metodami.

Proces leczenia odbywal si¢ na dwéch plaszczyznach™. Pierwsza z nich obejmowa-
fa identyfikacje fizycznych objawéw choroby oraz terapig za pomocg bandazy, masci
oraz réznego rodzaju mikstur. Druga plaszczyzna, o bardziej magicznym charakterze,

skupiala si¢ na identyfikacji tego, kto zestat chorobg na pacjenta oraz na odprawieniu

10 Por. S. Parpola, Letters from Assyrian and Babylonian Scholars, Helsinki 1993.

1 Por. C. Jean, op. cit. s. 72.

12 Por. D. Schwemer, op. cit., s. 421.

13 Por. U. S. Koch, op. cit.

14 Por. N. Heel8el, Babylonisch-assyrische Diagostic (Alter Orient und Altes Testament 43), Miinster 2000, s. 95.
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rytualéw majacych odczyni¢ klatwe, przeblagaé bostwo czy udobrucha¢ rozgniewa-
nych zmarlych przodkéw. Stosowano przy tym magiczne amulety, figurki czy za-
wieszki. Czg$¢ z nich byla niszczona w trakcie procesu, inne mialy pézniej zapewnia¢
pacjentowi bezpieczenistwo i zdrowie.

Pomimo niezwykle metodycznego podejscia mezopotamskich uczonych do ob-
serwacji i katalogowania objawéw chorobowych, za ich przyczyny najczgiciej po-
dawano przekroczenie przez pacjenta granicy tabu, zlamanie spolecznych czy re-
ligijnych norm lub gniew béstwa. W pojmowaniu $wiata przez dwezesnych, nie
bylo rozréznienia na element magiczny i racjonalny, poniewaz w ich perspektywie
wszystko bylo tak samo racjonalne i logiczne. Nie mozemy zatem méwié o ,me-
zopotamskiej nauce medycznej” w dzisiejszym znaczeniu tego okreslenia. Wa-
zenie eliskiréw i odprawianie oczyszczajacych ceremonii bylo réwnie wazne, jak
przygotowywanie opatrunkéw i bandazy. Dostrzegano lecznicze dziatanie nie-
ktérych rodlin, lecz czgsto faczono je z innymi skfadnikami, ktére leczy¢ nie mo-
gly, ale przypisywano im wlasciwosci magiczne. Podawane lekarstwa mogly przy-
nies¢ poprawe, tylko jesli uzdrowiciel zaskarbil dla pacjenta przychlnos¢ béstwa.

Gléwna rola asipu bylo diagnozowanie choréb oraz przeprowadzanie rytuatéw
ochronnych, oczyszczajacych i leczniczych’. Wspétpracowat czesto z asiz, ktory zaj-
mowat si¢ przede wszystkim przygotowywaniem lekarstw oraz opatrywaniem ran.
Znane s3 takze nielicznie przypadki, gdy wzywano bari, aby uzupehnit diagnoze
dzieki swoim wrézbom'.

Diagnozy byly wykonywane przede wszystkim w oparciu o dwa zestawy tekstéw,
Sakikki: (sumeryjskie sA.GIG) oraz Summa alamdimmi”. Stanowily one podstawe
wiedzy dotyczacej chordb i ich objawéw.

Pierwszy zestaw byt bardziej rozbudowany, skiadat si¢ z 40 tabliczek podzielonych
na sze$¢ rozdziatéw®. Poszczegdlne rozdzialy zostaly nazwane od rozpoczynajacego
wersu poczatkowego tabliczki. Pierwszy okresla si¢ jako ,Kiedy asipu idzie do domu
chorego”, drugi ,Kiedy zblizasz si¢ do chorego” i tak dalej. Opisane symptomy zawie-
raja zaréwno mozliwe do zaobserwowania zmiany na ciele pacjenta, takie jak wysypka,
goraczka czy wymioty, oraz cechy zwiazane z psychika, zmiany nastrojéw, ataki leku czy
utrata apetytu. Uklad Sakikkii jest przejrzysty, logiczny i spdjny, swoja forma zblizony
do typowego tekstu medycznego®.

15 Por. U. S. Koch, op. cit.

16 Por. R. D. Biggs, op. cit., s. 13.

17 Por. ibidem, ss. 14-15.

18 Por. L. L. Finkel, Adad-apla-iddina, Esagil-kin-apli, and the series s4.616 [w:] A Scientific Humanist. Studies
in Memory of Abraham Sachs, eds. E. Leichty, M. Dej Ellis, 2. Gerardi, Philadelphia 1988, ss. 143-159.

19 Por. U. S. Koch, op. cit.
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Summa  alamdimmi; sktada sie z 27 tabliczek i zawiera wykaz symptoméw
i przewidywan opartych o fizjonomie chorego i jego cechy zewngtrzne®. Zbiér po-
dzielony jest na poszczegdlne podrozdzialy obejmujace wyglad zewnetrzny kobiet
i mezezyzn, skazy i znamiona na skérze, uklad zyl a nawet mimowolne odruchy?.

Osobng kategori¢ tekstow stanowily tak zwane. teksty terapeutyczne, ktére byly
niejako polaczeniem wiedzy z dziedzin wykonywanych przez asi i dsipu. Zawieraly one
instrukeje leczenia oraz przepisy dotyczace przygotowywania masci i eliksiréw. Eliksiry
byly zazwyczaj tworzone na bazie napojéw z dodatkiem réznego rodzaju roélin, kto-
rym, bardziej lub mniej stusznie, przypisywano lecznicze whasciwosci. Czasami w opisie
dodawano szczegSlowe informacje dotyczace pory dnia lub miejsca, z ktdrego nalezalo
pozyska¢ dany skfadnik. Byly one przygotowywane na rozmaite sposoby (duczone,
krojone, mielone, gotowane), a nast¢pnie mieszane z okreslonym plynem (piwo, wino,
woda czy mleko). Niestety, czg$¢ uzywanych gatunkéw roslin weiaz pozostaje dla nas
zagadka. Reginald Campbell Thompson, brytyjski archeolog, autor mi¢dzy innymi
stownika zawierajacego asyryjskie okreslenia botaniczne, zaproponowal thumaczenie
wielu skéw w oparciu o analogie do medycyny ludowej stosowanej wspdlczesnie w pél-
nocnym Iraku®, cho¢ s3 one wciaz przedmiotem dyskusji®. Same teksty zbudowane
byly na zasadzie: jedli pacjent posiada zakie symptomy przygotuj zakie lekarstwa w opar-
ciu o ¢ recepture. Cze$¢ tego typu tabliczek odkrytych w Assur zostato opisanych jako
whasno$¢ Kisir-Assura, d@sipu zwiazanego ze $wiatynia Assura, co wskazuje, ze stanowily
one cz¢$¢ wiedzy, jaka egzorcysci musieli opanowaé w ramach swojej profesji.

Uzupelnieniem powyzszych tekstéw byly abnu Sikinsu oraz Sammu Sikinsu.
Pierwszy z nich byl wykazem znanych mineraléw oraz ich terapeutycznych wiasci-
wosci i mozliwosci wykorzystania do produkeji lekéw czy amuletéw. Drugie zesta-
wienie dotyczylo rodlin. Mozna podejrzewad, ze takze asii w swojej pracy musial opa-
nowa¢ zawarta w nich wiedzg, cho¢ przypisywane sa w pierwszej kolejnosci dsipu ze
wzgledu na ich obecnos¢ w Podreczniku Egzorcysty spisanego przez Esagil-kin-aple
w XI wieku przed nasza era.

Oprécz diagnozowania i leczenia, dsipu przeprowadzal takze rytualy ochronne
i oczyszczajace, takie jak mis-pi, pit-pi, bit rimki czy jeden z najlepiej poznanych ry-
tuatéw przeciwko wiedzmom, czyli maglis. W ich trakcie wykorzystywat caly szereg

przedmiotéw i materiatéw, keérym nadawano whasciwosci magiczne. Do oczyszczania

20 Por. E. Rochberg, 7he Heavenly Writing. Divination, Horoscopy, and Astronomy in Mesopotamian
Culture, Cambridge 2004, ss. 87-88.

21 Por. M. Popovic, Reading the Human Body, Brill 2007, ss. 72-8s.

22 Por. R. C. Thompson, A Dictionary of Assyrian Botany, London 1949.

23 Por. R. D. Biggs, Medicine, Surgery and Public Health in Ancient Mesopotamia [w:] Civilizations of
the Ancient Near East, Vol. 3, ed. J. M. Sasson, New York 1995, s. 6.

24 Por. ibidem. s. 13.

25 Por. U. S. Koch, op. cit.
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stosowano gléwnie poswiecona wodg i réznego rodzaju oleje, cho¢ nieobce byly tak-
ze okadzania za pomocg dymu uzyskiwanego z rozmaitych rodzajéw drewna. Samo
drewno oraz owoce takze byly obecne w niezbedniku egzorcysty — ze wzgledu na
nadane im wlasciwosci apotropaiczne. Przede wszystkim ceniono sobie heban, jato-
wiec, tamaryszek i drzewo rézane. Liczne teksty wymieniajg whasnie te gatunki jako
niezbedne przy wielu rytuatach. Asipu posiadal takze niewielkie, przenosne oltarze
wykonane zazwyczaj z trzciny, na ktérych moégl skfadaé ofiary, wykorzystywal tez
naczynia libacyjne i kadzielnice. Osobna kategoria byly figurki wykonane z réznych
materialéw, ktére zazwyczaj przedstawialy sprawce nieszczescia, jakie dotknelo pac-
jenta. Po zakoriczeniu rytualu otrzymywal on cz¢sto amulet, ktéry miat go chroni¢
w przysztosci przed kolejnymi atakami.

Dobrze zachowanym przykladem takiego amuletu jest neoasyryjska zawieszka
wykonana z brazu z przedstawieniami ulozonymi w kompozycji pasowej*. Pas trzeci
przedstawia leczona osobg w otoczeniu apkallu — postaci obleczonych w rybie skéry,
wigzanych z bogiem Ea. Ponizej wyobrazono demona Lamastu, $ciganego przez Pazu-
zu, wystgpujacego w tym kontekscie w roli pozytywnej — jako chroniacego czlowieka.
Inne amulety mogly przyjmowac posta¢ prostych sznuréw z przewleczonymi paciorka-
mi, mineratami o wlasciwosciach magicznych lub roglinami. Znane sa takze niewielkie
przedstawienia dzikich zwierzat, ktére mialy zapewni¢ noszacemu ochrong oraz amule-
ty gliniane z zapisanymi na nich inkantacjami do bogéw oraz imieniem pacjenta.

Sam rytual sktadal si¢ przede wszystkim z wypowiadanych na glos inkantacji i mo-
dlitw oraz symbolicznych gestéw wykonywanych nad pacjentem. Niezwykle wazne
bylo takze precyzyjne okreslenie daty odpowiedniej dla odprawienia danej ceremonii.
Przyktadowo, maqlii zawsze bylo przeprowadzane pod koniec miesiaca #bu (przefom
lipca i sierpnia)?”. Moglo to wynika¢ z wiary, iz wtedy duchy swobodnie poruszaly si¢
miedzy $wiatami. Znane sg tabliczki, w ktérych miesiac ten wiazany jest z postacia
Gilgamesza oraz podréza do $wiata podziemnego™.

Rytualy mis-pi oraz pit-pi, czyli odpowiednio otwarcia ust i oczyszczenia ust, byly
zazwyczaj wykonywane facznie. Wiazaly si¢ z po§wigcaniem nowo stworzonego po-
sagu bostwa, ktéry miat nastepnie trafi¢ do $wiatyni. Sam rytuat otwarcia ust zostat
zapozyczony bezposrednio ze starozytnego Egiptu a nast¢pnie nieco przeksztalcony
i dostosowany do mezopotamskich wierzer. W Egipcie wykorzystywany byt do kul-
tu zmartych. Najstarsze wzmianki o nim pochodza z grobowca Metena (IV dynastia),

26 Por. D. Schwemer, op. cit., Fig. 20.2.

27 Por. T. Abusch, Witchcraft Literature in Mesopotamia [w:) Babylonian World, ed. G. Leick, New York
2011, S. 379.

28 Por. idem, Mesopotamian Anti-Witcheraft Literature. Texts and Studies, Part 1 The Nature of Maqlu. Its
Character, Divisions and Calendrical Setting, ,Journal of Near Eastern Studies” 1974, Vol. 33, ss. 259261
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$wiatyni Snefru oraz z Tekstéw Piramid®. Odprawiano go na posagach i mumiach,
co mialo sprawi¢, ze dana osoba bedzie w stanie przyjmowaé w zaswiatach dary
i pokarmy ofiarowywane jej przez zalobnikéw. Za pomoca symbolicznych gestéw
oraz specjalnych narzedzi, takich jak noze pss-kf*°, ntrws* lub dhut i siekierek, kaptan
otwieral oczy, uszy i usta zmarlego, dzigki czemu mozna si¢ byto z nim komuniko-
waé®. Mieszkaricy Babilonii i Asyrii, zachowujac t¢ ideg, zmienili obiekt rytuatu na
posag boga, ktéry byt centralnym elementem kultu. Jego rekonstrukcja moze by¢
przeprowadzona jedynie w oparciu o zachowane teksty pisane, nie istniejg bowiem
zadne znane przedstawienia figuralne. Najstarsze informacje na ten temat pochodza
z okresu Ur III®. Wsrdd badaczy istnieje zgoda, ze rytuat ten faktycznie zostat zapo-
zyczony z Egiptu, a nie powstal niezaleznie®*. Najwi¢cej wzmianek pochodzi z okre-
séw neobabiloriskiego oraz neoasyryjskiego.

Sam rytuat prowadzony byl przez asipu i trwat okolo dwéch dni¥. Rozpoczynat
si¢ jeszcze w warsztacie, w ktérym wytworzono posag. Nastgpowaly tam pierwsze
ryty oczyszczajace, a nastgpnie statua byla transportowana w procesji nad brzeg rzeki.
Tam stawiano specjalnie przygotowane trony dla Ea, Szamasza i Asalluhiego, kt6rzy
w ten symboliczny sposdb byli obecni w trakcie ozywiania nowego przedstawienia
boga. Po licznych ofiarach z zywnosci nastgpowalo otwarcie ust za pomoca dhuta lub
innego narzedzia. Kolejna procesja kierowala si¢ do sadu lub ogrodu $wiatynnego,
gdzie ponownie wystawiano trzy trony dla bogéw. Seria kolejnych ofiarowar, oczysz-
czeni oraz samego otwarcia trwala czesto kilka godzin, po czym posag przenoszony
byl do swojej $wiatyni. Tam, po ostatnich rytualach oczyszczajacych, nowe bdstwo
zasiadalo w celli.

Caly proces byt gleboko symboliczny i wiazal si¢ by¢ moze z odwréceniem akeu
tworczego®. Mialo to na celu oddzielenie posagu od ludzkiego pochodzenia, tchnie-
cie w niego zycia. W trakcie rytualéw nad brzegiem rzeki rzemieslnik, stojac obok

29 Por. S. Bjetke, Remarks on the Egyptian Ritual of ‘Opening the Mouth’ and Its Interpretation, ,Nu-
men” 1965, Vol. 12, 5. 206.

30 Por. A. M. Roth, The psi-kf and the ‘Opening of the Moutl’ Ceremony. A Ritual of Birth and Rebirth,
yJournal of Egyptian Archaeology” 1992, Vol. 78, s. 113.

31 Por. idem, Fingers, Stars, and the ‘Opening of the Mouth’. The Nature and Function of the ntrwj-Blades,
» The Journal of Egyptian Archaeology” 1993, Vol. 79, ss. 57-59.

32 Por. R. Bjerre Finnestad, The Meaning and Purpose of Opening the Mouth in Mortuary Context,
»,Numen” 1978, Vol. 25, ss. 120-121.

33 Por. A. M. Roth, Fingers, Stars, and the ‘Opening of the Mouth’: the Nature and Function of the
ntrwj-Blades, ,, The Journal of Egyptian Archaeology” 1993, Vol. 79, s. 78.

34 Por. A. M. Blackman, 7he Rite of Opening the Mouth in Ancient Egypt and Babylonia, , The Journal
of Egyptian Archaeology” 1924, Vol. 10, s. 59.

35 Por. V. A. Hurowitz, The Mesopotamian God Image, from Womb to Tomb, ,Journal of the American
Oriental Society” 2003, Vol. 123, ss. 149-153.

36 Por. ibidem, s. 150.
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asipu, glosno deklarowal, ze to nie on jest twérca tego posagu, lecz sami bogowie.
Narzedzia wykorzystane w tym procesie byly wrzucane do rzeki tak, aby mogly po-
wréci¢ do Abzu. Takie postrzeganie posagu, nie jako przedstawienie, ale jako zywego
boga, widoczne jest takze w tekstach méwiacych o tym, jak nalezy postgpowaé ze
statuami uszkodzonymi. Jesli @sipu uznal, ze naprawy nie sa juz mozliwe, martwy bég
byt zawijany w tkaniny i wrzucany do rzeki, dzi¢ki czemu mégl z powrotem stanaé
przed ojcem Abzu, a nast¢pnie odrodzi¢ si¢ w kolejnym procesie tworzenia posagu
w $wiecie ludzi?”. Rytual otwarcia ust sprawial, ze kaplan nie skladal ofiar przed mar-
twym fragmentem skaly, lecz przed zywa istota, ktéra mogta go zobaczy¢ i uslysze¢.
Rytuatem, kt6ry najbardziej przyczynil si¢ do nadania 4s7pu miana egzorcysty, jest
maqlii czyli spalenie?®. Shuzyl do ochrony przeciwko osobom oskarzanym o rzucanie
czaréw, takich jak wiedZmy (kasSaptu) czy czarownicy (bel dababi)?. Jego przebieg jest
dosy¢ dobrze poznany, dzigki czemu wiemy, jak mieszkaficy Mezopotamii postrzegali
takie ataki. Najwicksza kolekcja tekstéw pochodzi z VII wieku przed nasza era z Ni-
niwy. Poza tym byly takze licznie odnajdowane w Assur, Nimrud, Uruk, Ur, Nippur,
Babilonie czy w Sippar. Sam tekst czgsto jest niezrozumialy i trudny w interpretagji.
Podstawowa wersja maqli sktada si¢ z o$miu tabliczek inkantacji oraz jednej tabliczki
opisujacej przebieg rytuatu. Odprawiany byl zazwyczaj w nocy i trwal do rana. W ry-
tuale brat udziat przewaznie jedynie 4sipu oraz pacjent. Nie jest pewne czy apkallu,
przedstawiane na amuletach, ukazuja faktyczne osoby asystujace w calym procesie,
czy jedynie symbolicznie wskazuja na obecnos¢ i pomoc opiekuriczych duchéw Ea.
Précz standardowych modlitw i skladanych ofiar, kluczowym elementem tej ce-
remonii jest symboliczne zniszczenie wiedZzmy, przelamanie jej zakle¢ oraz odebranie
mocy. Aby tego dokona¢, dsipu przygotowywal wezesniej zestaw specjalnych przed-
miotéw, gléwnie figurek, amuletéw i zawieszek*. Figurki przedstawiajace chorobe,
klatwe lub sama wiedZme byly niszczone na réine sposoby, co mialo bezposrednio
przelozy¢ si¢ na zywa osobg stojaca za nieszczgdciami spotykajacymi pacjenta. Teksty
szczegdtowo wyliczaja materialy, z ktérych nalezy wykonywa¢ tego typu przedstawie-
nia. Najczgsciej byta to glina, wosk, ciasto lub rézne rodzaje drewna. W zaleznosci od
materiatu, figurka byla rozbijana, topiona, palona czy rzucana na pozarcie psom. Po
zniszczeniu przedstawieni @sipu odprawial ryty oczyszczajace z wykorzystaniem roslin
i amuletéw apotropaicznych, ktére mialy zapewni¢ bezpieczeristwo w przysztosci.
Sposoby traktowania symbolicznych wyobrazen wiedZzmy wyraznie maja na celu

sprawienie, aby nie byto dla niej miejsca w $wiecie podziemnym. Palenie powoduje,

37 Por. ibidem, ss. 155-157.

38 Por. T. Abusch, Witcherafi..., s. 376.
39 Por. D. Schwemer, op. cit., s. 433.
40 Por. ibidem, ss. 379—383.
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ze duch zmarlego nie znajduje spoczynku po $mierci. Dowodzi tego fragment eposu
Gilgamesz, Enkidu i swiat podziemny, w ktérym Enkidu méwi Gilgameszowi, ze du-
sze spalonych oséb ulatujg wraz z dymem do nieba i nie ma ich w zaswiatach*. Po-
dobnie postgpowal Assurbanipal II, palac zwloki pokonanych wrogéw, aby nigdy nie
mogli zazna¢ spokoju*’. Rzucanie cial na pozarcie zwierzgtom takze uniemozliwiato
oprawienie rytuatéw pogrzebowych. W ten sposéb swoich przeciwnikéw traktowali
Esarhaddon i Assurbanipal, pozostawiajac ich ciata sgpom, odmawiajac pochéwku
zgodnego z obrzadkiem®. Ostatecznie po zakofczeniu rytualu uznawano, ze pacjent
zostal uwolniony od klatwy, a jej sprawca pozbawiony mocy.

Nieco podobnym w swojej formie rytuatem byt surpu (takze spalenie), ktory oczysz-
czat z popehionych grzechéw i wystgpkéw oraz przeciwdziatat klatwom*. Wykorzysty-
wano go, gdy dana osoba doswiadczata niedoli z powodu zaniedban religijnych, ztamania
tabu czy kontaktu z nieczystymi miejscami i osobami. Asipu za pomoca inkantagji i zakle¢
przenosit zte uczynki na zwykle przedmioty, takie jak welna, cebula czy daktyle, a na-
stepnie wrzucat do ognia, uwalniajac pacjenta od ich wplywu. Proces spalania odgrywat
jedynie niewielka role w calym rytuale. Kolejne tabliczki polecajq takze porzucanie prze-
kletych przedmiotéw w dziczy lub na pustyni.

Tabliczki zawierajace opis tego rytuatu sa o tyle wazne, ze dzicki nim mamy
wglad w zasady zycia spolecznego w dwezesnej Mezopotamii. Tekst wymienia calg
list¢ grzechéw i tematéw tabu, ktérych przekroczenie moze skutkowaé chorobg czy
innym nieszczgdciem zestanym przez rozgniewanego boga. Wspomina migdzy inny-
mi o klamstwie, cudzoléstwie, wyrzucaniu rodziny z wlasnego domu czy chociazby
przekraczaniu progu sasiada, nie bedac wezesniej zaproszonym®.

Niepozadane dziatanie duchéw, o ktérym wspomniano powyzej, moglo takze wy-
nika¢ z zaniedbania obowiazku sktadania ofiar zmarlym cztonkom rodziny lub braku
odpowiedniego pochéwku. W takiej sytuacji ich figurki nie byly niszczone, ponie-
waz symboliczny wymiar rytuatu byt zupelnie inny. Asipu przygotowywat wezesniej
réznego rodzaju pokarmy, ktrymi nastgpnie karmil przedstawienia zmarlych, aby
w ten spos6b ugasi¢ ich gniew* . Nastepnie skladano je w rodzinnym grobowcu lub
budowano dla nich niewielka t6deczke i puszczano wraz z biegiem rzeki, aby uspoko-

jeni przodkowie mogli w ten symboliczny sposéb dotrze¢ do zaswiatéw.

41 Por. T. Abusch, The Socio-Religious Framework of the Babylonian Witcheraft Ceremony Magli:
[w:] Riches Hidden in Secret Places. Ancient Near Eastern Studies in Memory of Thorkild Jacobsen,
ed. T. Abusch, Winona Lake 2002, s. 13.

42 Por. ibidem s. 14.

43 Por. ibidem s. 15.

44 DPor. W. Farber, Witcheraft, Magic and Divination in Ancient Mesopotamia [w:) Civilizations of the
Ancient Near East, ed. J. M. Sasson, New York 1995, s. 1899.

45 Por. D. Schwemer, op. cit., s. 429.

46 Por. ibidem, s. 430.
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Istniala takze seria stosunkowo krétkich rytuatéw przeciwko omenom i ztym
znakom, zwanych namburbii (sumeryjskie NAM-BUR-BI). Opieraly si¢ one na prze-
konaniu, ze z boska pomoca mozna zmieni¢ swdj los i unikna¢ zblizajacego si¢ nie-
szczeg$cia¥’. Obrzedy te mialy niestandaryzowany charakter i cechowaly sie duza roz-
norodnoscia w zaleznosci od konkretnej sytuacji. Obywatele Asyrii i Babilonii zyli
w $wiecie, w ktérym kazde wydarzenie i spotkanie mozna bylo zinterpretowac jako
przynoszace pomys$lnos¢ lub nieszczescie, nie dziwi wigc ogromna liczba $rodkéw
jakie stosowali, aby ich unikna¢ lub wrecz przeciwnie, aby zapewni¢ sobie powodze-
nie. Niektére z namburbii mogly by¢ stosowane nawet bez wyraznego omenu, dla
zwyklego zapewnienia sobie przychylnosci i wsparcia danego boga.

Znana jest tez specjalna kolekeja tekstéw zwanych z sumeryjskiego $A.z1.Ga (thu-
maczona na akadyjski jako i /ibbi ‘unoszenie serca’, cho¢ stowo libbu bywa cze-
sto uzywane w réznych kontekstach oznaczajacych centralng czes¢ ludzkiego ciala,
a takze jako okreslenie niemoznosci odbycia stosunku®) dotyczaca zabiegéw i ry-
tualéw majacych zapewni¢ mezezyznie potencje oraz poprawi¢ kontakty seksualne
z malzonka. Zapewne byly one $cisle zwiazane z instytucja malzefistwa i zakazane do
stosowania poza nim®.

Okreslenie ,egzorcysta”, w odniesieniu do funkeji jaka petnit asipu, stosowane
jest przez wigkszo$¢ badaczy umownie i nie mozna faczy¢ jego roli ze wspélczesnym
wyobrazeniem egzorcysty obecnym w kulturze zachodniej. Bywa on takze okreslany
jako ,mag”, ,uzdrowiciel”, ,wrézbita’, ,lekarz” czy ,znachor”. Oczywistym jest, ze
zadne z tych sléw nie bedzie w pelni oddawaé charakteru profesji, jaka dsipu pelnit
w mezopotamskim spoleczeristwie, tym bardziej ze obecna wiedza na ten temat jest
fragmentaryczna i opiera si¢ jedynie na tekstach klinowych, ktére czesto sa niekom-
pletne lub niezrozumiate. Stowo ,egzorcysta” wydaje si¢ jednak odpowiednie, gdyz
spory zakres przeprowadzanych rytualéw wiazal si¢ z ochrong przed atakami zlych
duchéw, rozgniewanych zmarlych czy nieprzychylnych bogéw.

Ogrom zachowanych tekstéw klinowych oraz bogactwo mezopotamskiej kultury
sprawiaja, ze nie sposob wymieni¢ wszystkich rytualéw przeprowadzanych przez asipu.
Ceremonie opisane powyzej to jedynie niewielki wybér tych, o ktérych posiadamy
najwigcej informagji. Ich pelne zrozumienie nadal przysparza jednak wielu probleméw,
gléwnie ze wzgledu na liczne rozbieznosci pomigdzy poszczegdlnymi wersjami, wyni-
kajace zapewne z réznic lokalnych oraz nast¢pujacych z czasem zmian. Wida¢ jednak
wyraznie, jak wazna role pelnit 4sipu w spolecznosciach zamieszkujacych miedzyrzecze

w I tysiacleciu przed naszg era, zar6wno na plaszczyznie duchowej, jak i fizycznej.

47 Por. W. Farber, op. cit., s. 1900.
48 Por. G. Leick, Sex and Eroticism in Mesopotamian Literature, London 2003, s. 295.
49 Por. W. Farber, op. cit., s. 1901.
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Streszczenie

Rytualy ochronne i leczace stanowily dla mieszkaicéw Mezopotamii niezwykle istot-
na cze$¢ zycia. Demony, potwory, duchy i czarownice stanowily dla ludzi nieustanne
zagrozenie, przed keérym musieli si¢ chroni¢ lub przeciwdziata¢ wyrzadzonym juz
szkodom. Pomagala im w tym wyspecjalizowana grupa uczonych zwanych asipu,
faczaca w sobie cechy egzorcystéw i lekarzy. Posiadali szeroka wiedzg, ktéra zostata
spisana w kompendiach, takich jak Sakikki czy Summa alamdimmii. Skomplikowa-
ne rytualy musialy by¢ odprawiane o odpowiednich porach roku, miesiaca i dnia,
w okreslonym miejscu i z wykorzystaniem przedmiotéw, posiadajacych magiczng
moc. Szczegbly dotyczace dziatalnoséci asipu mogly zosta¢ poznane dzigki rozleglym
archiwom listow, ksiag i dokumentéw odkrytych w bibliotekach starozytnych mezo-
potamskich miast. Z glinianych tabliczek badaczom udalo si¢ odczyta¢ informacje
dotyczace m.in. rytualéw magqlii i Surpu skierowanych przeciwko wiedZzmom i cza-
rownikom, rytuatu otwarcia ust oraz wielu innych, ktére mialy na celu wygnanie

ztego ducha, wyleczenie choroby czy zapewnienie pomyslnosci.
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Summary
ASipu. Exorcists and Their Rituals in Mesopotamia in 15t Millennium BC

Protective and therapeutic rituals were a very important part of life in ancient Meso-
potamia. Demons, ghosts, and witches were a real threat, from which ordinary people
had to protect themselves. They were assisted by a specialized group of scholars called
“aSipu,” which combined the characteristics of exorcists and physicians. They had ex-
tensive knowledge, which has been gathered in such collections as “Sakikka” or “Sum-
ma alamdimma.” Intricate rituals had to be conducted at the appropriate time of the
year, month and day, in a particular place and with the use of objects that possessed
magical power. The details of asipu’s activities could be known through extensive ar-
chives of letters, books, and documents discovered in ancient libraries of Mesopota-
mian cities. From the clay tablets, researchers were able to read information about
rituals such as magqld, $urpu, the ritual of the opening of the mouth and many others
that were aimed at exorcising the evil spirit, curing disease or ensuring prosperity.
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MAGICZNE | APOTROPAICZNE WLASCIWOSCI HIENY
W HISTORII NATURALNE] PLINIUSZA STARSZEGO

Hiena nalezy do zwierzat, ktére doczekaly si¢ w naszej kulturze co prawda bogatej, jed-
nak jednoznacznie negatywnej symboliki’. Mimo Ze nie wystepuje naturalnie w Euro-
pie, jest stale obecna w jezyku, literaturze czy filmie — jako ucielesnienie tchérzostwa,
hipokryzji i zdradzieckiej natury. Nie inaczej byto w antycznej Gregji i Rzymie, w kté-
rych kulturach odgrywala zblizong role, cho¢ — podobnie jak wspdlczesnie — znano
ja przede wszystkim z opowiesci lub sporadycznych pokazéw. W oczach starozytnych
hiena miata jednak jeden atut, ktérego préino szukaé we wspélczesnej europejskiej
symbolice: byla postrzegana jako zwierzg o potgznej magicznej mocy.

W starozytno$ci owg zwierzeca moc prébowano zaprzac na uzytek cztowieka, jak
dowiadujemy si¢ z licznych tekstéw oraz kilku ciekawych artefakeéw?. Niewielkie stwo-
rzenia, na przyklad ptaki, przywiazywano zywcem do talizmanéw, a wigksze zabija-
no i uzywano fragmentdéw ich cial lub wydzielin do sporzadzenia amuletu lub masci.
Chociaz hiena nie byla tak popularnym Zrédfem magicznych specyfikéw, jak zwierzeta
zyjace w Gregji i Italii, w antycznych tekstach mozemy znalez¢ kilka wzmianek o amu-
letach i remediach pozyskanych z tego ssaka. Najdtuzsza i najciekawsza z nich jest lista

magicznych zastosowan hieny zawarta w Historii naturalnej Pliniusza Starszego®.

1 Przez ,nasza’ mam na mysli kulture zachodnia; w Afryce, w rejonach naturalnego wystgpowania hieny,
ma ona znacznie bardziej ambiwalentna symbolike. Por. J. W. Frembgen, 7he Magicality of the Hyena.
Beliefs and Practices in West and South Asia, ,Asian Folklore Studies” 1998, Vol. 57, No. 2, s. 333.

2 Jednym z najstarszych znalezisk dotyczacych magii w Gregji jest terakotowy krazek z VIII wieku p.n.e.
z figurkami ptakéw (kretoglow6w), uzywany — jak mozemy wnioskowac z zachowanych tekstéw — do
magii milosnej. Kretoglowy, w sytuacji zagrozenia, wija si¢ w nietypowy sposob, co Grecy najpraw-
dopodobniej uznawali za wyszukany taniec godowy. Przypuszczalnie niegdy$ do krazka przyczepiano
zywe ptaki, ktdre z czasem zastapiono figurkami. Por. D. Ogden, Animal Magic [w:] The Oxford
Handbook of Animals in Classical Thought and Life, ed. G. L. Campbell, Oxford 2014, ss. 295-296.

3 Krétkie wzmianki na temat uzywania lub sprzedazy specyfikéw z hieny mozemy takze odnalezé
w Wojnie domowej Lukana oraz Edykcie Dioklecjana o cenach towardw wystawionych na sprzedaz
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Celem niniejszego artykutu jest analiza tego Zrédla, ze szczeg6lnym uwzglednie-
niem przepiséw i amuletéw o charakterze apotropaicznym. Aby umozliwi¢ czytel-
nikowi pelne zrozumienie znaczenia i funkgji tych specyfikéw, sporg cz¢é¢ szkicu
pos$wiecitam wprowadzeniu do zagadnienia, a zatem przedstawieniu biologicznej
specyfiki hieny, jej symboliki w starozytnej kulturze oraz Zrédel, z ktérych korzy-
stal Pliniusz, tworzac list¢ magicznych zastosowari tego zwierzecia. W dalszej czgséci
tekstu opisuj¢ takze zwiazki pomiedzy rzeczywistymi whasciwosciami hieny, jej wizja
w kulturze oraz rolg w magii. Sprébuje¢ réwniez odpowiedzie¢ na pytanie, czy specy-
fiki pozyskane z ciata hieny rzeczywiscie mogly by¢ stosowane w Italii.

Problem z terminologia

W jezyku greckim i facidskim istnialo kilka termindéw, ktére mogly oznacza¢ hieng.
Stowem, od ktérego pochodzi polska nazwa, jest grecki wyraz hyaina (tac. hyaena),
pojawia si¢ ono po raz pierwszy u Herodota, ktdry lapidarnie wymienia zwierzgta
zamieszkujace Libi¢*. By¢ moze w czasach Homera hieny okreslano po prostu jako
opsy” (kynes), co dumaczyloby czesty w Iliadzie watek pséw pozerajacych ludzkie
zwloki’. Innym terminem na okreslenie hieny, stosowanym tylko przez Arystotelesa,
jest glanos®, ktéry Stagiryta zaslyszal najprawdopodobniej podczas swojego pobytu
w Azji Mniejszej’. Najwigcej probleméw budzi jednak termin krokottas! krokourtas
(fac. corocottal crocottal crocuta) — pojawiajacy si¢ w zrodtach na okreslenie istoty fan-
tastycznej lub hybrydalnej, na przyklad mieszafca psa i wilka® badz hieny i lwa’.
Wyraz ten najprawdopodobniej pochodzi od sanskryckiego terminu kroszruka, kts-
ry oznaczat szakala zlocistego™. Wiele opiséw tego na poly fantastycznego stworze-
nia budzi jednak skojarzenia z pewnymi cechami hieny ce¢tkowanej, co wskazuje, ze
przynajmniej cze$¢ zrédet odnosi si¢ do rzeczywistego zwierzecia. Hiena cetkowana

jest zreszta od kilku lat w polskiej taksonomii okreslana mianem krokuty (Crocuta

(analizowanych w przedostatnim rozdziale niniejszego tekstu). Niezwykle wlasciwosci hieny opisywane
sa takze w starozytnych zbiorach tekstéw magicznych: Kyranidesie oraz Papyri Graecae Magicae.

4 Por. Herodot, Dzieje, dum. S. Hammer, Warszawa 2002, 4.192.

s Por. C. Franco, Shameless. The Canine and the Feminine in Ancient Greece, transl. M. Fox, Oakland
2014, §. 207, przyp. I10.

Por. Arystoteles, Zoologia, dum. P. Siwek, Warszawa 1982, 594a31.

7 Jak informuje Michal z Efezu, $redniowieczny komentator Arystotelesa, w rejonie Efezu hieng
nazywano gannos (por. H. Funk, Hyena. On the Naming and Localisation of an Enigmatic Animal,
Miinchen 2010, s. 21, przyp. 58).

8  Por. Strabo, The Geography, transl. H. L. Jones [on-line:] http://penelope.uchicago.edu/Thayer/E/
Roman/Texts/Strabo/home.html [30.06.2018], 16.4.16.

9  Por. Plinius, Naturalis Historia, [on-line:] http://penelope.uchicago.edu/Thayer/E/Roman/Texts/
Pliny_the_Elder/home.html [30.06.2018], 8.72, 8.107.

10 Por. H. Funk, op. cit., s. 21.
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crocuta), ktéra to nazwa nawiazuje do jej mitycznej przodkini i pozwala ja odréznié
od jej trzech zyjacych wspélczesnie kuzynéw — hieny pregowanej (Hyaena hyaena),
hieny brunatnej (Hyaena brunnea) oraz protela grzywiastego (Proteles cristatus).

Biologiczna specyfika hieny

Hieny maja charakterystyczny wyglad: masywna szyje, kark i przednie korczyny,
ktére kontrastuja z krétkimi tylnymi nogami — wszystko to sprawia, ze wydaja si¢
one kuli¢ i garbi¢, co prawdopodobnie wplynelo na ich kulturowa wizje jako zwie-
rzat tchérzliwych i plochliwych. Wizja ta nie ma wiele wspélnego z rzeczywistoécia:
hieny, zwlaszcza krokuty, sa nie tylko padlinozercami, ale i aktywnymi mysliwymi,
ktére w stadach potrafig — jesli maja pewnos¢ zwycigstwa — odgoni¢ od zdobyczy
nawet tak poteznego rywala, jak lew.

Hieny styna z poteznych szczek, za pomoca ktérych tamia kosci zdobyczy, aby
pozyska¢ z nich szpik. Jednym ukaszeniem w kark potrafi zabi¢ psa, nie naruszywszy
nawet jego skéry. Chociaz przypadki atakéw hien na ludzi sg rzadkie, zdarzaja si¢ —
zwlaszcza nocg — i dotykajg szczegdlnie dzieci $piace na zewnatrz domostwa. Hieny,
jako padlinozercy, nie gardza ludzkimi zwlokami i zapewne sa nawet zdolne wykopac¢
je z plytkiego groboweca, co znajduje odzwierciedlenie w kulturze”. Uchodza takze za
zwierzeta zdolne pozreé wszystko™.

Sposréd zyjacych wspélczesnie czterech gatunkéw hienowatych (krokuta cetkowa-
na, hiena pregowana, hiena brunatna i protel grzywiasty), starozytni Grecy i Rzymia-
nie spotykali najprawdopodobniej tylko dwa pierwsze®. Najbardziej rozpowszechnio-
nym gatunkiem byla w starozytnosci hiena pregowana, wystepujaca czgsto w Afryce
i Azji az po Indie, dobrze znana Grekom z Azji Mniejszej. Charakterystycznym ele-
mentem jej wygladu byla potezna grzywa, ktdra kojarzyta si¢ Grekom z grzywa na ple-
cach dzikiej $wini — stad jej nazwa: hyaina, czyli zefiska forma od Ays (‘dzika $winia’).
Krokuta c¢tkowana byta przez Grekéw i Rzymian spotykana znacznie rzadziej. Cho-
ciaz zamieszkiwala Eurazje w okresie plejstocenu, wyginela na tym kontynencie okolo
13—11I tysiecy lat temu i w starozytnosci wystepowala juz tylko na terenie Afryki'.

Krokuty wyrézniaja si¢ na tle innych hien nie tylko wielkoscia. Osiagaja nawet
90 centymetréw w klebie, przy czym znacznie wigksze i agresywniejsze s3 samice,

11 Por. Plinius, op. cit., 8.105-107.

12 Por. J. W. Frembgen, op. cit., s. 334.

13 Poeta Oppian wskazuje na dwa rodzaje hieny (obie okreslajac mianem Ayaina), z kidrych pierwsza mozna
identyfikowa¢ z hieng pregowana, a druga z krokuta cetkowana (Cynegetica [on-line:] http://penelope.
uchicago.edu/Thayer/E/Roman/Texts/Oppian/home.html#Cynegetica [30.06.2018], 3.262—292).

14 Por. M. C. Stiner, Comparative Ecology and Taphonomy of Spotted Hyenas, Humans, and Wolves in
Pleistocene Italy, ,Revue de Paléobiologie” 2004, No. 2, s. 781.
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zajmujace dominujaca pozycje w hierarchii stada. Krokuta ma sier$¢ plowej barwy
(z widocznymi cgtkami) i mniej wystajaca grzywe niz inne hienowate, za to posiada
bogatsze uzgbienie, dzigki ktdremu jest w stanie nie tylko jes¢ padling, ale i aktywnie
polowa¢. Najciekawsza jednak jest budowa genitaliéw samicy: posiada ona tak zwa-
ny pseudopenis, co oznacza, ze jej techtaczka wielkoscia, ksztattem i ulokowaniem
w ciele do ztudzenia przypomina meski organ rozrodezy i jest zdolna do erekgji. Jako
jedyna samica ssaka krokuta nie posiada réwniez zewngtrznego otworu pochwy — jej
wargi sromowe s3 uformowane na ksztalt worka mosznowego. Whasciwos¢ ta (ktdrej
funkeji do dzi$ nie udato si¢ badaczom jednoznacznie ustali¢)” sprawia, ze niespecja-
lidcie bardzo trudno jest odrdzni¢ ple¢ zwierzecia — nawet z bliska.

Krokuta posiada takze cechg niezwykle niepokojaca dla ludzkiego obserwatora —
jeden z wydawanych przez nia odgloséw do ztudzenia przypomina chichot cztowieka.
Jego rola jest jednak znaczaco rézna od ludzkiego $miechu — prawdopodobnie przeka-

zuje on cale spektrum informacji, od wieku chichoczacego po jego pozycje w stadzie™.

Hiena w kulturze

Nietypowe wzgledem innych zwierzat cechy hienowatych, a zwlaszcza krokuty, po-
woduja, ze w wielu kulturach zwierzeta te obrosly fascynujacymi legendami. Sam
fakt ich padlinozernosci czyni z nich istoty posrednie, mediatoréw pomiedzy swia-
tem zywych i zmarlych. W wierzeniach niektérych kultur afrykanskich to wlasnie
hiena jest odpowiedzialna za §miertelnos¢ cztowieka, chciata bowiem pozeraé ludzkie
zwloki”. Nie bez znaczenia jest réwniez fake, ze jest to zwierzg pustynne oraz nocne,
a zatem kojarzace si¢ z sitami destrukeji.

Jednym z najpopularniejszych starozytnych wierzert dotyczacych hieny bylo przeko-

nanie, ze regularnie zmieniaja one swoja ple¢®. Wyrosto ono, jak mozna si¢ domysla¢,

15 Krokuty zyja w matriarchalnych, silnie zrytualizowanych spolecznosciach. Najpopularniejsza
hipoteza glosi, ze zefiski pseudopenis odgrywa kluczowa role w rytualnych powitaniach pomiedzy
krokutami (por. M. L. East, H. Hofer, W. Wickler, 7he Erect ‘Penis’ Is a Flag of Submission in a Female-
-Dominated Society. Greetings in Serengeti Spotted Hyenas, ,Behavioral Ecology and Sociobiology”
1993, Vol. 33, No. 6, ss. 355—370). Nalezy przy tym zaznaczy¢, ze biologiczny koszt tak zbudowanego
organu jest ogromny: zdecydowana wigkszo$¢ pierwszych szczeniat krokuty rodzi si¢ martwych lub
umiera zaraz po porodzie z powodu niedotlenienia. Wiegcej na temat charakeerystyki tego organu —
por. N. J. Place, S. E. Glickman, Masculinization of Female Mammals. Lessons from Nature [w:]
Hypospadias and Genital Development, ed. L. S. Baskin, San Francisco 2012, ss. 243-253.

16 N. Mathevon, A. Koralek, M. Weldele, S. E. Glickman, E E. Theunissen, What the Hyenas Laugh
Tells. Sex, Age, Dominance and Individual Signature in the Giggling Call of Crocuta crocuta, ,BMC
Ecology” 2010, Vol. 10, ss. 1-16.

17 Por. A. Szyjewski, Etnologia religii, Krakow 2008, s. 189.

18 Por. Klaudiusz Elian, O wlasciwosciach zwierzqt, thum. A. M. Komornicka, Warszawa 2005, 1.25;
Owidiusz, Przemiany, ttum. A. Kamieniska, Wroclaw 1997, 15.410.
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whasnie z trudnosci w rozpoznaniu plei krokuty, chociaz nie bez znaczenia pozo-
staje jej mediacyjny charakter, ktéry réwniez wiaze si¢ ze zmiennoplciowoscia®. To
samo zrédo ma zapewne inne przekonanie, podzielane przez niektérych autoréw —
ze hieny s3 z natury hermafrodytami**. Podobne zreszta wierzenie mozna odnalez¢
w kulturach afrykanskich®. Istotne jest jednak, ze wylacznie krokuta posiada cha-
rakterystyczny pseudopenis, podczas gdy genitalia hieny pregowanej niczym si¢ nie
wyrézniaja na tle wigkszosci ssakéw. Trudno jednoznacznie odpowiedzie¢ na pytanie,
czy starozytni do tego stopnia mylili dwa gatunki hieny, ze cechy krokuty zaczely by¢
przypisywane takze jej pasiastej kuzynce, czy w przypadku tej drugiej wicksze znacze-
nie odgrywala jej mediacyjna symbolika niz cechy biologiczne.

Wedlug innego popularnego w starozytnosci wierzenia, hiena potrafi nasladowa¢
ludzka mowe. Przekonanie to wyrosto — jak mozna si¢ domysla¢ — ze wspomniane;j
wyzej cechy krokuty, mianowicie glosu, ktéry przypomina ludzki $miech. Pliniusz
podaje, ze hiena jest w stanie nauczy¢ si¢ ludzkiego imienia, aby go nastepnie przy-
wola¢, zwabid i zagryzé®. W tej legendzie zapewne polaczony zostal watek hieny
nasladujacej glos ludzki i przebieglego mysliwego, atakujacego pojedynczych ludzi
noca, z zasadzki. Ciekawym wierzeniem jest réwniez przekonanie, cytowane nawet
przez Arystotelesa, jakoby hiena miata takze zwabia¢ psa, nasladujac odglos cztowie-
ka wymiotujacego®. Pies, sadzac, ze w poblizu jest cztowiek, podbiega, a wéwczas
hiena z fatwoscig chwyta go i pozera™.

W starozytnych opowiesciach hiena przejawia takze magiczne zdolnosci. W czasie
pelni Ksi¢zyca miafa ona rzucaé na psa swdj cieni, a wéwczas zwierzg to przestawalo
szczekad i urzeczone podazalo za hiena, ktéra mogla z nim zrobi¢, co zechciala®. Opo-
wie$¢ ma zapewne arabskie zrédto — w kulturze tej znana jest opowie$¢ o hienie, ktéra
rzucajac cieri na psa, sprawiala, ze stawal si¢ on gluchy i slepy, dopdki sprawczyni nie
porwala owcy ze stada*. Wedlug Pliniusza wierzono, ze kiedy hiena okrazy dowol-
ne zwierzg trzy razy, staje si¢ ono jakoby przykute do danego miejsca moca magii*’.
Szczegblng moc miata posiada¢ lewa tapa hieny: wystarczylo, zeby musnela nia dane

zwierzg, a to wpadalo w senno$¢ i odretwienie, dzigki czemu z fatwoscia je dusita™.

19 Por. A. Szyjewski, op. cit., s. 188.

20 Por. Arystoteles, O rodzeniu si¢ zwierzqt, dum. P. Siwek, Warszawa 1979, 757a2—4; idem, Zoologia,
579b; Plinius, op. cit., 8.105.

21 Por. J. W. Frembgen, op. cit., s. 340.

22 Por. Plinius, op. cit., 8.105; Klaudiusz Elian, op. cit., 7.22.

23 Por. Arystoteles, Zoologia, 594b.

24 Por. Klaudiusz Elian, op. cit., 7.22.

25 Por. ibidem, 6.14, 3.7; Plinius, op. cit., 8.105.

26 Por. J. W. Frembgen, op. cit., s. 338.

27 Por. Plinius, op. cit., 8.105.

28 Por. Klaudiusz Elian, op. cit., 6.14.
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Pliniusz opisuje hieng jako zwierze¢ najbardziej cenione przez magéw (fac. magi),
a to ze wzgledu na jej czarodziejskie whasciwosci oraz wspomniana umiejetno$¢ oszu-
kania i zwabienia cztowieka®. W ujeciu magéw hiena ukazuje si¢ zatem nie tyle jako
zwierz¢ przerazajace i pogardzane, ale potezne i godne szacunku, czego najlepszym
dowodem jest jego umiejetnos¢ zapanowania nad ludzkim umystem, budzaca zreszta
skrajnie rézne opinie: jak juz wspomniatam, w folklorze byta generalnie postrzegana
jako $wiadectwo zlego i oszukariczego charakteru hieny, ale juz u Porfiriusza — ak-
tywnego propagatora wegetarianizmu — podawana jest jako przyklad nadzwyczajnej
inteligencji, co stanowito argument przeciwko stoikom, odmawiajacym zwierzgtom

jakichkolwiek zdolnosci umystowych.

Zrédta Pliniusza

Fragment dotyczacy apotropaicznych zastosowan czgéci hieny nalezy do szerszego
rozdziatu Historii naturalnej, po$wigconego magii. Pliniusz, opisujac magdéw, nie
uzywa rdzennego laciniskiego terminu veneficus, oznaczajacego czarownika, ale ob-
cego zaréwno dla greki, jak i taciny terminu magus (gr. magos). Kim byli mags? Jak
tumaczy Apulejusz, w jezyku faciniskim istnialy dwa znaczenia tego terminu — po
pierwsze, magus miat by¢ perskim stowem oznaczajacym kaplana, czyli ‘czlowieka
sprawujacego kult religijny ustanowiony przez Zoroastra’; po drugie, w bardziej po-
tocznym znaczeniu, magus to ‘cztowiek, ktéry jest w stanie rozmawiaé z bogami’,
dzigki czemu, moca specjalnych zakleé, osiaga wszystko, czego zapragnie®. Jak za-
uwaza James B. Rivers, te dwa znaczenia sa w gruncie rzeczy bardzo do siebie zblizo-
ne, oba bowiem zakladaja, ze mag to cztowiek komunikujacy si¢ z béstwem; zasad-
nicza réznica pomiedzy pierwszym a drugim rozumieniem terminu 7agus jest zatem
przypisywana mu waloryzacja: mag-kaplan jest postrzegany jako postaé swictobliwa
i dostojna, natomiast mag-czarownik — negatywna, postugujaca si¢ tajemnymi mo-
cami w stuzbie whasnych zachcianek®.

Pliniusz, uzywajac terminu magi, odwoluje si¢ do drugiego znaczenia, opisujac t¢
grupe jako z jednej strony znachoréw, posiadajacych spora wiedz¢ na temat magiczno-
-leczniczych wlhasciwosci poszczegdlnych roslin czy zwierzat, a z drugiej — czarow-

nikéw, przed keérych insidiae (czyli ‘intrygami’, ‘pulapkami’ lub ‘atakami’) nalezy

29 Por. Plinius, op. cit., 28.92.

30 Por. Porfiriusz z Tyru, O wegetarianizmie, tum. E. Osek, Krakéw 2018, 3.4.5.

31 Por. Apuleius, Apologia czyli W obronie wlasnej ksiega o magii, dum. J. Sekowski, Warszawa 1975,
25.9—26.2.

32 Por. J. B. Rives, Magus and its Cognates in Classical Latin [w:] Magical Practice in the Latin West.
Papers from the International Conference hel dat the University of Zaragoza 30 Sept. — 1 Oct. 2005 , eds.
R. L. Gordon, E M. Simén, Leiden—Boston 2010, s. 55.
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si¢ broni¢, czgsto za pomocy czgéci tych samych rodlin czy zwierzat. Warto przy tym
zaznaczy¢, ze stosunek samego Pliniusza do magéw jest dos¢ ambiwalentny: z jednej
strony z encyklopedyczna drobiazgowoscia wypisuje on poszczegdlne magiczne zale-
cenia, z drugiej niejednokrotnie daje wyraz swojemu negatywnemu nastawieniu do
magi i sceptycyzmowi wobec realnej mocy ich dziatari».

Pliniusz, zgodnie z tradycja, opisuje magi¢ jako sztuke pochodzaca z Persji czy
og6lniej — ze Wschodu. Opisywane przez niego rosliny o magicznych whasciwosciach
s3 bowiem najczeéciej wschodniego pochodzenia®. Jak sam wspomina w krétkim frag-
mencie, pierwszymi, ktérzy w jego czesci $wiata nauczali o niezwyklych wiasciwo-
$ciach zidt, byli pitagorejczycy oraz Demokryt, ktdrzy wiedzg t¢ przejeli od magi®. Jak
dowodzi Matthew Dickie, zrédtami, z ke6rych korzystal Pliniusz, byly najprawdo-
podobniej hellenistyczne pseudoepigrafy — teksty na temat magicznego zastosowania
zi6l, czg$ci zwierzat oraz kamieni, krazace jako dziela Pitagorasa oraz Demokryta. Tek-
sty te, jak wierzono, przedstawialy ,,wiedz¢ magéw” i byly zgodne z grecko-rzymskim
postrzeganiem magi jako barbarzyriskich filozoféw, wsréd ktérych mialy studiowad
ikoniczne postaci greckiej filozofii, takie jak Pitagoras czy Demokryt”.

Pozostaje pytanie, kto byt rzeczywistym autorem tych tekstéw i z jakich korzy-
stal Zrédel. Prawdopodobnie na poczatku taricucha uczonych kompilujacych wiedzg
z zakresu starozytnej magii znajdowal si¢ Bolos z Mendes, zhellenizowany Egipcjanin
zyjacy okoto II wieku przed naszg erg®. Byl jednym z pierwszych encyklopedystow,
ktéry zgromadzil potezny zbiér przepiséw magicznych w porzadku alfabetycznym.
Nalezat on do grona intelektualistéw piszacych o magii, samemu jej nie uprawiajac,
chociaz zapewne dokonujac sporadycznych wiasnych eksperymentéw (gltéwnie al-
chemicznych). Jego dzieta, dzi§ niezachowane, zgodnie ze $wiadoma polityka Bolosa,
przypisane zostaly Demokrytowi.

Weiaz jednak pozostaje pytanie, z jakiej tradycji korzystal Bolos. Nie byta to ma-
gia grecko-rzymska, wigkszo$¢ roélin i zwierzat uzywanych w tych przepisach nie
wystepowala bowiem naturalnie w tej czedci $wiata. Do tej pory udalo si¢ ustali¢

pochodzenie tylko jednego dziatania magicznego z calej Historii naturalnej, ktére

33 Por. np. Plinius, op. cit., 28.85-86; J. B. Rives, op. cit., ss. 62—63.

34 Na poczatku ksiegi 30. Pliniusz pisze, ze magia narodzila si¢ w Persji wraz z Zoroastrem. Wiaze ja
jednak takze z innymi cz¢dciami §wiata, m.in. Tracja (Orfeusz) oraz Galig i Brytania (Druidzi).

35 Por. J. B. Rives, op. cit., s. 64, przyp. 36.

36 Por. Plinius, op. cit., 24.156; J. B. Rives, op. cit., s. 64.

37 Por. J. B. Rives, op. cit., s. 64.

38 Por. M. W. Dickie, Magic and Magicians in the Greco-Roman World, London 2003, ss. 113-118.
Dickie zauwaza, ze cz¢$¢ przepisow magicznych mogla takze pochodzi¢ od Hermipposa ze Smyrny

(OI/IT w. p.n.e.).
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okazalo si¢ babilonskie (znaleziono je takze na tabliczce klinowej)». Sam Bolos raczej
nie czytat klinéw — przektad byt zapewne dzietem anonimowego poddanego Seleucy-
déw, znajacego pismo klinowe lub przepisy przedtumaczone wezesniej na aramejski«.
Jakiego pochodzenia sa przepisy zwiazane z magicznymi wiasciwosciami hieny — nie
wiadomo. Niewykluczone jednak, ze przynajmniej cz¢$¢ informacji dotyczacych hie-
ny zaczerpnal Bolos z rodzimej egipskiej tradycji, co thumaczyloby podobienstwo
pewnych wyobrazent u Pliniusza i w folklorze afrykariskim. Zapewne byly w nich
takze elementy dodane przez greckich i rzymskich kompilatoréw — bynajmniej nie
bazujace na wiedzy na temat zwierzecia, ale raczej celowo przejaskrawiajace pierwotne
zrédla celem zainteresowania stuchaczy. Jest wysoce prawdopodobne, ze gromadzenie
i cytowanie egzotycznych przepiséw magicznych nie miato na celu zastosowari prak-

tycznych — ich podstawowa funkcja byto zapewne wywarcie wrazenia na shuchaczach®.

Apotropaiczne wtasciwosci hieny

Jednym z fragmentéw, w ktérych najlepiej wida¢ ambiwalentny stosunek Pliniusza do
magi, jest whasnie rozdzial poswigcony magicznym zastosowaniom czesci ciala hieny.
Zajmuje on znaczng cze$¢ ksiegi dwudziestej 6smej Historii naturalnej (rozdzialy 92—
106) i jest jednym z najdtuzszych rozdzialéw poswigconych konkretnemu zwierzeciu
w dziele Pliniusza. Chociaz fragment ten byl juz kilkakrotnie analizowany przez bada-
czy, zwhaszcza Daniela Ogdena®, do tej pory stosunkowo mala uwage poswiecono cze-
$ciom dotyczacym apotropaicznych funkcji hieny. Chociaz nie sg w tym rozdziale tak
czgsto wspominane, jak choéby whasciwosci medyczne, warto przyjrzec im si¢ blizej.

Hiena, jak dowiadujemy si¢ od Pliniusza, byla zrédlem skutecznych amuletéw
przeciwko urokom oraz dziataniu magdw. Jest to o tyle interesujace, ze Pliniusz takze
w tym kontekscie uzywa terminu magi. Magowie sa zatem zaréwno atakujacymi czar-
noksi¢znikami, jak i autorytetami w magii, znajacymi skuteczne amulety przeciwko
tym atakom. Hiena — jak juz wspomnialam — w otwarciu do rozdzialu jest zreszta
przedstawiona jako najbardziej ceniona przez magéw sposrdd wszystkich zwierzat®.

Przed ztowrogim dziataniem magi, jak informuje nas Pliniusz, chroni posmaro-
wanie drzwi krwig hieny. Ciekawe, ze Pliniusz w tym miejscu zamieszcza dokladny

opis, czego nie moga zrobi¢ magowie, jesli dany cztowiek skorzysta z ochrony zapew-

39 Jest to zaklecie zmuszajace niewierna zon¢ do wypowiedzenia imienia swojego kochanka (por.
ibidem, ss. 116-117).

40 Por. ibidem, s. 117.

41 Por. ibidem, s. 118.

42 Por. D. Ogden, Animal Magic..., ss. 296—300; idem, Magic, Witchcraft and Ghosts in the Greek and
Roman Worlds. A Sourcebook, Oxford 2009, ss. 46—48.

43 ,Hyaenam Magi ex omnibus animalibus in maxima admiratione posuerunt” (Plinius, op. cit. 28.92).
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nianej przez 6w specyfik: ,nie beda mogli przywolywaé bogdéw ani prowadzi¢ z nimi
konwersacji, niezaleznie od tego, czy uzyja do tego lampki olejnej, miseczki, wody, kuli
czy jakiegokolwiek innego sposobu™. Fragment ten pozwala na wyobrazenie sobie, jak
wyglada korzystanie z czarnoksigskich mocy przez magéw — zgodnie z definicja zapro-
ponowang przez Apulejusza, mag stosuje swoje moce dzigki umiejetnosci rozmawiania
z bogami. Bez niej, jak mozna si¢ domysli¢, jest catkowicie bezsilny, a zatem — unie-
mozliwiajac kontakt magi z bogami za pomoca krwi hieny — catkowicie przeciwdziata
si¢ potencjalnemu atakowi. Przeciwko insidiae ze strony magéw skuteczny jest takze,
zdaniem Pliniusza, kat lub niedojedzone kosci pozostawione przez hieng w momencie,
kiedy zostala zabita¥. Znaczaca rol¢ odgrywa zatem moment zlapania hieny, w kté-
rym okreslony artefakt nabiera mocy magicznej (o czym dalej). Jezeli natomiast chodzi
o urok (fascinationes), to chroni przed nim skéra z czota hieny*. Wynika to zapewne
z przekonania, ze czolo jest miejscem najblizszym oczom, a to wlasnie one wysylaja
urok (tak zwane zle oko). Wreszcie, $ciegna z nerek hieny, wypite z winem, maja kura-
cjuszowi przywréci¢ plodno$é odebrang przez czarnoksigstwo®.

Amulety z réznych czesci ciata hieny mozna takze stosowaé jako ochrone przez
trzema gatunkami zwierzat. Pierwsza funkcja apotropaiczng hieny, o ktérej wspomi-
na Pliniusz w swoim rozdziale, jest obrona przed pantera. Wynika to z przekonania,
jakoby pantera ponad wszystko bata si¢ wlasnie hieny*. Nie dziwi zatem, ze nawet
najmniejszy fragment skéry hieny jest traktowany jako niezwykle silny srodek obron-
ny przeciwko panterze, ktéra nigdy nie o$mieli si¢ zblizy¢ do noszacego ja cztowieka.

Czgsci ciata hieny dzialajg odstraszajaco takze na inne zwierzgta. Podpalony thuszcz
hieny zmusza do ucieczki weze*, w tym jednak przypadku magiczne whasciwosci od-
grywaja mniejsze znaczenie — wazny jest raczej sam efekt podpalenia i spowodowania
dymu, poniewaz — jak wierzono — weze, jako podtuzne zwierzeta, maja bardzo waskie
drogi oddechowe, ktére tatwo moga si¢ zatka¢. Znacznie ciekawszy jest fragment,
w ktorym Pliniusz opisuje, ze ci, ktérzy trzymajg jezyk hieny w bucie pod stopa, nie
zostang obszczekani przez psy”®. Jak napisalam wyzej, hiena byla postrzegana jako

zwierzg mogace rzuci¢ czar na psy — trudno jednak stwierdzi¢, co dokladnie oznacza

44 ,Sanguinem cum polenta sumptum torminibus; eodem tactis postibus ubicumque Magorum
infestari artes, non elici deos nec conloqui, sive lucernis sive pelvi sive aqua sive pila sive quo alio
genere temptetur” (ibidem, 28.104).

45 Excrementa sive ossa reddita, cum interematur, contra magicas insidias pollere” (ibidem, 28.105).

46 ,Frontis corium fascinationibus resistere” (ibidem, 28.101).

47 ,Renium nervos potos in vino cum ture fecunditatem restituere ademptam veneficio” (ibidem,
28.102). Ogden dopuszcza alternatywne thumaczenie veneficium, w ktérym zamiast czarnoksigstwa
(witchcraft) pojawia si¢ zatrucie (poisoning) — por. D. Ogden, Magic, Witchcraft.. ., s. 47.

48 ,Praecipue pantheris terrori esse traditur, ut ne conentur quidem resistere, et aliquid e corio eius
habentem non adpeti” (Plinius, op. cit., 28.93).

49 ,Adipe accenso serpentes fugari dicunt” (ibidem, 28.99).

50 ,Qui linguam in calciamento sub pede habeant, non latrari a canibus” (ibidem, 28.100).
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owa ochrona przed ,obszczekaniem”. By¢ moze szczekanie bylo przez starozytnych
postrzegane jako nawyk, ktéry najtrudniej u psa poskromi¢ — jezyk hieny dziatatby
tu zatem jako potezny artefakt, zmuszajacy psy do catkowitego postuszeristwa. Mo-
glaby to by¢ praktyczna umiejetno$é chociazby dla ztodziei, ktérzy w ten sposéb
staliby si¢ zupelnie niestyszalni dla gospodarzy domu. Inne wytlumaczenie jest takie,
ze ujadanie psa moze po prostu budzi¢ lgk — niewielki artefake w postaci jezyka hieny
mogt by¢ zatem reklamowany jako skuteczny $rodek przeciwko temu problemowi.

Kiet hieny, noszony w postaci amuletu, chroni natomiast przed koszmarami noc-
nymi i strachem przed ciemnoscia”, a pier$ tego zwierzecia wraz z siedmioma wlosami
(oraz penisem jelenia) — zawieszone na szyi kobiety zapobiegaja poronieniu™. Wydaje
si¢, ze w pierwszym przypadku dzialanie apotropaiczne kla opiera si¢ na zalozeniu,
ze kiel sam w sobie budzi groz¢; w drugim natomiast, by¢ moze, elementy kojarzo-
ne z zeriskoscig (pier§ hieny) i meskoscia (genitalia jelenia) majg zapewni¢ ochrong
dziecku, bedacemu wynikiem polaczenia tych dwéch pierwiastkéw.

Ponadto magowie mieli twierdzi¢, ze w domu utrzymuje si¢ harmonia, jesli trzy-
mane s3 w nim genitalia hieny oraz pierwszy kreg z jej kregostupa wraz z przylega-
jacym do niego kawatkiem skéry”. Jak dalej thumaczy Pliniusz, wierzenie to wynika
z faktu, ze 6w kreg nazywany jest ,wezlem Atlasa”. Prawdopodobnie dzigki temu kre-
gowi harmonia w domostwie zostanie utrzymana, tak jak Atlas podtrzymuje ziemie.

Apotropaiczne zastosowania czgéci ciata hieny mozna zatem podzieli¢ na kilka ka-
tegorii. Pierwsza stanowi ochrona przed magi oraz innymi dzialaniami czarnoksie-
skimi lub urokami. Druga kategorie¢ stanowig specyfiki ochronne przez zwierz¢tami:
psami, wezami czy panterami. Trzecia kategoria zawiera pozostale przepisy ochronne:
przed strachem, poronieniem oraz podtrzymujace harmoni¢ w domu. W przypadku
ostatniej trudno wskaza¢, dlaczego akurat hiena dostarcza koniecznych specyfikéw
(w niektérych przypadkach, jak np. zapobiegania poronieniu, wymagane sa zreszta
elementy innych zwierzat). W przypadku pierwszej i cze$ciowo drugiej kategorii hiena
wydaje si¢ jednak swiadomie wybranym zwierzeciem. To przeciez ona ma tak wielki
szacunek u magéw i tak wielkie moce czarodziejskie, ze jako jedyna sposréd zwierzat
wydaje si¢ zdolna zapobiec ich magii. Przeciwdziala takze atakom ze strony pantery
oraz fagodzi zachowanie psa, jako ze sg to zwierzeta, w ktérych — wedtug wierzen ludo-

wych — wzbudza paniczny strach lub nad ktérymi jest w stanie catkowicie zapanowac.

st ,Contra nocturnos pavores umbrarumque terrorem unus e magnis dentibus lino alligatus succurrere
narratur’ (ibidem, 28.98).

52 ,Mulieri candida a pectore hyaenae caro et pili septeni et genitale cervi, si inligentur dorcadis pelle
e collo suspensa” (ibidem, 28.98).

53 ,Quin immo totius domus concordiam eodem genitali et articulo spinae cum adhaerente corio
adservatis constare. hinc spinae articulum scite nodum Atantion vocant; est autem primus’
(ibidem, 28.99).
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Ogolna charakterystyka magicznych zastosowan czesci ciata hieny

Lista specyfikéw o charakterze apotropaicznym stanowi znaczaca, acz nie dominuja-
cg cze$¢ poswieconego hienie rozdziatu Historii naturalnej. W rozdziale tym znajdzie-
my takze opis wielu innych artefaktéw i substancji pochodzacych z fragmentéw ciata
tego zwierzgcia. Sg to zaréwno przedmioty o funkcji magicznej (gléwnie mitosne;j),
jak i remedia na szereg choréb. Wyréznienie ich wszystkich przekracza ramy tego
tekstu; warto jednak przyjrze¢ si¢ ogélnej charakterystyce wspomnianego rozdziatu
Historii naturalnej, a takze zastanowi¢ sig, w jaki sposdb zostata w nim przedstawiona
sama hiena.

Jak wylicza Daniel Ogden, kazda z opisanych przez Pliniusza cz¢dci ciala hieny
moze by¢ zastosowana na jeden z czterech sposobéw — jako amulet (30 przyktadéw),
pokarm (24), mas¢ (17), lub kadzidlo (11)*. Zdecydowanie najwiccej sposrdd tych
specyfikéw ma funkcje lecznicza. Niekoniecznie odzwierciedla to proporcje w ca-
tym korpusie wierzed dotyczacych hieny — przydaczajaca liczba remediéw wynika
raczej ze $wiadomego doboru Pliniusza, zainteresowanego przede wszystkim medy-
cyng. Jest jednak mozliwe, ze wielorako$¢ mozliwych zastosowan czgéci ciata hieny
(zwhaszcza jako zwierzgcia niespotykanego w samej Italii) dawata nadziejg ludziom
borykajacym si¢ z trudnymi do wyleczenia schorzeniami®. Co ciekawe, ewidentnie
specyfiki te moga dziala¢ zaréwno na ludzi, jak i na zwierzeta. Pliniusz podaje, ze
lewa polowa mézgu hieny wsmarowana w nozdrza leczy powazne schorzenia zaréw-
no u ludzi, jak i czworonogéw*. Drugim najpopularniejszym rodzajem specyfiku s
artefakty i substancje o dzialaniu mitosnym. Tym razem nie jest to wylacznie wybér
samego Pliniusza, poniewaz podobnie wiele tego typu specyfikéw i zakleé zachowato
si¢ réwniez w kolekgji papiruséw z grecko-rzymskiego Egiptu (Papyri Graecae Ma-
gicae), co $wiadczy o tym, ze magia mitosna byla jedna z najpopularniejszych w tej
czesci starozytnego $wiata”.

Jak zauwaza Ogden, hiena jest w Historii natualnej — jak w sklepie rzezniczym —
zredukowana do poszczegélnych czgéci jej ciata, majacych okreslong funkeje (czgsto
wigcej niz jedna)®. Jak si¢ wydaje, czgsci te uznawane byly za potezne ze wzgledu
na cechy samego zwierzecia, a nie dlatego, ze poddawano je specjalnym recepturom
i dziataniu formut magicznych. Swiadczyé moze o tym wielokrotne przypominanie

przez Pliniusza niezwyklych cech samej hieny”, a przede wszystkim silnie podkresla-

54 Por. D. Ogden, Animal Magic..., s. 296.

55 Por. ibidem, s. 296—297.

56 ,Sinistra parte cerebri naribus inlita morbos perniciosos mitigari sive hominum sive quadripedum”
(Plinius, op. cit., 28.101).

57 Por. D. Ogden, op. cit., s. 297.

58 Por. ibidem, s. 296.

59 Por. Plinius, op. cit., 8.105-107, 28.93.
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na trwalo$¢ pomiedzy wlasciwosciami zywego zwierzecia i pochodzacego zeri pro-
duktu. Wida¢ to najlepiej na przykladzie skéry pantery, keéra miata traci¢ wszystkie
wlosy po zawieszeniu obok skéry hieny®. Miato to wynika¢ ze wspomnianego juz
przekonania, ze hiena wzbudza w panterze potworny strach.

Z drugiej strony, Pliniusz wyraznie pisze, ze magi nakazuja, by hien¢ pojmac,
kiedy Ksi¢zyc przechodzi przez znak Blizniat, uwazajac jednocze$nie, aby nie stra-
cita przy tym ani jednego wlosa®. Kontekst sugeruje, ze nie chodzi o to, iz pozycja
ciala niebieskiego ufatwia zlapanie hieny, ale ze pewne dzialania sprzyjaja pozyska-
niu bardziej warto$ciowego ,materiatu”. Ogden sugeruje wrecz, ze cialo hieny, zda-
niem 7agi, ma magiczne wlasciwosci wylacznie wtedy, jesli zwierzg zostanie ztapane
w okreslony sposéb®. Wiele praktyk magicznych wymaga pozyskania danej rodliny
czy innego skladnika w okreslonej fazie Ksi¢zyca, nie dziwi zatem jego pojawienie si¢
we fragmencie o hienie. Warto jednak doda¢, ze w folklorze Afryki subsaharyjskiej
hiena jest zwierzeciem silnie zwiazanym z tym cialem niebieskim, a to ze wzgledu
na hermafrodyczne cechy obu. Czy podobne jest znaczenie Blizniat — trudno stwier-
dzi¢®. Uwaga, jaka przykladano do tego, by futro hieny nie rozrzedzilo si¢ podczas
polowania, wigze si¢ natomiast — jak mozna si¢ domysli¢ — z wiarg w moc tkwiaca we
whosach (przyktad — biblijna opowies$¢ o Samsonie). Trudno oczekiwaé, by wszystkie
hieny w starozytnosci byly fapane w 6w restrykeyjny sposéb. Z drugiej jednak strony,
w przypadku niezadziatania danego specyfiku, fatwo bylo zapewne zalozy¢, ze wing

ponosza niefrasobliwi fowcy zwierzecia.

Popularnosc specyfikow z hieny w Italii

Opisane wyzej specyfiki z hieny nie mogly by¢, rzecz jasna, produkowane w samej
Italii, poniewaz w starozytnosci hiena wystgpowala jedynie na wschodnich rubiezach
Imperium oraz w Afryce. Na ile byly one zatem znane i uzywane w rodzimych stro-
nach Pliniusza — trudno jednoznacznie orzec. W odpowiedzi moga jednak pomdéc
wzmianki zawarte w dwéch innych — poza Pliniuszem — faciriskich Zrédtach.
Najciekawsza z nich pochodzi z dzieta Wojna domowa rzymskiego pisarza Luka-
na, znanego z wy$miewania réznych zabobonéw. Opisuje on skladniki magicznej
mikstury sporzadzanej przez wiedzme imieniem Erichto, wymieniajac garb hieny
obok takich specyfikéw jak piana psa bojacego si¢ wody, wnetrznosci rysia, szpik jele-
nia zywionego wezami, trzymonaw, ktéry trzyma si¢ fodzi na pelnym morzu, lepia

60 ,Mirumque dictu, si pelles utriusque contrariae suspendantur, decidere pilos pantherae” (ibidem, 28.93).

61 ,Mos, ut est sollers ambagibus vanitas Magorum, capi iubent geminorum signum transeunte luna
singulosque prope pilos servari” (ibidem, 28.94).

62 Por. D. Ogden, Animal Magic..., s. 298.

63 Por. ibidem, s. 299.
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weza, skala spod orlego gniazda, arabskie weze latajace, zmija z Morza Czerwonego
strzegaca perel, skdra zrzucona przez weza rogatego z Libii czy prochy feniksa ztozo-
nego na wschodnim oltarzu®. Cz¢é¢ z nich wydaje si¢ trudna, ale nie niemozliwa do
pozyskania, poszukiwanie niektérych natomiast — jak prochéw feniksa — wydaje si¢
z gbry skazane na porazke.

Trudno stwierdzi¢, czy opis Lukana ma parodystyczny charakeer i celowo zawiera
sktadniki prawie lub catkowicie niemozliwe do pozyskania, czy tez autor wzorowat
si¢ na egipskich grymuarach z epoki hellenistycznej i rzymskiej, w kedrych caltkiem
fatwe do zdobycia ingredienty (na przyklad koper czy piotun) sa zaszyfrowane w po-
staci fantastycznych, aby uniemozliwi¢ profanom przygotowanie rzeczywistej mik-
stury® — ktdra by¢ moze posiadala pewne whasciwosci oparte na ludowej medycynie.
Obecnos¢ garbu hieny w dziele Lukana mogloby zatem sugerowa¢, ze byl to specyfik
uznawany za niezwykle rzadki i trudny do pozyskania.

Z drugiej strony, hiena pojawia si¢ takze w edykcie Dioklecjana dotyczacym
maksymalnych cen réznych towaréw (III wiek). Z jednego z fragmentéw edyktu
(dotyczacego skor bydlecych — de curiis bubulis), dowiadujemy sig, ze skéra z hieny
niewyprawiona (pellis huaenae infecta) powinna kosztowa¢ maksymalnie 40 dena-
réw, a wyprawiona (eadem confecta) — 60 denaréw. Jest to cena zblizona do skéry
kozlej pierwszej jakosci (maxima; odpowiednio: 40 denaréw za niewyprawiona i 5o
za wyprawiong), ale nizsza niz na przyklad skdry pierwszej jakosci (primae formae)
z jelenia (75 i 100 denaréw), a co dopiero podobnej klasy z niedzwiedzia (100 i 250
denar6éw)®. Oznaczaloby to, ze byt to przedmiot raczej znany w Italii — niekoniecznie

ekskluzywny, ale z wyzszej potki.

Whioski

Katalog magicznych i apotropaicznych zastosowan czeéci ciala hieny, ktéry moze-
my znalezé w Historii naturalnej Pliniusza, jest zrédtem jedynym w swoim rodzaju.
Przekazuje nie tylko bogactwo starozytnych dzialan zwiazanych z magia, apotropa-
izmem i szeroko pojeta medycyna ludowa, ale takze dostarcza niezwykle ciekawych

64 ,Non spuma canum quibus unda timori est, / uiscera non lyncis, non durae nodus hyaenae / defuit
et cerui pastae serpente medullae, / non puppem retinens Euro tendente rudentis / in mediis eche-
nais aquis oculique draconum / quaeque sonant feta tepefacta sub alite saxa, / non Arabum uolucer
serpens innataque rubris / aequoribus custos pretiosae uipera conchae / aut uiuentis adhuc Libyci
membrana cerastae / aut cinis Eoa positi phoenicis in ara” (Lucanus, De Bello Civili Sive Pharsalia
[on-line:] http://www.thelatinlibrary.com/lucan.html [10.07.2018], 6.671-680).

65 Por. D. Ogden, Animal Magic..., s. 300.

66 Por. Edictum Diocletiani de pretiis rerum venalium = Edykt Diokleciana o cenach towaréw wysta-
wionych na sprzedaz, thum. i oprac. A. Barariska, P. Barariski, P. Janiszewski, Poznan 2007, 8.11-12,

19-20, 2324, 33-34.
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spostrzezen dotyczacych wizerunku hieny w kulturze i zwigzanych z nig wierzen.
Wystarczy siegna¢ do krétkiej charakterystyki biologicznej tego zwierzecia, aby zro-
zumie(, ze znaczna ich czg§¢é — nawet tych najbardziej z naszego punktu widzenia
fantastycznych — mogla mie¢ podloze w rzeczywistej obserwacji.

Chociaz wiara w magiczne wlasciwosci hieny, zwlaszcza krokuty, ma pochodzenie
pozagreckie, przekonanie o magicznym i apotropaicznym dziataniu cze¢dci ciata tego
zwierzecia z pewnoscig funkcjonowalo w mentalno$ci przynajmniej czgsci Grekéw
i Rzymian. Trudno natomiast jednoznacznie stwierdzi¢, czy specyfiki tego rodzaju
byly fatwe do pozyskania w basenie Morza Srédziemnego. Sklaniatabym si¢ ku za-
Yozeniu, ze nie byly uzywane powszechnie, ale z pewnoscia istnial handel nimi na
pewna skale, co moglo réwniez sklania¢ do sprzedazy mniej lub bardziej wyrafino-

wanych podrébek.
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Streszczenie

Celem tekstu jest przedstawienie magicznych, a w szczegblnoéci apotropaicznych
zastosowan czesci ciala hieny, na podstawie fragmentu Historii naturalnej Pliniusza
Starszego. W artykule opisuje¢ biologiczna specyfike tego zwierzecia oraz jego znacze-
nie w kulturze, by na tej podstawie zastanowi¢ si¢ nad rola i praktycznymi zastoso-
waniami tekstu Pliniusza w kulturze rzymskiej. Opisuj¢ réwniez zwiazki pomiedzy

rzeczywistymi wlasciwosciami hieny, jej wizja w kulturze oraz rolg w magii.
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Summary

Magic and Apotropaic Functions of Hyena in Natural History by Pliny the Elder

The aim of the text is to present the magical, and in particular apotropaic, uses of
hyena body parts, based on the fragment of Natural History by Pliny the Elder. In
this article I describe the biological specificity of this animal and its importance in
culture, to reflect on the role and practical applications of Pliny’s text in Roman
culture on this basis. Moreover, I describe the relationship between the hyena’s actual

properties, its vision in culture and its role in magic.
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APOTROPAIONY W MIDRASZU DO KSIEGI JONASZA
WEDtUG PIRKE DE-RABBI ELIEZER.
WSTEP, PRZEKLAD | KOMENTARZ

Wprowadzenie

Niniejsze studium ma trzy podstawowe cele. Pierwszym jest prezentacja autorskie-
go przekltadu midraszu do Ksiggi Jonasza zawartego w Pirké de-Rabbi Eliezer [dalej:
PdRE] oraz opatrzenie go komentarzem religioznawczym. Jakkolwiek niektére frag-
menty tej kompozycji wydano juz po polsku’, to prezentowane tutaj thumaczenie
rozdziatu dziesigtego nie ma precedensu, co jest tym bardziej zaskakujace, ze tekst
jest niezwykle barwny, pelen aluzji do innych dziet religijnych epoki oraz zawiera
kilka unikatowych w skali literatury zZydowskiej tradycji. Drugim celem jest ana-
liza rzeczonego tekstu pod katem zaprezentowanych w nim akcesoriéw i zwycza-
jow ochronnych. Analiza ta zostanie przeprowadzona przy uzyciu metod klasyfikagji
tekstu wypracowanych na gruncie projektu Elyonim velachtonim, zmierzajacego do
utworzenia elektronicznej bazy anioléw, demonéw i duchéw we wezesnej literatu-
rze rabinicznej®. Trzecim wreszcie celem jest rozpoznanie i opisanie funkcji, jakie te
apotropaiony pelnia w swoim konkretnym literackim kontekscie. To, jak zostanie to
zaprezentowane, kompleks tematéw podejmowanych zaréwno przez PARE w ogdle,
jak i przez sam rozdziat dziesigty wyznacza sposdb, w jaki nalezy zinterpretowa¢ przy-

wolane w tekscie akcesoria i techniki.

1 Por. T. Sikora, Pirkei de Rabbi Eliezer (rozdz. XXXIV). Wistep i tumaczenie, ,Studia Judaica” 2005,
nr 1—2 (15-16), ss. 273—278.

2 Por. W. Kosior, Elyonim velachtonim. Some Methodological Considerations on the Electronic Database
of Angels, Demons and Ghosts in Early Rabbinic Literature, , The Polish Journal of the Arts and Cul-
ture. New Series” 2017, No. 1, ss. 89—112. Baza danych dostepna jest pod adresem: [on-line] hetp://
elyonimvetachtonim.blog spot.com/p/database.html [05.07.2018].
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Pirké de-Rabbi Eliezer, czyli dostownie ,rozdzialy rabbiego Eliezera”, to kolekcja
midraszy’ do Piccioksiegu skladajaca si¢ z pigédziesieciu czterech rozdzialéw obej-
mujacych tradycje biblijne od stworzenia §wiata do epizodu balwochwalstwa w Baal
Peor (Lb 25:1-15). Najstarsze wzmianki o dziele pojawiajg si¢ w pismach rabinéw §re-
dniowiecznych, miedzy innymi u Rasziego, ktéry w komentarzu do wersetu trzecie-
go rozdzialu siedemnastego Ksiegi Rodzaju (Rdz 17,3) wzmiankuje Baraita de-Rabbi
Eliezer oraz u Rambama, ktéry w Przewodniku blgdzacych 2:26 pisze o Pirké Rabbi
Eliezer ha-Gadol*. W ustaleniu terminus post quem pomocna jest tres¢ rozdziatéw
trzydziestego i trzydziestego széstego PARE zawierajacych zawoalowane odniesienia
do poczatkowych faz podbojéw islamskich na Bliskim Wschodzie, migdzy innymi do
budowy Kopuly na Skale w miejscu dawnej $wiatyni jerozolimskiej oraz réwnole-
glych rzadéw synéw Haruna ar-Raszida. Na tej podstawie mozna stwierdzi¢, ze PARE
pochodzg z okresu przefomu VIII i IX wieku, a jako miejsce ich powstania z reguly
wskazuje si¢ Srodowisko zyddw palestyriskich, o czym $wiadczy obecna w tekscie ten-
dencja do preferowania amoraitéw oraz rozwiazan halachicznych cytowanych w Tal-
mudzie jerozolimskim’.

Spéjnos¢ jezykowa dzieta oraz jego cechy kompozycyjne sugeruja, ze zostato ono
napisane albo ostatecznie zredagowane przez jednego autora, ktdry zebral i twérczo
skompilowal znane mu tradycje®. Z oczywistych wzgledéw nie mégt to by¢ Elie-

zer ben Hurkanos, ktérego zycie tradycja umiejscawia wiele wiekéw wezesniej i z tej

3 Termin ,midrasz” w niniejszym studium rozumiem trojako, zgodnie z istniejacymi w literaturze
przedmiotu konwencjami. Po pierwsze jako technike egzegezy biblijnej majacej specyficzne cechy,
takie jak wykorzystanie gier stownych, odleglych skojarzeri tematycznych czy poréwnan; po drugie
jako tekst bedacy efektem zastosowania takiej techniki; po trzecie jako zbiér takich tekstow tworza-
cych kolekcje okreslang niekiedy mianem jalkut. Por. np.: J. Neusner, Midrash and the Oral Torah:
What Did the Rabbinic Sages Mean by “the Oral Torah’? [w:] Encyclopedia of Judaism, ed. J. Neusner,
AlJ. Avery-Peck, W.S. Green, Vol. 3, Leiden—Boston 200s, ss. 1707-1716. Wiecej na temat gatunku
PdRE w dalszej czgsci niniejszego tekstu.

4 W obu przypadkach przyjmuje sig, ze jest to po prostu wariant tytutu kompozycji. Por. Pirké de
Rabbi Eliezer (The Chapters of Rabbi Eliezer the Great) According to the text of the Manuscript belon-
ging to Abraham Epstein of Vienna, transl. and comment. G. Friedlander, London—New York 1916,
ss. Xviii—xix.

s Por. R. Adelman, The Return of the Repressed. Pirge de-Rabbi Eliezer and the Pseudepigrapha, Leiden
2009, ss. 35-36; G. Friedlander, op. cit., ss. xvili—xix, 53-55; J. Jacobs, S. Ochser, Pirke de-rabbi
Eli'ezer [w:] Jewish Encyclopedia, eds. 1. Singer et al., New York 1902 [on-line] http://www.jewishen-
cyclopedia.com/articles/12185-pirke-de-rabbi-eli-ezer [05.07.2018]. Nalezy pamicta¢, ze w PdRE
mozna znalezé réwniez wyjatki od tej reguly, co z kolei kaze zachowa¢ ostrozno$¢ w okreslaniu
pochodzenia kompozycji. Por. S.D. Sacks, Midrash and Multiplicity. Pirke de-Rabbi Eliezer and the
Renewal of Rabbinic Interpretative Culture, Betlin—-New York 2009, ss. 1-16.

6 Z drugiej jednak strony, w tekscie mozna znalez¢ przestanki méwiace o tym, ze PARE samo w sobie
stanowi element jakiej$ jeszcze wickszej kompozycji, z ktérej do naszych czaséw dotrwaly tylko
fragmenty. Por.: R. Adelman, 7he Return. .., ss. 23-25; S. D. Sacks, op. cit., s. 20; M. D. Herr, Pirkei
de-rabbi Eliezer [w:] Encyclopedia Judaica, eds. F. Skolnik et al., Vol. 16, Detroit 2007, ss. 182-183.
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perspektywy PARE nalezy potraktowaé jako pseudoepigraf. Samo zjawisko pseudo-
epigrafii bylo bardzo popularne w starozytnosci oraz $redniowieczu, a postuzenie si¢
nim przez faktycznego autora lub autoréw danego tekstu stuzyto przede wszystkim
nadaniu konkretnemu dzietu posmaku antycznosci i autentycznosécei’. W tym kon-
kretnym przypadku na wybér rabbiego Eliezera mégt wplyna¢ obraz tego ostatniego
w Talmudzie babilonskim, zwkaszcza w traktacie Bawa mecija s9a—b, gdzie daje si¢
pozna¢ jako charyzmatyczny dysydent®. Taka posta¢ dobrze pasuje do kompozyciji,
ktéra niejednokrotnie przedstawia ,niecortodoksyjny” material, zaréwno halachiczny,
jak i agadyczny?. Réwniez forma PdRE jest nie do korica oczywista. Nie ma watpli-
wosci, iz dzielo postuguje si¢ midraszem jako techniky egzegetyczna Biblii, jednak
nie przystaje ono do schematéw kompozycyjnych analogicznych dziel pochodzacych
z tego okresu. Brakuje tutaj podazania za kazdym wersetem po kolei, co ma miejsce
w Bereszit rabba albo Szir ha-szirim rabba. PARE nie jest tez skomponowane wedlug
homiletycznego klucza tematycznego jak Wajikra rabba albo Pesikta de-raw Kaha-
na*°. Réwnoczesnie mozna w PAdRE odnalez¢é cechy zbiezne z literatura apokryficzng
i pseudoepigraficzng, z ktérych bodaj najwyrazniejsza jest technika ponownego opo-
wiedzenia tekstu biblijnego, co ma miejsce na przyklad w Ksigdze Jubileuszy, jednym
z najpopularniejszych apokryféw Biblii hebrajskiej. W rezultacie PARE znajduje si¢
na granicy migdzy tymi dwoma gatunkami, a badacze klasyfikujac to dzieto postugu-
ja si¢ takimi okresleniami, jak ,przepisana Biblia” albo ,narracja agadyczna™.
Rozdziat dziesiaty PARE, bedacy przedmiotem dociekari niniejszego studium,
przynalezy do drugiej czesci kompozycji, ktéra wylicza kolejne dzieta szesciu dni

7  Poczatek PARE referuje zycie rabbiego Eliezera, jednak ta cz¢$¢ jest w duzej mierze kopia odpowied-
nich fragmentéw zaczerpnigtych z Awot de-rabbi Natan, innego dziela wezesnej literatury rabinicz-
nej. Osobna kwestig jest natomiast, jakie praktyczne konsekwencje mial taki zabieg. Sztandarowym
przykladem $redniowiecznym jest Zohar, tradycyjnie przypisywany rabbiemu Szimonowi bar Jo-
chajowi, tannaicie lokowanemu w II w. n.e., a najprawdopodobniej napisany przez Mojzesza z Le-
onu, handlarza manuskryptami zyjacego w XIII w. n.e. w Hiszpanii. Jak na ironie, klasyczny tekst
kabalistyczny cieszacy si¢ tak duzym jak Biblia czy Talmud powazaniem, powstal m.in. w celach
zarobkowych. Por. G. Scholem et al., Zohar [w:] Encyclopedia Judaica, eds. F. Skolnik et al., Vol. 21,
Detroit 2017, ss. 647-664, a zwlaszcza ss. 657-658.

8 Por. W. Kosior, Bdg w niebiosach a Tora na ziemi (TB Bawa mecija 59a-b). Przektad i komentarz,
LAtma’ 2013, nr. 1, ss. 23-33.

9 DPor. Pirké de Rabbi Eliezer. .., ss. xili—xiv. Z hipotezami Friedlandera zgadza si¢ Adelman w oparciu
o psychoanalityczng interpretacje rozdzialéw otwierajacych PARE. Por. R. Adelman, 7he Return...,
ss. 28-33.

10 Por. ibidem, ss. 6-7.

1 Por. M. D. Herr, op. cit; S. D. Sacks, op. cit., ss. 42-61. Friedlander z kolei przytacza szczegdlowa
liste zbieznosci fraz i wyrazeri obecnych w PARE oraz w innych dzielach epoki (por. G. Friedlander,
op. cit., ss. 21-53). Adelman wzmiankuje ten temat w swojej ksiazce (por. R. Adelman, 7he Return...,
s. 5), a szerzej omawia go w osobnym artykule: por. eadem, Can We Apply the Term “Rewritten Bible”
to Midrash? The Case of Pirge de-Rabbi Eliezer [w:] Rewritten Bible after Fifty Years. Texts, Terms, or
Techniques? A Last Dialogue with Geza Vermes, ed. J. Zsengellér, Leiden—Boston 2014, ss. 295-317.
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stworzenia. W tym konkretnym przypadku jest to dzieri piaty, gdy bog powoluje do
istnienia potwory morskie, a w$réd nich wielka rybe przygotowana specjalnie po to,
by w przysztosci potkna¢ Jonasza. W tym wiasnie miejscu, za sprawg typowo midra-
szowej techniki faczenia odleglych ustgpéw biblijnych do narracji, zostaje wprowa-
dzona wzglednie spdjna jednostka tekstu, stanowigca ponowne opowiedzenie Ksiggi
Jonasza. Tre$¢ tej ostatniej jest powszechnie znana: oto bég Jahwe wzywa Jonasza na
misj¢ prorocka w Niniwie, ten jednak natychmiast po uslyszeniu boskiego polecenia
ucieka na statek i zegluje w przeciwnym kierunku, do Tarszisz — tylko po to, by prze-
zy¢ morska burze, trafi¢ do zotadka wielkiej ryby i wyladowa¢ na nadrzeczu Niniwy,
gdzie ostatecznie wykonuje powierzone mu zadanie. Struktura tej opowiesci sprawia,
ze chetnie interpretuje si¢ ja za pomoca réznych kluczy hermeneutycznych stosowa-
nych na gruncie religioznawstwa poréwnawczego. Od strony formalnej opowies¢
wpisuje si¢ w standardy bajki magicznej zarysowane przez Whadimira Proppa, z kolei
schemat swoistej ,dezintegracji pozytywnej” realizowany przez Jonasza przyczynit
si¢ do interpretacji tej opowiesci w kategoriach inicjacji szamariskiej. Préba ucieczki
przed $miercig tylko po to, by si¢ z nig spotka¢ w jakims$ zupelnie odleglym i egzo-
tycznym miejscu jest réwniez jednym z powszechnych tropéw literackich, a kon-
kretny motyw bycia potkni¢tym zywcem przez gigantycznego morskiego stwora ma
swoje paralele w innych tradycjach religijnych i kulturowych. Niekiedy zwraca si¢
takze uwagg na liczne podobieristwa miedzy Jonaszem a babiloriskim Adapa, pétbo-
skim bohaterem odpowiedzialnym za nauczenie ludzi kultury, a wyobrazanym jako
pot cztowiek, pél ryba, co, przy odrobinie pracy wyobrazni mozna uznaé za podo-
bieristwo do mezczyzny wychodzacego z wnetrza ryby™.

Dwa takie klucze byly szczegélnie chetnie wykorzystywane przez wezesnych egze-
getdw, zaréwno zydowskich jak i chrzescijariskich, ktérzy usitowali hermeneutycznie
wskolonizowal” Ksigge Jonasza i wykorzysta¢ jako uzasadnienie dla swoich teologii.
Pierwszy z nich to misja prozelicka albo ewangelizacyjna posréd wyznawcédw innych
religii, ktorych tekst biblijny pokazuje jako skorych do konwersji. Burza na morzu
i jej szczgdliwy final przekonuje marynarzy do porzucenia ich dawnych bogéw i za-
wierzenia Jahwe, podczas gdy plomienna mowa Jonasza doprowadza do nawrécenia
mieszkaficow Niniwy®. Drugim takim schematem jest klucz mesjariski i soteryczny,
a w samym tekscie Ksiggi Jonasza znajduja si¢ odsylacze do innych postaci i moty-

12 Por. M. Berman, 7he Nature of Shamanism and the Shamanic Story, Cambridge 2007, ss. 61-86;
G. H. Cohn, S. D. Spetling, B. Bayer, Jonah, Book of [w:] Encyclopedia Judaica, eds. E Skolnik et
al., Vol. 11, Detroit 2007, ss. 388-392. Przegladu wczesnych interpretacji Ksiggi Jonasza dokonuje:
M. Parchem, Ksigga Jonasza i osoba proroka w literaturze migdzytestamentalnej i pézniejszej tradycji
zydowskiej, ,Biblica et Patristica Thoruniensia” 2009, nr 2, ss. 49-8s.

13 Por. T. M. Bolin, “Should I Not Also Pity Nineveh?” Divine Freedom in the Book of Jonah, ,Journal for
the Study of the Old Testament” 1995, No. 67, ss. 109-120; G. H. Cohn, S. D. Spetling, B. Bayer,
op. cit. Do podobnych wnioskéw, cho¢ na drodze zastosowania zupelnie innej metody dochodza

38



Zwyczaje i akcesoria apotropaiczne w cywilizacjach $wiata

wéw wpisujacych si¢ w ten kompleks tematyczny. Tak jak Noe ratuje ludzkos¢ przed
zywiotem wodnym, tak tez czyni i Jonasz, a samo jego imi¢ (hebr. jona) oznacza
»golebice™, co tylko utwierdza w przekonaniu o istnieniu zamierzonego nawigzania.
Podobnie tez jak Mojzesz przeprowadza (hebr. lehaawir) lud Hebrajezykéw (hebr.
iwrim) poprzez wzburzony zywiol, tak tez i Jonasz, Hebrajczyk (hebr. iwri), przekra-
cza morze w drodze do Niniwy. To jednak, co rézni Jonasza od innych postaci tego
typu to to, ze w jego wypadku mamy wyraznie zaznaczone dwa dodatkowe aspek-
ty. Pierwszy z nich to samoofiara: Jonasz dobrowolnie wydaje si¢ w rece marynarzy
i zostaje zlozony w ofierze, by uratowac statek i jego zaloge”. Drugi natomiast to
katabaza: Jonasz zostaje potknigty przez rybe i jakkolwiek technicznie rzecz biorac
nie ma tutaj mowy o $mierci i zmartwychwstaniu, to jednak tre$¢ Jn 2 zmienia zu-
pelnie wydzwick tego wydarzenia i z tej perspektywy mozna méwic o jego symbolicz-
nym zej$ciu do zaswiatéw. Wykorzystanie tych kluczy przez interpretatoréw chrze-
Scijariskich jest powszechnie znane, a pojawia si¢ juz w Nowym Testamencie, np.
w Mt 12,39—41; 16,4 czy Lk 11,29-32. Analogiczne motywy po stronie rabinicznej
natomiast pojawiaja si¢ z pelna sita dopiero w PARE whasnie — i to one stanowi¢ beda

kontekst interpretacyjny dla analizowanych w niniejszym studium apotropaionéw*.

Technikalia

Podstawg prezentowanego w niniejszym studium przekladu jest XVI-wieczne wyda-
nie weneckie”, a zostato ono wybrane z kilku wzgledéw. Jest to drugie najstarsze wy-
danie rzeczonego tekstu poprzedzone tylko wydaniem konstantynopolskim z 1514 r.
Wydanie weneckie cieszy si¢ jednak wigkszym uznaniem jako staranniejsze i posia-
dajace mniej bledéw. Z pewnoscig tez to wiasnie edycja wenecka postuzyta jako
wzorzec dla wielu pézniejszych wydan. Pod uwage wzicto rowniez dwa opracowania
akademickie PdRE: pierwszy z nich to dwucze¢sciowy cykl artykutéw opublikowany
przez Michaela Higgera na famach czasopisma ,,Chorew”, zawierajacy rozbudowane
wprowadzenie oraz przedruk uwzgledniajacy prezentacje wariantéw manuskrypto-
wych®. Drugim sa opublikowane jako druk zwarty faksymilia odr¢cznych notatek
sporzadzonych na edycji weneckiej przez Chajma Horowica, ktéry pracowal nad

R. D. Holmstedt, A. T. Kirk, Subversive Boundary Drawing in Jonah. The Variation of R0 and ¥ as
Literary Code-Switching, ,Vetus Testamentum” 2016, No. 66, ss. 542-555.

14 Por. Rdz 8,8-12.

15 Por. Pirké de Rabbi Eliezer..., transl. G. Friedlander, ss. 67-68, przyp. 10.

16 Por. R. Adelman, 7he Return..., ss. 233, 236-237.

17 Por. Pirkej de-rabbi Eliezer, K. Adel Kind, J. de Gara [sklad do druku], Wenecja 1544.

18 DPor. Pirkej de-rabbi Eliezer, transl. and comment. M. Higger, ,,Chorew. Mukdasz le-toldot Israel
u-sifruto” 1944, t. 8, nr 15-16, ss. 82—119. W tym wydaniu tres¢ rozdzialu dziesiatego z edycji wenec-
kiej pojawia si¢ w rozdziale dziewiatym.
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krytycznym wydaniem PARE uwzgledniajacym zestawienie pokaznej liczby manu-
skryptéw®. Nawet pobiezny przeglad tych dwéch wydari pokazuje, ze réznice migdzy
r¢ckopisami majg subtelny charakter: najczesciej sa to warianty ortograficzne zapisu
(m.in. obecnos¢ badz nieobecno$¢ mater lectionis) tudziez zastosowanie wyrazéw bli-
skoznacznych (np. chesed i rachamim). Sporadycznie wariacje dotycza czego$ wigcej
i wplywaja na interpretacj¢ — i te sytuacje odnotowano w niniejszym przekladzie.
Podczas thumaczenia uwzgledniono tez wspélczesne przektady dzieta na jezyk angiel-
ski: klasyczne wydanie Geralda Friedlandera z 1916*°, stosunkowo niedawno wydana
pracg Rachel Adelman zawierajaca thumaczenie obszernych fragmentéw™ oraz cze-
$ciowe tlumaczenie rozdzialu dziesigtego autorstwa Michaela Feuera opublikowane
w serwisie Sefaria.org™.

Podczas lektury tekstu oryginalnego PARE 10 blyskawicznie rzuca si¢ w oczy sta-
ranno$¢ doboru stownictwa i powstate w ten spos6b gry stowne oscylujace wokét kil-
ku zwrotéw oraz stéw. I tak na przyktad gdy mieszkaricy Jerozolimy okazuja skruche,
bég okazuje milosierdzie; Jonasz, syn Amitaja, czyli ,,syn mojej prawdy”* okrzykniety
zostaje ,falszywym prorokiem” (hebr. newi szeker, dost. ,prorok klfamstwa”); Jonasz
schodzi do Jafo, schodzi na 16dz, a potem schodzi pod poktad; bdg zrzuca sztorm
na morze, marynarze rzucajg losy, potem wyrzucaja balast, az wreszcie wyrzucaja
za burt¢ samego Jonasza, bo to na niego wezesniej zostal rzucony los; wreszcie oczy
ryby i perfa w jej wnetrzu o$wietlaja wszystko jak rabbi Meir, ktérego imi¢ oznacza
»o$wietlajacy”. Dla odtworzenia tych paronomazji w polskim przekladzie konieczne
bylo stosowanie powtérzen i jakkolwiek dla polskiego czytelnika moga brzmie¢ one
nieporadnie, to w tekscie oryginalnym wpisuja si¢ w standardy estetyczne literatury
hebrajskiej. Z uwagi na liczne gry stowne i inne niuanse jezykowe, postuzono sig
réwniez wlasnym przekladem Biblii hebrajskiej w oparciu o czwarte wydanie Biblia
Hebraica Stuttgartensia znajdujace si¢ w pakiecie BibleWorks 9.0.*4.

W samym tekécie thumaczenia kursywe zarezerwowano dla zapisu cytatéw z Bi-
blii, nawiasy okragle do wskazania sigli, a nawiasy kwadratowe do zaznaczenia stéw
i fraz nieobecnych w tekécie oryginalnym. Dla PdRE, jak i dla midraszu w ogé-
le, charakterystyczne jest cytowanie tylko fragmentu tekstu biblijnego, mimo ze do
jego zrozumienia konieczne jest przywolanie szerszego kontekstu i z tego wzgledu

zdecydowano si¢ znaczaco rozszerzy¢ cytaty biblijne. Zgodnie z przyjeta konwencja,

19 DPor. Pirkej de-rabbi Eliezer. Mahdura madait, dum. i kom. Ch. Horowic, Jeruszalajm 1972.

20 Por. Pirké de Rabbi Eliezer. .., transl. G. Friedlander.

21 Por. R. Adelman, 7he Return. ..

22 Por. Jerusalem Anthology, transl. and comment. M. Feuer, [on-line] https://www.sefaria.org/Pir-
kei_DeRabbi_Eliezer.10.12ven=Rabbi_Mike_Feuer,_Jerusalem_Anthology&lang=bi&vside=Rab-
bi_Mike_Feuer,_Jerusalem_Anthology&with=Version%200pen&lang2=en [05.07.2018].

23 Hebr. emet ‘prawda’.

24 Por. Biblia Hebraica Stuttgartensia, Hrsg. K. Elliger, W. Rudolph, Stuttgart 1977.
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fragmenty nieobecne w samym wydaniu weneckim oznaczono nawiasami kwadra-
towymi. Z uwagi na silnie henoteistyczny wydzwick niniejszego tekstu, stowo ,bég”
jest zapisywane konsekwentnie malg litera: bog Izraela, tutaj okazjonalnie nazywany
»Jahwe” albo ,,Swiqty, niech bedzie blogostawiony”, to tylko jeden z wielu bogéw

czczonych przez ludzi wskazanych w tej opowiesci.

Pirké de-Rabbi Eliezer, rozdziat10 — przektad

Piatego [dnia] Jonasz uciekt przed bogiem. Dlaczego uciekl? Poniewaz za pierwszym
razem, gdy ten go wystal, by [zapowiedzial] przywrécenie granic Izraela [za panowa-
nia kréla Jeroboama II], [bég] dopelnit swego stowa, jak powiedziano (2 Krl 14,25):
(Jeroboam 11| przywricit granice Izraela od wylotu Hamat [az do morza Araby, zgodnie
ze stowem Jahwe, boga Izraela, ktdry rozmawiat ze swoim stugg, Jonaszem, synem Amita-
Jja, prorokiem pochodzacym z Gat ha-Chefer]. Za drugim razem [b6g] wystal [Jonasza]
do Jerozolimy, aby [zapowiedzie¢ jej] zniszczenie. Gdy tylko jednak [jej mieszkaricy]
okazali skruche i si¢ nawrécili, Swiety, niech bedzie blogostawiony, okazat ogrom
swojego milosierdzia, pozatowal zla, [ktdre zaplanowat dla Jerozolimy] i [ostatecznie]
nie zburzyt jej. Izrael natomiast okrzyknat [Jonasza] falszywym prorokiem.

Za trzecim razem [bdg] wystat go do Niniwy. Jonasz bardzo si¢ zmartwil i zma-
gal sam ze soba. Rzekt [do siebie]: ,wiem, ze ten nardd okaze si¢ skory do skruchy.
[Mieszkaricy Niniwy] si¢ nawréca, a [tymczasem] Swiety, niech bedzie blogostawio-
ny, zwréci si¢ w gniewie przeciwko Izraclowi. [W rezultacie] fatszywym prorokiem
bedzie mnie nazywacé nie tylko Izrael, ale réwniez narody $wiata!® Musze wigc uciec
[przed bogiem] do miejsca, w ktérym nie glosi si¢ jego chwaly. [Dokad jednak?] Jesli
[wstapi¢] na niebiosa — glosi si¢ tam jego chwale, jak powiedziano (Ps 113,4): [Jahwe
Jjest ponad wszystkimi narodami,| a jego chwata jest w niebiosach. [Jesli za$ pozostang]
na ziemi — [réwniez i] tam glosi si¢ jego chwale, jak powiedziano (Iz 6,3): [Wolat je-
den do drugiego: swigty, swigty, swigty jest Jahwe zastgpow,] a cala ziemia pelna jest jego
chwaly*. Musz¢ wige uciec do miejsca, w ktérym nie glosi si¢ jego chwaly”>.

Jonasz zszedl do Jafo, nie znalazt tam jednak fodzi, na ktéra méglby zejs¢, po-
niewaz 16dz, na ktdra pézniej zszedt, znajdowala si¢ [na morzu] w odleglosci dwéch
dni [drogi] od Jafo. Co zrobit Swiety, niech bedzie blogostawiony, by wyprébowa¢

Jonasza? Sprowadzit na 16dz wiatr i burz¢ na morzu i [w ten sposdéb] sprowadzit ja

25 Niektére manuskrypty maja w tym miejscu hebrajska fraze owdej kochawim u-mazalot, tj. ,batwo-
chwalcy” (dost. ,czciciele gwiazd i zodiakéw”).

26 Jak na ironig, w przywolanym wersecie z Ksiggi lzajasza ,,chwala Jahwe na ziemi” jest gloszona przez
serafiny w niebie.

27 U podloza decyzji Jonasza moze leze¢ tradycja, wedlug kedrej do manifestacji bozej obecnosci docho-
dzi tylko na terenie biblijnego Izraela. Por. np. Mechilta de-rabbi Iszmael 12:1:4, TB Jewamot 98a.
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z powrotem do Jafo. Jonasz ucieszyt si¢ ogromnie, gdy tylko ja ujrzal. Powiedziak:
»teraz wiem, ze moje [splatane] $ciezki wyprostuja si¢ przede mng**.

Rzekl [do marynarzy]: ,zejd¢ wraz z wami!” Ci mu odparli: ,udajemy si¢ ku
wyspom morskim, do Tarszisz”. [Jonasz] powiedzial: ,udam si¢ wraz z wami”. Przy-
jeto si¢, ze kazdy [podrézujacy todzia] cztowiek uiszcza oplatg [za podréz dopiero]
wtedy, gdy z niej wysiada. Tymczasem Jonasz byl tak ogromnie uradowany, ze zapla-
cit z géry, jak powiedziano (Jn 1,3): Jonasz powstat, by uciec sprzed oblicza Jahwe do
Tarszisz. [Zszedt do Jafo, znalazt tédz odptywajgcq do Tarszisz, wreczyt zaptate, po czym
zszedt do niej, by poplyngd wraz z nimi do Tarszisz sprzed oblicza Jahwel.

Gdy odplyneli na odleglos¢ jednego dnia [od brzegu], zerwal si¢ przeciw nim
sztorm® na morzu [i otoczyl] ich z prawej i lewej strony®*. Wszystkie [inne] todzie
[dookota] plynely spokojnie tam i z powrotem po morskiej tafli?, i [tylko] ¥6dz, na
kt6ra zszedt Jonasz, znalazla si¢ w nieszczeéciu, jak powiedziano (Jn 1,4): [Jahwe rzucit
potezny wiatr na morze i wielka burza rozpetata sie na morzu,| a todzi grozito rozbicie.

Rabbi Chananja® powiedziak: na statku [dalo si¢ slyszec] siedemdziesiat jezykdw,
a kazdy [cztowiek] trzymal w rece swojego bozka®. jak powiedziano (Jn 1,5): maryna-
rze przerazili si¢ i kazdy z nich zawotat swojego boga. Upadli [pokornie na ziemig] ze
stowami: ,niech kazdy z nas zawola imienia swojego boga! A ten bdg, ktéry odpowie
i ocali nas od nieszczgécia, ten okaze si¢ [prawdziwym] bogiem™. I zawolali, kazdy
do swojego boga — ci jednak [im] nie pomogli.

Tymczasem Jonasz w swoim utrapieniu zapad} w sen i spat. Przyszedt doni kapitan
[statku] i rzekl: ,0to stoimy migdzy $miercia a zyciem, a ty zasnales i $pisz?! Z jakiego
ludu jestes?” Odpart mu (Jn 1,9): jestemn Hebrajczykiem. [Kapitan] zapytal: ,czyz nie
styszelismy, ze bég Hebrajczykéw jest wielki? Wstant wige i wolaj do twojego bogal
Moze ten bég zwrdci na nas uwagg i uczyni dla nas cuda, jakie uczynit dla was na
Morzu Sitowia?” [Jonasz] odrzekt im: ,nie bede zaprzeczaé — to ze wzgledu na mnie
[spotkato] was to nieszczgdcie. Podniescie mnie i wrzuécie do morza, a morze da
wam spokdj”, jak powiedziano (Jn 1,12): powiedziat im: podniescie mnie i wrzuccie do

morza a morge da wam spokdj.

28 DPor. Prz 3,6: ,,zwazaj na niego na kazdej twojej drodze, a on wyprostuje twoje Sciezki”.

29 Hebr. ruach seera, dost. ,wiatr burzy” albo nawet ,,duch burzy”, czyli zantropomorfizowane zjawisko
atmosferyczne.

30 Por. opowies¢ o Izraelu wedrujacym przez Morze Sitowia otoczonym z jednej i drugiej strony Scia-
nami wody bedacymi manifestacja gniewu Jahwe. Np. Mechilta de-rabbi Iszmael 12.

31 Hebr. be-sztikut ha-jam, dost. ,w milczeniu morza”.

32 W niektérych manuskryptach jest ,rabbi Chanina’.

33 Hebr. szikuc, dosl. ,plugastwo”.

34 We frazie ,bog, ktéry odpowie” stowo ,bdég” zapisane jest bez rodzajnika okreslonego, podczas gdy
we frazie ,okaze si¢ [prawdziwym] bogiem”, stowo ,bdg” poprzedzone jest rodzajnikiem okreslo-
nym. Prawdziwo$¢ boga polega tutaj na jego skutecznosci w oddzialywaniu na $wiat.
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Rabbi Szimeon powiedziat: ludzie nie zgodzili si¢ wyrzuci¢ Jonasza do morza. Za-
miast tego rzucili losy, a los wypadt na Jonasza, jak powiedziano (Jn 1,7) rzucili losy,
a los wypadt na Jonasza. Co zrobili [marynarze]? Pozbierali caly fadunek, jaki znajdo-
wal si¢ na todzi i wyrzucili do morza, by si¢ uspokoito — nic jednak tym nie wskérali.
Chcieli dosta¢ si¢ na suchy lad, ale to tez im si¢ nie udato”. Co wiec zrobili? Wzieli
Jonasza, postawili na krawedzi fodzi i rzekli: ,,boze $wiata, Jahwe! Nie czyni nas odpo-
wiedzialnymi za t¢ krew niewinna, bo nie wiemy, jaka jest warto$¢ tego cztowieka!”
[Jonasz] odpowiedzial im: ,,to przeze mnie [spadlo] na was to nieszczescie. Podniescie
mnie i wrzuécie do morza”. Od razu podniesli go i wrzucili — [najpierw jednak za-
nurzyli go tylko] po kolana, [ale juz to wystarczylo, by] morze przestalo si¢ gniewaé.
[Gdy tylko jednak] go wyciagneli, [morze] si¢ na nich wzburzylo. [Potem] wrzucili go
[i zanurzyli] po pepek, a morze przestato si¢ gniewaé. Gdy go wyciagneli, morze si¢ na
nich wzburzylo®. Wrzucili go wigc [i zanurzyli] po szyje, a morze [znéw] si¢ uspoko-
ifo. I znéw podniesli go ku sobie, a morze ponownie si¢ na nich wzburzylo. Wreszcie
cale [cialo] Jonasza wrzucili [i zanurzyli] w wodzie, a morze momentalnie ucichlo.

Rabbi Tarfon powiedzial: ta ryba, kt6ra miala potkna¢ Jonasza, byla specjalnie
[przygotowana i czekala] od szesciu dni stworzenia?, jak powiedziano (Jn 2,1): Jahwe
praygotowat wielkq rybe, by potkneta Jonasza®. On [zas] wszedt w jej paszcze jak czto-
wiek, ktéry wechodzi do wielkiej synagogi i staje [posrodku], a dwoje oczu ryby bylo
niczym okna® o$wietlajace Jonasza.

Rabbi Meir powiedzial: we wnetrznosciach ryby wisiala perla, ktéra oswietlata
Jonasza niczym storice, $wiecace w swoim najwyzszym punkcie na niebie w potudnie
i [w ten spos6b] pokazata mu wszystko, co znajdowalo si¢ w morzu i otchtaniach.

O nim Pismo méwi (Ps 97,11): $wiatlo zasadzono sprawiedliwemu®.

35 Niektére manuskrypty maja w tym miejscu: ,jak powiedziano (Jn 1,13): ludzie wiostowali, by za-
wrdcié w strong lgdu, nie udato im si¢ to jednak, bo morze byto wzburzone.” Por. C. Meredith, The
Conundrum of htr in_Jonah 1:13, ,Vetus Testamentum” 2013, No. 63, ss. 1-6.

36 W niektdrych rekopisach brakuje fragmentu o zanurzeniu po pepek. Jego obecnosé jest jednak
uzasadniona kompozycyjnie, poniewaz daje w rezultacie trzy stadia przed kompletnym zejsciem
pod wode. Z kolei to trzykrotne, stopniowe zanurzenie Jonasza zdaje si¢ stanowi¢ przedrzeznianie
chrzedcijaniskiego rytuatu chrztu. Por. R. Adelman, 7he Return..., s. 232.

37 Ta tradycja wzmiankowana jest réwniez m.in. w Bereszit rabba s:5 i TB Bechorot 8a.

38 W niekedrych manuskryptach ten cytat biblijny poprzedza zdanie przypisywane rabbiemu Tarfonowi.

39 Hebr. ke-chalonot afumijot, co niektdérzy dumacza jako ,,okna z obsydianu”. Adelman zwraca uwagg,
ze w kazdym manuskrypcie pojawia si¢ inny wariant tego stowa i sama proponuje stowo apomijot,
oznaczajace ,klapki” albo ,okiennice”. Por., idem, 7he Return..., s. 240, przypis numer 77.

40 Hebr. or zarua le-cadik. Nawiasem méwiac, uderzajaca jest w tym kontekscie homofonia stow zarua
(‘zasiany’) i carua (‘chory na tuszezyce’). W kwestii mesjanistycznego wydzwicku tuszezycy (hebr.
caraat) por. T. Sikora, Cara'at — problem interpretacji. Ksigga Kaptatiska 13-14, ,Studia Judaica” 2009,
nr 12 (23-24), ss. 23—56. Por: opowies¢ o zrédle swiatda zabranym na arke Noego, o ktdrej pisze
m.in. Raszi ad Rdz 6:16-17.
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Ryba rzekta do Jonasza: ,,czy wiesz, ze oto nastal dzieri, bym zostata pozarta przez
paszczg Lewiatana?” Jonasz odpowiedzial: ,zaprowadz mnie do niego™. [Gdy juz
tam dotarli,] Jonasz rzekt do Lewiatana: ,to ze wzgledu na ciebie [tutaj] zszedtem,
by zobaczy¢ twoje legowisko, poniewaz w przysztosci [przybede] zwiazaé powrozem
twoj jezyk, aby ci¢ wyciagna¢ i zlozy¢ w ofierze na wielkiej biesiadzie sprawiedli-
wych”. [Jonasz] pokazal [Lewiatanowi] pieczg¢ Abrahama i powiedzial: ,sp6jrz na
[méj] obrzezany cztonek!”#, a Lewiatan, gdy tylko go ujrzal, uciekl sprzed oblicza
Jonasza na dystans dwéch dni drogi®.

[Jonasz] rzekt do [ryby]: ,uratowalem ci¢ przed Lewiatanem — [ty w zamian] po-
kaz mi wszystko, co znajduje si¢ w morzu i otchlaniach”. [Ryba] pokazata mu wielka
rzeke [otaczajaca $wiat, a wyplywajaca z] wod oceanu, jak powiedziano (Jn 2,6): oz-
chtar mnie otoczyta. Pokazata mu tez Morze Sitowia, przez ktdre przeszedt Izrael, jak
powiedziano (Jn 2,6): sitowie owingto mi glowe. Pokazata mu takze miejsce, w ktorym
zatamuje si¢ morze i z ktérego wychodza jego fale, jak powiedziano (Jn 2,4): [oroczyly
mnie| wszystkie twoje peknigcia, a twoje fale przeszly nade mng. Pokazala mu kolumny
ziemi i jej podstawe, jak powiedziano (Jn 2,7): zasuwy [bram) ziemi [pozostaty] nade
mnq na zawsze. Pokazata mu wreszcie Gehenng, jak powiedziano (Jn 2,7): wyprowa-
dzisz mnie ze zniszczenia®, Jahwe, mdj boze. Pokazala mu réwniez podziemna Szeol,
jak powiedziano (Jn 2,3): z trzewi Szeol wybawites mnie, ustyszates mdj glos®. Pokazaka
mu takze, [co znajduje si¢ pod] patacem Jahwe, jak powiedziano (Jn 2,7): do krasn-
cow gor zstgpitem, a to nas uczy, ze Jerozolima stoi na siedmiu gérach. Pokazata mu
kamien fundacyjny* umocowany w otchlaniach, ponizej patacu Jahwe oraz synéw
Koracha modlacych si¢ do niego.

Ryba rzekta: ,Jonaszu, stoisz pod patacem Jahwe — pomddl si¢, a odpowie ci”.
Jonasz odrzekt jej: ,zatrzymaj si¢ tu, gdzie jestes, poniewaz chcg si¢ pomodli¢”. Ryba
zatrzymala sie, a Jonasz zaczat sie modli¢ przed Swietym, niech bedzie blogostawiony.
Rzekl mu: ,wladco $wiata, zwany jeste$ tym, kedry sprowadza [na dét] i wznosi [do

gory]. Ja zszedlem — wznie§ mnie! Zwany jestes [tez] tym, ktéry usmierca i ozywia.

41 Niektore manuskrypty dodaja ,a ocale ci¢ przed nim”.

42 Hebr. brit, dost. ,przymierze”.

43 Rabiniczna tradycja mesjaniskiej uczty eschatologicznej wykorzystuje dwie postacie biblijne, Be-
hemota i Lewiatana wlasnie, odgrywajacych wazna role¢ w Hi 40—41. Por. S. B. Noegel, Jonah
and Leviathan. Inner-Biblical Allusions and the Problem with Dragons, ;Henoch” 2015, No. 37, ss.
236—237. Nawiasem méwiac interesujacy jest watek pozostawienia resztek Lewiatana na pokarm
w Ps 74,1316, co przywodzi na mysl babiloniska tradycje zawarta w Enuma elisz (tab. IV) méwiaca
o uczcie Marduka i innych bogéw na pozostalosciach po Tiamat.

44 Stowo ,zniszczenie” (hebr. szachat) jest niekiedy traktowane jako synonim ,grobu” albo ,zaswia-
ww”, np. Hi 33,24.

45 W niektérych manuskryptach kolejnos¢ jest odwrdcona i Szeol pojawia si¢ przed Gehenna.

46 Hebr. ewen sztija, czyli wedlug tradycji rabinicznej (np. TB Joma 54b, TB Sanhedrin 26b, 3 Hen 18:2)
kamien, od ktérego rozpoczelo si¢ stworzenie $wiata oraz na keérym postawiono §wiatynie jerozolimska.
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Orto moja dusza spotkala si¢ ze §miercia — ozyw mnie!” [Jahwe] odpowiedzial mu jed-
nak dopiero wtedy, gdy z ust Jonasza wyszly te stowa (Jn 2,10): ,,[podzigkuje i ztozg ci
ofiarg;] co przyrzektem — wypetnie. [Stowa) co prazyrzektem [odnosza si¢ do] wyciagnie-
cia Lewiatana i ztozenia go w ofierze dla ciebie. [Stowo] wypetni¢ [oznacza, ze stanie
si¢ to] w dniu zbawienia Izraela”. Swiety, niech bedzie blogostawiony, natychmiast
kazal rybie wyrzuci¢ Jonasza, jak powiedziano (Jn 2,11): Jahwe powiedziat rybie, a ona
gwymiotowata Jonasza na suchy lgd? .

Marynarze ujrzeli wszystkie te znaki i wielkie cuda, keére Swiety, niech bedzie
blogostawiony, uczynit z Jonaszem. Od razu kazdy z nich powstat i wyrzucit swojego
boga do morza, jak powiedziano (Jn 2,9): straznicy pustych marnosci porzucajq ich
taske. Powrécili do Jafo, udali si¢ do Jerozolimy i obrzezali cialo swoich napletkéw,
jak powiedziano (Jn 1,16): ludzie przerazili si¢ Jahwe i ztozyli mu oftare [oraz slubowali
mu). [W kwestii] zlozyli ofiare — czyz nie jest tak, ze ofiara od balwochwalcéw jest
niewazna? [Owszem,] tutaj jednak krwig ofiary byta krew przymierza [pochodzaca
z obrzezania]. Slubowali mu, ze kazdy z nich przyprowadzi swoja zone oraz wszystko,
co ma [do grona] wyznawcéw boga Jonasza. [Co] slubowali, [to] wypelnili i to dla

nich odmawia si¢ [blogostawieristwo] dla sprawiedliwych prozelitow*.

Zwyczaje i akcesoria apotropaiczne w rozdziale dziesigtym PdRE

Midrasz stanowi literacka gre z tekstem biblijnym, a kilka watkéw zostaje szczegélnie
rozwinigtych. Starannie opisane s3 rozterki Jonasza, postawionego w sytuacji po-
dwdjnego zwiazania i z tej perspektywy jego decyzja o ucieczce staje si¢ zrozumiala.
Tekst w barwny sposéb opisuje réwniez jego perypetie we wngtrzu ryby, swoim roz-
machem przywodzace na my$l 20000 mil podmorskiej zeglugi albo Przygody Sindbada
zeglarza®: oto prorok ma okazje z bliska obejrze¢ zupetnie inny, fantastyczny $wiat,
nieprzystajacy do biblijnego wyobrazenia Szeol, o ktdrej jest mowa w Jn 2%°. Przede
wszystkim jednak w midraszu opowie$¢ nabiera misjonarskiego wydzwigku: Jonasz
niejako prowadzi czytelnika przez kolejne stadia tekstu, majace dobitnie pokazaé
wielko$¢ jego boga, a zasadniczym narzedziem literackim konstrukeji jego pragma-

tycznej skutecznosci sg techniki apotropaiczne.

47 Midrasz wykorzystuje luke biblijna w tekscie, ktéry z kolei nie wyjawia, co Jahwe powiedzial wiel-
kiej rybie.

48 Mowa tutaj o fragmencie codziennej modlitwy Amida odnoszacym si¢ do poboznych (hebr. cadi-
kim) wyznawcéw judaizmu. Por. TB Megilla 17b.

49 Autorka tego drugiego poréwnania jest Adelman, por., idem, 7he Return..., s. 212.

so Por. R. Adelman, 7he Return..., ss. 249—250. Badacze dostrzegaja w tym fragmencie echa proto-
kabalistycznego ,dzieta stworzenia” (hebr. maase Bereszit), czyli kompleksu tradycji dotyczacych
szczeg6tow procesu kosmogenezy wzmiankowanego m.in. w TB Chagiga 12b—14b.

45



Wojciech Kosior

Na potrzeby niniejszego studium przyjmuje szeroka, funkcjonalng definicje apo-
tropaionu wypracowang na gruncie projektu Elyonim veTachtonim i jego zatozert
teoretyczno-metodologicznych. W tym ujeciu apotropaionem jest przedmiot lub
czynnos¢, dzigki ktérym czlowiek w danej jednostce tekstowej odpedza lub unika na
drodze zapobiezenia lub ucieczki wrogo mu nastawionej istoty nadprzyrodzonej: anio-
fa, boga, demona, ducha lub potwora. Sposréd tych rodzajéw stworzeri w PARE 10
wystepuja tylko bogowie i potwory, mianowicie: Jahwe, wielka ryba, Lewiatan oraz
morze. Na pierwszy rzut oka wydaje si¢, ze to ostatnie nie spetnia kryteriéw bycia
istota nadprzyrodzona: nie wypowiada ani jednego stowa w narracji ani nie przejawia
posiadania wiasnej woli. Z drugiej jednak strony jezyk tekstu i zastosowane metafory
sq sugestywne: morze potrafl ,zerwa¢ si¢”, ,wzburzy¢” na marynarzy, ,przesta¢ gnie-
waé” czy tez ,zamilkna¢”. Oprécz tego morze reaguje na to, do jakiego stopnia zanu-
rzony zostaje Jonasz, a wigc — przynajmniej z perspektywy behawioralnej — wchodzi
w pewne rudymentarne interakcje z innymi aktantami tej opowiesci. Taki sposéb
animistycznej, a miejscami nawet antropomorficznej prezentacji morza bardzo do-
brze wpisuje si¢ w tradycj¢ jego obrazowania w kontekscie chaoskampfu zapoczatko-
wang jeszcze w Biblii (np. Ps 77,16-17; 89,105 Iz 51,9-10; EZ 32,13), a kontynuowana
w Talmudzie babiloniskim (np. Chagiga 12a; Sukka s3a-b)". Wszystko to sprawia,
ze w tym konkretnym przypadku w morzu da si¢ dostrzec jeszcze jednego aktanta,
ktérego z kolei mozna zaklasyfikowaé jako potwora z uwagi na catoksztalt wezesniej-
szych tradycji wokét niego narostych. Per extenso, dziatania majace na celu uniknie-
cie szkody z jego strony mozna uzna¢ za spelniajace sformutowane powyzej kryteria
apotropaicznosci. W ramach analiz przeprowadzonych na Talmudzie babilonskim
rozpoznano dwadziescia pig¢ konkretnych typéw apotropaionéw, a z kilkoma z nich
mamy do czynienia w obrebie PdRE 107

Unikanie. Opowies¢ o perypetiach Jonasza otwiera przyklad zastosowania uni-
kania. Mamy z nim do czynienia, gdy cztowiek podejmuje dzialanie zmierzajace do

st Por. W. Kosior, The Apotropaic Potential of the Name ,Shadday” in the Hebrew Bible and the Early
Rabbinic Literature [w:] Word in the Cultures of the East sound, language, book, red. P. Mréz, M. Ru-
chel, A. I. Wojcik, Krakéw 2016, ss. 33—s1. Z kolei Noegel wprost pisze, ze morze w PARE nalezy
zinterpretowad jako zastgpcze okreslenie na pojawiajacego si¢ pdzniej w narracji Lewiatana w opar-
ciu o obecne juz w Biblii sugestie, np. Ps 104,26; Ps 89,10-11. Por. S. B. Noegel, op. cit., zwlaszcza
SS. 243—244, 246—247. Por. R. Adelman, 7he Return. .., ss. 225-226.

52 Na marginesie nalezy odnotowa¢ pewne ograniczenie takiego rozwiazania. W projekcie Elyonim
veTachtonim za punkt wyjscia przyjeto Talmud babilonski z uwagi na jego kluczowa role w rozwoju
rabinicznej angelologii i demonologii: z jednej strony to dzielo zbiera rézne tradycje z poprzednich
wiekéw, a z drugiej samo stanowi istotny punke odniesienia dla tekstow pézniejszych. Tymczasem
wiele wskazuje na to, iz PARE powstalo w Palestynie, a wicc na obszarze wplywéw tradycji zawartych
w takich dzielach jak Talmud jerozolimski albo Midrasz rabba i z tej perspektywy powinno by¢ roz-
patrywane w tym raczej kontekscie. Z drugiej jednak strony klasyfikacje zaproponowane do analizy
Talmudu babiloriskiego sa na tyle ogélne, ze mozna je odnie$¢ réwniez do dziela palestyriskiego.
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uchronienia go od szkodliwego oddzialywania ze strony istoty nadprzyrodzonej, na
przyktad w Berachot 3a-b rabini przestrzegaja przed samotnym przemierzaniem ruin
zamieszkanych przez mazikim, a w Pesachim 111b rabbi Kahana zaleca, by przypad-
kiem nie ,,nadepna¢” na jakis cieri i nie sprowokowad przebywajacych tam szedim.
W skali Talmudu babilosiskiego jest to najpopularniejsza technika apotropaiczna,
a rabini zdajg si¢ w ten sposdb poucza¢ czytelnikéw, ze najprostszym sposobem na
radzenie sobie z istotami nadprzyrodzonymi, jest po prostu unikanie konfliktu®.
Réwniez Jonasz decyduje si¢ na zastosowanie tej sprawdzonej metody — w tym kon-
kretnym przypadku jednak Jahwe okazuje si¢ niepodatny na éw apotropaion i z ta-
twoscig dogania uciekajacego Jonasza.

Inwokacja. Znacznie mniej popularng w skali Talmudu metoda jest inwokacja.
Polega ona na tym, ze cztowiek zwraca si¢ bezposrednio do jednej istoty nadprzy-
rodzonej, z reguly do boga, z blaganiem o pomoc w obliczu niebezpieczeristwa ze
strony innej istoty nadprzyrodzonej. Jest tak miedzy innymi w Berachot 6ob, gdzie
zaleca si¢, by przed wejsciem do toalety zwrdci¢ si¢ do aniotéw z prosba o opieke
i ochrong przed czajacym si¢ tam demonicznym niebezpieczeristwem. Marynarze,
cheac opanowaé morze, wolaja o pomoc, kazdy do swojego boga, co, jak pokazuje
dalsza cz¢$¢ opowiesci, réwniez okazuje si¢ nieefektywne. Tym razem jednak niesku-
teczno$¢ tej techniki zdaje si¢ wynika¢ nie tyle z sily jej gléwnego adresata, morza, co
raczej z nieudolnosci potencjalnych pomocnikéw.

Ofiara. W relacjach marynarzy z morzem tekst prezentuje zastosowanie jeszcze
jednej metody apotropaicznej, nieposwiadczonej w Talmudzie i w dotychczasowym
wykazie Elyonim velachtonim, mianowicie ofiary, kt6ra na potrzeby tej analizy mozna
zoperacjonalizowaé nastgpujaco: z ofiarg mamy do czynienia, gdy cztowiek daje co$
istocie nadprzyrodzonej, by uchroni¢ si¢ przed negatywnym dzialaniem jej lub jakiejs
innej istoty nadprzyrodzonej. Taka operacjonalizacja wykazuje pewne podobienstwo
do metody inwokacji — to jednak, co je rézni to to, ze w przypadku inwokacji wystar-
czy samo zwrdcenie si¢ do istoty nadprzyrodzonej, natomiast ofiara wymaga uwzgled-
nienia jakiego$ przedmiotu. I tak, w PdRE 10 marynarze wrzucaja Jonasza do morza
i w ten sposdb — a co jest bardzo starannie podkreslone w samym tekscie — doprowa-
dzaja do jego uspokojenia. W rezultacie tekst pokazuje ofiarg jako technike skuteczna,
przede wszystkim z uwagi na sile istoty nadprzyrodzonej bedacej jej gwarantems*.

Obrzezanie. Ostatnim wreszcie apotropaionem zaprezentowanym w PdRE 10
jest obrzezanie, ktére w projekcie Elyonim velachtonim odnosi si¢ do sytuacji zaréw-

no przeprowadzania samego rytuatu, co na przyklad w Nedarim 31b-32a shuzy odpe-

53 Obliczenia przeprowadzono w oparciu o wersjg 004 ,Gabriel” bazy danych.

54 Zgodnie z postulowang w projekcie regula brzytwy Ockhama, mozna si¢ zastanowié, czy ten kon-
kretny przypadek nie powinien by¢ rozpoznany jako magia, zoperacjonalizowana jako niewerbalne
dzialanie czlowieka przeprowadzone na jakims obiekcie, a majace na celu wplyniecie na jakas istote
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dzeniu aniotéw, jak i samego faktu posiadania obrzezanego pracia, jak na przyklad
w Menachot 43b. W PdRE 10 0 obrzezaniu méwi si¢ dwukrotnie. Pierwszy przy-
padek nie pozostawia zadnych watpliwosci co do jego apotropaicznego charakeeru:
obnazenie swojego obrzezanego cztonka pozwala Jonaszowi pozby¢ si¢ potwora mor-
skiego Lewiatana®. Mimo ze z perspektywy strukturalnej tego fragmentu obrzezanie
bez watpienia stanowi apotropaion, to jednak prezentuje si¢ je tutaj jako przynalezne
do szerszego systemu religijnego. To ,piecze¢ Abrahama” (hebr. choramo szel Awra-
ham) oraz dost. ,przymierze” (hebr. briz), a wigc symbol przynaleznoéci do ludu
poteznego boga Jahwe. Z tej perspektywy jednak druga wzmianka obrzezania pod
koniec omawianego rozdzialu moze by¢ odczytana nie tylko jako przypieczgtowanie
konwersji marynarzy, ale réwnoczesnie jako nabycie silnego apotropaionu potencjal-

nie skutecznego w kolejnych podrézach morskich.

Podsumowanie: apotropaiony jako narzedzia misji prozelickiej

Z uwagi na charakter PARE 10 oczywiste jest, ze zaprezentowane w tekscie apotropaio-
ny nalezy postrzegaé w szerszym kontekscie, niejako w dwoéch zakresach. Po pierwsze,
trzeba uwzglednic¢ tutaj role midraszu w ogdle, ktora polegala migdzy innymi na tym,
by powiaza¢ tresci Biblii z czasami, w ktdrych dany midrasz powstawal. W rezultacie
takich dziatari mozliwe bylo ,,udowodnienie”, ze Biblia jest ciagle aktualna i ze odnosi
si¢ do biezacych wydarzen®. Biblijna opowies¢ o Jonaszu przebiega wedlug klasycz-
nego schematu narracji bohaterskiej, w ktérej gléwny protagonista przechodzi przez
seri¢ perypetii az do pozytywnego finatu. Midrasz natomiast pokazuje nieuchronnos¢
pozytywnego zakoriczenia tej historii oraz uwypukla istotna role, ktéra odegra¢ ma Jo-
nasz w skali kosmicznej jako zwyci¢zca Lewiatana i patron eschatologicznej uczty dla
sprawiedliwych. Co wigcej, midrasz wyjawia, ze nad przebiegiem historii czuwa bég
Izraela, ktéry juz podczas szesciu dni stworzenia wiedzial, Ze w pewnym momencie
historii bedzie mu potrzebna ryba do uratowania Jonasza na morzu. Z perspektywy
$wiatopogladu promowanego przez midrasz wszystkie wydarzenia bedace udziatem
ludzi zostaly zaplanowane przez boga — pozostaje wigc tylko zachowa¢ spokéj i zda¢

si¢ na jego wole.

nadprzyrodzona. Przeciwko tej interpretacji nalezy jednak wylozy¢ fake, ze w tekécie midraszu jasno
wskazuje sig, ze ofiara dziala tylko ze wzgledu na boga Jonasza, ktéremu jest on ofiarowany.

55 Por. R. Adelman, 7he Return..., s. 246. Ta scena przypomina nieco tradycje rabiniczne do Wj 4,24
mowiace, iz Mojzesz zostal potkniety przez aniola tak, ze tylko jego obrzezane pracie wystawalo
na zewnatrz. (np. Raszi ad loc., Szemot rabba 5:8). Podobnie Jonasz zostaje potknicty przez rybe,
a obrzezanym czlonkiem odstrasza Lewiatana.

56 Por. S. D. Sacks, op. cit., ss. 17-19.
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Po drugie, znaczacy jest wydzwick PARE 10 w skali mikro. Tematami dominujacy-
mi w midraszu s wlasnie zagadnienia uniwersalnosci oddziatywania boga Izraela oraz
misja prozelicka. Pierwsza cz¢s¢ PARE opowiada o tym, ze wszystko zostalo stworzo-
ne przez boga Izraela in illo tempore i po prostu czeka na swéj wlasciwy moment. To
tylko podkresla wszechmoc boga i warto$¢ misyjna opowiesci, czy to zewngtrznej, czy
wewngtrznej”. W dalszej kolejnosci PARE 10 przeksztalca motyw potwora morskiego,
szczegblnego przeciwnika biblijnych bogéw, Elohima i Jahwe, chetnie wykorzystywa-
nego jako symbol wrogdw Izraela i Judei®®. Tutaj jego zwycigzca jest Jonasz, ktdry z tej
perspektywy powtarza motyw boskiego chaoskampfu. Wreszcie ostatecznym potwier-
dzeniem skutecznosci Jonasza oraz jego boga jest to, ze marynarze, a wigc balwochwal-
cy wszystkich narodéw, rozpoznaja Jonasza jako proroka, a zaraz po ustaniu burzy, jak
jeden maz dokonuja konwersji na judaizm®. O unikatowosci zastosowania motywu
apotropaionéw w PdRE 10 przesadza to, ze wszystkie one pojawiaja si¢ niejako w stuz-
bie proklamacji potegi boga Izraela. Z jednej strony on sam okazuje si¢ niepodatny
na dzialanie $rodkéw ochronnych: nie da si¢ go uniknga¢, nie da si¢ go tez odpedzi¢
przypadkowa ofiara. Z drugiej natomiast, to wlasnie dwukrotnie przywolane w ni-
niejszym tekscie obrzezanie okazuje si¢ skuteczne, zaréwno jako pieczeé odpedzajaca

Lewiatana, jak i symbol przynaleznosci fagodzacy gniew boga Izraela.
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Streszczenie

Niniejsze studium ma trzy podstawowe cele: (1) prezentacje autorskiego przekladu
midraszu do Ksiggi Jonasza zawartego w Pirké de-Rabbi Eliezer oraz opatrzenie go
komentarzem religioznawczym; (2) analize rzeczonego tekstu pod katem zaprezento-
wanych w nim akcesoriéw i zwyczajéw ochronnych oraz ich klasyfikacje przy uzyciu
systemu zastosowanego w projekcie Elyonim velachtonim; (3) rozpoznanie i opisanie
funkgji, jakie te apotropaiony petnia w swoim konkretnym literackim kontekscie.
W wyniku przeprowadzonych dociekan rozpoznano w tekscie cztery apotropaiony:
unikanie, inwokacj¢, ofiar¢ oraz obrzezanie. Szerszy kontekst literacki wystapienia
tych technik pozwala stwierdzi¢, ze zostaly one zastosowane w tekscie jako element
proklamacji boga Izraela.

Summary

Apotropaions in the Midrash on The Book of Jonah According to Pirke de-rabbi Eliezer.
Introduction, Translation and Commentary

The presented study has three main purposes: (1) to present the author’s translation
and commentary of the midrash on Jonah included in Pirke de-rabbi Eliezer; (2) to
analyze the apotropaic techniques mentioned in the text and to classify them ac-
cording to the system applied in the Elyonim veTachtonim project; (3) to describe the
functions played by these apotropaions in their specific literary contexts. Four types
of apotropaic techniques have been recognized: avoidance, invocation, sacrifice, and
circumcision. Given the broader literary context of these apotropaions, they can be
interpreted as the literary tools of the proclamation of the god of Israel.
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KRWAWE OFIARY Z LUDZI—CZYLI OCHRONA
AZTECKIEGO SWIATA PRZED ZNISZCZENIEM

Wstep

Tematem niniejszego artykulu s zagadnienia zwigzane z kosmowizjg (wizjg kosmo-
goniczna) Aztekéw oraz z ich krwawymi rytuatami. Autorka na podstawie danych ar-
cheologicznych, historycznych oraz etnohistorycznych postara si¢ przedstawi¢ sposéb
myslenia i wierzenia Indian zwiazane z ich brutalnymi zachowaniami o charaketerze
kultowym. Aby méc jednak zrozumieé wiarg tej cywilizacji, trzeba réwniez poznaé
kilka najwazniejszych mitéw zwiazanych ze stworzeniem $wiata oraz narodzinami
jego boga-opiekuna. Positkujac si¢ kodeksami mezoamerykariskimi oraz relacjami
konkwistadoréw, autorka skoncentruje si¢ na zagadnieniach zwiazanych z kosmowi-
zja, koncepcja religii, a w szczeg6lnosci z ideg samych krwawych rytualéw.

Zgodnie z przekonaniami Aztekéw bogowie mieli zywi¢ si¢ krwig i, aby nie wywo-
fa¢ ich gniewu, nalezalo im dostarcza¢ tego pokarmu oraz okazywaé szacunek. Celem
krwawych rytuatéw nie bylo jedynie o morderstwo, ale réwniez zabezpieczenie bytu
przyszlych pokoleni, a podczas konkretnych obrzedéw — nawet calego swiata. Ludnos¢
Mezoameryki wierzyla, ze co pigédziesiat dwa lata, czyli po uplywie pelnego cyklu
kalendarzowego, moze doj$¢ do wielkiej katastrofy'. Urzadzano w tym czasie specjalne
uroczysto$ci, w tym tak zwang Ceremoni¢ Nowego Ognia, podczas ktérej sktadano
ludzi w ofierze w celu ublagania bogéw o ocalenie $wiata. W jezyku nahuatl sktadanie
ofiar bogom okre$lano terminem ,,nextlabualiztli”, kiéry dostownie mozna przedtuma-
czy¢ jako ,splacanie dtugu™. Celem tego artykulu jest proba udzielenia odpowiedzi na
pytanie: czy rzeczywiscie wedtug Aztekéw ich krwawe rytualy mogly uratowaé $wiat?

1 DPor. J. Olko, Meksyk przed konkwistq, Warszawa 2010, s. 234.
2 Por. ibidem, s. 236.
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Stworzenie Swiata wedtug wizji kosmogonii Aztekow

Kosmologia w $wiecie mezoamerykariskim stanowita fundament wierzen, zrédlo
wielu opowiesci oraz nadawala sens krwawym ofiarom skfadanym podczas licznych
uroczystosci. W zaleznosci od regionu interpretacje mogly si¢ rézni¢; z cala pewno-
Scig jednak ludy zamieszkujace tereny Mezoameryki wierzyly, ze $wiat zostal stwo-
rzony przez bogéw w konkretnym porzadku kosmicznym. Dla mieszkaricéw Doliny
Meksyku najwazniejszymi elementami spajajacymi kosmologiczna wizjg byly storice
oraz, bez watpienia katastroficzny, charakter powstania §wiata’.

Wedle azteckich wierzen $wiat (,storice”) kulturze wspétczesny zostal stworzony
jako piaty, za$ poprzednie cztery ulegly zniszczeniu na skutek réznorakich katastrof.
Co ciekawe, podobng tendencj¢ mozemy zaobserwowad wérdd wierzeri majariskich®.
W przekonaniu Majéw poprzednich §wiatéw bylo trzy i one réwniez ulegly zagladzie
na skutek katastrof. W mitologii Aztekéw to dominujace w danym $wiecie zywioly
odpowiadaly za jego zniszczenie. Béstwa byly reprezentowane przez wzajemnie sobie
przeciwne sity kosmosu i kazde ze ,stofic” mialo swego patrona-opiekuna. Poszcze-
gblne $wiaty réznily si¢ od siebie roglinnoscia, warunkami, jakie w nich panowaly,
oraz mieszkaicami. Dopiero piate ,storice” mialo by¢ przystosowane dla ludzi, gdyz
to w nim pojawil si¢ gléwny skladnik ich pokarmu, jakim byta kukurydza’.

Pierwszy $wiat Aztekowie nazywali ,4 Jaguar’. Nazwa poszczegdlnych twordéw
zwiazana byla z kataklizmami, ktére je zniszczyly. Liczba ,,4” odnosita si¢ do narodzin
czterech béstw, z kedrych kazde bylo odpowiedzialne za cykl tworzenia i niszczenia
$wiata®. Bogiem- opickunem pierwszego ,storica” zostat Tezcatlipoca’, jedna z waz-
niejszych istot pojawiajacych si¢ w azteckim panteonie. Wedle wierzeni zastynat on
jako twérca i jako niszczyciel, za$ jego duchowym towarzyszem miat by¢ jaguar®. Nie-
przypadkowo réwniez giganci, ktérzy mieli zamieszkiwaé éw $wiat, zostali pozarci
przez te dzikie zwierzgta. Bardzo ciekawym jest, ze Aztekowie swoje przekonanie o ist-
nieniu gigantéw legitymizowali znaleziskami megafauny z czaséw paleoindiariskich?.

Po zniszczeniu pierwszego $wiata, kolejnym mial rzadzi¢ nazywany ,4 Wiatrem™
bég Quetzalcoatl. Imig tego béstwa oznaczato ,Pierzasty Waz” i zwiazane bylo ono
z zywiotem wiatru. Bardzo charakterystycznym atrybutem Quetzalcoatla byt eheca-
ilacacozcatl, czyli ,klejnot wiatru” — rozumiany jako jedna z sit twérezych nieba oraz

Por. ibidem, s. 233.

Por. ibidem.

Por. ibidem.

Por. M. Smith, 7he Aztecs, Oxford 1996, s. 205.

Por. ibidem s. 233.

Por. M. Aguilar-Moreno, Handbook to Life in Aztec World, New York 2006, s. 150.
Por. J. Olko, op. cit., s. 233.

10 Por. ibidem s. 233.
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ziemi". Kres tego $wiata spowodowany byt przez silnie wiejacy wiatr, ktory zniszczyt
domostwa jego mieszkaricéw, a ich samych przemienit w malpy.

Kolejnym opieckunem nowego $wiata zostal Tlaloc, a jego ,stofice” nazwano
»4 Deszcz” ze wzgledu na fake, iz bog ten odpowiedzialny byt whasnie za ten zywiot?,
z jednej strony zbawienny (ze wzgledu na wzrost roslinnosci i uprawe pél), z dru-
giej jednak niszczycielski (poprzez burze lub susze powodujace gtéd). Tlaloc byt nie-
zwykle wazny dla wierzeri Aztekéw, zwiazany miedzy innymi z najwicksza $wiatynia
znajdujacy si¢ w Tenochtitldn, jaka byla Huéy Teocalli (bardziej znana pod hiszpani-
ska nazwa Templo Mayor). Ponadto bardzo cze¢sto wiazany byt z elementem $wigtego
krajobrazu, jakim byla Géra Pozywienia pojawiajaca si¢ w wielu przekazach i mitach.
Zniszczenia tego ,storica” dokonat ogieni, ktéry miat spada¢ z nieba niczym deszcz.

Czwarty $wiat okreslano jako ,,4 Woda”, a jego béstwem opiekuriczym miata by¢
bogini Chalchiuhtlicue®. Jej imi¢ oznacza , Ta w Jadeitowej Spddnicy”. Bogini ta
zwigzana byla z woda w postaci rzek, jezior czy strumieni. Ze wzgledu na zwiazek
z tym zywiolem laczy si¢ ona z Tlalokiem jako para béstw wiladajacych pogoda™.
Podobnie jak poprzednie, $wiat ten zostal zniszczony przez zywiol reprezentowany
przez béstwo opiekunicze, czyli w tym wypadku wodg, ktéra spadta na ziemi¢ w tak
ogromnej ilo$ci, ze doprowadzila do zalamania si¢ nieba®.

Po wydarzeniach zwiazanych z zaglada czwartego $wiata bogowie musieli zajaé
si¢ naprawa szkdd, jakie spowodowal upadek nieba na powierzchnig ziemi. W jed-
nej z wersji mitu to bogom Tezcatlipoce oraz Quetzalcoatlowi udato si¢ podnies¢
niebo i oddzieli¢ je od ziemi, przemieniajac si¢ w potezne drzewa. Bostwa te dyspo-
nowaly przeciwstawnymi mocami, jednak jednocze$nie wzajemnie si¢ uzupelnialy.
Obecnoé¢ drzew w tym przekazie nie jest przypadkowa, bowiem uwaza sig, ze juz
w czasach olmeckich istnialo pojecie ,drzewa §wiata” rozumianego jako axis mun-
di. W wierzeniach majariskich réwniez pojawiala si¢ koncepcja kosmicznego drzewa
zwanego Wakah Chan, co oznacza ,,Uniesione Niebo™¢. Wedle innej wersji tego mitu
bogowie mieli przemieni¢ si¢ nie w drzewa, lecz w weze i stoczy¢ walke z potworem
ziemskim zwanym Tlaltecuhtli, co oznacza ,Pan Ziemi”. Po rozerwaniu go bogowie
mieli stworzy¢ poszczegdlne elementy krajobrazu z konkretnych czgéci ciata potwo-
ra, na przyklad z wloséw — drzewa i roéliny, z oczu — studnie i Zrédta i tak dalej.

Istota zyla pod postacia stworzonych elementéw, niestety nie chciata rodzi¢ owocéw

11 Por. M. Aguilar-Moreno, op. cit., ss. 149-150.
12 Por. J. Olko, op. cit., s. 233.

13 Por. ibidem, ss. 233-234.

14 Por. M. Aguilar-Moreno, op. cit., s. 147.

15 Por. J. Olko, op. cit., s. 234.

16 Por. ibidem.
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i ptakata noca, poniewaz meczyt jq gléd. Tlaltecuhtli zywit si¢ ludzka krwia a takze
wyrwanymi sercami ofiar”.

W ten sposdb mozna przejs¢ do jednego z najwazniejszych mitéw kreacyjnych,
jakim jest stworzenie storica przez bogéw w osrodku Teotihuacdn. Wiaze si¢ to bez-
sprzecznie z kreacja ostatniego $wiata, czyli ,,4 Ruchu”, ktérego opieckunem mial zo-
sta¢ bog storica, Tonatiuh. Aztekowie wierzyli, ze koniec tego $wiata ma nastapié
wskutek trzesienia ziemi doktadnie po okresie pie¢dziesieciu dwéch lat, czyli — wedle
kalendarza mezoamerykariskiego — po uplywie jednego wieku®.

Ze stworzeniem piatego $wiata taczy si¢ jeden z najwazniejszych mitéw kreacyj-
nych dotyczacych storica. Bogowie, ktérzy zebrali si¢ wréd swietych budowli w Teoti-
huacdn, zaczeli poszukiwaé w swym gronie $miatkéw gotowych na poswigcenie
i cheacych daé si¢ Zozy¢ w ofierze. Wyzwanie to przyjat Técciztécatl, ale potrzebowat
towarzysza. Nikt z pozostatych bogéw nie byl chetny do takiego poswiccenia, wigc
wybér padt na biednego i schorowanego Nanahuatla. Nastepnie rozpalono ognisko
zwane teotexcalli, co oznacza ,boskie palenisko”. Plonglo ono przez cztery lata, za$
bogowie, ktérzy mieli dopelni¢ rytuatu, w tym czasie przygotowywali si¢ poprzez post
i skfadanie ofiar. W momencie, gdy nadszed! czas, by ochotnicy wskoczyli w ognisko,
Técciztécatl mimo wielu préb nie mégt zdoby¢ si¢ na odwage. Wowcezas schorowany
Nanahuatl pokazat swoje mestwo, spelniajac ofiarg, by przemieni¢ si¢ w storice. Wi-
dzac to, Técciztécatl pokonal whasny strach i réwniez wskoczyt w ogient — trafit jednak
w popidt, dajac poczatek ksigzycowi. Pozostali bogowie czekajacy na pierwszy swit
zostali porazeni przez zbyt mocne promienie stoneczne®. Schorowany bég Nanahuatl
dumnie przemienit si¢ w nowe béstwo, Tonatiuha, czyli storice®.

Kosmiczny akt kreacji, mimo ze zostal tak obiecujaco rozpoczety, nie zakoriczyt
si¢, bowiem slorice stalo w miejscu i nie chcialo rozpoczaé swej wedréwki po niebie
bez naleznej zaplaty w postaci krwi. Béstwa postanowily ztozy¢ same siebie w ofierze,
by wszech$wiat nadal mégl funkcjonowaé. Od tej pory storice potrzebowato krwawe;j
zaplaty, co wiaza¢ si¢ miato bezposrednio z trwaniem kosmicznej harmonii oraz zycia
na ziemi®.

Tak oto Aztekowie wyobrazali sobie stworzenie $wiata. Koncepcja krwawych ry-
tualéw i skladania ofiar zostata uzasadniona poprzez relacje cztowieka z bogami. Jesli
béstwa mogly poswieci¢ swoje zycie dla stworzenia $wiata przyjaznemu cztowiekowi,
to najwickszym poswigceniem ze strony ludzi réwniez bylo sktadanie ofiar. Wspo-
mniany wcze$niej przez autorke termin nextlahualiztli nalezatoby tez rozumie¢ jako

17 Por. J. Olko, op. cit., ss. 234-235.

18 Por. ibidiem s. 234.

19 Por. ibidem ss. 235-236.

20 Por. M. Aguilar—Moreno, op. cit., s. 140.
21 Por. J. Olko, op. cit., ss. 235-236.
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»placenie tego, co jest whasciwe”. Dla Aztekéw byla to forma powinnosci, jaka mieli
wobec bogdw oraz $wiata, dzigki czemu mogli mie¢ wplyw na kosmiczny porzadek®.

Koncepcja wiary

Wierzenia Aztekéw nie polegaly na bezmyslnej rzezi. Ich religia byla dynamiczna,
szybko ewoluowata i skladaly si¢ na nig liczne elementy zapozyczone z réznych tra-
dycji. W swej finalnej formie byta uporzadkowana i zintegrowana. Gdy konkwista
dotarla do Doliny Meksyku, wierzenia i rytualy byly juz w pelni uksztaltowane, two-
rzac spojny system religijny>. Uwaza si¢, ze na gléwne komponenty religii mieszkani-
céw Doliny Meksyku sktadaly si¢ tradycje z osrodkéw dziatajacych wezesniej w Cen-
tralnym Meksyku (gléwnie chodzi tu o Teotihuacdn). Dodatkowo nie bez znaczenia
pozostaja wierzenia ludzi migrujacych, keérzy przybyli z pélnocy. Wydarzenia te sa
§cile zwiazane z mityczna wedréwka z krainy zwanej Aztlan. Wreszcie bardzo waznym
elementem sg lokale wierzenia, kt6re zostaly zaadaptowane wraz z ekspansjg pafistwa*.

Wierzenia i tradycje na terenach mezoamerykanskich przenikaly si¢ nieustannie.
Nawet w najodleglejszych zakatkach tego obszaru mozna bylo natrafi¢ na rézne ele-
menty zwigzane z innym osrodkiem. Dobrym tego przykladem moga by¢ $wiatynie
tworzone w oparciu o wierzenia zwigzane z tak zwanym sacred landscape, co dostow-
nie mozemy przettumaczy¢ jako ,$wiety krajobraz”. Chodzi tu o charakterystyczne
cechy budowli, jak dekoracja czy ukfad przestrzenny odwotujacy si¢ przykladowo do
wspominanej juz Géry Pozywienia, ktora jest bardzo charakterystycznym i waznym
elementem wierzet mezoamerykariskich. W wickszosci osrodkéw architektura wzo-
rowana na danym elemencie $wigtego krajobrazu (w tym wypadku jednej ze $wig-
tych goér) bedzie miala bardzo podobne cechy. Nic zatem dziwnego, ze w miejscu
takim jak Teotihuacdn mozemy odnalez¢ béstwa, ktére byly czczone w Tenochtitlan
i terenach podleglych w okresie o wiele pézniejszym. Widoczne jest to réwniez w ar-
chitekturze sakralnej. Jednym z wazniejszych béstw Aztekéw byl Quetzalcoatl. Na
fasadzie $wiatyni Pierzastego Weza w Teotihuacdn zostaly przedstawione rzezby gléw
wezy; co cieckawe, réznia si¢ one migdzy soba. Jeden rodzaj ukazany jest z charaktery-
stycznymi tak zwanymi goglami® i, wedle bardzo popularng koncepcji, owa reprezen-
tacja moze uchodzi¢ za bardzo wczesng wersje azteckiego boga wojny — Xiuhcoatla
lub za protoplaste tego béstwa.

Jak autorka juz wspominata, wiele béstw zostalo przyniesionych na grunt
panistwa Aztekéw poprzez migracje. Takim przykladem jest bég-opiekun, czyli

22 Por. ibidem, s. 236.

23 Por. M. Smith, op. cit., s. 210.
24 Por. ibidem s. 210.

25 Por. ibidem, ss. 210—211.
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Huitzilopochtli**. Wedlug mitologii podczas wedréwki w poszukiwaniu nowego miejsca
do zycia to wlasnie 6w bég miat pod postacia swictego zawiniatka doprowadzi¢ Mexi-
kéw (Aztekéw) do wyspy na jeziorze Tetzcoco, gdzie zalozyli swojg stolicg. Migracja
z mitycznego Aztldn jest zjawiskiem niezwykle ztozonym. Przede wszystkim gléwnymi
zrédtami odnoszacymi si¢ do tych wydarzen sa przekazy azteckie, ktére opieraja si¢ na
mitologii. Bardzo trudnym zadaniem jest okreslenie poczatku wedréwki Mexikéw oraz
ustalenie, skad tak naprawde przyszli. Istotne w takiej sytuacji sa dane archeologiczne —
niestety i one nie s3 dokladne. Uwaza sig, ze cz¢$¢ migracji spowodowana byla kleska
zywiolowa, jaka byla dtugotrwala susza uniemozliwiajaca normalne funkcjonowanie
mieszkanicéw osrodkéw znajdujacych si¢ w pétnocnej czgéci Meksyku®.

Wedle przekazéw azteckich wedréwka ta byla dtugotrwata, ale jedno wydarze-
nie jest szczegdlnie wazne. Mozemy ocenid, ze wéréd wielu miejsc uwazanych przez
Aztekéw za $wigte najwazniejszym bylo Coatepec, czyli ,,Gora Weza”. Jeden z mitdw
zwigzany jest z cudownymi narodzinami Huitzilopochtli. Na szczycie wspomnianej
gbry znajdowala si¢ bogini Coatlicue (,Ta w Wezowej Spddnicy”), ktéra znalazta
tam pileczke z pidr, a nastepnie schowala ja do kieszonki na brzuchu. Gdy pézniej
prébowata odnalezé przedmiot, okazalo sig, ze zniknal, a sama bogini w cudowny
sposob zostata zaplodniona. Gdy wyszlo to na jaw, pozostale dzieci Coatlicue (,,Czte-
rystu z Potudnia” oraz Coyolxauhqui) poczuly si¢ zharibione i postanowily zabi¢
matke. Zrozpaczona ,,Wezowa Spddnica” schronita si¢ na Coatepec, gdzie narodzit
si¢ Huitzilopochtli jako dorosly i w pelni uzbrojony mezczyzna. Bég pokonal swoje
rodzenistwo, a siostr¢ Coyolxauhqui poéwiartowat i zepchnat ze zbocza géry. Wy-
darzenie to bylo tak wazne, ze zostalo upamigtnione w postaci kamiennego dysku
z wyrytym przedstawieniem poéwiartowanej bogini Coyolxauhqui. Przedmiot ten
zostal uzyty jako kamien stuzacy do skladania ofiar i znajdowat si¢ u stép schodéw
prowadzacych do kaplicy Huitzilopochtli w $wiatyni Templo Mayor. Budowla ta
miaka by¢ reprezentacja wlasnie migdzy innymi Coatepec®.

Wedle przekazéw historycznych samych Aztekéw, podczas swej wedréowki z Az-
tlin mieli oni zatrzyma¢ si¢ na Gérze Weza. W zaleznosci od Zrédet znajdujemy
rézne informacje na temat ich pobytu w tym miejscu, na przyktad wedlug Kodeksu
Boturini mieli spedzi¢ tam dwadziescia osiem lat, a Kodeks Azcatitlan informuje nas
o $wiatyni, kt6ra zostata tam wzniesiona ku czci boga wojny. Kronikarz Tezozomoc
zapisal, ze po pokonaniu swego rodzenstwa Huitzilopochtli wybudowat boisko do
rytualnej gry w pitke u podnéza Coatepec, za§ w samym jego centrum umiejscowit

otwdr zwany intzompan, co mozna przettumaczy¢ jako ,$ciana czaszek”. Nastepnie,

26 Por. M. Smith, op. cit., s. 211.
27 Por. J. Olko, op. cit., s. 328.
28 Por. M. Smith, op. cit., ss. 208—209.
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zgodnie z instrukcjami béstwa, Aztekowie mieli wypelnié¢ intzompan, by mogla po-
wstad specjalna studnia, a z niej jezioro u stép wzgérza, ktdre sprawi, ze kraina bedzie
zyzna®. Na podstawie tego przekazu mozemy wywnioskowa¢, ze bég-opiekun podaro-
waé mialby Mexikom jezioro w zamian za ofiary ztozone do intzompan; gdy miejsce
to wypelnilo si¢ czaszkami, mozliwe bylo stworzenie Zrédta wody. Tego typu przekazy
pomagaja badaczom zrozumieé, w jaki sposéb tworzono ,$wigta przestrzed” — w tym
wypadku Aztekowie wybudowali swa najwicksza $wiatyni¢ (Templo Mayor) tak, by
poprzez bardzo skomplikowana symbolike miata sta¢ si¢ kopia Géry Coatepec, miej-
sca poswigconego ich béstwu wojny. Byla to specjalnie zaadaptowana przestrzen, kté-

ra miata umozliwi¢ skladanie ofiar z ludzi w podzigkowaniu za boska opiceke.

Sktadanie krwawych ofiar

Wspélczesnie badacze positkuja si¢ danymi, ktére zostaly spisane przez Hiszpanéw
podczas okresu konkwisty. Nieocenionym Zrédfem informacji sa relacje franciszka-
nina Bernardino de Sahagtina, ktéry w swym dziele Rzecz z dziejow Nowej Hiszpanii
opisuje, jak wygladaly rézne uroczystosci oraz kiedy mialy one miejsce. Innym 7ré-
dfem sa wspominane juz przez autorke kodeksy azteckie, w ktérych réwniez znajduja
si¢ szczegdlowe opisy wielu ceremonii.

Aztekowie, jak i inne spolecznosci Mezoameryki, liczyli czas za pomoca diu-
giej rachuby kalendarzowej (okres trzystu szes¢dziesigciu pigciu dni) oraz krétkiej
(dwiescie sze$¢dziesiat dni), ktdra zwigzana byla z rytuatami i licznymi $wigtami.
Pierwszym miesiacem w roku azteckim byl actlabualo (,ustanie deszczu”) zwany
takze quauitleoa (,wegetacja drzew”). Przypada to na okres od okoto drugiego lute-
go. W tym miesigcu obchodzono $wigto ku czci béstw wody, takich jak Tlaloc czy
Chalchiutlicue?®. Wedtug przekazéw podczas tego miesiaca sktadano w ofierze dzieci.
Zgodnie z azteckimi wierzeniami na szczytach gér mialy ,rodzi¢ si¢ chmury”, nic za-
tem dziwnego, ze kaplani wlasnie takie miejsca wybierali, by ztozy¢ ofiarg przeblagal-
na, proszac o deszcz. Bernardino de Sahagiin szczegétowo opisuje, na jakiej zasadzie
byly wybierane dzieci, ktére nastgpnie kaplani mieli ztozy¢ w ofierze. Musialy by¢
one urodzone w tak zwanym dobrym znaku (chodzito o miesigc narodzin) i mie¢
dwa niesforne kosmyki wloséw. Najczesciej byly to niemowleta, ktdre matki jeszcze
karmily piersia. Takie dzieci mialy by¢ milsza ofiara dla bogdw?.

29 Por. L. Schele, J. Guernsey Kappelman, What the Hecks Coatepec? The Formative Roots of an En-
during Mythology [w:] Landscape and Power in Ancient Mesoamerica, eds. R. Koontz, K. Reese-Taylor,
A. Headrick, Colorado 2001, ss. 31-32.

30 Por. B. Sahagn, Rzecz z dziejow Nowej Hiszpanii, ks. 1-3, tum. K. Baraniecka, M. Leszczyriska,
Kety 2007, ss. 89—90.

31 Por. ibidem, s. 116.
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Innym miesigcem, podczas ktérego réwniez odbywalo si¢ $wigto poswigcone bé-
stwom deszczu przypadato na okres od 13 maja do o1 czerwca i nosito nazwe erza-
laqualiztli. Podczas uroczystosci odbierano zycie wielu niewolnikom, ktérych przy-
ozdabiano réznymi atrybutami charakterystycznymi dla tak zwanych #aloque®, czyli
béstw-pomocnikéw boga Tlaloka. Jericom wyrywano serca, ktére nast¢pnie wrzuca-
no do jeziora, gdzie tworzyly si¢ charakterystyczne wiry wodne?. Wedle wierzen leje
te mialy by¢ portalem do krainy, w ktérej zamieszkiwali bogowie, serca ofiar trafialy
wicc bezposrednio w odpowiednie miejsce.

Bég Huitzilopochtli byt czczony podczas swicta odbywajacego si¢ w miesiacu
panquetzalitzli, co oznacza ,podniesienie flag”. Podczas jego obchodéw pozbawiano
zycia wielu niewolnikéw, ktdrzy byli specjalnie przygotowani do uroczystosci. Ich
ciata malowano na rézne kolory i przyozdabiano papierowymi dekoracjami’*. Zycie
odbierano gtéwnie jericom wojennym, gdyz Huitzilopochtli stynat ze swej waleczno-
§ci i byt patronem dzialari militarnych. Podczas tego $wigta odprawiano wiele rytu-
aléw, ktdre zwiazane byly z wezem. Naprowadza nas to na stwierdzenie, ze obrzedy
te shuzyly uczczeniu pamieci o Coatepec i narodzinach Huitzilopochtliego, zwhaszcza
ze cz¢$¢ jericéw zabijana byfa na boisku do rytualnej gry w pitke, ktére znajdowalo
si¢ tuz obok Huéy Teocalli. Krwawa ofiara z jericéw mogla stanowi¢ rodzaj zaplaty
dla dobroczyricy Aztekdw, ktory zaprowadzit ich do nowej ojczyzny i stworzyl zrédto
wody, dzigki ktéremu mogli wies¢ dostatnie zycie bez widma kleski glodu.

Czegsci rytualéw nie obchodzono w konkretnym miesiacu, lecz funkcjonowaly
one jako $wigta ruchome. Pierwsze z nich bylo poswiccone Storicu, dzigki ktéremu
moglo istnie¢ zycie na $wiecie. Podczas obchodéw skladano w darach przepiérki oraz
copal (wonne kadzidlo). W samo poludnie ofiarowywano niewolnikéw, zas ludnos¢
upuszczata sobie krew z uszu jako dar dla Storica”. Wedle mitu o powstaniu pigtego
$wiata, aby ludzie mogli funkcjonowa¢ i by odwlec niszczycielskie trzgsienie ziemi,
ktére moglo zniszezy¢ caly $wiat, nalezato ,karmi¢” Storice krwig — dlatego bowiem
bogowie w Teotihuacdn zlozyli siebie samych w ofierze.

Wierzono, ze po uplywie pigédziesieciu dwéch lat, gdy kola dlugiej i krétkiej
rachuby kalendarzowej zbiegaly si¢ ze soba, $wiatu moglo grozi¢ zniszczenie. Z tej
okazji organizowano ceremoni¢ krzesania ,nowego ognia”, ktdra nazywano roxiuh
molpila. Aztekowie, obawiajac si¢ chaosu oraz demonéw, ktére mogly zawladnad
$wiatem, czynili liczne przygotowania: miedzy innymi wygaszano wszystkie paleni-

ska oraz ognie, kobiety ci¢zarne zamykano w spichlerzach, a dzieciom nie pozwalano

32 Por. ibidem, s. 95.

33 Por. ibidem.

34 Por. ibidem, ss. 104-105.
35 Por. ibidem, s. 109.

60



Zwyczaje i akcesoria apotropaiczne w cywilizacjach $wiata

w nocy zasnaé. Wszystkie te do$¢ szczegdlne przygotowania mialy chroni¢ ludnogé
przed konsekwencjami w wypadku, gdyby nowego ognia nie udalo si¢ rozpali¢. Pod-
czas zachodu storica procesja kaptanéw udawala si¢ na szczyt wzniesienia zwanego
Huixachtlan. Stamtad obserwowano niebo — jesli Plejady* przekroczyly zenit, byt to
znak, ze kolo kalendarzowe rozpoczelo nowy obieg i $wiat bedzie trwat przez kolejne
pig¢dziesiat dwa lata. W tej samej chwili jeden z kaptanéw rozpalat ,nowy ogieri” na
piersi jerica. Nast¢pnie od plomienia z osoby podpalonej podczas sktadania ofiary roz-
niecano duze ognisko, ktére miato nawigzywac do wielkiego ognia plonacego w Teoti-
huacdn podczas tworzenia piatego Storica. Do ogniska wrzucano serce jerica, a potem
cale cialo. Gdy mieszkaricy Doliny Meksyku widzieli ogieri, byt to dla nich znak, by
zozy¢ ofiarg z whasnej krwi, nacinali wicc sobie platki uszu. W tym czasie postaricy
zanosili ,$wicty ogien” dla boga Huitzilopochtliego oraz do innych wazniejszych $wia-
tyd, z kedrych ludnos¢ miala zabra¢ go do swoich domostw. Podczas tej ceremonii
w gléwnej $wiatyni (Templo Mayor) sktadano w ofierze jericow wojennych?.

Nie kazde $wigto wymagato jednak krwawych ofiar z ludzi. Bardzo czgsto zertwe
stanowily zwierzeta, kwiaty lub wonny copal, za$ samym uroczystosciom zwykle to-
warzyszyly tafice. Do $wiat ku czci najwazniejszych béstw podchodzono z powaga
i czcia. Samookaleczenia, by ztozy¢ bogom nalezng daning w postaci krwi, byly prak-
tykowane na terenach calej Mezoameryki i zazwyczaj celem bylo ofiarowanie najwyz-
szego daru dostgpnego cztowiekowi, a mianowicie krwi lub wlasnego zycia.

Zakonczenie

Konkwistadorzy nie zdawali sobie sprawy z tego, dlaczego wlasciwie religia Azte-
kéw wyglada w taki, a nie inny sposéb. Wigkszo$¢ z nich nie prébowala zrozumie¢
tych zagadnien, widzac w nich jedynie pogariskie zabobony. Sami Indianie stali si¢
tania silg robocza podczas wprowadzania tak zwanej encomiendy, czyli przymusowe;j
pracy. Dzieki wysitkom kilku hiszpadskich kronikarzy, jak cho¢by juz kilkukrotnie
wspominanego przez autorke Bernardino de Sahagtina, mozemy wiele dowiedzie¢ si¢
o mitach, panteonie bogéw oraz samych rytualach. Niestety i w tym wypadku nie
unikniemy pewnych wypaczen ze strony pisarzy, gdyz ich zadaniem byto nawracanie
Indian na chrzescijaristwo i sami nie do korca rozumieli ide¢ zwiazang z krwawy-
mi rytuatami. Mimo dostgpu do wielu Zrédel etnohistorycznych oraz historycznych
wspodlczesni badacze réwniez mogg napotkaé wiele trudnosci przy prébach interpre-
tacji danych rytuatéw czy mitéw. Kodeksy Aztekéw pochodza gléwnie z XVI wieku,

36 Plejada to otwarta na niebie gromada gwiazd, ktéra mozna obserwowa¢ goltym okiem.
37 Por.]. Olko, J. Zratka, W krainie czerni i czerwieni. Kultury prekolumbijskiej Mezoameryki, Warsza-
wa 2008, s. 370.
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a zatem czg$¢ z nich zostala spisana na podstawie wezesniejszych Zzrédet, na przyktad
moéwionych. Relacje hiszpanskie sa nieocenionym zrédlem wiedzy, ale nie zawsze
autorzy probowali zrozumie¢ dane zagadnienie.

Podsumowujac, skoro wspélczesnie dysponujemy wieloma danymi etnohisto-
rycznymi oraz archeologicznymi, powinno by¢ nam tatwiej zrozumie¢ sposéb mysle-
nia Aztekéw. Na podstawie mitéw, opowiesci i informagji o kulcie $wigtych miejsc
mozemy stwierdzi¢, ze religia Aztekéw, cho¢ brutalna, zawiera w sobie element wiel-
kiego poswigcenia, jakim bylo ofiarowanie zycia ludzkiego jako zertwy. W ramach
takiego modelu myslenia odebranie zycia ograniczonej liczbie jericéw mialo ratowacé
calo$¢ istnienia, za$ krew niemowlat byla ofiarowana w zamian za deszcz i unikniecie
kleski glodu, ktéra moglaby pochlona¢ wiele istnien.

Podczas wprowadzania chrzescijaristwa na tereny Meksyku, pomimo wielu proble-
mow, keérych nie sposéb uniknaé, doéé fatwo udato wydumaczy¢ si¢ Aztekom koncep-
cje nowe;j religii, gdyz Bég réwniez poswigcal w niej zycie dla ludzkosci. Konsekwencja
tych wydarzeni i przenikania si¢ kultur na przestrzeni wiekéw jest fake, w Meksyku
mozna dostrzec §lady dwoch religii, pomimo iz prekolumbijska kultura Aztekéw nie
przetrwata. Ciekawym przykladem sa wspélezesne obchody Wielkanocy w Meksyku.
Trwaja one dwa tygodnie — podczas pierwszego celebruje si¢ ostatnie dni zycia Chry-
stusa, kolejny za$ odnosi si¢ do samego Zmartwychwstania. W Wielki Piatek trady-
cyjnie odgrywa si¢ scen¢ Drogi Krzyzowej oraz samego ukrzyzowania. Uczestnicy tej
procesji umartwiaja si¢ poprzez dzwiganie faricuchéw, biczowanie i tym podobne. Taka
forma celebracji Drogi Krzyzowej ma korzenie azteckie jako ofiara ludu dla boga®*.
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Streszczenie

Artykut opisuje kwestie zwiazane z kosmowizja, wierzeniami oraz rytuatami na tere-
nach Imperium Azteckiego. Legendy, ktére zostaly przytoczone w tekscie, odnosza si¢
bezposrednio do powstania religii Indian. Wierzenia wiaza si¢ z katastroficzna wizja,
w ramach ktérej jeden $wiat, zwany ,storicem”, zostaje zniszczony, by inny mégt po-
wsta¢. Liczne krwawe rytualy stuzyly splacie dlugu wobec bogéw za stworzenie miejsca
dogodnego do zycia dla ludzi. Waznym zagadnieniem jest zaplata ludzka krwia oraz
wyrywanymi sercami. Religia Aztekéw ksztaltowata si¢ przez wiele lat na skutek réz-
nych wydarzen, takich jak ekspansja kultury Doliny Meksyku i adaptowanie nowych
zwyczajow, wlasna historia, ktéra wiaze si¢ z mityczng wedrdéwka Indian z krainy Aztldn
oraz wplywy innych osrodkéw. W efekcie koricowym powstat system wiary opierajacy
si¢ na skladaniu ofiar z ludzi w celach blagalnych lub dzi¢kezynnych. Wierzono, ze
bogowie byli w stanie poswieci¢ samych siebie, by cztowiek mégl dosta storice dajace
zycie na ziemi. W efekcie, wedlug wiary Aztekéw ludzie powinni béstwom odplaci¢
tym samym. Gdy Europejczycy zdobyli Nowy Swiat i zetkneli si¢ z kultura Mexikéw

(Aztekéw), nie zrozumieli idei po§wigcenia zycia w zamian za ocalenie $wiata.

Summary

Human Sacrifices as Protection from the Destruction of Aztec World

This paper describes issues connected with cosmovision, beliefs, and rituals on the
territories of the Aztec Empire. Legends used in this text relate to the creation of the
Indian’s religion. Those beliefs relate to catastrophic vision according to which one
world (called “the sun”) is destroyed so another can be created. Aztec’s religion had
been forming for years. Many factors took part in its creation, like the expansion of the
Valley of Mexico culture, the adaptation of new customs, their narrative which relates
to mythical migration from the place called Aztlin, and of course impact of other cit-
ies. In effect, the Aztecs created a new religion which was based on human sacrifices as
gods were able to kill themselves to give the sun to the human. When Spaniards came
to the New World and started to conquered Valley of Mexico, they did not understand
this religion at all.
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APOTROPEICZNE W+ASCIWOSCI NAGUALI
W PERCEPC]I SPOLECZNOSCI TRADYCYJNYCH
W MEKSYKU

Naguale, czyli najprosciej méwiac byty duchowe towarzyszace ludziom, sa czgsto
postrzegane jako ich guardianes, opiekunowie lub straznicy. Tym samym posiadaja
wigc wlasciwosci apotropeiczne — jednym z ich zadan jest obrona swojego whasciciela
przed niepozadanymi dziataniami. Apotropeiczno$¢ w tym artykule bedzie rozumia-
na jako obrona przed wrogimi sitami, nie tylko poprzez dziatania defensywne, ale
takze przez atak'. Mimo ich strazniczej funkgji, istoty te nie maja jednoznacznie po-
zytywnego charakteru. Obecna forma nagualizmu w duzym stopniu utracita pejora-
tywne konotacje dawnych bytéw duchowych zwigzanych wylacznie z czarownikami
na rzecz charakteru ochronnego®. Bardzo dobre i skondensowane podsumowanie
pogladéw réznych badaczy na temat nagualizmu znajduje si¢ w pracy Roberta Mar-
tineza Gonzaleza El Nahualismo, w ktérej to autor odnosi si¢ do wszystkich najwaz-
niejszych naukowcédw zajmujacych si¢ tym zagadnieniem, a do ktérych w duzym
stopniu bedzie nawiazywa¢ i niniejszy artykub. Gléwnym jednak celem mojej pra-
cy jest przeglad akademickich interpretacji wlasnoéci naguali i skupienie si¢ przede
wszystkim na ich apotropeicznej funkcji. Nalezy réwniez pamigta¢, ze duchowi opie-
kunowie funkcjonuja w ramach bardziej skomplikowanego, synkretycznego systemu
wierzeri mezoamerykanskich, na ktéry skladaja si¢ pozostatosci prekolumbijskich
rytualéw wraz z wprowadzonym podczas konkwisty chrzescijanstwem, w zwiazku
z tym trudno jednoznacznie ustali¢ zasieg wystgpowania poszczegdlnych wariantéw

duchowego alter ego cztowieka.

1 Por. M. Ch. Manning, Magic, Religion, and Ritual in Historical Archaeology, ,Historical Archaeolo-
gy~ 2014, No. 3, s. 5.

2 Por. F Rojas Gonzdlez, Totemismo y Nahualismo, ,Revista Mexicana de Sociologfa” 1944, Vol. 6, No. 3,
s. 364.

3 Por. R. Martinez Gonzdlez, El Nahualismo, México 2011, ss. 9—11.
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Naguale wsréd wspétczesnych spotecznosci meksykanskich

Nagual, jako duchowy sprzymierzeniec czlowicka, pojawia si¢ w tradycjach wielu
wspdlczesnych spotecznosci zamieszkujacych tereny Ameryki tacinskiej, cho¢ nie
tworza one jednolitego obrazu tej postaci. Informatorzy podaja na przyklad réine
teorie dotyczace momentu pojawiania si¢ naguali w zyciu czowieka: czgs¢ z nich
uwaza, ze powstaje on w dniu narodzin swojego wlasciciela, inni, ze to zwierzecy
opiekun sam moze wybra¢ osobg, ktérej bedzie strzegl.

Kolejna niejasng kwestia jest liczba naguali przypisanych do jednego czlowieka,
ktéra w réznych wierzeniach waha si¢ od jednego do nawet pigciu. Réwniez specy-
fika poszczeg6lnych straznikéw moze by¢ odmienna, bo te nalezace do kobiet moga
by¢ takie same jak u me¢zczyzn, ale mogg tez by¢ stabsze. Ponadto istotne jest miejsce
danej osoby w hierarchii lokalnej spotecznosci, poniewaz im wyzsza pozycja, tym na
ogdl silniejszy nagual whasciciela. Moze nim by¢ zwierzg, rolina, zjawisko atmosfe-
ryczne lub istota nadprzyrodzona, np. kula ognia przypominajaca komete. Nagual
musi by¢ w pewien sposéb charakterystyczny, posiada¢ jakie$ znaki na ciele lub by¢
niespotykanie odrazajacy. Do jego gléwnych zadari nalezy zbieranie chulel, energii
zyciowej, dlatego noca wybiera si¢ na poszukiwania, a jego wspomnienia sa odbie-
rane przez cztowieka jako sny’. Chociaz naguale mogly by¢ postrzegane jako istoty,
ke6rych sie bano, byly réwnoczesnie czczone®.

Istnienie naguali to bardzo atrakcyjne, rozbudzajace wyobrazni¢ zagadnienie
i mimo ze jest omawiane przez badaczy juz od bardzo dawna, wspotczesni naukowcey
weciaz prébuja doszukaé si¢ w nim coraz to nowych aspektéw. Z wezesniejszych prac
na ten temat mozna wymieni¢ chociazby artykul Daniela Brintona, profesora arche-
ologii i lingwistyki Uniwersytetu w Pensylwanii pod tytulem Nagualism. A Study in
Native American Folklore and History z 1894 roku. Badacz okresla w nim to zjawisko
jako kult jednoczacy rézne plemiona Meksyku i Ameryki Srodkowej, opozycyjny
wobec zwigzanego z hiszparniskim agresorem rzadu i religii o proweniencji euro-
pejskiej’. Réwniez Charles Etienne Brasseur de Bourbourg, znany migdzy innymi
z thumaczenia Popol Vuh czy opublikowania rekopisu Diego de Landy, stwierdzil, ze
Indian praktykujacych nagualizm nalezy widzie¢ jako rodzaj masonerii przeciwsta-
wiajacej si¢ Hiszpanom®.

4 Por. P. G. Michalik, Podmiejskim do Indian. Reportaze z Meksyku, Warszawa 2016, s. 74.

s Por. A. Villa Rojas, Kinship and Nagualism in a Tzeltal Community, Southeastern Mexico, ,American
Anthropologist” 2009, No.4, ss. 578-587.

Por. F. Rojas Gonzilez, op. cit., s. 362.

Por. D. G. Brinton, Nagualism. A Study in Native American Folklore and History, Philadelphia 1894, s. 5.
Por. F. Rojas Gonzilez, op. cit., s. 362.
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Gary Gossen uwaza, ze cztowiek zmienia si¢ w nocy w swojego naguala’, co kore-
sponduje z informacjami podawanymi przez Georga Fostera i Lucille Kaplan. Wedlug
Fostera termin nagual pierwotnie stosowano dla okreslenia brujos, czarownikéw, kto-
rzy posiadali zdolno$§¢ metamorfozy i zmieniali si¢ w naguala na kilka godzin w nocy,
aby potem wyrzadzi¢ innym krzywde¢®. Zatem z jednej strony nagual jest niebez-
piecznym stworzeniem dla ludzipoza swoim wlascicielem, z drugiej dziala w interesie
cztowieka — tego, z ktérym jest zwiazany, bo nie moze bez niego funkcjonowac.

Kaplan, badajaca grupe Mistekéw, podaje informacje na temat wierzen, wedtug
ktérych gdy brujos zauwaza cigzarna kobiete, czekaja do momentu narodzin dziecka,
aby potem wysla¢ zwierz¢ta — naguale — po jeszcze nieochrzczonego noworodka,
jednak trzeba zauwazy¢, ze przynaleza one jedynie do negromestizos, czyli metyséw
pochodzenia afrykanskiego, a wigc 0séb spoza grupy Indian (stad tez pejoratywne
nacechowanie naguali w ich oczach). Dziecko jest przenoszone przez jedengo z na-
guali w miejsce, gdzie krzyzuja si¢ drogi, a nastgpnie odbywaja si¢ swoiste ogledziny
nad niemowlakiem. To zwierze, ktére dotknie jezykiem dziecigcego czola, zostaje
jego nagualem. Maksymalna liczba zwierzat, ktére moga tego dokonac to trzy, a po
wszystkim niemowle jest zwracane matce przez trabg powietrzng. Zwierzeta, ktére
moga by¢ duchowymi towarzyszami wedlug Kaplan to: jaguar, jelen, ptak, ocelot,
waz, aligator, inne zwierze¢ta lesne oraz bydlo, ale nigdy nie beda to konie lub osly.
Istnieja trzy mozliwe przemiany stuzace jako ochrona dla naguala przed niebezpie-
czefistwem: przemiana w gniazdo termitéw, strumiet mréwek lub zarosla z bardzo
ostrymi kolcami. W razie niepowodzenia jeszcze inna opcja jest podréz w trabie
powietrznej. Nagualeszyja na wolnosci w lasach, ale sa prowadzone przez gléwne-
go przywédce, ktorym jest nagual przynaleiny do brujo. Zwierzgce odpowiedniki
czarnoskérych metyséw s przypisywane nieochrzczonym dzieciom bez wiedzy ich
rodzicéw, a chrzest miatby funkcj¢ apotropeiczna. Metysi moga tez komunikowacé
si¢ ze swoimi nagualami, a one same, jako zwiazane z brujos, maja pejoratywne ko-
notacje. Kaplan zauwaza jednak, ze dla Indian z grupy Mistekéw obraz duchowego

zwierzecia jest nieco inny".

Tonal i nagual — problem terminologiczny

Innym wariantem fenomenu duchowego towarzysza jest tonal, ktérego spotyka si¢ wia-

$nie u Mistekéw. Czasem te dwa terminy: tonal i nagual sa stosowane przez badaczy oraz

9 Por. G. H, Gossen, In the World of the Sun, Time and Space in the Maya Oral Traditions, ss. 227-229.

10 Por. G. M. Foster, Nagualism in Mexico and Guatemala, [za:] L. N. Kaplan, Tonal and Nagual in
Coastal Oaxaca, Mexico, ,The Journal of American Folklore” 1956, Vol. 69, No. 274, s. 364.

1 Por. L. N. Kaplan, Tonal and Nagual in Coastal Oaxaca, Mexico, op.cit., ss. 363-36s.
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badanych zamiennie, co moze wprowadzi¢ zamieszanie terminologiczne®, ale wedlug
Fostera tonal ma wywodzi¢ si¢ od ronal-amatl, prekolumbijskich azteckich manuskryp-
tow zwigzanych z horoskopem w kalendarzu rytualnym: do kazdego z 260 dni roku
przypisano jedng posta¢ (zwierzg lub zjawisko), ktdra byta odpowiedzialna za ten dzieri
i dzigki dacie urodzin sprawdzano duchowego opickuna solenizanta®. W danym kalen-
darzu znajdowaly si¢ imiona wszystkich naguali z réznych kategorii, na przyktad gwiazd,
ptakéw, gaddéw, bestii, zatem urodzony w danym dniu pozostawal pod wplywem kon-
kretnego obiektu. Po poswigceniu dziecka nastgpowala ceremonia, podczas ktérej rodzi-
ce musieli wyrazi¢ zgode na oddanie swojego potomka nagualowi, reprezentowanemu
przez kaplana, wyznaczajacego miejsce, w ktérym nalezy przedstawi¢ dziecko. Przypie-
czgtowanie duchowego aliansu nastgpowato w dniu si6dmych urodzin™.

Mistekowie, obecnie zamieszkujacy wsie Jamiltepec i Jicaltepec w stanie Veracruz
w Meksyku, uwazaja, ze kazdy cztowiek niezaleznie od pochodzenia posiada swdj
realnie istniejacy zwierzecy odpowiednik, zyjacy w dzungli. Dane zwierzg rodzi sig
w tym samym czasie co czlowiek, a ich zyciorysy sa potaczone duchowa, osobista wig-
zia, mimo ze zyja w odmiennych $rodowiskach. Wedlug niektérych badanych zwie-
rzgey towarzysz nie rodzi si¢ z realnej matki, a powstaje w niebie. Réwniez duchowe
zwierze dziecka nie musi pochodzi¢ z tego samego gatunku, co ktérekolwiek z przy-
naleznych do rodzicéw lub innych cztonkéw rodziny. Jedli zycie danego czlowicka
przebiega bez jakichkolwiek powaznych probleméw zdrowotnych, nie ma potrzeby
sprawdzania tonala danego Indianina. Jednak jesli kto§ bardzo powaznie zachoruje
nalezy udad si¢ do curandero, znachora, ktéry ustala, o jakie zwierz¢ chodzi i albo on,
albo cztonkowie rodziny chorego prébuja odnalezé zwierzgcego towarzysza, a nastep-
nie wyleczy¢ go. Inna opcja jest leczenie danej osoby tak, jakby prébowali pomdéc
zwierzeciu. U Mistekdw wiéréd gatunkdéw zwierzat, ktdre moga by¢ tonal, znajduja
si: jelen, krélik, jaguar, ocelot, szop, borsuk, ale nigdy zwierz¢ta domowe. India-
nie widza dowdd na istnienie tonali w zwlokach martwych ostéw, pozbawionych
jedynie serca lub watroby, poniewaz wedlug nich zabdjca nie mégt by¢ zwyklym
zwierzeciem, skoro skupil si¢ jedynie na tych czgéciach ciala. Wierzg tez, ze tylko
znachorzy, w przeciwieristwie do znachorek, potrafig wyleczy¢ pacjenta, dzigki swojej
umiejetnosci wznoszenia si¢ do nieba, ktdrej kobiety nie posiadaja — znachor patrzac
z gbry na Ziemig, dostrzega chore zwierz¢ i moze mu poméc. Jesli natomiast takie
zwierzg zostalo zabite przez ktusownika, rodzina chorego musi odzyskaé od niego
skére tonala -juz posolona traci swoja warto$é, a cztowiek umiera, ale jesli jest jeszcze

w surowym stanie, owija si¢ nig pacjenta i taki zabieg ma mu uratowa¢ zycie.

12 Por. ibidem, s. 365.
13 Por. G. M. Foster, op. cit., s. 364.
14 Por. E Rojas Gonzélez, op. cit., s. 363.
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Kaplan podaje przyklad dziecka z grupy Mistekéw, kedremu polepszylo si¢ po za-
stosowaniu kuragji neutralizujacej jad weza, mimo tego, ze maly pacjent sam nie zostat
ugryziony, poniewaz wierzono, ze problem dotyczyt jego zwierzgcego odpowiednika.
Kolejny przypadek opisany przez Kaplan dotyczyt dwunastoletniego chlopca z czgécio-
wym paralizem i kfopotami z polykaniem. Nic mu nie pomagato, dopéki jego curande-
ro nie potwierdzil, ze odnalazt duchowe zwierzg chlopca zaplatane w rodliny i uwolnit
je. Problemy tonala wplywaja nie tylko na jego wiasciciela, ale moga takze skompli-
kowac¢ zycie os6b postronnych, czego bardzo ciekawym potwierdzeniem jest kolejny
przypadek opisywany przez badaczke. Jedna z kobiet, takze pochodzaca z grupy Miste-
kéw, zabita kiedy$ weza w obronie swoich kur, a nastepnie spalila jego skére. Jakis czas
pézniej spotkala mezczyzng, ktory wypytywal o weza, poniewaz sadzil, ze to mégl by¢
tonal jego powaznie chorej zony, ale tamta nie przyznata si¢ do winy, a potem popadfa
w obled. Jej historia wyszta na jaw, gdy sama potrzebowala pomocy curandero.

Podobny rodzaj historii opisuje meksykariski etnolog Francisco Rojas Gonzilez,
przywolujac przekaz Indian Cholti z grupy Majéw Zoque, zyjacych wzdtuz rzeki
Suchiate, plynacej na pograniczu gwatemalsko-meksykariskim. Gdy pewnego razu
do brzegéw wspomnianej juz rzeki przybyt obcokrajowiec, spotkat na swojej drodze
wielka samice jaszczurki i chociaz prébowal ja omina¢, ta caly czas wchodzita mu
w droge. Zdecydowat si¢ zabi¢ zwierz¢ w obawie przed atakiem i postrzelit ja kilka
razy w grzbiet. Po kilkugodzinnej wedréwcee dotart do drewnianej chaty, zamieszki-
wanej przez starsza kobiete i tam poprosit ja o wodg, ale ta odméwita, thumaczac, ze
nie pomoze czlowiekowi, ktéry zabit jej corke. Dalej powiedziala, ze w momencie
u$miercenia jaszczurki, zabit tonala jej corki, a tym samym i dziewczyne®. Przykltad
tej relacji pokazuje, ze okreslone reguly kulturowe dotycza réwniez ludzi wywodza-
cych si¢ spoza rodzimej grupy. Nawet nie znajac tych zasad, ale wkraczajac na teren
zamieszkiwany przez Indian, tez musza postgpowaé wedtug nich. Niestety historia
relacjonowana przez badacza nie zawiera informagji, czy ,,obcy” byt Indianinem z in-
nego plemienia, czy pochodzit z zupelnie innego kontekstu kulturowego. Ta infor-
macja bylaby przydatna do analizy stosunku grupy Cholti do innych.

Pewne wyobrazenie na temat skomplikowania zjawisk nagualizmu i tonalizmu
daje zestawienie réznych teorii przygotowane przez Josefa Paza w jego artykule 7he
Vicissitude of the Alter Ego Animal in Mesoamerica. An Ethnobistorical Reconstruction of
Tonalism z 1995 roku. Autor przywoluje nie tylko klasyczne koncepcje wspomnianych
juz wezesniej Brintona i Fostera, ale takze zwraca uwagg na poréwnanie omawianego
zjawiska z totemizmem, zaproponowane przez Juliana Pitta-Riversa, kt6ry stwierdzit,

ze we wszystkich trzech przypadkach — nagualizmu, tonalizmu i totemizmu — chodzi

15 Por. L. N. Kaplan, op. cit., ss. 363-365.
16 Por. E Rojas Gonzalez, op. cit., s. 365.
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o szezegdlny typ wigzi miedzy cztowickiem i zwierzeciem, gdzie nie ma miejsca na
oddawanie czci temu zwierzeciu. Innym badaczem, ktéry popiera ten pomyst jest
Josef Hacekel, wspominajacy o totemizmie indywidualnym, okreslajacym zwiazek
czowieka z jego zwierzecym strézem lub alter ego”. W najszerszym, klasycznym ro-
zumieniu, zaprezentowanym przez chociazby francuskiego archeologa oraz history-
ka, Saloména Reinacha, totemami byly zwierzeta, rogliny, rzadziej mineraly lub ciala
niebieskie, ktére dany klan uznawal za swoich straznikéw i przodkéw. Dopelnie-
niem do koncepcji Reinacha jest koncepcja badacza takze zyjacego na przetomie XIX
i XX wieku, Josepa Marii Batisty i Roki, ktory scharakteryzowat totemizm jako wiare
w istnienie zwiazku o charakterze religijnym, magicznym badz pokrewienistwa danej
grupy ze zwierzgciem, roéling lub szczegélnym obiektem. Kolejnym glosem w dys-
kusji jest zdanie ojca psychoanalizy”, Zygmunta Freuda, okreslajacego totem jako
grozne zwierzg, rzadziej rosling lub zjawisko atmosferyczne, ktére wchodza w relacje
z okreslong grupa ludzi, a samo pojecie miato by¢ wprowadzone wedtug tego badacza
przez angielskiego podréznika Johna Longa w 1791 roku®. Kolejnym dowodem na
istnienie totemizmu wérdd prekolumbijskich Majéw s3 informacje podawane przez
franciszkanina, ewangelizatora Indian Nowego Swiata, drugiego biskupa Jukatanu
Diego de Landy, ktéry potwierdza, ze tubylcy przykladali bardzo duza wage klanowi
i swojemu pochodzeniu. Totemizm w tym przypadku stuzyt za gwarant przestrzega-
nia reguly egzogamii, ktéra zabraniata malzenstw z czlonkami swojego klanu, dlatego
tez znajomo$¢ przebiegu lineazu byla tak istotna®.

Chociazby to krétkie zestawienie rozwazari badaczy na temat bytéw totemicznych
pozwala zauwazy¢ wiele zbieznosci migdzy ta koncepcja a nagualizmem, jednakze na-
lezy réwnoczesnie podjaé krytyke tego pomystu, poniewaz miedzy idea naguala oraz
totemizmu indywidualnego istnieja dos¢ znaczace réznice. O ile zaréwno duch tote-
miczny, jak i nagual, bardzo czgsto przybierajacy forme zwierzecia, to opiekunowie,
straznicy, o tyle w pierwszym przypadku jeden duch czuwa nad cala spolecznoscia
i koleje poszczegblnych cztonkéw nie wplywaja na jego losy; w przypadku naguala
za$, silnie zwiazanego ze swoim whascicielem, réwniez ich zyciorysy sa ze sobg sple-
cione. Co wigcej, grupy posiadajace wspélnego opiekuna mialy go réwniez jes¢ pod-
czas bankietéw symbolicznych, celem przejecia jego sit witalnych oraz inteligengji,
a w przypadku naguali $mieré bytu duchowego oznaczata $mieré réwniez cztowieka.
Jednak przejscie od totemizmu grupy przez ekskluzywny charakter naguala lub to-
nala jako bytéw przynaleznych jedynie szamanom po egalitaryzacje tego zjawiska

17 Zagadnienie ,totemizmu indywidualnego” rozwija takze Emile Durkheim, kt6ry pod tym pojeciem ro-
zumial mistyczna, intymna wigz miedzy czlowiekiem i zwierzeciem, pelniacym funkeje ochronna i w ja-
kims stopniu podzielajacym ludzkie cechy charakteru lub jego los. Por. F. Rojas Gonzdlez, op. cit., s. 360.

18 Por. E Rojas Gonzélez, op. cit., ss. 359—361.

19 Por. ibidem, s. 367.
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i rozciagniecie si¢ na innych czlonkéw spolecznosci zdaje si¢ by¢ ciekawym watkiem
do poglebienia i poszerzenia kolejnych badai. Zaréwno totemizm jak i nagualizm
maja wspdlne korzenie, wywodzac si¢ od animizmu i nadawania cech ludzkich takim
obiektom, jak: rzeki, morza, zwierzeta, ciala niebieskie, rosliny, zjawiska atmosferycz-
ne; przy czym totem regulowal réwniez zasade egzogamii migdzy poszczegdlnymi
klanami, jako symbol danej grupy realizowal potrzebg ochrony i zawiazania wspél-
noty, realizowania tych samych intereséw oraz socjalizowania si¢™.

W swoim zestawieniu Paz przywohuje tez pomyst Akego Hultkrantza z Uniwer-
sytetu w Sztokholmie, ktéry podkredlit panamerykariski charakter naguali i tonali
jako przede wszystkim bytéw opiekuniczych oraz alter ego clowieka. Nagual jest tez
na tyle mocno zwiazany ze swoim podopiecznym, ze dzieli z nim swdj los. Réwniez
Alfredo Lépez Austin, zaznaczajac prekolumbijskie pochodzenie naguali, podkresla
wspdlne elementy wsréd réznych spolecznosci mezoamerykanskich, z racji podzie-
lanej kosmowizji i migracji idei wraz z kontaktami handlowymi, a przejawy owej
jednosci kulturowej mozna zaobserwowaé w podobnym uktadzie kalendarza rytu-
alnego, zblizonych wierzeniach, motywach mitologicznych, prakeykach rytualnych
i tym podobnych. Z kolei antropolog religii Benson Saler, réwniez przytaczany przez
Paza, na podstawie swoich badai wéréd Majéw Quiché w Gwatemali, sformutowal
kilka tez. Wedlug tego badacza nagual to:

1. specyficzny rodzaj pokrewieristwa miedzy cztowiekiem a zwierzeciem, ktdre dzieli
jego los;

2. znak zodiaku ustalany dzi¢ki dacie urodzenia i definiujacy charakter cztowieka;

3. dzie urodzenia wedlug rytualnego, 260-dniowego kalendarza rytualnego Ma-
jow Quiché;

4. $wigty patron spolecznosci reprezentowany przez naguala tejze spolecznoscis

5. wewngtrzna duchowa energia ziemska lub energia innego $wictego obiektu™.

Lista zawiera takze nietypowe funkgcje naguali, jak na przyktad patronat nad spolecz-

noscig oraz duchowa energia $wigtych obiektéw, przy czym pierwsza z nich zawiera

w sobie forme kolektywnego apotropaizmu, za$ druga jest bytem duchowym.

Jak juz zostalo zasygnalizowane wczesniej, tonal i nagual to byty funkcjonujace
wsrdd réznych spolecznosci, zatem spotyka si¢ je réwniez u Majéw Tzotzil i Tzel-
tal. Z racji mocnego przywiazania do tradycji i kultywowania lokalnych zwycza-
jow bardzo ciekawym przykladem funkcjonowania tego zjawiska oraz synkretyzmu
meksykariskiego jest kosciét w San Juan de Chamula, bedacy wedlug cztonkéw

tamtejszej spotecznosci kosciotem katolickim. Co jest w nim szczegdlne, to rytualy

20 Por. ibidem, s. 366.
21 Por. J. Paz, The Vicissitude of the Alter Ego Animal in Mesoamerica. An Ethnobistorical Reconstruction
of Tonalism, ,Anthropos” 1995, Bd. 90, H. 4/6, ss. 446—4s3.
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odprawiane przez lokalnych szamanéw celem uwolnienia naguala swojego pacjenta.
Wewnatrz budynku wzdtuz $cian postawiono figury $wictych, zaréwno uznanych
oficjalnie przez Kosciét Katolicki, jak i nie. Poszczegdlne posagi sa bardzo kolorowo
przystrojone i nosza lusterka, ktére w zaleznosci od respondenta, sa przeznaczone
albo do wyznania grzechéw bez udzialu kaptana, albo do obrony $wigtego przed
nieczystymi mocami. To wlasnie ci $wigci posrednicza migdzy porywaczem naguala
a szamanem. Przed figurg rozstawia si¢ $wiece oraz przyniesiony wczesniej alkohol
i Coca Colg, ktére zawierajq w sobie energi¢ chulel. Szaman nuci i odmawia nad
chorym modlitwy, poniewaz muzyka takze jest zrédlem cennej chulel, wigc z tego sa-
mego powodu, dla ktérego bogatsze rodziny decyduja si¢ na zatrudnienie muzykdw.
Dodatkowym zasobem energii jest przyniesiona zywa kura, ktéra potem rytualnie
zabija si¢ na oltarzu poprzez mniej lub bardziej umiejetne skrecenie karku zwierzecia.
Celem wyleczenia dziecka stosuje si¢ jajko. Suma zebranej energii z alkoholu, napoju
gazowanego, kury, $wiec i muzyki ma zastapi¢ moc naguala, ktéry zostaje uwolniony
i moze wréci¢ do swojego ludzkiego whasciciela. Skuteczno$¢ podjetego przedsie-
wziecia objawia sie poprawa zdrowia czlowieka oraz powrotem do stanu harmonii
zyciowej. Przyklad kosciota w San Juan de Chamula pokazuje, ze nie tylko ducho-
wi towarzysze moga strzec cztowieka, a tym samym pelni¢ funkcje apotropaiczna,
ale réwniez zwiazane z nimi rytualy, w ktérych naguale stanowia jedynie poboczny
element. Meksykaniski Indianin jest wigc wyposazony kulturowo w kilka $rodkéw

o whasciwosciach apotropaicznych.

Prekolumbijskie pochodzenie towarzyszy duchowych

Zaréwno nagual, jak i tonal, to pojecia z nahuatl, jezyka Aztekdw, o czym pisat hisz-
paniski misjonarz Bernardino de Sahdgun w swoim kluczowym dla wspétczesnych
badani nad kulturami prekolumbijskimi dziele Historia de la Nueva Espania® Uwazat
on, ze stowo nagual jest zbudowane na podstawie rdzenia 7a-, ktéry mial oznaczaé
ywiedzie¢” lub ,wiedza”, dlatego misjonarze czgsto okreslali szamanéw jako nana-
hualtin (naunalli w liczbie pojedynczej), czyli mistrzéw wiedzy tajemnej oraz czarne;j
magii, czarownikéw i guslarzy. Taki obraz wplynat réwniez na demonizacj¢ preko-
lumbijskich szamandw, skoro wedlug Sahdguna mieliby oni w nocy wysysa¢ krew

z niemowlat, mimo ze cho¢ zdarzalo im si¢ szkodzi¢, dzialali réwniez z pozytkiem

22 Na podstawie rozméw z drem Witoldem Jacorzyriskim, antropologiem pracujacym obecnie w CIE-
SAS Sureste oraz opickunami kosciota w czerweu i lipcu 2016.

23 Polskie wydanie tego dziela ukazalo si¢ pt. Reecz z dziejow Nowej Hiszpanii w przekladzie Kamili
Baranieckiej i Marty Leszczytiskiej. Por. B. de Sahdgun, Rzecz z dziejow Nowej Hiszpanii, ks. 1-3,
tlum. K. Baraniecka, M. Leszczyriska, Kety 2007.
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dla ludzi. Zakonnik faczy czarownikéw z nekromancja™. Inny misjonarz, Nicolas de
Leon, w swoim dziele Camino del Cielo z 1611 roku prezentuje seri¢ pytai, majacych
ulatwi¢ identyfikacj¢ szamana-nekromanty, dzigki keérym ustalano, czy osoba po-
siada zdolnosci interpretacji snéw, przewidywania przyszlosci, czy wysysa krew lub
wychodzi nocg w celu przywotania demonéw?. Z kolei franciszkanin Juan Bautista
de Viseo w Advertencias para los Confesores de los Naturales z 1600 roku umiescit infor-
macj¢ o tym, ze nanahualtin moga przeksztalci¢ si¢ w dowolne zwierze, psa, jaguara,
fasice, sowe, koguta, i tak dalej; moga réwniez zmieni¢ kij w weza, kamieni w skorpio-
na, jedzenie w stonogi. Ciekawych informacji dostarcza réwniez hiszpanski kronikarz
Antonio de Herrera, zyjacy na przelomie XVI i XVII wieku. Wedtug niego naguales,
w ktérych widzial ucielesnienie szatana, oznaczalo ,straznikéw” lub ,towarzyszy”,
ktérzy przybierali formy lwéw, tygryséw, kojotéw, ptakéw, jaszczurek, wezy i innych
zwierzat, a $mier¢ zwierzecego towarzysza oznaczala $mier¢ jego wiasciciela. Aby do-
kona¢ przemiany, Indianin musiat uda¢ si¢ w jakie§ odosobnione miejsce w poblizu
skal, potokéw oraz drzew, poswieci¢ psa lub ptaka, upusci¢ sobie krew, aby w koricu
zasna¢. Nastgpnie we $nie mial spotkaé jedno z wymienionych wczesniej zwierzat,
ktére miato by¢ jego pézniejszym nagualem. Herrera potwierdza obecno$¢ wierzenia,
ze jesli co$ stanie si¢ zwierzeciu, grozi to takze Indianinowi®.

Innym kierunkiem analizy prekolumbijskich korzeni naguali jest interpretacja
Stephena Houstona i Davida Stuarta oraz, niezaleznie, Nikolaia Grubego, kt6rzy
odezytali glif way, majacego oznacza¢ u prekolumbijskich Majéw ,,spa¢” lub ,$ni¢”.
Naukowcy widzieli w way istoty o onirycznym pochodzeniu, bedace poniekad du-
chowymi alter ego cztowieka i podzielajacym jego zachowanie oraz paradoksalnie
uosobieniem choréb znajdujacych si¢ w swiecie podziemnym. Zaréwno jak w przy-
padku naguali, najsilniejsza postacia wérdéd way byt jaguar ze wzgledu na swoja bar-
dzo mocng pozycje w mezoamerykanskiej mitologii. Okolicznosci pojawienia si¢
tych istot mogly by¢ rézne, ale badacze podkreslaja dziatanie urokéw lub zachowan
uznanych za naganne, takich jak rozwiazlos$¢ seksualna czy pijaristwo. Na ikonogra-
fii way wystepuja w scenach aktywnosci rytualnej lub $mierci, np. podczas tancéw,
dekapitacji lub autodekapitagji. Nie jest wykluczone, ze niektdre z tych sytuacji byly
raczej postrzegane jako negatywne, co wplywalo na pejoratywny obraz tych postaci,
ktére mialy podczas snu czlowicka pozera¢ jego serce lub wysysa¢ krew?”. Nawet
jesli wspétczesni duchowi opiekunowie maja prekolumbijskie analogie, ich przyklad

24 Por. B. de Sahdgun, Historia de la NuevaEspania, ks. 10, rozdz. 9, [za:] D. G. Brinton, op. cit., ss. 5=6.

25 N. de Leon, Camino del Cielo, [za:] L. Lewin, Phantastica.A Classic Survey on the Use and Abuse of
Mind-Altering Plants, Rochester, Vermont 1998, s. 81.

26 Por. D. G. Brinton, op. cit., ss. 4-5.

27 Por. S. Houston, D. Stuart, 7he Way Ghyph: Evidence for “Co-essences” among the Classic Maya, Wa-
shington, D. C. 1989, ss. 1-16.
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pokazuje jak diametralnie moze zmieni¢ si¢ kulturowa rola danych symboli. Podczas
dalszych badan nad tym zagadnieniem warto zastanowi¢ si¢ pod wplywem jakich
czynnikéw nastapita transformacja z pejoratywnego do pozytywnego lub neutralne-
go wizerunku.

Naguale jako duchowi straznicy czlowieka to koncept bardzo silnie osadzony
w kulturze Mezoameryki, poniewaz byt zakorzeniony w tradycji prekolumbijskiej
na tyle mocno, ze w pewnym stopniu opart si¢ nawet przymusowej chrystianizacji
Indian, nawet jesli ulegt przeobrazeniom. Apotropaiczna funkgja tych istot polega
z jednej strony na obronie wlasciciela, z drugiej — na ataku, a niektérzy badacze
widza w postaciach takich jak nagual czy tonal tak zwany, totemizm indywidualny”.
W takim ujeciu byaby to inkluzywna forma fenomenu whasciwego kiedys jedynie
szamanom, poniewaz pierwotnie naguale mialy towarzyszy¢ tylko osobom kontak-
tujacym si¢ w przekonaniu konkwistadoréw z diablem. Do grona straznikéw du-
chowych zaliczaly si¢ zar6wno zwierzeta, jak i rosliny oraz zjawiska atmosferyczne,
a pozycja w spolecznosci ich wlascicieli mogla wplywa¢ na range niematerialnych
alter ego. Wsréd niektdrych grup Indian zwierzeta domowe nie zaliczaly si¢ do grona
straznikéw duchowych. Moglo by¢ to spowodowane tym, ze zwierz¢ta domowe byly
wykorzystywane do pracy i w kuchni, a skrzywdzenie naguala wiazalo si¢ z krzywda
cztowieka, zatem z oczywistych wzgledéw nikt nie chciat mie¢ na przyktad kury za
swojego opickuna. Co wigcej, jak pokazuje historia kosciota z San Juan de Cha-
mula, kura byla skladana w ofierze, aby jej energi¢ zyciowa przekazad istocie, ktéra
porwala naszego naguala. Dobér naguali wygladat troche inaczej w przypadku grup
korzystajacych z rytualnych kalendarzy, w kedrych kazdy dzied przypisywano okre-
$lonemu przewodnikowi duchowemu — wtedy wazna byla data urodzenia. Réwniez
ilo$¢ naguali w zyciu jednostki rézni si¢ w zaleznosci od grup, ktére wpasowaly si¢
w synkretyczng mieszanke wierzenh mezoamerykanskich, faczacych w sobie zaréwno
elementy chrzeécijariskie, jak i natywne. Nagual musial by¢ w jaki$ sposéb szcze-
g6lny, chociazby przez posiadanie niespotykanych cech. Wezesniejsze interpretacje
sytuowaly naguale jako byty wspéltpracujace z czarownicami, a dopiero pdzniej staly
si¢ one osobistymi straznikami kazdego cztowieka. Jako istoty zbierajace energie zy-
ciowa, musza wyruszaé co noc na przechadzke i w to wlasnie w trakcie poszukiwan
sq najbardziej narazone na atak ze strony innych. Réwnoczesnie stanowig bariere

obronng dla cztowieka, z ktérym sa zwigzane.

28 Oczywiscie niniejszy artykul nie wyczerpuje listy wszystkich zrédel, keére zawieraja informacje na
temat naguali, niemniej zostaly przytoczone tutaj najwazniejsze pozycje. Nalezy wymieni¢ w tym
miejscu takze kodeksy, o ktdrych szerzej pisze chociazby Roberto Martinez Gonzdlez w swojej ksiaz-
ce El Nahualismo. Por. R. Martinez Gonzélez, op. cit.
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Streszczenie

Celem niniejszego artykutu jest analiza apotropaicznych wlasciwosci naguali i tonali,
czyli obecnych w Ameryce Laciriskiej duchowych towarzyszy ludzi, oraz kontekst
kulturowy tego zjawiska. ,Apotropaiczny” jest tu rozumiany jako zdolny do obrony
przed wrogimi sitami nie tylko poprzez obrong, ale takze przez atak. W pierwszej
czesei artykutu wyjasniono proces nawiazania polaczenia czlowieka z jego nagualem
oraz rdznice w rozumieniu tego konceptu wéréd rdzennych mieszkadcéw Meksyku
i Gwatemali. W grupie naguali znajduja si¢ zaréwno zwierzeta, jak i zjawiska atmos-
feryczne, z ktérych kazde ma odmienne znaczenie. Réwniez liczba naguali jednego
cztowieka zmienia si¢ w zaleznosci od ludnosci. W drugiej cze¢sci artykulu znajduje
si¢ krétki opis prekolumbijskiego pochodzenia wspélczesnego naguala i analiza ta-
kich istot jak tonal i way.
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Summary
Apotropaic Properties of Naguals According to Natives in Mexico

Main goal of this paper is an analysis of apotropaic features of naguals and tonals,
present in Latin America spirit companions of people and cultural context of this
phenomenon. “Apotropaic” as a feature is understood as the ability of avert evil in-
fluences not only because of defense but an attack as well. In first part of this paper
there is an explanation of set up connection between human and his nagual and the
differences in understanding this idea among natives living in Mexico and Guate-
mala. In the group of naguals there are both animals and atmospheric phenomenon,
and all of them mean something different. Also the number of naguals of every
human changes depending on group of indigenous. In the second part of this paper
there is short description of pre-Columbian origin of modern nagual and the analysis

of such creatures like tonal and way.
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APOTROPAICZNE CEREMONIE | ARTEFAKTY
W KONTEKSCIE JAPONSKIE] KONCEPC)I YAKUDOSHI

Starozytna' koncepcja yakudoshi [JLAF]* weiaz jest obecna w zyciu wspétezesnych Ja-
poniczykéw, co widoczne jest przede wszystkich w miejscach sakralnych, jednak $lady
tego wierzenia zauwazy¢ mozna takze w zyciu codziennym, na przyklad w postaci
tematycznych poradnikéw?. O tym, jaka popularnoscia w obecnych czasach cieszy
si¢ ta koncepcja, zdaje si¢ $wiadczy¢ przeniknigcie wierzenia do $wiata popkultury —
yakudoshi stalo si¢ motywem przewodnim dwdch seriali telewizyjnych®.

Celem niniejszego artykutu jest zapoznanie polskiego czytelnika z podstawowy-
mi zalozeniami koncepcji yakudoshi oraz przekrojowe zaprezentowanie zwiazanych
z nig apotropaicznych ceremonii i artefaktow stosowanych w dzisiejszych czasach. Za
material badawczy postuzyly wybrane poradniki na temat yakudoshi oraz nieliczne
wspdlczesne w calo$ci poswiecone temu zagadnieniu opracowania i badania nauko-

we’, a takze strony internetowe chraméw sintoistycznych oraz $wiatyn buddyjskich®.

1 Japonska starozytno$¢ trwala az do XII wieku (por. I. Kordziriska-Nawrocka, Wszgp [w:] W kregu
tradycji dworu Heian, red. E. Pokorska, Warszawa 2008, s. 11).

2 W artykule zastosowany zostal system transkrypcji Hepburna, chyba ze dany wyraz widnieje w in-
ternetowej odstonie Stownika jezyka polskiego PWIN — w takim przypadku zastosowano pisownie ze
stownika. W przypadku terminu, ktéry wystepuje w tekscie gléwnym artykulu po raz pierwszy, po
transkrypcji podany jest takze zapis w znakach japonskich, nie dotyczy to jednak nazw wlasnych
$wiatyni oraz imion béstw.

3 Konkretne przyklady podane sa w dalszej czesci artykutu.

4 Mowa o dwdch serialach zrealizowanych przez stacje telewizyjna TBS: Kachdsan no yakudoshi (1993)

i Hanayome wa yakudoshi! (2006).

Por. H. Shimada, Yakudoshi no kenkyii, Tokyd 2012 [wersja elektroniczna].

6 Przewaga $wiatyn buddyjskich, ktére umieszczaja na swoich stronach internetowych wyjasnienia

“

dotyczace yakudoshi, moze sugerowaé, ze koncepcja ta zostala w wickszym stopniu przejeta przez
buddyzm niz przez sintoizm. Wynika¢ to moze z dziewigtnastowiecznych staran rzadu japoniskiego,
majacych na celu oczyszczenie natywnej religii Japonii z wszelkich elementéw obcych. Starania
te zaowocowaly powstaniem nowej, najbardziej nacjonalistycznej odmiany sintoizmu, tzw. sinto
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Czym jest koncepcja yakudoshi?

Yakudoshi oznacza specyficzny okres w zyciu kazdego czlowieka, podczas ktdrego
moze by¢ on czgéciej narazony na wszelkie nieszczedcia. W zaleznosci od plci czas
ten przypada na inne lata zycia. Zrédtem wierzenia sa najprawdopodobniej prakeyki
onmydds [FZF53E])7, czyli japoriski system filozoficznych wierzefi oparty na chis-
skiej teorii pigciu zywiotéw (wu xing) oraz koncepcji yin i yang. Onmyddd narodzito
si¢ w Japonii w potowie VII wieku jako mieszanka wierzen taoistycznych, buddyj-
skich oraz sintoistycznych. Obecnie w wielu $wiatyniach buddyjskich i chramach
sintoistycznych znalez¢ mozna tablice informujace o tym, kiedy doktadnie przypada
yakudoshi. Przewaznie uznaje sig, ze dla kobiet pechowe lata to 19., 33. i 37. rok zycia,
a dla mezezyzn — 25., 42. i 61. rok zycia. Sa to tak zwane honyaku [AJ0], czyli ‘(rok)
prawdziwych nieszczg$¢, kiedy to pech moze by¢ szczegélnie dotkliwy. Dodatkowo
wiréd hon’yaku wytoni¢ moina raiyaku [KJE] “(rok) wielkiego nieszczescia — okres,
kiedy kumulacja pecha jest najwyzsza w ciagu calego zycia. Taiyaku to odpowiednio:
33. rok zycia dla kobiet i 42. rok zycia dla mezezyzn.

Przekonanie o wyjatkowosci okreséw tiyaku wynika z wiary Japoriczykéw
w szczegdlng moc stéw. Co wigcej, japoriski jest jezykiem obfitujacym w homofony,
a zatem wyrazy o réznym zapisie, lecz tym samym brzmieniu, ktére réwniez petnia
wazng funkcje w japoniskich wierzeniach i przesadach. Nie inaczej jest z koncepcja
yakudoshi. Liczba ,42” odczytywana jest jako ,cztery, dwa’ (shini [M9]), co przy
innym doborze znakéw moze mie¢ znaczenie ,ku $mierci” ([FE1Z] shini). Z kolei
liczbg ,,33” odezytuje si¢ jako , trzy, trzy” (sanzan [==]), co moze oznaczaé ,straszny,
okropny, potworny” ([ % | sanzan).

Przyjmuje sig, ze oprécz honyaku niebezpieczne moga by¢ takze lata okalajace,
noszace nazwy: maeyaku [HIJ0] ‘[(rok) poprzedzajacy pecha’ oraz atoyaku [{% /U]
‘(rok) nastepujacy po pechu’. Jest to czas powolnego wchodzenia i wychodzenia
z okresu yakudoshi, podczas ktérego czestotliwos¢ oraz sita doznawanych nieszezes¢
stopniowo zwicksza si¢ (maeyaku) lub zmniejsza (atoyaku). Tak wigc dla kobiet okres
yakudoshi to 18., 19., 20., 32., 33., 34., 36., 37. i 38. rok zycia, dla me¢zczyzn za$ 24., 25.,
26., 41., 42., 43., 60., 61., 62. rok zycia. Zwyczajowo wiasnie te dziewig¢ lat uznaje
si¢ za pechowe okresy w zyciu czlowieka. Jednakze w niektérych przybytkach reli-
gijnych za okres yakudoshi uznaje si¢ réwniez inne lata zycia. Na przyktad na stronie
internetowej $wiatyni Soryuji w Izumo w prefekturze Shimane zamieszczona jest ta-

bela, wedtug ktdrej zaréwno kobiety, jak i mezczyZni okres honyaku przechodza takze

paristwowego, ktdre amerykariskie wladze okupacyjne zlikwidowaly po drugiej wojnie swiatowej
(por. J. Tubielewicz, Kultura Japonii. Stownik, Warszawa 1996, s. 289).

7 Por. Yakudoshi [w:] Daijirin Daisanhen w serwisie Weblio Jisho [on-line:] http://www.weblio.jp/
content/%Es%8E%84%Es%B9%B4 [15.02.2017].
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w 13. roku zycia®. Co cickawe w tym przypadku wyjatkowo nie wystepuja maeyaku
ani atoyaku. Zauwazy¢ réwniez mozna, ze kobiety dodatkowo mialyby przechodzi¢
przez okres yakudoshi rtéwniez w 60., 61. oraz 62. roku zycia. Oznacza to, ze wedlug
tamtejszych wierzen okres yakudoshi obejmuje 10 lat Zycia mezczyzny i az 13 lat zycia
kobiety?. Jak mozna zauwazy¢, lata yakudoshi stanowia spora czg$¢ zycia jednostki.
Nalezy przy tym zaznaczy¢, ze zwyczajowo yakudoshi obliczane sa wedtug tak zwa-
nych lat liczonych (kazoedoshi 5 Z #F]). Jest to azjatycki system obliczania wieku,
wedtug ktérego niemowle w chwili narodzin ma juz jeden rok. Kolejne lata naliczane
sa w dzieri Nowego Roku, niezaleznie od wlasciwego dnia narodzin. Zatem wedtug
systemu kazoedoshi dziecko, ktdre urodzilo si¢ 31 grudnia, 1 stycznia nastgpnego roku
bedzie miato dwa lata. Jednakze coraz czgstsze jest obliczanie pechowych lat wedlug
lata pelnych (mannenrei [Jii*F-#21]), czyli bliskiego Europejczykom systemu, w kté-
rym dziecko jeden rok osiaga w pierwsza rocznice urodzin®.

Wedlug réznych sondazy ponad 40% ankietowanych™ twierdzi, ze przejmuje si¢
okresem yakudoshi. Ponadto w badaniu z 2016 roku™ 84,4% ankietowanych przy-
znalo, ze okres yakudoshi mégt mie¢ wplyw na ich zycie. Jak wida¢, wierzenie to jest
silnie zakorzenione w japoniskiej kulturze i bezposrednio oddziatuje na zycie Japon-
czykéw. W tym samym badaniu® 37,5% ankietowanych odpowiedzialo, ze poczynito

kroki majace odegna¢ potencjalne nieszczesciat. Do Srodkéw zaradezych nalezaly

8  Por. witryna Swiatyni Soryji [on-line:] http://www.soryuji.jp/yakuyoke.html [25.02.2017].

9  Nie jest to zreszta odosobniony przypadek — 13. i 61. rok Zycia uznawane sa za pechowe takze w takich
$wiatyniach i chramach, jak na przyklad: Kanpukuji w Katori (prefektura Chiba), Nishiaraidaishi (S6jiji)
w Tokio, Chibajinja w Chiba, Soshiji w Sano (prefektura Tochigi). Z kolei w Kitain w Kawagoe w pre-
fekeurze Saitama 13. rok zycia uznawany jest za pechowy w przypadku kobiet, a dla mezezyzn pierwszym
nieszezgsliwym rokiem jest 15. rok zycia. Zdarza si¢ réwniez (na przyklad w Mydsenji w Togane w pre-
fekturze Chiba czy we wspomnianej Nishiraidaishi), ze do yakudoshi dodawany jest trzeci badz czwarty
rok zycia, a takze rok 70., 77., 80., 88., 90. i 99. (Haijimadaishi w Akishima w prefekturze Tokio).

10 Por. Yakudoshi [w:] Dejitaru Daijisen w serwisie goo Kokugo Jisho [on-line:] https://dictionary.goo.
ne.jp/jn/221488/meaning/mou/ [15.02.2017].

11 Badanie na grupie 2000 0s6b przeprowadzone przez Uniwersytet Kokugakuin w 2008 roku: 43,8 %
(por. K. Ishii, Henka suru Nihonjin no shitkyé ishiki to shinkan [on-line:] htep://www2.kokugakuin.
ac.jp/ishii-rabo/data/pdf/201003b.pdf [20.02.2017]); badanie na grupie 3000 0séb przeprowadzo-
ne przez gazete ,Yomiuri Shimbun” w 2008 roku: 40,8% (por. Nenkan renzoku chisa/ Nibonjin (6)
Shitkyokan [on-line:]  http://www.rikkyo.ne.jp/web/msato/ReligAnth/Religion%200f%20the%20
Japanese2008.pdf [20.02.2017]); badanie na grupie 1000 0séb przeprowadzone przez firme ubezpie-
czeniows Lifenet Insurance Company w 2016 roku: 46,4% (por. D. Iwase, Gendaijin no ,,yakudoshi”
ishiki chosa [on-line:] heep://www.lifenet-seimei.co.jp/newsrelease/2017/6576.html [20.02.2017]).

12 Por. D. Iwase, op. cit.

13 Por. ibidem.

14 Z kolei w badaniu z 2010 roku az 55% ankietowanych stwierdzilo, ze istotne jest, aby uzyska¢ blo-
goslawienistwo podczas okresu yakudoshi (por. Lira Osk Hafbergsdéttir, Contemporary popular be-
lief in Japan, praca licencjacka napisana pod kierunkiem Gunnelli Porgeirsdéttir na Uniwersytecie
Islandzkim [on-line:] http://citeseerx.ist.psu.edu/viewdoc/download?doi=10.1.1.1033.2051&rep=re-
p1&type=pdf [17.02.2017]).
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miedzy innymi: wizyta w $wiatyni, zakup amuletu omamori [ 5 1) ], uczestnictwo
w religijnej ceremonii apotropaicznej. Te oraz inne metody ochrony przed nadcho-

dzacymi nieszczg$ciami zostang szczegdlowo oméwione w dalszej czesci artykutu.

Yakuyoke, yakuharai—religijne ceremonie apotropaiczne

Podstawowym sposobem uniknigcia pecha w okresie yakudoshi jest wzigcie udzia-
tu w religijnej ceremonii apotropaicznej zwanej yakuyoke [JE.I5 ] badz yakubarai
[JEAL] (czasem yakubarai). W praktyce nazwy te czesto bywaja uzywane wymien-
nie, jednak istnieja teorie réznicujace oba terminy w zaleznosci od czasu i miejsca ich
odprawienia. I tak: yakuyokes przypisywane jest $wiatyniom buddyjskim. Ceremonig
t¢ nalezaloby odprawi¢ zanim osiagnie si¢ pechowy wiek (w okresie maeyaku badz
w roku poprzedzajacym maeyaku), gdyz stuzy ona zapobieganiu nieszczg$ciom. Za-
zwyczaj jest to ceremonia ognia, w ktdrej role oczyszczajaca gra whasnie ten zywiok.
Natomiast yakuharai’® powinno mie¢ miejsce w chramie sintoistycznym. Jako ze ce-
remonia ta ma na celu oczyszczenie z biezacych nieszczg$¢, przeprowadzana jest na
poczatku okresu yakudoshi. Podczas ceremonii kaplan (kannushi [##3]) do oczysz-
czenia wiernych uzywa onusa [ K¥]7, czyli specjalnej drewnianej rézdzki, do ktérej
przyczepione s paski bialego papieru.

Nalezy jednak pamictaé, ze terminologia i podziat nie s sztywno ustalone. By-
wajg zatem chramy, w ktérych odbywaja si¢ ceremonie yakuyoke, jak i buddyjskie
$wiatynie, w kedrych wierni moga zaméwic rytual yakuharai®.

Omamori—amulety chroniace przed nieszczeSciami

Najlatwiej dostgpnymi, a przez to i najbardziej znanymi artefaktami chroniacymi
przed nieszczg$ciem zwigzanym z okresem yakudoshi, sa specjalne amulety sprzeda-
wane w chramach sintoistycznych i $wiatyniach buddyjskich, zaliczane do grupy re-
ligijnych przedmiotéw okreslanych wspdlna nazwa omamori®, ktére w zaleznosci od

przeznaczenia moga petni¢ rolg amuletu badz talizmanu®™.

15 Dostowne znaczenie: ‘wymiatanie nieszczescia'.

16 Dostowne znaczenie rézni sig¢ w zaleznosci od uzytego znaku: JEAL> — ‘oplacenie nieszczedcia’s
JE#k > — ‘oczyszczenie z nieszczedcia’.

17 W przypadku rytuatu oczyszczenia zwanej réwniez haraegushi [ H:].

18 Por. H. Sugimoto, Yakudoshi tte nanda? Yakuyoke kigan no hanashi, Chiba 2013.

19 Dostowne znaczenie: ‘szanowna ochrona’.

20 Najwazniejsze rodzaje omamori to: pelniace funkcje amuletu: mubys sokusai [#955 2551, kedre chro-
ni przed chorobami, kanai anzen [ % N % 4z], ktbre strzeze domostwa, i kitsic anzen |58 10 %42
zapewniajace bezpieczefistwo na drodze oraz petniace funkcje talizmanu enmusubi [$5 45 U] — przy-
nosi mito$¢, kinun josho (&iE L7 - przyciaga pieniadze, gokaku kigan (& kAT EE] — gwarantuje
pomyslno$¢ na egzaminie, kai’un shofuku [ 48] — zapewnia ogdlne szczescie.
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W celu odegnania pecha uzywane sa tak zwane yakuyoke omamori. Oprocz
umieszczonej na amuletach inskrypcji (yakuyoke ‘wymiatanie nieszczescia™) wyglad
amuletéw nie rdzni si¢ zazwyczaj od typowych omamori. Jest to maly kawalek drew-
na lub papieru wlozony w torebeczke z ozdobnego materiatu, ktérej nie powinno si¢
otwiera¢. Znalez¢ jednak mozna yakuyoke omamori w innych ksztaltach — rozklada-
nych ottarzykéw czy tez swietych tuku i strzaly (ikuyumi ikuya [ 75 42 2K%]).

Yakuotoshi [J.7% & L 1, czyli ludowe sposoby na pozbycie sie pecha

Nazwa yakuotoshi dostownie oznacza ‘upuszczenie pecha, zgubienie pecha’. Nazwa tg
okresla si¢ w wigkszosci ludowe sposoby na uniknigcie skutkéw pecha, cho¢ niektére
odprawiane s3 w chramach sintoistycznych lub $wiatyniach buddyjskich. Spora cz¢s¢

z nich opiera si¢ na dzialaniu grupowym, co niewatpliwie przyczynia si¢ do umacnia-

nia wigzi rodzinnych i wigzi migdzy cztonkami lokalnej spotecznosci.
Do najczesciej spotykanych oraz najciekawszych yakuoroshi naleza;

* Ubpuszczanie pecha (yakuotoshi) — przede wszystkim, jak wskazuje nazwa, pecha
odpedzi¢ mozna poprzez dokonanie aktu upuszczenia. Zgubienie waznej rzeczy
ma symbolizowa¢ calego pecha czyhajacego na dana osobg i tym samym zabez-
pieczy¢ przed wszelkimi niespodziewanymi nieszcze$ciami. Cho¢ zdarzaja si¢
przypadki wykorzystania reczniczka osobistego, najczesciej upuszczanym przed-
miotem sg pieniadze. Warto$¢ ,.zguby” rézni si¢ w zaleznosci od dochodéw upusz-
czajacego — powinna to by¢ suma, ktérej strata bedzie odczuwalna. W ten sposéb
rzeczywiscie bedzie mozna powiedzie¢ o nieszczgéciu, ktére juz si¢ dokonato. Ro-
dzaj przedmiotu, ktéry nalezy upusci¢, zmienial si¢ wraz z czasem. Na przyklad
w okresie Edo (1603-1868) kobiety w wieku yakudoshi upuszczaly grzebienie®,
ktérych magiczna moc zwiazana jest z mitem o béstwie Izanagi, schodzacym
(podobnie jak Orfeusz za Eurydyka) do Krainy Ciemnosci®, by przywrdci¢ swa
zone — béstwo Izanami — do $wiata zywych?’. Przedsiewziecie zakoriczylo sie jed-
nak niepowodzeniem, gdyz wiedziony ciekawoscia Izanagi ztamal przyrzeczenie
i odwréciwszy sig, spojrzal na toczone rozkladem cialo wybranki. Rozgniewana
haniba, ktérej doznata, Izanami wystata w poscig Potworne Jedze Ciemnosci®.
W trakeie ucieczki z Krainy Ciemnoéci Iznanagi wykorzystat rézne sposoby na

21 Mimo ze tre$¢ napisu na amuletach zbiezna jest z nazwa ceremonii apotropaicznej przewaznie odby-
wanej w $wiatyniach buddyjskich, omamori, z taka inskrypcja przedmioty sprzedawane sa zaréwno
w przybytkach tej religii, jak i w chramach sintoistycznych.

22 Por. H. Sugimoto, op. cit.

23 Yomi no kuni 3555 [H]..

24 Por. A. Kozyra, Mitologia japoriska, Bielsko-Biala 2011, s. s0.

25 Yomotsushikome [¥ 58 4Z].
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opdznienie poscigu. Miedzy innymi z prawego pukla wloséw wyjal grzebien
i rzucit go za siebie. Grzebien zmienit si¢ w bambusowe pedy, stanowiace wéwczas
prawdziwy przysmak. Zwabione rarytasem Jedze na jakis czas przerwaly gonitwe,
dzigki czemu Izanagiemu udalo si¢ uciec*. Dlatego tez grzebieni uznawany jest za
amulet ochronny. Z drugiej strony japoriska wymowa znaku oznaczajacego grze-
bieti (1, kushi) identyczna jest z wymowa ztozenia [i% 5] o znaczeniu ‘cierpie-
nie i $mier¢, przez co unika si¢ na przyklad wreczania grzebienia jako prezentu.
Byl to jednak kolejny powdd zastosowania tego wlasnie przedmiotu w rytuale —
upuszczenie grzebienia oznacza¢ miato pozbycie si¢ cierpienia i §mierci. Z kolei
wsrdéd mezezyzn w wieku yakudoshi panowal zwyczaj upuszczania w przeddzier
rozpoczecia nowego roku tradycyjnych majtek meskich (fundoshi [%£])?7. Byt to
wtedy codzienny stréj roboczy, ktérego zgubienie z pewnoscia nastarczato wiele
trudnosci. Mialo to wyczerpa¢ pecha na caly kolejny rok.

Dzielenie sie/rzucanie nieszczesciem (yakuwakelyakunage [J0.55 0 1JE4%1]) —
zwyczaj przybierajacy rézne formy, rozpowszechniony zwlaszcza w prefekturze
Nagano. W najbardziej znanej wersji osoby bedace w wieku yakudoshi udaja si¢
15 stycznia, czyli w tak zwany Maly Nowy Rok*, do pobliskiej $wigtyni, chra-
mu lub pod posag béstwa Désojina. Nastgpnie z wyznaczonego miejsca lub zza
plecéw posagu zaczynaja rzucaé mandarynki. Reszta zgromadzonych oséb tapie
owoce i tym samym zabiera ze sobg czg§¢ pecha osoby rzucajacej. Mandarynki
te majg jakoby posiada¢ moc przynoszaca zdrowie, totez chetnych do zbioru nie
brakuje. W innych wersjach rytuatu zamiast rzucania pojawia si¢ wreczanie. Moz-
liwe jest wtedy obdarowanie sasiadéw uswigconym alkoholem ryzowym (omiki
[fE1#]) lub kluskami ryzowymi (mochi [8f]). Liczba podarunkéw powinna
odpowiada¢ liczbie lat zycia osoby, ktéra chce odprawi¢ rytual yakuwake. Wy-
stepuja réwniez warianty, w ktérych zamiast mandarynek rzuca si¢ pienigdzmi,
wachlarzami, reczniczkami czy tacami. Na niektérych obszarach rytual odbywa
si¢ na skrzyzowaniach drég lub przy rzekach®. Pewnym wariantem tego zwyczaju
jest rozpowszechniony na terenie calej Japonii rytual rzucania prazonych ziaren
soi w dzieti Setsubun [H43]%°. Soja nalezy do ro$lin motylkowatych, ktére w je-
zyku japoriskim maja wspdlne okreslenie — mame [5]. Stowo to posiada iden-
tyczne brzmienie jak wyrazenie BEK (mame), czyli skrécona wersja zdania ma
o messuru [JB % T 3] o znaczeniu ‘niszczy¢ zte duchy’. Stad tez przekonanie

26
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Por. W. Kotaniski, Japoriskie opowiesci o bogach, Warszawa 1983, s. 86.

Por. H. Sugimoto, op. cit.

Koshogatsu [/INE 1.

Por. Y. Koike, Yakunage [on-line:] heep://blog.goo.ne.jp/futabazo14/e/b2dg9gafcadrazsoe89satate-
fasd3f83 [21.02.2017].

Swieto, ktére wedhug tradycyjnego kalendarza ksiezycowego wyznaczato poczatek wiosny.
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o magicznych, ochronnych whasciwosciach rodlin straczkowych. Obecnie rytuat
ten podzielony jest na dwie czesci (rzucanie soja w osobe¢ odgrywajaca postaé dia-
bla (o7i) oraz zjedzenie dokfadnie takiej liczby ziaren, jaka odpowiada liczbie lat
jedzacego), zas uczestnikami sa nie tylko osoby bedace w wieku yakudoshi.
Obdarowywanie jedzeniem (tabemono o furumau [ ) % P& 5 ] — icisle po-
wigzane ze zwyczajem opisanym powyzej (yakuwake). Oprécz odbywanego przy
przybytkach religijnych zwyczaju rzucania mandarynek, osoba chcaca pozby¢ si¢
pecha moze po prostu podarowad rodzinie i sasiadom zywnos$&. Jest to takze for-
ma dzielenia si¢ pechem. Najcz¢sciej podarek stanowia male, okragle kuleczki
ryzowe (dango [[M1¥]), wspomniane wczesniej kluski ryzowe (mochi), gotowane
na parze bufeczki ze stodkim nadzieniem z fasoli azuki (manji [£25H]), stodka
zupa z fasoli azuki (zenzai [ 1)), wszelkiego rodzaju stodycze (okashi [ H+])
lub tak zwany czerwony ryz (sekibhan [778]]) — potrawa z gotowanego kleistego
ryzu (mochigome [ 5 K]) oraz fasoli azuki. Sposréd tych potraw najsilniejszym
dzialaniem apotropaicznym odznacza¢ si¢ maja te z fasolkq azuki, ktéra z racji
czerwonego koloru posiada¢ ma wyjatkowa moc odpedzania ztych energii. Osoby
bedace w wieku yakudoshi moga nie tylko przynosi¢ podarki innym — zalecane
jest réwniez, by wyprawily przyjecie, na ktérym obficie ugoszcza odwiedzajacych,
przekazujac im tym samym troch¢ swojego pecha.

Otrzymanie specjalnego podarunku — czgstym sposobem na pozbycie si¢ pecha,
a raczej na uwolnienie od pecha bliskiej osoby jest obdarowanie jej specjalnym
podarunkiem. Uwaza si¢, ze odpowiednim prezentem sa rzeczy, ktdre zostaly
wykonane przy uzyciu ognia lub przedmioty wykute®. Czynnosci te maja symbo-
lizowa¢ wypedzenie pecha poprzez wypalenie lub wielokrotne uderzanie. Z tego
powodu bardzo czgsto obdarowywani otrzymuja metalowe paleczki do przeklada-
nia wegla (hibashi ['KZ8]), nozyczki lub noze kuchenne. Niekiedy wreczana jest
réwniez strzala, ktdra symbolizowaé¢ ma wystrzelenie, a tym samym wyrzucenie
pecha. Najczgsciej jednak osoby w wieku yakudoshi otrzymuja rzeczy o dlugim
ksztalcie?. W dzisiejszych czasach kobiety obdarowywane sa pasami do kimona
(0bi [i7]), sznurkami do obwiazania 0bi (obijime [5 4 1) lub naszyjnikami,
a mezezyzni krawatami i paskami. Podarunkami polecanymi bez wzgledu na ple¢
obdarowywanego sa szaliki oraz portfele’. Uwazanie dlugosci przedmiotu za cechg
odpedzajaca pecha ma podloze w dwdch wierzeniach. Po pierwsze, Japoriczycy

31

32
33
34

Por. H. Tanaka, Yakudoshi onna ga shiawase ni naru hoho — jinsei no hokori wo harau to un ga yoku
naru!, Tokyo 2009 [wersja elektornicznal.

Por. ibidem.

Por. ibidem; H. Sugimoto, op. cit.

Japoriskie portfele maja zazwyczaj ksztalt dtugiego prostokata.
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uznaja, ze dlugie przedmioty symbolizuja dlugie zycie”. Po drugie, dtugi ksztalt
przywodzi na mysl weza, ktéry uznawany jest za postarica béstw. Z tej przyczyny
popularnym wzorem na podarunkach dla osoby bedacej w pechowym wieku jest
wzoér wezowej tuski. Innym czesto uzywanym wzorem jest motyw siedmiu kolo-
16w (nanairo [-t1]) — fioletu, granatu, bfekitu, zieleni, z6kci, pomarariczu i bieli.
Istnieje wiele teorii na temat pochodzenia przesadu o apotropaicznych wlasciwo-
$ciach zestawienia tych siedmiu koloréw, migdzy innymi teoria o siedmiu rodza-
jach klesk (pozarach, powodziach, tajfunach, suszach, anomaliach stonecznych,
anomaliach gwiezdnych, dziatalnosci przestgpczej) czy teoria o symbolicznym
przedstawieniu siedmiu bdstw szczgscia®.

Porzucenie dziecka (kosute [ F#57T]) — w zaleznoéci od regionalnych wierzen
mozna rozrdzni¢ trzy podejscia do sytuacji, w ktérej rodzaca kobieta znajduje si¢
w okresie taiyaku — wielkiego pecha (czyli w 33. roku zycia). Pierwszym z nich jest
twierdzenie, ze pordd jest oznaka tak wielkiego szczgdcia, ze niweluje wszelkiego
pecha, wlacznie ze zwiazanym z yakudoshi. Drugim podejsciem jest obawa przenie-
sienia pecha na dziecko. Oznacza to konieczno$¢ przejscia rytuatu zapobiegajace-
mu takiemu obrotowi rzeczy. Trzeci wariant stanowi polaczenie dwoch wezesniej-
szych — narodziny chlopca maja moc oczyszczajacy z pecha, natomiast dziewczynka
dziedziczy pecha matki. Rytualem oczyszczajacym stosowanym w tym przypadku
jest tak zwane porzucenie dziecka”’. Symboliczne porzucenie odbywa si¢ w naste-
pujacy sposob: noworodek wkladany jest do koszyka lub nosidetka, a nastg¢pnie
pozostawiony w wyznaczonym uprzednio miejscu, nierzadko przed posagiem
béstwa. Porzucajaca najczesciej jest matka, ktéra po dokonaniu tego czynu po-
winna skierowa¢ si¢ do domu, nie zwazajac na zadne odglosy czy placz dziecka.
Pod zadnym pozorem nie powinna odwracac¢ si¢ za siebie. Moze by¢ to odleglym
echem wspomnianego juz wezesniej podania o béstwie Izanagi i zawartego w nim
tabu niepatrzenia®. Po odejsciu matki przy dziecku zjawia si¢ tzw. rodzic zbiera-
jacy/podnoszacy — hiroioya [4 > #i], ktéry zabiera dziecko. Najczesciej jest to
kobieta z rodziny lub sasiedztwa. Hiroioya zazwyczaj bierze dziecko do swojego
domu, a nast¢pnego dnia oddaje je biologicznym rodzicom. Trudy porodu oraz
trudy rozlaki dziecka z rodzicem maja wypelnia¢ caly limit pecha i tym samym
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Stad tez na przyklad w wigilic Nowego Roku spozywa si¢ dtugie nitki makaronu gryczanego (soba
[H£]).

Por. H. Tanaka, op. cit.

Por. H. Sugimoto, op. cit.

Poklosie tego zakazu odnajdziemy zreszta w wielu miejscach japoriskiej kultury — czy to w basniach
(np. Tsuru no ongaeshi), czy w tradycyjnym nakryciu glowy panny mlodej, ktore ma poméc w ukry-
ciu przed przysztlym malzonkiem jej prawdziwej postaci.
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odgania¢ wszelkie inne nieszczgscia. Co istotne, w postaci hiroioya dziecko zysku-

je jeszcze jedna osobe, ktéra powinna si¢ nim opiekowad.

W literaturze podmiotu® znalez¢ réwniez mozna nastgpujace sposoby yakuotoshi:

* przeniesienie pecha na lalke lub papierows posta¢ ludzka i spuszczenie jej z pra-
dem rzeki (nagashibina [ L #]);

* zatopienie w specjalnej beczce z woda w chramie Jishu na terenie $wiatyni Kiy-
omizu w Kioto papierowej postaci ludzkiej z wypisanym imieniem i nazwiskiem,
plcia, wiekiem oraz prosba o odpedzenie nieszcz¢$¢ (rytual ten nosi nazwe hitoga-
ta harai ([NFEAR ] — ‘oczyszczenie ludzkim ksztalten’);

* podeptanie pecha poprzez pogrzebanie w ziemi obuwia z wypisanym imieniem
i nazwiskiem osoby bedacej w wieku yakudoshi; aby rytual uzna¢ za w pelni uda-
ny, po pogrzebanym obuwiu powinno przejs¢ wiele os6b;

* rozbicie i pogrzebanie resztek takiej liczby czarek lub miseczek, ile lat ma osoba
cheaca pozby¢ si¢ pecha;

* przeniesienie pecha na latawiec, a nastgpnie przecigcie linki latawca, gdy ten jest
niesiony przez wiatr;

* upadek z drzewa;

* rzucanie glinianych krazkéw (kawarakenage [FLIE(S]) w dét wawozu z tarasu
$wiatyni Jingoji w Kioto;

* potarcie rzezby brzoskwini (yakuyokemomo [JEFEHk]) w chramie Seimei w Kioto.
Oprécz powyzszych sposobéw w czesci poradnikéw*® zalecane jest oczyszczenie
w sensie dostownym — sprzatanie. Nalezy wyrzuci¢ wszelkie niepotrzebne rzeczy,
ktére zalegaja w otaczajacej nas przestrzeni, zwlaszcza te, ktére moga przyciagal
i powigksza¢ pecha: od zawiadomieri o niezdanym egzaminie, przez rzeczy dawnych
ukochanych, po zdjecie z wesela znajomych 0séb, ktére juz sa po rozwodzie. Nalezy
takze usuna¢ wszelkie przedmioty, ktére kojarza si¢ z niemitlymi wydarzeniami lub
po prostu ,maja zka energi¢”’. Ubrania czy dodatki, ktérych dana osoba nie miala
na sobie od dhluzszego czasu, oraz wszelkie upominki, ktére nie przypadly nam do
gustu — réwniez powinny zostaé wyrzucone.

Wazne jest jednak nie tylko uprzatniecie zyciowej przestrzeni. Bardzo istotne ma
by¢ takze oczyszczenie i utrzymanie w zdrowiu organizmu oraz psychiki. W litera-
turze podmiotu* kladziony jest nacisk na to, ze okresy yakudoshi, a zwhaszcza lata
gléwnego pecha (taiyaku) to dla cztowieka wyjatkowo trudny pod wzgledem fizycz-
nym i psychicznym czas. Ma to wynika¢ z faktu, ze na me¢zczyzn w tym wieku zwykle

nakfadana jest ogromna odpowiedzialno$¢ zwiazana z praca, a kobiety podupadaja

39 Por. H. Sugimoto, op. cit.
40 Por. H. Tanaka, op. cit.; H. Sugimoto, op. cit.
41 Por. T. Uemura, Yakuyoke kigan! Yakudoshi nante osoroshikunai, Chiba 2016 [wersja elektroniczna].

85



Sonia Czaplewska

na zdrowiu, obciazone przebytymi porodami. Zaleca si¢ zatem wykonanie wszelkich
badan lekarskich* (zwkaszcza jesli dana osoba nie jest objeta okresowymi badaniami
w pracy), poprawe diety oraz przyjecie pozytywnego nastawienia do zycia. W tym
ostatnim pomdc ma u$miech, ktéry powinien by¢ zachowany réwniez podczas spo-
tkan z osobami nielubianymi. Autorzy poradnikéw na temat yakudoshi® podajq jed-
nak, ze jesli napotkany osobnik jest wyjatkowo antypatyczny, nalezy pomysleé, ze ma
si¢ do czynienia z kosmita. Ma to uchroni¢ przed popadaniem w stan irytacji, ktéry
to przyciaga pecha.

Co istotne, zmiana nastawienia wobec yakudoshi oraz sposobéw na uniknigcie
nieszczgscia spowodowala, ze okres ten zaczyna by¢ postrzegany wrecz jako co$ po-
zytywnego. Ma stanowi¢ bodziec do przeprowadzenia kompleksowych badar lekar-
skich, przyczynek do rozméw malzeniskich czy okazje, by rozpocza¢ nowe hobby*.
Miegdzy innymi z tych powodéw cz¢$¢ autordéw zaleca traktowanie yakudoshi jako
yakutatsutoshi [{X 3. D 4], co przethumaczyé mozna jako ‘przydatny okres™.

Engimono [%5 2], czyli jak przyciagnaé szczescie

Kolejny ze sposobéw na pozbycie si¢ pecha w okresie yakudoshi polega nie tyle na

odpedzaniu nieszcz¢sd, ile na przyciaganiu dobrego losu. Bardzo przydatne w tym

zadaniu maja by¢ przedmioty, najczeéciej figurki o okreslonych kszealtach. W zalez-

nosci od ksztattu engimono réinia sic moca — niektére pomoga si¢ wzbogaci¢ (kot

zapraszajacy — manekineko [# & Jli14), inne zapewnia mniej bolesny poréd (pies).

Wedlug klasyfikacji japoniskiej*” engimono podzieli¢ mozna na nastgpujace grupy:

1. Zwierzeta (inne niz ptaki lub zwierzeta wodne), na przyklad kot zapraszajacy
(manekineko), pies, tygrys, krowa, dzik, jenot azjatycki (tanuki [1#]), matpa.

2. Praki, na przyklad gil zwyczajny, sowa, kruk, golab.

3. Istoty wodne, na przyktad pagrus czerwony, zaba, waz, wazka, kappa [J0] F]+.

42 Por. ibidem.

43 Por. H. Tanaka, op. cit.

44 Por. G. Matsuhashi, Yakuyoke ni sukoyakana gyoji: heisei bunka no kisaku, Tokyd 2016 [wersja
elektronicznal.

45 Por. H. Shimida, Yakudoshi no kenkyi, Tokyo 2012 [wersja elektronicznal.

46 Manekineko to figurki kota z podniesiona w gescie zapraszania fapa. Wedlug wierzen podstawowe
wersje figurki maja za zadanie ,zaprosi¢” pieniadze (w przypadku uniesionej prawej fapy) lub klien-
tow (lewa lapa w gorze). Najczesciej manekineko jest biatego koloru, jednak zdarzaja si¢ inne wersje
kolorystyczne, ktére stanowia dodatkowy element symboliczny: zloty lub zélty kolor figurki ma
wzmocni¢ jej moc przyciagania pieniedzy, czerwony kolor stuzy odpedzaniu choréb i wypadkéw,
czarny cechuje si¢ wigksza skuteczno$cia w odpedzaniu pecha.

47 DPor. H. Tanaka, op. cit.

48 Demon wodny o zlodliwej naturze.
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4. Postaci ludzkie, na przyklad Fukusuke®, Otafuku/Okame®, Hyottoko", Daru-
ma®, Siedem Bdstw Szczescia®.

Rosliny, na przyklad tykowa, brzoskwinia, shochikubai [FATTH§]54, nandina domowa.
Przedmioty, na przyklad tuk i strzala, 16d7 ze skarbami (takarabune ESiEN

24

lustro, dzwoneczki, stomiane sandaly (waraji [5L5£]).

Jak wida¢, istnieje bardzo wiele rodzajéw engimono. Literatura podmiotu® prze-
strzega jednak przed nadmiernym ich gromadzeniem, gdyz moze ono spowodowa¢
za$miecenie przestrzeni, a co za tym idzie — wzmocnienie pecha. Nie nalezy zamykac¢
ich réwniez w szafach lub szufladach, kfas¢ w rogu pokoju czy przygniata¢ innymi
rzeczami. W celu wykorzystania ich mocy w pelnym zakresie, bardzo ograniczona
liczbe engimono umiesci¢ nalezy w czystym i schludnym miejscu o fatwym dostepie.

Jednym z bardziej interesujacych przykladéw engimono sa specjalne gliniane
krazki, zwane hakata ohajiki [{% & (& U &], z chramu Hakozaki w Fukuoce.
Jest to stosunkowo nowy sposéb na pozyskanie szczeécia: hakata ohajiki powstaly
dopiero w 1978 roku. Od tamtego czasu co roku sprzedawane s3 komplety okoto
30 krazkéw. Od 1993 roku wprowadzono system tematéw przewodnich wzoréw
umieszczanych na krazkach®. Jako ze sprzedawana jest ograniczona liczba zesta-
woéw (tysiac zestaw6éw podstawowych i dwiescie zestawdw specjalnych), osoby, ktére
pragna dokona¢ zakupu, ustawiaja si¢ w kolejke juz w dniu poprzedzajacym dzieri
wprowadzenia hakata ohajiki do sprzedazy. Niewatpliwie $wiadczy to o niezwyklej
popularnosci krazkéw.

49 Lalka mezczyzny o wielkiej glowie siedzacego w siadzie seiza [1F %] (dostownie ‘prawidlowy siad’).
Jest to tradycyjny sposob siedzenia, stosowany gléwnie w sytuacjach formalnych w pomieszczeniach
w stylu japoriskim, na przyklad podczas ceremonii herbacianych.

50 Maska przedstawiajaca kobiete o okraglej twarzy, malym nosie, waskich oczach i pulchnych policzkach.

51 Maska mezezyzny z ustami wykrzywionymi w grymasie dmuchania w bok.

52 Kulista lalka (najczesciej w typie wanki-wstaki) przedstawiajaca mnicha Bodhidarme. Zazwyczaj
nowa lalka nie ma Zrenic — jedna domalowywana jest podczas wypowiadania zyczenia, druga — po
jego spelnieniu.

53 Grupa siedmiu postaci ztozona z bdstw o pochodzeniu japoriskim, chiskim i indyjskim. Sklada
si¢ z szesciu béstw meskich (Bishamonten, Daikokuten, Ebisu, Fukurokuju, Hotei, Jurdjin) oraz
jednej bogini (Benzaiten).

54 Zestaw trzech roslin — sosny, bambusa i $liwy.

55 Por. H. Tanaka, op. cit.

56 Przykladowe motywy przewodme: stodkie zwierzaczki (rok 2016), Lista $wiatowego dziedzictwa
UNESCO (rok 2010), Igrzyska olimpijskie w Atenach (rok 2004). Pelna list¢ motywow przewod-
nich znalez¢ mozna na stronie internetowej stowarzyszenia Hakata Hakuchokai [on-line:] heep://
hakata-hakuchokai.com/kaiin/ohajiki.html [17.02.2017].
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Podsumowanie

Koncepcja yakudoshi wywodzi si¢ ze starozytnych prakeyk onmyods i zaktada istnie-
nie pechowych okreséw w zyciu kazdego cztowieka. Wedlug przywolanych badan”
od 40% do 55% Japoiiczykéw podziela t¢ wiarg. Wyniki te mogg zadziwiaé zwlaszcza
w kontekscie danych®, z ktérych wynika, ze Japoriczycy w wigkszosci nie przywiazuja
wagi do religii czy wrecz uwazajg si¢ za ateistéw. Co wigcej, znaczna cz¢$é oséb oba-
wiajacych si¢ yakudoshi podejmuje $rodki zaradcze, majace ustrzec je przed pechem.
Tradycyjnie ochrong przed nieszczg$ciami maja zapewnié¢ kupowane w $wiatyniach
i chramach amulety omamori oraz religijne ceremonie apotropaiczne: yakuyoke, yaku-
barai. Czy zatem deklarowany przez wielu Japoficzykéw ateizm nie jest rzeczywisty?
A moze Japoriczycy nie wiaza pojecia ,religijno$¢” z dziataniami majacymi zapewnid
im pomyslno$¢, nawet jesli odbywaja si¢ one w $wiatyniach? Jest to tym bardziej
zastanawiajace, ze wspdlczesnie w celu ustrzezenia si¢ od pecha zalecane sa réwniez
inne dzialania, takie jak wizyta u lekarza czy doktadne posprzatanie przestrzeni miesz-
kalnej, co juz zdecydowanie nie nalezy do sfery sacrum. Jak mozna zatem zauwazy¢,
apotropaiczne sposoby wspéiczesnie zyskuja réwniez wymiar $wiecki.

Nie nalezy takze zapomina¢, ze dzialania zwiazane z yakudoshi caly czas cechuje moc-
no komercyjny charakter. Swiatynne amulety i pienieine ofiary za ceremonie nie tracg na
popularnosci. Réwniez dziatania niezwiazane bezposrednio z miejscami sakralnymi, jak
na przyklad nabywanie odpowiednich poradnikéw, swiadcza o tym, ze Japoriczycy goto-
wi s3 poswigci¢ swoje pienigdze po to, aby dla wszelkiej pewnosci nie dopusci¢ do czaja-
cego si¢ nieszczescia. Prawdopodobnie zwiazane jest to z wysoce pragmatycznym podej-
$ciem Japoniczykéw do spraw sakralnych?, w keérym rézne prakeyki religijne® sa szeroko
rozpowszechnione, jednak metafizyczne podejscie do zycia nie jest zbyt popularne.

Niestabnacy popyt na wszelkie talizmany i amulety oraz fakt powstawania no-
wych sposobdw i artefaktéw apotropaicznych pokazuja, jak istotna role pelnia one

w zyciu wsp6lczesnych Japonczykdw.

57 Por. K. Ishii, op.cit.; Nenkan renzoku chisa...; D. Iwase, op. cit.; Lara Osk Hafbergsdottir, op. cit.

58 W badaniu z 2008 roku (Nenkan renzoku chésa...) 71,9% ankietowanych w pytaniu ,,Czy wyznajesz
jakie$ przekonania religijne?” wybralo odpowiedz ,Nie wyznaj¢”.

59 Por. G. C. Hurst, The enigmatic Japanese Spirit, ,Orbis” 1998, Iss. 2, ss. 302.

60 Swiadczy¢ o tym moga zaréwno liczne festiwale (marsuri [4% 1) ]) organizowane przez $wiatynie
buddyjskie i chramy sintoistyczne, jak i liczba 0séb uprawiajacych turystyke religijna do coraz po-
pularniejszych powerspot [/37 — A K v b], czyli miejsc stynacych ze szczegblnych mocy energe-
tycznych.
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Streszczenie

Yakudoshi, czyli ‘pechowy roK’, to specyficzny okres w zyciu kazdego cztowieka, pod-
czas ktérego moze by¢ on cz¢sciej narazony na wszelkie nieszczgscia. W zaleznosci
od sposobu liczenia, yakudoshi moze obejmowac od trzech do trzynastu lat zycia
jednostki. Wierzenie to jest bardzo silnie zakorzenione we wspétezesnej kulturze ja-
poniskiej. W celu odegnania pecha Japoriczycy stosuja rézne metody apotropaiczne:
ceremonie religijne (yakuyoke, yakuharai), amulety (yakuyoke omamori), sposoby lu-
dowe (yakuotoshi), talizmany przynoszace szczgécie (engimono). Popularnos¢, wielos¢
rodzajéw oraz fakt powstawania coraz nowszych sposobéw na odpedzenie pecha uka-

zuja, jak wazna role pelnia one w zyciu wspétczesnych Japonczykéw.

Summary
Apotropaic Rites and Artefacts in the Context of the Japanese Concept of Yakudoshi

Yakudoshi, or unlucky year, is a specific period in every person’s lifetime, in which
someone is more likely to be exposed to misfortune. The span of yakudoshi can
range from three to thirteen years depending on a system used to count it. Yakudoshi
belief is widespread in contemporary Japanese culture. There are various apotropaic
methods used by the Japanese to push away bad luck: religious rituals (yakuyoke,
yakuharai), amulets (yakuyoke omamori), folkways (yakuotoshi), lucky talismans (en-
gimono). Popularity, the multiplicity of types, and the emergence of new ways of
warding off bad luck show how important the apotropaic rites and artifacts are in
the lives of modern Japanese.
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SZEPTUNKA W POLSKIE] KULTURZE LUDOWE] | SZAMAN
BURIACKI. ANALIZA POROWNAWCZA POSREDNIKOW
MIEDZY SACRUM | PROFANUM W PERSPEKTYWIE
ETNOLOGICZNE]—PRZYCZYNEK DO BADAN

Tekst ten stanowi przyczynek do analizy poréwnawczej dwéch typoéw mediéw ludo-
wych — szamana buriackiego w tradycyjnym i wspétczesnym kontekscie oraz obecnej
w polskiej kulturze ludowej szeptunki, ktérej dawny wizerunek znacznie rézni si¢ od
jej wspolczesnych relacji ze spolecznoscia wiejska. Zasygnalizowanie istotnych wspél-
nych elementéw obu postaci pozwoli na rozstrzygniecie, na ile w polskiej kulturze
ludowej mozemy méwi¢ o mediatorze migdzy $wiatami; jak definiujg uzdrowicieli
ludowych Polacy oraz Buriaci; a takze na ile ich wizerunki medium sg do siebie po-
dobne pod wzgledem struktury oraz dziatar. Tekst oparty jest na kwerendzie litera-
tury oraz analizie poréwnawczej sylwetek mediatoréw miedzy swiatami.
Doprecyzowania wymagaja definicje niekt6rych sposréd pojawiajacych si¢ w ni-
niejszym artykule terminéw. Poprzez pojecie ,,polska kultura ludowa” rozumiem ma-
terialng oraz duchowa kulture historycznie uksztattowanej warstwy spotecznej, ktérej
cztonkowie utrzymywali si¢ od zawsze z pracy na roli. ,Praca ta odznaczajaca si¢ nie-
zwykle bogata symbolika, byla podstawa formulowania chlopskiego swiatopogladu,
systemu wartosci, obrzgdowosci, zasad zycia spotecznego™. Do podstawowych cech
polskiej kultury ludowej Kazimierz Dobrowolski, ktéry w swoich badaniach pode;j-
mowal probe wielokontekstowej definicji kultury ludowej, zaliczyl migdzy innymi
tradycjonalizm, silne tendencje uniformistyczne, autorytet ludzi starszych, religijnos¢
z wplywami magiczno-rytualnymi oraz synkretyzm wytworéw, czyli taczenie w jed-
nym przedmiocie funkcji uzytkowych i magicznych?. W zwiazku z zanikiem i trans-
formacja tradycyjnych wiejskich spotecznosci kultura ludowa do poczatku XX wieku
w Polsce za Ludwikiem Stomma zostala okreslona terminem , kultury typu ludowego”,

1 J. Straczuk, Cmentarz i stot. Pogranicze prawostawno-katolickie w Polsce i na Biatorusi, Wrockaw 2006, s. 8.
2 Por. K. Dobrowolski, Chlopska kultura tradycyjna, ,Etnografia Polska” 1958, ss. 19—56.
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i jako taka rozumiana bedzie w tekécie’. Powyzsze cechy odnie$¢ mozna réwniez do
narodowej kultury Buriatéw, za ktéra w ogdélnym zarysie przyjmowany bedzie tu
zbiér materialnych oraz duchowych wartosci wlasciwych dla spotecznosci obszaréw
wiejskich Republiki Buriackiej.

W potocznym ujeciu z kategoria tradycji wiaze si¢ czgsto przypisywanie zjawiskom
kulturowym przymiotnikéw ,,dawny”, ,pierwotny”, ,autentyczny’. Rozumienie tra-
dycji jest heterogeniczne, dlatego wyrdznia si¢ jej dwie formy istnienia: pierwsza,
kt6ra mozna nazwaé tradycja etnograficzng lub drugg — tradycje czasu terazniejszego
etnograficznego, czyli umiejscowiona w blizej nieokreslonych kategoriach czasowych
i stanowiaca podstawowy punkt odniesienia dla warto$ciowania*. Przy interesuja-
cym nas odnoszeniu zagadnienia tradycji do polskich oraz buriackich posrednikéw
miedzy $wiatami potrzebne jest uwzglednienie obu wymienionych perspektyw, jako
ze grupy te charakteryzuje zaréwno osadzenie w przestrzeni i czasie, jak i trwanie
w $wiadomodci spotecznosci, w ktérych dziataja do dzis.

»Pojecie symbolu implikuje wewnetrzna jedno$¢ symbolu i rzeczy symbolizowa-
nej, czyli zbiezno$¢ zmystowego zjawiska i ponadzmystowego znaczenia™. Do rozu-
mienia symbolu w kontekscie posredniczenia migdzy $wiatami adekwatne bedzie
réwniez fenomenologiczne stanowisko Mircei Eliadego, ktéry traktuje swiat symboli
jako zaszyfrowane w ukrytej rzeczywistosci zrédlo analizy swiata religijnego i mitolo-
gicznego oraz sposobéw manifestowania si¢ sacrum. Ogélnymi cechami symbolizacji
Eliadego sa polisemantycznos¢, niejednoznacznosé, ambiwalencja oraz trwato$é, ktéra
wskazuje na to, ze jego wykorzystania wykraczaja poza jedna czy par¢ okazji, a z bie-
giem lat wzrasta badz stabnie®. Symbole, bedace czgsto artefaktami magicznymi, ked-
rymi postugiwali si¢ uzdrowiciele-medium w analizowanych tradycjach, decydowaly
niejednokrotnie o statusie uzdrowiciela w spolecznosci oraz jego sprawczosci.

Na szkic postaci szamana przedstawiony w niniejszym artykule skfada¢ beda si¢
opisy charakterystycznych dla niej metod i narzedzi pracy oraz elementéw ludowe;j
wizji $wiata, ktérymi postuguja si¢ takze uzdrowiciele ludowi w Polsce. Ze wzgledu na
przyczynkowos¢ tekstu zaznaczone zostang te elementy, ktére w jakims stopniu tacza
ze sobg sylwetki szeptunki oraz szamana. Pierwsza cz¢$¢ charakeerystyki obu postaci
zawiera¢ bedzie opis ich najwazniejszych funkeji w spolecznosci wraz z nakresleniem
ludowej wizji $wiata, ktora wcigz funkcjonuje jako podstawa prakeyk leczniczych.
Wymienione zostang narze¢dzia oraz metody pracy z chorym, ktére wpisane z kolei
beda w przekonania oraz praktyki magiczne wykonywane wzgledem pacjentéw.

3 Por. L. Stomma, Determinanty polskiej kultury ludowej XIX wieku, ,Polska Sztuka Ludowa” 1979,
$s. T31-140.

4 Dor. A. Kroh, Sklep potrzeb kulturalnych, Warszawa 1999, s. 23.

s Ibidem, s.105.

6 Por. M. Eliade, Sacrum, mit, historia, thum. A. Tatarkiewicz, Warszawa 1974, ss. 33—6o.
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Jako przyklad bardziej rozpowszechnionej i zinstytucjonalizowanej formy me-
dium jako pierwszy zaprezentowany zostanie wizerunek szamana buriackiego, ktéry
pomimo rusyfikacji przetrwal na znacznych terenach Syberii. Literatura przedmio-
tu, ktéra wykorzystywana bedzie w tekscie, nawiazuje do polskich, rosyjskich i we-
gierskich opracowan kultury szamariskiej, autorstwa na przyktad Michela Hoppala
czy Bartosza Jastrzgbskiego, reprezentujacych interdyscyplinarne badania kognity-
wistyczno-antropologiczne nad szamanami i szamankami euroazjatyckimi. Bedacy
najliczniejszym mongolskim ludem tych terenéw Buriaci sa jedng z najlepiej zbada-
nych rdzennych spotecznosci Rosji. Wplywy polityczno-religijne dziela ich na dwie
grupy: Buriatéw wschodnich, skoncentrowanych gléwnie w Republice Buriagji,
znajdujacej si¢ po wschodniej stronie jeziora Bajkal i w Kraju Zabajkalskim, oraz
Buriatéw zachodnich mieszkajacych po zachodniej stronie Bajkatu’. Chociaz istnie-
je miedzy nimi poczucie wspdlnoty etnicznej, réznia si¢ od siebie, gtéwnie kwestia
wyznaniowa: Buriaci wschodni sg lamaistami, zachodni za$ szamanistami. Piszac tu
o Buriatach, uwzgledniam jedynie ich zachodnia, szamariska cz¢$¢, mimo iz Buriaci
wschodni uwazaja si¢ za grupe, ktéra najbardziej zachowala tradycje i kulturg oraz
nie ulegla obcym wplywom. Buriaci zachodni natomiast poprzez czgstsze kontakty
z kultura rosyjska zostali zrusyfikowani i uwazani sa za grupe, ktéra w wigkszym
stopniu utracita swojg tradycyjna kulture®.

Sylwetka szamana w tradycji buriackiej przeszta transformacj¢ spowodowang mie-
dzy innymi przemianami politycznymi, religijnymi i wyniklymi z nich przesladowa-
niami, transformacjami spolecznymi, rozpowszechnieniem opieki lekarskiej, i tym
podobne. W przeciwienistwie jednak do kultury polskiej i europejskiej w ogéle, wspé6t-
czesny $wiatopoglad rosyjski przy rownoleglym rozwoju medycyny konwencjonalne;j
nie zakazal korzystania z ustug szamanéw. Przeciwnie, obecnie obserwowa¢ mozna
szamandw, ktérzy osiagaja stopnie naukowe, a ich wspdlpraca z kognitywistycznymi
i psychologicznymi osrodkami badawczymi czgsto naktada si¢ z badaniem ,stanéw
szamariskich™. W tradycji buriackiej naleza oni do 0séb o najwyzszym statusie spo-
fecznym, poniewaz wedlug tamtejszych wierzeri zapewniaja ochrong magiczng przed
dzialaniem niematerialnych i nieprzyjaznych sil, to jest wplywem innych szamanéw
czy duchéw; potrafig takze uleczy¢ okreslone dolegliwosci. Sa posrednikami pomiedzy
duchami i §wiatem zywych, a ich inicjacja, dziatania oraz komunikacja z istotami nie-
materialnymi balansuja pomiedzy zyciem a $miercia. Jedna z gtéwnych rél szamanéw

7 Por. M. Glowacka-Grajper, Buriaci zachodni wobec probleméw ochrony wlasnej kultury. Spojrze-
nie antropologa spotecznego [w:] Szamani i nauczyciele. Przemiany kultury Buriatéw zachodnich,
red. M. Glowacka-Grajper, E. Nowicka, W. Pole¢, Warszawa 2013, s. 11.

8 Por. ibidem.

9  Por. B. Jastrzebski, Co kryje si¢ pod maskq szamana — czyli o narracjach biograficznych wspétczesnych
szamandw buriackich (Ulan Ude), Wrockaw 2013.
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jest pomoc potrzebujacym, ktéra mozliwa staje si¢ po pomyslnym przejsciu inicjacji
(skomplikowanego i graniczacego ze $miercig procesu, ktérego celem jest zmiana toz-
samosci), réwnoznacznym z odrodzeniem si¢ jako szaman i oznaczajacym nabycie
umiejetnosei leczenia innych™. Do dzi§ szaman buriacki w przestrzeni miejskiej i po-
zamiejskiej jest przekazicielem wypowiedzi duchéw przodkéw oraz narratorem relagji
z podrézy ,na tamten $wiat”. W opisie pozaziemskich przestrzeni, do ktérych zalicza
sic Dolny, Srodkowy i Gérny Swiat, oraz istot, ktére szaman napotyka, to jest whad-
céw krain (antropomorficznych lub zoomorficznych stworzeni), obecna jest czgstokro¢
walka o duszg chorego, ktdra zagubita si¢ w sferze chtonicznej. Zadaniem szamana za$
jest przywrdcenie jej z powrotem do $wiata zywych.

Tradycyjnie pojmowany szaman — posrednik migdzy $wiatami nasuwa wiele skoja-
rzefi, réwniez zwiazanych z terminologia oraz rolg takich postaci, jak czarownik, mag,
uzdrawiacz, znachor czy medicineman, co Szyjewski wiaze z brakiem zgodnosci co do
istoty samego zjawiska. Badacz podkresla takze, iz szamanizm wspdlistnieje z innymi
religiami i systemami wierzeni: na Syberii interferowat z kultami rodowymi (np. kultem
niedzwiedzia czy duchéw rodowych) na tyle, ze szaman pelni dzis role kaptana rodowe-
go, w wyniku czego szamanizm zajmuje tam pozycj¢ niemal monopolistyczna ™.

Wspoétczesnie w wielu sytuacjach szamani sa przekonani o sprawczym oddzialy-
waniu §wiata niematerialnego na zycie cztowieka, ktérego skutkiem moga by¢ cho-
roby. Rozmowa z duchami przodkéw to czgsto gléwny punke odniesienia w wielu
seansach, ktéry pozwala zar6wno na diagnostyke, jak i poznanie genezy chordb oraz
metod ich leczenia.

Do narzedzi, ktérymi postuguje si¢ szaman, naleza beben, za pomocy ktérego
udaje si¢ on w podréz do innego $wiata; stréj pozwalajacy symbolicznie zmienié jego
tozsamo$¢'?; oraz lusterko, kedre posiada wlasciwosci spogladania na druga strone.
W polskiej kulturze ludowej powszechna byla praktyka zastaniania lustra ciemnym
materiatem i wiazaca si¢ z tym obawa przed zmartym, ktéry przed pogrzebem miat
pojawiac si¢ w odbiciu i tym samym przepowiada¢ szybka $mier¢ osobie, ktdra duch
wypatrzyt. Lustro lub odbicie w wodzie w ogéle kojarzono z oknem na tamten $wiat,
co wiaze si¢ z szeregiem zakazdéw magicznych.

Ze wzgledu na niezwykle umiejetnosci, ktére odréznialy go od reszty spolecznosci,
szaman czgsto bywat od niej izolowany, mieszkal samotnie poza granica wsi®. Do dzis
jednak stanowi gléwne medium stuzace do komunikagji z ludZmi czy innych konkret-

nymi przestrzeniami, a za pomocg artefaktéw, symboliki, nawiazujacej do sakralnego

10 Por. ibidem, s. 130.

11 Por. A. Szyjewski, Szamanizm, Krakéw 2005, ss. 5-7.

12 Por. M. Hoppal, Szamani euroazgjatyccy, Warszawa 2009, ss. 178-190.
13 Ibidem, s. 123-125.
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$wiata czy gestéw, thumaczy komunikaty dla ludzi, przekazujac informacje o zagubio-
nych osobach lub zwierzetach, leczac za pomoca wprowadzania si¢ w trans.

Rola mediatora miedzy $wiatami definiuje osoby, ktére nie zajmowaly si¢ rolni-
czymi zajeciami (miynarze, owczarze, lesnicy, pasiecznicy, piwowarzy, kowale, ryba-
cy, mysliwi, ksi¢za, grabarze, ciesle, garncarze, muzykanci czy krawcy). W perspek-
tywie wspélczesnych praktyk magicznych, dokonywanych przez szeptuchy, nalezy
jednak wzia¢ pod uwage obraz ,madrej”, nazywanej réwniez ,wiedZzma’, ,ciotg” lub
,babka”, czyli kobiet, ktére obecne byly niemal w kazdej polskiej wsi, a ich funkcje
uzdrawiania chorych zblizone byly do roli szeptunek.

Obecnos¢ wrézki, babki lub szeptuchy” na dawnej wsi ukrainskiej i lubelskiej, zare-
jestrowana zostata na poczatku XX wieku przez badaczy, a ich uzdrawiajace dziatania
podobne byly forma do wspétezesnych prakeyk szeptuch: w zabiegach obecne byly za-
mowy, modlitwy oraz czynnosci odwracajace chorobe. Badania etnograféw dowodza,
iz do XX wieku niemal kazda polska wie$ posiadala ,babke” (o wiele rzadziej funkeje
t¢ sprawowal mezczyzna), keéra prowadzila leczenie. Specyfika dzialan szeptunki, kedra
nazywana byla takze ,zamawiaczky”, wpisuje si¢ w powyzszy wizerunek osoby nawia-
zujacej kontakty z sitami wyzszymi, by za pomoca magii uzyska¢ okreslony rezultat.
Obecnie szeptunki posiadajg niejasny status w spotecznosci, co jest takze poklosiem
tradycyjnego wizerunku tych kobiet w kulturze. Okreslajac swoja funkcje, podkreslaja,
iz s one, podobnie jak szaman, przekazicielami mocy plynacej od Boga. Podobienstwa
zwiazane z tradycyjnym obrazem wiedZm w polskiej kulturze ludowej ujawniajq si¢
natomiast w kontekscie procesu leczenia, uwarunkowanego od pory dnia czy cyklu
ksiezyca, powtarzalnosci wykonywanych dziatan magiczno-leczniczych.

Nalezy podkresli¢, ze obecnie wiele przedmiotéw podlega zaméwieniu, czyli odpra-
wieniu okreslonych formul stownych przez szeptuche, odwolujaca si¢ do mocy sacrum.
Do narzedzi, ktérymi postuguje si¢ uzdrowicielka ludowa naleza mig¢dzy innymi ziota
$wiccone podczas swigta Matki Boskiej Zielnej, mak §wigcony w Makowieje (11 sierp-
nia). Ziota wykorzystywane sa do okadzania pomieszczenia, a mak jest sypany podczas
rytuatu. Do kolejnych przedmiotéw niezbednych do praktyk uzdrowicielskich nalezy
Iniana chusta z koszyka ze $wigconki, ktéra podczas rytuatu trzyma si¢ w dloni — waz-
ne, by nie byla prana od Wielkiejnocy. Dawniej takze towarzyszaca zamowom ludzka

14 Por. M. A. Charyton, op. cit., s. 35.

15 Charakteryzujac graniczny charakeer polskich uzdrawiaczy, postuguje si¢ forma zeriska ze wzgledu
na przewazajaca liczbe kobiet zajmujacych si¢ uzdrawianiem, ktdre zaréwno dawniej, jak i dzis zaj-
muja si¢ szeptaniem. Nie wyklucza to jednak czynnego udzialu mezezyzn w podobnych praktykach.

16 Por. K. Moszyniski, Kultura ludowa Stowian, t. 2: Kultura duchowa, Warszawa 1976, s. 207; L. Hem-
pel, Zazegnywanie choréb w okolicach Urzedowa, ,Wista” R. 6, ss. 665—-667; J. Lisowska, Kilka wia-
domosci z lecznictwa ludowego ze wsi Sitkowiec w gubernji Kijowskiej, w pow. Lipowieckim, ,,Wista”
R. 4, ss. 684-686. J. Talko-Hryncewicz, Zarys lecznictwa ludowego na Rusi potudniowej, Krakéw

1893, sS. 143~144, 217—220.

95



Natalia Zacharek

ko$¢ znaleziona na cmentarzu musiata by¢ uprzednio poswigcona w swigto Paschy”.
Szeptunki postugiwaly si¢ ziolami, grzybami, wnetrznosciami zwierzat, kosémi, sier-
$cia, wydzielinami ludzkiego ciata (mocz, krew menstruacyjna, §lina)®. Charaktery-
styczne bylo dla nich réwniez przemieszczanie si¢ migdzy $wiatami® — wierzono, ze
nocy ich dusze opuszczajg ciala, by wysysa¢ krew ze $piacych lub kras¢ mleko kro-
wom?*. Uwazano je za osoby posredniczace pomigdzy ludzmi a sacrum. Niezwykle
umiejetnosci uzdrowicieli ludowych, ktére w polskich spotecznosciach agrarnych trak-
towane byly jako niebezpieczne ze wzgledu na ich kontakty z zaswiatami — przestrzenia
$mierci, choréb oraz zmarlymi, powodowaly ich czeste wykluczenia ze spolecznosci.
Wspélczesnie jednak zywe sg przekonania o skutecznosci boskiej mocy szeptuch®. Nie
bez znaczenia jest réwniez podkreslenie obecnej zmiany relacji cztowieka z sacrum —
szeptucha przestala by¢ zagrozeniem, co z pewnoscia obok zbudowania pozytywnych
relacji ze spolecznoscia (wspéczesnie to mieszkaricy wsi czgsto wybierajg szeptuche —
wybdr zawsze ma charakter wspdlnotowy, a decydujacymi kryteriami sa miedzy inny-
mi ,,przyjemnos$¢ w obyciu”, swojsko$¢, cieplo i zyczliwosé?) oraz bezinteresownoscia,
mialo wplyw na przesunigcie uzdrowicielek w krag zabudowan wiejskich.
Wspoélezesnie szeptunki dziataja niemal wylacznie na Podlasiu i Lubelszczyznie.
Kobiety (oraz me¢zczyzni, cho¢ rzadziej) twierdza, ze swoja moc otrzymaly od Boga,
same s3 gléwnie wyznania prawostawnego. Ich praktyki o podtozu magicznym nie sa
zabronione przez Cerkiew, ktéra ze wzgledu na swobode interpretacji Pisma Swicte-
go, przyzwala na odnajdowanie Boga pod réznymi postaciami. Jak pisze Siergiej Bul-
gakow, Cerkiew w misji chrystianizacyjnej zawsze byta bardziej otwarta na tres¢ ludo-
wej $wiadomosci, a poréwnujac zachodnie i wschodnie chrzescijaristwo, przyznaje,
iz o ile katolicyzm posiada dar wladzy i organizacji, o tyle prawostawie koncentruje
si¢ bardziej na obecnosci w cztowieku szczegdlnej zdolnosci do bezposredniego, po-
nadrozumowego i intuicyjnego poznania, ktére nazywamy poznaniem mistycznym?®.

Szeptuchy definiujg siebie jako bogobojne i pobozne.

17 Por. M. A. Charyton, op. cit., s. 40.

18 Por. Z. Grebicka, Swiat staroobrzedowcéw pétnocnej Bialorusi. ciaglosé i zmiana tradycyjnej kul-
tury i obyczajowosci, ,,Etnografia Polska” 2001, z. 1-2, 5. 40—55.

19 W opinii dawnych spolecznosci wiejskich wiedzmy potrafily opuszcza¢ swoje cialo za pomoca ko-
tha, na grzbietach dzikich zwierzat, zerdziach, topatach itp. Mniemano réwniez, ze w opuszczaniu
ciala pomaga im ,olejek (o ostrym zapachu)”, smarowano nim pachy i pachwiny. Wierzono, ze
czarownice i czarownicy, po uzyciu olejku i recytacji umownych formul, przenosily si¢ do odleglych
krajow, gdzie paktowaly z diablem. Por. W. Lysiak, W kregu wielkopolskich demondw i przekonar
niedemonicznych, Warszawa 1993, s. 34.

20 Por. ibidem, ss. 30—40.

21 Por. M. A. Charyton, op. cit., s. 22.

22 Por. ibidem.

23 Por. S. Bulgakow, Choroba — Smierc — Zycie, Novum” 1979, nr 11, 5. 157 [za:] J. Straczuk, Cmentarz
i stot. Pogranicze prawostawno-katolickie w Polsce i na Biatorusi, Wroctaw 2006, s. 78.
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Bogactwem uzdrowiciela jest nie tylko wiedza dotyczaca pochodzenia choréb
oraz zastosowania konkretnych rekwizytéw i srodkéw leczniczych w czasie terapii, ale
takze teksty zamawian bedace najbardziej ezoteryczng czgécia tradycyjnego ludowego
lecznictwa™. W modlitwach osoba recytujaca tekst zwraca si¢ do Boga, Matki Bo-
skiej, swictych i tak dalej, natomiast w zamowach — bezposrednio do choroby lub
choréb, ktére moga by¢ personifikowane”. Uzdrowiciel prosi, Zada, namawia cho-
robe jak zywa istote, by ustapila z ciala chorego. Czgsto w zamowy wplatane jest
imi¢ pacjenta wraz z prosbg do Boga, by uwolnil go od dolegliwosci®*. Szczegélne
znaczenie zamow oraz modlitw jest niezbywalne, poniewaz szeptucha jest przekona-
na o tym, ze wypowiadane przez nig stowa nabieraja wyjatkowej mocy, sa nie tylko
no$nikiem znaczenia, ale i sity sprawczej — obecne w nich odwolania do religii i magii
staja si¢ lekami, a kazda uzdrowicielka wymawia je w indywidualny sposéb*”. Chary-
ton wyodrebnia dwa typy choréb, ktdre zwalczane sa przez uzdrowicielke: choroby
typu personalistycznego, ktére opieraja si¢ na przekonaniu o roli czynnikéw osobo-
wych w powstawaniu choroby (np. innego cztowicka, duchéw, Boga) i zdarzajg si¢
one o wiele czgéciej w spotecznosciach, ktdre cechuja si¢ mysleniem typu magiczne-
go. Drugi typ choréb thumaczy ich wyst¢gpowanie przyczynami naturalistycznymi —
czynnikom wynikajacym z wiedzy o naturze $wiata, na przyklad wiedza o tym, ze
goraco powoduje oparzenia®®. ,Mediatyzacja, ktéra zachodzi w momencie zamawian
i modlitw, wzmocniona jest gestami, na przyklad powtarzajacym si¢ znakiem krzyza
oraz okre¢znym ruchem wykonywanym wzdhuz ciala pacjenta, ktéry odwoluje si¢ do
ruchu Slorica po niebie i sprowadza si¢ do powodowania pomyslnego biegu $wia-
ta. Podczas zabiegéw uzdrowicielka korzysta takze z niektérych przedmiotéw, czesto
o charakterze sakralnym, to jest poswigconego krzyza, nozyc, rézaica, szklanki czy
chustki. Przedmioty te maja symbolicznie odwola¢ chorobe poprzez jej odcigcie czy
zamkniecie. Dotyka nimi ciata pacjenta, a zwlaszcza jego glowy, chcac przenies¢ na
niego moc wypowiadanych stéw?. Oprécz zaméwieri, modlitw oraz gestéw, uzdro-
wicielka podejmuje podczas catego procesu czynnosci, do ktérych nalezy na przy-
ktad palenie Inu nad glowa chorego, topienie wosku oraz czynnosci magiczne wy-
konywane przez pacjenta przez trzy kolejne noce. Artefakty, ktérymi postuguja si¢

uzdrowiciele ludowi, réwniez nawiazuja do tradycji — w zaleznosci od charakteru

24 Por. J. Musiatewicz, Swigte stowa i ,biotoki”. Eklektyczny charakter lecznictwa ludowego [w:] Podole
i Wolyn. Szkice etnograficzne, red. L. Smyrski, M. Zowczak, Warszawa 2003, s. 185.

25 Por. M. A. Charyton, op. cit., s. 36.

26 Por. J. Musiatewicz, op. cit., s. 186.

27 Por. D. Glowacka, Uzdrowicielska moc szeptuch [on-line]: hetp://fakey.interia.pl/tylko-u-nas/new-
s-uzdrowicielska-moc-szeptuch,nld, 153856 4#utm_source=paste&utm_medium=paste8utm_cam-
paign=chrome [9.12.2018].

28 Por. M. A. Charyton, op. cit., s. 132-133.

29 Por. Z. Grebicka, op. cit., s. s5.
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choroby podejmowane sg okreslone przeciwdziatania za pomoca srodkéw roslinnych
(Iniane pakuly) oraz zwierzecych (owcza welna, sier§¢ psa), a uzywane przedmioty
sq narzedziami wzmacniajagcymi magiczng moc stéw. Zamawiaczki wykorzystuja
np. $wiece, zapalki, farke (chusteczke, szmatke), szklanke, stojace na piecu garnki
do przelewania wosku, przekazywane przez pokolenia chustki do zawijania szklanki
z popiotem. Bywa, ze szeptucha modlac si¢, nie wypuszcza z reki jakiego$ przedmio-
tu, ktdry staje si¢ jej atrybutem (néz, nozyce, rézaniec czy kamyki)®.

Szaman i szeptucha to posrednicy miedzy sacrum a profanum, dawniej niezbedni
do prawidtowego funkcjonowania spotecznosci wiejskiej. Medycyna ludowa, ktéra
postugiwali si¢ uzdrawiacze w kulturze polskiej i buriackiej, nalezala przede wszyst-
kim do dychotomicznie pojmowanej struktury $wiatéw: zaktada istnienie przestrzeni
sacrum, w ktérej obecni sa Bdg, aniotowie i personifikowane choroby (w kulturze
polskiej) oraz duchy przodkéw, istoty niematerialne czy zagubione dusze (w trady-
¢ji buriackiej). Wszelkie symboliczne dzialania podejmowane przez tradycyjnych
uzdrowicieli, takie jak ruchy zgodnie z ruchem storica po niebie, nawiazywanie do
tradycyjnej symboliki (np. Inu, koloréw, okregu) réwniez podkreslaja ich granicz-
ny charakter. Podczas gdy tradycja buriacka zachowata dystans do szamana, granica
u polskich szeptunek zostala przekroczona — i mieszkajg dzi§ w obrebie wsi.

Metody wykorzystywane przez uzdrowicieli sa podobne tradycji buriackiej i pol-
skiej i stanowig swoiste dogmaty niezbedne do prawidlowego przebiegu spotkania. Tak
jak w tradycji buriackiej rola szamana do dzi$ jest bezposrednia wyprawa za pomoca
transu ,,na tamten §wiat” po dusz¢ chorego, ktdéra w jakis sposéb znalazla si¢ w krainie
$mierci, tak w polskiej tradycji ludowej rol uzdrowiciela jest ,,sprowadzenie” zdrowia
za pomoca zamawian ludowych, modlitwy oraz okreslonych czynnosci o charakterze
magicznym, w efekcie czego personifikowana choroba miata ustapi¢ z ciata chorego.

Podobienistwa pomiedzy obydwoma wizerunkami uzdrowicieli, widoczne byly wy-
razniej do poczatku XX wieku w strukturze spotecznej — kojarzone z obcoscig medium
bylo izolowane od spofecznosci wiejskiej. Kontaktowi z uzdrowicielami, szczegdlnie
w polskiej kulturze ludowej, towarzyszyl strach spowodowany kontaktem z sacrum —
nieznana, tajemnicza sifa nie z tego $wiata. Wspélezesnie podejscie do bezposredniej
pomocy od sfery sakralnej — Boga i aniotéw, uprawomocnilo si¢ na polskiej wsi podla-
skiej i lubelskiej, czego nie mozna powiedzie¢ o bardziej izolowanej kulturze buriackiej,
w ktérej struktury tradycyjnej spotecznosci wydawad si¢ moga trwalsze, nawet jedli jej
elementy powielane juz sa przez mieszkaicéw Buriacji w sposéb nieuswiadomiony.

Instytucja ludowego uzdrowiciela byta obecna w calej Europie, a podobieristwa
pomiedzy uzdrowicielami z réznych tradycji nie wykluczajg istniejacych pomiedzy
nimi podobienistw. Cechy szamanizmu, takie jak powszechnos$¢ w okreslonej grupie

30 Por. M. A. Charyton, op. cit., s. 40.
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spolecznej (Buriatéw), wprowadzanie si¢ w trans, ofiary, obrzedy i ceremonie po-
swigcone duszom przodkéw, nawiazywanie do kosmogonii czy symboliki zwierzat
i wiele innych ustepuja skromnym praktykom leczniczo-magicznym szeptuch. Pol-
skie uzdrowicielki ludowe, charakterystyczne dla regionu Lubelszczyzny i Podlasia,
koncentrujg si¢ jedynie na leczeniu okreslonych przez nie rodzajéw choréb poprzez
syntez¢ formut sfownych z okreslonymi czynnosciami. Podobiedistwa miedzy szama-
nami a szeptuchami wynikaja przede wszystkim z praktycznej potrzeby uzdrawia-
nia — odzegnywania choréb i przywracania stanu zdrowia (szczegdlnie w kulturach
ludowych oraz spotecznosciach typu ludowego). Istotnym elementem wydaje si¢ tak-
ze faczenie sfery duchowej — zagubionej duszy — z ciatem, ktére wskutek tego cierpi.
W obu tradycjach choroba zwiazana jest z sitami sakralnymi, majacymi moc odze-
gnywania jej z ciata pacjenta. Wiedza i praktyki medyczne szeptuch, pomimo ich pra-
wostawnego wyznania, modlitw do $wigtych, Marii, Jezusa, Boga i tym podobnych,
oraz poboznosci, jaka si¢ charakteryzuja w spotecznosciach lokalnych, przesigknigte
s3 na wskro$ magig i religia. Na nich opiera si¢ przewazajaca cz¢$¢ metod i $rodkéw
leczniczych, ktérych skutecznos¢ czesto sankcjonowana jest mocg sacrum. Gléwnym
narzedziem w walce z choroba jest magiczna moc modlitwy oraz rekwizytéw charak-
terystycznych dla religii chrzescijaniskiej. Szeptucha, podobnie jak szaman, staje si¢
odbiorcg mocy sacrum, a jednoczesnie nadawca danej jej mocy na chore miejsce na
ciele lub chorobe.

Powyzsza koncentracja na podobieristwach pomiedzy polska uzdrowicielka ludowa
oraz szamanem buriackim, pozostawia kilka aspektéw wymagajacych doprecyzowa-

nia, wiele z nich jest takze kwestia sporna, wymagajaca osobnej analizy poréwnawczej.
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Streszczenie

W kulturach typu ludowego uzdrowiciel byl osobg niezbedng do prawidlowego funk-
cjonowania spofecznosci, a jego prakeyki opierajace si¢ gléwnie na magii stowa, ge-
stéw a nieraz na calym systemie wierzen, jakim by} szamanizm, sprawialy, ze posiadat
funkcj¢ posrednika miedzy swiatami. Tekst stanowi analiz¢ poréwnawcza dwoch ty-
péw uzdrawiaczy: polskiej szeptunki i szamana buriackiego, dziatajacych na podob-
nych strukturach dzialani i opierajacych swoje dzialania na praktykach magicznych.
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Summary

Healer in Polish Folk Culture and the Buryat Shaman. Comparative Analysis of
Intermediaries Between Sacrum and Profanum in the Ethnological Perspective —
a Contribution to Research

In folk-culture cultures, the healer was the person necessary for the proper functio-
ning of the community. His practices, based mainly on the magic of words, gestures
and sometimes on the entire belief system (here: shamanism), made the function of
a mediator between worlds a privileged social status of a healer. The text is a compa-
rative analysis of two types of healers, Polish whispering and Buryat shaman, opera-

ting on similar ways of acting and magical practices.
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Uniwersytet Jagiellonski

DUCH LASU | DZIEDZICTWO CHRZESCIJANSKIE.
DZIAtANIA APOTROPAICZNE W KULTURZE
LASOWIAKOW

Systemy wierzeri uznajace las za przestrzeni graniczng i sprzyjajaca dziataniu istot nad-
przyrodzonych, a takze przekazywane z pokolenia na pokolenie teksty zakle¢, ktére
po dzi$ dzieri zajmuja swoje miejsce w zyciu codziennym, stanowia doskonaly przed-
miot badan dzialan apotropaicznych. Wykorzystywaé mozna je do doszukiwania si¢
czasowo i przestrzennie uniwersalnych ludzkich lekéw i przekonan. Niniejszy artykut
koncentruje si¢ na dzialaniach apotropaicznych oraz religijnosci grupy etnograficz-
nej zwanej Lasowiakami. Przedstawia on wyniki badari terenowych prowadzonych
w formie wywiadéw na obszarze dawnej Puszczy Sandomierskiej z wykorzystaniem
kwestionariusza zawierajacego pytania dotyczace roku obrzgdowego, medycyny lu-
dowej powiazanej z dzialaniami o charakterze magicznym, a takze innych sposobéw
zaréwno przepedzania zlych mocy, jak i unikania ich poprzez stowa, dziatania i od-
powiednie przedmioty.

Osadnictwo lesne w Puszczy Sandomierskiej, do korica XIX wieku odizolowane
od wickszych osrodkéw miejskich, sprzyjalo wolniejszemu zanikaniu dziatari o cha-

rakterze magicznym, spelniajacych funkcje apotropaiczne. Witold Koehler pisze:

Las byl [...] siedliskiem béstw i Zrédtem wszelkiego natchnienia. By¢ moze fascynowat on umysly
i pobudzal wyobraznie whasnie dlatego, ze znajdowal si¢ poza zasiegiem codziennosci, ze byt nie-
zglebiony i tajemniczy.

Dwudziesty wick byt czasem wdrazania planéw utworzenia Centralnego Okregu Prze-
mystowego w widtach Wisly i Sanu. Ponadto, postgpujace procesy industrializacji
przyczynily si¢ do powszechnych gwaltownych zmian w stylu zycia oraz postrzeganiu

1 W. Koehler, Las-czlowiek, ,.Sylwan” 1971, nr 7, s. 59.
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otaczajacej rzeczywistosci. Badania terenowe prowadzone przeze mnie od roku 201r*
ukazujg jednak zywotnos¢ niektdrych zachowani apotropaicznych, faczacych dziedzic-
two chrzescijariskie z my$leniem magicznym?’.

Termin ,Lasowiacy” jest problematyczny, gtéwnie ze wzgledu na jego wspélczesne
reinterpretacje. Poczatkowo stosowany byl przez etnograféw i regionalistéw opisujacych
mieszkanicéw terenéw dawnej Puszezy Sandomierskiej. Znaczenie tego stowa bylo am-
biwalentne. Z jednej strony podkreslalo si¢ jego etymologie, wskazujaca na bliska ko-
relacj¢ ze $rodowiskiem lesnym; Franciszek Kotula przytacza na przyklad powiedzenie:

Las Ociec Nas
A my dzieci jego, jidziewa do niego*.

Z drugiej strony ich skromny i ubogi styl Zycia sprawial, ze Lasowiakéw traktowano
z pogarda, a okreslenie to bywalo obrazliwe’. Kojarzylo si¢ réwniez z zabobonnym
mySleniem. Ten ostatni stereotyp moze wiazac si¢ z faktem, ze mieszkaricy dawnej
Puszczy Sandomierskiej izolowali si¢ od wigkszych osrodkéw i — by¢ moze dlatego —
niektére elementy ich zachowari apotropaicznych zachowaly si¢ do dzi$. Natomiast
problem ubdstwa pojawil si¢ w ich spotecznosci w péznym $redniowieczu, po wpro-

wadzeniu restrykcji dotyczacych wycinki drzew. Jak pisze Maria Dobrowolska:

Gospodarka rabunkowa, prowadzona i ze strony ludnosci rolnej i przemystowej, doprowadza do
wielkiego wyniszczenia puszczy, wobec czego coraz czesciej pojawiaja si¢ zakazy karczowania laséw,
niszczenia cenniejszych drzew, wywozu plodéw lesnych, zakazy, majace na celu ochrong puszezy®.

Restrykeje te zapobiegly dalszemu wyniszczaniu lasu, ale réwniez zabraly wielu osobom
podstawowe Zrédlo dochodu i utrzymania, a wigc nieograniczona ilo§¢ drewna. Pomi-
mo nieurodzajnosci gleb na zamieszkiwanych przez nich terenach wsréd Lasowiakéw
coraz popularniejsza stawala si¢ uprawa roli. Ponadto zajmowali si¢ oni towiectwem,
hodowla zwierzat, bartnictwem, wikliniarstwem?.

2 Transkrypcje wywiadéw z badari ,Opowiesci z rejondw lasowiackich” z 2011 1. s3 dostepne w archi-
wum Instytutu Etnologii i Antropologii Kulturowej Uniwersytetu Jagielloriskiego w Krakowie. Od
2014 r. prowadzone sa takze rozmowy w ramach projekeu , Wigilia lasowiacka” Miejskiego Domu
Kultury w Stalowej Woli, ktdrych zapisy jak dotad przechowywane sa w archiwum prywatnym.

3 Takie my§lenie w rozumieniu magii proponowanym przez Jamesa Frazera zaklada inicjowanie przez

czlowieka okreslonych wydarzen poprzez poprawne nawiazanie kontaktu ze $wiatem nadprzyrodzo-

nym — por. J. Frazer, Ztota Gatgz, Warszawa 1980.

E Kotula, Z Sandomierskiej Puszczy, Krakow 1962, s. 10.

Whioskuje to z rozméw, podczas ktorych respondenci nazywali ,,Lasowiaczka” nielubiang sasiadke.

M. Dobrowolska, Osadnictwo Puszczy Sandomierskiej migdzy Wistq a Sanem, Krakéw 1931, s. 21.

Por. R. Reinfuss, Problem kultury ludowej Lasowiakéw, ,Rocznik Wojewddztwa Rzeszowskiego”

19621963 [wyd. 1965] nr 4, s. 254.
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Problematyczne jest réwniez wyznaczenie granic terenu Lasowiackiego. Wilhelm
Gaj-Piotrowski proponuje przyjac za niego obszar w glebi Puszczy Sandomierskiej,
z wylaczeniem obszaréw nadrzecznych, na keérych zastosowal terminy ,,Posaniacy”
oraz ,Powislacy™. Rozréznienie to wynika z uznania Wisly i Sanu za szlaki komu-
nikacyjne, powodujace bardziej dynamiczne kontakty z innymi kulturami. Trudno
jednak wyznaczy¢ wyrazne réznice w obrzgdowosci czy dziataniach apotropaicznych
tych trzech spolecznosci, dlatego tez nie wszyscy zgadzaja si¢ z takim podziatem.

Obecnie termin ,Lasowiacy” pojawia si¢ czgsto w nazewnictwie grup obrzedo-
wych, wydarzeni kulturalnych czy zaje¢ edukacyjnych. Kwestia sporng pozostaje ich
autentyczne nawigzywanie do tradycji. W wielu przypadkach mozna odnie$¢ wraze-

nie, ze mamy raczej do czynienia ze zjawiskiem samofolkloryzacji:

Prezentacja ta [kultury ludowej przez klase $rednig XIX-XX w. — P. L.-C.] polegata na wydobyciu
wytworéw ludu z pierwotnego kontekstu i umieszczeniu ich w kontekscie muzeum lub publikacji
naukowej. Ludowos¢ oznaczata wigc dekontekstualizacje rzeczy lub zjawiska, wypreparowanie go
z pierwotnego otoczenia i osadzenie w nowym kontekscie — kontekscie wartosci nowoczesnych.?

Wspoétczesne kreacje dziedzictwa kulturowego Lasowiakéw sa wzorowane na opra-
cowaniach nawet sprzed ponad stu lat, a takze na wspomnieniach uczestnikéw grup

obrzedowych. Oskar Kolberg pisze:

Podania i zwyczaje ludowe nalezy tylko oczysci¢ z naplywowych, oddzieli¢, co maja naplywowego
w sobie a co obcego - oceni¢ nalezycie i umie¢ poszukad ich duchowego pierwiastku, wcieli¢ si¢ ducho-
wo w nie, a do wielu rzeczy klucz w nich znalezé by mozna; przedrwiwad za$ nikomu ich nie wolno.”

Obecnie trudno jednak podja¢ prace w terenie, ktéra w jednoznaczny sposéb wy-
znaczy to, co naplywowe. Ponizsze wyniki maja zatem jedynie ukaza¢ aktualnos¢
zwyczajéw majacych na celu zwalczanie zlych mocy lub zapobieganie ich dziataniu.

Chcac okredli¢ rodzaje owych demonicznych sil zwracam uwage gléwnie na dwa
z nich. Po pierwsze sa to wcielenia diabta oraz duchy zamieszkujace obszar lesny".
Czgsto w opowiesciach pojawiajg si¢ istoty trudne do opisania, nieznane lub rozpo-
znawalne tylko po jednej cesze, na przyktad wydawanym przez nie przerazajacym
odglosie czy tez otaczajacej je tunie $wiatta. Demony straszyly miejscowa ludnos¢,

zatrzymywaly konie, mogly sprowadzi¢ chorobg lub $mier¢. Nieo$wietlone miejsca,

8  Por. W. Gaj-Piotrowski, Kultura materialna ludu z okolic Rozwadowa, Rzeszéw 1975.

9  E.Klekot, Pany, folklor i lud [w:] Pany chlopy chtopy pany, red. W. Szymariski, M. Ujma, Nowy Sacz
2016, s. 56

10 O. Kolberg, Tarnowskie-Rzeszowskie, opr. ]. Burszta, B. Linette, Krakow 1967, s. 32. Byly to notatki
z obszaru obejmujacego réwniez Puszcze Sandomierska. Kolberg prowadzil badania pod koniec
XIX wieku.

11 Por. W. Gaj-Piotrowski, Duchy i demony, Wrockaw 1993, s. 41.

105



Patrycja Laskowska-Chyta

bogactwo fauny lesnej oraz niewyjasnione zaginiecia sprzyjaly postrzeganiu prze-
strzeni le$nej jako niebezpiecznej i pelnej tajemniczych mocy.

W mysli Lasowiackiej sposéb traktowania ziemi wplywal na powodzenie i uro-
dzaj”. Zakazane bylo uderzanie w ziemig, oraz prace polowe w dni swigteczne, ponie-
waz ziemia réwniez potrzebuje odpoczynku. Mogly ja tez zamieszkiwaé duchy badz
istoty demoniczne. Jest z tym zwiazana pierwsza z historii nagranych w Kolbuszowej

w 2011 roku. Dotyczy ona ziemi skazonej przez ciala nieochrzczonych dzieci:

Moja mama pochodzi z takij wioski Cierpisz. [...] I tam ogélnie to mieszkaja takie domy porozwly-
kane w lesie, nie? Gospodarka duzo, bo tam nie wiem, ze dwadziescia morgéw pola i w ogéle, nie. ..
I tak bylo, ze moja mama mieszkala tak... Jakie$ pig¢dziesiat metréw, moze sto metréw od swojej
babci. Ale wieczdr tam zawsze ciekali do tej babci, nie, przez te krzoki, bo to bylo wielkie. No i tego,
downij nie bylo pradu, tylko byly te lampy naftowe, nie? No ale to tak wieczér to ciekli se do tej
babci. I tam w lesie ciagle co§ méwi tak ,,0jojooj, 0jojooj, 0jojoj”, nie mogli wytrzymad. Przylecieli
od babki roz, jednego wieczoru, przylecieli drugiego wieczoru, i méwia swojemu tacie tak , Tato,
w tych krzokach co$ wyje niemilosiernie, az si¢ boimy do babci i§¢”. No to poszydl. Na nastepny
wieczér, tam ktérys z kolei ten ojciec z nimi, tak, wyje. Faktycznie, skowyczy i skowyczy.”

Sytuacj¢ uratowal ksiadz:

Wigc poszedt do ksigdza, ten ojciec, mojej mamy ojciec poszydt do ksigdza i opowiada ksiedzu jak
tyn, a ksiadz méwi, ze tam nic nie jest, tylko musi by¢ gdzie§ dziecko niechrzczone pochowane. I to
dziecko trzeba ochrzci¢. No, godo podstaw furmanke, godo, bo Antoni bylo mojemu dziadkowi,
podstow furmanke, méwi, i przywiez mnie, mowi, tamok, i o tej porze, co bedzie skowyczalo, to
trzeba bedzie ochrzci¢. No i tak bylo. Przywiézt tego ksiedza i ksiadz méwi tak: Jeslis jest panna,
to niech ci bedzie Anna, chrzezg cig w Imi¢ Ojca i Syna. A jesli jeste$ pan, to niech ci bedzie na imie
Jan i kszczg cig w Imi¢ Ojca i Syna. I od ty pory jak r¢ka odjat. Nie skowyczato. Czyli co§ musiato
by¢, no trudno powiedzi¢, ale co$ musiato jednok.™

Dopetnienie ceremonii chrztu pozwolito na przywrécenie normalnego, bezpiecznego
trybu zycia ziemi oraz jej mieszkaicéw. Brak spéjnosci czasowej migdzy pochéwkiem
a chrztem nie jest istotny. Ryszard Tomicki nazywa dzialania obrzedowe ,,aktualizacja
$wietosci™, i taki ich status moze thumaczy¢ stan zawieszenia i szczeg6lne mozliwosci
przy udzielaniu sakramentéw.

Oprocz ksigzy za autorytety w kwestii wypedzania ztych mocy uwazano Cygandéw
wedrujacych po wsiach i oferujacych wrézby lub porady w zamian za ugoszczenie.
Ponizsza historia, podobnie jak poprzednia, pochodzi z Kolbuszowej:

12 Por. E Kotula, Przeciw urokom, Warszawa 1989, s. 104.

13 Opowiesci z rejondw Lasowiackich, Archiwum Instytutu Etnologii i Antropologii Kulturowej Uni-
wersytetu Jagielloniskiego, Krakéw 2011, sygn. 13468.

14 Ibidem.

15 R. Tomicki, Magia i mitologia w kulturze ludowej, ,Rocznik Muzeum Etnograficznego w Krakowie”
1983, nr 8, s. 12.
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Moja mama, co si¢ jej krowa ocielila, to jej cielg zdechto. No i tez Cyganka chodzita i méwi tak:
Oo, gosposiu, godo, mosz krowy fajne, ale ty si¢ nie dochowujesz bo ci cielgta zdychaja. Godo,
a skad to wisz? A ona powiado: noo to wiem, tak tu mi karty pokazuja. Bo tam moja mama lubita
sobie wrézy¢, tam czesto sobie u Cyganki wrézyla. No i co ma to robi¢. Ona méwi: stuchoj. Jak ci
si¢ ocieli krowa, ciele ci zdechnie, to nie wywoz nigdzie to ciele, tylko w tej bramie, co najwiegcej
kréw wyganios, w tej bramie wez, wykop dola i to ciele zakop w tym dole, tak méwi, nie? Zasyp,
ino przed wschodem stonka. I méwi i od tej pory beda ci si¢ cielgta tak chowa¢, tak darzy¢, tylko
ze chude bedzies miata. No i moja mamusia tak mysli, no trzeba ustucha¢, Cygany beda moze co
widzialy. No i tak bylo. Przyszla wiosna, to kolo krowy byly takie ze by drapaka zabit, nie tok jok
teraz, ze thusto krowa nie wstanie, ino byly chude faktycznie, bo nie bylo co dawa¢ im jes¢. Ocielito
si¢, dobrze bylo, krowa wstala, ale co z tego, dwa dni, trzy dni, ciele zdechlo. Moja mama niewiele
myslac poszla, wykopala dola tam gdzie si¢ krowy wyganialo o tu na brame, no i zakopata. No
i faktycznie. Nastgpne krowy si¢ cielily i zadne nie zdechlo i to bylo cickawe.®

Jest to przyktad wykorzystania progu jako przerwy granicznej migdzy orbis interior a or-
bis exterior, co pozwolilo na przedostanie si¢ ztych mocy”. Istotna jest réwniez pora od-
prawienia obrzedu. Wykonanie zabiegu apotropaicznego tuz przed wschodem storica
wpisuje si¢ w rozumienie granicy miedzy noca, kojarzong ze $miercia i zaswiatami
(poprzez swoja bezksztaltnos¢, spokdj), a dniem, czyli przebudzeniem dobra'®.
Poruszone wczesniej watki pojawiaja si¢ w opisach najcze¢dciej wymienianych
sprawezyn zlych wydarzen, czyli czarownic. Przypisywano im dzialania destrukcyjne
oraz lecznicze magicznymi sposobami, wymagajace odpowiedniego wynagrodzenia.
Mialy zagrazaé gléwnie zagraza¢ zwierz¢tom hodowlanym, a takze ludziom, zwhasz-
cza dzieciom i kawalerom. Dzieci nalezato chroni¢ przed pochwalg czarownicy, kt6ra
mogtaby rzuci¢ na nie zty urok. Kawalerowie za§ powinni unika¢ spotkania z czarow-

nicg ze wzgledu na niebezpieczenstwo uwiedzenia:

Ma ona moc oczarowania fadnego, bogatego kawalira na korzys¢ dziewuchy, ktdra czarownicy musi
si¢ za to dobrze oplaci¢.”

Kotula pisze:

Dla zwierzat najgrozniejszym niebezpieczeristwem — jak z groza w glosie zapewniali starsi — byly cza-
rownice. Mogly one zrobi¢ to, czego nie potrafili normalni ludzie. Odbieraly mleko cudzym krowom,
a dawaly swoim. A jedli wlasnych kréw nie mialy, wiazaly w swojej chalupie sznury i doily je jak krowy —
z powrozéw bowiem cieklo mleko. Gdy im si¢ to nie udawalo, ze ztosci psuly mleko krowom ludzi.*

16 Opowiesci z rejondw Lasowiackich, Archiwum Instytutu Etnologii i Antropologii Kulturowej Uni-
wersytetu Jagielloniskiego, Krakéw 2011, sygn. 13468.

17 Por. P. Kowalski, Kultura magiczna. Omen, przesad, znaczenie, Warszawa 2007, s. 480.

18 Ibidem, s. 351.

19 Z. Wierzchowski, Materyjaly etnograficzne z powiatu Tarnobrzeskiego i Niskiego w Galicyi, ,Zbidr
Wiadomosci do Antropologii Krajowej” 1890, s. 188.

20 E Kotula, op. cit., s. 86.
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Takie przekonanie o psuciu lub odbieraniu mleka krowom z sasiednich gospodarstw
jako gtéwnym zajeciu czarownic podkresla tez fakt, ze atrybutem kolednika—czarow-
nicy byta drewniana maselnica.

U Zygmunta Wierzchowskiego najstraszniejszy z diabtéw, czyli ,lucyper”, moze
nada¢ cz¢$¢ swoich mocy ,przekletnicy” nieprzestrzegajacej zasad moralnych w za-
mian za jej dusze. ,Zlosnica”, a wigc kobieta pretendujaca do bycia czarownica®,
nazwana jest przez Wierzchowskiego ,"0zga”, natomiast symbol czarownic dawany

722

w prezencie od diabléw to ,"ozdég cartowski”>*. W stowniczkach gwarowych z okolic
matopolskiego i Kielecczyzny 0z6g, 0zdg czy tez tozbég thumaczony jest jako kij do
poprawiania ognia w piecu®. Niektérzy kojarza tez ten wyraz z galazka brzozy lub
innego drzewa. W jednym z wywiadéw prowadzonych przeze mnie w roku 2011

respondentka powiedziata:

Ale zeby by¢ taka prawdziwg czarownica, to faktycznie trzeba bylo si¢ zaprzeda¢ diabtu. Trzeba bylo
mie¢ z nim konszachty. Bo jak si¢ robifo tak na pét gwizdka pono¢, to nie skutkowalo.* Rzuca-
nie uroku nastgpowalo nagle, bez wzgledu na zachowywane $rodki ostroznosci, przez co winnych
szukano wsréd oséb z najblizszego otoczenia. W wickszosci przypadkdéw czarownice byly wskazywa-
ne przez respondentéw, ktdrzy podawali ich imiona, nazwiska oraz dokladne miejsce zamieszkania.
Stosowano pogrézki wobec 0séb podejrzanych o czarownictwo, bywalo tez, ze napadano je w trak-
cie domniemanego ataku na gospodarstwa.

Opowies¢ zatytutowana Jak Walek krowom mleko naprawit z publikacji Z Sando-
mierskiej Puszczy Franciszka Kotuli zawiera fragment thumaczacy posadzenie jednej

z kobiet o bycie czarownica:

Niekt6rzy wprost zaklinali si¢, ze ja widzieli jak w Wielki Piatek po polach raniutko chodzila
i rose zbierala.”

Wielki Piatek jest dniem wyréznionym w kalendarzu obrzgdowym, ktéry pojawia si¢
w znacznej cz¢$ci opowiesci Lasowiackich. Symbolizuje zakoriczenie zimowej pory,

oczekiwanie na przyjscie wiosny i przebudzenie natury. Wierzchowski pisze:

W Wielki Piatek po pdélnocy czarownice objezdzajac w tyl parafialny kosciol trzy razy na ozogu,
azeby duzo mleka mialy.*®

21 J. Karlowicz, hasto Lozga [w] idem, Stownik gwar polskich, Krakéw 1903, s. 87.

22 Z. Wierzchowski, Materyaly etnograficzne z powiatu Tarnobrzeskiego i Niskiego w Galicyi, Krakéw
1890, s. 188.

23 Por. S. Cygan, Kieleckie — stowniczek gwarowy, www.dialektologia.uw.pl; Stownik gwarowy zamiesz-
czony na stronie www.nasliwkowymszlaku.pl [30.08.2014].

24 Opowiesci z rejondw Lasowiackich, Archiwum Instytutu Etnologii i Antropologii Kulturowej Uni-
wersytetu Jagielloniskiego, Krakéw 2011, nr 13470.

25 E Kotula, Z Sandomierskiej Puszczy, Krakéw 1962, s. 189.

26 Z. Wierzchowski, op. cit., s. 194.
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W tradycji chrzescijariskiej Wielki Piatek jest dniem, w keérym umiera Bég, dlatego tez
istoty pozaziemskie moga wtedy zawtadna¢ ludzmi. Nakazywana jest szczegdlna ostroz-
no$¢ i ochrona przed praktykami magicznymi mogacymi zaszkodzi¢ gospodarstwu?.

Siedemdziesigcioczteroletnia respondentka z Kolbuszowej Gérnej*® wspominala,
ze gdy byta dzieckiem, kiedy przez dtuzszy czas w domu nieustannie psufo si¢ mle-
ko. Po opisie sposobu wyrabiania masta w maslniczce opowiedziata o spotkaniu jej
mamy z Cyganem:

No i Cygan [...] méwi tak: Gosposiu. Mosz sqsiadke, co jest czarownicq i ci psuje mleko. Ale
jako, wszystko dobre, wszystkie radzimy. .. Na Wielki Pigtek bedziesz widziata ktdro to jest.
Bo w Wielki Pigtek na trzy zachody bedzie przychodzita pozyczod cos — tak godo — Ale jej nic
nie pozyczoj — mowi — wtedy sig dowisz kto to jest tq czarownicq. No i tak bylo. Moja mama
zapowidziala wszystkim domownikom, zeby nic nie pozyczaé tego dnia nikomusiefiku.
No to dobrze. Przychodzi sasiadka, faktycznie w koricu przychodzi. Przychodzi, zeby jej
pozyczy¢ widly, bo gnéj nawolol, si¢ jij utamaly i ni mo czym gnoju nalozy¢. Wiec... Ni
mom widet na pozyczki, ni pozyczg. Dej mi swigty spokdj. Poszla. Przychodzi za jakie péSt
godziny czy za ile znowu zeby jej grabii pozyczy¢, bo jij potrzybne, bo trzeba podwérko
zaugorowal na $wigta. Dej mi swigty spokdj nie mom grabii, tez ci nie pozyczg, bo tez mi
potrzebne. Przychodzi na trzeci znowuz, faktycznie, tego samego dnia przychodzi i chciata
pesta do bielenia pieca. Chciala sobie piec pobili¢, bo dzisiaj sa kaflowe piece, dawniej
byly takie z cegly i byly tynkowane i ten tynk byl pobielane, no to chciala pobieli¢.
A moja mamusia wzieta se mietly na nia: Wymos si¢ ty carownico, ty mi popsutas, godo, mle-
ko i widzis nigdy nie mogg masta zrobic, godo, przez ciebie. Wygnala ja i od tej pory moja
mama faktycznie zrobila se masto jak trza i wszystko bylo dobrze.?

Gospodarze pehnili wyjatkowa role w kwestii ochrony przed ztem. Musieli wyka-
zywaé si¢ szczegdlng czujnoscia i wiedzie¢, ktére momenty w cyklu dorocznym sg
najbardziej niebezpieczne. Mogli réwniez zapewni¢ dobrobyt rodzinie oraz wypedzi¢
zke uroki, jesli posiadali odpowiednia wiedzg. Jeden z gospodarzy podczas wywiadu
przytoczyl zaklecie:

No ale to jesli by cos takiego bylo, to si¢ bierze talerz ze $wigcona woda i wegiel drzewny,
ktéry jest upalony z drzewa, nie z wegla, tylko z drzewa... I po prostu te wegielki rzuca
si¢ na t¢ miske z ta woda $wigcong i za kazdym wegielkiem, no méwi si¢ Zdrowas Mario,
pacierz, Zdrowas Mario... I trzeba rzuca¢, no i... [$miech] Nie trzeba si¢ przy tym bardzo
$mio¢. I trzeba rzuca¢ na miske i odmawia¢ za kazdym razem ten... I ile wegielkéw rzu-
cisz, tyle razy trzeba zmdéwié ten pacierz... I p6znij ta $wiecong woda. .. Jeszcze wezednij
odmowia sie, to sie liczy od dziewieciu do zera. Ze tak ,Dziewieé, osiem, siedem, szesé,
pigé, cztery, trzy, dwa, jeden, zero, nic. Uroki, uroczyska na ziemig kic. IdZcie na suche
korzenie, gdzie nie chodzi zadne stworzenie”. I §wigcona woda pokropié, czy to dziecko,

27 J. Uryga, Rok polski w zyciu, tradycji i obyczajach ludu, Wloclawek 1998, s. 117.

28 Kolbuszowa Gérna — powiat kolbuszowski, wojewddztwo podkarpackie.

29 Opowiesci z rejondw Lasowiackich, Archiwum Instytutu Etnologii i Antropologii Kulturowej Uni-
wersytetu Jagielloniskiego, Krakéw 2011, sygn. 13468.
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czy to stworzenie, czy tam co$ i t¢ wode z tym drzewem, wyj$¢ na rozstajne drogi, wylaé ta
wode i te drzewa wyrzucié, te te wegle, zeby to poszto za ludzmi od stad, od domu.*

Motyw wyganiania ztych mocy na opuszczone tereny byt czesto spotykany w Puszczy
Sandomierskiej. Podobne zaklecia wystgpowaly w materiatach z Archiwum Muzeum
Etnograficznego w Krakowie oraz w publikacji Czary, mary i uroki wydanej przez
Zesp6t Obrzedowy ,Lasowiaczki” z Baranowa Sandomierskiego™ na podstawie sce-
nariuszy Marii Koztowej. Méj respondent poczatkowo nie zamierzat podawaé tresci
zaklecia odczyniajacego uroki, thumaczac, ze w ten sposéb oddalby swoja moc. Jemu
przekazata t¢ wiedzg babcia i pouczyla, zeby powiedzie¢ o niej kolejnej osobie, kiedy
bedzie si¢ w starszym wieku. Traktowanie zachowan apotropaicznych jako czegos,
czego nie mozna pomnozy¢, sugeruje, ze przyjete formuly maja wlasciwosci material-

ne. Pisze o tym Anna Engelking:

Znajdujemy si¢ zatem w $wiecie, w keérym bajki mozna wlozy¢ do torby i znalez¢ je — kiedy akurat
nie ma ich w glowie czy w ustach czlowicka — na przyktad w matym palcu, keéry, co zdaje si¢ nikogo
nie dziwi¢, potrafi te bajki opowiedzie¢. A wigc stowa (bajki) okazuja si¢ swego rodzaju przedmio-
tami wérdéd innych przedmiotéw. Mozna je nie tylko slysze¢, ale takze odbiera¢ innymi zmystami:
wzrokiem, dotykiem. Nie sg jednak martwe — wydaje sig, ze zyja wlasciwym sobie zyciem, nie do
kotica zaleznym od czlowieka.”*

Spotegowanie mocy stéw i zakle¢ oraz wedréwki zlych i dobrych mocy nastepuja, jak zo-
stalo weze$niej wspomniane, w czasie zawieszenia cyklu ziemskiego. Przykladem takiego
momentu jest Wigilia, a wigc najkrétsza noc w roku, symbolizujaca otwarcie nowego
czasu i przebudzenie ziemi. W Wigilic mozna porozumiec si¢ ze zwierzgtami, roslinami,
istotami nadprzyrodzonymi. W tym miejscu zndéw pojawiaja si¢ gospodarze jako ci,
ktérzy powinni czuwaé nad poprawnie wykonanymi czynnosciami apotropaicznymi.

Badania prowadzone od 2015 roku na terenie powiatu stalowowolskiego ukazuja
czynnosci, ktére wedlug tradycji zapewniaja powodzenie w gospodarstwie i ochro-
n¢ przed ztem. Najpopularniejsze jest stwierdzenie, ze wszystko, co bedzie zrobione
w Wigili¢, uda si¢ przez caly rok. Nalezy wigc wstaé wezesnie, by¢ pracowitym, nie
k¥éci¢ sie. Wskazane jest szybkie rozwigzanie konfliktéw i uregulowanie zadluzen.
Podczas wieczerzy podkladano oplatek pod talerz aby sprawdzi¢, czy przyklei sie po
nalozeniu potrawy. Jesli po podniesieniu talerza nie widziano na stole optatka, wierzo-
no, ze przez najblizszy rok nie zabraknie pozywienia, ktére bylo wowczas nalozone. Po

wieczerzy dziewczeta sprawdzaly, czy niebawem moga spodziewad si¢ zamazpéjscia.

30 Opowiesci z rejondw Lasowiackich, Archiwum Instytutu Etnologii i Antropologii Kulturowej Uni-
wersytetu Jagielloniskiego, Krakéw 2011, sygn. 13467.

31 D. Koziol, Czary, mary i uroki, Tarnobrzeg 2012, s. 77. Grupa obrzedowa ,Lasowiaczki” z Baranowa
Sandomierskiego przygotowala rowniez film pod tym samym tytulem.

32 A. Engelking, Klgtwa. Rzecz o ludowej magii stowa, Wroclaw 2000, s. 70.
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Gdy o poranku do domu jako pierwsza przyjdzie kobieta, wrdzy to niepowodze-
nia w kolejnym roku:

Jak si¢ méj boi, nawet zeby nie zadzwonita jako baba ino musi chlop. [...] No to Baska wysyla
Krzyska, przynosi jakie$ ciasteczka. Przyniést takie wystrojone, specjalnie tak. [...] One tak uznaly
ze trzeba co$ przynié¢, zeby nie tak po nic.?

Powyzszy cytat stawia cztowieka juz nie w roli obserwatora, ale inicjatora zjawisk
o charakterze apotropaicznym. Pojawienie si¢ me¢zczyzny nie jest przypadkowym
znakiem wrézacym powodzenie, ale zaplanowanym dzialaniem, ktére ubiega nadej-
$cie ztych mocy. Ponadto respondenci traktowali jednakowo kontakt telefoniczny
oraz przyjécie kobiety do domu.

Ostatnim przyktadem jest popularny zwyczaj obwiazywania drzew w wigili¢ oraz
straszenie ich, aby w kolejnym roku dawaly owoce:

A tez drzewa, ktére nie chcialy rodzi¢, na przyklad byla jablonka, czy tam wisnia czy cos, to si¢ szlo
do niego, bralo si¢ powrdselko i si¢ przewiazywalo tym powrdselkiem: bedzies rodzi¢? A jak nie, to
cie zetne. Na wiosne cie¢ zetne.’

Powyzsze historie ukazujg aktualno$¢ wierzeni apotropaicznych, traktowanych co-
raz czgdciej jako widowiskowy element tradycji. Na terenach Lasowiackich czgsto
faczono modlitwy oraz zwyczaje chrzescijariskie z ludowym wyobrazeniem $wiata,
z demonami le$nymi, stowami traktowanymi jak przedmioty materialne oraz cza-
sem nat¢zenia mocy nadprzyrodzonych. Pomimo dynamicznych przemian moder-
nizacyjnych, wciaz mozna doszukaé si¢ tam dawnych wierzeni z pogranicza magii
i religijnosci.

Analiza materialéw etnograficznych pozwala na sklasyfikowanie dziatari szko-
dzacych ludziom i gospodarstwom, a takie sposobéw ich unikania. Podstawowe
rozréznienie stanowi orbis interior/orbis exterior, granica cyklu ziemskiego (stad
wykonywanie obrzedéw magicznych przed $witem lub podczas istotniejszych dni
roku obrzedowego). Ze $wiata pozazmystowego pochodza zaréwno demony i isto-
ty példemoniczne (w tym czarownice wchodzace w konszachty z demonami), jak
i postaci posiadajace tajemna wiedz¢ odpedzania ztych mocy. Zadaniem czlowie-
ka jest dopilnowanie pelni obrzedéw i ceremonii (na przyklad chrztu), zachowanie
czujnosci w czasie liminalnym (Wigilia, Wielki Piatek, a takze pory nocne), a w ra-
zie koniecznosci siggniccie po zaklecia, ktérych sita sprawcza bywa traktowana jak
materialne przedmioty (a wigc mozna je przekazywaé, zabra¢ lub utraci¢). Wszystko
to potwierdzaja zaréwno XIX- i XX-wieczne zrédla etnograficzne, jak i wspélczesne

33 Jastkowice 2016, archiwum prywatne.
34 Bojanéw 2015, archiwum prywatne.
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badania wybranych grup spotecznych. Opowiesci o Lasowiackich dziataniach apo-
tropaicznych traktowane sa wspétczesnie jako wspomnienie dawnych czaséw, w ktd-
rych zdecydowanie czgéciej doszukiwano si¢ niepowodzen w dziataniu wrogich oséb

lub istot pozaziemskich.
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Streszczenie

Okoto XIII wieku rozpoczelo si¢ osadnictwo terenéw Puszczy Sandomierskiej miesz-
czacych si¢ w widlach Wisly i Sanu. Wykreowala si¢ tam grupa etnograficzna zwana
Lasowiakami, ktérych sposéb funkcjonowania w duzej mierze opierat si¢ na kore-
lacji ze $rodowiskiem lesnym. Artykul opisuje podejmowane przez nich dziatania
apotropaiczne, opierajac si¢ na materialach etnograficznych, zaréwno pozyskanych
w ostatniej dekadzie, jak i publikowanych wcze$niej. Zachowania rytualne zwiazane
z rzucaniem i zwalczaniem urokéw do dzi§ zachowaly si¢ w pamieci mieszkaricéw,
podobnie jak postaé czarownicy czy szczegdlna sita momentéw granicznych. W arty-
kule podjeta zostaje refleksja nad aktualnoscia owych wierzen, i przemianami zwigza-

nymi z przekazem etnograficznym i dualnego postrzegania rzeczywistosci.

Summary

Spirit of Forest and Christian Heritage. Apotropaic Practices in the Culture of
Lasowiacy

Lasowiacy is an ethnographic group living in the area between rivers Wista and San.
The paper describes some ways of apotropaic practices among Lasowiacy, whose culture
is characterized by a strong connection with the forest. The quotations included in the
article show their the dual perception of the world, divided into orbis interior and orbis
exterior. Ritual behaviors are remembered as fighting against curses cast by witches. The
source material consists of articles, publications, and own research material collected
in the last decade. It proves that belief in the magical capacities of a human, as well as

material treatment of magic sentences, are still present in some societies.
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ROLA BELEMNITOW W PRAKTYKACH
POGRZEBOWYCH NA ZIEMIACH POLSKICH
NA PRZESTRZENI DZIEJOW

Wprowadzenie

Podjety w niniejszej pracy problem znaczenia i roli belemnitéw w prakeykach po-
grzebowych ludéw zamieszkujacych ziemie polskie nie podlegat w $rodowisku arche-
ologicznym jak dotychczas szerokiemu oméwieniu. Taki stan badan nad ta kwestia
wynika w duzej mierze z podwazania przez czg$¢ Srodowiska wartosci poznawczej
tego rodzaju znalezisk — stad tez czgsta praktyka jest pomijanie belemnitéw w do-
kumentacji terenowej. Powoduje to znieksztalcanie obrazu przesztosci, co natomiast
komplikuje podejmowanie studiéw nad ta grupa znalezisk. Warto jednak podkresli¢
fakt wzrostu ilosci publikowanych analiz tych artefaktéw znajdowanych przy po-
chéwkach, mimo prezentowanych trudnosci. Podjeta w tej pracy préba spojrzenia na
belemnity z perspektywy historycznej jest pierwsza w obrebie literatury przedmiotu.
Opracowanie to nalezy traktowaé jako prébe zarysowania omawianego problemu
i przyczynek do szerszej dyskusji na poruszany temat.

Rys historyczno-etnograficzny na temat ceraunii

Rozpoznawanie wlasciwosci, zastosowania czy natury odkrywanych znalezisk mozna
uzna¢ za jeden z kluczowych elementéw ludzkiej natury. Tak jak obecnie archeolo-
dzy prowadzacy badania wykopaliskowe, tak réwniez w przesztoéci cztowiek stykat
si¢ z przedmiotami sprzed wiekdw, a jego refleksja nad narzedziami czy przedmio-
tami kamiennymi z lat minionych zaskakuje dotychczas dlugotrwatoécig procesu
poznania'. Dotyczylo to takze belemnitéw, ktére ze wzgledu na swoja niezwykla

forme czy barwe od wiekéw intrygowaly zaréwno uczonych, jak i laikéw. Przez swa

1 Por. A. Abramowicz, Urny i ceraunie, L8dz 1979, s. 128.
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niezwyklo$¢ zaliczane byly do ceraunii, czyli ,,kamieni piorunowych”, do kedrych nale-
23 réwniez miedzy innymi neolityczne toporki, skamieniatosci czy siekierki brazowe.

Okreslenie to, wywodzace si¢ z greki, wykorzystat cho¢by Pliniusz w swojej Histo-
rii naturalnej, gdy klasyfikowat kategorie kamieni magicznych wykorzystywane przez
Germanéw?. O laczeniu tej grupy znalezisk z najwyzszymi béstwami uranicznymi
$wiadczy juz przekaz Swetoniusza, ktéry w zywocie Galby wéréd prognostykdw za-
powiadajacych wyniesienie go na tron cesarski wymienia tez, iz ,,pad! piorun w jezio-
ro w kraju Kantabréw i znaleziono dwanascie siekier, niewatpliwie oznake najwyzszej
wladzy™. Przekaz Saxo Grammatyka pozwala sadzi¢, ze posiadanie mitycznej broni,
jaka byl ,bozy topér” musiato nobilitowaé jej whasciciela i dawa¢ mu powodzenie
i sife, a tym samym stanowito o statusie spotecznym’. W dobie Sredniowiecza te-
matyka ta byla réwniez opisywana przez takich autoréw jak Izydor z Sewilli, biskup
Rennes Marbod czy Albert Wielki®. W czasach nowozytnych kontynuowano préby
poznawania ceraunii, w ktére swéj wklad mieli réwniez polscy uczeni, miedzy in-
nymi Grzegorz Knapski (okolo 1564-1639)7 czy Wojciech Tylkowski (1625-1695)%.
Wszyscy zaprezentowani badacze mocno podkreslali nadprzyrodzony charakter ce-
raunii, czgsto utozsamiajac je z béstwami, z sitami kosmicznymi czy przyrodniczymi
(gtéwnie w nowozytnosci).

Zaprezentowany og6lny zarys historii badarii nad cerauniami umozliwia szersze
oméwienie gléwnych funkeji magiczno-spolecznych belemnitéw w kulturze. Badania
etnologiczne prowadzone miedzy innymi przez Kazimierza Moszy1iskiego czy Malgo-
rzat¢ Mazurkiewicz pozwalajg na okreslenie czterech zasadniczych funkeji pelnionych
przez ceraunie: traktowane byly one jako przejaw sily blyskawic i nieba (funkcja ko-
smogoniczna), element medycyny ludowej, symbol lub miejsce przebywania sil nie-
przyjaznych cztowiekowi oraz $wiadectwo obecnosci i dzialalnosci $wigtych chrzedci-
jariskich?. Tak uformowany bagaz znaczeniowy pozwala traktowa¢ ceraunie, w tym tez
belemnity, jako przedmioty o znaczeniu apotropeicznym, objete tabu, ale jednocze$nie

majace moc uzdrawiania i pozwalajace dozna¢ bliskosci $wiata nadprzyrodzonego.

Por. ibidem.

Por. ibidem, s. 128.

Ibidem, s. 129.

S. Szczepanski, Kamiert i skata w mitologii, wierzeniach i obyczajowosci ludéw indoeuropejskich [w:
Kamienie w historii, kulturze i religii, red. R. Klimek, S. Szczepanski, Olsztyn 2010, s. 10.

Por. A. Abramowicz, Urny..., s. 137.

Ibidem, s. 133.

Ibidem, s. 137.

Szczegdlowe oméwienie ze wzgledu na ograniczenia nie jest mozliwe. Dokladna analize wymienio-
nych funkcji mozna odnalez¢ w literaturze.
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Analiza wybranych znalezisk archeologicznych

W tej czgdci pracy zaprezentowane zostang najciekawsze znaleziska pozyskane w cza-
sie badari archeologicznych na stanowiskach powstatych od mezolitu po péine sre-
dniowiecze. W sposéb szczegélny zostang zaprezentowane cmentarzyska dobrze na-
swietlone w literaturze, czyli: Dudka (powiat Gizycko) — mezolit, Las Stocki (powiat
Pulawy) — kultura amfor kulistych, Perespa (powiat Tomaszéw Lubelski) — kultu-
ra tuzycka, Mastomecz (powiat Hrubieszé6w) — kultura wielbarska, Kaldus (powiat
Chelmno) — wczesne $redniowiecze, Koszalin (powiat koszalifiski) — potowa XIII-
poczatek XIV wieku. Oméwione zostang kontekst oraz ilos¢ odkrytych belemnitéw
na poszczegdlnych stanowiskach wraz z interpretacjami zaproponowanymi w litera-
turze. Te podstawowe informacje o analizowanym zbiorze belemnitéw prezentuje
ponizsza tabela (Tabela 1).

Tabela 1. Zestawienie omawianych stanowisk wraz z podstawowymi informacjami na temat znalezisk

stano- | chrono- | rodzaj liczba | liczba | lokalizacja obrébka | inne elementy
wisko |logia pochéwku |be- | przepa- wyposazenia
) ) lemni-| lonych
szkie- | ciato-| (1 gl
leto- | palne nitéw
we
Dudka | schytkowy|36 35 36 5 gléwnie w grobach dookol- | ochra, kamie-
paleolit — szkieletowych; zloka- | ne rowki,| nie, krzemienie,
k. neolitu lizowane zazwyczaj | przesta- | skamieliny,
tuz przy kosciach nég, | rzaly, kosci zwierze-
a konkretnie przy $lady ce, zawieszki
kolanach, podudziach | obrébki |z z¢béw dzika
i biodrze lub w gérnej | termicz-
czgdei klatki piersiowej| nej
Las kultura |5 o I o brak danych brak naczynia cera-
Stocki | amfor danych | miczne, siekier-
kulistych ki z krzemienia
pasiastego, widr
z krzemienia
jurajskiego
Perespa | kultura | o 5 7 o w popielnicach brak odtupki
tuzycka zdeponowano 4 be- | $ladéw | krzemienne,
lemnity, natomiast 3 | obrébki | mikrotylczak
znajdowaly si¢ obok péznomezoli-
popielnic. Okazy od- tyczny
kryte w popielnicach
znajdowaly si¢
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Zazwyczaj ponizej
czaszki i w obrebie
kosci tutowia

Masto- | kultura |1 o I o belemnit odkryty brak wyprazone

mecz | wielbarska w jamie grobowej ladéw | w ogniu
ponad trumng obrébki | kamienie rebrne
w warstwie powstalej zapinki, naszyj-
po ingerencji w pier- nik z paciorkéw
wotny pochéwek na szklanych
wysokosci tutowia i bursztyno-
zmarlego wych, kilka

przeslikéw igiel-

nik z ptasiej ko-
§ci z przyborami
czy grzebien

z poroza
Kaldus |wczesne |1 o I I belemnit znajdowal | obrébka | brak innych
$rednio- sie nad lewa koécia | termicz- | elementéw
wiecze miedniczng na wyposazenia
Kosza- | péine I o I o odkryty belemnit brak trzy gwozdzie
lin $rednio- zalegal w poblizu $ladéw | zelazne, nasiona
wiecze stép zmarlej obrébki | babki zwyczajnej

Dudka (powiat gizycki)

Stanowisko to polozone jest na duzej wyspie nieistniejacego juz jeziora Staswin
w Krainie Wielkich Jezior Mazurskich. Odkryte $lady aktywnosci cztowieka na tym
stanowisku datowane s3 od péznego paleolitu do korica neolitu™. Omawiane w tej
pracy cmentarzysko zajmowalo pobrzezna, poludniowowschodnia czgé¢ plaskiego
interioru wyspy". W czasie badan wykopaliskowych na cmentarzysku udato si¢ udo-
kumentowa¢ osiemnascie grob6éw, w ktérych pochowano co najmniej siedemdziesiat
dziewig¢ 0sob i cztery psy. Groby byly mocno zréznicowane pod wzgledem charak-
teru obrzadku pogrzebowego i wystgpowaly wsréd nich pojedyncze i zbiorowe™. Na
stanowisku pojawiaja si¢ zaréwno pochéwki pierwotne (w ukladzie anatomicznym),
wtérne (z ko§émi przeniesionymi z innego miejsca i zdeponowanymi bez zachowa-
nia porzadku anatomicznego), jak i pochéwki ciatopalne®. W czasie prowadzonych

badan terenowych udalo si¢ pozyska¢ belemnity z trzynastu grobéw na cmentarzy-

10 Por. W. Guminski, Wyposazenie symboliczne w grobach towcow-zbieraczy epoki kamienia na cmenta-
rzysku Dudka na Mazurach, ,Archeologia Polski” 2014, t. 59, z. 12, s. 122.

1 Por. ibidem.

12 Por. ibidem.

13 Por. ibidem, s. 123.
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sku gléwnym oraz w grobie niemowlecia w Szczepankach. W grobie tym odkryto
rekordowa ich liczb¢ — siedem sztuk. W Dudce liczba belemnitéw w danym grobie
wahala si¢ od jednego do szesciu'. Jak zaznacza Witold Guminski, ,mozna z tego
wnosié, ze belemnity raczej nie byly amuletami powszechnie noszonymi lub doda-
wanymi do niemal kazdego pochéwka, jak »z rozdzielnikac, lecz ich obecno$¢ i liczba
w grobie miala raczej jakie$ inne znaczenie™. Najwigcej belemnitéw zawieral gréb
numer VI-11, z tym, ze trzy belemnity znajdowaly si¢ przy pochéwku pierwotnym
dziecka ztozonego w pozycji kuczno-siedzacej, a kolejne trzy byly nadpalone i zna-
leziono je w skupiskach przepalonych kosci ludzkich zawierajacych szczatki przy-
najmniej dwdch oséb dorostych®. Belemnity byly prawdopodobnie wykorzystywane
jako ozdoby lub amulety, o czym moga $wiadczy¢ okazy posiadajace dookolny rowek
lub przestrzal”. Warto doda¢, ze w grobach o numerach VI-3 i VI-17 belemnity bez
rowku lub otworu znajdowaly si¢ tuz przy kosciach nég kobiet, a konkretnie przy ko-
lanach, podudziach i biodrze lub w gérnej czesci klatki piersiowej, co pozwala sadzié,
ze 1 one mogly by¢ jakas aplikacja stroju’®. Jak podkreslaja badacze, obecno$¢ i liczba
belemnitéw w danym grobie nie byta zalezna ani od liczby pochowanych osobnikéw,
ani od ich wieku czy plci, lecz mogla by¢ swego rodzaju indywidualnym identy-
fikatorem w ramach rodu, klanu czy innego rodzaju grupy spolecznej. Belemnity,
ze wzgledu na swoja z6éttomiodowa barwe i przezroczystos¢, mogly by¢ symbolem

storica, a wigc promienia nadziei®.

Las Stocki (powiat putawski)

W miejscowosci tej, potozonej w gminie Celejéw, odkryto dotychczas dwa cmenta-
rzyska datowane na czasy kultury amfor kulistych. Belemnit pozyskano wylacznie
z cmentarzyska C, stad tez tylko to stanowisko bedzie podlega¢ dalszemu oméwie-
niu. Na cmentarzysku C w czasie prowadzonych badan wykopaliskowych udato si¢
udokumentowa¢ pie¢ grobéw taczonych z kulturg amfor kulistych®. Odkryty na
stanowisku egzemplarz belemnita zalegal w grobie oznaczonym numerem drugim,
posiadajacym nasyp i obstawe z kamieni wapiennych. Dlugo$¢ grobu wynosita trzy
metry, szeroko$¢ dwa metry”, glebokos$¢ czterdziesci pig¢ centymetréw. Osig dhuzsza

14 Por. ibidem, s. 136.

15 Ibidem.

16 Por. ibidem.

17 Por. ibidem.

18 Por. ibidem, ss. 136-137.

19 Por. ibidem, s. 139.

20 Por. S. Nosek, Kultura amfor kolistych na Lubelszczyznie, ,Annales Universitatis Mariae Curie-
-Sklodowska Lublin-Polonia” 1950, t. 5, z. 3, Lublin 1950, 5. 72.

21 Podana w literaturze szeroko$¢ grobu to 2 cm, co zdaniem autora wynika z bledu edytorskiego,
czego dowodem moze by¢ zalaczona planigrafia grobu.
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zorientowany byt w kierunku wschéd-zachéd. W grobie znajdowalo si¢ cialo w po-
stawie skurczonej, glowa zwrécona na wschéd. W potudniowozachodniej czeéci gro-
bu znaleziono czaszke drugiego osobnika ulozona na kamieniu. W grobie widoczne
byly $lady ognisk palonych w czasie ceremonii pogrzebowej. Na wyposazenie grobu
oprécz belemnita skladato si¢ dziewi¢¢ naczyn (w tym dwa nie daly si¢ zrekonstru-
owac), dwie siekierki z krzemienia pasiastego oraz wiér z krzemienia jurajskiego®.
Odkryty w tym grobie belemnit obecnie interpretowany jest przez badaczy jako
amulet badz jako ozdoba®.

Perespa (powiat Tomaszow Lubelski)

Na stanowisku 54 w Perespie (gmina Tyszowce) udokumentowano w obrebie pigciu
grobéw popielnicowych siedem okazéw belemnitéw. Istotne wydaje si¢ wskazanie, ze
zaden z nich nie posiadal sladéw przepalenia*. Najwickszy zbi6r belemnitéw pochodzi
z grobu numer s, gdzie obok popielnicy odkryto trzy belemnity. Natomiast w grobach
numer 6, 8, 11 i 20 znajdowal si¢ jedynie jeden okaz belemnita®. W niewielkiej odleglo-
$ci na wschéd od popielnicy grobu numer s, zawierajacej kosci noworodka, znaleziono
wspominane skupisko trzech belemnitéw i jeden zabytek krzemienny — mikrotylczaka
o péznomezolitycznej metryce. Prawdopodobnie, zdaniem badaczy, przedmioty te zo-
staly zdeponowane intencjonalnie w trakcie obrzedéw zwiazanych z pochéwkiem dziec-
ka*. W ¢éwiartce potudniowo-wschodniej, od strony wewngtrznej $cianki popielnicy
grobu numer 6 zdeponowano niewielki nieprzepalony odtupek, posiadajacy wyretuszo-
wana wneke. Przedmiot spoczywal obok sklepienia czaszki matego dziecka (Znfans I).
Odkryty w tym grobie belemnit znajdowal si¢ dwa centymetry ponizej wspomnianego
krzemienia. Znalezisko to tkwito niemal pionowo w warstwie kosci dtugich. Belemnit
z ,najwyzszej urny” trzyurnowego, pigtrowego grobu numer 8 znaleziony zostal miedzy
kos$¢mi dorostej osoby plci nieokreslonej”. W grobie numer 11, zawierajacym szczatki
piccioletniego dziecka, nieprzepalony belemnit tkwit w drugiej warstwie pochéwku,
w poblizu drobnych kosci zeber. Urna w tym grobie byta lekko przechylona otworem
w kierunku potudniowowschodnim; pod dno naczynia, prawdopodobnie intencjonal-
nie, zostaly podlozone dwa niewielkie otoczaki. W dziecigcym grobie numer 20, ktéry

stanowita mata, spoczywajaca na boku urna na stropie osadowego obiektu ludnosci

22 Por. ibidem, s. 73.

23 Por. ibidem, s. 74.

24 Por. E. Klosisiska, Prayczynek do badart nad wystepowaniem przedmiotéw krzemiennych, kamieni
i skamielin w grobach ludnosci kultury tuzyckiej na Lubelszczyznie, ,Materialy i Sprawozdania Rze-
szowskiego Osrodka Archeologicznego” 2012, t. 33, ss. 139-140.

25 Por. ibidem.

26 Por. ibidem, s. 148.

27 Por. ibidem, s. 145.
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kultury trzcinieckiej, przy wylocie naczynia, w poblizu zawiazka mlecznego z¢ba, zo-
stala znaleziona miniaturowa, przepalona tuska krzemienna. Duzy, nieprzepalony be-
lemnit zalegat przy wewnetrznej Sciance brzusca urny™.

Powyisze przyktady pozwalajg stwierdzi¢, iz belemnity zazwyczaj lokowano poni-
zej czaszki i w obrebie kosci tulowia, wbijajac je niekiedy pionowo w warstwe kosci.
W warstwie, gdzie skladano kosci miednicy i koriczyny dolne, nie natrafiono nigdy
na podobne artefakty®. Jak zaznacza Elzbieta Klosiniska: ,wydaje si¢ zatem, ze naj-
wigcej zachowan rytualnych odnosito si¢ do gérnych czesci ciata (glowy i korpusu),
a lokowanie tutaj krzemieni i belemnitéw moglo wplywaé pozytywnie na dalsze losy
zmar}ego, np. na osiagniecie przez niego ostatecznego statusu w §wiecie przodkéw””.
Przestrzent wewnatrz urny réwniez podlegata rozgraniczeniu i waloryzacji. Zaznaczy¢
nalezy, ze najwigcej duzych fragmentéw twarzoczaszki bylo zlokalizowanych w po-
tudniowej czedci popielnicy, a w zasadzie w jej potudniowowschodniej ¢wiartce. Tu

znaleziono takze wszystkie krzemienie i belemnity®.

Mastomecz (powiat hrubieszowski)

W czasie osiemnastego sezonu badarii cmentarzyska ludnosci grupy mastomeckiej
w Mastomeczu (stanowisko 15) eksplorowano migdzy innymi gréb numer 427, kté-
ry podlegal przez trzy ostatnie sezony badaniom wykopaliskowym. W grobie tym
odkryto belemnit interpretowany jako amulet”. Aby méc zrozumie¢ znaczenie tego
znaleziska, konieczne jest zaprezentowanie szerokiego kontekstu depozycji. Jak zwra-
ca uwage Andrzej Kokowski, ,[o]bserwacja nawarstwiet w obrebie tego obiektu
wskazuje na wielokrotne jego otwieranie, skladanie ofiar i zabiegi magiczne nie ma-
jace precedensu w dotychczasowych wynikach obserwacji cmentarzysk gockich™.
Gléwna o§ grobu, zgodnie z tradycja gocka, przebiegata po linii pétnocny zachdd-
-potudniowy wschéd. Na glebokosci stu pigédziesigciu centymetréw ogromna jama
grobowa, posiadajaca w stropie wymiary czterysta pi¢¢dziesiat na sto osiemdziesiat
centymetrow, zostata centralnie zawezona o prawie osiemdziesigt centymetréw. Po-
nownie kopiacy ja uczynili to na sto dziewi¢édziesiat pig¢ i dwiescie dwadziescia
centymetréw. Od tej ostatniej glebokosci ryto w dnie jamy juz tylko waski na sie-
demdziesiat centymetréw, pétokragly w przekroju poprzecznym rowek, w ktérym

28 Por. ibidem, ss. 145-148.

29 Por. ibidem, s. 150.

30 Ibidem.

31 Por. ibidem.

32 A. Kokowski, Osiemnasty sezon badar na cmentarzysku ludnosci grupy mastomeckiej w Mastomeczu,
stan. Is, woj. Zamojskie, ,Archeologia Polski Srodkowowschodniej” 1998, t. 3, s. 125.

33 Ibidem.
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miata by¢ dokladnie dopasowana trumna, wydtubana z pot¢znego pnia drzewa’.
Zmarla ulozono na wznak ze skrzyzowanymi w kostkach, jakby spetanymi nogami.
Za jej glowa znajdowala si¢ wielka misa wykonana na kole garncarskim i starannie
recznie ulepione naczynia pogrzebowe. Przy péinocnej $cianie trumny ufozono zabi-
tego ptaka i postawiono kasete z drewna, okuwang aplikacjami z brazu i zelaza. Poza
wymiennymi elementami wystgpowaly réwniez srebrne zapinki, naszyjnik z pacior-
kéw szklanych i bursztynowych, kilka przeslikéw, igielnik z ptasiej kosci z przybo-
rami i grzebien z poroza. Co warto podkresli¢, przy prawym fokciu zmarlej ztozone
byly wyprazone w ogniu kamienie. Na wieku trumny ustawione zostaty dwa lub trzy
drewniane naczynia, z ktérych jedno bylo taczone zelaznymi nitami z brazowymi
gléwkami®. Zaznaczy¢ nalezy, iz trud wykonania grobu $wiadczy o statusie pocho-
wanej osoby, a przede wszystkim o ztozonosci systemu wierzeri i rytu pogrzebowego.

Samo zasypywanie, na co wskazuja dane archeologiczne, miato wyraznie dwie
fazy. Pierwsza prowadzita tylko do zasypania przewezenia jamy grobowej. Calos¢
jamy przeksztalcono w komore, obudowujac jej $cianki rusztowaniem z palikéw
i waskich desek, ktdre nastgpnie starannie obmazywano gling. Tak stworzona ko-
mora przez pewien czas byla niezasypana. Najprawdopodobniej jednak w tym czasie
mialo miejsce ponowne otwarcie trumny, o czym $wiadczy dobrze widoczny regu-
larny szyb o wymiarach sto trzydziesci na siedemdziesiat centymetrdw, skierowany
doktadnie na klatke piersiow ztozonych w trumnie zwlok. Cel tej ingerencji nie jest
znany. Wedlug archeologicznego rozeznania nic z wyposazenia nie ubylo, zostaly
natomiast przemieszczone kosci tulowia i rozbita czaszka, a owej ingerencji nie sta-
rano si¢ ukry¢ badz zamaskowaé. Najprawdopodobniej po tym akcie postanowiono
dokoriczy¢ zasypywanie komory, w czasie ktérego z marglem do jamy mogly trafi¢
znaleziony okaz belemnitu i skorupy pottuczonego naczynia. Czy byla to depozycja
intencjonalna? Nie mozna rozstrzyga¢ z absolutna pewnoscia, lecz jest to prawdopo-

dobne ze wzgledu na charakterystyke sedymentéw stuzacych do zasypania komory.

Katdus (powiat chetminski)

Na stanowisku 4 w Kaldusie, gmina Chelmno, wchodzacym w sktad wezesnosrednio-
wiecznego zespolu osadniczego wokét Géry sw. Wawrzyrica, odkryto jeden poché-
wek (grob numer 391) zawierajacy w jamie grobowej przepalony fragment belemnita.
Znajdowal si¢ on nad lewa ko$cia miedniczna. W wyposazenie grobu numer 391 nie
wchodzily inne przedmioty czy narzedzia. Odkryty pochéwek, jak wykazaly badania
antropologiczne, zawieral szczatki kobiety w wieku senilis (powyzej pieédziesiatego

piatego roku zycia). Szczeg6towe badania patologiczne wykazaly reakcje zapalne oko-

34 Por. ibidem.
35 Por. ibidem.
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stnej na kosciach konczyn dolnych i zmiany zwyrodnieniowe kregostupa szyjnego.
W wypetnisku jamy grobowej czytelne byly zarysy obstawy drewnianej na tle szaro-
z6ttego piasku®. Bez watpienia zabytek ten zostat zdeponowany intencjonalnie wraz
ze zmarlym, czego dowodem, oprécz $§ladéw dzialania wysokiej temperatury, jest
réwniez jego lokalizacja nad lewg koscig miedniczna. Jest wielce prawdopodobne, iz
belemnit ten stanowit amulet petniacy funkeje apotropeiczna.

Inng prébe wyjasnienia znaczenia tego znaleziska podejmuje Magdalena Mat-
czak. Sugeruje ona raczej laczenie go ze sferg dwezesnej medycyny ludowej. Zazna-
cza, iz proszek z belemnitéw bywal dawniej wykorzystywany do leczenia probleméw
skérnych?. Taka interpretacja bylaby w zgodzie z danymi paleopatologicznymi, kté-
re pozwalajg sadzi¢, iz osoba pochowana w tym grobie cierpiala na trad®®. Majac
na uwadze szeroki kontekst ideologiczno-wierzeniowy ludzi wezesnego $redniowie-
cza, nalezy przypomnie¢ stawiana przez Seweryna Szczepariskiego teze, iz kamie-
nie piorunowe mialy stanowi¢ réwniez wyznacznik statusu zmarlego. Brak innych
elementéw wyposazenia nie stanowi mocnej podstawy do stawiania daleko idacych
tez dotyczacych statusu spolecznego zmartego w oparciu wylacznie o ,tradycyjne”
pojmowanie wyposazenia pochéwkéw elit?. Chronologia tego zabytku faczona jest
z faza Ib cmentarzyska, czyli pierwsza potowa XI wieku*.

Koszalin (wojewddztwo zachodniopomorskie)

Prezentowany materiat pochodzi z badan wykopaliskowych prowadzonych na cmen-
tarzysku przyklasztornym konwentu cysterek w Koszalinie. Na prezentowanym sta-
nowisku udalo si¢ udokumentowa¢ jeden okaz belemnita w jamie grobu numer 7.
Byl to jeden z najlepiej zachowanych pochéwkéw odkrytych na omawianym cmen-
tarzysku. Badania antropologiczne pozwolily okresli¢, iz pochowana w tym grobie
osoba to kobieta w wieku Maturus I1/Senilis (po pigédziesiatym roku zycia). Na wy-
posazenie grobowe skladaly si¢, oprécz znajdujacego si¢ w okolicach stép belemni-
ta, rowniez trzy gwozdzie zelazne*. Z pobranych préb glebowych na makroszczatki

stwierdzono obecno$¢ niespalonego nasiona babki zwyczajnej oraz spalony fragment

36 Por. Wezesnosredniowieczne cmentarzysko szkieletowe w Katdusie (stanowisko 4), red. W. Chudziak,
Torus 2010, s. 569.

37 Por. M. Matczak, Osteobiografie dwich niezwyklych kobiet Sredniowiecznej Polski, ,Archeologia
Zywa” 2018, nr 67, s. 25.

38 Por. ibidem, s. 23.

39 Por P. Banasiak, Znaleziska belemnitéw z wezesnosredniowiecznego kompleksu osadniczego w Katdusie. Proba
interpretaci, praca licencjacka napisana pod kierunkiem prof. dr hab. W. Chudziaka [Maszynopis Zakladu
Archeologii Wezesnego Sredniowiecza Instytutu Archeologii UMK w Toruniu], Toruni 2016, ss. 49-50.

40 Por. ibidem, s. 43.

41 Por. J. Abramow et al., Konwent cysterek w Koszalinie. Czes¢ 2: badania archeologiczne na cmentarzy-
sku przyklasztornym, ,Materialy Zachodniopomorskie” 2015, t. 10, z. 1, ss5. 199—200.
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prawdopodobnie nasiona. Babka zwyczajna jest rosling lecznicza, czesto wykorzysty-
wang w lecznictwie tradycyjnym. Nasion babki uzywa si¢ jako srodka przeczyszczaja-
cego, natomiast lidcie stosuje si¢ na kaszel i do opatrzenia ran. Szerokie wykorzystanie
wynikalo czesto z powszechnosci tej rosliny na terenie Polski*. Na podstawie nielicz-
nych pozyskanych z badan fragmentéw ceramiki ustalono chronologi¢ cmentarzyska
miedzy polowa XIII a poczatkiem XIV wieku®.

Rola belemnitéw w praktykach pogrzebowych

Ukazane przyklady pozwalaja wysuna¢ kilka zasadniczych tez: w okresie paleolitu
oraz na poczatku neolitu belemnity stanowily gléwnie element ozdobny badZ amu-
lety; belemnity az do konca epoki brazu wystgpowaly obok przedmiotéw krzemien-
nych; petnily one w kazdej epoce rol¢ amuletu; od epoki brazu gléwna forma obrébki
byla obrébka termiczna lub przestrzaly; w okresie péznego Sredniowiecza stanowi-
ty one element domolecznictwa. Omawiany zbidr belemnitéw pokazuje bogactwo
praktyk rytualno-magicznych na przestrzeni dziejéw. Na szczegdlng uwagg zastuguje
yneolityczne przejscie” od funkeji synkretycznej belemnitéw (uzytkowej i sakralnej)
do sfery wierzeniowej, w ktérej staly si¢ symbolem ognia. Silny zwiazek belemnitéw,
manifestujacy si¢ we wspétwystepowaniu tej kategorii przedmiotéw z krzemieniami,
stanowi mocna przestanke dla tak postawionej tezy.

Potwierdzeniem takiego pojmowania belemnitéw moga réwniez by¢ studia Mir-
cei Eliadego*. Wraz z rozwojem postrzegania belemnitéw w kontekscie symboliki
ognia, stawaly si¢ one jednoczesnie atrybutem gromowladnych bogéw, ktérzy swymi
grzmotami mieli sposobnos¢ zniszczy¢ ogniem swoich wrogéw. Stad tez plynie apo-
tropeiczna sila ,strzatek piorunowych”, ktére, uzywane jako amulety, majg chroni¢
od zlego, ale takie stanowi¢ o tacznosci z béstwami uranicznymi. O silnej wierze
w moc tych przedmiotéw w epoce metali moze $wiadczy¢ miejsce depozycji tych
przedmiotéw. Byly one, az po czasy $redniowiecza, lokowane ponizej czaszki albo na
tufowiu. Jednoczesnie zaznaczy¢ nalezy, iz nie posiadaly one zadnych cech pozwala-
jacych uznad je za element kolii badz za zawieszki. Musialy by¢ zatem one polozone
przez osoby chowajace zmartego wedtug jakiejs normy obrzedowej, mogacej podkre-
$la¢ warto$¢ tego przedmiotu i kryjacych si¢ za nim prawd eschatologicznych.

Wraz z nastaniem wiekéw $rednich rola belemnitéw w kontekscie symboliki
ognia nie zostala zmniejszona, ale ulegla ona wzbogaceniu o nowe tresci. Dostepne

zrédha etnologiczne oraz pisma pozwalaja stwierdzi¢, iz wrosto ich znaczenie jako

42 Por. ibidem, s. 207.
43 Por. ibidem, s. 209.
44 Por. M. Eliade, Kowale i alchemicy, dum. A. Leder, Warszawa 1993.

124



Zwyczaje i akcesoria apotropaiczne w cywilizacjach $wiata

elementu medycyny tradycyjnej, ale takze zaczelo si¢ roztaczaé nad nimi swego ro-
dzaju tabu. Ten ostatni proces mialby by¢ wypadkowa postrzegania belemnitéw jako
siedliska demondw. Belemnity s3 takze najlepszym dowodem na dlugotrwato$¢ pro-
cesu chrystianizacji naszych ziem. Prezentowany pochéwek z Kaldusa z przepalonym
belemnitem, datowany przeciez na pierwsza potowe XI wieku, nalezy juz do okresu
wezesnochrze$cijaniskiego, a mimo wszystko widoczne sa w nim relikty dawnej idei
zrodzonej tysiace lat wezesniej. Okres péznego Sredniowiecza, reprezentowany przez
przyklasztorne cmentarzysko w Koszalinie, obrazuje nam poczatek nowego etapu
w znaczeniu tych przedmiotéw w praktykach pogrzebowych. Stanowi¢ one moga
dar dla danej osoby, kt6ry mozna by taczy¢ z zabiegami leczniczymi, lecz w tym
przypadku, jak i na omawianym stanowisku w Lesie Stockim, istnieje wigksze niz
w przypadku innych stanowisk prawdopodobienstwo, ze depozycja belemnitéw mo-
gla by¢ nieintencjonalna. W pierwszym przypadku moze wynikaé to z naruszenia
grobu oraz rodzaju sedymentéw, a w drugim obecno$¢ skal wapiennych bedacych
obstawg grobu, w ktérych belemnity s3 powszechne.

Zakonczenie

Przedstawiony material historyczno-etnologiczny oraz znaleziska archeologiczne po-
zwalaja pozna¢ bogactwo znaczeni belemnitéw i otaczajacych je wierzen w prakeykach
pogrzebowych na przestrzeni dziejéow. Opracowanego materiatu nie nalezy jednak
traktowad jako calosciowego ujecia tematu, lecz jedynie jako zachete dla Srodowiska
archeologéw, historykéw, paleontologéw czy etnologéw do szerszej wspélpracy i po-
znawania tego bogactwa. Belemnity byly i réwniez obecnie s3 mocno zakorzenione

w kulturze ludowej, a mimo wszystko tak czgsto sa bagatelizowane przez badaczy.
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Streszczenie

Autor porusza kwestie wystgpowania belemnitéw w kontekstach grobowych na zie-
miach polskich w réznych okresach — poczawszy od mezolitu, koriczac na poczatku
okresu nowozytnego. Zaprezentowane przyklady badanych archeologicznie cmen-
tarzysk, potaczone z krétkim rysem historyczno-etnograficznym na temat ceraunii,
maja na celu zasygnalizowanie roli tych znalezisk w postrzeganiu prawd eschatolo-
gicznych przez ludzi na przestrzeni wiekéw badz wskazanie innych pelnionych przez
nie funkcji. Podjeta w wyniku analiz Zrédel archeologicznych i antropologicznych
préba interpretacji pozyskanych z badan wykopaliskowych belemnitéw wyjawia nam
bogactwo wierzeni i zwyczajéw apotropeicznych, eschatologicznych czy swiatopogla-
dowych ludzi sprzed tysigcy lat. Poruszany w tym tekscie problem badawczy ma
réwniez rozpoczaé dyskusje nad postrzeganiem tej kategorii znalezisk wsréd naukow-
cow, ktérzy niejednokrotnie ignoruja wystepowanie belemnitéw w czasie eksploracji
stanowisk archeologicznych. Tym samym czgsto traca, w odczuciu autora, wiele cen-
nych Zrédel pozwalajacych na poznanie praktyk funeralnych w przesztosci.
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Summary

The Role of Belemnites in Funeral Practices in Polish Lands Throughout History

The author would like to raise the question of the existence of belemnites in grave
contexts from Polish lands from different periods — starting from the Mesolithic pe-
riod, ending at the beginning of the modern period. The examples of archaeologically
examined cemeteries presented, combined with a short historical-ethnographic out-
line about cerumen, are aimed at signaling the role of these finds in the perception
of eschatological truths by people over the centuries, or indicate other functions they
perform. The attempt to interpret the archaeological and anthropological sources,
made in the result of the analyzes obtained from excavation research the belemnites,
reveals to us, to modern people, the wealth of apotropaic, eschatological or ideologi-
cal beliefs of people from thousands of years ago. The research problem discussed in
this study is also intended to initiate a discussion on the perception of this category
of finds among researchers who often ignore the occurrence of belemnites during
the exploration of archaeological sites. Thus, they often lose, in the author's opinion,

many valuable sources to learn about funeral practices in the past.
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DEMONY | EGZORCYZMY
W POSOBOROWYM KOSCIELE—ZARYS UJECIA
NA PRZYKtADZIE RUCHU SWIATLO-ZYCIE

Tradycja judeochrzescijaniska, szukajac balansu miedzy immanencja a transcendencja
Boga, w ktérej jest on pojmowany jako byt zupelnie inny od wszystkich (wyklu-
czata dualizm dopuszczajacy istnienie osobowego zta stanowiacego realne wyzwa-
nie dla Boga. Jednoczesnie jednak prawdziwos¢ i dzialanie ztego ducha pozostawaly
obecne w nauczaniu Kosciota. W zaleznosci od epoki réznie pojmowano to myste-
rium iniquitatis, uzywajac rozmaitego obrazowania i odmiennie rozktadajac akcenty
w strategii walki z nim. Poniewaz oméwienie czy choéby zarysowanie wspomnianego
problemu na przestrzeni historii Ko$ciola mogloby by¢ tematem obszernej mono-
grafli, chcialbym skupi¢ si¢ jedynie na jej najnowszym okresie, ktdrego cezura jest
Sobér Watykariski I (1962-1965). Wydarzenie to zdeterminowalo rozwoéj Kosciota
w drugiej potowie XX i na poczatku XXI wieku'. Ogélne wnioski chcialbym jednak
wyprowadzi¢ z blizszego przedstawienia problemu na przyktadzie Ruchu Swiatto-Zy-
cie (R$z) jako formacji reprezentatywnej dla Kosciola posoborowego w Polsce?, co
uzasadni¢ w dalszej czeéci artykuhu.

Bede przy tym odwolywal si¢ do pojecia egzorcyzméw, rozumianego tu jako tak
zwane egzorcyzmy mniejsze, stanowiace forme modlitwy (a zatem skierowane do
Boga) o uwolnienie od zta, nie za$ egzorcyzmy uroczyste, w ktérych w imi¢ Boga
rozkazuje si¢ demonom, zarezerwowane dla biskupéw i upowaznionych przez nich
os6b. Upowaznienie takie, wydawane zazwyczaj w formie dekretu biskupa miejsca,
otrzyma¢ moze prezbiter na czas okreslony badz nieokreslony. Zanim jednak przej-

d¢ do oméwienia nauczania o demonach i ztu oraz obecnosci egzorcyzméw w RSz,

1 Por. E. Stourton, Prawda absolutna. Kosciot Katolicki we wspotezesnym $wiecie, dum. A. Wosiek,
Wroctaw 2002, ss. 22-23.

2 Cho¢ Ruch dziaka tez w innych krajach polozonych na réznych kontynentach, to nie wydaje si¢ tam
tak znaczaca czescia rzeczywistosci koscielnej, jaka jest w Polsce.
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chciatbym zaproponowa¢ krétka analize rozumienia zla, zwlaszcza w kontekscie Boga

i wiary, jako kwestii nierozerwalnie zwiazanej z omawianym tematem.

Teodycea, zto i diabet/demon

Jeden z wigkszych probleméw wynikajacych z ludzkiego doswiadczenia, z jakim musi
zmierzy¢ si¢ religia, mozna stresci¢ w pytaniu: jezeli wszechwiedzacy, wszechmogacy,
sprawiedliwy i dobry Bég istnieje, to dlaczego istnieje takze zto? Préby pogodzenia
tych dwoéch stwierdzeri nazywamy teodycea’, od dziela Gottfrieda Leibniza 7eodycea
0 dobroci Boga, wolnosci cztowieka i pochodzeniu zta. Wiaze si¢ z tym zagadnieniem
powazny problem natury ontologicznej: czy moze istnie¢ byt nizszy (zto) sprzeczny
z najwyzszym bytem, absolutem (Bogiem)? Zdaniem Krzysztofa Hubaczka, podej-
Scie do tej kwestii jest rézne dla teisty i ateisty: ,,Pierwszy z nich pyta: dlaczego Bég
dopuszcza zto? Drugi stawia problem nieco inaczej: gdyby Bég istnial, nie dopuscitby
do zka™4. Stwarza to podzial na problem doktrynalny (dla teisty) i apologetyczny
(dla ateisty). Wielu filozoféw, jak chociazby Antony Flew’ czy John H. McClo-
skey®, z wystgpowania zta budowalo argument przeciwko istnieniu Boga. Réwniez
John L. Mackie w swoim artykule Evil and omnipotence uznak teizm za ,irracjonal-
ny pozytywnie”” i co oznacza ,logiczng sprzeczno$¢ podstawowych zalozeri danej
doktryny™. Jego zdaniem powigzania mi¢dzy takimi terminami jak ,dobry”, ,zly”
i ,wszechmocny” wymagaja ,wprowadzenia kilku dodatkowych [...] quasi-logicz-
nych regut”, o ktérych dalej pisze:

Owe dodatkowe zasady glosza, ze dobro jest przeciwieristwem zla w tym sensie, ze dobra istota zawsze
eliminuje zlo tak dalece, jak tylko moze, i ze nie istnieja zadne ograniczenia tego, co moze uczyni¢
istota wszechmocna. Z tego wynika, ze dobra, wszechmocna istota eliminuje wszelkie zto — a zatem
zdania gloszace, ze istnieje dobra wszechmocna istota, oraz ze istnieje zlo, s3 ze soba nieuzgadnialne’.

To rozumowanie moze wydawac si¢ odrzuceniem wiary. W mojej ocenie jest ono

jednak préba wejscia w dialog z obrazem Boga Objawienia. Wyrazne dostrzeganie

3 Termin pochodzi od greckich stéw ®edg (‘Bég’) oraz yike (‘sprawiedliwy’) i oznacza ,sprawiedli-
wos¢ Boga”. Okresla si¢ nim takze dzial filozofii chrzescijaniskiej zajmujacy si¢ rozumowym uzasad-
nieniem poznawalnosci i istnienia Boga.

4 K. Hubaczek, Bdg a zto. Problematyka teodycealna w filozofii analitycznej, Wrockaw 2010, s. 40.

s Por. A. Flew, G. R. Habermas, My pilgrimage from atheism to theism: A discussion between Antony
Flew and Gary R. Habermas, ,Philosophia Christi” 2004, nr 6, ss. 197-212.

6 Por. M. Peplisiski, Teodycea w filozofii analitycznej [w:] Religia. Encyklopedia PWN, t. 9, Warszawa
2003, S. 243.

7 J. L. Mackie, Evil and omnipotence, s. 200; cyt. za: Hubaczek, op. cit., s. 42.
8 K. Hubaczek, op. cit., s. 42.
9 Ibidem.
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cierpienia i za oraz akt sprzeciwu cztowieka wobec nich §wiadcza bowiem o istnieniu
pewnej koncepcji dobra i zla, jak réwniez silnego rozgraniczenia tych dwéch warto-
§ci, co ujawnia si¢ w akcie sprzeciwu. Jednocze$nie mozemy dostrzec tu pragnienie
tego co dobre i brak akceptacji wobec zla.

Interesujacym kontekstem w odniesieniu do demonologii jest takze kwestia wolno-
$ci, pojmowanej, w filozofii klasycznej, jako mozliwos¢ (zdolnos¢) podejmowania de-
cyzji, dokonywania wyboréw i przyjmowania ich konsekwencji. Wolnos¢, jesli ma by¢
prawdziwa, musi by¢ powiazana z odpowiedzialnoscia. Gdyby decyzje czy dzialania®
nie przynosily zadnych konsekwencji, to znaczy ich skutki nie oddzialywatyby na rze-
czywistos$¢, wszelkie akty woli nie miatyby sensu. Dopiero, kiedy dziatanie zmienia co$
w nas lub w otaczajacym nas $wiecie, mozemy méwic o racji (celu) bytu naszej decyzji.

Mozliwo$¢ zmiany stanu rzeczywisto$ci wymusza za$ istnienie alternatywy wo-
bec naszego wyboru. Augustyn z Hippony uwazal, ze Bég wolat stworzenia wolne,
ale grzeszne, od bezgrzesznych, ale i bezwolnych™. Takie zalozenie biskup Hippony

tdumaczyt mozliwoscia ,,ochoczej shuzby Bogu”'?

, co rozumie¢ nalezy jako dobro-
wolny wybér Boga przez czowieka. Oznaczaloby to zatem, ze Bég obdarzyt ludzi
wolnoscia, aby umozliwi¢ im wybdr dobra, czyli ostatecznie jego samego, ryzykujac
przy tym, ze jego stworzenie wybierze zto. Innymi stowy, jak pisal Alvin Plantinga,
»aby stworzy¢ istoty zdolne do moralnego dobra, [Bég — M. K.] musi stworzy¢ istoty
zdolne do moralnego zta””. Zto wydaje si¢ zatem konieczne, aby istniata alternatywa
wobec dobra, a co za tym idzie, mozliwo$¢ jego wolnego wyboru.

Przedstawione rozumowanie zdaje si¢ by¢ zgodne z dominujaca dzi§ koscielna
narracja na temat zta i diabla*. Konsekwencje takiego pojmowania zta sg doniosle:
1. Istnieje mozliwo$¢ dokonywania wyboru przez kazda jednostke.

2. Wykluczone jest o istnienie 0séb (takze duchéw) catkowicie ztych, bedacych ucie-

lesnieniem zta i niezdolnych do dobra.

3. Pytanie o to, czy Bég stworzyl diabla jako ztego, staje si¢ bezzasadne.

Dla dopetnienia poczynionych rozwazari proponuje jeszcze uscislenie pojeé stoso-
wanych przy méwieniu o istotach przypisywanych do rzeczywistosci zla, takich jak
»diabel” i ,demon”. Slowo ,demon” pochodzi od greckiego daipwv, oznaczajacego
»tego, ktéry co rozdziela” ale tez ,geniusza’, co tlumaczy¢ mozna przypisywanym
im w niektdrych wierzeniach statusem istot posrednich miedzy bogami a ludZmi.

»Rozdzielanie” odnosi¢ mozna jednak nie tylko do ich statusu ontycznego, ale tez

10 Dzialania nalezy pojmowac jako przedluzenie decyzji, czyli aktéw woli.

11 Por. Augustyn z Hippony, O wolnej woli [w:] idem, Dialogi filozoficzne, Krakdw 1999, ss. 493—649.

12 Idem, O prawdziwej wierze [w:] idem, Dialogi filozoficzne, Krakéw 1999, s. 753.

13 A. C. Plantinga, Bdg, wolnos¢ i zto, thum. K. Gurba, Krakéw 1995, s. 57; cyt. za K. Hubaczek, op.
cit., s. 63.

14 Por. Katechizm Kosciola katolickiego (KKK), Poznan 2012, ss. 309 —312.
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do dzialania polegajacego na wprowadzaniu podziatu. Podziat ten utozsamiany jest
najczeéciej z zametem, naruszeniem istniejacego status quo. Cho¢ dla starozytnych
Grekéw nie bylo to dzialanie jednoznacznie negatywne, o tyle tradycja judeochrze-
Scijaniska utozsamia je z grzechem — zfern moralnym. W tym kontekscie demon to
byt duchowy stworzony jako dobry, ktéry wolna i ostateczng decyzja odrzucit mitos¢
Boga®. Tymczasem diabet (gr. StdPolog ‘oskarzyciel, oszczerca’) oznacza raczej funkcje
spelniang przez osobg lub osoby sprzeciwiajace si¢ radykalnie Bogu i wybierajacym
go podmiotom. Termin ten moze zatem okresla¢ takze ludzi i pewna przyjmowang
przez nich postawe, jak miato to miejsce w Ewangelii wedlug Mateusza, gdzie Jezus

nazwal Piotra szatanem (Mt 16,23)%.

Ruch Swiatto-Zycie a Sobér Watykafiski I

Ruch Swiatlo-Zycie powstawal jako ruch odnowy soborowej”, co oznacza, ze byt
inspirowany naukami Soboru Watykanskiego II i podejmowal préby ich implemen-
tacji w zycie Kosciola. W mojej ocenie mozna przyja¢ dwa kryteria sprawdzajace,
czy dane zjawisko koscielne moze by¢ reprezentatywne dla Kosciota posoborowe-
go. Pierwszym z nich jest faktyczna zgodno$¢ duchowosci i programu formacyjnego
z Soborem, a drugim relatywnie szerokie, zaréwno co do liczby zaangazowanych
0s6b, jak i zakresu podejmowanych dziatari, oddziatywanie, przynajmniej na gruncie
Kosciota lokalnego. Jak wygladataby taka ocena r§Z?

Szczegblowa analiza punktéw stycznych rR$Z z Soborem wydaje si¢ zadaniem wy-
magajacym zapisania wielu stron, dlatego pozwolg sobie na przytoczenie wypowiedzi
os6b bedacych znawcami tematu. Adam Wodarczyk, Moderator Generalny Ruchu
Swiatto-Zycie w latach 20072015 oraz badacz zycia i mysli zatozyciela ruchu, Fran-
ciszka Blachnickiego, stwierdzit, iz:

[plierwszym celem jest przyczynianie si¢ do coraz wickszego rozwoju zycia chrzescijariskiego wéréd wier-
nych, odnowy zycia duchowego, zycia wiary. Drugim lepsze dostosowanie do potrzeb naszych czaséw
podlegajacych zmianom instytucji Kosciola, aby lepiej stuzyly misji Kosciota. Trzecim popieranie dzialar,
ktdére mogg ulatwi¢ zjednoczenie wszystkich wierzacych w Chrystusa, czyli zaangazowania podejmowane
na rzecz ekumenizmu. I po czwarte umocnienie wysitkéw prowadzacych do powolania wszystkich ludzi
na fono Kosciota. Cele Soboru Watykarskiego I i cele Ruchu Swiatlo-Zycie sa tozsame™.

15 Por. ibidem 414.

16, Ynaye omiow pov, Tatava: okavdalovel éuod, 8tL 00 @povelg T& ToD Beod A& Td TOV
avBpdnwv” — Mt 16,23 [on-line:] hetp://christswords.com/content/mat-1623-get-behind-me-satan
[7.12.2018].

17 Por. R. Derewenda, Dzieto wiary. Historia Ruchu Swiatto-Zycie 1950-1985, Krakéw 2010, s. 8.

18 A. Wodarczyk, Diakonia Ruchu Swiatto-Zycie na rzecz odnowy parafii [on-line:] htep://katowice.
oaza.pl/dfd/teczka/?q=content/referat-programowydiakonia-ruchu-%Cs%9Bwiat%Cs5%820-
-%Cs5%BCycie-na-rzecz-odnowy-parafii [10.03.2018].
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Stwierdzenie to wydaje si¢ by¢ uzasadnione. Formacja R$Z oparta jest na idei kate-
chumenatu (a wigc na przygotowaniu cztowieka do zycia taska chrztu) i skoncentro-
wana jest na ozywieniu oraz rozwinieciu relacji z Chrystusem, wynikajacej z przyje-
tego uprzednio sakramentu. Inspiracja zalozyciela byly tu Obrzedy Chrzescijariskiego
Wiajemniczenia Dorostych (Ordo initiationis christianae adultorum, o1ca), ktore wy-
znaczyly schemat formacji. Idzie to w parze z wdrazaniem uczestnikéw w myslenie
o Kosciele w duchu soborowej eklezjologii. Maciej Ostrowski, w latach 1992—2004
cztonek, a w latach 1999—2004 przewodniczacy Komisji Teologiczno-Programowe;j

Ruchu Swiatlo—Zycie, zauwazyl, ze

[z]atozeniem programowym Ruchu bylo dazenie do urzeczywistniania Kosciota jako zywej
wspélnoty [...]. Dazenie do urzeczywistniana communio bylo praktycznym wecielaniem
w zycie (okreslanej tak przez wielu teologicznych komentatoréw) przewodniej mysli soboru,
jaka byla ,.eklezjologia komunii”. [...] Do tego samego celu miata prowadzi¢ akcja ewange-
lizacyjna rozumiana jako doprowadzenie cztowieka do osobistego zawierzenia Chrystusowi.
Z drugiej strony, chodzito o formowanie horyzontalnej wspélnoty Kosciota”.

Eklezjologie i teologi¢ Liturgii wyrazone na Soborze Watykariskim II r$Z staral si¢
przelozy¢ na praktyke, by da¢ swoim uczestnikom dos$wiadczenie Kosciota zyjacego
wedlug tego nauczania. Czy byla to préba udana, pod wzgledem teorii (czyli fakeycz-
nej zgodnosci z ustaleniami soboru) i prakeyki (czyli realizacji formacji)? Zdaniem
uczestnika obrad soborowych, a jednoczesnie biskupa znajacego dobrze Ruch, Karola
Wojtyly, odpowiedz jest pozytywna. W przemdwieniu wygloszonym 20 wrzesnia 1972
r. stwierdzit on, iz ,,[Oaza — MK] to przetlumaczona na jezyk pewnego Ruchu, pewne-
go dzialania, eklezjologia Vaticanum Secundum w jej elementach centralnych: osoba,
wsp6lnota ludu Bozego, wspélnota apostolska w najbardziej podstawowym znaczeniu
tego stowa’>*.Wspomniane przez éwezesnego biskupa krakowskiego ,tdumaczenie”
wynika z inspiracji istotnych dla duchowosci RSZ elementéw dokumentami soboru.

Liczba oséb, na ktére oddziatuje RSZ, jest trudna do oszacowania ze wzgledu
na niewielki stopied formalizacji i biurokratyzacji ruchu. Jesli jednak uwzgledni si¢
cho¢by uczestnikéw organizowanych przez cztonkéw Ruchu rekolekgji, ktéra od lat
osiemdziesiatych wzrosta z siedemdziesi¢ciu™ do okolo stu tysiccy, wydaje si¢, ze moz-
na uzna¢ Ruch za §rodowisko szeroko oddziatujace na Kosci6t, przynajmniej w Polsce.

Przedstawione powyzej dwa elementy uprawniaja uznanie Ruchu Swiatto-Zycie
za rzeczywisto$¢ eklezjalng reprezentatywng dla Kosciola po Soborze Watykariskim
I1, przynajmniej na gruncie polskiego katolicyzmu.

19 M. Ostrowski, Zrédha, ,Wieczernik” 2014, Nr 198, s. 5.
20 K. Wojtyla, cyt. za: K. Jankowiak, Godziny Taboru ,Wieczernik” 200s, nr 10, s. 36.
21 Por. R. Derewenda, op. cit., wykres IX, s.220.
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Formacja Ruchu Swiatto-Zycie a nauka o diable i egzorcyzmach

Opisujac formacje w RSZ, stosowane metody i przekazywane tresci, opiera sie bede
gléwnie na materiatach szkoleniowych wydawanych przez ruch i dostgpnych dla
wszystkich zainteresowanych oséb, positkujac si¢ wiedza zdobyta w drodze obserwa-
Cji uczestniczace;j.

Formacja w RSZ sklada si¢ z formacji podstawowej i permanentnej. Formacja
podstawowa trwa zazwyczaj trzy lata. Realizuje ona katechumenat (czyli wprowa-
dzenie w zycie chrzescijariskie) pochrzcielny (bo obejmujacy osoby juz ochrzczone
w dziecidstwie lub mlodosci), dlatego nazywana jest takze deuterokatechumena-
tem?. W jej centrum stoi chrzest, przez ktéry czlowiek wierzacy uczestniczy w mi-
sterium paschalnym Chrystusa. Dlatego punktem kulminacyjnym jest celebracja
Paschy i odnowienie przymierza chrztu. Formacja permanentna jest nieograniczona
czasowo, jest tez duzo bardziej zindywidualizowana. Dlatego w mojej analizie skupig
si¢ na formacji podstawowej. Jest ona podzielona na okresy (cztery) i etapy (siedem).
Omawiajac kazdy z nich przywolam obecne na nim nauczanie odnoszace si¢ do zla,
diabta i demondéw oraz proponowane przez Ruch ryty i praktyki. Dla ulatwienia
orientacji w prezentowanej tematyce proponuj¢ tez schematyczne ujecie w tabeli.

preewangeli- Oaza Ewangelizacji | Grzech nie pozwala na do- Celebracja sakramen-
zacja $wiadczanie Bozej milosci tu pojednania
ewangelizacja Oaza Nowego Zlo jako rzeczywistos¢ odda- Egzorcyzm® (OICA
Zycia (onz) I° lenia i oddzielenia od Boga. 164, 171, 178)
Jezus Chrystus jedynym Namiot Spotkania
Zbawicielem.
deuterokate- 10 krokéw Zlo przezwycigzane przez Egzorcyzmy
chumenat ku dojrzatosci Chrystusa, mocg Ducha i modlitwy nad
chrzedcijaniskiej Swiqtego, przez Slowo, ludem
Liturgie i Kosci6t
onz II° Niewola grzechu Egzorcyzm (o1ca 379,
Faraon — archetyp diabolicz- 383, 387)
nego zaciecia Celebracja Paschy —
odnowa przymierza
Chrztu

22 Por. E Blachnicki, Oaza Nowego Zycz’a 1 Stopnia, Krakéw 2009, ss. 7-12.

23 Jesli nie zaznaczono inaczej, chodzi o tzw. egzorcyzm zwyczajny, zwany tez mniejszym, przez ktéry
nalezy rozumie¢ modlitwe skierowana do Boga, w ktérej prosi si¢ o uwolnienie od ztego ducha badz
jego dziatania lub o wsparcie cztowieka taska w zmaganiu z tym, co diabelskie, czyli przeciwne Bogu
i zwiazane z klamstwem.
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Kregi biblijne Skrutynia
i liturgiczne Egzorcyzm (o1cA 164,
171, 178)
Triduum Paschalne | Ryzyko utraty ,tego, co Litania do wszystkich
otrzymate$” $wigtych

Wyrzeczenie si¢ ztego

ducha i grzechu

mistagogia onz III"* i Ewangeliczne rewizje zycia

Okres preewangelizacji —oaza ewangelizacji

Pierwszy etap formacji podstawowej to preewangelizacja, czyli przygotowanie do
ewangelizacji wlasciwej. Jego celem jest wstepne przekazanie najwazniejszych ele-
mentéw nauczania Jezusa z Nazaretu i zapoznanie z terminologia charakterystyczna
dla chrzescijaristwa (,Jaska”, ,Bog”, ,zbawienie” i tym podobne). Dokonuje sig to za-
zwyczaj podczas trwajacej od pigciu do siedmiu dni oazie ewangelizacji. Jedna z prze-
kazywanych wéwczas , prawd ewangelizacyjnych™, zwanych tez ,,prawami zycia du-
chowego”, méwi, ze ,,Czowicek jest grzeszny i w konsekwencji oddzielony od Boga,
dlatego tez nie moze pozna¢ Boga, ani do$wiadczy¢ Jego mitosci™. Owa grzesznos¢
polega przede wszystkim na dziataniu wbrew glosowi sumienia, uwzgledniajacego
przykazania i nauki biblijne. Nauczanie i przekonywanie o grzesznosci ma specyficz-
na forme, gdyz najczesciej dokonuje si¢ na drodze dzielenia swoim do$wiadczeniem
($wiadectwem) przez prowadzacych rekolekcje, kt6rzy na przyktadzie wlasnego zycia
pokazuja, gdzie dostrzegaja fakty potwierdzajace to ,,prawo zycia duchowego”. Roz-
wigzaniem problemu grzechu ma by¢ ofiara Jezusa Chrystusa, dzigki ktérej grzech
(zfo) zostal zniszczony, a cztowiek moze skorzystaé z faski w sakramencie pojednania.
Celebracje tego sakramentu, poprzedzona szczegdtowym rachunkiem sumienia, pro-
ponuje si¢ uczestnikom jako praktyke odpowiednia na tym etapie.

Okres ewangelizacji—Oaza Nowego Zycia | stopnia

Ewangelizacja, drugi okres formacji, dokonuje si¢ w ramach trwajacej pigtnascie dni
Oazy Nowego Zycia I stopnia (onz 1). Na tym etapie jeszcze mocniej wybrzmiewa
nauczanie o grzechu jako przepasci dzielacej ludzi od Boga. Powsta¢ miataby ona
na skutek dziatania czlowieka, ktdry ,z wlasnej pychy i samowoli wybral niezalezng
droge Zzycia, zerwal taczno$¢ z Bogiem, Zrédtem zycia™®. Problem poglebiatoby to,

24 E Blachnicki, Oaza Nowego nyz'a 1 Stopnia, s. 104.
25 Ibidem.
26 Ibidem, s. 109.
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ze ,cztowiek o wlasnych sitach nie potrafi pokona¢ tej przepasci i dosiggnaé¢ Bo-
ga’”. Animatorom, czyli osobom $wieckim po ukoriczonej formacji podstawowe;j
odpowiedzialnym za uczestnikdw, sugeruje si¢ takze doprowadzenie formujacych
si¢ do odkrycia analogii migdzy zatruciem $rodowiska naturalnego i jego skutkami,

2,8

a ,grzechem jako zatruciem $rodowiska zycia ludzkiego™ — tak jak zanieczyszczenie
zabija zycie i degraduje ekosystem, tak grzech miatby oddziatywa¢ na cztowieka i réz-
ne sfery jego egzystencji. Jako odpowiedz na ten egzystencjalny problem zfa Ruch
wskazuje Jezusa Chrystusa, ktéry jest ,,jedynym »$rodkiem« darowanym przez Boga
w celu usuniecia skutkéw grzechu cztowieka™, w zwiazku z czym ,,musimy osobiscie
przyja¢ Jezusa Chrystusa jako Zbawiciela i Pana. Wtedy dopiero mozemy poznaé
i przezy¢ Boza mitos¢ i Bozy plan dla naszego zycia™®.

Oprécz tego aktu, fundamentalnego w przezywaniu ONZ 1, maja tez miejsce eg-
zorcyzmy — po raz pierwszy w formacji RSZ. Sa to modlitwy zaczerpniete z Obrze-
dow Chrzescijaiskiego Weajemniczenia Dorostych (o1ca), odmawiane nad uczestni-
kami przez kaplana podczas Eucharystii. W Mszale Oaz Rekolekcyjnych* znajduje sig
nastgpujace wyjasnienie tego rytu: ,,Obrzed ten dokonywany przez kaplanéw lub
diakonéw uwalania wybranych, ktérych Koscidt pouczyt o tajemnicy wybawienia
z grzech6éw przez Chrystusa, od skutkéw grzechu i od wplywu ztego ducha, umacnia
ich na drodze duchowej i otwiera serca na przyjecie daréw Zbawiciela’”. Egzorcyzm
ma zatem za zadanie wplywaé na umyst i wole osoby, nie wyrzucaé czy odganiaé
demona, jak mozna by przypuszczaé przy do$¢ potocznym rozumieniu egzorcyzmu.
O ,wybawieniu [...] od wplywu ztego ducha” obrzed jedynie poucza. Jednak w sto-
wach egzorcyzmu znajdziemy prosbe o uwolnienie: ,Nie dozwdl, prosimy, aby sobie
samym ufajac, ulegali wpltywom szatana, lecz uwolnij ich od ducha obtudy, aby swia-
domi whasnych stabosci mogli si¢ wewngtrznie oczyscic i wejsé na droge zbawienia”».
Istotne dla zrozumienia tych stéw jest polaczenie ich z ewangeliczng scena spotka-
nia Jezusa i Samarytanki*, jak czyni to o1ca.W tym kontekscie, zdaniem Zbignie-
wa Kiernikowskiego, ,,duch obludy” oznacza nie tyle specyficzny rodzaj demona,
co raczej usposobienie cztowieka, stan jego ducha®. orca wspomina jednak pewne
»wplywy szatana”. Istnienie demona nie jest zatem w nauczaniu R$Z negowane, ale

znajduje si¢ wyraznie na uboczu. Co wigcej, z tak fragmentarycznego zapisu nie wy-

27 Ibidem.

28 Ibidem, s. 110.

29 Ibidem, s. 136.

30 Ibidem, s. 137.

31 Mszat Oaz Rekolekcyjnych, Kroscienko 2002, s. 36.

32 Ibidem.

33 Ibidem, s 37.

34 ] 4.1-42.

35 Por. Z. Kiernikowski, Droga ku zanurzeniu, Legnica 2016, ss. 201-207.
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nika rozumienie owych wplywéw — moze to by¢ zatem bezposrednie kuszenie, lub
tez po prostu pewien styl myslenia oparty na samowystarczalnosci®.

Dlatego podczas oNZ 1 uczestnikom proponuje si¢ jeszcze jedna prakeyke — Na-
miot Spotkania. Jest to ,codzienna, osobista modlitwa, bedaca spotkaniem z Bo-
giem”, w ktérej ,,akcent ma by¢ polozony na osobistym, indywidualnym czytaniu
Pisma Swictego™. Jednym z celéw takiego studium jest poznawanie biblijnego, a za-
tem, wedtug wiary chrzescijan, Bozego, sposobu myslenia’®®. Chodzi o przemiang, na-
wrdcenie w znaczeniu najbardziej zblizonym do greckiego petavola, oznaczajacego
zmiang stanu duchowego i form konceptualizacji rzeczywistosci, jak i sposobu po-
stgpowania. Dotycza one warto$ciowania, ocen etycznych, ale tez dostrzegania w co-
dziennych wydarzeniach tresci, ktére Bég chcialby danej osobie zakomunikowaé,
wyrazajac swoja mito$¢. Ta konfrontacja dwéch styléw, Bozego i diabelskiego, wraca

w wielu miejscach formacji, gdy mowa jest o ,zmaganiu si¢” ale tez ,,rozeznawaniu™.

Okres deuterokatechumenatu —dziesiec krokow ku dojrzatosci
chrzescijanskiej

Po oNZ 1 rozpoczyna si¢ okres formacji deuterokatechumenalnej, ktéra poczatkowo
polega na ,Drodze 10 krokéw ku dojrzatosci chrzescijanskiej”*. Kazdy z ,krokéw”
obejmuje dwa spotkania, podczas ktérych czyta si¢ i rozwaza Bibli¢ w kontekscie
tresci danego kroku (na przyklad ,Jezus Chrystus”, ,Duch Swiqty”, LLiturgia’),
codziennej pracy wiasnej uczestnika w oparciu o materialy R$Z oraz celebracji ba-
zujacej na Liturgii Stowa. Na tym etapie przekazywanych jest bardzo wiele mysli
dotykajacych problemu zta. Podejmujac probe ich syntezy, mozna przedstawi¢ je
w zdaniu: zto przezwycig¢zane (neutralizowane) jest przez Chrystusa (ktérego cechuje
miloé¢ bez ograniczer) moca Ducha Swietego (ktéry, wspierajac przemiane mysle-
nia i dzialania, aktualizuje swoisty ,styl Chrystusa” w osobie) przez Stowo, Liturgie
i Koscidt. Podczas odbywajacych si¢ co dwa — trzy tygodnie celebracji praktykuje si¢
egzorcyzmy i tak zwane modlitwy nad ludem, majace forme prosby o wsparcie taska
procesu zmiany myslenia i dziatania uczestnikéw. Demony czy szatan s3 wzmianko-

wane jedynie kilka razy, kiedy diabelska postawe niepostuszeristwa przeciwstawia sie

36 Do odkrycia braku samowystarczalnosci Jezus prowadzi Samarytanke méwiac ,,daj mi pi¢” (J 4,70).
W toku dialogu odkrywa ona, ze sama musi czerpa¢ wodg i nie jest w stanie napoi¢ kogos innego
(por. Z. Kiernikowski, op. cit., s. 204).

37 B Blachnicki, Oaza Nowego Zycia I Stopnia, s. 6s.

38 Por. M. Kuzmicz, Spotkac Pana, ,Wieczernik” 2018, nr 270.

39 Warto zauwazy¢ tu pewng bliskos¢ z duchowoscia ignacjariska.

40 E Blachnicki, I. Kucharska, 10 krokéw ku dojrzatosci chrzescijariskiej. Podrecznik, Krakéw 2009, s. 23.
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postawie przyjecia woli Bozej; odniesienia do nich pojawiaja si¢ takze w modlitwach,

co przedstawiono juz podczas opisu ONZ 1.

Okres deuterokatechumenatu—0Oaza Nowego Zycia Il stopnia

Pietnastodniowa Oaza Nowego Zycia Il stopnia (ONZ 2) ,wprowadza w okres inicjacji
liturgiczno-sakramentalnej” w ramach formacji deuterokatechumenalnej™. Inspiro-
wana jest ona wydarzeniem Exodusu opisanym w Ksigdze Wyjscia interpretowanym
w kluczu potréjnej typologii proponowanej przez Waclawa Hryniewicza: motyw bi-
blijny — Chrystus — czasy ostateczne*. Interesujaca mnie problematyka zla i diabla czy
tez demondw poruszona jest tu podczas omawiania dwoch tematéw. Pierwszy z nich
to niewola, interpretowana na oNZ 2 w perspektywie trzech kregéw: calego stworzenia
(zatrucie $rodowiska, kataklizmy, kleski ekologiczne), Ludu Bozego (niewola Koscio-
fa, przesladowania), kazdego cztowieka z osobna (nalogi, leki, frustracja)®. Czynione
o (grzech) przedstawiane jest jako gléwna niewola cztowieka, z ktérej nie mozna si¢
od razu i w pelni wyzwoli¢. Diabel pojawia si¢ tu w nieco innym kontekscie: zacigto-
§ci i oporu faraona*. Formacja R$Z zwraca jednak uwagg na analogic¢ migdzy postawa
wladcy Egiptu a postawa kazdego czlowieka, ktory ,nawraca si¢ do Boga, zaluje za
grzechy, czyni dobre postanowienia [...] ale gdy to nawiedzenie [przez Boga — MK]
minie — zapomina o obietnicach danych Bogu™#. Diaboliczna (bo odrzucajaca Boga)
postawa faraona ostrzega zatem nie tyle o niebezpieczenistwie, jakie grozi ze strony
demona, ale o zachowaniu, ktére moze by¢ udzialem czlowieka.

Szczytem przezycia ONZ 2 jest celebracja Paschy w nocy z dziesiatego na jedena-
sty dzien rekolekeji. Sktada si¢ ona z pigciu stacji, takich jak uczta paschalna (we-
dtug zaleceri Ksiegi Wyjscia), blogostawieristwo ognia, katecheza, ,przejscie przez
Morze Czerwone” i Eucharystia®. Podczas czwartej stacji ma miejsce odnowienie
przyrzeczeri chrzcielnych. Wéwczas pada pytanie: ,czy wyrzekasz si¢ szatana, ktéry
jest gléwnym sprawca grzechu?”. Zawarta jest w nim bardzo mocna teza, przypisu-

jaca demonowi gléwne sprawstwo ,grzechu”#. Nie jest jednak okreslone, czy chodzi

41 E Blachnicki, Oaza Nowego nyz'a 1I Stopnia, Krakéw 2008, s. 3.

42 Por. W. Hryniewicz, Chrystus nasza pascha, Lublin 1987, ss. 78-83.

43 Por. E Blachnicki, Oaza Nowego Zycia Il Stopnia, s. 83.

44 Por. Meliton z Sardes, Homilia paschalna [on-line]: htep://brewiarz.pl/indeksy/pokaz.
php3?id=68&nr=313 [12.03.2018].

45 E Blachnicki, Ozza Nowego Zycia II Stopnia, s. 150.

46 Por. Podrecznik nabozeristw Oazy Nowego Zycia I, 11 i 11 stopnia, Lublin 1997, ss. 35-54.

47 Problem sprawstwa grzechu i zla jest niezwykle ciekawym zagadnieniem, dotykajacym takze kwe-
stii wolnosci i determinizmu. Pawel Apostot w Liscie do Rzymian zdaje si¢ twierdzi¢, iz grzeszac
czlowiek nie tyle dziala sam, co ulega pewnej sklonnosci czynnej w nim w momencie popelniania
grzechu: ,A zatem juz nie ja to czynie, ale mieszkajacy we mnie grzech” (Rz 7,17). Szersze podjecie
tego problemu wykracza jednak poza przyjety przeze mnie temat.
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o grzech w ogdle, o zto w wymiarze kosmicznym, czy o kazdy indywidualny zly czyn.
Nie przeceniatbym jednak znaczenia uzycia przywotanego pytania w nauczaniu RSZ
o ztu i demonach z bardzo prostej przyczyny: pochodzi ono z oficjalnych rytualéw
stosowanych w calym Kosciele Rzymskokatolickim. Jak zatem caly Kosciét rozumie
przypisywanie szatanowi bycia gléwnym sprawca grzechu? Niewatpliwie celem tego
przyporzadkowania nie jest zakwestionowanie indywidualnej odpowiedzialnosci
cztowieka, gdyz zasada ta nalezy do principiéw katolickiej nauki moralnej. W moje;j
ocenie chodzi raczej o podkreslenie nauki o tak zwanym grzechu pierworodnym
i podkreslenie, ze to nie Bég stworzylt zto.

Okres deuterokatechumenatu—kregi biblijne i liturgiczne

Etap mistagogii liturgicznej po oNZ 11 stopnia ma form¢ cotygodniowych spotkan
kregdéw biblijnych i liturgicznych. Ich uczestnicy wprowadzani sa w arkana jezyka
i obrazowania biblijnego, a takze zachgcani do odkrywania zarysowanej juz na weze-
$niejszym etapie typologicznej interpretacji postaci i historii z Pisma Swiqtego. Ce-
lebracjami charakterystycznymi dla tego etapu sa trzy skrutynia®, czyli celebracje
liturgiczne ,,odbywajace si¢ zasadniczo w III, IV i V niedzielg¢ Wielkiego Postu, pota-
czone z katecheza czytai mszalnych tych niedziel z roku A”#. Ich celem jest ,oczysz-
czenie umystu i serc, umocnienie przeciw pokusom, nakierowanie i pobudzenie woli
do jeszcze wigkszego przylgniecia do Chrystusa™®. Dlatego tez nacisk kfadziony jest
raczej na wspaniatos¢ Bozego daru (dajacego nadzieje i poczucie mitosci), wiarg jako
LSwiatlo i motor zycia™" oraz zycie wieczne jako konsekwencje chrztu.

Skrutyniom towarzysza egzorcyzmy, po raz kolejny w formacji RSZ. Zaczerpniete
zostaly ze wspomnianych juz Obrzedéw Chrzescijariskiego Wiajemniczenia Dorostych.
W ich tresci znajduja si¢ nawiazania do zlego ducha, ale nie stanowia one mysli prze-
wodniej modlitwy. Egzorcyzm drugiego skrutynium, opartego o ewangeliczny opis
uzdrowienia niewidomego od urodzenia®, brzmi na przykfad: ,Panie Jezu, $wiattosci
prawdziwa, ktéra oswieca kazdego cztowieka, przez Ducha prawdy umocnij Twoje

dzieci w walce z ojcem klamstwa i wzbudz w nich dobra wole, aby korzystajac z ra-

48 Nazwa tego obrzedu, wywodzi si¢ z tacifiskiego stowa ,scrutare”, czyli ,przeszukiwad”, ,badad” —
dlatego okreslano go mianem obrzedu ,badania”. Przedmiotem tego ,badania” byly myslenie, mo-
ralno$¢ i postgpowanie katechumendw (por. P. Parsch, Rok liturgiczny, t. 2, thum. Z. Dabrowska,
Poznan 1956, s. 122).

49 Celebracje na okres Wielkiego Postu. Czas ,oczyszczenia i oswiecenia”, red. P. Kulbacki, Kroscienko
2004, S. IO.

so Ibidem, s. 9.

st Ibidem, s. 13.

52 Por. ] 9.
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dosci Twego $wiatla, okazali si¢ silnymi i nieulektymi $wiadkami wiary”?. Biblijne
okredlenie ,,0jciec klamstwa™* odnosi si¢ tutaj do szatana, z ktérym uczestnicy forma-
¢ji deuterokatechumenalnej tocza walke. Ma ich umacnia¢ Duch prawdy, towarzy-
szacy w zmaganiach, kt6rych stawka byloby zycie w prawdzie lub kfamstwie (ktérego
»ojcem”, czyli pewnym archetypem, jest szatan). Ostatecznie chodzi zatem o wolny
wybér cztowieka, w ktérym wspiera go taska Boga. Jest ona na tyle silna, iz potraf
przewazy¢ wplyw diabla — nie mozemy zatem méwi¢ tu o manichejskim dualizmie.

Okres deuterokatechumenatu —Triduum Paschalne

Szczytem calej formacji deuterokatechumenalnej R$Z jest Triduum Paschalne, przezy-
wane w formie rekolekeyjnej. Uczestnictwo w celebracjach liturgicznych uzupetnio-
ne jest ,wspolnotows celebracja liturgii godzin w pelnym wymiarze, konferencjami
wprowadzajacymi do liturgii, adoracja i modlitewnym czuwaniem oraz obrz¢dami
przygotowujacymi bezposrednio do odnowy chrztu”s. Te dodatkowe obrzedy to ce-
lebracja o imieniu chrzeécijaniskim, obrzed blogostawienia uszu i ust oraz obrzed
wyznania wiary*®. W czasie celebracji o imieniu chrzescijadskim odczytywany jest
fragment Apokalipsy sw. Jana: , Trzymaj co masz, by nikt twego wierica nie zabral!”s.
Ostrzezenie przed ryzykiem utraty ,tego, co otrzymale$” przypomina o istniejacej
wcigz mozliwosci grzechu — odrzucenia Boga — co jest, jak juz wskazywalem, istot-
ne dla postawy diabelskiej. W ten sposéb przypomina si¢ uczestnikom o tym, ze
mozliwo$¢ zla nie zostala przekreslona ich dwuletnig formacja. Umocnieniem na
drodze wiernoéci Bogu ma by¢, w zgodzie z wielowiekowa tradycja Kosciola, litania
do wszystkich $wigtych, w czasie ktérej prosi si¢ o wybawienie ,,0d zfa wszelkiego, od
grzechu kazdego i od $mierci wiecznej”™s®.

Okres mistagogii

Ostatni okres formacji podstawowej RSZ nie zawiera juz szczegélnych odniesieri do
demondw ani rytéw egzorcyzméw. Podczas pigtnastodniowej oNz 11 stopnia od-

bywaja si¢ jednak spotkania z réznymi srodowiskami ukazujacymi ,zywy Kosciél”,

53 Celebracje na okres Wielkiego Postu, s. 14.

54 ] 8,44.

55 W. Kosmowski, Triduum Paschalne - rekolekcje [w:] Triduum Paschalne, red. 1. Kucharska, W. Ko-
smowski, P. Kulbacki, Krakéw 2010, s. 302.

56 Maja one charakeer Liturgii Stowa, polaczonej z dzigkczynieniem za otrzymane imie i litania do
$wictych (obrzed o imieniu chrzescijariskim), blogostawiedstwem uszu i ust znakiem krzyza oraz
recytacja Credo wraz z krétkim wyznaniem wiary wlasnymi stowami.

57 Ap 311

58 Swiete Triduum Paschalne, Poznani 1999, s. 49.
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mogg si¢ wiec takze zdarzy¢ spotkania z egzorcystami opowiadajacymi o swojej po-
studze, chod jest to praktyka marginalna. Wskazuje to na konsekwentne akcentowa-
nie osobistego nawrdcenia i zmagad wewngtrznych czlowieka kosztem nadzwyczaj-

nych obrzedéw i rytuatéw.

Podsumowanie

Przeprowadzona analiza pokazuje, ze w reprezentatywnej dla nauczania Kosciota po
Soborze Watykariskim IT formacji podstawowej Ruchu Swiatto-Zycie temar zta, dia-
bla i demonédw, jak tez praktyka egzorcyzméw (mniejszych) sa obecne. Akcent kla-
dziony jest jednak nie tyle na istnienie i dzialanie ztego ducha lub duchéw (cho¢ si¢
go nie neguje), ile na znaczenie misterium paschalnego Chrystusa, w ktérym pozwala
uczestniczy¢ chrzest, oraz osobistych wyboréw cztowieka, przez ktére odpowiada on
Bogu na jego milos¢. Diaboliczne myslenie i dzialanie, polegajace na odrzuceniu
Boga i zyciu w kfamstwie, sa przedstawiane jako to, co niewoli cztowieka i przynosi
mu $mieré. Pomoca w zmaganiu maja by¢ tak sakramenty, jak i praktyka namiotu
spotkania (osobistej modlitwy Pismem Swietym) i celebracje zawierajace egzorcy-
zmy, zaczerpnigte z liturgii Kosciota. Egzorcyzmy te sa nie tyle wyrzucaniem ztego
ducha, co modlitwa o umocnienie uczestnikéw formacji RSZ. Wydaje sie to wynika¢
z przyjetych antropologii i soteriologii, w ktérych wigksze znaczenie niz dziatanie sit
nadprzyrodzonych ma wolny akt czlowieka odpowiadajacego na objawienie Boga,
ktérego mozna przyja¢ lub odrzuci¢. Whasnie to odrzucenie mialoby charakter dia-
boliczny. Podobnie w nauczaniu Kosciota bardziej akcentuje si¢ pozytywne znacze-
nie wyboru Chrystusa, dzialania misterium Paschy przez sakramenty i postgpowanie
zgodnie z nauka Jezusa niz oddzialywanie szatana na cztowieka. Nie oznacza to jed-
nak porzucenia prakeyki egzorcyzméw i rezygnacji z przekonania o tym, ze zto nie
pochodzi ani od Boga, ani z samego cztowiceka, ale pozostaje mozliwoscia konieczna,
aby cztowiek mégl odpowiedzie¢ Bogu miloscia.
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Streszczenie

Artykul bada sposéb nauczania o zhu, diable i demonach w Kosciele Katolickim po
Soborze Watykariskim II na przykladzie Ruchu Swiatto-Zycie (RSZ). Jest to wspél-
nota inspirowana Soborem i stawiajaca sobie podobne do niego cele, majaca znaczne
oddziatywanie, przynajmniej w Polsce. W formacji podstawowe;j RSZ, realizujacej
katechumenat pochrzcielny, istotne miejsce znajduje nauka o ztu, poglebiana na jej
kolejnych etapach. W praktykach Ruchu wykorzystywane s3 tez migdzy innymi eg-
zorcyzmy, rozumiane nie tyle jako rozkazy czy zaklecia wypedzajace ztego ducha, co
raczej jako prosba do Chrystusa o udzielenie potrzebnych task na drodze przemiany.
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Summary

Demons and Exorcisms in the Catholic Church After Vatican I Based on the Case
Study of the Light-Life Movement

The article presents the teachings of the Catholic Church on subjects such as evil,
demons, and the devil in the post-Vatican II Council times as exemplified by the
Light-Life Movement (LLM). This influencing community has been inspired by the
council and has the same goals.. Among Movement’s practices, there are the exor-
cisms, understood not as a kind of an order for the devil or magical spells, but rather
a supplication to Christ for his grace, which is required on the way of conversion
from the diabolic style of thinking into seeing everything in God’s perspective.
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EGZORCYZMY W PISMACH KSIEDZA ALEKSANDRA
POSACKIEGO

Kwestia istnienia zta w $wiecie stworzonym przez dobrego Boga jest jednym z wigk-
szych wyzwan dla cztowieka wierzacego. Autorzy Katechizmu Kosciota katolickiego za-
uwazaja, ze nikogo na $wiecie nie omina do§wiadczenia cierpienia oraz zfa moralnego,
utozsamionego z grzechem. Grzech jest niezrozumialy, jesli nie wezmie si¢ pod uwagg
mozliwosci istnienia wigzi faczacej ze soba Boga i cztowieka — jest on bowiem zerwa-
niem tej wigzi. Rzeczywisto$¢ grzechu, przede wszystkim pierwszego grzechu pierwo-
rodnego, mozliwa jest do zrozumienia dzigki Objawieniu, ktérego rozwéj wyjasnia
takze rzeczywisto$¢ grzechu, wskazujac na jego przyczyny oraz mozliwos¢ wyzwolenia
si¢ z niego. Przyczyna zaistnienia zta w $wiecie jest niepostuszny aniol, zwany Szata-
nem badz diablem. Aniot ten poczatkowo byl dobry, lecz na skutek swojej woli uczy-
nit si¢ zlym, radykalnie odrzucajac Boga, a takze naktaniajac do grzechu pierwszych
ludzi. Na skutek grzechu pierworodnego w ludziach zamarlo zaufanie do Stwércy
oraz narosta sklonnos$¢ do naduzywania wolnosci, czyli czynienia zta. Katechizm tu-
maczy, ze kuszenie pierwszych rodzicéw stanowi odbicie buntu upadlych aniotéw,
uzurpujacych sobie prawo do boskosci. Na skutek grzechu pierworodnego pojawiaja
si¢ kolejne grzechy, ktére nie zaistnialby, gdyby nie Szatan. Autorzy Katechizmu pisza;:

Moc Szatana nie jest jednak nieskonczona. Jest on tylko stworzeniem; jest mocny, poniewaz jest
czystym duchem, ale jednak stworzeniem: nie moze przeszkodzi¢ w budowaniu Krolestwa Bozego.
Chociaz Szatan dziala w $wiecie przez nienawis¢ do Boga i Jego Krolestwa w Jezusie Chrystusie,
a jego dzialanie powoduje wielkie szkody — natury duchowej, a posrednio nawet natury fizycznej —
dla kazdego czlowieka i dla spoleczenistwa, dzialanie to jest dopuszczone przez Opatrzno$é Boza,
ktéra z mocg i zarazem tagodnoscig kieruje historig czlowieka i $wiata. Dopuszczenie przez Boga
dzialania Szatana jest wiclkg tajemnica, ale ,wiemy, ze Bég z tymi, ktérzy Go miluja, wspéidziata
we wszystkim dla ich dobra” (Rz 8,28)".

1 Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznai 2012, s. 103.
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Krélestwo Boze budowane w zalozonym przez Jezusa Chrystusa Kosciele prowadzi do
zbawienia. Nad spdjnoscia doktryny Kosciola pracuja teologowie, wspierani przez filo-
zoféw chrzedcijaniskich. Jednym z dziatéw teologii jest demonologia, natomiast najbar-

dziej znanym obecnie polskim demonologiem jest jezuita ksiadz Aleksander Posacki.

Egzorcyzmy w sporze o sposob istnienia diabta

Celem pracy jest opisanie miejsca egzorcyzméw w pismach Posackiego. Jezuita co
prawda nie jest egzorcysta, lecz wielokrotnie wspieral wiedza teologia i filozoficzna
powolanych do specyficznej stuzby kaptanéw. Zakonnik jest doktorem filozofii Pa-
pieskiego Uniwersytetu Gregoriariskiego na podstawie rozprawy na temat mysli Lwa
Szestowa, ktéry rozprawe habilitacyjna poswicgcil teologii duchowosci. Posacki jako
filozof klasyczny nie podziela entuzjazmu zwigzanego z rozwojem nowozytnej mysli
filozoficznej, bazujacej na krytycznym punkcie wyjscia, racjonalizujacym w duzej mie-
rze pojecie ducha, przyczyniajac si¢ do zaprzestania méwienia o duchach. Znany jest
tez ze swej aktywnosci w $wiecie mediéw: prowadzania w Radiu Watykanskim cyklu
audyqji zatytutowanych Rozeznawanie niechrzescijariskich postaw, bycia redaktorem
naczelnym miesi¢cznika , Egzorcysta”, a takze obecnosci w przedsigwzigciach redemp-
torysty Tadeusza Rydzyka (Radio Maryja, Telewizja Trwam, ,Nasz Dziennik”).
Demonologia jest jednym z bardziej kontrowersyjnych dzialéw teologii, dotycza-
cym — jak sama nazwa wskazuje — istnienia demondw, czyli istot nazwanych w Kate-
chizmie ,diablem”, ,szatanem” badz ,,ztym duchem”. Posacki zwraca uwage na zalez-

no$¢ demonologii teologicznej od demonologii filozoficznej:

Demonologia teologiczna jest zawsze przygotowywana przez demonologie filozoficzng. Aby méwi¢
sensownie o demonach, trzeba najpierw rozstrzygna¢ intelektualny problem dotyczacy duchéw.
Demonologia teologiczna jakby tylko dookresla ich charakter czy nature. Chodzi tu o problem
istnienia duchéw jako bytéw niematerialnych czy bezcielesnych. Czy jest to fake? Problem duchéw
nalezy do etnologi i historii idei (pierwotne powszechne doswiadczenie, doswiadczenie opetania
jako Ur-Erlebniss). Nalezy tez do filozofii racjonalistycznej, ktéra moze rozpatrywad istnienie bytéw
bezcielesnych jako problemu ontologicznego na zasadzie pluralizmu ontologicznego (R. Ingarden).
O ontologi¢ tu bowiem chodzi. Demonologia to ,historia zla”, rzeczywistosci realnej i obiektywnej
(M. Eliade). a nie historia obrazéw zla, jako subiektywnego muzeum wyobrazni (A. Malreaux)®

Posacki zwraca uwagg na teologiczny spér pomigdzy symbolistami a realistami. Symbo-
lisci uwazaja, ze Szatan i inne zbuntowane anioly sg jedynie metaforami zta. Stanowia
one wyobrazenie tego, kim staje si¢ cztowiek, jesli decyduje si¢ zy¢ bez Boga — czyniac

tym samym zfo. Natomiast realisci uwazaja, ze szatan i zte duchy rzeczywiscie istnieja,

2 A. Posacki, Problemy wspdtezesnej demonologii [w:] Aniotowie i demony, red. J. M. Poplawski, Lublin
2007, s. I9.
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ponoszac najwicksza odpowiedzialno$¢ za istnienie zta w $wiecie. Spér pomiedzy
symbolistami a realistami jest nietypowy, poniewaz jego rozstrzygnigcie nie moze
zostaé ujete w dogmat, stanowiacy pozytywna prawde wiary, przyblizajaca do zba-
wienia. Wyjasnienie Kongregacji Wiary z 1975 roku okresla istnienie szatana i innych
upadlych aniotéw jako ,fakt dogmatyczny”, bowiem w istnieniu upadlych anioléw
trudno dopatrzy¢ si¢ czego$ pozytywnego, aczkolwiek uznanie istnienia osobowego

zrédla zta domaga si¢ pewnego rodzaju wiary. Posacki pisze, ze

istnienie szatana i innych zlych duchéw nie jest zdogmatyzowane we wlasciwym, bezposrednim
sensie, bo wlasciwy dogmat jest darem Bozym i ma charakter zbawczy oraz twérczy; szatan nie ma
tych wlasciwosci pozytywnych; wierzymy zbawczo w Boga; a nie wierzymy (przynajmniej w tym
samym sensie sfowa «wierzy¢») w szatana; niemniej istnienie szatana i innych demondw jest faktem
dogmatycznym w sensie prostej informacji z objawienia oraz pewnosci poznania teologicznego’.

Skad zatem wiadomo, ze szatan rzeczywiscie istnieje? Posacki w swoich pismach po-
woluje si¢ na nauczanie ostatnich papiezy: Pawta VI, Jana Pawla II i Benedykta XVI,
ktérzy w swoim nauczaniu podkredlali aktywno$¢ Szatana, wymierzona nie tylko
w Boga, lecz takze w jego ukochane stworzenie, jakim jest cztowiek. Wedtug demo-
nologii istnieja cztery diabelskie dzialania, ktérych celem jest szkodzenie cztowie-
kowi. Jedno z nich jest zwyczajne, to kuszenie do ztego, wystawiajace na prébg jego
dobra wolg. Trzy pozostate dzialania sa nadzwyczajne. Sg to: nawiedzenie, ngkanie
oraz opetanie. Nawiedzenie dotyczy miejsc i rzeczy, ngkanie za$ polega na tworzeniu
przez szatana dyspozycji do popelnienia okreslonego grzechut, opetanie diabelskie
polegaja na zawladnieciu ludzkiego ciata przez diabta. Trzeba przy tym stanowczo
podkresli¢, ze katolicka demonologia wyklucza mozliwos¢ zawladniccia dusza przez
diabta. Opgtanie diabelskie stanowi najbardziej spektakularne z szatariskich poczy-
nani. Wedlug Posackiego zjawisko opgtania jest wytlumaczalne w ramach teologii, na

co wskazuje jedna z papieskich wypowiedzi. Jan Pawel II twierdzi:

W pewnych wypadkach dzialalnos¢ ztego ducha moze posunaé si¢ réwniez do owladniecia ciatem
cztowicka, wtedy méwimy o opgtaniu (por. Mk §5,2—9). Nie zawsze jednak fatwo jest okresli¢ to
co w tego rodzaju wypadkach jest wynikiem dzialania sit nadprzyrodzonych. Koscié! nie popiera
i nie moze popiera¢ tendencji do zbyt pochopnego przypisywania wielu faktom bezposredniego
dzialania demona. Zasadniczo nie moze jednak zaprzeczy¢ temu, ze szatan powodowany checia
szkodzenia i prowadzenia do zta moze posuna¢ si¢ do tego kraricowego przejawu swojej wyzszosci’.

Posacki przy tym zdaje si¢ dostrzega¢ apologetyczny sens tragedii, jaka jest opgtanie

ciata ludzkiego przez demona. Mozna powiedzie¢, ze wedlug demonologa opgtania

3 Idem, Szatan [w:] Encyklopedia zagrozer duchowych, t. 2, red. A. Posacki, Radom 2009, s. 302.
4 DPor. T. Trgbacz, Szatan jako Zrédlo zta - studium dogmatyczno-pastoralne, Krakéw 2008, s. 71-79.
5 Jan Pawel II, [cyt. za:] A. Posacki, Opetanie [w:] Encyklopedia..., s. 180.
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pozwalaja uzmystowi¢ sobie realny, a nie tylko symboliczny, sposéb istnienia diabta.
Autor Encyklopedii zagrozert duchowych twierdzi, ze opgtania potwierdzaja naucza-
nie Kosciola, zwracajac uwagg na takie zagadnienia, jak powaga grzechu oraz realna
mozliwos¢ utraty zbawienia. Analiza op¢tania pozwala natomiast zrozumied sytuacje
mniej skrajne, takie jak n¢kania czy obsesje — jeszcze czgéciej niz opgtania traktowane
jako zjawiska psychiczne czy paranormalne.

W takiej mierze jeszcze bardziej apologetyczne wydaja si¢ egzorcyzmy, ktére sa
sakramentaliami, a nie sakramentem. Moc sakramentéw polega na bezposrednim
dzialaniu Boga. Z kolei moc sakramentaliéw jest wynikiem kierowanej do Boga
przez uprawnionych do tego cztonkéw Kosciota modlitwy. Mozna zatem powiedzied,
ze skuteczno$¢ sakramentaliéw jest dowodem na istnienie Ko$ciota jako instytucji
partycypujacej w $wiecie duchowym. Sakramenty pochodza od samego Chrystu-
sa, sakramentalia pochodza od Kosciofa. Skutkiem dzialania sakramentéw jest ta-
ska uswiecajaca, a ich skuteczno$¢ zalezna jest od prawomocnosci sprawowania. Ich
liczba w odréznieniu od sakramentaliéw jest zamknigta i wynosi siedem. Skutecz-
no$¢ sakramentaliéw zalezna jest w duzej mierze od godnosci moralnej oséb w nich
uczestniczacych. Dlatego w przypadku egzorcyzmu wazna jest postawa moralna
i wiara zaréwno egzorcysty, jak tez osoby poddawanej egzorcyzmowi. Bezposrednim
celem egzorcyzmu nie jest bowiem faska uswigcajaca, lecz pomoc Boza w uwolnie-
niu ciala od szatana, dlatego egzorcyzm okreslany jest réwniez mianem modlitwy
o uwolnienie. Forma tej modlitwy jest rozkazujaca (wzgledem szatana) oraz blagal-
na (wzgledem Boga). Egzorcysta uwalnia bowiem egzorcyzmowanego wolg Boga,
a nie silg swojej wiary, chociaz ta jest konieczna w celu wypedzenia diabla. Wiara
egzorcysty jest warunkiem koniecznym, lecz nie jest warunkiem wystarczajacym. Ist-
niejg dwa rodzaje egzorcyzméw: wielki i maly. Egzorcyzmy wielki (zwany réwniez
wigkszym) jest uroczysty i publiczny. Egzorcyzm maly (zwany réwniez mniejszym)
jest prosty i prywatny. Maly egzorcyzm zawarty jest chociazby podczas sakramentu
chrztu $wigtego. Mozna tez powiedzie¢, ze wlasciwie kazdy sakrament pelni funkcje
profilaktyczng przed kontaktem ze ztym duchem. Posacki powotuje si¢ przy tym na
praktyke wspéltczesnych egzorcystéw, pokazujacych nienawis¢ istot demonicznych
wzgledem Boga i jego Kosciota. Demonolog zauwaza, ze dwa podstawowe rytualy
egzorcyzmdw wyrastaja z wezesniej prakeyki egzorcystycznej obecnej w Kosciele. Sa
to ustanowiony w XVII wieku rytuat rzymski oraz jego kontynuacja, jaka jest nowy
rytual z roku 1999. Oba rytualy podkreslaja ,,awersje wobec sacrum” jako najwazniej-
sze kryterium diagnostyczne, chociaz dostrzegaja niezwyklos¢ psychiczng (na przy-
ktad glossalia) oraz somatyczna (na przyklad wielka sita fizyczna) oséb opgtanych.

Sa to jednak sprawy, ktére prébuje réwniez dumaczyé parapsychologia, stano-
wiaca wedlug Posackiego probe unaukowienia okultyzmu. Wspélcezesni okultysci
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chetnie powoluja si¢ na autorytet nauki zainteresowanej badaniem przejawdw ta-
jemnych mocy. Taka préba unaukowienia okultyzmu jest parapsychologia, starajaca
si¢ bada¢ zjawiska paranormalne metodami przyrodoznawstwa i psychologii. Dzia-
falnosci parapsychologéw czgsto sprzeciwiaja si¢ sceptycznie nastawieni naukowcy,
zrzeszeni chociazby w Komitecie ds. Naukowego Badania Twierdzeri o Zjawiskach
Paranormalnych, ktéremu zarzuca si¢ scjentystyczny dogmatyzm, a takze brak roz-
réznienia na sceptycyzm metodologiczny oraz sceptycyzm ontologiczny — ten ostatni
jest wedlug autora Encyklopedii zagrozen duchowych nieuprawnionym redukcjoni-
zmem. Podobny, nieuprawniony redukcjonizm, zdaje si¢ on zarzucaé parapsycho-
logom dogmatyzm antropocentryczny, holdujacy hipotezie animistycznej. Hipoteza
ta zaklada istnienie ukrytego potencjatu ludzkiego wngtrza (umyshu, mézgu, duszy),

tlumaczacej wystgpowanie paranormalnych zdolnosci.

Okultyzm najczestsza przyczyng opetania

Posacki wielokrotnie wypowiada jako duszpasterz ostrzegajacy wiernych przed
licznymi zagrozeniami duchowymi, gtéwnie neopogaristwem, okultyzmem i sata-
nizmem. O ile antychrzescijaiiski charakter neopoganstwa i satanizmu wydaje si¢
oczywisty, to takowy charakter okultyzmu, okreslanego przez egzorcystéw mianem
Lreligii szatana”, wymaga komentarza. Neopogaristwo, satanizm i okultyzm wyréz-
niaja si¢ polaczeniem antropolatrii z demonolatria’. Demonolog zauwaza, ze naj-
czgéciej ofiarg opgtania padaja osoby na skutek notorycznego popelniania grzechéw
cigzkich. NajgroZniejsze wydaja si¢ by¢ pod tym wzgledem grzechy wymierzone
przeciwko pierwszemu przykazaniu. W kontekscie Starego Testamentu ztamanie
pierwszego przykazania oznacza kult kogo$ badz czego$ innego niz Bég, wskazujac
na balwochwalstwo (idolatri¢) — wiar¢ w bogédw wyznawanych przez inne ludy niz
naréd wybrany. Z kolei Kosciét katolicki za ztamanie pierwszego przykazania uwaza
zabobon (balwochwalstwo, wrézbiarstwo i magia) oraz bezboznos¢ (ateizm, agnosty-
cyzm). Pierwsze przykazanie w katolicyzmie potgpia politeizm oraz wszelkie formy
wrézbiarstwa, magii oraz czaréw’.

Chodzi tu o praktykowanie zaréwno aktywnie, jak i biernie — na przyktad wréz-
bita i jego klient. Okultyzm zaklada bowiem mozliwo$¢ manipulacji $wiatem sa-
kralnym. Warto doda¢, ze do opgtania moze réwniez dojé¢ niejako bez specjalnej
przewiny, na przyklad kiedy pada si¢ ofiara czaréw. Jednak istota okultyzmu jest

grzech balwochwalstwa, stanowiacy w gruncie rzeczy powtérzenie grzechu pierw-

6 Por. A. Posacki, Ezoteryzm i okultyzm — formy dawne i nowe, Radom 2009, s. 53-60.
7 Por. idem, Inwazja neopogarstwa, Krakéw 2012, s. 5.
8 Por. Katechizm...,s. 495-496.
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szych ludzi, decydujacych si¢ na spozycie owocu wiedzy dobra i zta w rajskim ogro-
dzie®. Pokusa stania si¢ takim jak Bég oraz iluzja osiagnigcia samozbawienia stanowi
o dwéch aspektach idolatrii: antropolatrii i demonolatrii. Okultyzm jawi si¢ bowiem
jako mozliwo$¢ zdobycia przez cztowieka nadzwyczajnej wiedzy i mocy, a co za tym
idzie — autodeifikacji. Zdobycie tejze wiedzy i wladzy zaklada istnienie ukrytych sit
natury czy kosmosu, poznawanych na drodze poznania intuicyjno-analogicznego
(symbolicznego), a nie poznania racjonalno-analitycznego, jak to si¢ dzieje w nauce.
Antropolatria okultyzmu prowadzi w ten sposéb do demonolatrii, poniewaz pozna-
nie symboliczne niechybnie wiaze si¢ z odkrywaniem rzeczywistosci ducha oraz na-
wigzaniem kontaktu z istotami duchowymi. Charakter tychze istot nie jest dobry,
lecz zly, gdyz niejednokrotnie prowadzi do falszywej mistyki — niezgodnej z doktryna
katolicka — jako jednej z najbardziej subtelnych pokus.

Posacki rozréznia miedzy inicjacjg (chrzeécijariska badz przeczuwajaca chrzesci-
jaiistwo) a kontrinicjacja, negujaca istnienie chrzescijanstwa lub reprezentowane

przez nie wartosci. Posacki pisze:

To inicjacja chrzcielna i jej paradygmat przynaleznosci/oddzielenia winna by¢ wzorcowa dla innych
rodzajéw inicjacji, ktére partycypuja w tym modelu w sposéb mniej lub bardziej czastkowy, gdzie
czasami chodzi o zwyklg kontrinicjacje, bedaca oddzieleniem od zbawienia, a wlaczeniem w jakis
$wiat ciemnosci i zta (mysterium iniquitatis). Parafrazujac René Guénona, wspéttwéree tradycjo-
nalizmu integralnego, mozna méwi¢ o , Transcendencji Sakralnej” czy tez ,,Swic;tej Tajemnicy”,
w horyzoncie ktdrej realizuje si¢ prawdziwa inicjacja i oparta na niej ciaglo$¢ $wiata symbolicznego.
Profanacja, blasfemia czy idolatria to horyzont kontrinicjacji, w jakiej najczesciej $wiat symboli du-
chowych, prawdziwie wiecznych, jest bluznierczo przedefiniowany i zredukowany; tradycja kontri-
nicjacyjna jak pasozyt zywi sie tym, co prawdziwe, przedefiniowujac i niszczac symbolike duchowa
odsylajaca do inicjacji prawdziwej*.

Wedlug demonologa, okultyzm sklada si¢ z czterech podstawowych form: spiryty-
zmu, magii, wrézbiarstwa oraz medycyny okultystycznej, zwanej réwniez medycyna
alternatywna". Najwazniejsza forma okultyzmu jest spirytyzm — obecny w pozosta-
tych wyzej wymienionych formach okultyzmu. W Katechizmie spirytyzm pojety jako
kontaktowanie si¢ z duchami zmarlych jest surowo zabroniony, zwlaszcza w przy-
padkach inicjowanych przez cztowieka. Nie sa przy tym tu istotne sposoby komuni-
kowania si¢ z duchami, zmieniajace si¢ pod wplywem postepu technicznego, co ma
miejsce w tak zwanej transkomunikacji. Istota zakazu, wedlug Posackiego, polega na
tym, ze spirytyzm umozliwia kontaktowanie si¢ ze ztymi duchami. Poza grzechem
idolatrii osoba kontaktujaca si¢ z duchami naraza si¢ takze na opgtanie. Podstawa

spirytyzmu jest mediumizm, wskazujacy na tak zwane odmienne stany §wiadomosci,

9  Por. A. Posacki, Psychologia a New Age, Gdaiisk 2007, s. 22.
10 Idem, Inicjacja, [w:] Encyklopedia..., s. 320.
11 Idem, Ezoteryzm i okultyzm..., s. 217.
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scharakteryzowane jako rodzaj transu. Trans podwaza ludzkie sumienie, polegajace
na aktywnosci rozumu i wolnej woli, czyni czlowieka biernym. Trans jest réwniez
niebezpieczny, poniewaz otwiera na rzeczywisto§¢ demoniczna, a jego skutkiem

moze by¢ migdzy innymi opetanie. Demonolog stwierdza:

Mediumiczna pasywnos$¢ sprzyja otwarciu wrét §wiadomosci, zniszczeniu ustanowionych przez
Boga granic osobowosci i destrukeji integralnosci osoby ludzkiej. Mediumizm nie jest darem du-
chowym, lecz zrédlem udreki. Gdy jest ,rozgrzeszony” lub potraktowany jako dar Bozy, moze do-
prowadzi¢ do opegtania lub innych zniewolert demonicznych®.

Posacki powtarza za dokumentem watykariskim na temat New Age, ze podstawa
okultyzmu jest pragnienie mocy i marzenie o staniu si¢ boskim, co najbardziej eks-
tremalnie uwidacznia satanizm®. Kult Szatana uwidacznia si¢ w podpisaniu paktu
z diablem. Zawarcie tego paktu motywowane jest najczeéciej egoizmem. Dlatego
tez mozna okresla¢ okultyzm mianem religii egoizmu metafizycznego, uzurpujace-
go sobie prawo do samozbawienia. Sprowadzajac owe rozréznienie na plaszczyzng
psychologiczna, mozna powiedzie¢, ze religia wraz z prawdziwg mistyka z nia zwia-
zang, polega na oczyszczaniu osobowosci z egoizmu. Natomiast jej przeciwienstwo
prowadzi do rozbudzania i poszerzania ego, réwniez przeswiadczonego o mozliwosci
samozbawienia. Jesli za§ samozbawienie jest mozliwe, to tym bardziej mozliwe jest
uwolnienie si¢ od duchéw nieczystych, okreslane niekiedy réwniez mianem egzorcy-

zmu. Nie jest to jednak egzorcyzm prawdziwy. Posacki pisze:

nie jest wigc technika ani praktyka, ktdrej mozna si¢ zwyczajnie wyuczy¢ (i na przyktad zarabia¢ w ten
sposéb), gdyz dokonuje sie tylko i wylacznie moca samego Boga i sila Jego laski, bedac rodzajem
cudu. Dlatego wazne jest rozréznienie egzorcyzméw prawdziwych od falszywych, na przyklad pogan-
skich egzorcyzméw, ktore s stuzalcze i zwykle sa ukryta wymiang intereséw z duchami (gdzie moze
chodzi nawet o pakt z szatanem). Egzorcyzm nie jest tez wypedzeniem duchéw zmarlych czy elimi-
nacja energii negatywnych, jak to sugeruja spirytysci, parapsychologowie czy okulty$ci. W tradycjach
niechrzedcijariskich czarownicy (szamani), jako posrednicy miedzy rzeczywistoscia duchowa a realnym
$wiatem ludzkim, majg rzekomo taki wplyw na duchy (duchy natury, duchy zmarlych), by czyni¢ cos
w rodzaju egzorcyzmdw. Stuza one jedynie przywréceniu réwnowagi w zyciu spolecznym, nie majg zas
znaczenia eschatologicznego. Wiaza si¢ bardziej z uzdrowieniem niz ze zbawieniem.

Diabel bowiem zagraza nie tyle zdrowiu psychicznemu, ile duszy i jej zbawieniu.
Opetania jednak sa réwniez przedmiotem zainteresowania psychologéw i psychia-

tréw, z ktérymi Posacki réwniez czgsto polemizuje.

12 Idem, Kuszenie dotyczy kazdego, Radom 2012, s. 49.
13 Idem, Ezoteryzm i okultyzm..., s. 216.
14 Idem, Egzorcyzmy, opetanie, demony, Radom 2005, s. 77—78.
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Demonolog kontra psychologowie

Ow krytycyzm wynika z co najmniej trzech wzgledéw. Po pierwsze, nurty wspSleze-
snej mysli psychologicznej nie uwzgledniaja w dostateczny sposéb czynnikéw ducho-
wych. I nie chodzi tu bynajmniej jedynie o marginalizacj¢ psychologii religii czy tez
psychologii duchowosci. Psychologia i psychiatria staraja si¢ opgtania jedynie leczy¢,
co spowodowane jest przez jej nieuprawniony, zdaniem Posackiego, redukcjonizm
ontologiczny, wynikajacy z tak zwanej ideologii o$wiecenia. Ideologia o$wiecenia ba-
zuje — w jego opinii — na trzech blednych zalozeniach: wykluczajacym duchowos¢
materializmie, zaprzeczajacym istnieniu transcendencji immanentyzmie i negujacym
nadprzyrodzony wymiar rzeczywistosci naturalizmie. Jezuita zwraca uwagg, iz istnie-
je niebezpieczeristwo relatywizacji problematyki opgtania, réznie definiowanego ze
wzgledu na kontekst $wiatopogladowy. Posacki twierdzi, ze opgtanie traktowane jest
redukcjonistyczne jako zespdt chorobowy, klasyfikowany jako tak zwany zespét dyso-
cjacyjny, okreslany dawniej jako ,zespoly konwersyjne lub histeryczne”. Objawami sa:
czg$ciowa lub catkowita utrata prawidlowej integracji miedzy wspomnieniami, poczu-
ciem whasnej tozsamosci, bezposrednimi wrazeniami oraz kontroli dowolnych ruchéw
ciala. Wedlug ustaleri wspdlczesnej psychiatrii, nalezy tu zaliczy¢ te stany transu, ktére
wystepujg poza akceptowanymi w danej kulturze sytuacjami religijnymi czy obycza-
jowymi (ICD 10). Posacki krytykuje powyzsza definicj¢ zaréwno za to, ze psychopa-
tologizuje, jak tez unormalnia opgtania. Jednak najbardziej nie godzi si¢ on na wyklu-
czenie mozliwosci istnienia ich sprawcy, czyli szatana. Zwlaszcza niepokoja go nurty
mysli psychologicznej odwolujace si¢ do koncepcji nieswiadomosci, postrzegajace

$wiat duchowy w kategoriach projekcji, zamykajace si¢ na Objawienie. Jezuita pisze:

Chrzescijaiska tradycja religijna i dogmatyczna, wsparta nieredukcyjna (otwarta na transcendencje)
antropologia definiuje dzi§ temat duchowosci. Dlatego nawet méwiac o duchowosci chrzescijariskiej,
nalezy uwzgledni¢ wspélczesne pomieszanie poje¢ na linii ,,duchowos$é—psychologia”, ktéra jest kon-
tynuacja sporu: ,natura—taska, Emocje z tatwoscia mylone sa z duchowoscig [...]. Ten blad objawit
si¢ w kontekscie gnostyckiego bledu odrzucenia teologii grzechu-krzyza-odkupienia. Bez ,teologii
krzyza” trudno zrozumie¢ sens ,cierpienia ekspiacyjnego” czy oczyszczajacych «préb mistycznychy.
Psychologia zna ,.cierpienie choroby” czy ,cierpienie rozwoju”, ale nie rozumie ,cierpienia ekspiacji™.

Po drugie, owe nieuwzglednianie rzeczywisto$ci duchowej moze prowadzi¢ do kata-
strofalnych skutkéw. Posacki kilkakrotnie w swoich pismach wraca do glosnej sprawy
Anneliese Michel, zmarlej podczas egzorcyzméw w roku 1976. Wedlug niego za jej
$mier¢ niesprawiedliwie oskarzono dwéch egzorcystéw oraz rodzicéw opetanej stu-
dentki pedagogiki. Postawiono im nie tylko zarzut nieudzielenia pomocy medyczne;j,

lecz réwniez zanegowano fakt istnienia opgtania demonicznego. Owa negacja jest

15 Idem, Psychologia..., s. 9.
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wedlug jezuity bezprawna, chociazby ze wzgledu na odmienng opini¢ w tej sprawie
demonologa i egzorcysty Adolfa Rodewyka oraz antropolozki Felicitas D. Good-
man, ktéra wykazala, ze w przypadku Michel chodzi o przypadek transu religijnego,
a nie chorobg psychiczng. Posacki jest przekonany, ze bezposrednia przyczyna zgonu
egzorcyzmowanej kobiety bylo zatrucie lekami psychotropowymi. Faktem jest, ze
sprawa przyczynila si¢ do nieufnosci wobec egzorcyzméw, a nawet zakazu ich prakty-
kowania w Niemczech. Zastapiono je terapiag medyczna i psychologiczna. Zwhaszcza
ta druga budzi zastrzezenia demonologa.

Po trzecie, w opinii Posackiego praktyki terapeutyczne czesto stanowia neospiry-
tystyczne zabiegi kontrinicjacyjne, stanowigce w gruncie rzeczy zakamuflowane prak-
tyki okultystyczne (satanistyczne). Dzieje si¢ tak zwlaszcza w terapiach wykorzystu-
jacych doswiadczenia transowe i mediumiczne, zblizajac je tym samym do praktyk
kontrinicjacyjnych. Poza tym demonolog zauwaza, ze psychologizacja religii sprze-
gnicta jest z sakralizacja psychologii. Skoro bowiem psychologizowanie religii poniza
ja, to jednocze$nie wywyzsza psychologic. Demonolog posuwa si¢ nawet do stwierdze-
nia, ze psychologia stala si¢ religia wspotczesnosci, przybierajac forme selfizmu, czyli
pogladu, gloszacego, ze ludzkie ,ja” jest pelne nieskoriczonych mozliwosci. Dlatego
Posacki kwestionuje rzekoma neutralno$¢ $wiatopogladowa praktyk terapeutycznych,
wychodzac z zalozenia, ze neutralno$¢ swiatopogladowa nie jest mozliwa, poniewaz
wszystkie nasze czyny moga prowadzi¢ do Boga, lecz réwniez od niego oddala¢. Prak-
tyki terapeutyczne czesto okazuja si¢ manipulacja zbywajaca swiadomos¢ moralng na
rzecz $wiadomosci psychologicznej, co skutkuje eliminacjg sumienia oraz falszywym
kultem sukcesu. Psychologiczna manipulacja skorelowana jest niejednokrotnie z tak
zwang ideologia wszechmocnego mézgu, utozsamiajacego ducha z aktywnoscia pra-
wej potkuli mézgowej, okreslanym przez niego mianem ,,duchowego materializmu”.
Demonolog postrzega psychologie przede wszystkim jako konkurentke religii, zmie-
niajaca prakeyki zyciowe ludzi oraz sposéb opisywania rzeczywistoéci. Psychologiczny
opis rzeczywistosci wyklucza istnienie $wiata duchowego, a co za tym idzie mozliwos¢
opetania. Natomiast praktyki terapeutyczne wykluczaja egzorcyzmy. Terapia dazy bo-
wiem do przepracowania za i jego asymilacji. Egzorcyzmy polegaja na wyrzuceniu
zha, z ktérym lepiej nie mie¢ zadnej stycznosci. Dlatego tez lepiej zta nie poznawad,
lecz praktykowa¢ rozeznanie duchowe, zwracajac uwage w strong dobra. Poznawanie

i przepracowywanie zta czgsto shuzy bowiem jedynie wzmacnianiu ego.

Egzorcyzmy gwarantem spojnosci?

Posacki daje si¢ przede wszystkim poznaé jako znawca réznych form niechrzesci-
janiskiej duchowosci, odnoszacych si¢ w mniej lub bardziej jednoznaczny sposéb do
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okultyzmu, ocenianego przez teologie jako satanizm. Pisma teologa mozna trakto-
wac jako wyraz wspdlczesnej apologetyki, w ktérej paradoksalne istnienie szatana jako
»anty-osoby” staje si¢ niejako gwarantem spdjnosci katolickiej wiary. Moze to budzi¢
skojarzenia z dualizmem. Posacki jednak odréznia dualizm ontologiczny od dualizmu
wartosci, twierdzac przy tym, Ze to istota sporu na przeciwstawieniu ducha i materii
czy tez duszy i ciala. Prawdziwym kryterium jest wyb6r pomiedzy prowadzacym do
Boga dobrem, a odwodzacym od niego zlem. Dlatego oprécz dobrej duchowosci,
przejawiajacej si¢ przede wszystkim w Kosciele katolickim, a takze w innych religiach,
ktére Posacki okresla mianem prawdziwych, wyrézniona zostaje przez niego zta du-
chowos¢. Owa zla duchowos¢ jest pojmowana przez niego jako antychrzescijariska
w swej istocie antytradycyjna. Jej tworca nie jest bynajmniej czlowiek, lecz diabel.
Posta¢ spajajaca chrzescijariskg wiare, thumaczaca bowiem wiernym, do czego zbawie-
nie jest im w og6le potrzebne. Przedsmakiem zbawienia wydaje si¢ uwolnienie ciata
z whadzy zlego ducha. Egzorcyzmy zatem sprawiaja, ze takze pisma Posackiego skon-
centrowane na walce ze ztem zdajg si¢ bardziej spéjne. Walka ze ztem nie zawsze ozna-

cza czynienia dobra, grozac gnostycznym w swej istocie procederem poznawania zla.
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Streszczenie

Ksiadz Aleksander Posacki jest najbardziej znanym w Polsce demonologiem. Demo-
nologia katolicka zaktada istnienie bytu osobowego, zwanego szatanem, stanowiacego
przyczyng istnienia zla. Szatan, dazac do zniszczenia czlowieka, potrafi réwniez opetad
jego ciato. Dla Posackiego zjawisko opetania nie jest jedynie chorobg psychiczna, lecz
wydarzeniem, uzmyslawiajacym realne — nie tylko symboliczne — istnienie szatana.
Stad jego ,apologetyczny” charakter. Podobnie jak apologetyczny charakter posiadaja
egzorcyzmy, stanowigce jeden z sakramentaliéw, pozwalajacych dostrzec swiety cha-
rakter Kosciota katolickiego. Posacki poza tym dostrzega zwiazek migdzy prakeyko-
waniem okultyzmu a mozliwoscia opgtania, wypowiadajac si¢ krytycznie na temat

psychologii, negujacej apriorycznie mozliwos¢ realnego istnienia szatana.

Summary
Exorcisms in the Writings of Father Aleksander Posacki

Father Aleksander Posacki is the best-known demonologist in Poland. Catholic de-
monology assumes the existence of a personal being called Satan, who is the primary
reason for the existence of evil. Satan, striving to destroy the man, can also possess his
body. For Posacki, the phenomenon of possession is not only a mental illness but an
event that makes us realize real — not only symbolic — existence of Satan. That is why
for Posacki the act of possession has an “apologetic” character. Similarly, the apol-
ogetic character can be found in the context of exorcisms, one of the sacramentals.
They help to understand the holy character of the Catholic Church. Posacki also sees
the connection between practicing occultism and possibility to be possessed by evil
forces. According to that, he is speaking critically about psychology, as it often denies
the possibility to recognize the existence of Satan.



