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WSTEP

DRODZY CZYTELNICY!

Najnowszy numer, ktéry oddajemy do Paristwa rak, poswigcony jest tematyce magii.
Jako zjawisko stanowiace element ludzkiej kultury u zarania jej dziejéw i wciaz silnie
obecne w popkulturze, magia cieszy si¢ niestannym zainteresowaniem humanistyki,
na czele z antropologia, kulturoznawstwem, religioznawstwem, socjologia, a takze
literaturoznawstwem czy filmoznawstwem.

Podréz w kraing magii rozpoczniemy od basniowego $wiata stworzonego przez
Joanne K. Rowling. Pierwszy artykut dotyczy magii w cyklu powiesci o Harrym Potte-
rze, drugi — magizoologii w ksiazce Fantastyczne zwierzeta i jak je znalezé. Kolejne trzy
teksty skupiaja si¢ na watkach magicznych inspirowanych kultura stowiariska w cyklu
o Wiedzminie Andrzeja Sapkowskiego, twérczosci Henryka Sienkiewicza oraz pro-
jekcie Donatana Réwnonoc. Stowiariska dusza. Nastgpnie przyjrzymy si¢ technikom
czarnej magii w starozytnej Mezopotamii oraz magicznym funkcjom mitu o Lilit
w Alfabecie ben Syracha. Przeczytamy takze o formufach magicznych Atharwawe-
dy, magicznym obrazie $wiata w Brihatsamhicie Warahamihiry i roli magii jezykowej
w spolecznosciach pierwotnych. Dowiemy si¢ réwniez o muzyczno-magicznych prak-
tykach mieszkanicéw Zachodniej Sumatry oraz magicznej roslinie Peru — koce.

Kolejne teksty opowiadaja o wspéiczesnej magii i ezoteryce. Pierwszy z nich do-
tyczy postrzegania zywioléw we wspéiczesnym czarostwie, drugi — nurtu New Age,
trzeci — rytualéw zwiazanych z ksi¢zycem w wybranych religiach neopoganskich.
Nastepne artykuly dotycza magii chaosu oraz horoskopéw internetowych. Nastepnie
poznamy koncepcje magii seksualnej Jézefa Switkowskiego, a takie przyjrzymy sie
poezja emanacyjnej Zenona Fajfera i twérczosci Zbigniewa Beksiriskiego. Na koniec
przeniesiemy si¢ do Japonii dzigki tekstowi o magii w tamtejszym kinie.

Mamy nadzieje, ze lektura tego numeru nie tylko dostarczy Paristwu rzetelnych
i inspirujacych informacji, ale takze — cho¢by na chwilg — przeniesie Paristwa w in-
trygujacy Swiat magii.

REDAKCJA ,MASKI”






Maciej Kuster

MAGIA, CZYLI O TYM, CO SPAJA

SWIAT PRZEDSTAWIONY POWIESCI

O HARRYM POTTERZE ALBO O KURSIE
GALEONA WZGLEDEM FUNTA SZTERLINGA

Wydziat Polonistyki Uniwersytetu Jagielloriskiego

Words are, in my not-so-humble opinion, our most inexhaustible source of magic.
Capable of both inflicting injury, and remedying it.
A. P 'W. B. Dumbledore!

INTRO: STOPIEN ZERO PISANIA,
CZYLI HARRY POTTER | SWIAT STWORZONY NA SERWETCE?

(Za czasem przeszlym prostym ukrywa si¢ zawsze demiurg, bég lub narrator; $wiat opowie-
dziany nie jest juz $wiatem niewyjasnionym, kazdy z jego przypadkéw mozna wytdumaczy¢
jedynie przez okolicznosci, a czas ten jest owym znakiem operacyjnym, poprzez ktéry autor
sprowadza pekniecie rzeczywistosci do drobnego i czystego czasownika, bez gestosci, bez
objetosci, ktdrego jedyna funkeja jest jak najszybsze potaczenie przyczyny z celem?).

Gléwne pomysly zawarte w ksigzkach o Harrym Potterze powstaly w opéznionym
pociagu z Manchesteru do Londynu w 1990 roku na serwetce British Rail®. Tak
tez nalezatoby czyta¢ najpoczytniejsza seri¢ ksiazek w historii: jako konsekwencjg

! Harry Potter and the Deathly Hallows: Part 2, rez. D. Yates, scen. D. Kloves, UK/USA, 2011. Fraza —
co istotne — nie pojawia si¢ w ksiazkach: moment epifanii nastgpuje dopiero ex post jako gest juz
zaposredniczony.

Srédtytuty podaje oczywiscie z pewna doza ironii, nie wydaje mi si¢ jednak, zeby problemy, keére
poruszam nie byty powazne w relacji literackiego swiatotworstwa i problemu interpretacji cho¢by
w perspektywie teorii reprezentacji. Jezyki teoretyczne w mottach dofaczanych do kazdego fragmen-
tu stuzg ukazaniu krytycznej perspektywy, ktora potem aplikuje i suplementujg. Wybér kolejnych
metatekstow wynika z tego, ze — wedtug mojej wiedzy — nie pojawily si¢ jeszcze w takiej konfiguracji
w literaturze przedmiotu, a umozliwiaja razem wlasnie ponizsza interpretacje.

R. Barthes, Stopieri zero pisania, tum. K. Kot, Warszawa 2009, s. 28.

Por. E.-V. Farr, JK Rowling: 10 facts about the writer [on-line:] http://www.telegraph.co.uk/culture/
books/booknews/9564894/JK-Rowling-10-facts-about-the-writer.html [20.10.2016].
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szczegblnego aktu pisania, jako skreslong na kolanie notatke o prawie pétmiliardowym
naktfadzie. Interpretacja niniejsza chce pokaza¢ za pomocy kolejnych przyktadéw, ze
immersyjna sifa §wiata stworzonego przez Joanne K. Rowling osadza si¢ na reprezen-
tacjach strukturalnie uwikfanych w rozmaite problemy znaczace histori¢ nowoczesne;j
Europy: od problemu jezyka (tutaj réwniez jezyka magicznego i mitologicznego etc.’)
przez zagadnienia dotyczace szkolnictwa i socjalizacji jednostek po ekonomie oraz
stosunki polityczne. Wszystkie jednak one zawierajg si¢ (tutaj: zostajg przedsta-
wione lubsg reprezentowane) w Barthesowskiej idei pisania i utopijnosci
jezyka literackiego, ktdry czgsto pozostaje ,,gluchy na nasza obecng histori¢™.

Zdanie ,,Mr and Mrs Dursley, of number four, Privet Drive, were proud to say that
they were perfectly normal, thank you very much”, pierwsze zdania cyklu, a nawet juz
widniejacy nieco wyzej tytut pierwszego rozdziatu (7he Boy Who Lived) wikta calg
pézniejsza narracje powiesci w nierozerwalng teleologiczna sie¢ czasu przeszlego pro-
stego (lived, were). Wytykane Rowling setki btedéw powodowanych brakiem spoj-
nosci i konsekwengji fabuly lub elementéw $wiata przedstawionego” — jakkolwiek
irytujace by nie byly dla uwaznego czytelnika — nie wplywaja negatywnie na po-
czytno$¢ serii: napedzaja tekstotwdrezy potencjal jednej z najpopularniejszych fran-
czyz wspblczesnej kultury. Pekniecia rzeczywistosci $wiata przedstawionego, a wige
peknigcia narragji, ktére wytwarzaja domagajace si¢ wyjasnienia fabularne uskoki,
fenomenalnie (widowiskowo, skutecznie, ale tez: w porzadku poznania zmystowego)
tacza i ujednolicaja porzadki fikgji literackiej, historii i wiedzy o $wiecie réznora-
kiego pochodzenia. Atrakcyjno$¢ przedstawionego $wiata i jego ogromny (réwniez
komercyjny) sukces osadza si¢ wlasnie na jego niespdjnosci i fantastycznosci, ktdre
w ge$cie naiwnej kombinatoryki konstruuja eskapistyczny fantazmat mlodziezowej
(ale przeciez nie tylko) wspétczesnosci.

O szerokim problemie relacji tych kategorii w ujeciach religioznawczym i/lub filozoficznym por. np.:
M. Eliade, Aspekty mitu, thum. . Mréwezytiski, Warszawa 1998; E. de Martino, Mit, religioznawstwo
i kultura nowoczesna, ,Zeszyty Teoretyczno-Polityczne” 1959, nr 7-8 i 9; L. Kolakowski, Obecnos¢
mitu, Warszawa 2003 oraz w kontekscie antropologii i lingwistyki — np.: R. Barthes, Mitologie, ttum.
A. Dziadek, Warszawa 2008; E. Cassirer, Language and Myth, New York 1953, B. Malinowski, Pro-
blem znaczenia w jezykach pierwornych [w:] idem, Jednostka, spolecznosé, kultura, Warszawa 2000.

R. Barthes, Utopia jezyka [w:] idem, Stopiers zero pisania, ss. 97—101. Ten kréciutki rozdzial zawiera
szczeg6lnie wartosciowe w tym kontekscie mysli. Komentujac Sartre’owskie Drogi Walnosci, Bar-
thes omawia temporalne rozsunigcia narracji, ktére francuskiemu egzystencjaliscie stuza ,,ukazaniu
wszechobecnosci rzeczywistosci”: czasowo$¢ narratora (rézna od porzadku czasowosci fabularnej)
ynadaje powie$ci charakter §wiadectwa, ktére byé moze jest fatszywe”
[podkr. moje — M. K.]. W tym sensie to ,literatura staje si¢ utopia jezyka”, poniewaz w poszukiwa-
niu odpowiedniego ,,tonu” lub ,stylu” traci swa semiotyczng przejrzystos¢, odpowiednios¢ znakéw
i desygnatéw, a w koficu adekwarmosé wzgledem rzeczywistoéci — tytulowy stopieni zero.

W tym miejscu rozréznienia dokonuje na gruncie semiotyczno-strukturalnej teorii literatury; o relacji
takich kategorii jak fabuta i $wiat przedstawiony (oraz np. relacji czasu i przestrzeni w dziele literackim,
schematéw fabularnych etc.) por. H. Markiewicz, Wymiary dzieta literackiego, Krakéw 1984.
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NIE MA NIC POZA ZAKLECIEM,
CZYLI HARRY POTTER I PROBLEM FILOZOFICZNY

(»[Rleczywisto$¢” pojawia sig, dodaje tylko wéwczas, gdy zyskuje sens na gruncie $ladu
i odwotania do uzupetnienia itd. I tak w nieskoriczono$¢, gdyz w tekscie czytalismy, ze
to, co absolutnie uobecnione, natura, to, co okreslaja stowa [...], zawsze bylo przebra-
ne, nigdy nie istnialo, ze czyms, co otwiera sens i jqzyk jest owo pismo jako znikniecie
naturalnej obecnosci®).

Czytelnik literatury fantasy (tutaj réwniez: mlodziezowej, przygodowej, popularnej)
przybiera oczywiscie inna postawe interpretacyjna niz osoba wczytujaca sic w Wy-
znania Jana Jakuba Rousseau. Status fikcyjnosci i fantastycznos$ci ulega
jednak w praktykach czytelniczych i wydawniczych pewnej problematyzacji, kt6rej
skutki dotycza wprost ontologii tekstu literackiego i pragnienia petnego uobecnie-
nia’. Polski czytelnik, niezaleznie chyba od swojego wieku, jest — dla przyktadu —
wciagany w immersyjng utude $wiata przedstawionego juz przez notg na tylnej stro-
nie okladki. Owo zdanie warunkowe — nazywajace nieswiadomego czytelnika ,mu-
golem”, podpisane wyimkiem z magazynu ,, Time” (blednie zresztg przetozonym')
— okresla antyréznicujacy site powiesci, ktéra wyblakte ontologicznie lady ,nigdy nie
istniejacej” rzeczywisto$ci wypetnia dziecigcg fantazja i wyobraznia, dla ktérych nar-
racyjne niescistosci i pgknigcia stanowia naturalne czytelnicze wyzwanie. ,,Dorosty”
odbiorca, ,,odbiorca-mugol”, pod ktérego krytycznym i nieufnym spojrzeniem tekst
powiesci jawnie si¢ dekonstruuje, dostrzega przede wszystkim stabo$¢ tej literatury:
karkotomno$¢ obietnicy czasu przesztego prostego wiazacego przyczyng z celem po-
wiesciowej narracji, niewiarygodny $wiat przedstawiony peten btedéw i niescistosci,
totalng fikcyjnos¢ i naiwnos¢ fabut.

Wyzej zarysowane problemy dopuszczajg jednak trzecia (obok tatwowiernego
czytelnika dziecigcego i sceptycznego ,czytelnika-mugola”) strategic postgpowania
z ksigzkami Rowling: zyczliwa wobec autorki, tekstow i jezyka, a subwersywna wo-
bec prostego stwierdzenia stabosci, popularnosci i masowosci konceptéw pisarki.
Owo trzecie czytanie (by¢ moze dostownie chronologicznie trzecia lektura powie-
$ci dokonywana przez dorastajace pokolenie czytelnikéw) polegatoby na rozpigciu
obnazonych przez Rolanda Barthes'a biegunéw celu i przyczyny nad Derridiariska
$wiadomoscia tekstu. Akt ten umozliwia dostrzezenie migdzy nimi mechanizmu

8 J. Derrida, O gramatologii, przedm., post. i ttum. B. Banasiak, £6dz 2011.

9 Na marginesie juz pozostawiam szczeglna sytuacje literatury $wiatotworczej w projekcie Derridiariskiej

gramatologii — gatunek ten pokazywalby inny model réznicowania, §ladu metafizycznej (nie)obecnosci.
Por. komentarze Bogdana Banasiaka — szczegélnie te w przedmowie do O gramatologii, op. cit.

Stad naduzywane przeze mnie pojecie transmedialnego hipertekstu — tutaj bez wewngtrznej koherencji,
nawet bez intencji spojnosci. Por. np. M. Pisarski, Xanadu. Hipertekstowe przemiany prozy, Krakéw
2013. Fragment w oryginale brzmi: ,First of all, for the uninitiated, here are three surefire, clinically
tested signs that you are a Muggle: [...] You still believe reading is a lost art, especially among the young,
and books have been rendered obsolete in our electronic, hot-wired age...” — P. Gray, Wild Abour Harry
[on-line:] http://content.time.com/time/magazine/article/0,9171,30857,00.heml [20.10.2016].
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$wiatotwérstwa Rowling: stwarzany nieraz ad hoc $wiat, probujacy dogoni¢ zelos fa-
buly pojawia si¢ jak na zawolanie. Autorka tak jak jej bohaterowie wykrzykuje ,,accio!”,
materializujac przed odbiorcg przestrzenie umozlwiajace (przynajmniej przekonujace)
rozegranie si¢ fabuly albo zachowanie (przynajmniej w pewnym przyblizeniu) praw
fizyki. Napigcia migdzy czasownikiem (tutaj: fabuta) i rzeczownikiem (tutaj: $wiatem
przedstawionym) oraz uznanie paradoksalnie niskiej (wobec tzw. literatury wysokiej)
pozycji ksiazek o Harrym Potterze odstaniaja szczeros¢ wspétczesnego jezyka, keéry
przedstawiany jest takim, jaki jest: bez realnej mozliwosci uspdjnienia, wyjasnienia
i przepracowania nieskorniczonej réznorodnosci otaczajacego nas $wiata, ale z nieskon-
czonym potencjatem pracy suplementujacego i kompensujacego hipertekstu''.

BOGACTWO CZARODZIEJOW,
CZYLI HARRY POTTER I NIEWIDZIALNA REKA RYNKU'2

(Dzis, podobnie jak wczoraj, nieréwnosci majatkowe sg gléwnymi nieréwnosciami
wewnatrz kazdej grupy wickowej i, jak si¢ przekonamy, dziedziczenie znajduje sig juz
blisko tego, by z poczatkiem XXI wieku odzyska¢ znaczenie, jakie mialo ono w epoce
Ojca Goriot. W dtuzszym wymiarze czasu gtéwna sila naprawde pchajaca nas w kierun-
ku wigkszej réwnosci jest upowszechnienie wiedzy i kwalifikacji'?).

Polaryzujac jeden z biegunéw niniejszej interpretacji wokét danych nam struk-
tur jezyka i tekstu, nalezy w konicu zwréci¢ uwage na przedstawiony w powiesciach
$wiat i rzadzace nim prawa. Rowling niezbyt cz¢sto raczy doktadnymi informacjami
czytelnika pragnacego poznaé spoteczno-ekonomiczne uwarunkowania §wiata cza-
rodziejéw: nie do konca wiadomo, jak dziala czarodziejska gospodarka, co decyduje
o wartosci czarodziejskiej waluty, wigcej dowiedzie¢ si¢ mozna si¢ o migdzynaro-
dowym sporcie niz o stosunkach miedzynarodowych spotecznosci w Europie i na
$wiecie, szerzej autorka rozpisuje si¢ na temat architektury budynkéw, w ktérych
mieszczg si¢ instytucje niz o mechanizmach ich finansowania. Nie jest to powaz-
ny zarzut wobec popularnej powiesci dla miodziezy i nijak sytuuje si¢ Harry Potter
obok Balzakowego Jana Joachima Goriota, bohaterek i bohateréw Jane Austen oraz

Ufundowana na przynajmniej potencjalnym uczestnictwie w tworzeniu tekstow literackich kultura
fanowska otacza dzieta hipertekstowa chmura komentarzy, dopowiedzeni, kontynuacji — pozada-
nych, najczedciej kontrfakeycznych sequeli, prequeli, spin-offéw i historii alternatywnych, w ktorych
mozliwe staje si¢ wszystko: ulubieni bohaterowie powstaja z martwych, romansuja i kolejny raz
ratujg $wiat wedtug indywidulanych zyczeri odbiorcéw. Por. K. Hellekson, K. Busse, Fan Fiction
and Fan Communities in the Age of the Internet: New Essays, Jefferson 2006 oraz rézne zagadnienia
poruszane przez Henry’ego Jenkinsa w zakresie konwergencji najnowszej produkgji kulturowe;.

W tym $rédtytule inspirujg si¢ artykutlem Heather King, ktdra ods$wieza literaturoznawezy dyskurs
marksistowski: Harry Potter and the Invisible Hand; or, the Virtue of Business that is Not Serious [w:]
Capitalism and Commerce in Imaginative Literature. Perspectives on Business from Novels and Plays,
red. E. Younkins, Lexington 2015. Pozostate $rodtytuly powstaly zreszta na kanwie tej inspiracji.

13T Piketty, Kapitat XXI wiekn, tdum. A. Bilik, Warszawa 2015, s. 22.
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Victora Hugo, ktérych przytacza Thomas Piketty', ale nalezy zwréci¢ uwage, ze
gatunkowa fantastyczno$¢? ksigzek Rowling odnosi si¢ réwniez do ekonomii
gospodarki rzeczywistosci przedstawionej. Tolkienowski hobbit uprawiat rolg, wy-
twarzal wigkszo$¢ przedmiotéw i urzadzen, utrzymywal stosunki handlowe — nie
wiemy natomiast, skad pochodzi zywno$¢ konsumowana przez uczniéw Hogwartu,
skad pochodzi material na ich szaty i tak dalej. O ile wiemy, to poza drobnymi
galeziami rzemiosta i handlu napedzanych magicznymi odkryciami i ,patentami”
czarodziejska gospodarka nie istnieje, a obecny w powiesciach kapital jest przede
wszystkim dziedziczony.

Permanentna hipertekstualno$¢ uniwersum Harry’ego Pottera fundowana na
multimedialnych narracjach (powie$¢, film, sztuka teatralna, fan fiction etc.) pod-
trzymywana jest przez autorke we wszystkich tych sytuacjach, kiedy — odpowiadajac
na pytania nierzadko zirytowanych fanéw — konkretyzuje, rekonstruuje lub zwy-
czajnie uzupetnia encyklopedyczny korpus wiedzy o $wiecie', ktéry nie zachowu-
je juz whasciwej ksiazkowemu kanonowi przynajmniej potencjalnej koherencji wa-
runkowanej granicami medium (ksiazki, literatury). Informacja Rowling o wartosci
czarodziejskiej waluty'” (jeden galeon to okoto pieciu brytyjskich funtéw) wydaje
si¢ nie mie¢ pokrycia w rzeczywistosci $wiata przedstawionego, gdzie galeony, sykle
i knuty sa bilonem kutym w — kolejno — zlocie, srebrze i brazie, ale ich warto$¢ ulega
takiej samej fluktuacji, jak mugolski pieniadz fiducjarny'®. Harry Potter dziedziczy
maty fortung, zapewniajaca mu utrzymanie (na ktére sktada si¢ gtéwnie kupowanie
przekasek i podrecznikéw, bo przeciez nauka w Hogwarcie jest darmowa, a wakacje
spedza u wujostwa), chociaz nie mamy zadnych informacji méwiacych o tym, zeby

4" Momentéw takich jest kilkanascie — analizy $wiata przedstawionego umozliwiaja Piketty’emu zba-

danie poziomu §wiadomosci proceséw ekonomicznych i potraktowanie ich jako dokumentu histo-
ryczno-antropologicznego w analizach marksistowskich.

Uzywam tej kategorii w bardzo szerokim sensie: zaréwno w znaczeniu proponowanym przez Mi-
chata Glowisiskiego (por. [M. Glowinski] mg, hasto fanzastyka [w:] idem et al. Stownik terminéw
literackich, red. ]. Stawidski, Warszawa 1972, ss. 149-150), jak i nieco odmiennym, Lemowskim
(por. S. Lem, Fantastyka i futurologia, Krakéw 1970). Szersze konteksty odnalezé mozna jeszcze
u Tzvetana Todorova w jego Introduction Introduction a la littérature fantastique (Paris 1970). Dys-
kurs wspétczesny podobny jezyk chyba juz porzucit — nie tylko ze wzgledu na ,zagtade gatunkéw”
— por. S. Balbus, Zagtada gatunkéw, , Teksty Drugie” 1999, nr 6.

W tym miejscu nalezy odwotaé si¢ do Henry’ego Jenkinsa (por. w szczegdlnosci Kultura konwergen-
¢ji. Zderzenie starych i nowych mediéw, tum. M. Bernatowicz, M. Filiciak, Warszawa 2007).
»Encyklopedia” §wiata czarodziejow sa rozmaite strony fanowskie oraz oczywiscie Portermore.

17" Comic Relief live chat transcript, March 2001 [on-line:] http://web.archive.org/web/2009102303-
5038/http://www.accio-quote.org/articles/2001/0301-comicrelief-staff.htm [20.10.2016]. Takich
czatéw bylo przynajmniej kilka.

Przykladéw dziwnego dziatania ekonomii w powiesciach mozna znowu poda¢ przynajmniej kilka.
Zyjacy jeszcze podczas akgji pierwszej powiesci Nicolas Flamel, przyjaciel Dumbledore’a, posiadat
stworzony przez siebie kamien filozoficzny — umozliwiajacy oczywiscie przemiang dowolnego me-
talu w zloto. Rowling nie odnotowuje jednak inflacji wartosci kruszcu. Bank Gringotta nie blokuje
aktywow Syriusza Blacka — kiedy ten poszukiwany jest listem goriczym, moze bez wielkich prze-
szkdd zaméwid i kupi¢ Harry'emu miotle (tom trzeci), i tak dalej.
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jego rodzice podejmowali jakakolwick pracg zarobkows (oni réwniez kapitat dziedzi-
cz3"). Takiej fortuny nie dziedzicza Weasleyowie, co niejednokrotnie prowadzi przy-
najmniej do niezrozumienia miqdzy przyjaciélmi, a juz na pewno jest 7rédfem nie-
przyjemnych sytuacji dla tych, kedrzy s3 mniej zamozni*®. Nieréwnomierny rozktad
kapitatu wéréd czarodziejskich rodzin réwnowazony jest ekonomicznym awansem
Freda i George’a Weasley6w, ale pokazuje réwniez, ze — inaczej niz w rzeczywistosci
empirycznej, czego dowodzi Piketty — mimo wzrostu znaczenia odziedziczonych ma-
jatkéw w $wiecie przedstawionym formuta 7 > g nie ma zastosowania. Rentownos¢
kapitatu wydaje si¢ utrzymywa¢ na stalym poziomie, nie obserwujemy tez zadnych
zmian w majatkéw bohateréw serii poza przypadkiem Weasleyéw, ktérych firma
w ciagu kilku(nastu) lat stata si¢ ,,ogromna maszynka do pienigdzy™'.

W OBRONIE PRZEGRANYCH MUGOLI,
CZYLI HARRY POTTER I DIALEKTYKA LORDA VOLDEMORTA

(»Badiou miat zatem racje, gdy przy okazji rozpadu reziméw komunistycznych zapro-
ponowat maksyme: mieux vaut un désastre quun désétre. Lepsza juz katastrofa wiernosci
Wydarzeniu niz nieistnienie [non-being] zawigzane z obojgtnoscia wobec Wydarzenia.
Parafrazujac stynne zdanie Becketta, do ktdérego powrdécimy pdzniej: po tym jak dozna-
my porazki, mozemy kontynuowac i przegra¢ lepiej, podczas gdy obojetno$¢ zanurza
nas glebiej i glebiej w grzezawisku bezmyslnego Bytu™).

O de facto najwazniejszych wydarzeniach $wiata czarodziejéow mozemy si¢ dowiedzie¢
tylko z pozapowiesciowego hipertekstu®. W zakoniczeniu ostatniego tomu rozstaje-
my si¢ z bohaterami znajdujacymi si¢ wciaz wérédd pobojowiska ostatniej potyczki
IT wojny czarodziejéw, w ktérej polegt Lord Voldermort. Epilog futurospektywnie
pokazuje szczgsliwe losy Harry'ego i przyjaciét odprawiajacych na peronie nr 9 i %
kolejne pokolenie magéw do szkoly. O to, jak rozwiazaly si¢ losy $wiata, fani musieli
autorke dopyta¢ — w momencie zakonczenia powiesci §wiat czarodziejéw pozbawiony

9 Wigcej o tym w artykule [on-line:] http://www.the-leaky-cauldron.org/2007/10/20/j-k-rowling-at-

carnegie-hall-reveals-dumbledore-is-gay-neville-marries-hannah-abbott-and-scores-more [20.10.2016].

20 Wesleyowie kupuja uzywang odziez i podreczniki, a zatozenie sklepu Freda i George'a stato si¢

mozliwe tylko dzicki podarowanej im przez Harry’ego nagrodzie za zwycigstwo w Turnieju Tréjma-
gicznym (czwarty tom).
2K Rowling: ,Ron joined George at Weasleys' Wizarding Wheezes, which became an enormo-
us money-spinner”, J.K. Rowling and the Live Chat, Bloomsburry.com, July 30, 2007 [on-line:]
http://www.accio-quote.org/articles/2007/0730-bloomsbury-chat.heml [20.10.2016].

22 . Zizek, W obronie praegranych spraw, tum. J. Kutyla, Warszawa 2008, s. 32.

2 Znéw konstytutywnym elementem wiedzy o $wiecie staja si¢ internetowe czaty z autorka, ktére nie

moga jednak dostarczy¢ systematycznych odpowiedzi konkretyzujacych kanoniczne niedopowie-
dzenia. Por. téwniez L. Santry, Harry Potter and the Weapons of Mass Distraction: Examine the ways in
which J.K. Rowling explores the ideology of power and its abuse within Harry Potter and the Order of the
Phoenix [on-line:] https://www.academia.edu/10615088/Harry_Potter_and_the_Weapons_of_Mass_
Distraction_Examine_the_ways_in_which_J.K._Rowling_explores_the_ideology_of_power_and_its_
abuse_within_Harry_Potter_and_the_Order_of_the_Phoenix [20.10.2016].

14



MASKA 33/2017

jest instytugji: organy padstwowe (jedno ministerstwo), system sgdowniczy (jeden
sad), system bankowy (jeden bank) i szkolnictwo (jedna szkota) dostownie leza
w gruzach. Paradoksalny potencjal emancypacji $wiata Rowling?* zwiazany z ruchem
Voldemorta zostaje podwdjnie przekreslony: najpierw z powodu ludzkiej niewiary
i zarozumiatosci upada projekt budowania opozycji wobec zbrodniczego, totalitar-
nego systemu $mierciozercéw, a potem w momencie zakorniczenia powiesci — kiedy
z hipertekstu dowiadujemy si¢ o nieostrych i ogélnych faktach status quo ante bel-
lum powojennej rzeczywistosci czarodziejéw. Obalenie rewolucji restauruje stary po-
rzadek $wiata, mozliwo$¢ zmiany zostaje przeoczona: $wiat Rowling nie dochowuje
wierno$ci wydarzeniu Lorda Voldermorta i ponownie zanurza si¢ w ,grzezawisku
bezmyslnego bytu”. Oboj¢tnos¢ jezyka powiesci (tutaj: strukeury i centréw narracji)
wobec powyzszych czynnikéw i proby eksponowania romantycznych schematéw fa-
bularnych (paralele mi¢gdzy Tomem Riddle’em i Faustem, ich zwiazek z Harrym?®)
wlasciwie uniemozliwiaja Beckettowska ,lepsza porazke” a tym samym jakakolwiek
motywowang etycznie zmiang w scentralizowanej i odizolowanej od $wiata enklawie
czarodziejéw Wielkiej Brytanii. Totalny konflike ,wolnego $wiata” z Voldemortem
i jego zwolennikami — chociaz promieniujacy swoimi skutkami na Europg — nie skut-
kuje jakakolwiek zorganizowana pomoca ze strony migdzynarodowych organizagji
czarodziejéw, ktdre przeciez Rowling stworzyta w jakim$ celu. Czarodzieje i mugole
pozostawieni sa samym sobie i problemom swojej egzystengji.

Rezerwuar $rodkéw $wiatotwdrezych, jakimi postuguje si¢ autorka, jest wiec —
w $wietle tego, co zostalo poruszone wyzej — na tyle skapy, ze nie mégt nie wply-
na¢ na fenomen ogdlnoswiatowej rozpoznawalnosci Harryego Pottera. Nalezatoby
wigc zaakcentowad przesunigcie, jakie dokonalo si¢ z perspektywy genologii: trudno
w tym wypadku méwié juz o tylko literaturze fantasy lub fantastycznej (ale tez: mio-
dziezowej i popularnej®) — fatwiej natomiast wréci¢ do kategorii imaginative literatu-
re, ktéra przede wszystkim ,,w szczeg6lny sposob uzywa jezyka””. Rowling nie stosuje
,Z0rganizowanej przemocy na jezyku potocznym”, prawie wszystko w jej powiesciach
wykreowane zostalo w codziennej, potocznej angielszczyznie i to najprawdopodob-
niej stanowi zrédlo wszystkich opisanych wyzej probleméw. Zaprojektowanie jezyka
dostgpnego najmiodszym czytelnikom udato si¢ $wietnie, ale po seri¢ si¢gaja juz ko-
lejne pokolenia — w tym miejscu przydatyby si¢ kompleksowe badania przypadku na

2% Dotyczacy rozwiazania takich probleméw jak dyskryminacja posiadaczy ,nieczystej” lub w ogéle ,niema-

gicznej” krwi, niesprawiedliwy los inteligentnych, ale nieludzkich magicznych stworzeri (skrzatéw domo-
wych, centauréw, olbrzyméw) lub chocby sprawa braku pluralizmu czarodziejskich instytucji zycia pu-
blicznego (gdzie wyjatkiem jest tylko prasa — tom czwarty i rézne tytuly o réznym stosunku do polityki).
Tutaj por. The Ultimate Harry Potter and Philosophy: Hogwarts for Muggles, red. G. Bassham, Oxford 2010.

25 Por. np. Reading Harry Potter Again: New Critical Essays, red. L. E. Anatol, Oxford 2009, s. 102 i passim.

26 Ppor, G. Trebicki, Kulturowe taksonomie literatury niemimetycznej, ,Zagadnienia Rodzajéw Literac-

kich” 2011, nr 1, ss. 269-279.

27 Por.T. Eagleton, Teoria literatury. Wprowadzenie, thum. B. Baran, Warszawa 2015, passim.
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gruncie psychologii rozwojowej i czytelnictwa wéréd najmlodszych® — padajace juz
ofiarg wtdrnej infantylizacji hipertekstowego jezyka oraz wizji $wiata czarodziejéw,
ktéry przeciez nie jest fizycznie odrebny od naszego®. Literacko$¢ (tutaj: szcze-
gblny sposob uzycia jezyka®) ksigzek Rowling padta ofiarg wlasnego sukcesu, a owa
szczegdlno$¢ jest po prostu romantyczng w swej genezie naiwnoscia w postrzeganiu
$wiata (nieodwracalnie zaposredniczonym w jezyku®') wyrwana z kontekstu litera-
tury dla dzieci: w takim przypadku moglibysmy méwi¢ o przejsciu od literatury
fantastycznej dofantazmatycznej.

OUTRO: MAGIA ZYCIA CODZIENNEGO,
CZYLI HARRY POTTER I WIEZIEN NIESWIADOMEGO

(»,Czynnosci przypadkowe, o ktérych teraz bedziemy moéwié, rézinia si¢ od pomytek
w dziataniu tym tylko, ze nie zachodzi zadne ich upozorowanie jakakolwiek swiadoma
intencja. Jawia si¢ jako takie, a umozliwia je to, ze nie podejrzewamy w nich ani celu,
ani zamiaru. Wykonujemy je nie myslac przy tym o niczym, zupelnie przypadkowo, ot
tak, aby zaja¢ rece”.)

Teza otwierajaca niniejszy esej jest de facto teza o przypadkowosci §wiata przed-
stawionego, ktory zaczal powstawal, wylaniaé si¢ we wspolczesnej angielszczyznie
i za jej sprawa® na skrawku papieru — dla zabicia czasu w opéznionym pociagu.
Podporzadkowujac gest $wiatotworczy fabularnej makrostrukturze, Rowling umoz-
liwia pracg nieswiadomego w dziedzinie struktury rzeczywistosci przedstawionej:
$wiat czarodziejow nie rzadzi si¢ racjonalnym prawdopodobiedstwem, ekonomia
swych wewnetrznych proceséw i nie rozpoznaje wlasnej historycznosci: budowany
jest chaotycznie, przypadkowo. Psychoanaliza méwi nam jednak, ze nie mozemy
tej przypadkowosci rozumie¢ dostownie (jako absolutnej przygodnosci), poniewaz
nawet poza $wiadomg intencjg moze ona motywowana praca czynnikéw nieuswia-
domionych*. W takim wiec $wietle czytelniczy sukces (nie tylko wérdd dzieci prze-

2 Kt6rych w powszechnym obiegu akademickim (jeszcze) nie ma, por. The Psychology of Harry Potter:

An Unauthorized Examination Of The Boy Who Lived, red. N. Mulholland, Dallas 2007.

2 Mamy do czynienia z historia alternatywna, ktéra dzieje si¢ w ,naszym” éwiecie, ale bez naszej wiedzy.

30" Por. T. Eagleton, op. cit., passim. Propozycja Eagletona dotyczaca innego myslenie o literaturze

wydaje mi si¢ bardzo kuszaca, szczeg6lnie w tego typu rozwazaniach. Zwracam szczegdlng uwage na
wprowadzenie i pierwszy rozdziat ksiazki.

31 Tutaj mam na mysli gléwnie zwrot jezykowy i wszystko to, na co wskazuje chocby Richard Rorty

w swojej antologii 7he Linguistic Turn: Essays in Philosophical Method, Chicago 1992.

32 7. Freud, Pyychopatologia zycia codziennego. Marzenia senne, thum. W. Szewczuk, Warszawa 1987, s. 248.

33 Por. A. Nygren, Essay on the Linguistic Features in J.K. Rowlings Harry Potter and the Philosopher’s

Stone [on-line:] http://www.diva-portal.org/smash/get/diva2:189785/fulltext01.pdf [20.10.2016]
albo spojrzenie z zupelnie innej perspektywy: R. A. Spencer, Harry Potter and the Classical World:
Greek and Roman Allusions in J. K. Rowling’s Modern Epic, Jefferson 2015.

3 W rudymentarnym sensie chodzi o to, 0 czym po prostu Rowling nie pomyslata, co zbagatelizowa-

ta, co uznata za mato wazne i co pomingta, kiedy konstruowata §wiat Harry’ ego Pottera. Wydaje mi
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ciez) rozbuchanej fabuly, angazujacych przygdd wyjatkowego i fatalnego® bohatera
romantycznego — odgrywajacych si¢ na tle na szczatkowego $wiata — odstania spory
popyt na imaginacyjny eskapizm, magi¢ w codziennym zyciu oraz ,zarazliwo$¢” owe-
go — nalezy juz powiedzie¢ wprost — fantazmatu®. Literatura proponuje czytelnikom
pewien porzadek symboliczny®’, ktéry w réznym stopniu internalizuja oni w proce-
sach lekturowych: jesli bedzie to proces bezkrytyczny (tutaj znowu: dziatajacy wedtug
praw uzycia jezyka niezainteresowanego ujmowanymi racjonalnie zjawiskami rzeczy-
wistosci), ryzyko pandemii danego fantazmatu bedzie wysokie.

Wydaje si¢ jednak, ze w przypadku powiesci o Harrym Potterze i $wiecie czaro-
dziejéw nie mozna juz méwi¢ o potencjale — mamy raczej do czynienia z faktem do-
konanym, lektura formacyjna pokolen dorastajacych w na przetomie XX i XXI wieku.
Ksiazki Rowling oddziataly i oddzialuja pewnie intensywniej i szerzej niz dziela Tol-
kiena, gdyz te pierwsze od samego poczatku istnialy w internetowym hipertekscie,
bardzo wczesnie doczekaly si¢ wysokobudzetowych adaptacji filmowych i jeszcze
przed rozwiazaniem fabuly (ukazaniem si¢ ostatnich toméw) ustanowity multimi-
liardowa franczyzg. W takiej sytuacji rozziew pomigdzy strukturalnymi bl¢dami nar-
racji obnazanymi w projektach krytyki jezyka, reprezentacji oraz porzadkéw ekono-
micznego, spolecznego i politycznego, a w koricu w psychoanalitycznym przejsciu
od nowoczesnej fantasy do fantasy ponowoczesnej lub po prostu literatury fantazma-
tycznej®® moze ulec zatarciu. Trudno przeceni¢ wplyw potteromanii i jej podobnych
zjawisk® péZnej nowoczesnosci na — nie tylko literackie — imaginarium rosnacej rze-
szy czytelnikéw Harry'ego Pottera: od intensywnego ksztaltowania réznych postaw

sig, ze strukture gleboka wigkszosci pomylek, niespdjnych schematéw fabularnych lub fantastycz-
nych i/lub magicznych urzadzen daloby si¢ prosto opisa¢, wykorzystujac podstawowe narzedzia
psychoanalizy — np.: nieswiadomos¢ Freudowska, Lacanowskie Wyobrazone w Zizkowym ujeciu
Wielkiego Innego lub projeke schizoanalizy Féliksa Guattariego i Gilles'a Deleuze’a. W niektérych
przypadkach pokusitbym si¢ nawet o stwierdzenie, ze wszelka ,magia” u Rowling to préba ponow-
nego ,zaczarowania’ (w podstawowym, Weberowskim sensie) $wiadomosci péznej nowoczesnosci.
Por. np. S. Zizek, Waniosty obickt ideologii, tum. J. Bator, P. Dybel, Wroctaw 2001 lub F. Guattari,
The Machinic Unconscious. Essays in Schizoanalysis, ttum. T. Atkins, Los Angeles 2011.

35 Por. Reading Harry Potter Again. .., op. cit. — tam szczegdlnie tekst Lisy Hopkins pt.: Harry Potter

and Narratives of Destiny.

36 Tutaj i wszedzie tam, gdzie postuguje si¢ kategoria fantazmatu, mam na uwadze klasyczny juz dzis

tekst Marii Janion Projekt krytyki fantazmatycznej: szkice o egzystencjach ludzi i duchéw (Warszawa
1991). Szczegélnie wazny jest dla mnie fragment rozpoczynajacy si¢ na stronie 157 i szes¢ wyliczo-
nych przez Janion cech i okolicznosci wyobrazniowej rewolucji romantycznej.

3 Znéw musze w tak og6lnym stwierdzeniu rozumied 6w porzadek symboliczny najogélniej: tak, jak

wystepuje w rozmaitych wariantach u Lacana (na przyklad w Imionach-Ojca).

38 Por. tekst Grzegorza Trebickiego, op. cit.

3 Mam na mysli problemy, ktére porusza Maciej Skowera w tekscie ,,Harry Potter”, ., Igrzyska smierci”

i razecgywistosé. Dwie opowiesci o kulturze popularnej i przemocy, ,Maska” 2015, nr 25. Nalezy doda¢,
ze owych ,,opowiesci” jest znacznie wigcej i kazda franczyza proponuje jaki$ swoj wariant tych nar-
racji — ten z kolei ulega dyspersji w kregach fanowskich i multiplikuje si¢ w oceanach hipertekstu.
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etycznych oraz stosunkéw towarzyskich i rodzinnych, po marginalizacj¢ stosunku do
polityki czy znikome zainteresowanie prawami ekonomii®.

APPENDIX: FANTASTYCZNE ZWIERZETA, KTORYMI WIEC JESTESMY

W potowie listopada do kin wszedt najnowszy film z potterowskiego uniwersum —
Fantastic Beasts and Where to Find Them. Zarysowuje on zupelnie nowe podejscie
tworcéw (wraz z sama Rowling, ktéra jest autorka scenariusza) do uniwersum cza-
rodziejow, ktérego braki zostaly chyba juz rozpoznane, a potencjat wykorzystywany.
Najnowsza produkeja wypetnia niektére luki (intencjonalnie lub nie) pozostawione
przez Rowling w powiesciach lub przez scenarzystéw w filmach, a ponadto podejmu-
je watki etyczne zwiazane z nieludzkimi istotami zamieszkujacymi uniwersum oraz
historia i polityka tego $wiata.

Pozostaje nam wyczekiwaé recenzji i reakgji oraz kolejnych czterech czgéei serii, ktd-
ra film ten rozpoczal, ze swiadomoscia, ze tworczos¢ ta — ze wzgledu na swéj impact —
moze nie znajdowa¢ precedensu w dotychczasowych zjawiskach kultury popularnej.
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FILMOGRAFIA

Harry Potter, cz. 1-7, rez. Ch. Columbus, A. Cuarén, M. Newell, D. Yates, UK,
USA, 2001-2011.
Fantastyczne zwierzgta i jak je znalezé, rez. D. Yates, UK, USA, 2016.

SUMMARY

MAGIC, OR WHAT CONNECTS THE WORLD OF HARRY POTTER NOVELS,
OR OF GALLEON TO POUND STERLING EXCHANGE RATE

Contemporary analysis of Harry Potter books does not necessairly employ the latest
accomplishments of cultural theory, such as neomarxism (Piketty), the questions of
psychoanalysis and the theory of politics (Zizek) and the literary theory (Eagleton),
which in suitable configuration represent the hypertextual phenomenon of “potter-
mania” as a popcultural occurrence of ideology with certain ethical consequences.

Exposing textual nature and stressing out novel’s sense-making structures allows
for the critical evaluation of the world represented in the books and their cultural
reception.
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MAGIZOOLOGY: THE MAGICAL CREATURES
STUDIES J. K. ROWLING'S POSTULATES

ON ANIMALS IN “FANTASTIC BEASTS AND
WHERE TO FIND THEM” ON EXAMPLES
FROM GREACO-ROMAN MYTHOLOGY!

Faculty of “Artes Liberales”, University of Warsaw

INTRODUCTION

Human-Animal Studies (HAS) are nowadays one of the most popular cross-disci-
plinary research fields within the New Humanities®. The postmodern way in which
many scholars look at humans and other animals seems to apply also to children’s
and young adult culture due to the fact that its creators, including writers, are more
aware than others of certain issues concerning animals and methods of exploring
topics connected to them. HAS serve as a tool of reading texts addressing such mat-
ters as animal rights, subjectivity, freedom, etc. Therefore, scholars are often used to
unravel what is hidden in a particular work and to search for the author’s point of
view on the subject of relations between humans and other animals. One of these
authors is ]J. K. Rowling,” who in the Harry Potter series (1997-2007), as well as
in Fantastic Beasts and Where to Find Them (2001), managed to incorporate some
thoughts on non-human animals, mainly using legendary and mythological figures.
These figures” behaviour and interactions with the series’ characters show not only
how Rowling perceives real so-called “animals”, but also how they see each other.

' The research results presented in this paper have been achieved within the project Our Mythical

Childhood... The Reception of Classical Antiquity in Children’s and Young Adults’ Culture in Re-
sponse to Regional and Global Challenges led by Prof. Katarzyna Marciniak at the Faculty of “Artes
Liberales”, University of Warsaw, with funding from the European Research Council (ERC) under
the European Union’s Horizon 2020 Research and Innovation Programme — ERC Consolidator
Grant (Grant Agreement No 681202).

A symbolic beginning of human—animal studies is traditionally associated with Peter Singer and
his work Animal Liberation (1975). Followed by Jacques Derrida and his essay Animal Therefore
1 Am (More to Follow) (1997), animal studies are now represented by many scholars from different
disciplines, just to mention Kari Weil or Donna J. Haraway.

2

The choice of mythological creatures might be motivated by Rowling’s education — she is a classical

philologist.
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What is more, they seem to ask what does it mean to name somebody “a beast”. This
paper is an attempt to investigate Rowling’s works using HAS to create and to discuss
how fantasy fiction reflects the contemporary world’s issues.

WHERE IS ‘THE ANIMAL'?

One the most vital sentences, although nowadays maybe a little stale, in Jacques
Derrida’s essay Animal Therefore I Am (More to Follow) is “Animal is a word that men
have given themselves the right to give.”* In the referred paper, according to Kari
Weil, Derrida denounces the notion of “the animal” as a ‘capacious concept’ used
to mark every living thing that exists while not being a human’®. “The animal, what
a word!”® and, as we will see later, what a word indeed. The use of this term and its
consequences are also an issue discussed by Donna J. Haraway, who highlights the
problem of perceiving non-human animals from the anthropocentric point of view.
Starting off with a topic of language describing animals, which already settles the
way of thinking about these beings, the mentioned scholars discuss the problem of
categorizing non-human animals by using the power of discourse.

Weil in her most famous work, Thinking Animals: Why Animal Studies Now?
(2012), proves (inter alia) that simple usage of language determines the relationships
to attain within human’s power. Some non-human animals can learn to communi-
cate on thea basic level, but it is the human who puts out the idea of language itself
which is always conceptual’.® Such concepts, however, can be very dangerous. As
Ludwig Wittgenstein said years ago, “The limits of my language mean the limits
of my world™, and it is human decision where thoese limits are to be laid down —
should other animals be included or excluded from the universe of discourse reserved
for and distributed by Homo sapiens?

Children’s and young adult literature also reflects the figures created in the world
of language, which is — once again — a powerful tool to utilize in every discourse. In
this paper only human language will be discussed, since it is the “terror of naming”
the subject and object at the same time. Naming and being named; both these ac-
tions settle the hierarchy of who stands above whom. The one who has the power
to categorize a being as ‘the Other’ gains a far more importance than the ones who
are named. In this paper, ‘the Others’ are non-human animals — their position in
our world is undoubtedly lower than the position of humans. In the horrific act of

4 J. Derrida, “Animal Therefore I Am (More to Follow),” Critical Inquiry 28.2 (Winter, 2002), p. 400.

> K. Weil, “The Report on the Animal Turn,” Differences: A Journal of Feminist Cultural Studies 21.2
(2010), pp. 16-17.

6 J. Derrida, op.cit., p. 392.
7K. Weil, op.cit., p. 22.
8 Ibidem.

Ludwig Wittgenstein Between Analytic Philosophy and Apophaticism, ed. S. Mitralexis, Newcastle
upon Tyne: Cambridge Scholars Publishing, 2015, p. 54.
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naming, we should seek for the hidden ethical dialogue, developed and commented
by various authors, including the ones who write children’s and young adult books.
In this article, I will take a closer look at J. K. Rowling’s works, Fantastic Beasts and
Where to Find Them (2001) in particular, which may be seen as an attempt to create
a manifesto concerning magical creatures’ rights in the world of Harry Potter.

WHERE IS ‘THE BEAST'?

For many human-animal studies scholars, naming a being ‘an animal’ (or ‘a beast’) is,
as it was mentioned before, a powerful, yet severe act. It is all the more crucial, and
even a little bit surprising that we can find a similar issue discussed by Rowling, espe-
cially in Fantastic Beasts and Where to Find Them. In this book, the author plays with
the tradition of bestiaries and introduces the audience to “Wizard—Magical Creatures
Studies’. Her name does not appear on the cover of the book and the work is credited
under the pseudonym ‘Newt Scamander’ who in the Harry Potter universe wrote
this textbook — we see it on Harry’s supply list for his first year. It contains the history
of Magizoology and describes 85 magical species from all around the world.

In the introduction to Fantastic Beasts... we find theories of Magizoology, which
resemble our-world HAS in many ways. According to Newt Scamander, “the defini-
tion of a beast has caused controversy for centuries”'’ and wizards are still struggling
with the idea of differing ‘a being’ and ‘a beast’. The problem of categorizing magical
creatures is vividly shown in the introduction to the book:

Werewolves spend most of their time as humans (whether wizard or Muggle). Once
a month, however, they transform into savage, four-legged beasts of murderous intent
and no human conscience. The centaurs” habits are not human-like; they live in the
wild, refuse clothing, prefer to live apart from wizards and Muggles alike and yet have
intelligence equal to theirs. Trolls bear a humanoid appearance, walk upright, may
be taught a few simple words and yet are less intelligent than the dullest unicorn and
possess no magical powers in their own prodigious and unnatural strength. We now
ask ourselves: which of these creatures is a ‘being’ — that is to say, a creature worthy of
legal rights and voice in the governance of the magical world — and which is a ‘beast’?"!

Scamander focuses on the same crucial problem that Weil and Haraway did: how can
we say if a being is ‘human enough’ to be treated like one? Magizoologist underlines
that the whole process of deciding whether something should be named ‘a beast’ or
not was “extremely crude”. At the begginning of the historical dispute the criterion
was to be a “two-legged”’? creature, then — to “speak the human tongue”'*. But, once
again, the wizard community have not worked this issue out. In the beginning of

10 J. K. Rowling, Fantastic Beasts and Where to Find Them, London: Bloomsbury Publishing, 2009, p. xviii.
Ibidem, p. xix.

12 Ibidem.

Ibidem, pp. xix—xx.

Ibidem, p. xxi.
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the 19 century, a new definition of a ‘a being’ was introduced. It stated that “any
creature that has sufficient intelligence to understand the laws of the magical com-
munity and to bear part of the responsibility in shaping these laws™" can be named
‘a being’. This, of course, included one in the group of ‘beings’ by excluding others.
Wizards, similarly to non-magical people in our world, are still finding it difficult to
place non-human animals in the artificial hierarchy that helps to define both human
and non-human animals’ places not only in their magical world, but also in the
real one. One might be based on the biblical tradition where man is above all other
animals and have been given domination over them. The other might be related to
law, slightly different in every country, still setting boundaries between human and
animal world. Why does Rowling try to change it? Scamander seems to have an an-
swer to that too: “to ensure that future generations of witches and wizards enjoy their
strange beauty and powers as we have been privileged to do.”'¢

There are only four types of characters in Harry Potter series which qualify as
creatures that we can, without a doubt, call mythical: centaurs, merpeople (sirens),
phoenixes, and Cerberus. Using their problematic status (whether they are called
‘a beast’ or not), Rowling tries to answer some questions posed in Fantastic Beasts. ..
and to decentralize the human position in the world of magic.

CENTAURS - ALSO HUMANS

In Greek mythology, Centaurs were depicted as wild and brutal creatures: half-men,
half-horses. They were eating raw meat and their customs were unusually wild: they
were famous for raping and drinking, almost every single one of them was identified
as savage creature that endangered humans on their travels. However, two of them,
Chiron and Pholus, were born as demi-gods and their personalities were different:
they had a quiet disposition and were friendly towards humans."”

It seems that Rowling based her main centaur characters on Chiron and Pholus.
In the first book of the series, Harry Potter and the Philosophers Stone (1997), we
meet a centaur friend of Hagrid, Ronan, who is kind towards all characters and not
aggressive at all from the very beginning. His knowledge about the world seems to be
much deeper than that of wizards themselves. He says: “Mars is bright tonight [...]
Unusually bright,”*® as if he gets to know Harry and his friends’ future.'” While Ron-
an is making this remark. another centaur, Bane, joins the company. He is described
as looking wilder than Ronan, however he says exactly the same phrase: “Mars is

Ibidem, p. xxii.
Ibidem, pp. xxxiii—xxxiv. This statement is of course still very anthropocentric.

Centaurs are mentioned in (among others): Pindar, Pythian Ode 2. 33 I (trans. Conway) (Greek lyric
C5th B.C.); Pseudo-Apollodorus, Bibliotheca E1. 20 (trans. Aldrich) (Greek mythographer C2nd A.D.).

18 J. K. Rowling, Harry Potter and the Philosopher's Stone, London: Bloomsbury Publishing, 1997, p. 185.

Centaurs can read the future from the stars. One of the centaurs teaches astronomy in Hogwarts.
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bright tonight.”* Hagrid’s comment on this sentence is quite accurate: “Never [...]
try to an’ get a straight answer out of a centaurs. Ruddy star-gazers. Not interested in
anythin’ closer’n the moon.”*' As he continues with “They’re deep, mind, centaurs...
they know things... jus’ don’ let on much”*, we might be sure enough of their knowl-
edge and customs, which are far from aggressive or savage. When they read stars,
one of them warns his companion: “Remember, Firenze, we are sworn not to set
ourselves against the heavens,”? and to the heavens they are faithful the whole time.
However, in the fifth book of the series, Harry Potter and the Order of Phoenix (2003),
we find out that Firenze betrays centaurs in order to help Dumbledore; he becomes
excluded from the centaurs’ community and banished from the forest.?*

Even though the picture of centaurs is seemingly different than the mythological
one, later on Rowling shows that some wizards still believe in the old myths about
these creatures. We can find depiction of these prejudices also in 7he Order of the
Phoenix. One scene shows centaurs as confronted by Dolores Umbridge, a villain
and future servant of Lord Voldemort, the main antagonist, identified as political evil
power investigating Hogwarts. Lured into to the Forbidden Forest by Hermione, she
expects to discover Dumbledore’s secret weapon. Instead, she encounters centaurs,
or, as it is figuratively stated by Rowling, the resistant group hiding in the forest.
Umbridge’s legitimacy as a member of the Ministry of Magic only makes things
worse: she has no authority here. When centaurs are capturing her, she screams:
“Filthy half-breeds! [...] Beasts! Uncontrolled animals!”*. Centaurs kidnap her and
probably mete out well-deserved punishment®. However, their wild behaviour is not
caused by their nature (or just partly so), but by their anger towards the Ministry of
Magic?. At the moment of confrontation, one of the centaurs says: “We are a race
apart and proud to be so,”*® which underlines and justifies their behaviour towards
humans, who are in this case intruders.

Information on centaurs from Fantastic Beasts and Where to Find Them can be treat-
ed as a commentary to what happens in the series. Rowling mostly focuses on the legal
issues of the categorization of centaurs in the wizard’s artificial hierarchy®. We read:

20 J. K. Rowling, Harry Potter and the Philosopher’s Stone, London: Bloomsbury Publishing, 1997, p. 185.
21 Ibidem.

22 Ibidem.

2 Ibidem, pp. 187-188.

24 Eadem, Harry Potter and the Order of the Phoenix, London: Bloomsbury Publishing, 2003, p. 667.

25 Tbidem, p. 665.

26 Tt can be interpreted, but not necessarily, as an act of rape.

27 Because of their exclusion.

28 Thidem, p. 667.

2 Although the hippogriff as such does not appear neither in Greek nor Roman mythology, it is used

by Rowling as a legendary figure that symbolizes mainly freedom and independence — also reserved
for animals. In the third book, Harry Potter and the Prisoner of Azkaban, we meet hippogriff named
Buckbeak that is mistreated and sentenced to death — not because of his aggressive nature, but
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Being intelligent and capable of speech, it should not strictly speaking be termed a beast,
but by its own request it has been classified as such by the Ministry of Magic. [...]
The centaur is given an XXXX classification [Dangerous/requires specialist knowledge/
skilled wizard may handle — A.M.] not because it is unduly aggressive, but because it
should be treated with great respect. The same applies to merpeople and unicorns.*

For centaurs, the agreement to any categorization would be an equivalent to treason
of their kind and the submission to the authority of humans. Presumably, they do
not really care how people name them in their language — as long as they will be
treated with respect for their autonomy.

The main question that rises within these two depictions of centaurs (savage re-
bels and calm thinkers) is how should the status of one be established? From human
perspective, these creatures are somehow between non-human animals and Homo
sapiens — are they human because of their upper part or animal because of the lower
one? Rowling focuses rather on political matter than on the real-life differentiation
and shows how categorization of living creatures can be as unjust as it is unnecessary.
This literary depiction can be connected with not only the discourse on non-human
animals, but also human rights movements, involving striving against racism, an-
ti-Semitism, homophobia or antifeminism, as certain groups of people were (and in
some cases still are) excluded from social life as not ‘normal enough’ human beings®'.
This may also be applied to animal rights movements which try to include animals in
human world not as a nourishment or clothing, but as legitimate living creatures®.

MERPEOPLE - ALSO BEASTS

In Fantastic Beasts... Rowling points out that, “[...] love of music [...] is common to
all merpeople™ which somehow connects them directly to the mythical sirens, and by
extension to the legendary mermaids, who lived in isolation and mislead sailors with their
beautiful voices, being also able to play the instruments very well. The image of the sirens
has evolved through the centuries; nowadays, in popular culture, we more often deal with

humans’ recklessness and stupidity. In order to approach a hippogtiff, one should bow to him and do
not break the eye contact. Unless he does not bow back, no one should come near this creature or it
will attack you. This rule is broken by Draco Malfoy during the Care of Magical Creatures class with
Hagrid. Buckbeack attacks the boy, and although he is not seriously injured, Malfoy’s starts a trail
which leads to the death sentence. Only thanks to Harry and Hermione Buckbeack is saved, however
justice in the wizarding world does not work for magical animals, even if they are innocent. Hu-
man comfort will always be a priority, and animals will be treated as second rate [?] creatures. Vide:
J. K. Rowling, Harry Potter and the Prisoner of Azkaban, London: Bloomsbury Publishing, 1999.

30 Eadem, Fantastic Beasts. .., op.cit., p. 11.

31 This issue is discussed in: A. M. Green, “Revealing Discrimination: Social Hierarchy and the Exclu-
sion/Enslavement of the Other in the Harry Potter Novels,” The Looking Glass: New Perspectives on

Children’s Literature, 13.3 (2009).

The example of combining HAS and sociology might be: C. R. Kruse “Social Animals: Animal
Studies and Sociology,” Society & Animals, 10.4, (2002), pp. 375-379.

3 Ibidem, p. 55.
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mermaids than sirens — the creatures that have fish tails instead of birds wings*. These
creatures were probably prime inspiration for Rowling to create an underwater kingdom
of merpeople, although mythology would still be an important relation source.

Merpeople’s status in the world presented in Harry Potter series, especially in the
fourth book, Harry Potter and the Goblet of Fire (2000), is also quite ‘,mythological’:
they live at the bottom of Hogwarts’ Great Lake but are rarely seen. Wizards’ notions
about them are also different from who they really are. In the book we read: “Harry
saw faces. .. faces that bore no resemblance at all to the painting of the mermaid in
the Prefects’ bathroom.”® Their looks scare him a bit too: “The merpeople had gray-
ish skins and long, wild, dark green hair. Their eyes were yellow, as were their broken
teeth, and they wore thick ropes of pebbles around their necks.”*® With this ‘culture
come-back’ to the ‘real’ mythological sirens, Rowling tries to change readers’ per-
spective and their ideas of anthropomorphized, Disney-like creatures, that in ‘reality’
look and behave quite differently — she even resists the name ‘mermaid’. This literary
depiction can also be related to any animal-like cultural representation of simplified
creatures who do not have to be like this.

Merpeople were also well-organized as a community:

A whole crowd of merpeople were floating in front of the houses that lined what looks
like a mer-version of a village square. A choir of merpeople were singing in the middle,
calling the champions towards them, and behind them rose a crude sort of statue;
a gigantic merperson hewn from a boulder.”

They create their own communities in different kinds of water reservoirs, and they do
not interfere in the affairs of the on-land world. Just as centaurs, merpeople have rather
difficult relationship with humans: convinced by Dumbledore, they participate in the
Triwizard Tournament but are definitely not friendly nor helpful towards four young
contestants. At some point, Harry even wonders if merpeople eat human flesh®®.
“Like the centaurs, the merpeople have declined the status of ‘being’ in favour
that of a ‘beast’ classification.”® This sentence might be a way to show the wizards
that these creatures do not need human approval to be what they want to be. Apart
from all that was mentioned above, merpeople have their own language — Mermish.
Weil says, after Gayatri Chakravorty Spivak, that if the establishment will give peo-
ple the right to use the language, they will be going to use the language of the estab-
lishment, not their own. This does not apply to merpeople who choose to use their
34

Although the cultural image of sirens/mermaids is quite complicated because of the different cultu-
ral influences.

3 Eadem, Harry Potter and the Goblet of Fire, London: Bloomsbury Publishing, 2000, p. 432.

36 Ibidem, p. 432.

37 Ibidem.

3 Ibidem, p. 435.

3 Badem, Fantastic Beasts. .., op.cit., p. 54.

40 K Weil, op.cit., p. 3.
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own language, even if it causes difficulties to the wizard community. The Ministry
of Magic had struggled with the decision of including them in any official discus-
sion because their language can be understood only under water which would cause
inconveniences to witches and wizards. Real-world animals also are excluded from
every human discourse because their ‘language’ is not known to people. However,
contrary to non-human animals, there is a way to communicate with merpeople —
one just has to go underwater. In the case of animals, it is obviously impossible.
Therefore, the exclusion of merpeople can be interpreted as an exclusion of a minor-
ity similar to the case of centaurs.

PETS AND THEIR OWNERS#

The Phoenix originated in Ethiopia, although this bird was frequently mentioned by
Greek and Roman writers such as Hesiod and Herodotus®. Its feathers were mul-
ticoloured, and they shined with fire-red, sky blue and gold. On the day a Phoenix
dies, it bursts into flames and its offspring is born out of parent’ ashes. In Harry
Potter and the Chamber of Secrets (1998), Phoenixes ‘burst into flame when it is time
for them to die and are reborn from the ashes.” This moment is called the Burning
Day, similarly to Hesiod or Herodotus® descriptions*. This connection, not directly
underling the Graeco-Roman origins, might prove Rowling’s inspiration to create
character of Fawkes, Dumbledore’s faithful pet, based on the myth itself.

This example would be the case of Rowling’s interpretation of a relationship be-
tween human and a pet, also widely discussed in HAS discourse®. Dumbledore, ‘the
owner’ of a phoenix, seems to understand that this relationship is not an ordinary
one, especially when we acknowledge the fact that Fawkes and Sparky“® are the only

41 Another example of a magical pet ‘taken’ from Graeco-Roman mythology is Fluffy, Hagrid’s Cer-

berus. The mythological origin of this creature is quite direct and obvious. In Greek mythology
Cerberus was a three-headed dog with a snake for its tail. He guarded the entrance to Hades and
was once put to sleep by a beautiful melody played by Orpheus. Fluffy guards the entrance to
Hogwarts' undergrounds where the philosopher’s stone is hidden, and it also can be put to sleep
only by music. Cerberus is not particularly developed as a character by Rowling. Fluffy is viewed by
other characters as a ‘monstrous pet’ — used as a guarding dog, not a companion. Here mythological
connection seems to be more important for Rowling than potential tool in her animal discourse.
This hypothesis may be supported by Cerberus” absence in Rowling’s bestiary. Vide: J. K. Rowling,
Harry Potter and the Philosopher Stone, op.cit.

2 Hesiod, Precepts of Chiron Fragment 3 (from Plutarch de Orac. defectu 2.415C) (trans. Evelyn-

-White) (Greek epic C8th or C7th B.C.); Herodotus, Histories 2. 73 (trans. Godley) (Greek histo-
rian C5th B.C.).

43 J. K. Rowling, Harry Potter and the Chamber of Secrets, London: Bloomsbury Publishing, 1998, p. 155.

4“4 Hesiod, op.cit.

4 Examples: D. Haraway, The Companion Species Manifesto: Dogs, Peaple, and Significant Otherness,
Chicago 2003; M. DeMello, Animals and Society: An Introduction to Human-Animal Studies, New

York—Chichester 2012.
46 J. K. Rowling, Quidditch Through the Ages, London: Bloomsbury Publishing, 2009, p. 80.
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two ‘domesticated’ phoenixes in the diegetic world. Dumbledore says: “Fascinating
creatures, phoenixes. They can carry immensely heavy loads, their tears have heal-
ing powers, and they make highly faithful pets.”” As we read in Fantastic Beasts. ..,
“Phoenix’ song is magical: it is reputed to increase the courage of the pure of heart
and to strike fear into the hearts of the impure.”*® Even though throughout the series
phoenixes are called the wizards’ pets, they are still treated with great respect and
understanding. Their bond with humans is literally magical®.

The proof for this unusual connection is presented at the end of the second book
of the series. When Harry encounters danger posed by Tom Riddle (memory of Lord
Voldemort), his loyalty to Dumbledore is rewarded by Fawkes’s presence and help.
Tom’s pet, the Basilisk, a legendary creature that once served the great ancestor of
Voldemort, follows his master’s orders and tries to kill Harry. When Fawkes and the
Basilisk fight, we observe two human-pet relationships in a contrast: while phoenix
chooses to help Harry because of his act of loyalty, Basilisk follows the orders of his
master and therefore is destined to fail. The rules of the diegetic world makes its suc-
cess impossible as only the use of ‘good’” magic (here — loyalty) determines the happy
ending, and that is developed by such feelings and emotions like: love, courage,
loyalty and friendship. What is more, the way in which Voldemort treats his pet (as
many people do in reality) is far removed from these noble feelings.

Fawkes helps Harry because of his faithfulness towards Dumbledore, not because
of the magical bond between them. In this relationship, the roles of pet and the own-
er (here represented by Fawkes) are actually reversed: Harry becomes Dumbledore’s
pet and is rewarded thanks to his loyalty. The magical bond between Dumbledore
and Fawkes expands: now Harry receives gifts that previously were reserved only for
the owner and the pet, and therefore becomes a pet himself. Development of this
newly stated relationship may be observed throughout the series, especially in the
last two books of the septology (which is, however, a material for a separate paper).

HAGRID IN BETWEEN

Rubeus Hagrid, a half-giant, half-wizard™, is the Keeper of Keys and Grounds at
Hogwarts, and Harry’s best friend and guardian. We meet him in the Harry Potter
and the Philosopher Stone, first when he brings the protagonist to Dursleys after his
parents died, then again when he picks him up from Dursleys’ cabin during a storm.
When he enters, the impression is bloodcurdling:

47 Fadem, Harry Potter and the Chamber of Secrets, op.cit., p. 155.

48 FEadem, Fantastic Beasts. .., op.cit., pp. 61-62.

49 Hagrid had a giant mother and a giant half-brother.

0 Fadem, Harry Potter and the Philosopher’s Stone, op.cit., p. 39.
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A giant of a man [...]. His face was almost completely hidden by a long, shaggy mane
of hair and a wild, tangled beard, but you could make out his eyes, glinting like black
beetles under all the hair.”'

Although his appearance might be frightening, Hagrid’s personality is far from
being redoubtable or scary. Throughout the series he had proved many times that
he is nothing more than a caring and loyal friend, sensitive, even if thin-skinned,
especially when it comes to ‘animals’ or ‘animal-like’ creatures. At the same time, he
is someone in between: not only because of his gigantic origins, but also because of
his place in the world of magic.

In Harry Potter universe, giants are less intelligent than wizards, but they have
their own language and customs, they can learn human languages and read, and
even use magic, although their favourite and apparently basic occupation is to kill
— it does not matter if the victims are others or within their own circle. Due to this
reason they are feared and hated by the wizard community, although some of them
are able to cooperate with humans. Due to this connotation, Hagrid (and Madame
Maxime™) does not want to be associated with his ancestors, even though many
people already know his family roots.

As a half-giant, he is automatically excluded and becomes ‘the Other’. In the
second book, Tom Riddle says that Hagrid, not anybody else, will be blamed for the
death of a student although it does not matter that he would be the last person to
do so®. He is often treated with contempt and lack of respect by other wizards and
witches. One might say that in the wizarding world Hagrid is some kind of a mon-
ster: half-giant, ‘weirdo’, squib, and outsider. He is excluded from both the human
and the giant community. As ‘the Other’, he does not belong anywhere, so he has to
stay ‘in between’.

From the very beginning of the series Hagrid treats magical creatures with great
love and understanding: in the third book, he becomes the Care of Magical Crea-
tures teacher’. He is the one who is able to tame dragons, three-headed dogs, hip-
pogriffs; take care of flying horses and be friends to gigantic spiders. He is maybe the
only person who is tolerated by most of the creatures in the Forbidden Forest. There
is also something symbolic in placing Hagrid’s Hut at the edge of the Forbidden
Forest, between two worlds: wild space with dangerous and misunderstood magical
creatures and the ‘civilized’ world of wizards. Thanks to Hagrid, the main characters
(and also readers) have an opportunity to get to know both of these worlds and at
least try to change the approach of wizards towards magical ‘animals’. By creating
this character, Rowling might have wanted to show her future readers that however

51 We meet Olympe Maxime in Harry Potter and the Goblet of Fire. Just like Hagrid, Maxime is half-
-giantess, and also the headmistress of one of the schools participating in the Triwizard Tourna-
ment, Beauxbatons Academy of Magic.

Eadem, Harry Potter and the Prisoner of Azkaban, op.cit. pp. 205-206.
53 Ibidem, p. 73.
>4 Fadem, Harry Potter and the Order of the Phoenix, op.cit., p. 117.

52
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crazy it might be (Hagrid is not the most reasonable person), caring for animals only
proves that one is a good person that is able to show empathy and understand those
who are mostly misunderstood and feared, much like Hagrid himself.

CONCLUSIONS

In the fifth book, Harry Potter and the Order of the Phoenix, when Harry is on the way
to a hearing at the Ministry of Magic, he notices a fountain halfway down the hall:

A group of golden statues [...] stood in the middle of a circular pool. Tallest of them
all was a noble-looking wizard with his wand pointing straight up in the air. Grouped
around him were a beautiful witch, a centaur, a goblin and a house-elf. The last three
were all looking adoringly up at the witch and wizard.”

When Harry leaves the facility, he takes a closer look on the statues:

He looked up into the handsome wizard’s face, but close-to Harry thought he looked
rather weak and foolish. The witch was wearing a vapid smile like a beauty contestant,
and from what Harry knew of goblins and centaurs, they were most unlikely to be
caught staring so soppily at humans of any description.*

As he noticed, the hierarchy represented by the fountain that stood in the centre
of political life of the magical world is a falschood. Centaurs would never look at wiz-
ards with admiration — at this point it would be rather disgust and anger. In the last
book, Harry Potter and the Deathly Hallows, the fountain is replaced by a monument:
witch and wizard sitting on the thrones made out of Muggles, with no other magical
creatures around them, with the inscription: MAGIC IS MIGHT? . In both cases
these monuments represent the actual outlook of the current authority on the wizard’s
place in the society which (again — in both cases) situates them in the highest position.
Rowling invites us to take a closer look — just like Harry did — on what the authority
is representing and compare it with the knowledge gained from the Forbidden Forest.

There is no doubt that what Rowling states in Fantastic Beasts. .. is not just a play-
ful treatment of the bestiary conventions, a reflection of fun she had while creating
yet another magical catalogue of beasts. Her awareness of literary tradition in the
humanities leads to reading the whole Harry Potter series in a completely different
context. Although not everything that appears in the series can be considered pro-an-
imal (where does dragon blood come from?), she definitely tries to convey some kind
of message, as she often does on a everyday basis®.

% Ibidem, p. 142.
56 Fadem, Harry Potter and the Dearhly Hallows, London: Bloomsbury Publishing, 2007, pp. 198-199.

%7 Rowling is a philanthropist. She supports many charities, such as: Gingerbread (One Parent Fami-

lies) or Multiple Sclerosis Society. She also founded the Children’s High Level Group in 2005.

58 Birthday Beasts Book. Where Human Roads Cross Animal Trails. .. Cultural Studies in Honour of Jerzy
Axer, ed. Katarzyna Marciniak, Warszawa: Wydawnictwo , Wilczyska”, 2011, p. 154.
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What Rowling did is a quite opposite to what is practices by many children’s
literature writers in the past. Instead of anthropomorping ‘animals’, she gives them
back their own voice, and therefore the right to exist in the community. Her work
contributes to human-animal studies discourse in children’s literature. At the same
time, she also acknowledges that there is a very thin line between human and beast
which has also been pointed out by Adam ELukaszewicz. In his opinion: “All animals
are equal, but some animals are truly beasts. The human beast is much more beastly
that other beasts.”” Rowling incorporates into her novels a discussion about animals
as a parallel strand to her defence of all who are different, queer, excluded, misunder-
stood, and most of all — magical.
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SUMMARY

MAGIZOOLOGY: THE MAGICAL CREATURES STUDIES ROWLING'S POSTULATES
ON ANIMALS IN “FANTASTIC BEASTS AND WHERE TO FIND THEM”

The Harry Potter universe is constructed of symbols and images that have their roots
in many different cultural traditions — among others in Greek and Roman mythology.
J.K. Rowling, as a classicist, has exploited these traditions in a consequent way to create
a specific, yet still vividly mythological representation of the magical creatures. These
creatures primarily are: Centaurs, Merpeople (Sirens), a Phoenix, and a Cerberus.

I analyze these figures in the context of animal studies, focusing on the matter of
naming them either ,beasts”, ,pets” or ,beings”. I try to show how this authoritative
procedure influences the perception of magical creatures in the social and political
life of the wizarding world by placing them on an artificial hierarchical scale.

The research material consists of the Harry Potter series as well as Rowling’s book,
Fantastic Beasts and Where to Find Them.
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TRADYCJA SLOWIANSKA JAKO ZRODLO
WATKOW MAGICZNYCH W CYKLU
WIEDZMINSKIM ANDRZEJA SAPKOWSKIEGO

Wydziat Filologiczny Uniwersytetu Rzeszowskiego

Obecno$¢ magii w $wiecie przedstawionym utworu literackiego stanowi, zgodnie
z definicjq Isaaca Asimova', najistotniejszy wyznacznik przynaleznosci gatunkowej.
Wystgpowanie elementéw magicznych jako alternatywy dla technologii warunkuje
bowiem odréznienie gatunku fantasy od science fiction. W my$l tezy Asimova magia
nie posiada jednak zadnych ograniczeni, umozliwia opis sytuacji nieprawdopodob-
nych, niemogacych zaistnie¢ w czasie przesztym lub przysztym.

Réwniez Ursula Le Guin kfadzie silny nacisk na magiczno$¢ utworéw fantastycz-
nych, twierdzac, ze ,fantasy, szczegélnie ta komercyjna, wypiera z rynku romanse,
przejmujac ich konwengje, ale wpisujac je w magiczno-basniowa rzeczywisto$¢”?. Pi-
sarka podkresla zatem fake, ze fantastyka ma w literaturze popularnej silng pozycje,
ktérej zdobycie umozliwita migdzy innymi wlasnie obecno$¢ pierwiastka magicz-
nego, niezwykle atrakcyjnego dla wspétczesnego odbiorcy. Wystgpowanie w utwo-
rze magii stuzebnej, a wigc podporzadkowanej cztowiekowi, uatrakeyjnia fabutg ze
wzgledu na odwieczng potrzebg dominacji cztowieka w §wiecie oraz umozliwienie
tatwego osiagniecia kazdego niemal celu’®.

Nie dziwi zatem, ze magia stanowi istotny element $wiata przedstawionego réw-
niez polskiej powiesci fantastycznej, ktéra bardzo dtugo czerpata z wzorca anglo-ame-
rykariskiego. Elementy magiczne przetrwaly nawet po wyodrebnieniu si¢ tak zwanej
Jfantasy stowianiskiej, zmieniajac jednak swe zrédlo i w oczywisty sposéb czerpiac ze
stowiariskiego kulturowego archetypu. Najwazniejsza powiescia polskiej fantasy sto-
wianiskiej jest niewatpliwie Saga 0 wiedZminie Andrzeja Sapkowskiego.

Odwotania Sapkowskiego do stowiariskiego kregu kulturowego sa niemal wszech-
obecne w cyklu o wiedZzminie Geralcie i watki magiczne nie stanowia w tym wzgle-
dzie wyjatku. Elzbieta Zukowska, badaczka fantastyki literackiej, stwierdza jednak,
ze ,myslenie magiczne, z ktérego skorzystat Sapkowski w swych powiesciach, nie jest
specyfiky tylko stowiariska, ale uniwersalng™. Niewatpliwie mity i tradycje ludéw

1 Por. I. Asimoyv, Magia i zloro. Eseje, thum. J. Kowalczyk, Poznari 2000, s. 38.

2 B.Trocha, Degradacja mitu w literaturze fantasy, Zielona Géra 2009, s. 31.
3 Por. ibidem, s. 129.

4 E. Zukowska, Mitologie Andrzeja Sapkowskiego, Gdarisk 2011, s. 21.
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europejskich mieszaly si¢ ze sobg, a wicc dajg si¢ odnalez¢ liczne elementy dla nich
wspdlne, badacze z fatwoscig wskazuja cechy najbardziej typowe dla poszczegdlnych
kregéw kulturowych.

Dla Stowianiszczyzny elementem takim z pewnoscig jest kult przyrody. Polscy
badacze wskazywali na to jeszcze w wieku XVIII. Ow kult natury, jakze popularny
w dobie o$wiecenia dzigki ideom Jana Jakuba Rousseau, u schytku XVIII wieku skie-
rowat zainteresowanie tworcéw ku mitologii stowiariskiej. To wlasnie w tym obszarze
kulturowym pisarze, cho¢by Aleksander Sapicha, Jan Pawel Woronicz czy Kazimierz
Brodzinski, szukali najsilniejszych inspiracji zwiazanych z natura’. Oczywiscie nie
tylko zdaniem pisarzy apoteoza przyrody zostata przypisana StowianiszczyZnie. Wy-
bitny slawista Aleksander Briickner w swej pracy po$wigconej mitologii stowiariskiej
ktadzie silny nacisk na rol¢ kultu przyrody i zywiotéw w opisywanym przez siebie
obszarze kulturowym®. Wierzenia zwigzane z naturg zostaly przez badacza okreslone
mianem mitologii nizszej’; co wigcej, stanowig one podstawe dla utworzenia w czasie
poézniejszym personifikacji zywioléw, a wigc calego stowiariskiego panteonu. Takze
inni badacze poganskich wierzen i obrzgdéw, jak Aleksander Gieysztor czy Artur
Szrejter, sktonni sa twierdzi¢, ze mitologia stowiariska niezwykle silnie zwiazana jest
z kultem natury.

Podobne spostrzezenia i uwagi mozna odnies¢ do wielu innych europejskich mi-
tologii, gdyz natura jako element odwieczny towarzyszyta cztowiekowi, fascynujac go
i przerazajac. Samo powiazanie elementéw skrajnie fantastycznych z czyms tak przy-
ziemnym jak przyroda budzi¢ jednak moze spore watpliwosci. Zwiazek ten wywodzi
si¢ jednak juz z tradycji basniowej, o czym wspomina Tomasz Z. Majkowski. Badacz
zauwaza, ze harmonia pomigdzy tymi elementami wymaga dobrej znajomosci moz-
liwego a nieprawdopodobnego tak od autora, jak i czytelnika®. John R. R.Tolkien,
jako mistrz gatunku, stwierdza, ze ,,im bystrzejszy [...] umysl, tym wspanialsze be-
dzie snut fantazje™. Wynika z tego, ze tylko z obserwacji prawdziwego $wiata zrodzi¢
si¢ moze fantazja. Brytyjski autor wyraznie zaznacza, za rosyjskimi formalistami, ze
yudziwnienie” jest podstawowg cecha literatury, umozliwiajaca snucie rozwazan nad
podstawowymi elementami otaczajacego nas $wiata'’. Ostateczny ksztatt udziwnie-
nia wynika zatem wprost z konkretnego sposobu postrzegania rzeczywistosci, ktory
znacznie ja$niej mozna juz charakteryzowad w poszczegdlnych kregach kulturowych.
Niniejszy artykul ma by¢ préba wykazania, ze Sapkowski, tworzac magiczne prawi-
dta swego $wiata, jawnie nawiazywat do filozofii i tradycji ludéw prastowianskich.

Nie dziwi, ze w §wiecie wykreowanym przez Sapkowskiego jako przestrzeri quasi-
-stowiariska magia jednoznacznie nawiazuje do czterech zywiotéw. O stowiariskim

> Por. Z. Klarneréwna, Stowianofilstwo w literaturze polskiej lar 1800 do 1848, Warszawa 1926, s. 56.
¢ Por. A. Briickner, Mitologia stowiarska i polska, Warszawa 1985, s. 184.

7 Por. ibidem.

8 Por.T. Z. Majkowski, W cieniu Biatego Drzewa. Powies¢ fantasy w XX wieku, Krakow 2013, s. 58.
9 J. R. R. Tolkien, O basniach, ttum. J. Kokot [w:] idem, Drzewo i lis¢, Poznani 1994, s. 58.

10 por. T. Z. Majkowski, op. cit., s. 58.
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charakterze magii nie stanowi bowiem fakt wywodzenia jej z natury, co, jak wykazuje
Tolkien, jest nader powszechnym zabiegiem. Stowiarisko$¢ pierwiastka magicznego
w prozie Sapkowskiego warunkowana jest przez pewne cechy charakterystyczne, $ci-
$le dajace si¢ powiazaé z tradycja stowiarska.

W utworze magia pelni funkcje nauki, to jest medycyny, gafezi technicznych,
astrologii oraz innych dziedzin''. Czarodzieje w przestrzeni wykreowanej przez Sap-
kowskiego stanowig elit¢ intelektualng, prowadzac nie tylko badania ,naukowe”, ale
tez przekazujac swa wiedze w osrodkach uniwersyteckich. Pochodzenie magii ukazu-
je jasno czarodziejka Yennefer podczas lekeji z przybrang cérka Ciri:

Ziemia, po ktérej stapamy. Ogien, ktdry nie wygasa w jej wnetrzu. Woda, z ktérej
wyszlo wszelkie zycie i bez ktdrej zycie jest niemozliwe. Powietrze, ktérym oddychamy.
Wystarczy wyciagnaé reke, zeby zmusi¢ je do uleglosci. Magia jest wszedzie. Jest w po-
wietrzu, w wodzie, w ziemi, w ogniu'?.

Wida¢ zatem, jak wyraznie okre§lone zostalo pochodzenie naturalnej energii.
Kluczowym jest jednak fakt, ze korzystanie z tej mocy poszczegdlnych zywiotéw
przynosi¢ moze zréznicowane efekty. Ciri dowiaduje si¢ od czarodziejki, ze aby czer-
pa¢ energi¢ z ziemi, potrzebna jest zaawansowana sita. Pobieranie jej z powietrza
wymaga sporej wiedzy teoretycznej, ktérej dziewczynka w tamtym czasie jeszcze nie
posiadata, natomiast energia ognia zostala jej najsurowiej zakazana. Z tego powo-
du najprostszym okazuje si¢ czerpanie mocy z zyt wodnych, najpowszechniej przez
czarodziejéw praktykowane. Podobne wyréznienie zywiolu wody ma miejsce w mi-
tologii stowianskiej. Warto zaznaczy¢, ze nie istnial zaden bég zamieszkujacy zbior-
niki wodne, a jednak staly si¢ one miejscem przebywania najrézniejszych demonéw
akwatycznych, stanowiacych najliczniejsza grupe w stowiariskiej demonologii ludo-
wej. Henryk Lowmianiski twierdzi, ze woda jako jedyny z zywioléw w Stowianiszczyz-
nie pozbawiona byta wyraznego kultu', a wigc elementu sacrum. Jako niepowiazana
z zadnym béstwem najécislej taczona byta ona z czlowiekiem. Fakt, ze wlasnie ten
zywiol najwczesniej dostgpny jest dla adeptéw sztuki magicznej na najnizszym pozio-
mie ich rozwoju jawnie koreluje ze stowiariskim brakiem deifikacji.

Wyrazna opozycje dla tego zywiotu stanowi w mitologii stowiariskiej ogien,zwia-
zany z jednym z najwazniejszych béstw, Swarogiem', ktéry znaczeniem mdgt uste-
powacd wylacznie Perunowi. W utworze, jak zaznaczone zostalo juz wyzej, czerpanie
sity ognia stanowi element potencjalnie niebezpieczny. W kryzysowej sytuaciji, to jest
na pustyni, pozbawiona wody, jedzenia i lekarstw, Ciri decyduje si¢ na skorzystanie
z energii ognia. Nast¢pujacy wowczas opis, w ktérym dziewczynce ukazuje sig okrutna

Por. E. Zukowska, op. cit., s. 21.

12 A Sapkowski, Krew elfw, Warszawa 2015, s. 313.

Por. H. Lowmiariski, Religia Stowian i jej upadek, Warszawa 1986, s. 139.
14 por, A. Gieysztor, Mitologia Stowian, Warszawa 1982, s. 172.

Por. A. Briickner, op. cit., s. 138.
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kobieta — ucielesnienie zemsty — nie jest, jak mozna by sadzi¢, urzeczywistnieniem
zta. Emodje, jakie towarzysza wiedZzmince, to upajajaca sila i poczucie wladzy. Sita ta
wymaga znacznie wigcej umiejetnosci, niz jest w stanie wykaza¢ Ciri, dlatego dziewczy-
na w akcie pokory wyrzeka si¢ nabytej wezesniej mocy, dzigki czemu znajduje ocalenie.

Scena ta doskonale koreluje ze stowiariskim wyobrazeniem ognia. Etymologia
imienia Swaroga, stowiaskiej personifikacji ognia, ttumaczona jest przez Gieyszto-
ra jako ogien-ki6tnik, gdyz stowo swar oznaczato zwadg, gniew'®. Tak niebagatelne
znaczenie ognia w tradycji Stowian badacz wiaze z prymarna rola storica w kulturze
agrarnej'’. Zaawansowany kult tej gwiazdy, z ktorym ogieri byt écisle powiazany,
wysokie miejsce Swaroga w stowiariskim panteonie, jak réwniez mnogo$¢ obrzedéw
zwiazanych z ogniem i sforicem sugeruje, ze Prastowianie byli nie§wiadomi zyciodaj-
nej wagi wody i za gtéwne zrédlo tego rodzaju energii uwazali ogied-storice. Bardzo
wyraznie konotuje to ze Zrédtem potegi, jakie z zywiotu tego uczynit Sapkowski.

Kolejna zwiazang z magia grupa, kedra wyraznie nawiazuje do tradycji stowiani-
skiej sa, jak zauwaza réwniez Zukowska'®, kobiety wiedzace czy wieszczki. Pierwsze
z nich zajmowaly si¢ w duzej mierze zielarstwem, czyli medycyna ludowa, zaskar-
biajac sobie w ten sposéb sympati¢ chtopéw, ktdrzy wypowiadali si¢ na ich temat
z wielkim szacunkiem. Sam wiedzmin réwniez duzo bardziej ufat w ich zdolnosci niz
w umiejetnosci wykwalifikowanych medykéw. Wyglad zielarek takze nasuwa jasne
skojarzenie ze stowiariskim folklorem: , Towarzyszyla im nijak do towarzystwa nie
przystajaca pomarszczona staruszka w kompletnie nie licujacym z siwizng wianku
na glowie””. Wianek, jak wiadomo, mial wielkie znaczenie w stowianskiej tradycji
ludowej, ponadto symbolizuje on w omawianym przypadku blisko$¢ tych kobiet
z naturg. Nalezy wspomnie¢ bowiem takze o innej wiedzacej, ktdrej opis znajdujemy
w opowiadaniu Kraniec swiata. Jak zauwaza Pawet Zaborowski, wystepujaca w nim
kobieta wyraznie stanowi ucielesnienie sfowiariskiego béstwa agrarnego, Zywi®.
Warto doda¢, ze w cyklu postaé ta czczona jest przez wszystkie rasy i na rdzne spo-
soby. Panna Polna pojawia si¢ w wiosce, udajac uczennicg zielarki, by uchroni¢ glo-
dujace elfy przed $miercia. Nieprzypadkowo ta najwazniejsza — a z pewnoscia jedna
z pierwszych?' w panteonie — bogini natury, ukazuje si¢ w towarzystwie zielarki.
Swiadczy to dobitnie o wielkiej wiezi wiedzacych kobiet z przyroda, ale tez o ogrom-
nym ich wplywie na spolecznos$¢, za posrednictwem staruszki Zywia manipuluje bo-
wiem chtopami, uniemozliwiajac im podjecie niepomyslnych dla siebie decyzji.

Co ciekawe, magia nie jest w tym $wiecie powszechna, o czym $wiadczy sad nad
utomna dziewczyng oskarzong o czary. Chrzest ognia, do ktérego zmusza ja fanatyk,

Por. A. Gieysztor, op. cit., s. 172.

17" Por. ibidem, s. 173.

Por. E. Zukowska, op. cit., s. 19.

19 A Sapkowski, Sezon burz, Warszawa 2015, s. 296.

Por. P. Zaborowski, Mitologia stowiariska w cyklu o wiedzminie [w:] Wiedgmin, bohater masowej
wyobrazni, red. R. Dudzisiski et al., Wroclaw 2015, s. 23.

21 Por. W. Kocznow, Utracona ironia, £6dz 1976, ss. 55-59.

38



MASKA 33/2017

jawnie koreluje z pogariska tradycja stowiariska, w ktdrej ogieri stanowit sile oczysz-
czajaca. Autor odwoluje si¢ réwniez do funkgji ochronnej, jaka zywiol ten petnit
w tradycji stowiariskiej. Na fake, ze ochronna funkcja ognia charakterystyczna jest dla
Stowian, wskazuje w swej monumentalnej pracy Kazimierz Moszyriski, twierdzac,
ze ogienl stanowil ,,ostong od wszelkiego rodzaju zta”*%. Nie dziwi zatem, ze chcac
ustrzec si¢ przed ciemnymi sitami, czlonkowie spotecznosci wybieraja taka whasnie
probe. Ogient bowiem, jako zywiot najbardziej przerazajacy, pot¢zny®, gwarantowal
najlepsza ochrong przed ztem, ktdre réwniez ulec musiato jego sile.

Za zdolno$¢ magiczng uznawana jest réwniez umiejgtno$¢ przepowiadania przy-
sztosci. W sadze Sapkowskiego watek ten, powiazany $cisle z motywem przeznacze-
nia, jest szeroko eksploatowany. Cho¢ istotnie trudno wszelkie obecne w cyklu prze-
powiednie faczy¢ z mitologia stowiariska — wszak prakeyki zwigzane z wieszczeniem
wystepuja u wszystkich ludéw europejskich — wyodrebni¢ mozna wérdd nich grupe
dotyczacy okredlania przeznaczenia cztowieka juz w momencie jego narodzin. Wy-
obrazone jest to poprzez funkcjonowanie w tym $wiecie Prawa Niespodzianki, kt6re-
mu podlegta mi¢dzy innymi Ciri. Prawo to bardzo cz¢sto wspominane jest w cyklu
i ma doktadnie okreslone zasady. Nie moze by¢ tu jednak mowy o wywodzacym si¢
z tradycji hellenistycznej fatum, gdyz Dziecko Niespodzianka w $wiecie Sapkowskie-
go przeznaczone jest do wyjatkowych i wielkich czynéw. To Prastowianie zaktadali,
ze czfowiekowi wlasnie w okresie bezposrednio zwigzanym z jego narodzinami przy-
pisywana jest cala $ciezka zycia, a nie wyltacznie czekajace go kleski; odpowiadad za to
mieli Rod i rodzanice towarzyszace kobiecie w potogu, decydujac o losie rodzacego
si¢ dziecka. Aby podkresli¢ powigzanie watku przeznaczenia w powieéci z mitologia
stowianiska, warto, za Briicknerem, przywota¢ stowa Prokopiusza:

Fatum [Stowianie] nie znaja ani nie przyznaja mu wplywu na ludzi; ale gdy $mier¢ im
grozi, albo wéréd choréb, albo podczas wojny, w takim razie $lubujg bogu za urato-

wanie uczyni¢ ofiarg, jak tylko $mier¢ ich ominie, a gdy uszli $mierci, dotrzymuja co

obiecali; wierza bowiem, ze §lubowanej ofierze zawdzieczaja zycie?.

Wida¢ tu zatem wyrazng analogi¢ do loséw przybranej cérki wiedZmina, kto-
ry niczym béstwo w momencie zagrozenia $miercia ojca Ciri zada od niego takiej
wiasnie ofiary.

W cyklu Sapkowskiego odnalez¢é mozna réwniez szereg rytualéw magicznych,
ktérym przypisa¢ nalezy stowiariska geneze. Opis pierwszego z nich znajduje si¢ juz
w opowiadaniu otwierajacym cykl, zatytutowanym Wiedzmin. W finalowej scenie
czytelnik poznaje przyczyny przemiany mlodej ksigzniczki w strzyge:

22 Por. K. Moszytiski, Kultura ludowa Stowian, t. 2: Kultura duchowa, cz. 1, Krakéw 1934, s. 501.
2 Por. ibidem.
24 A, Briickner, op. cit., s. 173.
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— Wiem co myglisz. Ale tak nie bylo. Uwierz mi, nie rzucalem zadnych urokéw. Nie
znam si¢ na zadnych czarach. Tylko raz w ztosci powiedziatem... Tylko raz [...]. To nie
ja[...]. Zamroczylo mnie i powiedziatem... WiedZminie? To ja?®.

Niezamierzona klatwa rzucona przez mezczyzng zamienia dziecko ukochanej ko-
biety w istot¢ wampiryczna. Dostrzec mozna tu znamiona popularnego w Stowiarisz-
czyznie przeklefistwa, by znienawidzony czlowiek nie zostal przyjety przez ziemie™.
Byta to jedna z najstraszniejszych klatw, jakie mogli sobie wyobrazi¢ mieszkaricy tego
kregu kulturowego. Przypuszczenie to potwierdzone jest poprzez realizacje przekles-
stwa, wyraznie jest bowiem zaznaczone, ze dziewczynka po $mierci powraca jako mor-
dercza bestia, a wigc ziemia istotnie nie przyjeta przekletej, wydajac $wiatu upiora. Nie-
zwykle popularna byta w Stowiariszczyznie geneza istnienia tego rodzaju istot. Cho¢
tre$¢ wypowiedzianych przez Ostrita stéw stanowi wyltacznie spekulacje, faktem jest, ze
niemajacy nic wspélnego z magia cztowiek zdotat nieswiadomie dokona¢ rytuatu o tak
tragicznych skutkach. Co ciekawe, wiedZmin jest w tym przypadku zobligowany do
cofnigcia klatwy, nie za$ wyeliminowania zagrazajacej ludziom istoty, a wigc taki, a nie
inny skutek jest oczywistym dla bohateréw opowiesci wynikiem dziatania czaru.

Réwniez zdjgcie uroku wymagato od wiedZmina czynnosci rytualnych. Musiat
on przetrwaé noc w zamezysku strzygi, wraz z nastaniem $witu straszny czar miat si¢
cofnad i tak tez si¢ stalo. Warto wspomnie¢ takze o praktykach, jakie nalezato zasto-
sowa¢ wobec ocalonej dziewczynki: w jej komnacie nalezato regularnie spala¢ gatazki
jatowca, zarnowca i leszczyny. Wszystkie te rodliny w stowiariskich podaniach posia-
daja wlasciwosci ochronne, uwalniane w wyniku postgpowania, ktére zaleca Geralt.
Szczegdlnie za$ leszczyna w ludowych wierzeniach stowianiskich pomagata opiera¢ sig
dziataniu sit nadprzyrodzonych?.

Do rytuatéw o stowianskiej genezie nalezy ponadto stworzenie czarciego kota, na
ktére Geralt natyka si¢ w historii zatytutowanej Ziarno prawdy. Ow budzacy przera-
zenie wiedzminskiej klaczy znak zdaje si¢ niegrozny, a jednak bardzo szybko nasuwa
mezezyznie mysl o niebezpieczeristwie ze strony istoty, ktdra bierze za rusatke. Wia-
$nie owo skojarzenie, jako element swoistej filozofii, ponownie wpisuje utwér w krag
tradycji stowiariskiej.

Sapkowski w swej prozie dokonat wielu zestawieni cech istot ze stowiariskiej lu-
dowosci, mieszajac je ze soba i tworzac takich mieszkaricéw §wiata przedstawionego,
ke6rych nietatwo jest sklasyfikowaé. Nie wynika to jednak z nadmiernej zabawy kon-
wencja, lecz z licznych niedoprecyzowanych opracowari stowiaiskiej demonologii.
I tak jego bruxa o obcobrzmiacej nazwie stanowi typowe polaczenie stowianskich
brzegini, rusatki i wily. Pigkna Veerena posiada dziewiczy urok typowy dla wit, kto-
re jako stworzenia nieco dzikie, zyjace blisko przyrody, pozostawialy po sobie zna-
ki na lesnych polanach wlasnie w postaci tego rodzaju kregdw, zwanych wilinimi

2 A Sapkowski, Wiedzmin [w:] idem, Ostatnie zyczenie, Warszawa 2015, s. 33.

26 por, K. Moszy1iski, op. cit., s. 512.
27 Por. B. Gustawicz, Podania, przesqdy, gadki i nazwy ludowe w dziedzinie prazyrody, Krakéw 1882, s. 46.
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kotami?®®. Ich wlasciwos$ci magiczne byly dosy¢ ograniczone, dlatego takze i wiedzmin
nazywa 6w znak zwyczajnym. Na ludno$¢ znaki te dziataly jednak odstraszajaco,
wedlug powszechnego mniemania dajac $wiadectwo obecnosci istot nadprzyrodzo-
nych. Réwniez Geralt, widzac ten znak, od razu kojarzy fakty zwiazane z obecnoscia
Veereny. Wydaje si¢ wiec, ze Sapkowski zmienit wylacznie nazwe tego obiektu, co
stanowi zabieg do$¢ oczywisty wobec braku w utworze istot noszacych nazwe wity.
Typowe dla tego autora jest zachowanie cech stowiariskich pod nazwg kojarzacy si¢
z mitologiami zachodu.

Obok rytuatéw eksplikowanych, majacych skutki wyraznie ukazywane w utwo-
rze, istniejg i takie, w ktére wiarg zachowal lud, a ktérych znaczenie podawane jest
w watpliwo$¢ przez narratora. I tak chlopi cheacy odnalezé miejsce pochéwku wam-
pira staraja si¢ wywrdzy¢ je przy pomocy konia:

— A jakze nam inaczej gréb upiora znalezé? Wzdy wiada, ze trza na karym Zrebcu zalnik
objecha¢, a u ktérej mogily Zrebiec stanie i ruszy¢ si¢ z miejsca nie dozwoli, tam wapierz
lezy [...]. Musim tego karosza mie¢®.

Agnieszka Lukaszyk dowodzi, jak istotne znaczenie obrzgdowe miaty konie w wie-
rzeniach poganskich Stowian, nie tylko ze wzgledu na zdolnosci wrézebne, nazywane
hippomancja®, ale tez z uwagi na ich powiazanie ze $wiatem $mierci®'. Pierwotnie
zwierzgta te wykorzystywano w kulcie boga Peruna, a wigc wrézby z nimi zwiazane
dotyczyly gléwnie zagadnieri zwigzanych z wojna, jednak do rytualéw funeralnych
wykorzystywane byty na dtugo po upadku pogariskiego kultu®.

Na kartach powiesci odnalezé mozna mnogos$¢ innych praktyk, $wiadczacych
o tym, ze bohaterowie poruszaja si¢ w przestrzeni quasi-stowiariskiej — kreuja one ko-
loryt lokalny $wiata przedstawionego. I tak zamieszkujacy ten §wiat wiesniacy wréza
imi¢ przyszlego partnera z ksztattu skorki jabtka, rzucaja wiankami z jemioty oraz
karmia duchy przodkéw, by zapewni¢ sobie ich przychylnos¢, co stanowi rdzennie
stowiariskie zwyczaje. Nie naleza one juz jednak do czynnosci typowo magicznych,
zaréwno bohaterowie, jak i narrator podchodza do nich z pewnym lekcewazeniem.

Przy tej okazji warto zwrdci¢ uwage na zaznaczang przez Sapkowskiego w cyklu
dychotomi¢ pomigdzy magia wykorzystywang przez czarodziejéw, stawiang zdecydo-
wanie wyzej w hierarchii, oraz zdolnosciami nieujarzmionymi, jak nazywa je Zukow-
ska®, ktore sa nieco bagatelizowane. Badaczka stusznie zauwaza, ze pierwszy z ele-
mentéw owego podziatu jest, w przeciwienistwie do drugiego, mocno sakralizowany.
28

Por. A. Briickner, op. cit., s. 305.

29 A, Sapkowski, Chrzest ognia, Warszawa 2015, s. 164.

30 por, A. Lukaszyk, Wierzchowce bogdw. Motyw konia w wierzeniach i sztuce Stowian i Skandynawdw,

Szczecin 2012, s. 30.
31 Por. ibidem, s. 37.
32 Por. A. Kowalik, Kosmologia dawnych Stowian. Prolegomena do teologii politycznej dawnych Stowian,
Krakéw 2004, s. 382.

33 Por. E. Zukowska, op. cit., s. 23.
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Spostrzezenia Zukowskiej uzupetni¢ jednak nalezy o analize miejsc, w jakich skumu-
lowana jest energia wykorzystywana przez poszczeg6lne grupy. Magia stosowana przez
czarodziejki najsilniej zaznacza si¢ w $wigtyniach bostw i $wietych gajach, o czym do-
wiadujemy si¢ z wypowiedzi magiczki Yennefer. Miejsca tego rodzaju Stowiadszczyzna
zna jako centra kultu, w kedrych skfadano ofiary i odprawiano rytualy. Stuzyty one
jako przestrzenie zaréwno radosnej zabawy, jak i pochéwku, nieodmiennie zwiazane
jednak z kultem béstw.

Innym miejscem ogniskujacym magiczna moc jest Lysa Géra, doskonale znana ze
stowianskiego folkloru jako przestrzeri, w ktérej odbywaly si¢ spotkania czarownic.
Tego rodzaju sabaty nie stanowia juz elementu sakralnego, a jednak funkcjonuja
jako wazny os$rodek w spolecznosci czarodziejéw. Cho¢ wszystkie te miejsca wyraznie
powiazane sa z natura, w drugim przypadku daje si¢ zauwazy¢ wyrazna ich desakrali-
zacja, a co za tym idzie — deprecjacja ludowej tradycji, kt6ra wspoteworzyly.

Zamieszczone tu uwagi pozwalaja sadzi¢, ze magic u Sapkowskiego tacza mocne
wspélzaleznosci z natura. Jest ona typowa dla fantastyki kontynuacja recepgji rzeczy-
wistosci, wywodzacy si¢ wyraznie z tradycji prastowianskiej. ,,Recykling kulturowy”
Sapkowskiego oparty zostat na licznych, bogatych i zréznicowanych zrédtach, po
raz kolejny jednak wnikliwsza analiza pozwala dostrzec w nim stowianskie korze-
nie. W toku rozwazari okazuje si¢, ze kreujac magiczno$¢ wiedzmiriskiego $wiata,
jej cechy charakterystyczne i rzadzace nia prawidtowosci, autor ponownie skorzy-
stal z gotowego, cho¢ mato rozpowszechnionego schematu. Niewielka popularnos¢
mitologii stowiariskiej, Zrédta paradoksalnie stabo znanego polskiemu czytelnikowi,
czyni z inspirowanych nig watkéw elementy zagadkowe, co najwyrazniej stanowi
celowy zabieg tworcy.
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SUMMARY

SLAVIC TRADITION AS A SOURCE OF MAGICAL THEMES IN “THE WITCHER”
SERIES OF ANDRZE] SAPKOWSKI

The aim of the article is to present the Slavic inspirations behind Andrzej Sapkowski’s
creation of the magical laws of 7he Witcher saga’s world. Using recondite cultural ar-
chetypes, Sapkowski managed to create a universe which is very specific but also ca-
nonical in terms of the whole fantasy genre. The structural analysis conducted by the
author reveals links between Slavic traditions and depictions of magic in Sapkowski’s
works. Consequent inferences lead to the conclusion that Sapkowski (in a typical
fantasy manner) draws on the allegoric and symbolic thinking, prevalent among
historical Slavic communities, which serves as a basis for establishing a mythology.
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SIENKIEWICZOWSKA WIEDZMA HORPYNA
JAKO PRZYKLAD CZAROWNICY
Z FOLKLORU SEOWIANSKIEGO

Instytut Polonistyki Stosowanej Uniwersytetu Warszawskiego

Ogniem i mieczem. Powies¢ z lat dawnych w intencji autora miata stuzy¢ propagowaniu
pamigci o narodowej tradycji oraz ukazywaé wartoéci patriotyczne, dzigki kostiumo-
wi historycznemu unikajac konfliktu z cenzura'. Jak pisat sam Sienkiewicz w tekscie
O powiesci historycznej, przesztos¢ wyjasnia cztowiekowi ,liczne zjawiska czasu teraz-
niejszego; uczy go patrze¢ genetycznie na siebie i dostarcza wskazéwek na przysztos¢™.

Przedmiotem artykutu jest analiza sposobu przedstawienia jednej z bohaterek
Ogniem i mieczem. Interesujacym zagadnieniem jest wykorzystanie przez Sienkie-
wicza materiatu w postaci utworéw z czaséw wojen kozackich, w tym Relacyji ekspe-
dycyjnej zbaraskiej 1 Wojnie domowej z kozaki i tatary. Poréwnanie opiséw by¢ moze
realnie istniejacej postaci i wykreowanej na jej wzér bohaterki powiesci ujawnia pie-
czolowito$¢ autora w oddawaniu szczegdtéw stowiariskiego folkloru, tworzacego tho
jego utworu. Swiadomos¢, ze historyczny pierwowzér nie jest powszechnie znany,
a posta¢ nie jest bohaterka pierwszoplanowa, pozwala na refleksj¢ na temat tego, ile
podobnych zabiegéw moze umkna¢ uwadze czytelnika. Jednoczesnie podkreslona
zostata rola czynnosci magicznych, ktére podejmuje bohaterka — pozwala to na sta-
wianie pytan o to, na ile magia wpisana zostata w $wiat przedstawiony, i jakie formy
przyjeta — od wrézb, wizji worozychy az po spetniajace si¢ proroctwa i magie ludo-
wa, powiazang ze stowiaiskim folklorem i demonologia. Oméwione zostaly takze
funkgje, ktére zabieg ten petni w catym utworze, jako ze umieszczenie takiej postaci
w powiesci historycznej, cechujacej si¢ pewnym realizmem, moze sprawia¢ wrazenie
zaburzenia decorum.

Sienkiewicz jednoczesnie kreowat szereg bohateréw fikcyjnych (lub dzielacych ze
swoimi pierwowzorami tylko nazwisko), wplatajac w ich biografi¢ wydarzenia hi-
storyczne. Fantazja miata znajdowac ujscie w miejscach nieudokumentowanych, wy-
pelniajac luki bez zmieniania faktéw, bowiem ,powies¢ nie potrzebuje przekrecaé

U Por. Powies¢ historyczna [w:] Stownik literatury polskiej, red. M. Piechota, Katowice 2006, s. 476.

2 H. Sienkiewicz, O powiesci historycznej, cyt. za: Trylogia [w:] Stownik literatury. .., s. 485.
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historycznych zdarze™. Doskonalym przykltadem takiego twérczego szukania réw-
nowagi miedzy prawda a fantazja* jest posta¢ Horpyny Doricéwny.

Jej losy nie wywieraja wplywu na bieg wydarzen historycznych, natomiast fabuta
osnuta wokoét konfliktu migdzy rywalizujacymi o Heleng Kurcewiczéwng Skrzetu-
skim i Bohunem dzi¢ki Horpynie zyskuje wi¢kszy dramatyzm. Modelowemu od-
biorcy powiesci Sienkiewicza znajome s3 postacie kr6léw i magnatow polskich, lecz
nie sposéb wymaga¢, by znat imiona czarownic. Latwo zatem zaliczy¢ Horpyne do
szeregu bohaterek stworzonych wytacznie dla urozmaicenia akcji powiesci. Jednak
czy mozna uznal to za absolutny pewnik? Wedtug relacji Wojciecha Miaskowskie-
go naprawde istniat putkownik kozacki noszacy nazwisko Doniec’, ktdrego siostra
miataby by¢ Horpyna®. Marceli Kosman w tekscie Na tropach bohateréw Trylogii
pisze: ,Postacie i epizody — fikcyjne, ale Sienkiewicz znalazt w éwcezesnych relacjach
wiadomos$¢ o kilku czarownicach stuzacych Chmielnickiemu, co mu prawdopodob-
nie nasungto pomyst wprowadzenia do powiesci Horpyny jako siostry putkownika
Dorica”. Wiadystaw Zawistowski przytacza Relacyje ekspedycyjng Zbaraskg Marcina
Kuczwarzewicza, gdzie pojawia si¢ wzmianka o owej siostrze:

Bo w pierwszym harcu siostra szczgscia prébowata
Duricowa, ktéra czarom wielce swym ufata.

Tej, gdy si¢ nie powiodtlo, krzykneta na brata:
Uchodz predzej, bo cig tu pewna czeka strata.
Wtem jg $cigto, Kozakéw nabawita trwogi®.

Podobny opis pojawia si¢ u Samuela Twardowskiego:

Siostra mu czarownica wprzéd kredensowata,
Na bachmacie harcujac, a uchodz (wotata),
Uchodz brate, ne zderzysz. Serce tak skazita,
Jako niespodziewanie w naszych naprawita,
Ze na tabor uderza, ktéry rozerwawszy,

I stad herszta samego w miasto wyprowawszy,
Korzy$¢ wielka osiega. Wieszczka owa wrzieta,
I z druga swa Sotocha towarzyszka $cigta’.

H. Sienkiewicz, cyt, za: Powies¢ historyczna [w:] Stownik literatury..., s. 476.
Por. H. Sienkiewicz, O powiesci historycznej. ..

Horpyna przedstawia si¢ Helenie: ,,Ja Doficéwna, brat méj pod Bohunem putkownikuje, dobrych
motojcéw wodzi [...]”.H. Sienkiewicz , Ogniem i mieczem, t. 2, Warszawa 1989, 5.19.

Por. W. Zawistowski, Kto jest kim w Trylogii Henryka Sienkiewicza?, Warszawa 1999, s. 66.
M. Kosman, Nz tropach bohateréw Trylogii, Warszawa 1986, s. 432.

M. Kuczwarewicz, Relacyja ekspedycyjna zbaraska cyt. za: W. Zawistowski, Kto jest kim w Trylogii
Henryka Sienkiewicza?, Warszawa 1999, s. 67.

S. Twardowski, Wojna domowa z kozaki i tatary, Moskwq potym Szwedami i z Wegry przez lat dwa-
nascie [...], Kalisz 1681, cz. 1 s., 58 — 49, cyt. za: J. Kroczak, Sofocha i Duricowa siostra — kozackie
wiedgmy na wojnie. Od relacji z bitwy do poematu epickiego [w:] Wojny, bitwy i potyczki w kulturze
staropolskiej, red. W. Pawlak, M. Piskala, Warszawa 2011, s. 246.
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Na podstawie przytoczonych fragmentéw mozna przypuszczad, ze siostra putkowni-
ka Donca mogta istnie¢ naprawde. Posta¢ Horpyny bytaby zatem w pewnym stopniu
umotywowana historycznie.

Jak ma si¢ posta¢ wykreowana przez Sienkiewicza do obrazu ukrainiskiej woro-
zychy i jej ogélnostowianskich odpowiednikéw? Aby odpowiedzie¢ na to pytanie,
nalezy podda¢ analizie informacje, ktére odnalez¢é mozna w Ogniem i mieczem. Gdy
pojawia si¢ ona na kartach powiesci, jest ,przebrana po kozacku” w meski stroj.
Przedstawiona zostaje jako mloda, ,,0lbrzymia dziewka”, lub po prostu ,0olbrzymka”.
W jej usmiechu blyszcza ,biate jak u wilka” z¢by, na $wiat patrzy czarnymi oczami,
a wlosy wiaze w warkocze. Jej dzika uroda zbyt rézni si¢ od spokojnego ideatu, by
mogta by¢ uwazana za naprawdg atrakcyjna, cho¢ pan Wolodyjowski nazywa ja ,kra-
$na wiedZzma” a Rzedzian ,basetlg’*’. To rozwiazanie typowe dla Sienkiewicza, ktory
nawiazujac do osiagnie¢ dziewigtnastowiecznej fizjonomiki, taczy wyglad zewnetrzny
z charakterem postaci. Bohaterki pickne sa wigc postaciami pozytywnymi, za$ te
z defektami urody — negatywnymi''.

Interesujace jest podkreslanie nadnaturalnego wzrostu jako dominujacej cechy
Horpyny. W stowiariskiej demonologii taka wiasciwo$¢ uznaje si¢ za przynalezng
istotom demonicznym i czartom. Podobnie niezwykle z¢by'?, budzace skojarzenie ze
zwierzgciem i to bedacym ,wcieleniem fantazmatdw zwierzecosci dzikiej i agresyw-
nej”®. W powiesci pojawia si¢ jeszcze jedno przyréwnanie Doricéwny do zwierzecia:
Bohun nazywa ja sowa. Dla Stowian sowa réwniez ma ztowrogie konotacje. Kojarzy
si¢ ze stworzeniem niesamowitym, o nocnym trybie zycia. Strzyga — czyli wedlug
jednych Zrédet krwiozercza istota demoniczna, za$ zgodnie z innymi rodzaj czarow-
nicy mogacej zmienia¢ si¢ w ptaka — swoja nazwe zawdzigeza faciiskim striges, czyli
wlasnie sowom'.

Duzo obszerniejszy jest opis wygladu siedziby Horpyny. Jej lokalizacja zostata
do$¢ precyzyjnie okreslona: drugi tom powieéci rozpoczyna si¢ niedaleko Raszkowa,
nad prawym brzegiem rzeki Watadynki, gdy orszak Bohuna posuwa si¢ w strong
Dhniestru, by mijajac Wraze Uroczyszcze i Tatarski Roztég, dotrze¢ do Czortowego
Jaru. Zwlaszcza Wraze Uroczyszcze, miejsce graniczne migdzy §wiatem zewnetrznym
a kryjéwka czarownicy, przykuwa uwage swoja niezwykloscia:

Bylo to wzgdrze lezace tuz przy rzece, niskie i oble, jak lezaca na ziemi okragta tar-
cza. Ksigzyc zalewal je zupelnie $wiattem, rozéwiecajac biale, porozrzucane po calej
jego przestrzeni kamienie. Gdzieniegdzie lezaly one pojedynczo, gdzieniegdzie two-

Oba okreslenia odwoluja si¢ do fizycznych cech Horpyny — przestarzate krasna oznacza pickna,
za$ basetla( nazwa instrumentu ludowego przypominajacego wiolonczelg) nawiazuje zapewne do
ksztattnej figury czarownicy.

Por. M. Pietrzak, Jezykowe srodki kreowania postaci w twérczosci historycznej Henryka Sienkiewicza,
16dz 2004, s. 27.

12 por. K. Moszytiski , Kultura ludowa Stowian, Warszawa 1968, s. 651-711.
13 M. Janion, Wampir. Biografia symboliczna, Gdansk 2003, s. 156.
Por. J. Strzelezyk, Mity, podania i wierzenia dawnych Stowian, Poznan 1998, s. 97.
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rzyly kupy, jakoby szczatki jaki$ budowli, zburzonych zamkéw i kosciotéw. Miejsca-
mi sterczaly plyty kamienne, pozasadzane koricem w ziemi na ksztatt nagrobkéw na
cmentarzyskach. Cale wzgérze podobne byto do jednego wielkiego rumowiska. I moze
niegdys, dawno, za czaséw Jagieltowych, krzewito si¢ tu zycie ludzkie; dzi§ wzgérze owo
i cala okolica, az po Raszkéw, byta gtuchg pustynia, w ktdrej gniezdzit si¢ tylko dziki
zwierz, a nocami duchy przeklete odprawialy swoje korowody".

Kolejne miejsce, Tatarski Roztég, réwniez przeraza, ustane jest bowiem ludzkimi ko$¢-
mi. ,,Kaz szyj¢ kamieniami zasypa¢, a bedziem tu jak w garnku na dnie”'® méwi Doni-
céwna, podkreslajac niedostgpnosé Czortowego Jaru. Przywodzi to na mysl gotyckie
locum obdarzone cecha ,wielokrotnego zamknigcia” i przypominajace labirynt.
W stowianskiej tworczosci jar jest synonimem doliny — symbolu zstgpowania i glebi.
Czortowy Jar niepokdj budzi juz sama nazwa, bowiem nazwy dolin spetniaja oprécz
funkgji indywidualizujacych réwniez charakteryzujace. Pochodza one najczeéciej od
imion wiascicieli lub mieszkadcéw — tak wigc bylby to jar nalezacy do czartéw lub
przez nie zamieszkany. Jest to zgodne z panujacym w tekstach folkloru przekonaniem,
ze doliny czgsto sa miejscami $mierci lub pochéwkéw, tajemniczymi i zamieszkanymi
przez sity nieczyste. Dolina moze by¢ réwniez miejscem mitosci, zalotéw i uwodzenia.
Taka wlasnie funkcje cheiatby wyznaczy¢ jej Bohun, ale Helena gwaltownie go odpra-
wia. Brakuje tez sielankowych opiséw charakteryzujacych przestrzert mitosci i atrybu-
tow takich jak wesoly strumien’®, basniowa zielonos¢, symboliczne ptaki i zwierzeta®.
To dolina $mierci, stanowiagca symbol porwania do piekta, a nie nowego zycia.

Sama chata nie jest niezwykla: ,,na pozor byta porzadna i duza, w oknach jej btysz-
czato $wiatto?”. Przy siedzibie czarownicy stoi jeszcze jedna budowla — opustoszaty
mtlyn. To miejsce stanowi w kulturze ludowej miejsce o niepewnym statusie. Mtynarz
byt cztowiekiem, kt6ry nieustannie stykat si¢ z zywiotami i byl na ich tasce. Dlatego
napotka¢ mozna $lady $wiadczace o tym, ze whasciciele mlynéw sktadali przebtagalne
ofiary demonom (mlynarze z mlynéw wodnych — topielcom oraz diablom; z wiatra-
kéw — planetnikom i demonom powietrznym), stosowali zaklecia, by wykorzystaé
owe istoty do pracy, czy oddawali diabtu dusz¢ w zamian za bogactwo?'. Nie dziwi
zatem ukazanie jako miejsca demonicznego wlasnie opustoszatego miyna, dodatkowo
wykorzystywanego przez wiedZzme do prakeyk magicznych.

Proces wrézenia przypomina stowianskie rytualy ludowe. Podstawowym warunkiem
uzyskania odpowiedzi na pytanie jest niezalezno$¢ wrézby od normalnego rozumowa-
nia i ludzkiej woli. Prawdziwej odpowiedzi udzieli¢ moze jedynie co$ ,,pozaludzkiego” —

15 H. Sienkiewicz ,Ogniem i mieczem. .., t. 2,s. 9.

16 Tbidem, s. 20.

Por. M. Janion, Niesamowita :iowiari:zczyznﬂ. .., 8. 20.

W opisie pojawia si¢ woda, lecz nie ma ona cech sielankowych.

Por. ]. Adamowski, Kategoria praestrzeni w folklorze: Studium etnolingiwstyczne, Lublin 1999, ss. 80-104.
H. Sienkiewicz , Ogniem i mieczem. .., t. 2,s. 11.

21 Por, B. Baranowski, W kregu wiedém i wilkolakéw, £6dz 1981, ss. 91-103, 121.
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rzecz martwa, roélina, zwierzg. Dtuga tradycje ma wykorzystywanie do wieszczenia
wody. Moze ona znajdowa¢ si¢ w roéznych naczyniach lub pochodzi¢ ze Zrédta, prze-
rebla, studni. Nadaje si¢ do tego celu woda zaréwno stojaca, jak i biezaca, kazda jest
bowiem mieszkaniem dusz i demondéw?. ,Ja worozycha, z wody na kole wréz¢?” —
informuje Horpyna Bohuna. Dalej nastgpuje scena wieszczenia:

Doncéwna zblizyta si¢ do koryta miyiskiego i podniosta druga zastawe wstrzymujaca
wodg krynicznego wodospadu; wnet wartka fala naptyneta zdwojonym pedem przez
koryto; koto zaczelo obracaé sig szybciej, az wreszcie zakry! je pyt wodny; zbita na mia-

zge piana kiebita sie pod kotem jak ukrop?.

W tym zbitym pyle wodnym wiedzma bedzie ogladata obrazy przysztosci. Jest on ekwi-
walentem innych blyszczacych powierzchni, w kedre wpatrywaly sie wieszczki, takich
jak srebrne monety, krysztat gérski, zwierciadlo czy po prostu tafla wody®. Bohun
réwniez patrzy w spieniong wodg, jakby chciat co$ dostrzec. Oczywiscie nie przynosi to
rezultatu, zobaczy¢ przysztos¢ w wodzie ma szansg tylko worozycha, ktéra doswiadcza
jasnowidzenia, bo ma do tego specjalne predyspozycje. Jak pisze Karol Moszczyriski,

,Niektdre osoby, przy dlugotrwatym wpatrywaniu si¢ w przedmiot wpadaja w mniej
lub wigcej anormalny stan psychiczny, w czasie ktérego miewaja wzrokowe pseudoha-
lucynacje czy nawet halucynacje i zdradzaja poped do wieszczenia™*.

Jednak nawet Horpyna pomaga sobie za pomoca wypowiadanych zaklgé: , W kole
debowym, w pianie bialej, w tumanie jasnym, zly ty czy dobry, pokaz si¢!”?. Do-
piero wowczas pojawia si¢ wizja. Horpyna widzi migdzy innymi obraz o charakterze
symbolicznym: kniaziéwng w bialej sukni i rucianym wianku. Nad glowa Heleny
unosi si¢ jastrzab. Co ciekawe, wizja spetnia si¢ w stu procentach®, Kurcewiczéwna
wychodzi za maz za Skrzetuskiego, ktorego herbem jest Jastrzebiec. Przepowiednia
zostaje zle zinterpretowana, Horpyna uznaje jastrzgbia za symbol Bohuna, na jego
watpliwosci odpowiadajac: ,kotby but Lach, byly orel”?. Dokladnie spetnia si¢ tez
inna wrézba, réwniez zwigzana z magia ludowa. Skrzetuski pyta kukutke: ,Zazulu
niebozg, a sita bedziemy mie¢ chtopczyskéw?”*. Ptak wyznacza liczbeg, kukajac dwa-
nascie razy. Z dalszych toméw Tiylogii wynika, ze istotnie tylu syndéw doczekali sig
Skrzetuscy. Ta zartobliwa wrézba ukazuje realia $wiata przedstawionego w powiesci,

22 Por. K. Moszytiski, Kultura ludowa Stowian, Warszawa 1968, s. 369.
23 H. Sienkiewicz, Ogniem i mieczem. .., t. 2.,s. 21.
24 Por. ibidem.

25 Por. K. Moszyriski, op. cit., ss. 361, 374.

26 Tbidem, s. 374.

27" H. Sienkiewicz, Ogniem i mieczem.. ., t. 2, s. 21.

2 Wypehniaja si¢ takie inne wizje Horpyny.
H. Sienkiewicz, Ogniem i mieczem. .., t. 2, s. 23.

H. Sienkiewicz, Ogniem i mieczem..., t. 1 ,s. 89.
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gdzie konsekwentnie zachowuje si¢ zasady magii. Wrézba z glosu kukutki doskonale
wpisuje si¢ w jej tradycje, w ogdle uznajaca za istotne glosy ptakéw czy tez kierunek
ich lotu?'. Jak pisze Halina Kapetus w artykule Folklor w Trylogii Sienkiewicza, to
przekonanie o prawdziwosci ludowych wrézb swobodnie miesci si¢ w powiesci, uka-
zujacej specyfike kultury barokowej™.

Horpyna zna si¢ na ziotach, zaréwno tych leczniczych, o zastosowaniu ogélnym
(,Znam ja inne ziele, co w ziemi ro$nie. Ko si¢ go napije, dwa dni i dwie noce jak
pieni lezy, o $wiecie nic nie wie”*®), jak i magicznych: (,Lubystka. Ale na twojg biedg
nic i lubystka nie poradzi. Jesliby kniazéwna innego nie kochata, to tylko da¢ jej
si¢ napi¢, ale jesli kocha, to wiesz co si¢ stanie? [...] To tego innego jeszcze bardziej
pokocha™?). Owa lubystka to po prostu stynny lubczyk, rzeczywiicie traktowany
w tradycji ludowej jako $rodek mitosny:

Lubystka, akotne ziele, lubisnik, lubystek, lubeszczyk, lubszezyk, to whasnie temu tak réz-
nie nazywanemu zielu przypisywano wiele cudownych i magicznych wlasciwosci. Lubczyk
nalezal do najpopularniejszych roglin zielarskich, kryjacych w sobie tajemnice mitosci®.

Sama Doncéwna méwi o sobie ,Raz mnie juz topili, jeszcze jak my nad Donem
z bratem mieszkali, drugi raz juz mi w Jampolu mistrz glowe golit, a dlatego mi
nic”*. Jest to odniesienie do przeprowadzanych w Europie proceséw czarownic. Pla-
wienie, lub inaczej préba wody, to zabieg wywodzacy sig jeszcze ze $redniowiecznych
sadéw bozych. Stosowano go wobec kobiet oskarzonych o czary lub podejrzanych
o opetanie przez diabta. Pisze o tym Bohdan Baranowski:

Zwiazane sznurami spuszczano na wodg — jesli szty na dno byly niewinne, jesli utrzy-
mywaly si¢ na powierzchni bylo to dowodem, ze woda nie chce przyja¢ diabelskich
wsp6lniczek. Powszechnie zreszta uwazano, ze czarownice po $lubie z szatanem stajg si¢
bardzo lekkie i na skutek tego nie mogg tona¢”.

Préba wody byta wstgpem do procesu. Golenie glowy i catego ciata prawdopodobnie
zwiazane bylo z poszukiwaniem tak zwanego stigmara diaboli, szczegdlnego miejsca,
majacego posta¢ znamienia lub po prostu niewrazliwego na bél, bedacego dowodem,
ze posiadajaca je osoba jest czarownica i oddata si¢ diabtu®®. Wlosy podejrzanym

31 Por. K. Moszy1iski, op. cit., ss. 407-408.

32 Por. H. Kapetus, op. cit., s. 270.

33 H. Sienkiewicz, Ogniem i mieczem. .., t. 2, Warszawa 1989, s. 89.

34 Ibidem, s. 7.

35 B, Yacina, Ziola w literaturze Sienkiewicza, cz. 1 [on-line:] hetps://www.doz.pl/czytelnia/al464-

-Ziola_w_literaturze_Sienkiewicza_cz.I [20.10.2016].

36 H. Sienkiewicz ,Ogniem i mieczem..., t. 2, s. 6.

37 B. Baranowski, op. cit., s. 25.

38 Por. R. H. Robbins , Diabelskie znamig [w:] idem, Encyklopedia czaréw i demonologii, tum. M. Ur-

bariski, Warszawa 1998.
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golono réwniez po to, by nie zdofaly one schowa¢ amuletéw czy zakle¢ lub nawet
samego diabta, ktéry mégtby udziela¢ czarownicy rad®.

Horpyna traci zycie, gdy przyjaciele Skrzetuskiego przybywaja uwolni¢ Helene.
Motyw pobratymcéw spieszacych bohaterowi z pomocg przy odzyskaniu ukochanej,
a takze zastgpujaca na gruncie polskim pobratymstwo przyjazi pomigdzy oficerem
a jego stuga (ktora uzasadnia pomoc Rzgdziana Skrzetuskiemu) réwniez majg korze-
nie folklorystyczne, wywodza si¢ bowiem z ludowego eposu heroicznego®.

Rzedzian zapobiegliwie przygotowuje $wiecona kule® (,Mam ci ja wprawdzie
kule, com ja sam na $wiecona pszenice lal, gdyz inna sie jej nie chwyta...”?), a gdy za-
strzelona czarownica pada, na jej ciato rzuca kamien z krzyzem nakreslonym $wiecong
kreda, aby nie wstala po $mierci. Jezeli uzna¢ Dofcéwng za prawdziwa wiedZme, jest
to rozsadne postgpowanie. Badania przeprowadzone przez Bohdana Baranowskiego
wykazaly, ze przy wschodniej granicy Polski jeszcze w dwudziestym wieku na pytanie
o to, kto moze po $mierci zosta¢ upiorem, informatorzy odpowiadali, wymieniajac
miedzy innymi czarownikéw i ludzi zmarlych nagle. Kobieta po $mierci mogta réw-
niez zosta¢ zmora®. Whasnie przeciwko zmorom byly zasadniczo stosowane zabiegi
ze $wigcong kreda. Obieke, ktéry miat by¢ chroniony przed ich moca, nalezato taka
kredq obrysowa¢ lub nakregli¢ na nim znak krzyza. Obronna moc trwata nawet wtedy,
gdy kredowy znak ulegat péZniej zatarciu®. Inny $rodek ochrony przed upiorami wy-
mienia w swoim opowiadaniu Owsiwuj, jadacy w orszaku wiozacym Kurcewiczéwne:

Jechat ja raz z Reimentaréwki do Hulajpola, a jechal nocg koto mogit. Wtedm baczu, hyc
co$ z tytu z mogily na kulbake. Obejrzg si¢: dziecko - sinierikie, bladerikie!... Widno Tatary
z matka w jasyr prowadzili i umarto bez chrztu. Oczki mu goreja jak $wieczki i kwili, kwili!
Skoczyto mi z kulbaki na kark, az tu czuje: kasa za uchem. O Hospody! upiér. Alem to na
Wotszy dtugo stugiwat, gdzie upioréw wigeej niz ludzi i tam sg na nie sposoby. Zeskoczytem
z konia i gindzatem w ziemie. ,,Zgin! Przepadnij!”, a ono jeknglo, chwycito si¢ za glownig
od gindzata i po ostrzu splynelo pod murawe. Przeciatem ziemie na krzyz i pojechalem®.

Jest to zgodne z teoria, ze zelazo (najlepiej ostre — czasem mowa o nozu lub gwoz-
dziu*®) ma wladz¢ zwalczania ztych sit. Jednak jadacy z Horpyna nie potrzebuja takich
sposobéw, gdyz ma ona moc pozwalajaca powstrzymywacd upiory. ,A Horpyna nad

3 Por. idem, Golenie whoséw [w:] Encyklopedia czardw. ..

40 por, J. Krzyzanowski, Poklosie Sienkiewiczowskie: Szkice literackie, Warszawa 1973, ss. 223, 229.

41 Prawdziwa czarownice zabié moga tylko kule po§wigcone lub srebrne; por. B. Baranowski, op. cit.,

s. 229. O tradycji $wigcenia kul przez wspétczesnych Paskowi wspomina Halina Kapetu$ w tek-
$cie Folklor w Trylogii Henryka Sienkiewicza [w:] Henryk Sienkiewicz. Twdrczosé i recepcja swiatowa,
red. A. Piorunowa, K, Wyka, Krakéw 1968, s. 271.

42 1. Sienkiewicz, Ogniem i mieczem. .., t. 2.,s. 197.

4 Por. B. Baranowski, op. cit., s. 57, 69.

4 Por. ibidem, s. 74-75.

S H, Sienkiewicz, Ogniem i mieczem. .., t. 2, s.10.

46" Por. B. Baranowski, op. cit., s. 57-69.
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didkami reimentaruje” — mdwia, co wiedZzma potwierdza: ,, Trzymac ja je musiata za-
kleciem, bo bardzo gtodne™. Te zaklecia nie sa tak czytelne jak te stuzace wrézbom
z wody, lecz przypominaja ,pacierz diabelski”.

Sama $mieré Horpyny przedstawiona jest jako co$ odrazajacego i nieczystego:

— O¢, szczo ja! — odpart Rzedzian i huknat jej migdzy piersi z pistoletu z tak bliska,
ze dym zakryt ja na chwile zupetnie. Horpyna cofnela si¢ w tyt z rozkrzyzowanymi
rekoma; oczy wylazly jej na wierzch z glowy, jakie$ nieludzkie skrzeczenie wyszlo jej
z gardzieli, zachwiala si¢ i padta na wznak jak dtuga. [...] Olbrzymie ciato wiedZmy ko-
palo jeszcze ziemig nogami, konwulsja wykrzywita straszliwie twarz, na wyszczerzonych
zebach osiadta krwawa piana, a z gardta wychodzito gluche chrapanie®®.

Opozycja pomiedzy $miercig odrazajacy i pigkna przypomina opozycje brzydoty
trupa przekletego i pigkna trupa bohatera, ktéra przywotuje Maria Janion w ana-
lizie dzieta Mickiewicza®. Dlatego zapewne zgola inaczej przedstawia Sienkiewicz
$mier¢ bohaterska i pobozna, co doskonale ilustruje przyklad Longina Podbipigty,
opis $mierci ktérego zbudowany jest analogicznie do meczenstwa $w. Sebastiana™:

Potem, na wpét z jekiem, powiedzial pan Longinus: ,Krélowo Anielska!” — i to byly
jego ostatnie stowa na ziemi. Aniotowie niebiescy wzigli jego dusze i polozyli ja jako
perle jasng u nég Krélowej Anielskiej®.

Razem z Horypna ginie jej stuga zwany Czeremisem. Zapewne nie jest to jego
prawdziwe imig, lecz okre§lenie zwiazane z pochodzeniem. Czeremisami nazywano
kiedys Maryjczkéw, lud ugrofiniski zamieszkujacy Mari El, czyli Republike Maryjska.
Czeremisa Sienkiewicz opisuje w nastgpujacy sposdb: ,byl to stary cztek, potwornie
szpetny, maly prawie karzel, z plaska, kwadratowa twarza i sko$nymi, podobnymi do
szezelin oczyma™. Jest niemy, bowiem odcigto mu jezyk. W siedzibie czarownicy znaj-
dowaiy sie réwniez dwa psy opisywane jako straszne i ogromne, ze §wiecacymi oczyma,
sprawiajace wrazenie réwnie demoniczne jak Czeremis. Ich przerazajacy wyglad pozwa-
la odgadywa¢ w nich potencjalne diably lub zaklgte przez wiedZme wilkotaki.

Jednym z elementéw ludowego obrazu czarownicy jest unikanie kontaktéw z ludz-
mi. Jak pisze o Jerzy Strzelczyk, wiedzmy to kobiety ,stroniace od otwartego obco-
wania z ludZzmi (zwlaszcza jezeli przy tym przyroda sama napigtnowata je jakowymis

7 H. Sienkiewicz, Ogniem i mieczem..., t. 2, s.9.

4 Tbidem, ss. 206-207.

49 Por. M. Janion, Niesamowita Stowiariszczyzna. . ., s.146.

30 Swigty Sebastian réwniez zostat przeszyty strzatami na rozkaz cesarza Dioklecjana. Jego ikoniczne

przedstawienia ukazuja mlodzierica w trakcie kazni. Por. Sebastian, meczennik rzymski [w:] H. Fross,
E Sowa, Ksigga imion i swigtych, t. 5, Krakéw 1997, s. 221.

51 H. Sienkiewicz, Ogniem i mieczem. .., t. 2, s. 307.

52 Maryjezycy [w:] Encyklopedia PWN [on-line:] http://encyklopedia.pwn.pl/haslo/Maryjczycy;393
8240.html [20.10.2016].

3 H. Sienkiewicz, Ogniem i mieczem. .., t. 2, s. 12.
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odrazajacymi znamionami!)”*. Horpyna réwniez unika ludzi i nie pozwala im na
wstep do swojej siedziby, czego czytelnik dowiaduje si¢ z jej rozmowy z Bohunem. Lu-
dzie réwniez nie kwapia sig, by zbliza¢ si¢ bardziej niz do wejscia do Czortowego Jaru.

— Ale ty sama moéwita; ze tu ludzie przychodza do ciebie jako do worozychy. -Czasem
z Raszkowa przychodza, a czasem, jak zastysza, to i Bog wie skad. Ale zostajg przy rzece,
do jaru nikt nie wchodzi, bo si¢ boja. [...]Kto chce wrdzby, czeka u jaru, a ja do kota
id¢. Co zobaczg w wodzie, to péjde i powiem™.

W powiesci pojawiaja si¢ takie okreslenia Doricéwny jak ,bezwstydna”, gdy na-
mawia Helene¢ do oddania si¢ Bohunowi. Obyczaje Horpyny sa dos¢ swobodne, sko-
ro baraszkuje na sianie z kozakami (,, Tylko w stajni jeszcze przez jaki$ czas rozlegaly
si¢ wérdd ciszy wybuchy $miechu podobne do konskiego rzenia: to mtoda wiedZzma
baraszkujac na sianie z motojcami rozdawata kutaki i calusy”®) i nie waha si¢ glo-
$no wyraza¢ swojego zainteresowania Bohunem (,Zeby tak mnie, ja by ci nie byla
oporna - hu! hu!”), a nawet Rz¢dzianiem (,Nie daruj! pocatuj! hu!”*®). O sprawach
erotycznych méwi $miato, potwierdzajac dzikos¢ swojej natury i rozwiazto$¢ przypi-
sywang wiedZmom. Przejawia ona takze wstret do przedstawicieli religii. Horpyna na
wzmianke o $lubie robi Bohunowi wyméwki: ,A po co tobie pop i $lub? Nieszczery
ty Kozak — nie, Ja tu nie chcg ni popa, ni ksigdza™’. Pod tym wzgledem takze jest
przeciwiefistwem poboznej Heleny Kurcewiczéwny i jednocze$nie wpisuje si¢ w ar-
chetypiczny obraz czarownicy.

Podsumowujac, mozna stwierdzi¢, ze posta¢ Horpyny wykazuje wiele podo-
biedstw do tradycyjnego, ludowego obrazu czarownicy. Wyrédznia si¢ wygladem
i wzrostem, a opisy przyréwnuja ja do zwierzat nieczystych, dzikich i drapieznych
(wilk, sowa, klacz). Mieszka w niedostgpnym i ztowieszczym miejscu. Przypisuje so-
bie wladz¢ nad zlymi sitami, znajomos$¢ zakle¢ i umiejetnos¢ odgadywania przyszto-
§ci. Stosuje rytualy podobne do tradycyjnych zabiegéw stowiariskiej magii ludowe;j.
Zna si¢ na ziotach leczniczych i magicznych. Sprawy erotyki traktuje bardzo swo-
bodnie. Dwukrotnie miala by¢ sadzona za czary, jednak unika sadu i ginie dopiero
od $wigconej kuli, a jej $mier¢ i zwloki przestawiane s3 jako odrazajace i nieczyste.

Pomimo tak wielu cech wspdlnych sienkiewiczowskiej Horpyny i wiedzmy ze
stowiariskiego folkloru ich obraz nie jest do konica zgodny. Brak wyraznych przesta-
nek o konszachtach z szatanem czy sabatach, szkodzeniu ludziom lub zwierzgtom
domowym przez zsylanie choréb, odbieranie mleka krowom czy sprowadzanie zlej

w
B

J. Strzelezyk, op. cit., s. 60.

H. Sienkiewicz, Ogniem i mieczem. .., t. 2, s. 20.
56 Tbidem, s. 13.

7 Ibidem, s. 21.

% Ibidem, s. 206.

% Ibidem, s. 21.
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pogody®. Wizyjno$¢ i konieczno$¢ interpretacji jej przepowiedni wpisuje ja w literac-
ka tradycje wyroczni®'. Wiekszo$¢ atrybutéw wiejskiej czarownicy znikla®, zastapiona
pierwotng dzikoscia, idealnie pasujacg do potwornej strazniczki uwigzionej dziewicy.

Istotne jest zatem rdéwniez pytanie o rolg, jaka wyznaczona zostata postaci w sto-
sunku do innych bohateréw. Wiele cech $wiadczy o tym, ze miata ona by¢ przeciwien-
stwem Heleny, pozwalajacym na ukazanie cnét gtéwnej bohaterki poprzez kontrast.
Podczas gdy Kurcewiczéwna jest cnotliwa, pobozna, skromna i postuszna, Horpyna
oddaje si¢ rozpuscie, ma konszachty z sitami nieczystymi, sama stanowi o swoim losie,
i nawet jej zarty zaprawione sg agresja, ktdra nie przystoi kobiecie.

Jednoczesnie wiedzma jest pretekstem do ukazania dziatania meskich protago-
nistéw: sytuacja w ktdrej postawi ich autor bedzie nietatwa, bowiem musza si¢ oni
wykaza¢ uczciwoscia podczas walki — i to nie rycerskiego pojedynku z réwnym im
mezczyzng, a potyczki kobieta-potworem. Na mniejszg probe wystawitaby ich wal-
ka z Bohunem. On jednak przez Horpyng¢ nabiera nicomal cech szatana, ktérego
czarownica jest pomocniczka. Interesujace konotacje budzi to w kontekscie walki
patriotycznej — diabel moze by¢ metafora wroga ojczyzny (nie bez powodu diabty
pojawiaja si¢ w cudzoziemskich strojach®, a u Mickiewicza Mefistofeles w Pani
Twardowskiej wyglada jak ,istny Niemiec™®). W Ogniem i mieczem nawiazania do
demonologii folklorystycznej stuza wiec kilku celom: migdzy innymi buduja koloryt
opowiesci, ukazujac cechy kultury ludowej, wprowadzaja elementy grozy (budujac
opowies¢ bardziej dla czytelnika ,wzruszajaca”, o mitosci pokonujacej przeszkody)
i przez obraz szatariskiego przeciwnika moga wywoltywaé skojarzenia patriotyczne
(potwierdza to rolg powiesci ,.ku pokrzepieniu serc”.)

Zabieg ten w przedstawionej formie jest do$¢ oryginalny jak na wspétczesna auto-
rowi literaturg polska, a nawet dzieta samego Sienkiewicza. Chociaz w, na przyktad,
W pustyni i w puszczy umieszcza on informacje o magicznych elementach kultury
afrykanskiej, takich jak mzimu, wobo czy prakeyki szamariskie, to konfrontuje je na-
tychmiast z racjonalnym, ,zachodnim” $wiatopogladem gtéwnych bohateréw, czego
w Ogniem i mieczem juz nie ma.

Wydaje si¢ wige, ze oprécz najbardziej oczywistej roli, jaka pelni Horpyna w po-
wiesci, to jest bohaterki pozwalajacej na ukazanie perypetii bohaterdéw, opdzniajacej
rozwiazanie akcji poprzez ukrycie celu poszukiwar, ukazanie jej i innych elementéw
ludowej magii ma duzy wplyw na ostateczny ksztalt $wiata przedstawionego i $wiato-
pogladéw bohateréw, przy okazji przyciagajac swa niezwykloscia uwage czytelnikéw.

B. Baranowski, op. cit., s. 233.
1 Fatszywie zinterpretowana wizja, przywodzaca do zguby proszacego o wréibe, odsyta w strong an-
tycznych dramaty czy tez przepowiedni o $mierci kréla Makbeta.

62 Por. H. Kapetus, op. cit., s. 272.

6 Por. B. Baranowski, op. cit., ss. 196-197.

% A. Mickiewicz, Pani Twardowska [on-line:] hetp://literat.ug.edu.pl/amwiersz/0017.htm [12.04.2017].

54



MASKA 33/2017

BIBLIOGRAFIA

LITERATURA PODMIOTU

Sienkiewicz H., Ogniem i mieczem, t. 1 i 2, Warszawa 1989.

LITERATURA PRZEDMIOTU

Adamowski ]., Kategoria przestrzeni w folklorze. Studium etnolingiwstyczne, Lublin 1999.

Baranowski B., W krggu wiedzm i wilkotakéw, £6dz 1981.

Janion M., Niesamowita Stowiariszczyzna. Fantazmaty literatury, Krakéw 2006.

Janion M., Wampir. Biografia symboliczna, Gdarisk 2003.

Kapetus H., Folklor w Trylogii Henryka Sienkiewicza [w:] Henryk Sienkiewicz. Twir-
cz0s¢ i recepeja Swiatowa, red. A. Piorunowa, K. Wyka, Krakéw 1968.

Kosman M., Na tropach bohateréw Trylogii, Warszawa 1986.

Kroczak J., Sofocha i Duricowa siostra - kozackie wiedzmy na wojnie. Od relacji z bitwy do
poematu epickiego [w:] Wojny, bitwy i potyczki w kulturze staropolskiej, red. W. Pawlak,
M. Piskata, Warszawa 2011.

Krzyzanowski ]., Poklosie Sienkiewiczowskie. Szkice literackie, Warszawa 1973.

Krzyzanowski J., Trylogia [w:] Literatura polska. Przewodnik encyklopedyczny, Warsza-
wa 1985.

Kuczwarewicz M., Relacyja ekspedycyjej zbaraskiej w roku Pasiskim 1649 przeciw
Chmielnickiemu rytmem polskim przez Marcina Kuczwarewica roku Pariskiego 1650
praetozona [w:] Arma Cosacica: poezja okolicznosciowa o wojnie polsko-kozackiej
1648-1649, red. Borek P, Krakéw 2005.

Levack B. P, Polowanie na czarownice w Europie wczesnonowozytnej, Wroctaw 2009.

Yacina E., Ziola w literaturze Sienkiewicza, cz. 1, [on-line:] https://www.doz.pl/czy-
telnia/al464-Ziola_w_literaturze_Sienkiewicza_cz.I [20.10.2016 r.].

Maryjezycy [w:] Encyklopedia PWN [on-line:] http://encyklopedia.pwn.pl/haslo/Ma-
ryjezycy;3938240.html [20.10.2016r.].

Mickiewicz A., Pani Twardowska [on-line:] http://literat.ug.edu.pl/amwiersz/0017.htm
[12.04.2017].

Moszyniski K., Kultura ludowa Stowian, t. 2, cz. 1, Warszawa 1967.

Pietrzak M., Jezykowe srodki kreowania postaci w twérczosci historycznej Henryka Sien-
kiewicza, £6dz 2004.

Powies¢ historyczna Sienkiewicza [w:] Stownik literatury polskiej, red. M. Piechota,
Katowice 2006.

Powies¢ historyczna [w:] Stownik literatury polskiej, red. M. Piechota, Katowice 2006.

Prus B., ,, Ogniem i mieczem” — powies¢ z lat dawnych Henryka Sienkiewicza [w:] Pro-
blemy i dyskusje literackie okresu pozytywizmu, Wroctaw 1985.

Robbins R. H., Encyklopedia czaréw i demonologii, tum. M. Urbariski, Warszawa 1998.

Sebastian, meczennik rzymski [w:] H. Fross, E Sowa, Ksigga imion i swigtych, Krakéw 1997.

Strzelezyk ., Mity, podania i wierzenia dawnych Stowian, Poznani 1998.

Trylogia [w:] Stownik literatury polskiej, red. M. Piechota, Katowice 2006.

Zawistowski W., Kto jest kim w Trylogii Henryka Sienkiewicza?, Warszawa 1999.

55



Adriana Brenda-Marnkowska

SUMMARY

SIENKIEWICZ'S WITCH HORPYNA AS AN EXAMPLE OF THE SLAVIC FOLKLORE

The subject of this article is the character of witch Horpyna, created by Henryk Sienk-
iewicz and inspired by real historic figure. The author analyzed resemblances and dif-
ferences between the character and the image of traditional witch from Slavic folklore.
Such analysis shows schemes used to create description of Horpyna’s attributes, skills,
and appearances of her surroundings, including her house, servant and pets.
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,BUKOM, DEBOM DAJE GLOS" -
DYNAMICZNY CHARAKTER
KULTURY (RELIGIJNE] SELOWIAN)

W PROJEKCIE DONATANA
JROWNONOC. SEOWIANSKA DUSZA”

Uniwersytet Jagielloniski

WSTEP

Przedmiotem analizy w artykule bedzie ptyta Donatana Réwnonoc. Stowiariska du-
sza wydana (naktadem wytwérni Urban Rec) w 2012 roku i powstata w wyniku
wspotpracy producenta z ponad trzydziestoma raperami, ktéra jako pierwszy polski
album hip-hopowy uzyskata status diamentowej. Réwnonoc stanowi hip-hopowy re-
miks folkowej formy muzycznej, w ktérym watki z kultury religijnej dawnych Sto-
wian zostajg przeksztalcone wedle regut rapowej stylistyki, wskutek czego stajg si¢
no$nikiem konkretnych, spotecznych wartosci. Tropienie w twérczosci Donatana,
do czego jeszcze wréce, przejawdw wspdtczesnych form duchowosci czy doszukiwa-
nie si¢ w niej nacjonalistycznych popedéw jest niepoprawne. Blad w polskiej reflek-
sji mniej lub bardziej naukowej nad hip-hopem' wynika z pobazliwego traktowania
specyfiki gatunku czy przyjmowania metodologii wypracowanej na innym gruncie.
Z tych powodéw, przed rozpoczeciem docelowego wywodu, nalezy wskaza¢ w jaki
sposéb polskie hip-hop studies podchodza do watkéw duchowych w rodzimym rapie
i wyjasni¢, dlaczego przyjecie takiej optyki w badaniach nad nim — a takze Réwnono-
¢cq — prowadzi do nielogicznosci interpretacyjnych. Chciatabym réwniez zaznaczy¢,
ze kwestie wizualne i muzyczne poruszam tylko, gdy okazuja si¢ one szczegélnie
istotne. Za nadrzedny element rapu przyjmuje tekst, poniewaz to w nim ukryte sa
sensy interpretacyjne.

' Poje¢ ,hip-hop” i ,rap” uzywam zamiennie wedle przyjetej konwencgji.
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KOMENTARZ METODOLOGICZNY. AUTENTYCZNOSC I HUMOR

Naukowa refleksja poswigcona w pelni sakralnym watkom w polskim rapie ogranicza
si¢ do dwéch artykutéw. W jednym z nich Ewa Drygalska stara si¢ ,,poprzez scharak-
teryzowanie ogélnego planu i pejzazu polskiego rapu™ nakresli¢ wspétczesne formy
popkulturowej duchowosci, ktére wedtug niej najsilniej uwidaczniaja si¢ w ,,surowej
tkance rapu”™. Poprzez analizg wczesnego rapu wnioskuje, ze hip-hopowcy tworza
Taylorowskie ,,indywidualne epifanie”, a wigc, ze religia — a whasciwie, jak pisze Dry-
galska, postugujac si¢ neologizmem, re-religia — we wspélczesnym $wiecie podlega
ciaglym, subiektywnym przeksztatceniom®. W innym artykule Paula Raczka sigga do
wigkszej ilosci tekstéw hip-hopowych, jednak formutuje taki sam wniosek jak Dry-
galska: ,Autorzy opowiadaja si¢ za koniecznoscia wiernosci przyjetym regulom, ale
pojawia si¢ réwniez stanowisko, iz niczego nie trzeba przestrzegaé bezwzglednie, jesli
okolicznosci ulegna zmianie™. Podobnie rzecz ma si¢ z analizowanym przez Raczke
obrazem Boga, ktéry ,wydaje si¢ rézni¢ w wyobrazeniach poszczegdlnych twércéw™.

Na tej podstawie mozna wyciagna¢ ogélny wniosek, ze polscy raperzy odczuwaja
potrzebg istnienia rzeczy nadprzyrodzonych, a wspélczesna duchowos¢ ma charakter
prywatny. Niewazne, czy analizie zostana poddane teksty Elda, konwertyty na islam,
chrzescijariskie utwory Full Power Spirit lub zmienna religijnos¢ Medium/Tau. Teza
nie ulega zmianie. Pojawia si¢ pytanie: jak dalej — w kontekscie teorii kulturowej —
tropi¢ watki sakralne w polskim rapie, jesli ogélny wniosek jest powtarzalny? Wydaje
sig, ze repetycja wynika z blednego umiejscowienia rapu w dyskursie kulturowym.
W Rapowych teologiach hip-hop zostaje wlaczony w przestrzent popkultury. Takie in-
tegrowanie wcigz pozostaje kwestia nierozstrzygnieta/, ale z pewnoscia nie mozemy
uznaé, ze wezesny rap, ktéry analizuje Drygalska, byt elementem kultury popularne;j.
Polski hip-hop tworzy si¢ na zupelnie innym gruncie niz popkultura — wyrasta ze
zmarginalizowanego, samoistnie ksztalcacego si¢ $rodowiska, w ktérym weiaz cz¢-
$ciowo pozostaje. Dlatego analiza wezesnych tekstéw rapowych dostarcza informacji
tylko na temat duchowosci ukonkretyzowanej czasoprzestrzennie grupy spolecznej.
Wskutek potaczenia hip-hopu z kultura popularna Drygalska wprowadza termin
Jona M. Spencera: ,sekularne” po to, aby uwolni¢ si¢ ,,od waloryzujacych, ostrych

2 E. Drygalska, Rapowe teologie: poszukiwania sacrum w polskim hip-hopie [w:] Hip-hop w Polsce. Od

blokowisk do kultury popularnej, red. M. Miszczyniski, Warszawa 2014, s. 126.
3 Ibidem, s. 125.
4 Por. ibidem, s. 141.

P. Raczka, Subkultura poszukujgca zrozumienia. Pytania o Boga i czlowicka w Polskim hip-hopie,
» Teologia—Kultura—Spoleczeristwo” 2015, nr 1 [on-line] http://www.kul.pl/files/1468/tks_nume-
ry/tks_1_2015_web_1.pdf [28.10.2016] s. 65.

% Ibidem.

Milosz Miszczyniski stawia do$¢ przekonujace argumenty za wlaczeniem hip-hopu w przestrzert
popkultury. Por. M. Miszczytiski, Wstep [w:] Hip-hop w Polsce..., op. cit., s. 11.

Pojecie to Drygalska rozumie w kontekscie tego, ze ,,(...) sacrum i profanum objawiaja si¢ w tym, co
sekularne”. Por. E. Drygalska, op. cit., s. 126.
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kategorii tego, co autentycznie religijne, a co bluzniercze™. W przypadku hip-hopu
wydaje si¢ to niepotrzebnym metodologicznie posuni¢ciem, poniewaz poetyka rapu
zaktada inny dualizm: ideologii , keepin’it real’" oraz humoru''. Waloryzowanie re-
ligijnosci i bluznierstwa w tekstach rapowych juz w zatozeniu jest btedem, poniewaz
sakralno$¢ to element spdjnej'? stylizacji; znaczace odsylajace do innych znaczonych.
Raczka postuguje si¢ pojeciem ,subkultury hip-hopowe;j”, cho¢ analizuje réwniez
najnowsze polskie utwory rapowe. Pierwsze pokolenie hip-hopowe nosi na sobie zna-
miona ,subkulturowosci”, jednak obecnie hip-hop zaczyna oddziatywa¢ na kulture
popularna, a nawet staje si¢ jednym z jej elementéw (przyktadem moze by¢ wspo-
mniana przez Raczke twérczos¢ Donatana).

Refleksja nad subkulturowoscia/popkulturowoscia hip-hopu wydaje si¢ szczegdl-
nie istotna w kontekscie analizy sakralnosci, poniewaz zmusza do postawienia pyta-
nia o to, w ktérym momencie hip-hop nakresla ogélne spoteczne formy duchowosci,
a w kedrym staje si¢ przejawem konkretnej religijnosci. Te dwa spojrzenia mozna
by — w réznej mierze — wytropi¢ dzigki analizie projektu Donatana Réwnonoc. Sto-
wiatiska dusza. Plyta jest wynikiem pokoleniowej wspdlpracy raperskiej — ten fake
pozwolitoby powtdrzy¢ wniosek badaczek o prywatyzacji duchowosci. Natomiast
szersza Srodowiskowo popularnos¢ Réwnonocy® moze diagnozowaé wlasnie pewna
nie tyle prywatna, ile raczej rozmyta, zdystansowana, pokoleniowa formg religijnosci.
Warto wspomnie¢, ze Donatan zostal oskarzony przez media o szerzenie nacjonali-
zmu, panslawizmu, pogaristwa i satanizmu'? — medialny atak potwierdza postawione
wyzej wnioski, ale i pokazuje, ze nie mozemy méwi¢ o jednolitej formie duchowosci
w Polsce. Poza tym, gdyby w Réwnonocy przejawiata si¢ autentycznos¢ wyznaniowa,
to jednostki zaproszone do tworzenia ptyty musiatyby kultywowa¢ rodzimowierstwo.
Natomiast jezeli wyrazataby ona duchowos¢ spoteczna, to — z racji pelnienia przez
raperéw funkgji wyrazicieli i twércow mysli wspdlnoty, mieliby$my do czynienia
z masowymi konwersjami. Glosy oskarzajace Donatana wynikajg z niezrozumienia
specyfiki hip-hopowej. Dlatego refleksje nad archetypiczng wizjg Stowian skutku-
ja sprzecznym wnioskowaniem: Raczka diagnozuje pragnienie powrotu do korzeni,

9 Ibidem.

Por. K. Krakowski, Disowanie: socjologiczna analiza konfliktéw w hip-hopie [w:] Hip hop w Polsce. .., s. 63.
11 Por. A. Bradley, Book of Rhymes. The Poetics of Hip Hop, New York 2009, ss. 210-211.

Spdjnos¢ stylizacji, o ktorej mowa, polega na podleglosci motywéw i watkéw nadrzednej tematyce
utworu, plyty badz ogélnej specyfice hip-hopowej. Z tego powodu przedstawiona w artykule anali-
za Réwnonocy pod katem rapowej dialogicznosci — a nie monologéw — okazuje si¢ zasadna. Problem
inkluzywnej intertekstualnosci rapowej nie zostat jeszcze szerzej podjety przez badaczy hip-hop stu-
dies. Natomiast rozwiniecie tej kwestii przekracza zakres tematyczny artykutu.

Wskazuje na to licznik wyswietleri pod teledyskami do Réwnonocy.

Por. E. Kosiiski, Donatan i Luxuria. Pogaristwo i satanizm dla tHuméw, ,Deon” 14.12.2013 [on-line:]
hetp:/Iwww.pch24.pl/donatan-i-luxuria—poganstwo-i-satanizm-dla-tlumow, 19780,i.html [28.10.2016];
B. Janiszewski, Donatan: Kosciot w Polsce to ambasadorstwo na rzecz obeej kultury, ,Wprost” 27.11.2013

[on-line:]  hetps://www.wprost.pl/427000/Donatan-Kosciol-wPolsce-toambasadorstwo-narzecz-obcej-
kultury [28.10.2016].
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a media ideologiczno$¢. Nalezy stwierdzi¢, ze adaptacje prakeyk magicznych i rytu-
aléw w Réwnonocy nie sa przypadkowa eksplozja sprzecznosci, lecz seminowocze-
snym przetworzeniem symboli w duchu poetyki hip-hopowej.

DYNAMICZNY CHARAKTER SZAMANSKIEGO KREGU

Gléwnym przeksztalceniem na plycie, nakreslajacym najpetniej dynamiczny charak-
ter wykorzystania kultury religijnej Stowian, jest ponowne oznakowanie tytutowe;j
réwnonocy — motywu, ktérego fragmentaryczne wystgpowanie nie pozwala na inter-
pretacj¢ bez przyjecia spojrzenia catosciowego.

Nocy Kupaly — rytualowi pozegnania lata, podczas ktérego odprawiano obrzedy
oczyszczajace i witalizujace spoleczno$é — zostaje w catosci poswigcony jeden z utwo-
réw. Tede akcentuje ludowa ,afirmacje zabawy i karnawatu™":

Czy deszcz leje, czy sa upaly
Stowiariski flow mamy! Noc Kupaly!
Ooool! Upalamy si¢ na legalu
Szalefistwo prastarych rytuatow'.

Jak si¢ okaze, jest to tylko ironiczne dystansowanie si¢ od wzorca alkoholowo-nar-
kotykowej inklinacji przodkéw. Ziota, ktére niegdy$ wykorzystywano do rytuatu,
w tekscie staja si¢ marihuana:

Tariczyli przy ogniskach, palac ziele
Robisz to samo z soboty na niedzielg
Patrz w oczy Stowianom, sa jakie$ takie o! [Noc Kupaly]

Poprzez inkorporacjg obiektu rytuat palenia zmienia si¢ w czynnos$¢ wewngtrzna, nie
odbywa si¢ juz tylko w przestrzeni zewngtrznej — funkcjonuje gtéwnie jednostkowo.
Na to rozréznienie wskazuje tez przeksztatcenie narragji z liczby mnogiej na pojedyn-
cza i uzycie stowa ,,samo” (semantyka wskazuje nie tylko na identycznos¢, ale i samot-
na obecno$¢), ktdre na przestrzeni okalajacych werséw zostaje wyszczegdlnione, po-
niewaz rymuje si¢ z kolejnym stowem oraz podwéjnym rymem w nastgpnym wersie.
Te czynniki wskazuja na subtekst, s3 momentem liminalnym i sprzyjaja tworzeniu
rozréznien pomigdzy osobami tekstowymi: ,my”, ,oni”, ,ty”. Pierwsza osoba liczby
mnogiej wyraza podmiotowo$¢ wspétczesnej wspélnoty, ktdra wjakis (co dookreslone
zostanie potem) sposéb jest polaczona ze stowiariszczyzna (,,oni”) i wspétczesnym ad-
resatem, na razie samotnie palacym marihuang. Nie bedzie to jeszcze docelowe prze-
ksztalcenie wzorca, poniewaz do odprawienia stowianiskiego rytuatu potrzebna jest sita

15 C. G. Parker, Wipdtezesna religia ludowa. Zlozony obiekt badart dla socjologéw, dum. K. Jasikowska

[w:] Socjologia codziennosci, red. P. Sztompka i B. Bogunia-Borowska, Krakéw 2008, s. 817.
Utwor Noc Kupaly z plyty Donatana Réwnonoc. Stowiasiska dusza, Urban Rec 2012. Transkrypcji
utworéw hip-hopowych dokonuje ze stuchu. Dalej lokalizuj¢ utwory bezposrednio w tekscie, po-
przez podanie ich tytutu.
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zbiorowa, a w rapie wspélnotowos¢ jest jedna z kluczowych wartosci. W tym kontek-
§cie ,upalamy si¢ na legalu” nie oznacza zbiorowego palenia marihuany, ale wskazuje
na wyznaczanie kregu magicznego, czyli na zaburzanie istniejacego porzadku.

Wez swojg pann¢ oderwij od lustra

Z kumplem si¢ ustaw, b¢dq tam te bostwa
Chodz, wpadajcie wezcie i wezcie ich!
Zostawiam otwarte drzwi

Nic z tego — nikt z tego nas nie wyrwie!

I nie bedzie niczego jak znowu przyjde

Robi ci krzywdg? To przykre, odbij
Bedziemy robi¢ ile bedziemy mogli

Kolejny wpis do historii

Dla paru goéci dzi$ to jest bilet jednostronny
Po catosci stowianski temperament

Po catosci pierdoli¢ paly tgpe, amen!

Dzi§ mamy Noc Kupaly!

Tak to gramy — TDF z Donatanem! [Noc Kupaty]

To hip-hop odrealnia i zaburza racjonalny porzadek rzeczywistosci, a utwér jest za-
proszeniem do wzigcia udzialu w wydarzeniu wspdlnototwérczym, ktére ,dostaje
oficjalny status — rytual” [Noc Kupaty]. Tede kieruje swéj komunikat do stuchacza,
ale namawia go do tworzenia wiasnej zbiorowosci, co przejawia si¢ zaréwno w tresci,
jak i poprzez zmiang jezykows z drugiej osoby liczby pojedynczej na pierwsza osobe
liczby mnogiej w trzecim wersie powyzszego cytatu. To jednak na razie tylko zachgta,
zaraz pézniej uzyta jest pierwsza osoba liczby mnogiej — poniewaz przylaczenie sig
do wspdlnoty wymaga rytualnego przejécia. Stad pewna sprzecznos¢, ktéra w tym
kontekscie nabiera logicznosci. Wedle kolejnosci zwrotek Noc Kupaly to ,jedyna noc
w roku”, cotygodniowe $wigto, ale i ,jedna noc” [Noc Kupaty]. Odbywa si¢ wigc stop-
niowe przeksztatcanie stowianiskiego rytuatu: z porzadku religijnego we wspétczesng
libacje, a nastgpnie w dwie niepowtarzalne czynnosci: fonograficzng rejestracje dla
rapera i pierwszy odstuch dla adresata. Dopiero w ostatniej czgsci obrzed osiaga petna
dojrzato$¢, poniewaz uwalnia odbiorcg od inklinacji przodkéw. Zaburza prywatny,
personalny status quo oraz zachg¢ca do ingerencji w historyczng narracje. Kontrkul-
turowos¢ wspdtczesnego postugiwania si¢ ludowoscia'” zostaje wykorzystana po to,
aby wskaza¢ na kontrkulturowy charakter hip-hopu. I ostatnie stowa Tedego: , To jest
stowianiski przekaz. Donatan. TDE 2012. Wtasnie nie, czlowieku, wtasnie nie!” [Noc
Kupaly) nie sa tylko ironicznym przeksztalceniem czgsto wystepujacej w rapie formu-
ty finalnej: , Wlasnie tak, cztowieku, wlasnie tak!”, ale obnazeniem metaforycznego
uzycia stfowiariskosci i denuncjacja wspétczesnosci, poniewaz

piesni obrzedowej nie wykonuje si¢ poza obrzgdem, a nawet piesti liryczna, kedra jest
»piesnia dla siebie”, jest nig przede wszystkim o sobie ,,tu” i ,teraz”. Tylko sytuacja wypo-
saza ja w pelni¢ znaczed'®.

7" Por. C. G. Parker, op. cit., ss. 816—818.
18 R. Sulima, Folklor i literatura, Warszawa 1985, ss. 18-19.
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Tede, aby wiaczy¢ odbiorce w nakreslong przestrzeri, sugeruje pod koniec tekstu:
»Noc Kupaly — wstukaj to w Wiki/ Kliknij »Szukaj«, potem sprawdz wyniki” [Noc
Kupaly], po to, aby zerwaé z rozgraniczeniem strefy ,my” i ,wy”~ oraz, podobnie jak
w piesni ludowej, rozbudowad t¢ pierwsza". Oczyszczajacy i wspdlnototworcza moc
posiada hip-hop i to on okazuje si¢ wspomnianym rytuatem.

Utwor Tedego to zaproszenie do przeksztalcania porzadku, ale tekst nie demasku-
je niczego wprost, pelni wyrazu nabiera dopiero na przestrzeni calej plyty. Pierwsze
sygnaly interpretacyjne pojawiajg si¢ w zwrotce Gurala do Budz sig, gdzie przestrzert
dookolnej rzeczywistosci zostaje nakreslona przez nagromadzenie epitetow, odsytaja-
cych znaczeniowo do wielu porzadkéw kulturowych:

Flow z Poznania, tu gdzie polariskie plemig

W furach amerykarskich, afrykanskie bgbnienie

Czu¢ afganiskie palenie, jemy ormiariskie jedzenie

Swiata mam szamarskie widzenie

Dzi$ polskie gadanie, stoi wojskiem na scenie

Czujesz swojskie dudnienie na japorskim systemie

Preferuje starowiejskie leczenie

Poprzez miejskie brzmienie czu¢ stowiariskie korzenie [Budz si¢]

Technika bricolage’u przewija si¢ réwniez przez czgsci Pezeta i Piha, jednak to u Gu-
rala najpetniej objawia si¢ odczarowywanie $wiata hip-hopem. Raperzy w Réwnono-
cy diagnozuja postmodernistyczny, kulturowy miszmasz, ale odwotanie do stowiani-
skosci nie jest ruchem nacjonalistycznym. To raczej afirmacja koegzystencji: ,Nawet
Meksyki w Stanach wpierdalaja nasz bigos” [Budz si¢]. Sam Gural przyznaje sig, ze
wykorzystuje afrykariskie bebny w samplach muzycznych, ale nie przyttacza to ,,swoj-
skiego dudnienia”. Ponownie wydarza si¢ sytuacja, w ktérej przeprowadzony zosta-
je hip-hopowy rytuat, a raper okresla sam siebie szamanem, ktéry ,uzdrawia [...]
i dokonuje faktycznych cudéw™, co wigcej ,,jest przewodnikiem dusz’™?', , przejawia
szczegblna »specjalno$é« magiczng ™ oraz ,potrafi nawiaza¢ kontake ze zmarlymi,
»demonami« i »duchami Natury«, nie stajac si¢ przy tym ich narzgdziem™. Oczysz-
czanie, ale nie z pluralizmu $wiata — obraz ukonkretni si¢ bardziej w Stowiariskiej
krwi — Gural przeprowadza poprzez ,,t¢ magiczng gadke specyficzng” [Budz si¢]. Rap,
podobnie jak $piew w polskiej kulturze ludowej, staje si¢ ,no$nikiem przemiany”*.
Przestrzent w Budz si¢ wypetniona jest dymem — zgodnie z rytualnymi obrz¢dami

19 Por. ibidem, s. 42.

20 M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, thum. K. Kocjan, Warszawa 2001, s. 15.

21 Ibidem.
22 Tbidem, s. 17.

2 Ibidem.

2 M. Zurek, Rzecz o wspdtezesnych problemach niewspdtezesnej muzyki, czyli o tym, do czego muzyka tra-

dycyjna potrzebna jest nowoczesnosci [w:] Kultura ludowa. Teorie — praktyki — polityki, red. B. Fatyga,
R. Michalski, Warszawa 2014, s. 307.
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Stowian — ale ,afgariskie palenie” to nie tylko symbolicznie marihuana. Metafora
odsyta tez do wojny® (jej obraz ukonkretni si¢ w utworze Sokota). Racjonalnos¢
tego stwierdzenia potwierdza symbolika militarna w pigtym wersie. Gural zatacza
tekstowo-muzyczny krag, w ktéry wlacza odbiorcg — zwrot do adresata w szdstym
wersie jest raczej stwierdzeniem niz pytaniem, poniewaz przedtuzenie i zaakcentowa-
nie ostatniej gloski w wersie ma funkcje rytmiczna®. Raper, przekazujac stuchaczowi
swoje ,szamarniskie widzenie” $wiata, pragnie (jak Tede) wlaczy¢ go do zbiorowosci.

Obraz demondw, z ktérymi walczy Gural, ukonkretnia si¢ w Stowiariskiej krwi,
ale, aby dokona¢ petnej interpretacji, najpierw nalezy przyjrze¢ si¢ tekstowi Nie-
spokojnej duszy, a nastgpnie utworowi Z samym sobg. W pierwszej zwrotce Chada
przypomina wite?”” — stowiadskie béstwo symbolizujace pragnienie, zjawiajace si¢
pod postacia kobieca i w zaleznosci od okolicznosci przynoszace szczgécie lub zgube
(wskutek olepienia) pozadajacemu mezczyznie®:

Obudz mnie zanim umre, uczysi bym nie byt $lepy
Wygon te chore mysli i zmiesi priorytety

W mojej glowie kobiety, kazdej nocy znéw inna
Jaki$ pieprzony hardcore, nie sielanka rodzinna
Teraz probujg zasna¢, cho¢ co$ nerwami miota
Moja dusza uprawia ten pieprzony sabotaz
Wykonujg znak krzyza, proszg ja o dyskrecjg

W zamian czuj¢ niepokdj, widzg krzywdy projekcje
Nie chcg czud tego stanu — odwiedziny umartych
Mialy miejsce i nieco ze spokoju obdarty

Méj wniosek jest zasadny — proszg o umorzenie
Wszystkich stanéw lgkowych, ktére gniota sumienie
Znéw cholerne upiory czepiajg si¢ mych skrzydet
Nie chcg groznych demonéw — wolg te dobrotliwe
Idg dalej tym lasem, mocno zagryzam wargi [ Niespokojna duszal

Wita symbolizuje nie tylko pozadanie seksualne, ale i ogélne pragnienie. Chada ko-
rzysta z dualistycznego charakteru béstwa po to, aby wyrazi¢ prywatna che¢ przemia-
ny”. Wyliczenia w pierwszym i drugim wersie to prosby o odwrécenie perspektywy
zyciowej. Natomiast siédmy wers nie tylko odsyta do biografii rapera, ale i okazuje si¢

25 »Zdaje mi sig, ze tu jest podwdjne dno, mianowicie, chodzi o palenie, ale to jest predzej nawiazanie

do wojen w afganistanie, bomby, ciagle strzelaniny itp. powoduja dym, dym wiaze si¢ z ogniem, co
wiaze si¢ z paleniem.” [pisownia oryginalna] — komentarz Piotra Zwierzysiskiego [on-line:] heep://
genius.com/2249979 [12.02.2017].

Argumentem dla tej tezy jest rowniez fake, ze podobne przeksztatcenie wydarzy si¢ w kolejnych
partiach zwrotki w zdaniach twierdzacych.

27 A. Briickner, Mitologia stowiariska i polska, Warszawa 1985, ss. 178-182.
28

26

Whiosek ten potwierdza teledysk do utworu: kobieta ubrana w biala szate, z rozpuszczonymi i po-
targanymi wlosami prze§laduje Chade, ktéry pod wplywem jej spojrzenia upada na ziemig, a finalna
scena to jej szalericzy taniec wokét ognia.

2 Naleiy pamigtad, ze raper byt parokrotnie w wigzieniu.
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momentem formowania tozsamosci. Prosba o dyskrecje wiaze si¢ z poczuciem wsty-
du — a wigc i jednoczesnie ze stawaniem sig, okreslaniem podmiotowosci®®. Siédmy
wers informuje o pragnieniu istnienia & rebours. Dalsze kroczenie podmiotu ,tym
lasem” konczy si¢ konkluzja o prébie wyzbycia si¢ $wiadomosci (wzigcie proszkéw
nasennych). L¢k przed istnieniem wynika réwniez z lgku przed ,umartymi”, ked-
rych obraz wykrystalizuje w innej partii stownej Sokét. Mysl Chady pociaga Ston
w drugiej zwrotce Niespokojnej duszy. Podobnie wymienia ,swoje strzygi™: ,wdéda
narkotyki, przemoc, agresja i krzyki” [ Niespokojna duszal, ale najwigkszym demonem
jest dla siebie on sam:

Codziennie mu patrz¢ w pysk w odbiciu lustra

Samotno$é i pustka, rzeczywisto$¢ szara

Zdeptane sumienie, mara, paranoja, marazm

Wielu woli sig zalaé, bo $wiat jest zbyt straszny

W poszukiwaniu szczgécia wyruszaja na dno flaszki [ NViespokojna dusza)

Ucieczka w nieswiadomo$¢ nie funkcjonuje w Niespokojnej duszy jako sposob na od-
realnienie, jest czyms$ destrukcyjnym: , Niespokojna dusza we mnie jest/ wciaz slysze
demony kiedy $pi¢” [ Niespokojna duszal, a koriczace utwor zdanie: ,Moze to nie sen?
Wiem. Ja otwieram oczy/ Ta zjawa za mna kroczy, a dzieni jest réwny nocy” [Niespo-
kojna dusza Yaczy strach przed soba i §wiatem — nie$wiadomy lgk ze $wiadomym.

Motyw snu rozwija Sokét w utworze Z samym sobg, w ktérym diagnozuje za-
$lepienie materialnoscia, rozpad duchowosci i spofeczne otumanienie. Tutaj nalezy
wspomnie¢ o teledysku. Przedstawia on wedréwke przybierajacego postaé kobie-
ca diabta przepasanego sznurem z kluczami. Demon, ktéremu towarzyszy ubrany
w chiopski stréj karzel, rozdaje ludziom klucze (wizualne przetozenie materialnego
szczgéceia), a nastepnie odbiera je zdeformowanym osobom z zaklejonymi oczami,
gdy za$ szepcze im zaklgcia na ucho — ci upadaja. Sa to ,opetani [...] zaczarowani,
z ktérych kazdy sprzedat duszg dzi§” [Z samym sobg). Sokét réwniez korzysta z meta-
forycznego tracenia rozeznania w rzeczywistosci i tytutowego motywu walki z samym
soba, ale ujawnia inne czarodziejskie dziatanie. Tym razem zaklgé uzywa réwniez
yszarlatan”, czyli wszyscy posiadajacy wladze. W teledysku ukazuja si¢ oni pod posta-
cig diabta — umarlego, ktérego obawia si¢ Chada:

Biegna i skacza, jest moneta, gwiazdy, sos

Ale stracg na nadchodzacej planszy cata moc

Nie daj omami¢ sig, ze chodzi o kasg

Rase, kaste, albo kto ile dat na tace [Z samym sobq].

Utwér hip-hopowy ponownie jest zakleciem odczarowujacym inne, rzucone weze-
$niej na spoteczeristwo. ,Bo cale czlowieczeristwo umiera, kto§ wméwit im, ze wojna

30 por, R Leys, Wstyd wspétczesnie, ttum. T. Bilczewski, A. Kowalcze-Pawlik [w:] Afektywne historie
i polityki pamigci, red. E. Wichrowska et al., Warszawa 2015, ss. 349-401.
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piekta i nieba,/ nie istnieje tu i teraz, i ze innej wojny trzeba” —wojna, o ktdrej rapuje
Sokét, to walka jednych ludzi z innymi. Przyczyna jej zaistnienia sa iluzje — sztucz-
nie wykreowany wzorzec podmiotowosci: kolor skéry, wyznanie, status materialny.
W ostatnim wersie znajduje si¢ nawiazanie do wojny piekta i nieba, ktéra jednak nie
zawiera w sobie konkretnych konotadji religijnych: ,Walczysz od zawsze, tutaj tylko
z samym soba/ Stajesz po stronie zlej, albo idziesz dobra drogy” [Z samym sobq].
Opozycja statycznosci (,stajesz’) i dynamicznosci (,idziesz”) wskazuje na procesual-
ny charakter rzeczywistosci i namawia do dziatania & rebours. Zastdj swiata wynika
z podporzadkowywania si¢ wytworzonym zewngtrznie iluzjom i z niepodejmowania
prob ich zniesienia.

W' Stowiasiskiej krwi raperzy dokonuja ostatecznego rozliczenia: ,Mam swoje
miejsce, mam swoja Sciezke/ I pedze nig posréd zagubionych dusz”. Odczarowana,
oczyszczong przestrzenia staje si¢ ponownie sam hip-hop — whasnie ze wzgledu na t¢
specyficzng magiczno$é, przejawiajaca si¢ w wierze w naturalnos$¢ rapu jako zapisu
emocjonalnych refleksji (harmonii ducha z miejscem), nasaczony zostaje metaforyka
ze $wiata przyrody, co prowadzi ponownie do wykorzystywania motywéw folklory-
stycznych: ,Ja inspiracji szukam po$réd burz/ Hartuje swoj kunszt w ogniu znéw”
(Stowiariska krew). Przestrzeni przyrody staje si¢ zrodtem natchnienia, ale ukojeniem
hip-hop: ,,Wokét las szumi, ktéry thumi odglosy miasta/ Licz na $wiatlo tuny, gdy
twa pochodnia zgasta” [Stowiariska krew]. Natura staje si¢ pretekstem do ttumaczenia
$wiata i zrodtem aktu twérczego, podobnie jak to miato miejsce u Stowian. To forma
korzystania ze $wiata — ale dookolnego, aby ten $wiat zrozumie¢ i okietznad. Las,
ttumiacy odglosy miasta, odsyta do Betonowych laséw Gurala, w ktérym funkcjonuje
jako metafora zbiorowosci blokerskiej. To whasnie rap ma by¢ przestrzenia oczysz-
czajacy, a raper szamanem prowadzacym ,zgaste pochodnie” magiczng moca stowa.
Dopiero osadzone w tych kontekstach zwrotka Gurala do Budz sig, jak i jego refren
do Stowiarskiej krwi moga w pelni wybrzmieé:

Dolo moja ukochana, dokad mnie zawieje los
Dzi$ zostajg tu do rana: bukom, d¢bom dajg glos
Trzeba umieé zy¢, zeby umrze¢

Trzeba umieé umrzeé, by zy¢

Do wéd zrédet dojdziemy dumnie

Niech rojenice przeda swa ni¢ [Stowiariska krew]

Podmiot nie poddaje si¢ dzialaniu przeznaczenia — uchwyconemu tu za pomoca
Doli*!, ktéra w kulturze religijnej Stowian sprawowata opieke i wladz¢ nad ludzkim
zyciem — ale podejmuje probe konfrontacji poprzez podjecie decyzji o zostaniu ,,tu”,
czyli w przestrzeni hip-hopu. Dawanie glosu to gest szamana, ktéry whacza kolej-
nych raperéw i stuchaczy w obreb rytuatu. Dlatego w przedostatnim wersie zaczyna
przemawia¢ w liczbie mnogiej i znowu — poprzez odestanie do stowiariskiej bogini

31 A. Bruckner, op. cit., s. 299, 341.
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Wodycy?*?, wladajacej wodami, majacymi moc ozywiania i niosacymi witalno$¢, czyli
réwniez zrédlami — wprowadza w przestrzert utworu element oczyszczajacy i dajacy
nadziej¢ na wspélne ,,uzdrowienie” rzeczywistosci. W tym kontekscie zwrot do rodza-
nic — bdstw zwigzanych z Dol — staje si¢ zwrotem ironicznym, a nawet wyzywajacym.
Pozostaje kwestia tytutu. Réwnonoc, do ktdrej nawiazuja raperzy, jest réwnonoca
wiosenng oraz symbolicznym gestem pozegnania starego porzadku i powitania no-
wego. W czasie liminalnych, cyklicznych rytuatéw ,$wigtuje si¢ narodziny bogéw,
ich $mier¢, a czasem ich zmartwychwstanie, przywracajac przy tym wiasciwy wymiar
temu, co — w przeciwienistwie do ztudzen ziemskiego, codziennego zywota — »na-
prawde wazne«: rodzinie, sprawiedliwosci, mitosci, harmonii™. Zwyczaj topienia
Marzanny czy obrzedy $migusa odpowiadaja w Réwnonocy rozprawie z zastanym
porzadkiem wartosci. Kuklami sg ludzie, ktérych najpetniejszy obraz odtworzyl So-
két: oczarowani i zaslepieni przez materialno$¢. Réwnonoc to najpierw wodzirejski
gest, a nastgpnie forma danse macabre, z ktérej $mier¢ zostata wykluczona, poniewaz
celem raperéw jest utworzenie réwnosciowej wspdlnoty. To tekstowy moment wyj-
$cia ,przed szereg, aby méc w koricu nazwaé si¢ cztowiekiem” [Jestemn stqd) i préba
rozprzestrzenienia nowego modelu: ,Niech obrodzi w tym roku, zbieraj stokrotne
plony/ Miéd, podptomyk i zrywka na Jare Gody”[Niech obdarzy, niech obrodzi).

ZAKONCZENIE

Réwnonoc nie jest projektem ideologicznym. Medialne insynuacje biora si¢ z pobtaz-
liwego traktowania poetyki hip-hopu. Wspomniane we wstepie badaczki réwniez
popetniaja bledy w analizie utworéw, poniewaz tekst rapowy nigdy nie funkcjonuje
sam, zawsze osadzony jest w ogdlnej stylistyce rapowej; pokazuje to tez ciagte do-
pelnianie si¢ w Réwnonocy: utwory odsylaja do siebie nawzajem, a stworzona przeze
mnie analiza odzwierciedla jedynie cz¢$¢ wewnatrzplytowych filiacji. Religijna kul-
tura Stowian nie zostaje przywotana po to, aby méwi¢ o duchowosci. Przeksztatcenie
watkéw ludowych, czyli korzystanie ze znanych schematéw myslowych, jest préba
zakotwiczenia prywatnych przekonari w sferze publicznej. Pokazuje to réwniez, ze
wartosci folklorystyczne — w Réwnonocy kojarzone gtéwnie z harmonijnym wspétist-
nieniem ludzi ze soba i z natura — zostaja odniesione do wspdlczesnej, zewngtrznej
rzeczywistosci po to, aby pokaza¢ jej procesualny charakter. Rap przeobraza si¢ w ry-
tual, ktérego celem ,jest zapewnienie ludzi, ze [...] jakakolwiek zmiana spofeczna
nie jest ostatecznie niczym ztym i destrukcyjnym; czlowiek, ktéry zyje we wspdlno-
cie, nigdy bowiem nie jest sam w momentach kryzysu™*. Réwnonoc jest ztozonym,
powstajacym przez dwa lata projektem artystycznym, do ktérego Donatan zaprosit

32 C. Biakezyniski, O boskim Zywiole Wody i jego emanacjach [on-line:] htep://bialczynski.pl/tag/wodyca/
(28.10.2016].

3 L. Kurtz, Wierzenia, rytuaty, instytucje, tum. M. Korzewski [w:] Socjologia codziennosci. .., s. 792.
3 Ibidem.
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ponad trzydziestu raperéw, mozna wigc stwierdzié, ze jest ona istotng i reprezenta-
tywna rejestracja glosu czesci mikroswiata hip-hopowego.

Mozna by Réwnonoc umiesci¢ na tle muzyki postfolklorystycznej lub nurtu chlop-
skiego w literaturze. Z pierwszej strefy wykorzystuje ona specyficzng rytmizacje tek-
stu, ale tylko w formie przys$piewkowego, sylabicznego refrenu. Dodatkowo wystepuje
folkowy podktad, lecz zostaje on potaczony z hip-hopowymi samplami. Wprowa-
dzenia po pierwsze sa elementem uzupelniajacym tres¢, a po drugie przyczyniaja sig
do komercyjnego sukcesu ptyty. W kontekscie literackim nie bedzie to proba rozli-
czenia si¢ z kultura chlopska lub ocalenia jej resztek® ani forma postfolkloryzmu na-
rodowego®®, rewizja pogariskiej stowiafiszczyzny czy ustalanie tozsamosci narodowe;j”.
Stylizacja utworédw na obrzed rytualny, przeksztatcenie wzorcéw religijnosci stowian-
skiej to przykrywka do stworzenia opowiesci o tym, co raperzy widzg ,tu” i ,teraz’.
Uczynione to zostaje bez préby urealnienia kultury dawnej, poniewaz staje si¢ ona
miejscem symbolicznej transfuzji pomigdzy adresatem a podmiotem hip-hopowym.
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SUMMARY

JBEECHES AND OAKS - | GIVE THEM A VOICE” - THE DYNAMICS OF SLAVIC
RELIGIOUS CULTURE IN DONATAN'S MUSICAL PROJECT “ROWNONOC.
SEOWIANSKA DUSZA’

The article focuses on Donatan’s musical project Réwnonoc. Stowiariska dusza. The
analysis and interpretation revolves mainly around the transformations of archetypal
Slavic religious culture through rap aesthetics. These transformations are classified by
the author as metaphorical and subtextual symbols of hip-hop’s idiosyncrasies. The
article also offers a new perspective on Polish hip-hop studies in context of spiritual-
ity that is enrooted chiefly in methodological reflection on the poetics of rap.
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OFIARA I OPRAWCA. TECHNIKI CZARNE]
MAGII W STAROZYTNE] MEZOPOTAMII NA
PRZYKEADZIE 111 TABLICZKI RYTUALU MAQLU

Instytut Studiéw Klasycznych, Srédziemnomorskich i Orientalnych
Uniwersytetu Wroctawskiego

Dla starozytnych pojecie magii miescilo si¢ w obrebie wyznawanej przez nich religii,
a jej praktykowanie byto naturalnym, oczywistym elementem codziennosci. Dziata-
nia czarnomagiczne nie oznaczaly uzywania magii samej w sobie, zwiazane byly na-
tomiast z czynnos$ciami podejmowanymi w zlej (antyspotecznej, niszczacej) wierze'.
Taka ingerencja w cudze zycie byta niezwykle niebezpieczna, poniewaz jej skutki
wplywaly nie tylko na jednostke, lecz takze na cale spoteczeristwo, a potencjalnie
nawet na bdstwa. Szczgliwie istniata mozliwo$¢ uwolnienia ofiary spod uroku cza-
rownicy — rytuat magqli.

Niniejszy artykut ma celu wprowadzenie czytelnika w tematyke magii starozytnej
Mezopotamii, ze szczegdlnym uwzglednieniem technik czarnomagicznych uzywa-
nych przez czarownice oraz sposobéw obrony przed jej wrogimi dziataniami. Dla
pelniejszego obrazu w pierwszej kolejnosci przyjrze si¢ magli jako catosci, zeby na-
stgpnie przejs¢ do sztuczek magicznych uzywanych przez zoczyncg oraz kaptana
asipu. Nastgpnie przeanalizujg takze kontekst spoleczny uzywania tego rodzaju magii
i rolg, jaka odgrywaly béstwa podczas odprawiania rytuatu.

Seria maqlii* skladala si¢ z dziewigciu tabliczek; osiem z nich zawierato magiczne
formuly, kedre byly recytowane podczas rytuatu, natomiast na ostatniej, nazwanej
rytualna, spisano wskazéwki dotyczace kolejnosci zakle¢ oraz spis potrzebnych re-
kwizytéw?. Zrédha klinowe dotyczace tego tekstu, pochodzace z VII w. p.n.e., zo-
staly odnalezione w bibliotece Aszurbanipala w Niniwie®. Rytuat odprawiany byt

1 Por. T. Abusch, Witchcraft Literature in Mesopotamia [w:] The Babylonian World, red. G. Leick, New
York 2007, s. 373.

Stowo maqlii oznaczato spalanie, por. maqli; [w:] A Concise Dictionary of Akkadian red. J. Black
et al., Wiesbaden 2000, s. 196.

3 Por. T. Abusch, Witcheraft Literature in Mesopotamia. .., s. 379.
4 Por. idem, The Witcheraft Series Maglii, Atlanta 2015, s. 36.
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przeciw skutkom czarnomagicznych urokéw, ktére rzucita czarownica® — kas$apu lub
kassaptu® — oraz miat na celu przywrécenie czystosci rytualnej ofierze, ochrone przed
ponownym atakiem ze strony ztoczyricy i ukaranie go. Przeprowadzany byt pod ko-
niec pierwszego miesiaca roku (Abu)’, trwat od zmierzchu do $witu kolejnego dnia
i podzielony byt na trzy czeéci, z keérych dwie odprawiane byly w nocy, za$ trzecia
juz rankiem. W trakcie trwania pierwszej zwracano si¢ do bogéw nieba oraz $wiata
podziemnego z prosba o osad, kar¢ oraz wygnanie czarownicy®. Podczas drugiej cze-
$ci skupiano si¢ na odparciu ztego czaru i ochrony ofiary, natomiast ostatnia miata na
celu przywrdcenie czystosci rytualnej osobie zaatakowanej przez zta magie’.

Czarownica miata do wyboru szereg sposobow czynienia zta, chociaz wystarczyto
juz samo stowo (recytacja zakled)', gest czy ,,zfe oko™':

8. ktéra dobremu mezczyznie site odebrata

9. ktdra kwiat dziewczynie zabrata

10. ktéra ztym spojrzeniem pickno, urok jej zabrata

11. na mezczyzng spojrzata i wigor (meskosé) jego odebrata
12. na dziewczyng spojrzala i kwiat jej zabrata'?

Jeszcze wigksze mozliwosci rzucania urokéw dawat ztoczyricy bezposredni kontake
z ofiara, pozwalajacy na zdobycie czegokolwiek, co mialo wezesniej stycznosé z osoba
obrang za cel ataku. Takim drobiazgiem moégt by¢ kawalek szaty, wlosy, paznokcie czy
nawet gar$¢ ziemi, po ktorej stapal wezesniej nieszczg$nik. Posiadanie takiej rzeczy
przez czarownika mogto wplywaé na zycie danego cztowieka bez potrzeby chociazby
zblizania si¢ do niego, poniewaz jej dziatania mogly opiera¢ si¢ na prawie stycznosci'®.
W obrebie magii sympatycznej'* wyrézniono jeszcze jedno prawo — podobieristwal®.

> Por. idem, The Socio-Religious Framework of the Babylonian Witchcraft Ceremony of Maqlii. Some Ob-
servations on the Introductory Section of the Text, cz. 1 [w:] Riches Hidden in Secret Places. Ancient Near
Eastern Studies in Memory of Thorkilkd Jacobsen, red. T. Abusch, Winona Lake, Indiana 2002, s. 1.

Pierwsze okreslenie oznaczalo czarownika, drugie czarownice. Magia nie byla zarezerwowana dla
przedstawicieli tylko jednej plci, jednak mozliwe, ze czgéciej uprawiana byta przez kobiety; por.
idem, Mesopotamian Witchcraft. Towards a History and Understanding of Babylonian Witchcraft Be-
liefs and Literature, Leiden 2002, s. 66.

Por. idem, Witchcraft Literature in Mesopotamia. .., s. 379.

8 Por. ibidem, ss. 379-380.

Por. idem, Witchcraft Literature in Mesopotamia. .., ss. 383-384.

10 Por. Idem, Babylonian Witcheraft Literature. Some Case Studies, Atlanta 1987, s. 109.

Jeden ze sposob rzucania urokéw. Spojrzenie pelne wrogosci wystarczato, zeby czyni¢ zlo;
por. M. L. Thomsen, 7he Evil Eye in Mesopotamia ,Journal of Near Eastern Studies” 1992, nr 51, 5. 19.

Wszystkie fragmenty III tabliczki maqlii zostaly przettumaczone przez autorke niniejszej pracy na
podstawie transliteracji zamieszczonej w: G. Meiet, Die Beschworungssammlung maqli, Berlin 1937.

Prawo stycznosci zaktadato, ze rzeczy, kt6re byly kiedy$ w kontakcie ze soba, pozostaja w nim nawet na
odlegtos¢; por. J. Frazer, The Golden Bough. A Study in Magic and Religion, New York 1925, ss. 11-13.

Ten rodzaj magii zaktadat, ze analogiczne dzialanie powinno wywota¢ analogiczny efeke; por. ibidem.

Prawo podobieristwa méwito, ze: ,,podobne wywotuje podobne”; por. ibidem.
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Mozna bylo zalozy¢, ze oprawca postugiwat sie podobiznami swojej ofiary’®, tak jak
to czyniono podczas magli'’. Co wigcej, czarownica mogta wykorzysta¢ wzbierajaca
oraz opadajacg wodg w rzece'® przy rzucaniu swojego zaklecia:

118. Zaklecie: Ktéra zaczarowata mnie, rzucita na mnie urok
119. przez wysoka rzeke zaczarowata mnie
120. przez niska rzeke zaczarowata mnie

Niestety nikt poza nia nie wiedziat, ktére techniki magiczne zostaly wykorzystane do
rzucenia ztych urokéw, niemniej ich konsekwencje byly bardzo rozlegle:

104. Zaklecie: Ty, ktdra zaczarowata$ mnie!"

105. Ty, ktéra przekletas mnie!

106. Ty, ktéra rzucita§ na mnie urok!

107. Ty, ktdra rozbita$ (zniszczytas) mnie!

108. Ty, ktéra pochwycitas mnie!

109. Ty, ktéra uciskata§ mnie!

110. Ty, ktdra zniszczytas mnie!

111. Ty, ktdra zwiazatas mnie!

112. Ty, ktéra skuta$ (zwigzatas) mnie!

113. Ty, ktéra skalatas mnie!

114. Odcigtas$ (odizolowatas) mnie od mojego boga i mojej bogini
115. Odcigtas (odizolowatas) mnie od przyjaciela, przyjaciétki, brata, siostry, kompana,
towarzysza i stuzacego.

Kim byta osoba, ktéra miata tak ogromny wplyw na zycie innych? Wers 89 za-
wiera bezpo$rednie pytanie o jej tozsamo$¢, jednak nigdzie — czy to w omawianych
fragmentach, czy w calej tresci rytuatu — nie znajdziemy na nie odpowiedzi. Nie
wskazywano jednoznacznie zloczyricy. Dla osoby przekletej tozsamo$¢ czarowni-
cy byla nieznana. Ple¢, status spoleczny czy kraj pochodzenia (w jednym z zaklgé
wymienieni zostali Sutejczycy® i Elamici®') byly informacjami niedostgpnymi. Nie
byto mozliwosci zidentyfikowania technik magicznych, zakle¢ czy urokéw uzytych
przez ztoczynicg. Na III tabliczce pojawia sig lista profesji, ktérymi mogta zajmowac
si¢ czarownica:

Podobnie jak podczas rytuatu magli. Patrz: dalsza czg$¢ artykutu.

Rozwinigcie znajduje si¢ w dalszej cz¢sei artykutu.

Por. The Assyrian Dictionary of the Oriental Institute of the University of Chicago, cz. 2, red. L. Op-
penheim et al., Chicago 1977, s. 148.

Por. R. Borger., Mesopotamisches Zeichenlexikon, Miinster 2003, s. 609.
Termin trudny do zdefiniowania, niemniej mdgt to by¢ lud okreslany mianem Sutejczykdw.

21 Tudz potudniowo-zachodniego Iranu, por. W. Hintz, Persia ¢.2400-1800 B.C. [w:] The Cambridge
Ancient History, vol. 1, part 2: Early History of Middle East, red. 1. E. S. Edwards, C. J. Gadd, N. G.
L. Hammond, Cambridge 2008, s. 644.
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40. Zaklgcie: Czarownica, morderczyni

41. zmora, wiedZma

42. czarownica (zaklinaczka), kaptanka magii
43. zaklinaczka wezy, czarownica

44. kaptanka, hierodula

45. kaptanka I$tar?, zérmasitum®

Taki ogdlny brak wiedzy powodowal, ze podczas odprawiania maqlii nalezato
wzia¢ pod uwagg caly szereg opcji zwigzanych z osoba samej czarownicy, jak i sztu-
czek magicznych, ktérymi potencjalnie mogta si¢ ona postuzy¢*, a do przeprowa-
dzenia rytuatu potrzebna byta odpowiednio przygotowana osoba — zaklinacz, kaptan
(asipu), bedacy wyspecjalizowanym magiem. Byla to osoba stanowiaca niemal lu-
strzane odbicie kasiapu (kassiptu), jednak jej intencje byly zupetnie inne i uzywanie
przez nig magii miafo legalny charakter”. Co prawda asipu nie mégt korzystaé z pra-
wa stycznosci czy ,ztego oka”, jednak nie brak mu bylo innych mozliwosci, poczyna-
jac od recytacji zaklg¢. Formuly musiat wypowiada¢ z wielka dokladnoscia i skrupu-
latnoscia, poniewaz kazda pomytka mogta sprawié, ze cale jego staranie o uwolnienie
pacjenta spod wplywu czarownicy koczylo si¢ niepowodzeniem. Samo stowo nie
byto jednak wystarczajacym narzedziem do walki przeciw tej groznej osobie: nie-
zbedne byly jeszcze rekwizyty, figurki®® (majace miedzy innymi uosabiaé ztoczyrice;
nalezato pamigtaé réwniez, zeby kazdorazowo przygotowaé przedstawienie zeriskie
i meskie), sukcesywnie niszczone podczas rytuatu — wybér dziatania majacego do
tego doprowadzi¢ zwiazany byl z materiatlem, z ktérego zostaly wykonane (mogly
zosta¢ na przyktad spalone, rozpuszczone czy rozbite):

17. dla czarownicy z dotu z gling gling wyciagnatem

18. pracg moja stworzytem figurke jej

19. wlozytem we wngtrze (cialo) twoje talk, ztoczyricg twojego
20. wlozytem w nerki twoje eru?’, ktdre spali ciebie

21. eru spali ciebie, stowo twoje niech przerwie

22 Por. T. Abusch, Ishtar [w:] Dictionary of Deities and Demons. .., s. 452.

23 Znaczenie trudne do ustalenia.

2% Pominigcie jakiejkolwick opdji grozito nieskutecznoscia rytuatu, dodatkowo zawsze istniata moz-

liwos¢, ze zaklinacz nie znat konkretnego uroku, nie bylo to jednak zadnym usprawiedliwieniem
i réwniez moglo skutkowa¢ niepowodzeniem; por. E Cryer, M. L. Thomsen, Witchcraft and Magic
in Europe, vol. 1: Biblical and Pagan Societies, London 2001, s. 29.

T. Abusch, Some Reflections of Mesopotamian Witcheraft [w:] Religion and Politics in the Ancient Near
Euast, red. A. Berlin, Bethesda 1996 s. 22.

Na IX tabliczce wymienionych jest ok. 20 przedmiotéw przypisanych do fragmentu maqli, o kto-
rym traktuje niniejszy rozdzial; mialy one by¢ wykonane z: tamaryszku, cedru, gliny, talku, wosku,
asfaltu, ciasta .

25

26

z Jest to rodlina trudna do rozpoznania, niekt6rzy badacze wskazuja, ze moze to by¢ dereni. Sugeruja

si¢ przy tym podobieristwem do aramejskiego stowa murrinu. Drzewo to bylo wykorzystywane do
wyrobu broni oraz w praktykach magicznych; por. Eru [w:] T. Abusch, D. Schwemer, Corpus of
Mesopotamian Anti-witchcraft Rituals, vol. 1, Leiden 2011, s. 469.
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Do rzucenia czaru zaklinacz mégt wykorzystaé takze wodg, ktérej nie traktowal
jedynie jako $rodka oczyszczajacego®™. Zloczynicg wysytano w symboliczny rejs,
z ktérego mial juz nigdy nie powrécié. Podréz taka odbywat w drewnianej todce,
w ktorej umieszczano takze figurki uosabiajace posta¢é meska i kobieca. Zaklinacz
prosit morze i wiatr, zeby byly postuszne jego woli (za posrednictwem Nusku?®) —
z jednej strony mialy wyprowadzi¢ podréznikéw w nieznane (na srodek morza),
a z drugiej uniemozliwi¢ powrét do portu macierzystego czy kazdego innego (w tek-
$cie wspomniane sg wzburzone wody oraz wiatry, ktére mialy przesta¢ wia¢). Do-
datkowo przecinano liny cumownicze, co bylo kolejnym zabezpieczeniem przed
ponownym pojawieniem si¢ czarownicy:

128. Zaklecie: £6d% moja dla Sina® zrobit (zbudowat)
129. Pomiedzy swym dziobem a rufg jest nosicielka uwolnienia
130. w jej wnetrzu znajduje si¢ czarownik i czarownica
131. w jej wnetrzu znajduje sig zaklinacz i zaklinaczka
132. w jej wnetrzu znajduje si¢ wiedZma i czarnoksigznik
133. niech lina (cumownicza) ich todzi zostanie odcigta
134. ich cuma [...] stupek

135. na otwarte morze |[...]

136. przyplyw [...]

137. wzburzone fale [...]

138. wiatr im nie moze wia¢ [...]

139. wedtug rozkazu Nusku oraz [...]

Osoba dotknigta ztym urokiem musiata takze zosta¢ uwolniona przez zablokowanie
czaru, ke6ry zostal wezedniej skierowany w jej strong:

94. czarownico, pochwycitem usta twoje, pochwycitem jezyk twéj
95. pochwycitem oczy twoje widzace

96. pochwycitem stopy twoje kroczace

97. pochwycitem kolana twoje idace

98. pochwycitem rece twoje prowadzace

99. zwiazalem rece twoje na plecach twoich

2 Uwolnienie od ego czaru nie powodowato, ie ofiara automatycznie wracata do task bogéw. Bardzo

wazne bylo jeszcze przywrdcenie jej czystoéci rytualnej, poniewaz w wyniku wezesniejszych dziataid
pozostawata w stanie posrednim — juz zostata uwolniona od ztych urokéw, jednak jeszcze nie odzyskata
czystosci. Jednym z elementéw wykorzystywanych w takich prakeykach byta woda; por. S. Nowicki,
Acquiring of the Ritual Purity by Mechanical and Magical Means in the Ancient Near Eastern Rituals [w:]
Here and There across the Ancient Near East. Studies in Honour of Krystyna Eyczkowska, red. O. Drew-
nowska, Warszawa 2009, ss. 171-172.

29 Por, J. Black, A. Green, Nusku [w:] Gods, Demons, and Symbols. .., s. 145.
30 Por. M. Stol, Sin [w:] Dictionary of Deities and Demons. ..., s. 782.

75



Natalia Matuszewska

Takie dzialanie miato spowodowa¢ przerwanie trwajacego nadal zaklecia® oraz przez
pochwycenie jezyka, zakneblowanie ust, zwigzanie kolan czy oélepienie uniemozli-
wialo ponowne rzucenie czaru. Dzigki takiemu posunieciu czarownica zostala pozba-
wiona mozliwosci czynienia jakiejkolwiek magii, poniewaz nie mogta juz wigcej si¢
poruszaé, wypatrze¢ (uzy¢ ,ztego oka”) swojej ofiary czy wypowiedzie¢ tresci formuty.

Nikomu nieznany byt doktadny cel dzialania czarownicy, jednak intencje zaklina-
cza odprawiajacego rytuat byly jednoznaczne — nie tylko zniszczenie ztego czaru, lecz
takze unicestwienie ztoczyricy, dla ktérego nie byto litosci:

25. kiedy ty [...] Gibil niech pozre (zniszczy) cig
26. kiedy ty [...] Gibil niech zniszczy cig

27. kiedy ty [...] Gibil niech zabije cig

28. kiedy ty [...] Gibil niech spali ci¢

29. kraina bez powrotu® niech ci¢ pochwyci.

30. Gibil oprawca twdj

31. Gibil Wiciekly cialo twoje niech spali. Zaklecie

Przez uzycie magii czarownica nie tylko niszczyta zycie osobie, ktdra obrata sobie
za swoj cel, lecz takze powodowata zaburzenie réwnowagi czy wrecz chaos w spote-
czefistwie, a by¢ moze nawet w §wiecie bostw™. Jej moc byla na tyle silna, ze potra-
fita odseparowa¢ swojg ofiar¢ od bogéw?*. W starozytnej Mezopotamii béstwa miaty
wplyw na kazdy aspekt zycia ludzkiego, sprawowaly opieke nad ludZmi i nic dobrego
nie moglo si¢ przydarzy¢ bez ich wptywu, a wszystko zte byto konsekwencja braku
ich protekeji®®. Kazde nieszczescie, ktdre spotkato ofiare czaréw, od probleméw fi-
nansowych az do tych w sferze seksualnej, bylo z tym zwiazane®. Brak ich opieki byl
jednym z powodéw, dla ktérych potrzebna byta dodatkowa osoba do odprawienia
rytuatu. W przypadku rytuatu maqlii to wlasnie béstwa (a nie ludzie) bezposrednio
niszczyly zto spowodowane przez czarownicg. Przeciw niej miat si¢ zwréci¢ Girra¥,
jednak egzekucja nie mogta si¢ odby¢ bez procesu ztoczynicy i udowodnienia, ze bo-
gowie wezesniej zostali wprowadzeni przez niego w btad®®. Girre proszono, aby swoja

31 Moina byto si¢ spodziewaé, ze uroki sa rzucane na ofiarg nawet w chwili odprawiania rytuatu.

Czarownica miata czyni¢ magie nieustannie, bez wytchnienia; por. T. Abusch, 7he Witchceraft Series
Magqlii, Adanta 2015, s. 18.

Bylo to miejsce, do ktérego trafiali wszyscy po swojej Smierci, krélestwo wladcéw $wiata podziemnego:

Nergala i Ereszkigal; por. J. Black, A. Green, Underworld [w:] Gods, Demons, and Symbok. .., s. 180.

33 Por. T. Abusch, Some Reflections of Mesopotamian. .., s. 25
34

32

Wers 16. III tabliczki rytuatu: ,oddalila boga i bogini¢ moja od ciala mojego”.

35 Por. T. Abusch, Witchcraft and the Anger of the Personal God [w:] Mesopotamian Magic. Textual Hi-
storical, and Interpretive Perspectives, red. T. Abusch, K. van der Toorn, s. 105.

36 Por. idem, Witchcraft Literature in Mesopotamia. .., s. 376.

37 W. G. E. Watson, Fire [w] Dictionary of Deities and Demons in the Bible, red. K. van der Toorn,
B. Becking, P. W. van der Horst, Leiden — Boston — Kéln 1999, s. 331.

Oskarzycielem w procesie czarownicy byt aSipu, ktory wymieniat caly szereg wystepkéw ztoczyricy,
a gtéwnym sedzia — bog Storica, Samas, dzieki swojej codziennej wedréwee po niebie majacy by¢
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mocg przerwal dziatanie uroku, zwrécit go na osobeg, ktéra go rzucita, oraz ukarat ja —
reprezentowal niszczacy, palacy aspeke storica (byt wykonawca wyroku)®. W trakeie
calej ceremonii przedstawiano czarownicg jako postaé na tyle pot¢zna, ze wprowadza-
jaca chaos w spoteczeristwie, w zwiazku z czym nalezalo ja z niego wydali¢®*. Jednym
z powodéw, dla ktérych podczas odprawiania maqlii bogowie proszeni sa o wyko-
nanie wyroku na czarownicy, byto przypuszczenie (by¢ moze nawet pewnosé), ze jej
tozsamo$¢ jest im znana®'. Jesli o uzycie czarnej magii zostataby oskarzona niewinna
osoba, rytuatl nie do$¢, ze bylby nieskuteczny, to jeszcze nidstby dalsze konsekwencje
zwigzane z oskarzeniem o takie dziatanie® lub nawet spowodowanie $mierci zupetnie
niewinnego cztowieka®. W takim przypadku préba odzyskania przychylnosci bogéw
spelztaby na niczym, a wrecz mozna byloby si¢ narazi¢ na ich dodatkowy gniew.

Rytuat maqlt byt ratunkiem dla osoby dotknigtej skutkami magicznych urokéw.
W czasie trwania ceremonii przywracano ofiar¢ do task bogéw. Niezwykle waznymi
elementami byly takze osad, ukaranie oraz wydalenie czarownicy ze spoleczefistwa,
w ktérym zyta. W zwiazku z nieznajomoscia tozsamosci ztoczyricy oraz technik, kté-
rymi si¢ on postuzyl, nalezalo uwzgledni¢ kazdy mozliwy rodzaj uroku — odwrécié
jego dziatanie, a takze zadba¢ o zniszczenie osoby, ktdra o$mielita si¢ go uzy¢. Bezpo-
$redniej mocy uczynienia tego wszystkiego nie miat zaden cztowiek, mogly zrobi¢ to
jedynie béstwa, ktore byly wzywane podczas calej ceremonii. Kazde dziatanie prze-
ciw czarownicy musiato by¢ jednoznacznie umotywowane i kazdy fragment maqlt
nalezato odprawi¢ z niezwykta skrupulatnoscia. Zloczynca oraz wykonawca rytuatu
caly czas poruszali si¢ obrebie tego samego rodzaju magii, dlatego udowodnienie, ze
zlych dziatan dopuscit si¢ kto$ wezesniej, bylo kluczowym elementem dla powodze-
nia rytuatu. Co wigcej umiejetno$é ingerencji w zycie innych oséb, a nawet w sfere
béstw czynito z czarownicy niezwykle niebezpieczna osobe, dla ktérej nie byto miej-
sca w spoteczeristwie.

$wiadkiem wszystkich wydarzed na ziemi; por: J. Black, A. Green, (Utx) Samas [w:] Gods, Demons,
and Symbols of Ancient Mesopotamia: An Illustrated Dictionary, London 1992, s. 184.
39 Por. T. Abusch, 7he Witchcraft Series magli, Atlanta 2015, s. 8.
4 Por. idem, 7he Demonic Image of the Witch in Standard Babylonian Literature. The Reworking of
Popular Conceptions by Learned Exorcists [w:] Religion, Science, and Magic in Concert and in Conflict,
red. J. Neusner, E. Frerichs, P. McCracken Flesher, New York — Oxford 1989, s. 45.
Istniato przekonanie, ze bogowie widzieli wszystko, co dzialo si¢ na ziemi; byli takze uwazani za
sedzidw, szczeglnie bog Storica — Samas; por. T. Abusch, D. Schwemer, op. cit., s. 2.

41

42§ 2 Kodeksu Hammurabiego méwi, ze osoba, ktéra niestusznie oskarzyta kogos o czary, zostanie
g y! g ¥

zabita; por. The Code of Hammurabi, tum. L. W. King, New York 1915, s. 3.
. Farber, Witchcraft, Magic, and Divination in Ancient Mesopotamia [w:) Civilizations of the An-
cient Near Fast 4, red. J. Sasson et al., New York 1995, s. 1898.
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SUMMARY

THE WITCH AND HER VICTIM. THE ANCIENT MESOPOTAMIAN WITCHCRAFT
TECHNIQUES BASED ON THE I1IRD TABLET OF MAQLU RITUAL

The purpose of this article was to present and analyze the magic techniques used to
cause harm and the ones used to counteract their effects on the example of the second
tablet of the Magla ritual. The author focuses on different aspects of the ritual and
its social and cultural background, thus explaining its significance and uniqueness.






Wojciech Kosior

MAGICZNE I NIEMAGICZNE FUNKCJE
MITU O LILIT W ALFABECIE BEN SYRACHA.
WPROWADZENIE, PRZEKEAD I KOMENTARZ

Katedra Poréwnawczych Studiéw Cywilizacji Uniwersytetu Jagielloriskiego

Lilit to pierwsza zona Adama, ktdra, nie mogac znies¢ patriarchalnych zapedéw swo-
jego meza, uciekta od niego na peryferia pierwotnego $wiata, skad powraca nocg jako
demon, szczegblne upodobanie znajdujacy w meskim nasieniu (ku umiarkowanej
trwodze samych dawcéw) oraz oddechu noworodkéw (ku znacznie wigkszej trwo-
dze ich matek)'. Ta pobieznie naszkicowana lecz popularna tradycja wywodzi sig
bezposrednio z Alfabetu ben Syracha’, $redniowiecznego pseudepigrafu o niejasnym
pochodzeniu, nieoczywistym gatunku, a przede wszystkim: klopotliwej zawartosci.
Polscy czytelnicy mogli si¢ do tej pory zapozna¢ migdzy innymi ze swobodna parafra-
z3 tego tekstu przytoczong przez Roberta Gravesa i Raphaela Pataia posrdd innych le-
gend zydowskich méwiacych o towarzyszkach Adama® oraz z popularnonaukowym
przektadem Piotra Paziriskiego®. Z kolei jakkolwick ttumaczenie angielskie rzeczo-
nego fragmentu bardzo tatwo znalez¢ w Internecie, w wigkszo$ci przypadkéw jednak
jest to pozbawiony komentarza wyimek z kompilacji egzemplifikujacej rabiniczne
sposoby myslenia i argumentacji’. Z tego tez wzgledu podstawowym impulsem do
napisania niniejszego krétkiego studium byla che¢ zaprezentowania krytycznego
polskiego przektadu opatrzonego komentarzem religioznawczym i jezykoznawczym.
Szybko jednak okazalo si¢, ze najwicksze wyzwanie stanowi préba okreslenia funkgji,
zaréwno tych magicznych jak i niemagicznych, ktére ten tekst mégt petni¢ w swoim
bezposrednim kontekscie kulturowym.

Taki obraz Lilit prezentuja np.: M. Bunson, Lilith [w:] The Vampire Encyclopedia, red. idem, New
York 1993, 5. 157; R. Lesses, Lilith [w:] Encyclopedia of Religion, red. L. Jones et at., 2™ edition, vol. 8,
Detroit et al. 2005, ss. 5458—-5460.

W dalszej czgsci tekstu oznaczany jako ,ABS”.

3 R. Graves, R Patai, Mity hebrajskie. Ksi¢ga Rodzaju, Warszawa 1983.

P. Paziniski, fle zon mial pierwszy mezczyzna i co im zawdzigczamy?, ,Midrasz” 2010, [brak informacji
o numerze| [on-line:] http://wiadomosci.onet.pl/religia/ile-zon-mial-pierwszy-mezczyzna-i-co-im-
zawdzieczamy/z58qn8 [29.10.2016].

D. Stern, M. Mirsky, Rabbinic Fantasies. Imaginative Narratives from Classical Hebrew Literature,
New Haven 1989, ss. 167-202.
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Podstawg prezentowanego tutaj przekladu wybranych fragmentéw bylo szesna-
stowieczne wydanie weneckie®, bedace jedna z najstarszych wersji drukowanych tego
utworu i stanowigce baz¢ dla pézniejszych jego edycji’. Tekst ABSw skonfrontowano
z pézniejszymi i bardziej rozpowszechnionymi wydaniami dziewig¢tnastowiecznymi:
berliriskim z 1858 roku® oraz krakowskim z 1896’ a dostrzezone réznice zaznaczo-
no w samym ttumaczeniu. Baza dla przektadu alternatywnego zakoriczenia uwzgled-
niajacego partnera Lilit byl manuskrypt opracowany przez Eliego Yassifa. W samym
tekscie ttumaczenia kursywe zarezerwowano do zapisu cytatéw z Biblii hebrajskiej',
nawiasy okragte do wskazania sigli a nawiasy kwadratowe do zaznaczenia stéw i fraz
nieobecnych w tekscie!'.

MEDRZEC I BLAZEN

ABS to aramejsko-hebrajska kompozycja datowana na okres migdzy VIII a X w. n.e.,
cho¢ jej najstarsze swiadectwa materialne pochodza dopiero z XVI w. n.e. Tekst skta-
da si¢ z trzech zasadniczych czgséci. Pierwsze dwie to alfabetycznie ulozone przystowia
opatrzone rozbudowanym komentarzem; za reprezentatywny przyktad niech postuzy
ponizszy fragment:

,Nie czyn dobrze zlemu, to zly ci¢ nie dopadnie.” Jesli kiedykolwiek ujrzysz cztowieka
niegodziwego, nie idZ z nim jedna droga i nie czy mu nic dobrego. [Dlaczego?] Ze
wzgledu na dobro, ktére uczynit Jakub niegodziwemu Ezawowi. Wystal mu podarunek
a [przedtem] tak rzekt do swoich postancow: powiedzcie mojemu panu, Ezawowi: tak
raekt twdj stuga, Jakub (Rdz 32:5). Swiety, niech bedzie blogostawiony, rzekt [do Jaku-
ba]: przeciez juz powiedziatem: starszy bedzie stuzyé mlodszemu (Rdz 25:23). [A mimo
to] ty powiedziales [do mlodszego brata] #wdj stuga, Jakub i w ten sposéb ustanowites

W dalszej czgsci tekstu oznaczane jako ,,ABSw”.

7" Ben Sira, Alphabet of [w:] Jewish Encyclopedia, red. 1. Singer, New York 1901-1906 [on-line:]
http://jewishencyclopedia.com/articles/1309-alphabetum-siracidis [03.11.2016].

W dalszej czedei tekstu oznaczane jako ,ABSb”. Wydanie betliriskie udostgpnione przez www.hebrew-
books.org jest uszkodzone: brakuje w nim bowiem ss. 23a—24b czyli mniej wigcej potowy tekstu o Lilit.

W dalszej czgsci tekstu oznaczane jako ,ABSK”.
W dalszej czgsci tekstu oznaczana jako ,BH”.

Chcialbym przy tej okazji wyrazi¢ moja wdzigczno$¢ studentom uczeszezajacym na kurs Vampi-
re — the Classical Roots of the Myth, prowadzony przeze mnie w roku akademickim 2014/2015
w Katedrze Poréwnawczych Studiéw Cywilizacji UJ, za wszelkie uwagi dotyczace relacji migdzy
Lilit a Ewa. Nie mniej zobowiazany jestem takze uczestnikom konferencji Gdy rozum spi budzq
sig demony, czyli istoty nadprzyrodzone w cywilizacjach swiata zorganizowanej przez Koto Naukowe
Poréwnawczych Studiéw Cywilizacji w dniach 30-31.05.2015 w Krakowie, gdzie przedstawitem
swoj referat pt. Lilit — zydowskie korzenie legendy 1 spotkatem si¢ z pouczajacym odzewem. Dzickuje
wreszcie stuchaczom wyktadu otwartego Miodsza siostra Ewy. Czyli dlaczego Lilit nie jest najlepszym
wzorem dla Wspdtczesnej Wyemancypowanej Wampirzycy wygloszonego 27.10.2015 w krakowskim
klubie Pauza in Garden w ramach cyklu Bezkresy kultury, za mozliwo$¢ publicznego , przetestowa-
nia” wstepnych hipotez, ktére ostatecznie trafity do artykutu A Tale of Two Sisters. The Image of Eve
in the Early Rabbinic Literature and its Influence on the Portrayal of Lilith in the Alphabet of Ben Sira,
»,Nashim. A Journal of Jewish Women’s Studies & Gender Issues” 2017, No. 31 [w druku].
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go panem nad soba. Sprawi¢ [zatem], ze stanie si¢ to, co zapowiedziates: on bedzie
sprawowac nad tobg wladzg w tym $wiecie a ty nad nim [dopiero] w przyszlym $wiecie.
Jakub odpart: Wiadco $wiata! Przed tobg nic si¢ nie ukryje, wigc wiesz, ze postapitem
tak ze strachu. Swiety, niech bedzie blogostawiony, odpark: w takim razie uspokdj sie
i nie idZ z nim jedna droga'*.

Zaréwno sapiencjalna tres¢, jak i midraszowa forma tej cz¢éci pozwalaja bez wigkszego
wahania wpisa¢ ja w nurt szeroko pojetej literackiej ekspresji rabinicznego sposobu my-
$lenia. Zgota inaczej przedstawia si¢ natomiast sytuacja trzeciej czgéci ABS, zawierajacej
interesujaca nas narracj¢ o Lilit. Nosi ona tytut Dzieje ben Syracha (hebr. Toldot ben
Sira) i, jak sama nazwa wskazuje, pod wzgledem formy przynalezy do gatunku litera-
tury hagiograficznej. Gléwnym jej bohaterem jest Jezus ben Syrach, czyli domniemany
autor Ksiggi Madrosci, a wiec postaé, ktdra powinna cieszy¢ si¢ szacunkiem wsrdd
wyznawcéw judaizmu®®. Tymczasem narodziny protagonisty Dzicje opisuja tak:

Pewnego razu [prorok] Jeremiasz udat si¢ do fazni i znalazt tam niegodziwcéw z plemie-
nia Efraima. Ujrzal, ze wszyscy [oni] si¢ masturbuja, jako ze kazdy [z] plemienia Efra-
ima w tym pokoleniu byt niegodziwcem — [i tak tez] napisano o nich: dopuszczali si¢ zta
na oczach Jahwe (Jer 52:2)". [Tak wiec Jeremiasz] od razu jat ich napominaé. Ci jednak
natychmiast powstali przeciwko niemu i rzekli: a ty z jakiej racji nas napominasz?! Na
zycie boga Beer Szewy (Amos 8:14)", nie ruszysz si¢ stad, dopdki nie zrobisz tego, co
my! Ten im odrzekt: zostawcie mnie w spokoju, a przysiegng wam, ze nigdy [nikomul]
nie wyjawig, co tu robicie. Odpowiedzieli mu: czyz nie bylo tak, ze gdy [krdl] Sedecjasz
ujrzat kréla Nabuchodonozora [I1], jedzacego zajaca’®, przysiagt mu na imig boskie, ze
nie ujawni tego [nikomu]? [A jednak] nie dotrzymat przysiegi'” a ty przeciez postapisz
tak samo. Jesli [wigc] zrobisz to, co my, [wszystko bedzie] dobrze. A jesli nie — obejdzie-
my si¢ z tobg na sposéb Sodomitéw, dokiadnie tak, jak czynili to nasi ojcowie [podczas]
batwochwalczych kultéw. I tak jak oni postgpowali [podczas] batwochwalczych kultéw,
tak my postapimy z toba, i to wiele razy. [Jeremiasz] od razu wigc i w wielkim strachu
i lgku zrobit [to, co mu nakazano] a gdy tylko stamtad wyszedt, poczat przeklina¢ 6w
dzien, jak napisano: przeklgtym jest dziens, w ktdrym sig¢ urodzitem (Jer 20:14) i umar-
twiaé si¢ 248 postami, [bo] z tylu czgsici sktada sig ludzkie ciato. Z tego tez wzgledu
zostata uratowana kropla [nasienia] tego poboznego [cztowicka].

[Tak wigc, gdy pézniej] cérka tegoz whasnie poboznego [cztowieka] przyszta do tazni,
wniknela w nig owa kropla a po siedmiu miesigcach urodzita syna, ktéry [od razu
po przyjsciu na $wiat] miat zgby i potrafit méwi¢. [Cérka jednak] wstydzita si¢ przed
ludZmi, ktérzy posadzali jg o rozwiazto$¢. Pewnego razu mlodzieniec otworzyt usta
i rzekt do swojej matki: czegéz si¢ wstydzisz przed tymi ludZzmi? przeciez jestem synem
Syracha (hebr. ben Sira)! Spytala go, a kt6z to jest Syrach? Odpowiedziat jej: to Jere-

miasz. A dlaczego nazywa si¢ Syrach? Poniewaz to ksiaz¢ nad ksiazgtami a w przysziosci

12 ABSw 6b, ABSb 6b, ABSk s. 29.

Por. np. M. Z. Segal, Ben Sira, Simeon ben Jesus [w:] Encyclopedia Judaica, 2™ Edition, vol. 3,
red. E Skolnik, M. Berenbaum, Detroit 2007, s. 376.

Dost. ,ich czyny byly zte w oczach Jahwe”.

W przekladzie tego wersetu zasugerowano si¢ jego odpowiednikiem w LXX.
Zwierze nieczyste wedtug Kpt 11:6.

17" Por. TB Nedarim 65a.
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bedzie nadawa¢ imiona ksigzgtom i krélom'. Jesli [natomiast] poréwnasz imiona ,,Sy-
rach” i ,Jeremiasz”, [okaze sig, ze] sa one tozsame pod wzgledem wartosci gematrycznej
[i réwne 271]. Rzekta mu: mdj synu, jesli tak, to powinienes byt powiedzie¢, ,jestem
synem Jeremiasza”! Ten jednak jej odpart: to wlasnie chcialem powiedzie¢ — jednak to
wielka hariba rzec, iz Jeremiasz spat ze swojg cérka". Powiedziala: méj synu, czyz nie
jest napisane: fo, co juz byto, znéw bedzie (Koh 1:9) a kto widziat, by cérka urodzita
swojemu ojcu? Odrzekt jej: matko, nie ma nic nowego pod storicem (Koh 1:9). Tak jak
Lot byt z gruntu poboznym cztowiekiem, tak tez byt [nim] i méj ojciec. I tak jak Lo-
towi zadano gwalt, tak tez i zadano go mojemu ojcu®. Rzekia do niego: glupia jestem
w poréwnaniu z toba; skad ty wiesz takie rzeczy? Ten jej odpart: nie dziw si¢ weale,
wszak nie ma nic nowego pod storicem (Koh 1:9)?'.

Dzieje jako catos¢ stanowia wiec do$¢ szczegdlng lekture. Z jednej strony bowiem
nosza wiele cech typowych dla literatury rabinicznej: tekst jest spisany po hebrajsku,
cechuje go obfite stosowanie technik midraszowych (migdzy innymi cytowanie BH,
paronomazje, kombinatoryka liter oraz gematria), gtéwnymi bohaterami s natomiast
charakterystyczne postacie biblijne, takie jak zngkany zyciem prorok Jeremiasz czy
niegodziwy cho¢ niezbyt inteligentny krél Nabuchodonozor II. Wiasciwosci typo-
wo ,,zydowskie” Dziejéw mozna by mnozy¢, w konkluzji jednak nalezy stwierdzi¢, ze
kompozycja musiata powstaé w srodowisku doglebnie zaznajomionym z kulturg rabi-
niczna. Z drugiej natomiast strony istnieje problem wydzwicku tego tekstu oraz pyta-
nie, kto wéréd rabinéw czy wyedukowanych religijnie zydéw zdecydowalby si¢ na na-
pisanie dziefa tak rubasznego i przesmiewczego. Niektorzy badacze sa zdania, iz Dzieje
musialy powsta¢ w §rodowisku zydowskich konwertytéw na chrzescijafistwo, religij-
nie zmotywowanych do tego, by wyszydzi¢ wlasne korzenie kulturowe i religijne. Inni
z kolei twierdza, ze Dzieje sa tylko nieco bardziej drapiezne niz klasyczne dzieta weze-
snej literatury rabinicznej** poniewaz juz starozytni i Sredniowieczni rabini nie mieli
wickszych probleméw z finezyjna krytyka whasnych swigtosci®. Bez wzgledu na Zrédla
tego stanu rzeczy, dwa zalozenia odnosnie do Dziejow sa uzasadnione. Po pierwsze
opieraja si¢ one w duzym stopniu na starszych mitemach, ktérymi dos¢ swobodnie —
by nie powiedzie¢ ,figlarnie” — zongluja a nowatorsko$¢ dotyczy przede wszystkim ich
kombinacji i struktury. Po drugie Dzieje to dzielo do cna przesmiewcze, co sitg rzeczy
wplywa na sposdb interpretacji interesujacego nas fragmentu.

Gra stéw miedzy hebr. ben Sira a sar, czyli ,ksiaz¢”. ABSk ma lectio simplicior: 791> 9w NNV, co
mozna odda¢ jako ,poniewaz [bedzie] ksigciem i bedzie rzadzi¢” albo zaproponowa¢ emendacjg do
Tom W KNV, czyli ,poniewaz [bedzie] ksigciem i krélem”.

Dosl. ,przyszedt do swojej c6rki”.

Ben Syrach nawiazuje tutaj do opowiesci o zgwalceniu Lota przez jego cérki w Rdz 19:30-38.

21 ABSw 16a—b; ABSb 16b-17a; ABSK, ss. 3—4.

2\ dalszej czgéci tekstu oznaczane jako , WLR”.

2 Sucregtowego przegladu hipotez dotyczacych pochodzenia ABS oraz argumentéw na rzecz potrak-

towania tego utworu jako parodii dostarcza: G. Orr, The Medieval Alpha Beta de Ben Sira I (,Ri-
shona”). A Parody on Rabbinic Literature or a Midrashic Commentary on Ancient Proverbs? [rozprawa
doktorska], Amsterdam 2009, zwlaszcza ss. 49-94.
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EMANCYPANTKA

Narracja o Lilit zostata bowiem zagniezdzona** pomiedzy ciagiem zagadek Nabu-
chodonozora a historig o jego cérce cierpiacej na uporczywa flatulencje”. Punktem
wyjécia jest natomiast choroba infanta: krél wzywa na pomoc ben Syracha, a ten
przygotowuje odpowiedni na t¢ okoliczno$¢ amulet oraz przedstawia jego historio-
le,? kedrej gléwng bohaterka jest wlasnie Lilit.

Najmtodszy syn kréla [Nabuchodonozora] zachorowal. Krél rzekt wigc do [ben Syra-
chal: [sporzadz] lekarstwo dla mojego syna, albo ci¢ zamordujg! [Ben Syrach] natych-
miast usiadt i przygotowal mu amulet z bozym imieniem?. Spisal w nim [réwniez]
imiona aniotéw odpowiedzialnych za uleczenie [oraz narysowal] ich podobizny®. Gdy
Nabuchodonozor ujrzat 6w amulet, zapytat: kim oni s3? Ben Syrach odparl: to anioto-
wie odpowiedzialni za uleczenie: [Sanoj, Sansanoj, Samangalf]®.

Gdy Swiety, niech bedzie blogostawiony, stworzyt pierwszego cztowieka, [byt on] sa-
motny. Rzekt wige: niedobrze cztowiekowi by¢ samemu (Rdz 2:18). Stworzyl mu wige
kobiete z ziemi, jak jego, i nazwal ja ,Lilit”. [Adam i Lilit] od razu [jednak] zaczli si¢
ze soba kiécié. [Lilit] powiedziata: nie bedg leze¢ na dole! Adam za$ odpart: [ani ja] nie
bedg leze¢ na dole, lecz na gérze, poniewaz twoje miejsce jest na dole a moje na gérze!
[Lilit na to] rzekla: oboje jestesmy réwni, poniewaz oboje [zostalismy stworzeni] z zie-
mi! [K}4cili si¢ tak] a jedno nie stuchalo drugiego.

Gdy wigc Lilit [pojeta, co si¢ dzieje], wypowiedziala [sekretne] imig boskie, [uniosta si¢]
w powietrze i odfrungta. Adam [tymczasem] stanat do modlitwy przed swoim stworca
i rzekt: Wiadco $wiata! Kobieta, ktéra mi podarowales, uciekta ode mnie! Swigty, niech
bedzie blogostawiony, natychmiast wystat za nig owych trzech aniotéw [ktérych imiona
byly spisane na amulecie ben Syracha], by sprowadzili ja z powrotem. Dodat tez: lepiej,
zeby zechciata wrécié. Jesli nie, bedzie musiata wzia¢ na siebie [jarzmo] $mierci swoich
synéw — kazdego dnia stu z nich [zginie].

[Aniotowie] opuscili go*, udali si¢ za nia i dogonili ja na glebokim morzu, [posréd]
wzburzonych wéd, w ktérych zgina Egipcjanie (Wj 14-15). Powtérzyli jej [boskie]
stowa®', ona jednak nie chciala wréci¢. Zagrozili jej: utopimy ci¢ w morzu! Odparta im:

24

25

26

27
28
29

30

31

Wiecej o zagniezdzeniu (ang. nesting, embedding) jako technice literackiej w: W. Nelles, Embeding
[w:] Routledge Encyclopedia of Narrative Theory, red. D. Herman, M. Jahn, M. L. Ryan, London—
New York 2010, ss. 134-135.

Co prawda tekst postuguje si¢ rdzeniem w0y oznaczajacym ,kichanie”, jednak nieco dalej méwi sie,
ze owe ,kichniecia” potrafig zabrudzi¢ ubranie.

Historiole jako gatunek literacki omawia S. Shaked, Form and Purpose in Aramaic Spells: Some
Jewish Themes [w:] Officina Magica. Essays on the Practice of Magic in Antiquity, red. idem, Leiden-
-Boston 2005, ss. 1-30.

Dosl. ,w imig czyste”, co oznacza halachiczna poprawnos¢ amuletu.

Dosl. ,figury, postacie, skrzydta, rece i nogi”.

Hebr. 99300 , "9”30 ;). Przyjeto klasyczng juz wokalizacje zaproponowana przez J. Trach-
tenberga, Jewish Magic and Superstition: A Study in Folk Religion, New York 1939, s. 101 [on-line:]
http://sacred-texts.com/jud/jms/index.htm [03.11.2016].

Hebr. n7X 121y znaczy dostownie ,,opuscili ja”, co jednak wyglada na btad. Ten zapis jest obecny
w ABSw i ABSb, podczas gdy ABSk pomija rzeczong fraz¢ i rozpoczyna nastgpne zdanie od 7NN
199, tj. ,,udali si¢ za nig”.

ABSw i ABSb ma m190, podczas gdy ABSk upraszcza zapis do nb 1190.
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zostawcie mnie w spokoju! Czyz nie zostatam stworzona wtasnie po to, by dreczy¢ no-
worodki chorobg i staboscig? Od narodzin do ésmego dnia bgdg mie¢ nad nim wiadzg,
jesli to chiopiec i od narodzin do dwudziestego dnia, jesli to dziewczynka®.
[Aniotowie], gdy ustyszeli jej stowa, [wciaz] nalegali, by ja zabra¢. Ona [jednak] przy-
siggla im, w imig boga zywego i prawdziwego®: za kazdym razem, gdy tylko ujrzg was,
wasze imiona lub wasze figury na amulecie, nie zawladne dzieckiem [chronionym przez
ten amulet]! Wzigla tez na siebie [jarzmo] $mierci jej syndw — stu sposréd nich [zginie]
kazdego dnia. Dlatego tez codziennie umiera stu spo$réd demonéw? i dlatego tez pisze
si¢ imiona [anioléw] na amulecie nalezacym do matych dzieci®. [Lilit], gdy tylko je
ujrzy, przypomina sobie o swojej przysiedze a dziecko zdrowieje*.

Szczegblnie kuszaca jest interpretacja tego fragmentu w duchu manifestu femi-
nistycznego. Oto bowiem mamy do czynienia z bezprecedensows sytuacja, w ktérej
kobieta, a wigc pte¢ konstruowana we WLR jako stabsza, wykazuje si¢ znajomoscia
boskiego imienia, na réwnych prawach negocjuje ze swoim stwércag warunki wspét-
istnienia oraz jasno okresla strefy wpltywéw. Z perspektywy strukturalnej mamy za-
tem opozycje¢ meskiego i zeriskiego pierwiastka jako dwédch réwnouprawnionych sit
a wigc, jak mogloby si¢ wydawa¢, solidne podioze dla Lilit jako symbolu kobiecej
odwagi i niezaleznosci”’. Trudno oczywiscie odméwic¢ jakiemukolwiek ruchowi spo-
tecznemu semiotycznego prawa do interpretacji swoich wlasnych symboli — w tym

32 Cras whadzy Lilit w przypadku chtopca wiaze si¢ najprawdopodobniej z obrzezaniem, keére wedtug

Kpt 12:2-4 ma miejsce é6smego dnia po narodzinach. Obrzezanie z kolei jest konstruowane przez
BH i WLR jako rytuat apotropaiczny. Zob. W. Kosior, Brit mila. Uwagi o apotropaicznym znaczeniu
obrzezaniu w midraszach agadycznych, , The Polish Journal of the Arts and Culture” 2013, t. 4, nr 1,
ss. 103-118. Wyttumaczenie dwudziestu dni w przypadku dziewczynki jest znacznie bardziej pro-
blematyczne, poniewaz brakuje jakiego$ jednoznacznego odpowiednika w tradycyjnych rytuatach
zydowskich.

3 Dost. ,w imi¢ boga zywego i istnicjacego”. ABSw ma ©»p, podczas gdy ABSk ma oop.

3 Z uwagi na tematyke tego tekstu zdecydowano si¢ trzymaé istniejacej konwencji translatorskiej
i przetozy¢ hebr. stowo szed jako ,,demon”. Konwencja ta ma jednak swoje stabe strony: termin ,,de-
mon” wykorzystuje si¢ bowiem do przettumaczenia stow szed i mazik (pol. ,szkodnik”, czyli réwniez
»owad”) oraz na okreslenie catej kategorii istot nadprzyrodzonych, w obreb ktérej wlacza si¢ zaréw-
no klasy typu ,duchy” (hebr. ruchot) jak i konkretne postacie typu Asmodeusz czy Lilit wtasnie. Taki
zabieg z kolei prowadzi do bledu ekwiwokadji, o ile nie zaznaczy si¢ (jak czyni sig to tutaj), ze stowo
szed ttumaczy si¢ jako ,demon” na zasadzie metonimii ,,nazwa klasy za nazwe podklasy”. Wigcej
o tym problemie w: 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 Culture. New Series” 2017, t. 5 nr 1 [w druku].

Dost. ,,matych miodziedicéw”. Co ciekawe, tylko rodzaj meski jest uwzgledniony.
36 ABSw 23a-b; ABSb 23a-b; ABSk, ss. 12-13.

37 Taki poglad prezentuje np. B. Black Koltuv, 7he Book of Lilith, Berwick Maine 1986. Ta linia inter-
pretacji jest tym wazniejsza, iz ma swoje wspétczesne konsekwencje w sferze spolecznej. Lilit bo-

35

wiem patronuje (lub raczej ,, matkuje”) réznym inicjatywom: od muzyczno-charytatywnego festiwa-
lu Lilith’s Fair, gdzie gtéwnymi wykonawcami sa kobiety, az po czasopisma feministyczne takie jak
,Lilith the Magazine” czy ,Lilith: A Feminist History Journal”. Zob. E. Eshed, Sippurej Lilit [on-
-line:] htep://www.yekum.org/2013/03/7wN-9R-1199->190/ [01.11.2016]; S. L. Spoto, The Fi-
gure of Lilith and the Feminine Demonic in Early Modern Literature, Edinburgh 2012.
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jednak przypadku trzeba podkresli¢, ze opowies¢ o Lilit ma charakter z gruntu prze-
$miewczy i jako taka, mimo swojej poczytnoéci®®, nie jest chyba najbardziej prze-
konujaca podstawa dla wlasnego manifestu ideologicznego. Tak tez rubaszny ton
catych Dziejow sugeruje, ze bardziej niz o gloryfikacje pierwszej kobiety chodzi tutaj
raczej o bezlitosne o$mieszenie meskiej czgéci dramatis personae®. Czy mozna zatem
zaproponowac jaka$ alternatywe dla powyzszej interpretacji funkcji mitu Lilit z ABS?

FARMAKOS

Wydaje sig, ze jakkolwiek precyzyjne okreslenie roli Lilit jest bardzo trudne, to nieco
bezpieczniej jest pozosta¢ w ramach hermeneutycznych wyznaczonych przez klasycz-
ny problem wunde malum. Przede wszystkim wigc ABS czyni Lilit matka demonicz-
nych zastgpdw, parafrazujac w ten sposéb przydomek Ewy, ,matki wszelkiego zycia®
(Rdz 3:20). Ta linia interpretacji jest tym ciekawsza, ze obraz Lilit odmalowany przez
ABS w duzym stopniu bazuje wlasnie na wezesniejszych tradycjach narostych wokét
postaci Ewy. Wskaza¢ tutaj mozna co najmniej kilka miteméw, sposréd ktérych dwa
wydaja si¢ szczegdlnie istotne®. Po pierwsze wiec liczne fragmenty (Bereszit . 18:2,4;
80:5; Dewarim r. 6:11) opisuja Ewe jako kobiet¢ do cna zlosliwa, przykra i krnabr-
na czy wreez bezposrednio odpowiedzialng za nieszczg$cia Adama z jego $miercia
whacznie (Bereszit r. 17:8), za co zreszta zostaje ukarana cata gama specyficznie kobie-
cych przykazan®'. Po drugie kilka tekstéw przytacza tradycje o zyciu seksualnym Ewy,
spétkujacej z wezem (Bereszit r. 18:6, TB Sota 9b, TB Szabbat 196a, TB Jewamot
103b, TB Szabbat 145b—146a i TB Awoda zara 22b)*, aniotem Jahwe lub aniotem
Samaelem (TP] do Rdz 4:1)* czy wreszcie z niezliczonymi demonami atakujacymi
pierwsza pare i ptodzacymi w ten sposéb jeszcze wigcej demondw (Bereszit r. 20:11;

38 Przeglad opinii przedstawia: G. Orr, op. cit., ss. 1-2.

3 Wszystkie postacie meskie obecne w samej narracji stanowia wazny element doktrynalny zaréwno

judaizmu jak i chrzescijanistwa. Ten fakt ostabia hipotezg o pochodzeniu kompozydji ze $rodowiska

chrzescijariskich neofitéw.

40 Szerzej o tym problemie w: W. Kosior, A Tale of Two Sisters. ...

41 M Szabat 2:6 T TJ Szabat 5b tlumacza trzy przykazania obowiazujace kobiety jako wynikajace

z grzechow Ewy. Te przykazania to kolejno nidda (rytualna ablucja niezbedna po zakoriczeniu men-
struagji), challa (oddzielenie kawatka chleba w ofierze dla kaptana) oraz nerot szabar (zapalenie swiec
na poczatek szabatu). Temat konsekwencji grzechu Ewy w sferze halachy analizuje: E. Ottenheijm,
Eve and “Women's Commandments’ in Orthodox Judaism Perspective [w:] Out of Paradise. Eve and
Adam and Their Interpreters, red. B. Becking, S. Hennecke, Sheffield 2010, ss. 157-173.

Ten mitem jest szczegdlnie interesujacy w kontekscie rabinicznej paronomazji obecnej w Bereszit
r. 20:11 a wiazacej Ewe (hebr. Chawwa) z wezem (aram. chiwwija). Czg$¢ badaczy skiania si¢ ku jej
etymologicznej relewancji a za przyktad moze postuzy¢ klasyczne juz dzi§ opracowanie: M. Jastrow,
Adam and Eve in Babylonian Literature, , The American Journal of Semitic Languages and Literatures”
1899, t. 15, nr 4, ss. 209-211. Przegladu hipotez etymologicznych dostarcza natomiast H. N. Wal-
lace, Eve [w:] The Anchor Bible Dictionary [CD-ROM], red. David N. Freedman, New York 1997.
Ten watek z kolei wydaje si¢ stanowi¢ ztagodzona wersje tradycji, wedtug ktorej Ewa wspétzyje
z Jahwe. Por. A. Shinan, Y. Zakovitch, From Gods to God. How the Bible Debunked, Suppressed, or
Changed Ancient Myths and Legends, Lincoln 2012, ss. 27-34.

42
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24:61TB Eruwin 18b). Z tej perspektywy wigc Lilit, matka ztych duchéw, jest Zrédtem
wszelkiego zta na $wiecie, niejako przy okazji zastepujac w tej roli Ewe*. Co ciekawe,
w niektérych sposrdéd pézniejszych manuskryptéw ABS znalezé mozna alternatywna
wersj¢ zakonczenia, wedtug ktérej Lilit otrzymuje godnego siebie partnera:

[Lilit] odrzekta jednak [aniofom]: nie mogg wréci¢, poniewaz napisano w Torze: jej
pierwszy maz, ktdry jq odestat, nie bedzie mégl jej wzigl z powrotem, by byta jego Zong po
tym, gdy si¢ juz zanieczyscita (Pwt 24:4) — to znaczy, po tym, gdy spat z nig [kto§] inny.
A ze mna spat juz®® wielki demon.

[Aniotowie] powiedzieli: nie damy ci spokoju, péki nie przyjmiesz na siebie [jarzmal
$mierci twoich synéw — stu spo$réd nich [zginie] kazdego dnia. [Lilit] zgodzita si¢ i dla-
tego tez codziennie umiera stu demonéw. [Aniotowie] powiedzieli réwniez: przysiggnij
nam, ze jesli w keérymkolwiek miejscu dostrzezesz nasze imiona lub nasze podobizny,
nie bedziesz mie¢ prawa tam wej$¢ — do domu, w ktérym znajduje si¢ nowonarodzony.

Tozsamos¢ owego ,wielkiego demona” nie zostata tutaj sprecyzowana, ale wedlug
Josepha Dana nalezy dopatrywac si¢ w nim Samaela, znanego z WLR jako niebiari-
ski oskarzyciel Izraela (Szemot r. 18:5; 21:7) oraz podzegacz w reiteracji opowiesci
o ofierze z Izaaka (Bereszit r. 56:4-5). Dan stawia tg tezg, opierajac si¢ z jednej strony
na nieco starszym Traktacie o lewej emanacji 1zaaka ha-Kohena, a z drugiej na péz-
niejszych wariacjach motywu zepsutej pary demonéw w Zoharze (m.in. 1:19b-20a
i 1:148a-148b) bedacych poniekad znieksztalconym odbiciem Adama i Ewy*. Nie
bez znaczenia jest réwniez to, ze ABS umieszcza Lilit na Morzu Sitowia posréd ,,po-
tgznych wéd™. Jest to Jam Suf; znane przede wszystkim z Piesni Mojzesza opisuja-
cej brutalng $mier¢ Egipcjan pochfonigtych przez morskie otchtanie w Wj 15:4-5
oraz z modlitwy Jonasza, sytuujacej owo Morze w zaswiatach w Jn 2:6*. Doda¢
réwniez nalezy, ze sam z pozoru niewinny opis rozdzielenia wéd tego Morza w Wj
14:21-24 jest nie tylko powtérzeniem gestu z Rdz 1:6-10, ale réwniez ztagodzona
wersja motywu chaoskampfu, ktéry ma swoje liczne odpowiedniki zaréwno w BH,
jak i w literaturze starozytnego Bliskiego Wschodu. Z perspektywy strukturalnej wigc

# Wykaz #rédet rabinicznych podejmujacych ten watek mozna znalezé w: T. Kadari, Eve: Midrash

and Aggadah [w:] Jewish Women: A Comprehensive Historical Encyclopedia [on-line:] http://jwa.org/

encyclopedia/article/eve-midrash-and-aggadah [29.10.2016].

Dosl. ,,a do mnie przyszedt juz wielki demon”.

46 J. Dan, Samael, Lilith, and the Concept of Evil in Early Kabbalah, ,AJS Review” 1980, t. 5, ss. 17-40.
Co ciekawe, Zohar (1:55a; 3:76a) przedstawia Lilit jako wielka uwodzicielke nie tylko ludzi, ale
réwniez aniotéw i demondw, parafrazujac w ten sposéb henochiczny motyw kobiet zwodzacych
niebiaskich emisariuszy w Jub 4.

45

47 W kwestii potencjatu znaczeniowego ,poteznych wéd” por. S. Anthonioz, Water(s) of Abundance in

the Ancient Near East and in Hebrew Bible Texts: A Sign of Kinship [w:] Thinking of Water in Judabh,
red. E. Ben Zvi, C. Levin, Berlin 2014, ss. 49-75; D. T. Tsumura, A Biblical Theology of Water.
Plenty, Flood and Drought in the Created Order [w:] Keeping God's Earth: The Global Environment in
Biblical Perspective, red. N. J. Toly, D. 1. Block, Downers Grove 2010, ss. 165-184.

48\ Wifall, The Sea of Reeds as Sheol, ,,Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft” 1980, t. 92,
nr 3, ss. 325-332.
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powiazanie Lilit z Jam Suf do$¢ jednoznacznie definiuje jej negatywna moralnie war-
to$¢, nawet jesli réwnoczesnie jest to pewna forma nobilitacji®.

AMULET

Bodaj najwigksza popularnoscia cieszy si¢ jednak przekonanie, ze opowies¢ o Lilit
nalezy odczytywaé w sposéb zasugerowany przez sam kontekst literacki czyli jako
amuletyczna historiole. Z tej perspektywy mit ma uzasadni¢ magiczng skutecznosé
amuletu, wytlumaczy¢ jego pochodzenie oraz niejako ,zalegalizowal” zwyczaj sto-
sowania artefaktéw chroniacych dzieci®®. Mimo swojej popularnosci ta interpretacja
ma co najmniej dwie stabe strony. Po pierwsze, co jest dobitnie poswiadczone przez
WLR, amulety stanowily istotny i powszechnie rozpoznawany element zycia religij-
nego wyznawcow judaizmu rabinicznego. Produkcja tychze zajmowali si¢ rabini, dys-
ponujacy odpowiednia wiedza demonologiczna (TB Pesachim 111b), a od samych
artefaktéw oczekiwano wymiernej skutecznosci (M Szabbat 6:2; TB Szabbat 61b)°'.
Watpliwe wigc, by tak rozpowszechniony zwyczaj potrzebowat dodatkowego uzasad-
nienia. Po drugie, co z kolei jest poswiadczone przez kultur¢ materialng judaizmu
péiniejszych wiekéw, opowies¢ o Lilit przekazana w ABS wecale nie jest tak czgsto
odzwierciedlona przez historiole konkretnych amuletéw. Pod wzgledem liczbowym
narracja z ABS przegrywa bowiem ze swoimi wariantami, ktére nie uwzgledniaja mi-
temu o Lilit jako pierwszej zonie Adama, wprowadzaja za to postaé proroka Eliasza,
ktéremu udaje si¢ poskromi¢ kobiecego demona™. Jednak nawet po wzigciu popraw-
ki na te dwa ograniczenia nalezy pamigta¢, ze w ABS to wiasnie funkcja Lilit jako
porywaczki dzieci wydaje si¢ mie¢ pierwszenistwo przed funkcja Lilit-buntowniczki.

W podsumowaniu warto przytoczy¢ jeszcze dwie uwagi natury psychologicznej,
ktére zdajg si¢ i$¢ w parze ze wskazanymi powyzej funkcjami mitu Lilit. Po pierw-
sze, bardzo ciekawe rozwiniecie hipotezy Lilit-kozta ofiarnego prezentuja Camilla
Asplund-Ingemark i Dominik Ingemark, kt6rzy wpisuja si¢ ze swoimi badaniami
w szerszy kontekst kognitywnych teorii religii>. Wedtug nich powikfania okotopo-
rodowe oraz choroby noworodkéw byly w $wiecie przednowoczesnym zjawiskiem

# " Interesujace jest w tym kontekscie réwniez to, ze w nieco pézniejszym Zoharze (3:76b-77a) Morze

Sitowia jest lezem Naamy, zeriskiego demona ,kradnacego nasienie” $pigcym mezczyznom.

30 Np. M. Fernandes, Lilith: From Powerful Goddess to Evil Queen [w:] Revisitar o mito = Myths revisited,
red. A. do Nascimento Pena, Ribeirao 2015, s. 734; G. Scholem, Kabbalah, New York 1978, s. 357;
E. Yassif, cyt. za: A. Burstein, Lilit — ha-feministit ha-riszona. Kejcad hiszpiju reajonot feministiim al ha-
-krijah szel sipur Lilit? [praca zaliczeniowa], ss. 10—11 [on-line:] http://goo.gl/PduaZu [03.11.2016].

SU L. Blau, Amulet [w:] Jewish Encyclopedia. . ., [on-line] http://jewishencyclopedia.com/articles/1445-

-amulet [29.10.2016].

2 Zob. np. M. Folmer, A Jewish Childbirth Amulet for a Girl [w:] Studies in Hebrew Literature
and Jewish Culture. Presented to Albert van der Heide on the Occasion of his Sixty-Fifth Birthday,
red. M. E J. Baasten, R. Munk, Dordrecht 2007, ss. 41-57.

Zwigzle podsumowanie najwazniejszych tez paradygmatu mozna znalez¢é w: J. Jong, C. Kavanagh,
A. Visala, Born Idolaters: The Limits of the Philosophical Implications of the Cognitive Science of Religion,
»Neue Zeitschrift fiir Systematische Theologie und Religionsphilosophie” 2015, t. 20, nr 2, ss. 244-266.
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powszechnym, ale réwnoczesnie domagajacym si¢ wyttumaczenia. Oskarzenie o nie
istot nadprzyrodzonych wyspecjalizowanych w krzywdzeniu dzieci chronito sama
spoteczno$¢ przed obarczaniem wing poszczegblnych jej czlonkéw i wewngtrzng
eskalacja agresji’*. Po drugie natomiast wydaje sie, ze jest to jedyne sposréd zaprezen-
towanych tutaj wyjasnien funkgji, kedre zupetnie nie kléci si¢ z rubasznym wydzwie-
kiem catosci kompozycji. Nawet wiecej: jej ,przasny” humor mozna potraktowaé
jako swoiste narz¢dzie uporania si¢ z przejmujaca tragedia $mierci dzieci. O ile wigc
z perspektywy emic funkcja opowiesci byto magiczne przepedzenie demona Lilit, tak
z pozycji etic owa narracja moze stuzy¢ uporaniu si¢ z demonem leku, gniewu i zalu
— w nie mniej magiczny sposéb.
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SUMMARY

MAGICAL AND NON-MAGICAL FUNCTIONS OF THE LILITH-MYTH IN THE
ALPHABET OF BEN SIRA. INTRODUCTION, TRANSLATION AND COMMENTARY

Lilith, understood as the first wife of Adam, the mother of evil spirits and the noctur-
nal demon particularly fond of men and newborns, belongs to the mythical tradition
derived from the medieval Alphabet of Ben Sira. The latter is a cryptic yet ribald com-
position and as such defines the hermeneutic framework for the interpretation of the
Lilith-myth contained therein. The present study has two basic purposes. First, to offer
the critical translation and commentary of the Lilith-myth present in the Abphaber of
Ben Sira. Second, to define the roles this myth might have played in its cultural context.
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SCHEMAT WYOBRAZENIOWY
POJEMNIKA W FORMULACH
MAGICZNYCH ,ATHARWAWEDY"

Wydziat Orientalistyczny Uniwersytetu Warszawskiego

WPROWADZENIE

Teksty wedyjskie, bedace najstarsza zachowang warstwa literatury staroindyjskiej, na-
leza do najpetniej opracowanych i zbadanych tekstéw tej sanskryckich. Od poczatku
studiéw indologicznych stanowily jeden z gléwnych przedmiotéw zainteresowana
badaczy. Jednak mimo tego, ze zostaly wnikliwie i drobiazgowo zedytowane, nie
mozna uzna¢ studiéw nad ta literatura za zamkniety rozdziat w dziejach indologii.
Motywem podjecia ponizszych badaid nad jednym z najstarszych tekstéw wedyj-
skich, Atharwawedg, z perspektywy nauk kognitywnych jest potrzeba uzupetnienia
luki w dotychczasowych studiach nad tradycja wedyjska, ktére, bedac prowadzone
w ramach klasycznych studiéw filologicznych, pod wieloma wzgledami okazujg si¢
nieaktualne i wymagaja rewizji w oparciu o najnowsze osiagnigcia humanistyki.

Podstawowy problem badawczy dotyczy mechanizméw rzadzacych mysleniem
magicznym twércow Atharwawedy, ktére mozna zrekonstruowaé na podstawie ana-
lizy tego tekstu. Czy przy uzyciu kognitywnej teorii schematéw wyobrazeniowych
mozna dokona¢ rekonstrukeji mechanizméw warunkujacych magiczny swiatopoglad
tworcédw tego zbioru hymnéw? Wywdd oparty bedzie na analizie i interpretacji wy-
branych formut magicznych pod katem wystgpowania w nich schematu wyobraze-
niowego POJEMNIKA.

LINGWISTYKA KOGNITYWNA I TEORIA SCHEMATOW
WYOBRAZENIOWYCH

Historia paradygmatu kognitywnego powstalego w ramach badan jezykoznaw-
czych sigga lat siedemdziesiatych i osiemdziesigtych. Kognitywizm uksztattowat si¢
w opozycji do tradycji gramatyki transformacyjno-generatywnej i stanowil swoista
kontynuacj¢ wezesniejszych idei lingwistycznych, takich jak neohumboldtyzm czy
amerykariska szkota antropologii z Franzem Boasem, Edwardem Sapirem i Benjami-
nem Whorfem na czele. Jezykoznawstwo kognitywne stawia sobie za cel opis praw
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ogdlnych, ktére mozna wykaza¢ dla wszystkich pozioméw refleksji nad jezykiem i we
wszystkich jego aspektach (zalozenie ogélnosci), a takze zwraca uwagg na potrzebe
uwzglednienia perspektyw innych dziedzin nauki badajacych procesy kognitywne
(zalozenie poznawcze)'.

Do teorii kognitywnych, ktére moga okazad si¢ przydatne w badaniach nad sta-
rozytnymi formutami magicznymi i wyrazajacych si¢ w nich procesami poznawczy-
mi, nalezy teoria schematéw wyobrazeniowych. S3 to ,powtarzajace si¢, dynamiczne
wzorce ludzkich interakcji perceptualnych oraz programéw motorycznych, ktére
nadaja sp6jnos¢ ludzkim doswiadczeniom™. Teoria ta ma swoje Zrédla w ekspery-
mentach psychologicznych takich badaczy jak James Gibson, Claudia Carello, Jean
Mandler i inni®.

Schematy wyobrazeniowe s3 wynikiem interakcji cztowieka ze srodowiskiem i po-
rzadkuja ludzkie doswiadczenie w systemie reprezentacji mentalnych (szczegdlnie sze-
roko rozumianych doswiadczen sensorycznych). Kazdy proponowany schemat sktada
si¢ z niewielkiej liczby elementéw i okreslonej relacji migdzy nimi (na przyktad CEN-
TRUM - PERYFERIE). Autor podstawowej koncepcji schematéw wyobrazeniowych,
Mark Johnson, wyszczegdlnit okoto 30 schematéw, ktére uznat za podstawowe?. Wie-
le z zaproponowanych przez niego schematéw zdaje si¢ posiadaé potencjalng wartos¢
dla badan nad mysleniem magicznym i struktura formul magicznych; jednym z naj-
wazniejszych jest schemat POJEMNIKA. Reprezentuje on do§wiadczenie fizycznego
badz metaforycznego:

* ograniczenia,
* zamknigtej przestrzeni lub obiektu,
* wylaczenia (na zewnatrz) przestrzeni lub obiekru.

Zoltan Kovecses proponuje uwzglednienie dwdch baz doswiadczeniowych dla
tego schematu. Po pierwsze ludzie do$wiadczaja swojego ciala jako pojemnika. Po
drugie w kategoriach pojemnika postrzegamy wigksze obiekty, przestrzen oraz miej-
sca, w ktdrych si¢ znajdujemy (na przyktad pokéj, dom, las i tcym podobne)®. Praw-
dopodobnie nabyte jeszcze w okresie dziecinstwa doswiadczenie kontakeu z prosty-
mi rzeczywistymi pojemnikami jest wazniejszym czynnikiem, kedry wzmacnia rolg
i czgsto$¢ wystgpowania tego schematu niz wspomniane abstrakcyjne postrzeganie
swojego ciata jako pojemnika®.

Por. A. Libura, Wyobraznia w jezyku: leksykalne korelaty schematéw wyobrazeniowych CENTRUM-
-PERYFERIE i SIEY, Wroclaw 2000, s. 7.

Z. Kovecses, Jezyk, umyst, kultura. Praktyczne wprowadzenie, ttum. A. Kowalcze-Pawlik, M. Buchta,
Krakéw 2011, s. 305.

3 Por. A. Libura, op. cit., ss. 37-45.
4 Por. ibidem, s. 31.

Por. Z. Kévecses, op. cit., s. 307.
¢ Por. A. Libura, op. cit., 5. 56-57.
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KOGNITYWNE BADANIA MAGII

Jednym z najwazniejszych probleméw religioznawstwa jest kwestia zdefiniowania
termindw zwiazanych z przedmiotem badan, do ktérych nalezy miedzy innymi poje-
cie magii. Jesper Serensen w swojej pracy o kognitywnej teorii magii zawart ciekawa
klasyfikacje pogladéw humanistéw na to zjawisko’. W opinii badacza magia byla
teoretyzowana w oparciu o cztery perspektywy, co pozwala na wydzielenie ujecia
racjonalistycznego, symbolistycznego, pragmatycznego oraz emocjonalistycznego —
kazde z nich podkreslato jeden z aspektéw magii, czyniac z niego element fundamen-
talny i definicyjny. Te klasyczne teorie stanowia réwniez inspiracj¢ dla wspétezesnych
badaczy. W ramach religioznawstwa kognitywnego poglady na magi¢ rewiduje si¢
jednak w oparciu o badania z zakresu psychologii poznawczej i ewolucyjnej.

W zakresie studiéw kognitywnych jednym z ciekawszych ujeé teoretycznych jest
propozycja Serensena zawarta we wspomnianej pracy. Wedle definicji duniskiego ba-
dacza w magii chodzi o ,zmiang stanu lub esencji 0séb, obiektéw, aktéw i wydarzen
poprzez konkretne szczegdlnie i niebanalne rodzaje dziatari o odwrotnej mediagji
przyczynowej”®. Efekt magicznych dziatan zaleze¢ moze od jednego czynnika decy-
dujacego lub tez od wielu czynnikéw wzajemnie si¢ wzmacniajacych i wptywajacych
na ostateczny sukces magicznego zabiegu. Trzy aspekty sprawczoéci’, ktére moga
zostaé wykorzystane do osiagniccia upragnionych skutkéw, to wedtug Serensena:

a) sprawczo$¢ bazujaca na agensie (ang. agent-based agency),

b) sprawczo$¢ bazujaca na dziataniu (ang. action-based agency),

c) sprawczo$¢ bazujaca na obiekcie (ang. object-based agency)'.

W analizowanej tu tradycji Atharwawedy mamy do czynienia jedynie z zachowanymi
hymnami magicznymi. Wszelkie manipulacje oraz dodatkowe obiekty towarzyszace
recytacji hymnéw pozostaja jedynie w sferze przypuszezen lub o ich obecno$ci wnio-
skuje si¢ z tresci zakleé. Przekonanie o sprawczosci opartej na dziataniu (recytacji for-
mut magicznych) wyraza si¢ w samych hymnach. Podstawa takiego pogladu jest wiara
w moc swigtego stowa, ktérej oddziatywanie opisa¢é mozna w oparciu o wspomniany
model schematéw wyobrazeniowych. Teoria Serensena dazy do wyjasnienia kogni-
tywnych mechanizméw magii za pomoca teorii amalgamatéw pojeciowych, co wykra-
cza poza ramy tematyczne niniejszej pracy. Zaproponowane tu ujecie opiera si¢ jednak
na przyjetym réwniez przez tego badacza zatozeniu, ze schematy wyobrazeniowe moga
sta¢ si¢ kluczowym modelem w analizie myslenia magicznego, bedac jednoczesnie
podstawa dla postulowanych proceséw stopienia mentalnego (amalgamacgji).

Por. J. Serensen, A Cognitive Theory of Magic, Plymouth 2007, rozdzial 2.
8 Ibidem, s. 32.

Swiadomie decydujg si¢ na dumaczenie terminu agency jako ,sprawczo$¢”. Filologicznie odpowied-
niejsze bytoby moze ,dziatanie”, ale ,sprawczo$¢” w mojej opinii lepiej oddaje istot¢ omawianych
westii, akcentujac skutek, warunkiem zaistnienia ktdrego sa wlasnie agens, dzialanie czy tez obiekt.
k aki jac skutek ki t ktorego s wi gens, dziat y bieke

Por. J. Serensen, op. cit., s. 65 i nn.
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JATHARWAWEDA”

Atharwaweda (s. atharvaveda — dalej jako ,AV”) jest jednym z czterech zbioréw
hymnéw sanskryckich zwanych sanhitami (s. sarmbita). Najstarsza nazwa tego zbioru
to Atharwangirasa (s. atharvingirasa). Jan Gonda podaje, Ze termin ten wywodzi si¢
od rodéw kaptariskich: Atharwanéw oraz Angiraséw''; Atharwanéw tradycja faczy
z blogostawieristwami, podczas gdy dzialalno$¢ Angiraséw kojarzono z magia agre-
sywna'?. Wyjasnia¢ ma to niejednoznaczny charakter tego tekstu. Podkresli¢ nalezy
fakt, ze pierwotnie AV nie wchodzita w sktad kanonu wedyjskiego i nie miata pozycji
poréwnywalnej do statusu pozostatych Wed, tworzacych Potréjng Wiedze (s. trayi
vidyd)". Nieche¢¢ autorytetéw religijnych do uznania AV za tekst kanoniczny i ma-
jacy status Sruti (s. sruti — ‘to, co uslyszane’) wynikala prawdopodobnie z bardziej
osobistego charakteru zawartych w AV rytuatéw w przeciwienistwie do publiczne;j
religijnosci opisywanej w innych sanhitach.

Tradycja zawiera wzmianki o dziewigciu recenzjach AV, lecz do dzi§ zachowaly si¢
jedynie dwie linie przekazu tej sanhity. Gonda — wbrew tradycji indyjskiej — uwa-
za, ze tekst bardzo wezesnie zostal podzielony i byt przekazywany jedynie w dwéch
wersjach'4. Zachowane recenzje to Saunakija (s. Saunakiya — w skrécie ,AVS”) oraz
Paippalada (s. paippalida — w skrécie ,AVP”). Réznia si¢ one ulozeniem hymnéw
i w pewnym stopniu ich trescia. Paippalada to tekst wigkszy, chociaz to Saunakija
zostala lepiej zachowana i posiada bogatsza tradycje¢ analityczng (teksty w réznych
wersjach recytacyjnych oraz literatur¢ uzupetniajaca)'®. Przez wiele lat bednie uzna-
wano AVS za Waulgate czy tez UR-Atharwawedp. Badania nad druga wspomniana
recenzjg rozpoczely si¢ w 1873 roku, kiedy to dokonano niezwyktego odkrycia kasz-
mirskiego manuskryptu AV w recenzji Paippalady; przez dziesigciolecia ten rekopis
w pis$mie $arada (s. $@radi) byt jedyna znana zachodnim badaczom pozostatoscia po
tradycji Paippaladinéw. Sytuacja ulegta diametralnej zmianie, gdy w latach 50. XX
w. odkryto zywa tradycj¢ AV Paippalady w indyjskim stanie Orissa'®. Jej odkrywca,
Durgamohan Bhattacharyya, opracowat i opublikowat edycje pierwszych czterech
kand (,ksiag”) Atharawedy z Orissy. Pracg t¢ kontynuowal jego syn oraz inni badacze.

Datowanie literatury wedyjskiej jest niezwykle trudne. Wydaje si¢, ze obie re-
cenzje AV powstaly w podobnym czasie. Na potrzeby niniejszej pracy przyjeto okres
1200-1000 p.n.e. za prawdopodobny czas skompilowania analizowanego tekstu'”.

Por. J. Gonda, A History of Indian Literature. Vedic literature (Sambitds and Brihmanas), Wiesbaden
1975, s. 267.

Por. K. Mylius, Historia literatury staroindyjskiej, thum. Leon Zylicz, Warszawa 2004, s. 51.

13 Por. M. Witzel, The Development of the Vedic Canon and Its Schools: The Social and Political Milieu
[w:] Inside the Texts, Beyond the Texts. New Approaches to the Study of the Vedas, red. idem, Cambrid-
ge 1997, ss. 257-345.

14 por, J. Gonda, op. cit., s. 272.

15" Por. ibidem.

16 A, Lubotsky, Atharvaveda-Paippalida, Kinda five, Cambridge 2002, s. 5.
K. Mylius, op. cit.
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Gonda dzieli hymny AV ze wzgledu na ich charakter i tematyke. Sanhita ta ma
zatem zawiera¢ hymny magiczne, spekulatywne (,mistyczne”) oraz rytualne'®. Po-
réwnujac charakter poszczegblnych hymnéw oraz ich rozmieszczenie w uktadzie
kand obu recenzji, Michael Witzel przedstawit nastgpujacy schemat:

Hymny kandy AVS kandy AVP

Hymny magiczne (zaklecia) I-VII I-XV

Hymny spekulatywne (mistyczne) VII-XII XVI-XVII

Hymny rytualne (domowe i krélewskie) XII-XVIII XVIII

Hymny inne XIX-XX XIX-XX
Typologia hymnéw AV"

Podzial Witzela jest dos¢ ogdlny i poszczegdlne jego zalozenia moglyby zosta¢ pod-
dane krytyce. Wiele hymnéw posiada niejednolity charakter. Co wigcej, z punktu
widzenia samej mysli wedyjskiej niezwykle ryzykowny wydaje si¢ podzial na hymny
magiczne i rytualne. Jedne i drugie bowiem zaréwno maja bowiem charakter ob-
rzedu, rytuatu, jak i wykorzystuja dokladnie to samo Zrédto mocy ($wigte stowo —
s. brahman), a takze oddziatujg w oparciu o identyczne mechanizmy. Réznica thwi
jedynie w charakterze wywolywanych zmian w rzeczywistosci. Moga si¢ one odnosi¢
do spraw osobistych lub zbiorowych, publicznych. W sktad hymnéw magicznych
wchodzi¢ moga miedzy innymi formuly zakleé, egzorcyzméw, hymny leczace i po-
wodujace rézne inne efekty w oparciu o dziatanie $wigtego stowa oraz dodatkowych
instrumentéw (roslin, amuletéw i tym podobnych). Druga grupa zawiera¢ ma hym-
ny o charakterze spekulatywnym, czasami nazywane hymnami ,mistycznymi” lub
Lfilozoficznymi”. Sa to hymny kosmogoniczne, ktére zawierajg opisy powstania §wia-
ta oraz poglady spoteczeristwa wedyjskiego na mechanizmy funkcjonowania $wiata.
Trzecia cz¢$¢ to wydzielone hymny, ktére bezposrednio odnosza si¢ do domowych
rytualéw, majacych zazwyczaj charakter obrzedéw przejscia. Wiele innych hymnéw
znajdujacych si¢ w AV nie moze by¢ zaklasyfikowanych do zadnej tych grup — sa to
hymny o specyficznym charakterze, takie jak hymny-zagadki (s. brahmodya), hymny
kuntapa (s. kuntipa) czy tez te o charakterze narracyjnym.

SCHEMAT WYOBRAZENIOWY POJEMNIKA W FORMULACH
JATHARWAWEDY”

Schemat wyobrazeniowy (dalej — ,SW”) POJEMNIKA pelni niezwykle istot-
ng funkcje w formutach AV. Wiele z hymnéw AV zawiera opisy proceséw men-
talnych opierajacych si¢ na pojmowaniu istot ludzkich w kategoriach pojemnikéw,
w ktérych mozna umieszczaé okreslone obiekty, jako ktére z kolei postrzegane sa na

18 J. Gonda, op. cit. s. 277, 288.
19 Na podstawie M. Witzel, op. cit., ss. 277-279.
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przyklad cechy abstrakcyjne, jakosci, zjawiska. Doskonatym przyktadem realizacji SW
POJEMNIKA i jego roli w procesie magicznego oddziatywania jest hymn AVS 1.22:

Niechaj obie wzniosg si¢ do storica: choroba i zéttosé.
Otaczamy Cig barwg czerwonego byka.

Otaczamy Cig czerwonymi barwami, by$ diugim cieszyt si¢ zyciem.

Aby byt on wolny od choroby, aby przestat by¢ zétty.

Ci, co maja za béstwo rdzawobarwnych i rdzawobarwne krowy,
kazda forma, kazda sita — otaczamy nimi Ciebie.

Na papugi oraz drozdy przenosimy t¢ z6ttosé;
teraz w z6itobarwnych ptakach t¢ twa z6ttos¢ sktadamy®.

Uwzglednienie pelnego brzmienia hymnu daje mozliwo$¢ rekonstrukgji tego, jak
pojmowano proces leczniczy. Hymn otwiera strofa zawierajaca obraz choroby, kto-
ra wznosi do storica, a zatem jest zabierana przez wschodzace storice. Przywoluje
si¢ réwniez ,otaczanie” chorego czerwong barwa. Ten trudny do interpretacji frag-
ment wiaze si¢ zapewne z wykorzystywaniem dodatkowych elementéw, takich jak
przedmioty czy tez miejsca, ktore kojarzono z czerwienia. Pozbycie si¢ z6ttej barwy,
bedacej oznaka choroby, ma doprowadzi¢ do ostatecznego celu rytuatu to jest wy-
zdrowienia i diugiego zycia. Przywotanie w strofie trzeciej rdzawobarwnych kréw
i tych, ktérzy czcza rdzawobarwne béstwa mozna rozumie¢ w kategoriach otwierania
dodatkowych mozliwosci oraz przywotywania innych sit, ktére moga wzmocni¢ sku-
teczno$¢ leczniczego zabiegu. Istotne okazuje si¢ nie tylko samo $wigte stowo wypo-
wiadane w czasie rytuatu, ale tez spoteczno-kulturowa sie¢ znaczeni, ktéra zapewnia
dla tego obrzgdu kontekst mitologiczny. Omawiany SW POJEMNIKA najpetniej
wyraza si¢ w ostatniej, czwartej strofie. Rytual sprawia, ze ,z6tto$¢”, ktéra jest ob-
jawem niepozadanej choroby, zostaje przeniesiona na ptaki. W hymnie tym obecne
jest kilka schematéw wyobrazeniowych, w kategoriach ktérych rozumie si¢ proces
magicznego uzdrowienia z choroby. Sam fakt, ze ma on de facto posta¢ egzorcyzmu,
wskazuje nam na SW PRZYMUSU. Dzi¢ki mocy ewokowanej przez rytual usuwa
si¢ z pacjenta z61tos¢ i przenosi si¢ chorobg w inne miejsce, na inne istoty.

Zdaje sig, ze warunkiem sine qua non skutecznosci rytuatu jest odprawianie go
o wschodzie storica. Osoba chora zostaje ,otoczona” barwa, ktéra skojarzona jest
z bykiem, co uwydatnia zasygnalizowany zwiazek rytuatu i mocy storica. Byk stanowi
zwierz¢ obecne w wedyjskiej metaforyce solarnej; jego obraz przywotuje metonimicz-
nie skojarzone z tym zwierzgciem — a wigc i jego czerwona barwa — cechy takie jak
zywotno$¢, zdrowie, sila, energia i tym podobne. Czerwieni na mocy skojarzeri meto-
nimicznych oraz wskazanej roli storica w omawianym rytuale przywoluje istotg byka

20 Wszystkie przektady tekstow sanskryckich pochodza od autora niniejszego tekstu.
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oraz jego atrybuty. W kategoriach byka z kolei pojmowane jest storice*’. Czerwona
barwa jest wobec tego fundamentalng cecha, faczong z wyidealizowanym obrazem
zdrowego czlowieka. Zdrowy czlowick posiada cechy solarnego byka, a sam proces
leczenia juz na wstepie analogizowany jest ze wschodem storica. Otaczanie czerwienia
oraz podkreslanie roli storica przywotuje ideg procesu podgrzewania, w kategoriach
ktérego pojmowano w mysli wedyjskiej cale spektrum zjawisk, ktére faczyt element
pozytywnej przemiany i oczyszczenia. Proces leczenia przedstawiany jest w oparciu
o spajajacy caly hymn SW POJEMNIKA. Chory postrzegany jest jako pojemnik,
ke6ry wypetnia z6tta barwa (oznaka choroby). W przypadku czlowieka zdrowego
pozadana jest czerwieri. Byk oraz storice zaprezentowane s3 jako pojemniki zawiera-
jace t¢ barwe. Na proces leczenia sklada si¢ egzorcyzmowanie i usuwanie z chorego-
-pojemnika barwy z6ttej oraz zetknigcie z czerwienia, a co za tym idzie: wypelnienie
go nig. Obraz tych pojemnikéw uzupetniony jest ponadto o przywotanie w ostatnim
wersie ptaki, ktdre réwniez postrzegane sa jako pojemniki. W nich umiejscowiona
ma zostaé ,,z6tt0$¢”, ktdrg usuwa si¢ cztowieka. Mozna zatozy¢, ze choroba ma od-
dali¢ si¢ wraz z odlatujacymi ptakami. W omawianym hymnie chorob¢ pojmuje si¢
zatem jako esencjg, a sam rytual uzdrawiania ujmowany jest w kategoriach przeno-
szenia niepozadanej esendji z jednego pojemnika w inne.

Kolejny hymn (AVS 1.23), umieszczony w recenzji Saunakija zaraz po tym oma-
wianym powyzej, wykorzystywany byt najpewniej w rytuale leczenia zmian spowo-
dowanych tradem. Tu tez wykaza¢ mozna myslenie w oparciu o SW POJEMNIKA
i — podobnie jak w poprzednim hymnie — wykorzystanie tego schematu dotyczy
barwy, ktéra postrzegana jest w kategoriach obiektu znajdujacego si¢ w pojemniku.

O, Ty, zrodzona nocg! O, Roslino! O, ciemna, czarna i mroczna!
O, barwicielko! Zabarw ten tradowy punkt i blados¢

Usun stad ten tradowy punkt, to, co blade i plamiaste;
Niech wejdzie w ciebie barwa wlasna, spraw, by odleciaty przebielenia!

Ciemne jest sekretne miejsce, twa siedziba ciemna,
Ciemna jestes, Roglino! Spraw by stad zniknely plamy!

W strofie AVS 1.23.2 chore miejsce jest ukazane jako pojemnik, ktéry nalezy wypel-
ni¢ odpowiednia barwa. Nalezy odwola¢ si¢ zatem do rosliny posiadajacej pozadana
barwe i mogacej zabarwi¢ to miejsce. Proces ten postrzegany jest jako lokowanie
barwy rodliny wewnatrz chorego punktu. Usuwana biata barwa jest tu objawem sta-
nu chorobowego i zostaje zastapiona ciemnym kolorem, kojarzonym z naturalnym
stanem zdrowia. Hymn ten, prezentujac leczenie rozumiane w kategoriach mani-
pulacji na pojemniku, zawiera réwniez przyktady obecnosci innych mechanizméw
kognitywnych zwiazanych z mys$leniem magicznym — nie sposéb na przyklad prze-
oczy¢ samego faktu wykorzystania rosliny leczniczej, ktdra jest adresatka hymnu. Jest

210 wedyjskiej metaforyce wigcej w: J. Jurewicz, Fire and Cognition in The Rgveda, Warszawa 2010.
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to przyklad tworzenia dodatkowych mozliwosci (SW MOZLIWOSCI) i wzajemnego
uzupetniania si¢ i wspierania srodkéw leczniczo-magicznych (roslina) oraz mocy $wig-
tego stowa. Mozna tez zauwazy¢ analogi¢ miedzy wizualnymi cechami rodliny (ciem-
na barwa) oraz miejscem jej wystgpowania (mroczna, cienista siedziba) z pozadanym
efektem leczenia (przywrdcenie naturalnej — ciemniejszej — barwy). Hymn skierowany
jest do rodliny, jednak ostatecznym $rodkiem powodujacym powrét do stanu sprzed
choroby jest nie tyle uzycie jej, ile wlasnie skorzystanie z mocy formuly rytualne;j.

Wyraznymi przyktadami hymnéw zawierajacych SW POJEMNIKA s3 wtasnie
te, ktdre, podobnie jak analizowane AVS 1.2211.23, stanowig zaklecia leczace i jed-
nocze$nie egzorcyzmy. Juz z definicji ich dziatanie polega na usunieciu niepozadane-
go bytu lub cechy z wngtrza cztowieka lub przedmiotu. AVP 5.8 to hymn niwelujacy
trucizng z zatrutej strzaty. W tym miejscu istotne sa strofy trzecia i czwarta:

[...] Wywolujg trucizng z ramion apaskambhy.

Z grotu wywolatem trucizne, z masci, z lotki;
Z kolca, z rogu oraz z potaczenia wywolatem trucizne.

Hymn ma na celu zneutralizowanie dziatania trucizny; rytuatowi poddaje si¢ osobe,
ktéra zostala trafiona zatruta strzalg i w kedrej ciele by¢ moze strzala ta nadal si¢
znajduje. Przeciwdziatanie truciZznie pojmowane jest w kategoriach usunigcia jej z ko-
lejnych pojemnikéw. W strofie 5.8.3 jako pojemnik postrzega si¢ ,ramiona apaskam-
bhy”. Termin ten jest niejasny, ale zdaje si¢, ze chodzi o ranna osobg lub tez o czgs¢
jej ciata. Nie wiadomo, czy mamy tu do czynienia jedynie z egzorcyzmowaniem
trucizny, czy tez moze recytacji tej formuly towarzyszyly jakie$ realne dzialania fi-
zyczne zwigzane z oczyszczeniem rany. Strofa 5.8.4. opisuje usuwanie trucizny z r6z-
nych czgsci sktadowych strzaty, réwniez prezentowane tu w kategoriach pojemnikéw.
Motzliwe, ze fizyczne oczyszczanie strzaly réwniez byto czgscia obrzgdu. Pomimo to
wydaje si¢, ze w przypadku omawianego fragmentu chodzi réwniez — a moze przede
wszystkim — o dziatania symboliczne. Po raz kolejny mozna prezentowana w ana-
lizowanych strofach scen¢ opisaé w oparciu o sgrensenowskie rozumienie rytuatu
jako przenoszenia esencji z obiektu na obiekt. Trucizna postrzegana jest jako esencja
— obiekt, ktérym mozna manipulowa¢, na przyktad usunaé go ze strzaly lub rany,
ukazywanych jako pojemniki.

PODSUMOWANIE

Jak wykazano, SW POJEMNIKA jest zaswiadczony w hymnach AV i okazuje si¢
charakterystyczny dla hymnéw-egzorcyzméw przeciwko chorobom (na przyktad
AVS 1.22 oraz 1.23). Dalsze badania moga prawdopodobnie udowodnié réwniez
obecnos¢ tego schematu w innych hymnach, gdzie myslenie o obiektach i zjawi-
skach w kategoriach pojemnikéw wyrazane jest nie wprost. W ramach §wiatopogla-
du wedyjskiego niektdre obiekty uznaje si¢ magiczne w oparciu o ich postrzeganie
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jako pojemnikéw wypetnionych sacrum. Rytualy AV mozna opisywaé jako dzialania
konceptualizowane w kategoriach manipulowania zawartoscig pojemnikéw. Esen-
cja traktowana jako obiekt przenoszona jest z jednego pojemnika do drugiego. Wy-
korzystanie koncepcji schematéw wyobrazeniowych umozliwia poglebiong analize
hymnéw AV oraz uzyskanie nowych wnioskéw interpretacyjnych. Myslenie magicz-
ne zaswiadczone jest w AV opiera si¢ na uniwersalnych procesach poznawczych, da-
jacych si¢ opisywaé za pomoca modeli teoretycznych wypracowanych na gruncie
lingwistyki kognitywnej.

Problemem, ktdry napotyka si¢, probujac odtworzy¢ mechanizmy myslenia ma-
gicznego w Atharwawedzie, jest sama specyfika zachowanego zbioru. Znajac jedynie
wypowiadane formuly, ale nie posiadajac wiedzy na temat przebiegu obrz¢déw oraz
ich kulturowego kontekstu, skazani jesteSmy na niepelne interpretacje. Niniejsza
praca stanowi jedynie wstgp do dalszych kognitywnych badari nad formutami ma-
gicznymi AV, kt6re powinny uwzglednia¢ zaréwno obszerniejszy materiat (docelowo:
analiza pelnych obu recenzji AV), jak i szersze spektrum narzedzi wywodzacych si¢
z lingwistyki kognitywnej (inne schematy wyobrazeniowe, teorie amalgamatéw po-
jeciowych, wyidealizowanych modeli poznawczych czy tez gramatyke kognitywna
Ronalda Langackera).
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ANEKS

Sanskrycki tekst przywotanych fragmentéw Atharwawedy
AVS 1.22
AVS 1.22.1
dnu siiryam iid ayatim hrddyoté harima ca te /
g0 réhitasya vdrmena téna tva pdri dadhmasi //
AVS 1.22.2
pdri tvd réhitair varmair dz’rgbd)/utvﬂ"ya dadbhmasi /
ydthaydm arapd dsad dtho dharito bhivat //
AVS 1.22.3
yd’ réhinir dewztydB gd'vo yd' utd réhinih /
ripdm-rispam vdyovayas tibhis tva pdri dadbmasi //
AVS 1.22.4
Sikesu te hariminam Vopand'kdm dadbmasi /
dtho baridravesu te harimanam ni dadbmasi //

AVS 1.23.1-3
AVS 1.23.1
naktam jdtd}i osadhe rime kisne dsikni ca /
iddm rajani rajaya kildsam palitim ca yit //
AVS 1.23.2
kildsam ca palitdm ca nir ité nasaya pisat /
4 tvd své visatam vdrah pdri Suklini pataya /]
AVS 1.23.3
dsitam te praldyanam dsthinam dsitam tdva /
dsikni asy osadhe nir ité nasaya pisat //

AVP 5.8.3cd-4
AVP 5.8.3 cd
apaskambhasya bahuvor nir avocam aham visam //
AVP 5.8.4
Salyad visam nir avocam anjandt parnadhper uta /
apasthdc chrigit kurmalan nir avocam aham visam //
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SUMMARY

THE CONTAINER IMAGE SCHEMA IN THE MAGIC FORMULAS
OF THE ‘ATHARVAVEDA’

The aim of the paper is to apply the cognitive theory of image schemata in the field
of Vedic studies. The study is based on the analysis of selected magical formulas of
the Atharvaveda. In the paper, the author considers the possible presence of the
CONTAINER image schema in the atharvavedic formulas. The conclusion is that
the applying of cognitive linguistics in Vedic studies can enrich their interpretations
and general understanding of Vedic worldview.
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MAGIA UCZONEGO POETY,
CZYLI ODCZYTYWANIE SWIATA
W ,BRIHATSAMHICIE” WARAHAMIHIRY'

Instytut Orientalistyki Uniwersytetu Jagiellonskiego

Pionier w dziedzinie badari nad dyscypling, James Frazer, zauwaza stusznie, cho¢
z pewna dozg wiktoriariskiego patosu, ze magia jest w réwnej mierze dzieckiem ble-
du, jak i matka prawdy”. Ugruntowata w koricu droge do nauki, z ktéra taczy ja
wspélny fundament wiary w porzadek i niezmienno$¢ praw przyrody, sktaniajacych
czlowieka do uwaznej obserwadji i systematyzacji danej mu rzeczywistosci. Zaréwno
mag, jak i naukowiec postuguja si¢ sformalizowanym systemem odczytywania zja-
wisk, ktére interpretuja bez uciekania si¢ do nadrzgdnej mocy sit nadprzyrodzonych,
a ich celem jest wyjscie naprzeciw codziennym, doczesnym potrzebom jednostek lub
catych spotecznosci®. Magia oraz nauka bazujq na zdolnosci cztowieka do samodziel-
nego objecia dominacji nad przyroda, zglebienia jej tajnikéw poprzez odwotanie sig
do prawa przyczyny i skutku oraz analogii. Tym, co odréznia pierwsza od drugiej,
jest bledna aplikacja tych praw prowadzaca do zastgpowania wymiernosci i popraw-
nosci wnioskowania spowitym aura mistycyzmu autorytetem maga, wasciwym tylko
dla zamknigtych kregéw*. Frazer najprawdopodobniej ma racjg, twierdzac, ze pierwsi
naukowcy wywodzili si¢ z kregéw magdéw sprawujacych funkcje publiczne, kt6rzy
w celu zachowania autorytetu zaczgli zwraca¢ si¢ ku bardziej niezawodnym, nauko-
wym metodom prognozowania’. Jego studium na temat magii, zdominowane przez
ideg linearnego postgpu majacego prowadzi¢ do zarzucania jednej formy porzadko-
wania rzeczywistosci kosztem drugiej, zostato rozszerzone o spostrzezenia Bronista-
wa Malinowskiego, ktéry wzbogacit je o perspektywe funkcjonalistyczna. W swoim

' Fragmenty niniejszego artykutu powstaly na podstawie pracy magisterskiej pt. Wymiar literacki dwu-

nastego rozdziatu ,Brihatsamhity” w kontekscie ontologii dziela oraz relacji kawji i Sastry napisanej
w Instytucie Orientalistyki UJ pod kierunkiem dr hab. Lidii Sudyki, prof. UJ (czerwiec 2016). Stam-
tad pochodzg cytowane w artykule tumaczenia z sanskrytu. Wyrazy sanskryckie wystepuja w formie
spolszczonej, ale przy pierwszym ich pojawieniu si¢ w nawiasie podawana jest transliteracja wg IAST.

2 Por. J. Frazer, The Golden Bough. A study in magic and religion, vol. 1, London 1920, s. 219.
> Por. ibidem, ss. 220-221.

* Por. ibidem, ss. 221-222, 225-226, 245-247.

> Por. ibidem, ss. 246-247.
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tomie Magic, Science and Religion zauwaza, ze podstawowym zadaniem magii jest
tatanie luk w niezawodnej wiedzy czlowieka i zapewnianie mu emocjonalnego
ukojenia w sytuacjach kryzysowych. Podkresla ponadto symultaniczno$¢, a nawet
wzajemne uzupelnianie si¢ magii i nauki w ramach praktyk badanej przez siebie
melanezyjskiej spotecznosci®.

Domeny te, skrupulatnie oddzielone w ramach spostrzezen klasykéw antropo-
logii, w przypadku indyjskiego systemu dZjotisza (jyotisa) nie tylko wspélistnieja
ze soba, ale i przenikajg si¢ wzajemnie, konstytuujac tradycyjng dziedzing wiedzy.
Dzjotisza lub dZjotibsastra (jyotih$dstra — nauka o jyotis, czyli $wietle, cialach niebie-
skich), rozwijana na subkontynencie indyjskim na przestrzeni tysiacleci’, obejmuje
zasadniczo trzy znane nam dzisiaj dyscypliny: matematyke, astronomig i astrologie.
Ostatnia z nich nie jest wymierng naukg przyrodnicza, lecz usystematyzowang for-
mg myslenia magicznego, opierajaca swoje sposoby porzadkowania rzeczywistosci na
osiggnigciach dwdch siostrzanych dyscyplin, ktérych znajomosci wymagano od para-
jacych si¢ astrologia. Cho¢ w ramach tradycyjnego wewngtrznego podziatu dZjotiszy
astrologie odréznia si¢ od obliczeri matematycznych i naukowej obserwacji, rozwijaly
si¢ one w $cistym powiazaniu, czgsto przeplatajac si¢ ze soba na przestrzeni jednego
dzieta. W ramach samej astrologii wyrézni¢ nalezy dwa podstawowe dzialy. Pierw-
szym z nich jest dZataka (jitaka), czyli astrologia urodzeniowa majaca przepowiadaé
przysztos¢ jednostki na podstawie konfiguracji planet w momencie narodzin. Drugi
dzial, sambita (sambita ‘wiedza zebrana’), prognozuje na podstawie zjawisk natural-
nych rozpatrywanych przede wszystkim w kategoriach omenu®. Ten wlasnie dziat
dzjotiszy reprezentuje spisane u schytku epoki guptyjskiej (VI wiek n.e.) sanskryckie
kompendium Bribatsambita (Brhatsambitd), kidre zgodnie z charakterystyka przed-
stawiong przez samego autora, Warahamihir¢ (Varahamihira), ma stanowi¢ zwien-
czenie wiedzy wypracowanej przez pozostate czgéci dZjotiszy, przez niego definiowane
trochg inaczej niz w powyzej przedstawionym ogdélnym opracowaniu:

Dzjotisza zlozona jest z wielu dziedzin ujgtych w trzech dziatach. Ujecie wszystkiego
medrcy nazywaja sambhita. Ta czg$¢, w ktdrej ruch planet [jest obliczany] za pomoca
matematyki, nazywa si¢ tantra. Inna to hora. Angawinis¢aja jest okreslona jako inna,
trzecia® (BS, 1.09)'°.

6 Por. B. Malinowski, Magic, Science and Religion and Other Essays, red. R. Redfield, Glencoe, Illinois
1948, ss. 11-15, 66—67.

Najstarszym zachowanym dzielem poswigconym w calosci tematyce dzjotiszy jest Dzjotiszawedan-
ga (Jyotisavedanga) autorstwa Lagadhy (ok. 400 r. p.n.e.).

Por. K. V. Sarma, Astronomy and Mathematics in Sanskrit Literature [w:] Technical Literature in
Sanskrit, Thiruvananthapuram 2009, s. 29.

Hora polega na ustalaniu horoskopéw, a angawinis¢aja pozwala wyznaczy¢ ascendent i inne domy
astrologiczne w wykresie urodzeniowym; por. M. R. Bhat, Vardhamihiras Brhat Sambitd, part 1,
Delhi 1981, s. 5.

10 BS = Brihatsamhita.
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Definicja samego autora z pozoru zdaje si¢ znacznie zubazaé rzeczywisty zakres
jego dziela. Na podstawie lektury calosci Brihatsambity mozna przekonad sig, ze jest
ona utworem erudycyjnym, ktdry w paraencyklopedyczny sposéb ujmuje informacje
z licznych dziedzin wiedzy i z dbaloscig o szczegét odmalowuje przerdzne elementy
$wiata. Wszystko to stanowi jednak uporzadkowany zgodnie ze spéjnym paradygma-
tem zbidr, kedrego celem nadrzgdnym jest utworzenie szczegétowego katalogu zja-
wisk majacych informowa¢ o przysztych wydarzeniach (omenéw) oraz arbitralnych
preskrypcji dotyczacych ,pomyslnosci” i ,prawidlowosci” poszczegdlnych elemen-
téw natury i kultury. Encyklopedyzm dzieta jest w gtéwnej mierze efektem préby
zgromadzenia w jednym miejscu jak najwickszej ilosci znakéw $wiata. Zakres Bri-
hatsambity rozszerza dodatkowo przyjmowana przez autora deterministyczna kon-
cepcja $wiata prowadzaca do utozsamienia omenu oraz cechy, oddawanych nieraz
wspdlnym terminem lakszana (laksana). Z tego powodu kompetencje wrdzbity zo-
staja rozszerzone nie tylko na zdolno$¢ wartosciowania obiektdw, ale i aktywnego ich
projektowania. Na przyklad w BS, 64.1 — 3 autor opisuje doskonatego zétwia, kedre-
go cechy fizyczne $wiadczg o tym, ze przyniesie on pomyslnoé¢ krélowi, a w innych
rozdzialach instruuje, jak powinny wyglada¢ takie przedmioty uzytkowe jak miecz
(BS, 50), parasolka (BS, 73), miotetka na muchy (BS, 72), krélewska korona (BS, 49),
szczoteczka do zgbow (BS, 85), lampa (BS, 84), 16zko i siedzisko (BS, 79). Potaczenie
wnioskowania naukowego oraz magicznego, typowe dla dZjotiszy jako dyscypliny,
w dziele Warahamihiry zostato pod wzgledem formalnym wprzggnigte w ramy od-
dzialywania estetycznego. Wicksze partie Bribatsambity utrzymane s3 w stylu sensu-
alistycznej i celebrujacej pigkno natury poezji kunsztownej (kavya), kedra za zycia
autora $wigcita triumfy w $rodowiskach dworskich. Niewatpliwie autor kierowat
swoj przekaz wlasnie do ciekawych $wiata i potrafiacych doceni¢ dobra poezjg repre-
zentantéw wyzszych sfer z samym monarcha na czele.

Whnioskowanie aplikowane w Bribatsambicie do szeregu zjawisk naturalnych
opiera si¢ na zasadzie odpowiadajacej frazerowskiej koncepcji magii homeopatycz-
nej. Sformutowany przez Frazera uniwersalny model magicznego porzadkowania
$wiata, nazwany przezeni magia sympatyczng, odzwierciedla przeswiadczenie o istnie-
niu ukrytego powinowactwa (sympatii) pomi¢dzy oddalonymi od siebie obiektami
lub zjawiskami, ktore pozwala im pozostawaé pod wzajemnym wplywem za spra-
w3 niewidzialnego impulsu''. W ramach magii sympatycznej Frazer wyrdznia magie
homeopatyczna, ktdra opiera si¢ na przekonaniu, ze ,,podobne powoduje podobne
lub efekt przypomina swoja przyczyng”'?. Bribatsambita, podazajac za tym wlasnie
modelem, prezentuje si¢ jako $wieckie przedtuzenie wedyjskiej koncepcji bandhu,
czyli homologii bytéw w ramach trzech pozioméw istnienia (makrokosmosu, mi-
krokosmosu i przestrzeni rytualnej), doktadnie opisanej w brahmanach (brahmana)
— obszernych tekstach prozatorskich o tematyce rytualnej’. Brian K. Smith dzieli

1 Por, J. Frazer, op. cit., s. 54.
12 Ibidem, s. 52.
13 Por. B. K. Smith, Reflections on Resemblance, Ritual, and Religion, Delhi 1998, s. 73.
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bandhu na wertykalne, gdzie forma immanentna zostaje przyporzadkowana swojemu
transcendentnemu korelatowi z innego poziomu kosmologicznego, oraz horyzon-
talne, gdzie wi¢z ustanawiana jest pomiedzy podobnymi w jaki$ sposéb elementami
z tego samego poziomu kosmologicznego'. Jak zauwaza Michael Witzel, powiazari
dokonywano nie tylko droga prostej analogii, ale i za sprawa noetycznych kategorii
takich jak jasnos¢, okraglo$¢ (na przyktad storica i oczu) i tym podobne, pozwala-
jacych przyporzadkowaé pozornie niezwigzane przedmioty do wspélnego zbioru®.
Za sprawa zlozonych taksonomii teksty te wyznaczaly niewidzialne sieci powiazan
pomigdzy takimi obiektami, jak: béstwa, $wiaty, czas i przestrzeni, elementy natury,
zwierzeta, roéliny, komponenty psychofizyczne, klasy spoleczne, elementy rytualne
et cetera'®, a celem ich tworzenia byta skuteczno$¢ ofiary, stanowiacej $rodek media-
¢ji pomigdzy poszczegblnymi poziomami rzeczywistosci. W Bribatsambicie ten typ
wnioskowania zostaje rozszerzony na sfer¢ profanum, a jego celem jest wyjscie na-
przeciw praktycznym wyzwaniom i dylematom zycia codziennego: znalezienie Zrédta
obfitujacego w wode, wybér whasciwego klejnotu, budowa domu, prognozowanie
pogody, rozwianie niepewnosci w kwestii podejmowanego przedsigwzigcia lub po-
drézy. U podstaw dominujacej w tekscie koncepcji omenu lezy postrzeganie $wiata
jako zespotu polaczonych ze sobg obiektéw oraz towarzyszaca mu wiara w mozliwo$é
odczytania jezyka zjawisk naturalnych. Zgodnie z tym zalozeniem wazng informacje
dla ludzi niosa nastgpujace zjawiska:
1. cechy promieni storica:

Promienie w zaniku, nieréwne, przyciemnione, zdeformowane, wykrzywione, skie-
rowane od prawej w lewo, odwrécone, watle, krétkie, niepelne, brudne — przynosza
wojng i suszg (BS, 30.9).

Promienie sforica na niebie wolnym od mroku, $wiecace w gére, jasne, proste, diugie,
krazace w prawg strong — przyczyniaja si¢ do pomyslnosci $wiata (BS, 30.10).

2. ksztatt chmur:

Jesli chmury sa chropowate, male, o ciatach rozproszonych przez wiatr, podobne do
wielbtadéw, krukéw, trupéw, malp, albo przyjmuja ksztatty innych pogardzanych rze-
czy i sa nieme — nie wrézg pomyslnosci ani deszczu (BS, 24.21).

3. whasciwosci teczy:

[Tecza] nienaruszona, sptywajaca do ziemi, blyszczaca, gtadka, gesta, wielobarwna, po-
dwdjna i wzniesiona zgodnie z naturalnym porzadkiem — daje pomys$lnos¢ i wode.

14" Por. ibidem.

Por. M. Witzel, On Magical Thought in the Veda, skrypt wyktadu wygloszonego 19 pazdziernika

1979 r. na Rijksuniversiteit w Lejdzie, ss. 9-10.

16 Wymieniam za B. A. Holdrege, Dharma [w:] The Hindu World, red. S. Mittal, G. Thursby, New
York 2004, s. 219.
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Widoczna w kierunkach posrednich, [jest] zniszczeniem whadcy tej strony $wiata, [a]
widoczna na bezchmurnym niebie, powoduje plagg. Przez rézowa, z6tta i niebieska
sprowadzane s3 nieszczgécia [takie jak] wojna, ogien i gtéd (BS, 35.3-4).

Tutaj mozliwe do zaobserwowania na niebosklonie nieregularnosci lub cechy war-
toéciowane negatywnie przekladaja si¢ na skale makro — wieszcza losy catych krain,
a nawet $wiata. Zdarza si¢ jednak takze, ze informacji o sobie nawzajem udzielajg
elementy z tego samego poziomu, na przyktad skaly i woda. Cytat przytoczony po-
nizej szczegdlnie uderza praktycyzmem bliskim naukowemu dochodzeniu zaleznosci
w przyrodzie. Chodzi w koricu o podanie sposobu na znalezienie wody pitnej:

O barwie czarnej chmury w okryciu z berylu albo podobna do dojrzatego, wzniesio-
nego figowca, o szczelinach podobnych do wezy albo rdzawa — taka skata powinna by¢
uznawana za polozong blisko duzej iloéci wody (BS, 53.107).

Opisywane w dwudziestym dziewiatym rozdziale Brihatsamhity rosliny stanowia zr6-
dlo informacji o innych elementach przyrody, takich jak odpowiadajace im barwa
kamienie szlachetne:

Z kwiatéw ¢ampaki zloto, a z bandhudziwy obfitos¢ koralu. Ze wzrostu kura-
waki [obfito$¢] diamentdéw, a z nandikawarty, lazurytu (BS, 29.8.)".

Moga jednak wieszczy¢ réwniez o ludziach:

Z sindhuwary wnioskowaloby sie o pertach, a z kusumbhy o artystach. Z czer-
wonej lilii wodnej o krélu, z niebieskiej o ministrze (BS, 29.9)'.

Do tematu kamieni szlachetnych, opisywanych w osiemdziesigtym rozdziale Bribaz-
samhity, autor podchodzi z zacigciem encyklopedysty. Zaraz po zapewnieniu o wplywie
wywieranym przez klejnoty na przeznaczenie (BS, 80.1) Warahamihira przechodzi do
wyjasnienia, co sam w tym miejscu rozumie pod pojeciem klejnotu, odnoszac si¢ zara-
zem do znaczen, jakie stowo ratna (‘klejnot, kamien szlachetny’) przyjmuje w kulturze:

Stowo klejnot uzywane jest w odniesieniu do stoni, koni, kobiet i innych, na oznacze-
nie ich szczegdlnych zalet. Tutaj jednak uzywane jest w odniesieniu do drogich kamieni
poczynajac od diamentu (BS, 80.2).

¢ampaka, sanskr. campaka, Yac. Michelia champaka — rodlina z zétrawymi kwiatami, bandhudziwa, sanskr.
bandhujiva, Yac. Pentapetes phoenicea — roflina o czerwonych kwiatach, kurawaka, sanskr. kuravaka, tac.
Barleria — roslina o karmazynowych kwiatach, nandikawarta, sanskr. nandikivarta — brak identyfikacji.
sindhuwara, sanskr. sindhuvara, fac. Vitex negundo — roglina o biatych kwiatach, kusumbha, sanske. ku-
sumbha, fac. Carthamus tinctorius — rodlina uzywana do wyrobu barwnikéw. Tak jak w przypadku odpo-
wiedniodci: biel — perla, czerwien — koral, w przyporzadkowywaniu rodlin do 0séb autor kieruje si¢ skom-
plikowana, kulturowa symbolika barw lub zwiazkiem z wykonywanym zawodem: kusumbha — artysta.
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Nastepnie przytacza rézne koncepcje genezy kamieni szlachetnych, z kedrych dwie
osadzone sa w mitologii, a jedna bazuje na naukowej obserwacji przyrody:

Jedni méwia, ze klejnoty zrodzily si¢ z demona Balego, a inni, ze z Dadhiciego.
Niekedrzy orzekli, ze réznorodnos¢ klejnotéw bierze si¢ z przyrodzonej natury

Ziemi (BS, 80.3)".

Nie rozstrzygajac, ktéra z teorii ich genezy uznaje za stuszna, przechodzi do wymie-
nienia poszczegdlnych rodzajéw klejnotéw:

(Ich] nazwy [to]: diament, szafir, szmaragd, chryzoberyl, rubin, karnelian, beryl /
kocie oko, granat, piryt, klejnot krélewski, krysztat, kamien ksigzycowy, siarka, hes-
sonit, muszla, niebieski szafir, topaz, klejnot braminski (?), agat, azuryt, perta, koral

(BS, 80.4-5).

Dopiero po tym wstgpie przystgpuje do charakterystyki wybranych kamieni szlachet-
nych ze szczegélnym uwzglednieniem ich wplywu na przeznaczenie. W przypadku
diamentéw rzecz ma si¢ nastepujaco:

Czerwone i zdtte s3 wychwalane [jako] pomyslne dla wladcéw, biate dla bra-
minéw. [Te] o barwie kwiatu $irisza®® dla wai$jéw, podobne [barwa] do miecza
dla $udréw (BS, 80.11)'.

O diamencie powiedziano, [ze jesli] ptywa w wodzie, jest nie do rozkruszenia, lekki,
blyszczacy, $liski i przypominajacy btyskawice, ogieri [lub] tecze — przyczynia si¢ do po-
myslnosci. Zawierajace elementy wloséw, much, [znak] kruczej fapy, zmieszane ze zwi-
rem, ukruszone, o rozproszonym [blasku], brudne, zadymione, o podwdéjnych ostrych
powierzchniach [fasetkach] — sg niepomyslne (BS, 80.14-15).

W rozdziatach XV i XVI Brihatsamhity obecny jest bardziej idealistyczny spo-
s6b porzadkowania elementéw $wiata, reprezentujacy zalozenia samej astrologii (ro-
zumianej jako praktyka przepowiadania na podstawie potozenia cial niebieskich).
Z cial niebieskich czyni on kosmiczne wzorce dla elementéw $wiata, czy tez rodzaj
punktéw macierzystych polaczonych niewidzialng wigzia z podlegajacymi im zbio-
rami. Cho¢ nie sposdb zaprzeczy¢ arbitralnosci, z jaka zbiory te wyznaczane sg przez

19 Bala (Bala) — autor nawiazuje tu do historii przytaczanej miedzy innymi w Garudapuranie

(Garudapurana, 1.68), gdzie ciemi¢zacy bogéw demon Bala zostaje przez nich sktoniony do przyjecia
roli zwierzecia ofiarnego. Oczyszczone przez akt samoofiary fragmenty jego pocigtego przez bogdw
ciata opadly na ziemi¢ w formie klejnotdéw; wieszez Dadhi¢a (Dadhica) — chodzi tu o historig opisang
w Mahabharacie (3.100), w ktérej wieszcz Dadhica ofiarowuje swoje kosci w celu stworzenia z nich
broni majacej umozliwi¢ Indrze zabicie Writy (Vrtra). Bron nosita nazwe wadzra (vajra), keéra ttuma-
czy¢ mozna jako piorun, ale tez jako diament. Stad skojarzenie Dadhiéi z powstaniem klejnotéw.

20 Mimosa speciosa.

21 Ten rodzaj przyporzadkowania zgodny jest pogladem obecnym jui w literaturze epickicj, gdzie

warnom (varna, stan) przypisuje si¢ okreslone barwy.
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autora, réwniez one bywaja tworzone na podstawie analogii, kategorii noetycznych
oraz skojarzen mitologicznych. Na przyktad opisanemu w BS, 16.06 ksi¢zycowi
przypisywana jest wladza nad wspéldzielong przezen biela i bialymi przedmiotami,
takimi jak muszle, perly, sdl, ryz, ale i nad braminami (kulturowo wiazanymi z biela)
oraz Rzymianami (zapewne chodzi o ich bialg skére)*. Ze wzgledu na to, ze rozswie-
tla nocne niebo, faczony jest z aktywnymi w nocy demonami oraz kochankami, za$
nadawane mu juz w hymnach Rigwedy akwatyczne — a wiec i powiazane z ptodnoscia
— konotacje decydujg o wlaczeniu do podlegajacego mu zbioru wody wraz z tym
co z niej pochodzi oraz miodych kobiet. Réwniez rigwedyjskie powiazanie ksi¢zyca
z cechujacy si¢ stodkim smakiem soma, wigzang zaréwno z woda jak i z wegetacja,
decyduje o poszerzeniu listy o someg, stodycz oraz rosliny. Kragtos¢ ksiezyca w petni
kaze z kolei podporzadkowa¢ mu to, co jawi si¢ jako kragle, czyli wyspy na oceanie
i krag sprzymierzonych krélow.

Podczas gdy ciata niebieskie i zjawiska mozliwe do zaobserwowania na nieboskto-
nie decyduja o losach catych zbioréw przypisanych im elementéw, omen dostrzezony
przez czlowieka w podrézy przesadza tylko o jego losie. Na przyktad:

Jesli séjka blekitna zostanie zaatakowana i pokonana przez kruka po prawej stronie
idacego, wtedy ten czlowiek umrze. W przeciwnym wypadku jest predestynowany do
zwycigstwa (BS, 88.24).

W przytoczonej strofie nalezy dostrzec analogi¢ wzgledem przedstawionych w sie-
demnastym rozdziale Bribatsamhity walk planet, ktérych wynik decyduje o losach
panstw, grup ludzi, obiektéw, zwierzat i tym podobnych.

Jak zostalo juz nadmienione, przedstawiony w Bribatsambicie z niezwykla kon-
sekwencja i precyzja magiczny obraz $wiata czgstokro¢ uwodzi odbiorcg za sprawa
technik literackich tylez wyszukanych, co korespondujacych z duchem teoretycz-
nych zalozen dZjotiszy. Skojarzenia z poetyckim sposobem opisu zjawisk nasuwaja si¢
juz w przypadku niektérych z wymienionych strof. W (BS, 24.21) ksztalty chmur
przyréwnywane sa do zwierzat, a w (BS, 53.107) ksztatt skaty oddany jest za sprawa
poréwnania jej samej z wzniesionym figowcem, a jej szczelin z wezami. W dziele Wa-
rahamihiry pojawiaja si¢ ponadto miejsca, gdzie diagnozy astrologa w petni pokry-
waja si¢ z przyjmowanym w ramach poezji kunsztownego stylu kanonem. Dzieje si¢
tak w niemal catym w rozdziale dwudziestym czwartym, ktéry opisuje rodzaj chmur
zwiastujacych deszez:

22 Ludze z Imperium Rzymskiego okreslani byli w sanskrycie stowem romaka. Tutaj chodzi za-
pewne o Bizantyiczykéw. W ramach poswigconej astronomii matematycznej Pari¢asiddhantiki
(Paficasiddhantika) Warahamihiry czg$ciowo przetrwalo dzieto astronomiczne Romakasiddhanta
(Romakasiddhanta) z ITII / IV w. n.e. Reprezentuje ono greko-babiloniskie osiagnigcia astronomicz-
ne. Por. D. Pingree, Jyotih§astra. Astral and Mathematical Literature [w:] A History of Indian
Literature, vol. 6, fasc. 4, red. Jan Gonda, Wiesbaden 1981. ss. 10-11.
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[Niebo] pokryte jest ogromnymi chmurami, miejscami czarno-biatymi, biatymi lub
ciemnymi, podobnymi do wezy, ktére wygladaja jak same skt¢bione brzuchy i grzbiety,
a ich jezyki sa jak drzace blyskawice (BS, 24.13).

albo:

Niebo, okryte ciemnymi chmurami, naznaczone drzac blyskawica i tgcza, jest jak zaje-
ty przez ogieni las, wypelniony stadami bawotéw i stoni (BS, 24.15).

W przypadku tego rozdziatu forma poetycka stosowana jest w celu wyrazenia
naukowej obserwacji popartej doswiadczeniem, a nie odgdrnie wyznaczonych ma-
gicznych zaleznosci. Wyszukane strofy maja za zadanie przyblizy¢ wyglad burzowego
nieba, nieuchronnie zwiastujacego deszcz. Opisuja wigc prawdziwe zaleznosci przy
pomocy konwencjonalnych technik literackich.

To wlasnie forma poezji kunsztownej, w ktdrej ujety zostal materiat zaprezen-
towany w Brihatsambicie, uwazana jest za najistotniejszy czynnik stanowiacy o wy-
jatkowosci tego dzieta w ramach sanskryckiej literatury naukowej (§astra ‘nauka’).
Brihatsambita wyréznia si¢ jednak na tle kanonu sanskryckich $astr takze pod inny-
mi wzgledami. Jej autor przy okazji opisu szerokiego spektrum zjawisk naturalnych,
przedstawiania systematyki elementéw przyrody (nazw rodlin, zwierzat, kamieni)
oraz eksponowania wiedzy z zakresu samej dZjotiszy odwotuje si¢ do pogladéw licz-
nych poprzednikéw, wymienianych z imienia. Sposréd nich najczeéciej przywolywa-
nym autorem jest Garga — autor Gargasambity (Gargasamhita, I w. p.n.e — I w. n.e.),
czyli najstarszego w historii literatury staroindyjskiej kompendium po$wigconego
omenom?. Ponadto przy stawianiu tez Warahamihira nie powoluje si¢ na autorytet
béstwa, w czym znacznie odbiega od standardéw przyjetych w pismach bramin-
skich. Cho¢ kazde ze swoich dziet otwiera apostrofy do storica (savitr), co potwierdza
jego przynalezno$¢ do klasy braminéw Sakadwipa ($akadvipa), czyli zasymilowanych
z indyjska struktura spoleczna magéw perskich*, nie przywotuje go w celu uprawo-
mocnienia prezentowanych tresci. Przy omawianiu niektérych zagadnien zestawia ze
soba wielo§¢ odnotowanych pogladéw, wstrzymujac si¢ przy tym od negatywnego

2 Na podstawie listy rozdziatéw Gargasamhity zrekonstruowanej przez Johna Mitchinera moina stwier-
dzi¢, ze poza poetycka forma ujecia oraz wigksza rozpigtoscia tematéw Brihatsamhite odréznia od
niego wiasnie nacisk ktadziony na tego rodzaju elementy zycia codziennego, ktére mogly towarzyszy¢
reprezentantom wyzszych sfer. Por: J. E. Mitchiner, The Yuga Purana, Calcutta 1986, ss. 105-111.

% Za przynaleznoscia autora do kregéw wywodzacych si¢ z Iranu braminéw $akadwipa przemawia réw-

niez drugi czlon jego imienia (mihira ‘Storice’) oraz imie jego ojca Aditjadasa (Adityadasa ‘stuga Ston-
@), por: T. S. K. Sastry, K. V. Sarma, Paficasiddhantika of Varahamihira with Translation and Notes,
Madras 1993, Introduction XXVIII. Fakt ten dodatkowo potwierdza nieprzystawalnos¢ Brihatsamhity
do kanonu pism bramiriskich oraz profil samych magéw perskich, kt6rzy, jak zaswiadczaja pisma grec-
ko-rzymskich klasykéw, parali sig astrologia i szeroko pojetym wrézeniem. Informacji na temat postrze-
gania magoéw perskich przez klasykoéw dostarcza: A. de Jong, Traditions of the Magi: Zoroastrianism
in Greek and Latin Literature, Leiden 1997. Kontekst ich przybycia do Indii zostat zarysowany w:
J. Bronkhorst, The Magas, ,,Brahmavidya: The Adyar Library Bulletin” 20142015, nr 78-79.
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warto$ciowania poszczegdlnych stanowisk w kwestiach, ktérych nie potrafi sam
rozstrzygnaé, jak ma to miejsce przy okazji przedstawiania genezy klejnotéw (BS,
80.03) i w BS, 1.07, gdzie odnosi si¢ do filozoficznych koncepcji powstania $wiata.
O intelektualnej autonomii autora (dyspozycji czgsto kontrastowanej z mysleniem
magicznym), ukierunkowanej na wspélczesnie rozumiang racjonalnos¢, zaswiadcza
réwniez siedemdziesiaty czwarty rozdzial Bribatsambity — poswigcony lirycznej po-
chwale kobiet i potgpieniu dominujacej w wigkszosci sanskryckich $astr mizoginii.

PODSUMOWANIE

W Brihatsambicie metoda prognozowania odpowiadajaca frazerowskiemu modelowi
magii homeopatycznej przeplata si¢ z naukowa metoda przewidywania na podstawie
mozliwych do zaobserwowania w przyrodzie regularnosci i zaleznosci. Silnie zakorze-
niona w mysli staroindyjskiej tendencja do ustanawiania magicznych sieci powigzan
pomiedzy oddzielnymi catostkami, takimi jak kategorie formulowane na poziomie
jezyka w oparciu o empiri¢ (na przyktad kolory, liczby, formy) lub w oderwaniu
od niej (na przyktad béstwa) oraz naocznymi elementami rzeczywistosci (rosliny,
zwierzgta, ludzie, przedmioty) tutaj wkomponowana zostata w narracj¢ spetniaja-
cg kryteria opisu naukowego w jego formie encyklopedycznej. Kompetencje inter-
pretatora znakéw $wiata (wrdzbity) zostaly poszerzone o kompetencje projektanta
przedmiotéw uzytkowych, ktéry nie tylko interpretuje, ale i formuje podtug zna-
nych sobie zasad poprawnosci (rta) i pomyslnosci (§ubha). Przez wzglad na obecne
w dziele wspdtistnienie wymiaréw wspétczesnie od siebie odréznianych, naukowego,
magicznego i literackiego, analogie porzadkujace liczne strofy Brihatsamhity moga
by¢ odczytywane na trzech znanych nam poziomach: magicznym, gdzie na przyktad
biale wptywa na biale, naukowym, gdzie autor doprecyzowuje opisywane zjawisko
lub wskazuje na zaleznosci mozliwe do zweryfikowania, oraz poetyckim, gdzie celem
jest przyciagniecie uwagi odbiorcy za sprawa zmystowej formy oddziatywania lub
bezinteresowne rafinowanie naocznosci. W przytoczonych wezesniej przyktadowych
strofach mozna zaobserwowac jeszcze jedna kluczowa dla dziefa technike odezytywa-
nia rzeczywistosci. Zgodnie z nig zjawiska wartosciowane negatywnie pod wzgledem
estetycznym maja przektadad si¢ na niepomyslne skutki. Czesto cechy uznawane za
niepomyslne (wykrzywiony, zwrécony w lewo, zabrudzony, zanikajacy lub o zabu-
rzonej strukturze, maly, krétki, rozdwojony, podobny do stworzeni pogardzanych et
cetera) sa w ramach poetyckiego obrazowania nie tylko wyjaskrawiane, ale i podpo-
rzadkowywane technice literackiej nadajacej ksztatt danej strofie. Estetyka literatury
kunsztownego stylu, aplikowana przez Warahamihir¢ do tresci dziela, programowo
opiera si¢ na uchwytywaniu zjawisk naturalnych w ich najdrobniejszym detalu po
to, aby utworzy¢ z nich wyidealizowany destylat rzeczywistosci, stroniacy od wyzej
wspomnianych cech §wiadczacych o brzydocie, czyli niepomyslnosci. Z tego wzgledu
czgsto mozna ulec wrazeniu, ze autor przepowiada przyszlo$é na podstawie obowia-
zujacego kanonu poetyckiego.
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Majac na uwadze wszystko, co zostato tu powiedziane, pozostaje rozwazy¢ przy-
znanie bezradnosci znanych nam pojeé¢ magii, nauki i poezji wobec umystu tworcy.
Sklaniajac si¢ ku podtrzymaniu koncepcji wspélistnienia tych trzech systeméw porzad-
kowania rzeczywistosci w ramach utworu Warahamihiry, mozna podjac¢ si¢ ich skrzet-
nego oddzielania i kazda ze strof odczytywaé z trzech réznych perspekeyw. Czgstokro¢
beda to jednak utrudnialy literackie ambicje autora, zmierzajace do zacierania granic
pomiedzy nauka i magia za sprawa nieznoszacej sprzeciwu poetyckiej perswazji.
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SUMMARY

THE MAGICAL IMAGE OF THE WORLD IN VARAHAMIHIRAS “BRHATSAMHITA”

The purpose of this paper is to outline the magical image of the world as presented
in Brhatsambiti — a para-encyclopedic Sanskrit compendium from the sixth centu-
ry C. E., written by a famous astronomer, astrologer and polymath: Varahamihira.
I start my investigation by referring to the basic anthropological definitions of mag-
ic formulated by pioneers (James Frazer, Bronistaw Malinowski) that enable me to
capture the essence of this work correctly. What I underline in these early theories,
is the interconnection between magic and science along with the Frazerian idea of
homeopathic magic. I elaborate on the broad intellectual context that might have
determined the content of Varahamihira’s work. Due to the specific characteristics of
jyotisa (traditional Indian science that encompasses astronomy, astrology, mathemat-
ics and various divinatory techniques), this context requires considering much older
sources. By tracing Varahamihira’s probable ancestry, I refer to the etymology of the
word “magic” that points to some valuable details concerning the history of practices
denoted by this term. Selected stanzas from Brhatsambitd presented in this article are
supposed to show how fine the line between magic and science can be, especially if
we deal with a learned magician who is also a poet.
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ZAKLECIA, TABU I ZAKLINANIA -

W JAKI SPOSOB JEZYK TWORZY SWIAT?
ROLA MAGII JEZYKOWE]

W SPOLECZNOSCIACH PIERWOTNYCH

Instytut Filozofii Uniwersytetu Jagielloniskiego

1y stajesz sig jak martwy, ty znikasz,
1y stajesz si¢ jak wir powietrzny,
ty stajesz sig jak mgla'

Magia w zyciu czlowieka pierwotnego® jest wszechobecna i uznawana za odwieczna,
a jej sita i skuteczno$¢ biorg si¢ szczegdlnie z formuty magicznej — ,,okreslonych stéw
pierwotnych zawierajacych sit¢”™ — kedrej odpowiednia artykulacja ,,uruchamia akeje
magiczng *. Dla Edwarda Sapira Zrédfem wiary w magie zakle¢ jest ,,odczucie iden-
tycznosci lub bliskiej odpowiedniosci stowa i rzeczy” — wypowiedzi i formuly ma-
giczne zyskuja swoje ,rzeczywiste znaczenie™®, tylko gdy interpretowane sa w $wietle
sprawczej mocy stéw. Jak dumaczy Bronistaw Malinowski, magia w spolecznosciach
tradycyjnych dotyczy wszystkich tych aspektéw rzeczywistosci, ,nad ktdrymi nie
da si¢ zapanowa¢ za pomoca wylacznie sit ludzkich™. Musi bowiem istnie¢ pewien

Fragment zaklecia wayugo, nalezacego do obrzgdéw magii czétna. B. Malinowski, Porgga stow w ma-
gii. Nicktore dane jezykowe [w:] idem, Argonauci Zachodniego Pacyfiku, tum. B. Olszewska-Dyoni-
ziak i S. Szynkiewicz, Warszawa 1986, s. 549.

W niniejszym tekscie bedg si¢ postugiwaé okresleniami ,,cztowiek pierwotny”, ,spoleczeristwo pier-
wotne” w rozumieniu zaproponowanym przez Claude’a Lévi-Straussa. Por. C. Lévi-Strauss, Mys/
nieoswojona, thum. A. Zajaczkowski, Warszawa 1969.

B. Malinowski, Etnograficzna teoria stowa magicznego, ttum. B. Le$ [w:] Antropologia stowa. Zagad-
nienia i wybdr tekstéw, oprac. G. Godlewski, A. Mencwel, R. Sulima, wstep i red. G. Godlewski,
Warszawa 2003, s. 243.

4 M. Buchowski, Magia i rytuat, Warszawa 1993 s. 123.
E. Sapir, Jezyk, thum. B. Stanosz i R. Zimand [w:] Antropologia stowa. .., s. 51.

B. Malinowski, Ogrody koralowe i ich magia [w:] idem, Dziefa, t. 5, ttum. B. Les, Warszawa 1987,
ss. 102-103.

B. Malinowski, Etnograficzna teoria. .., s. 242.
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»System magiczny, zespdt rytualéw i formut™, keéry — gdy konwencjonalne spo-
soby zawiodly — chroni czlowieka przed przypadkowoscia dziejéw i niepewnoscia
losu. To najbardziej pierwotne wykorzystanie jezyka performatywnego’ opiera si¢ na
tradycyjnej dla pierwotnych spotecznoséci wierze, ze nie tylko sity nadprzyrodzone
istnieja, ale pewne stowa i zdania wypowiedziane w odpowiedni sposéb s3 w stanie
nimi sterowac'®. W ten sposdb oralne formuly magiczne moga wywieraé ponadna-
turalny czy wrecz mistyczny wplyw na dang sfer¢ bytnosci cztowieka — ,,cokolwiek
zostalo wypowiedziane, moze si¢ spetni¢”'!. Oczywiscie spotecznosci pierwotne, sig-
gajace po szeroko rozumiang magie, nie ograniczajg si¢ tylko do stéw, konieczna jest
jednak ,,odpowiednia procedura konwencjonalna”? — ,magiczne stowa” musza by¢
wypowiedziane ,,przez okreslong osobg i w okreslonych warunkach”?. Istotny jest
réwniez sposdb przeprowadzania takiej procedury, keéry — mimo ze odnosi si¢ do
sfery mistycznej i tajemnej — jest zaplanowany i $cisle okreslony, a stowa sa wypowia-
dane z ,absolutng doktadnoscig™“. Dla cztowieka pierwotnego rytual magiczny jest
»sekwencja stéw, mniej lub bardziej tajemniczych, znanych juz od niepamigtnych
czaséw [...] przekazywanych przez ogdlnie uznanego czarownika’. Jego skutecz-
no$¢ jest powodowana wlasnie tym, ze jednoczesnie korzysta z ,,mocy konwencji”*®
i ,mocy wiary w sily nadprzyrodzone™’. Zaklecia stowne, odwotujace si¢ do sfery
sacrum, pozwalaja nada¢ zwyktym przedmiotom magiczny status i znaczenie, ale ta
jako$ciowa przemiana musi si¢ odby¢ na drodze $cisle okreslonego rytuatu.
Magiczne praktyki przypisuja stowu ,kapitalne znaczenie™®, ale ich rola moze
by¢ ambiwalentna. Moga charakteryzowa¢ si¢ zaréwno ,dobroczynng mocg’" jak

8 Ibidem.
9

Mowiac o jezyku performatywnym, odwoluje si¢ do koncepcji Johna Austina, ktdry tym terminem
okreglit akty mowy obdarzone— w odréznieniu od wypowiedzi o charakterze np. komunikacyjnym —
szczeg6lng mocy sprawcza. Renata Grzegorczykowa przedstawia analogiczny poglad, poréwnujac dzia-
tanie wypowiedzi o charakterze performatywnym do ,.stwarzania nowych stanéw rzeczy przez stowa”,
bo — jak zauwaza — nie sg one zwykla informacja, ale maja moc sprawcza lub wiazaca (albo przynajmniej
jest im ona przypisywana), nie opisuja rzeczywistosci, ale ja tworza. Por. R. Grzegorczykowa, jak ro-
zumiec kreatywny charakter jezyka [w:] Kreowanie swiata w tekstach, red. A. M. Lewicki, R. Tokarski,
Lublin 1995, ss. 13—24; ]. Austin, How to do things with words. Second Edition, Cambrige 1975.
Tutaj, jak zauwaza Grzegorczykowa, miesci si¢ gléwna réznica migdzy aktami sakralnymi (gdzie
czlowiek przyjmuje postawg pokory i zaleznosci wobec sacrum) a magicznymi (gdzie sacrum znaj-
duje si¢ na ustugach czlowieka. Por. R. Grzegorczykowa, O specyficznych funkcjach wypowiedzi reli-
gijnych. Akty sakralne a akty magiczne, ,Etnolingwistyka” 2001, t.13, ss. 77-84.

A. Engelking, Klgtwa. Rzecz o ludowej magii stowa, Wroctaw 2000, s. 58.

12 M. Buchowski, Magia i rytuat, Warszawa 1993 s. 114.

13 Ibidem.

B. Malinowski, Stowo w kontekscie dziatania, tum. B. Le$ [w:] Antropologia stowa. .., s. 122.
15 B. Malinowski, Einograficzna ..., s. 242.

16 4, Engelking, op. cit., Wroctaw 2000, s. 53.

7" Ibidem.

J. Derive, Stowo i wltadza w kulturze oralnej, ttum. A. Kedzierska [w:] Antropologia stowa. .., s. 264.
19 .
Ibidem.
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i ,szkodliwg potega™. Performatywny jezyk wykorzystywany w rytuale moze, jak za-
uwaza Jean Derive, stuzy¢ zaréwno tworzeniu, jak i niszczeniu — w zaleznosci od intencji
moéwigcego. Rytualy pozytywne*' (ktdre przez wymawianie pewnych stéw maja stuzy¢
urzeczywistnieniu zjawisk czy rzeczy, do ktérych odsytaja) nie réznia si¢ jakosciowo od
negatywnych?” (ktdre zabraniajg uzywa¢ okreslonych wyrazéw, bo te moglyby przywo-
ta¢ odpowiadajace im, a niepozadane wydarzenia). W ten sposéb zaklecia stwarzajace
i blogostawieristwa funkcjonuja obok klatw i ztorzeczert. W tradycyjnej kulturze ustne;j
osoba majaca wladzg werbalng (czarownik, mag, rytualny kaptan) jest potezna wlasnie
ze wzgledu na stowa, ktérymi dysponuje, a ktére — w rozumieniu i wierzeniach dane;j
spolecznosci — ,,moga przynosi¢ szczgécie lub nieszczgscie™. Zaklecie stanowi ,,moc
decydujaca™, a dodatkowo — jak notuje Gerardus van der Leeuw — istnieja specjalne
zabiegi lingwistyczne, ktdre pozwalaja wzmacnia¢ jego site. Akcent, podniesienie glosu,
podwyzszenie tonu powtdrzenia, rytm i rym — ,wszystko to nadaje stowu wzmozo-
ng energi¢”®. Wedle ludowych wierzeri potega zaklecia jest tak wielka, ze raz rzucona
klatwa czy wypowiedziane blogostawieristwo dzialajg dalej, ,.ciagle poswigcajac swoj
przedmiot przywotanemu losowi, dopdki jej moc sie nie wyczerpie”®. Podstawy tej
wiary jest fakt, ze formuta magiczna nie jest jedynie ,,poboznym zyczeniem™, ale sama
przez siebie ustanawia pewien stan rzeczy, stanowi ekwiwalent dziatania.

Malinowski opisuje dziatanie j¢zyka peformatywnego w magii na przyktadzie za-
klecia wayugo®™, bedacego czgécia magii czétna. Nie powinno by¢ ono rozpatrywane
w porzadku logicznego czy rzeczowego znaczenia, ani rozumiane dostownie, gdyz
znaczng jego cze$¢ tworzy si¢ ,wedlug jakichs$ niespotykanych zasad lingwistycz-
nych™. Zaklecia stanowig ,instrument stuzacy do specjalnych celéw™, ich wartos¢
zalezy od skutecznosci i ,,szczegdlnej wladzy™!, jaka sprawuja nad rzeczami. Analiza
jezykowa tego rodzaju zaklecia ukazuje ogromne bogactwo uzywanych srodkéw sty-
listycznych — archaizmy obok potocyzmdw, imiona mityczne i inwokacje do duchéw
przodkéw, ,magiczne zfozenia”, metafory wzmacniajace znaczenie oraz powtdrzenia —
co pozwala ,wejrze¢ w sposdb pojmowania przez krajowcoéw magicznej natury stow”2.
Poniewaz formuta nie stuzy przekazywaniu informagji, poleceri czy komunikowaniu

20 Tbidem.

21 Por. A. Engelking, op. cit., s. 57.

22 Ibidem.

2 J. Derive, op. cit., s. 264.

24 G. van der Leeuw, Stowo swigte i uswigcajgee, tum. J. Prokopiuk [w:] Antropologia stowa.. ., s. 325.
% Ibidem.

% Ibidem, s. 327.

¥ Ibidem.

28 B. Malinowski, Porgga stow w magii. .., s. 546.
2 Ibidem, s. 549.

30 Ibidem.

31 Ibidem.

32 Ibidem, s. 561.
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si¢ i pojawia si¢ w specyficznym kontekscie sytuacyjnym, jest traktowana przez tubyl-
céw jako co$ ,zupelnie nie zwigzanego™ z jezykiem uzywanym na co dzied. Nie jest
wigc zaskakujacy fake, ze wiele wyrazéw wystepuje w postaci odmiennej (zaréwno
w formie, jak i w brzmieniu) niz w mowie potocznej. Podobnie gramatyka i stylistyka
zaklecia moga réznié si¢ od przyjetych zasad ,zwyczajnej mowy”, poniewaz te , tajem-
nicze i $wigte stowa sprawuja wladzg nad rzeczywistoécia™* i nie mozna ograniczaé
ich regutami codziennej lingwistyki. Jednoczesnie jest to element wyrézniajacy for-
mule sposréd innych sposobéw méwienia, podkreslajacy jej wyjatkowy i niecodzien-
ny charakter oraz tajemnicza relacje ze sfera nadprzyrodzona.

Specyficzny charakter i pozycja zaklecia moga sprawiaé, ze dla postronnego ob-
serwatora kolejne wyrazy wydaja si¢ zestawione w spos6b nielogiczny i przypadkowy,
albo nawet ,,pozbawione w ogéle znaczenia”®. A jednak w rozumieniu ,,wierzacych”
sq one ,dopasowane do siebie i do calosci, zgodnie z [...] magicznym porzadkiem
myslenia™*. Stowo w magii jest czyms$ szczeglnym, tworzy bowiem relacje, w ktérej
czlowicek za jego pomoca wywiera trwaly wplyw na przedmiot. Nie jest jedynie pusta
nazwa, zawiera w sobie istot¢ rzeczy — stanowi jednoczesnie znak i jego desygnat. Ta
samowystarczalno$¢ stowa magicznego uwalnia je od ,koniecznosci wystgpowania
w zwyczajnym ich znaczeniu”. Wiara w skuteczne dziatanie formuly, ktérej Zré-
dta cztonkowie ludowych spolecznosci dopatrujg si¢ az w mitycznych praczasach,
pozwala na wykorzystywanie ,réznorodnych osobliwosci jezykowych™® (zaréwno
znaczeniowych, jak i fonetycznych). Zaklecie moze by¢ rozpatrywane tylko w szer-
szym, magicznym i rytualnym kontekscie. Nie mozna ,szukad” znaczenia formuly
magicznej, analizujac ja z punktu widzenia logiki dwuwartosciowej czy codziennego,
racjonalnego myslenia. Jej sita opiera si¢ przede wszystkim na dtugotrwalej tradycji
i zakorzenionym w spolecznej swiadomosci zwiazku z sacrum, co powoduje, ze nawet
najbardziej ,,niezwykla formacja werbalna™? jest rozumiana przez zaangazowanych.

Anna Engelking, aby oméwi¢ charakter ludowej magii stowa, sigga po okreslenie
»symboliczno-pragmatyczny”®. Oznacza to, ze z jednej strony magia jest zawsze po-
wigzana ze sfera $wigtg czy nadprzyrodzong (jest to jezyk specyficzny i oddzielony od
tego, ktdrego uzywa si¢ w codziennym, $wieckim zyciu), ale jednoczesnie nastawiona
na dzialanie o uzytkowych czy praktycznych skutkach (zaklecia i rozkazy, polecenia
czy prosby). Stanowi wiec , pierwotne wyposazenie czlowieka™! i pozwala wywoty-
waé upragnione skutki, ale jednocze$nie jest wyrazem ,,gleboko zakorzenionej ufnosci

3 1dem, Etnograficzna teoria. .., s. 242.

34 Tbidem, s. 245.

3 Ibidem, s. 244.

3¢ 1dem, Potega stéw w magii..., s. 549.

37 1dem, Etnograficzna teoria. .., s. 244.

38 Idem, Potega stéw w magii..., s. 549.

3 Idem, Etnograficzna teoria. .., s. 245.

0 A Engelking, op. cit., s. 55.

41 B. Malinowski, Mit, nauka i religia [w:] idem, Dziefa, t. 7, ttum. B. Les, Warszawa 1990, s. 430.
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w to, co nadprzyrodzone™. Akcja i stowo sg na gruncie magicznym ,réwnowaznymi
funkcjonalnie sktadnikami obrzedu™ i uznaje sig je za réwnie prawdziwe. Podobny
dualizm zauwaza Marcin Czerwiniski, podkreslajac, ze irracjonalne brzmienie zakle-
cia wcale nie wplywa na zaufanie, jakim jest ono obdarzane. Opisuje on pochodzacy
z medycyny ludowej przyklad zalecenia zbierania leczniczych rodlin, ktérych nalezy
szukaé ,na skraju lasu, po pétnocy, ale przed §witem™. Nawet jezeli owe ziota sg
rzeczywiscie skuteczne w przypadku danej dolegliwosci, zaklecie nie wyjasnia, dla-
czego nalezy je zbiera¢ akurat miedzy potnoca a switem. Zaklecie stanowi szczegdlng
synteze — zawiera w sobie zaréwno ,wskazania sensowne” jak i te ,jawnie nonsen-
sowne”“. Formuta, aby mogta by¢ uznawana za skuteczna, musi zawiera¢ spetniajacy
minimum logiczne, empirycznie zweryfikowany element praktyczny, ale obok tego
konieczna jest réwniez cz¢$é typowo magiczna, pozbawiona ,sprawczych odniesiert
do rzeczywistoéci™. W przeciwieristwie do nowozytnego rozumienia magii jezyko-
wej, kidrg trakeuje si¢ wyltacznie jako ,,dziatania symboliczne, ktdre po prostu stuza
zaznaczaniu zmian w uktadach spotecznych™®, pierwotnie przypisywato sie jej mozli-
wo$¢ autentycznych zmian o charakterze ontologicznym. Uczestnicy rytualéw uznaja
je i ich skutki za realne, zaréwno w sferze rzeczywistosci pozawerbalnej, jak i w sferze
spoteczno-metaforycznej®.

Symboliczne rozumienie mitu i rytuatu, jak zauwaza Malinowski, jest czyms§ no-
wym, podczas gdy ,w swej pierwotnej, zywej postaci’> mit jest sposobem dziatania,
»bezposrednim wyrazem przedmiotu, ktdrego dotyczy™'. Jeszcze dosadniej ujmuje
to James George Frazer, piszac, ze ,dziki nie jest w stanie dostrzec réznicy miedzy
rzeczami a stowami”. Oznacza to, ze przecigtny uzytkownik jezyka nie zauwaza réz-
nicy migdzy systemem nazw a odpowiadajacym im zbiorem elementéw zewngtrznej
rzeczywistoéci — status symbolu i desygnatu jest tozsamy. Zgodnie z wiara tubylcéw

stowa wypowiadane przez czarownika s3 ,przekazywane rzeczom™?

i mogg powo-
dowac¢ bezposredni skutek. Jednoczesnie odgrywaja one réwnie wazng role ,w od-
niesieniu do samego czarownika, jego $wity oraz wszystkich tych, ktdrzy pracuja

z nim, przez niego i pod jego kierunkiem™*. Skutek stéw performatywnych w magii

2 Ibidem, s. 424.

4 Ibidem.

4“4 M. Czerwisiski, Magia, mit, fikcja, Warszawa 1975, s. 29.
4 TIbidem, s. 45.

4 Ibidem.

47 Tbidem, s. 29.

4 M. Buchowski, op. cit., s. 121.

49 Por. ibidem, s. 121.

50 B, Malinowski, Mit w psychice catowieka pierwotnego, thum. B. Le§ [w:] Antropologia stowa. ..., s. 230.
51 Ibidem.

32 J. G. Frazer, Stowa tabu, dum. H. Krzeczkowski [w:] Antropologia stowa..., s. 283.

53 B. Malinowski, Etnograficzna teoria. .., s. 245.

>4 Ibidem.
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wplywa — moze nawet najbardziej — na psychike kazdego tubylca oraz (przez niego)
na organizm spoleczny, w jakim si¢ znajduje. Nie tylko wspiera morale jednostek
podczas cigzkiej pracy i zapewnia pocieszenie w chwilach niepowodzen, ale takze na-
daje i uzasadnia autorytet czarownika. Z jednej strony magia jest wigc praktycznym
narz¢dziem uzywanym dla wymiernych korzysci (np. przywotanie deszczu), z drugiej
— petni wazna funkgje jako element konsolidujacy i uniformizujacy calg spotecznosé:
yksztaltuje rytuat i jezyk, wplywa [...] na gesty i stowa™.

Analizujac jezyk formul magicznych, mozna zauwazy¢, ze spora cze$¢ ,stéw klu-
czowych, stéw wiodacych, przewijajacych si¢ przez cate zaklecie, [...] to stowa blo-
gostawieristwa™®, odnoszace si¢ do przyszlego przewidywanego urodzaju czy bogac-
twa. Malinowski dowodzi, ze jest to jezyk nie tylko nieprzypadkowy i bogaty pod
wzgledem lingwistycznym, ale tez skladajacy si¢ z wyrazeri jakosciowo szczegdlnych,
ktére jako akty werbalne niosa ze sobg silny ,tadunek emocjonalny™” i w tym kon-
tekécie powinno by¢ rozpatrywane ich dziatanie. Wykorzystanie odpowiednich stéw
sluiy wzbudzaniu zaufania i tworzeniu wiezi, co umacnia wiare w skutecznosé magii
oraz ,stymuluje ludzi do wysitku, wytrwalosci i dziatania”. Zapewnia to stabilnos¢
zaréwno jednostkowa (,jest najwyzszym oparciem w chwilach niepowodzeri™®) jak
i spoteczng (wzbudza ,uczucia, ktdre niosg ze sobg szeroki zakres asocjacji”™). Biorac
pod uwagg ogromng role, jaka odgrywa, magia jezykowa w $rodowisku ludowym lub
pierwotnym nie stanowi osobnej czy autonomicznej dziedziny, ale ,thkwi w catosci
rytuatéw wilasciwych danej kulturze™®. Powinna wigc by¢ rozumiana w szerszym, ca-
tosciowym kontekscie i by¢ zawsze interpretowana jako ,zjawisko kulturowe™!, a nie
jedynie werbalne.

Michat Buchowski zauwaza, ze zaklecia wystgpujace w tradycyjnych spoteczno-
$ciach niezwykle czgsto postuguja si¢ wypowiedziami o charakterze rozkazujacym
i czasownikami w imperatywie (np. ,Badz!” czy ,Przyjdz!”), w konsekwencji czego
uzyskuja status aktéw illokucyjnych®. Komunikaty-rozkazy sa impresywne; méwia-
cy nie tylko wierzy w ich sile, ale oczekuje, ze jego polecenie zostanie spetnione.
Przyktadem takiej wypowiedzi moze by¢ fragment klatwy brzmiacy: ,Niech mu r¢ka
uschnie”®. Warto zauwazy¢, ze cho¢ podobne przekledstwa mozna ustyszeé i dzisiaj
(np. wykrzyknienie: ,Niech to szlag!”), to nie majg one juz zadnej mocy sprawczej, sa
tylko wyrazem emocji. Inaczej wyglada to w kulturach pierwotnych, gdzie nadawca
faktycznie zaktada, ze istnieje ponadnaturalna sita ,wtadna spowodowa¢ uschnigcie

5 Ibidem.

6 Ibidem.

7 Ibidem, s. 246.
8 Ibidem.

7 Ibidem.

60 M. Czerwiriski, op. cit., s. 47.
! Ibidem.

%2 M. Buchowski, op. cit., s. 122.

63 7Za: A. Engelking, op. cit., s. 52.
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reki wskazanej osoby”® i — co wiecej — ze bedzie ona postuszna jego stowom. Tego
rodzaju akty stanowia nie tylko sekwencje stéw, ale immanentnie zawieraja w sobie
pierwiastek tworczy, akt spelniajacy si¢ dzigki samemu sobie — ,magiczne méwie-
nie [...] jest zawsze méwieniem »stan sigl«”®. Wypowiedz jest jednoczesnie intencja
»wykraczajaca poza samo tylko wypowiedzenie tych stéw”®. Podobne zjawisko za-
uwaza Richard Kieckhefer, piszac, ze wiele zakle¢ operuje czasownikami w formie
dokonanej (np. ,Przyzywam ci¢’®), gdyz méwiacy jest przekonany, ze ich skutek
dokonuje si¢ juz w momencie artykulacji formuly. W kontekscie sakralnym czy sy-
tuacji nadprzyrodzonej prosbom i poleceniom przypisuje si¢ kreatywna site, to one
wprawiaja w ruch cala procedur¢ magiczno-rytualng. Nie sa wigc tylko aktem mowy,
ale takze jego realizacjg w $wiecie pozajezykowym.

Van der Leeuw zwraca uwagg na szczeg6lne znaczenie klatw, ktérych potega stowa
data poczatek dzisiejszym spro$nym wyrazom i przeklefistwom. Przeklinanie w kon-
tekscie ludowej magii jezykowej nie jest ,,bezsensownym miotaniem stéw”*® na oslep
i bez celu, ale rytualnym aktem méwienia o rzeczach potgznych — przywolywaniem
mocy. Wsréd tradycyjnych spotecznosci moc klatwy ma realne dziatanie: ,gdy ktos
nawymysla kobiecie od wiedZzm [...], to musi ona podda¢ si¢ karze przewidzianej za
uprawianie czarow”®. Faktyczna wina jest tu sprawa drugorzedna, to stowo niemal
automatycznie czyni zwymyslanego winnym; wypowiedzenie klatwy samo przez sie-
bie buduje stan, w ktérym jej stowa sa prawdziwe. Ten, kto przeklina, oddaje adresata
klatwy ,we wladanie ztego czynu lub odrazajacej czynnosci”®. Moc klatwy jest tak
silna, ze wypowiedzenie stéw wystarcza, aby ,poswieci¢” przeciwnika ,,owym fatal-
nym okolicznosciom™?, o ktérych jej tre$¢ wspomina. Co wigcej, wedle tradycyjnych
wierzeni, przed rzuconym przeklenistwem nie sposéb uciec ani z nim walczy¢. Klatwa
jest bowiem wiazaca, odpowiednio wypowiedziane wyrazy i zdania wystarczaja, aby
zobowiazad sity wyzsze do spetnienia zawartych w niej postulatéw, a odezyni¢ moze
ja jedynie ,,uruchomienie innej mocy”’* o przeciwstawnym dziataniu.

Interesujacym przyktadem ludowej magii jezykowej sg takze stowa tabu. Sita tabu
opiera si¢ na wierze, ze zwigzek taczacy rzeczy i przedmioty istniejace w sposéb fizy-
czny oraz ich nazwy jest wigzig realna, naturalng i namacalng, a nie tylko umowna
czy metaforycznq. W ten sposc')b uznaje sig, zZe istnieje ,mozliwo$¢ materializowa-
nia si¢ wypowiadanych stéw”, a artykulacja nazwy wywiera autentyczny wplyw na
przedmiot sensu stricto, zapewniajac mu trwato$¢ i realnos¢. Engelking okresla ten

% Ibidem.

% TIbidem, s. 90.

% Tbidem, s. 52.

67 R. Kieckhefer, Magia w sredniowieczu, thum. 1. Kania, Krakéw 2000, s. 233.

% G. van der Leeuw, op. cit., s. 326.

®  Ibidem.
70 Ibidem.
71 Ibidem.
72 1bidem, s. 326.
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mechanizm jako ,sprawcza sit¢ nazwania™”. Frazer przedstawia dziatanie tabu na
przyktadzie imion whasnych™, o keére cztowiek pierwotny dba w szczegélny sposdb.
Imi¢ uwaza si¢ bowiem za ,istotng cz¢$¢ wlasnej osoby””, ktérej nieodpowiednie
uzycie moze doprowadzi¢ do powaznej szkody, bowiem ten, kto je pozna, zdobywa
jednocze$nie ,jakas nadprzyrodzona moc”® nad nazwanym. Podobnej mocy nie ma
omawianie ani opisywanie, jedynie nazywanie cechuje si¢ moca sprawcza. Nazwanie
rzeczy po imieniu moze bowiem powotaé ja do istnienia i kontrolowa¢, ale moze
réwniez — jezeli taka jest intencja méwiacego — wyrzadzi¢ dotkliwg krzywde. Wiara
w magiczng moc imion jest szeroko rozpowszechniona, bez trudu mozna mnozy¢
przyktady spotecznosci i $rodowisk (starozytni Egipcjanie, plemiona Australii Srod-
kowej, bramini”’, a takze wspdlczesne czarostwo, migdzy innymi wicca’®), w ktérych
cztowiek otrzymuje dwa imiona — jedno znane publiczne i wykorzystywane w co-
dziennych sytuacjach; drugie ,,prawdziwe, czyli wielkie”” uzywane jest tylko w chwi-
lach uroczystych. Oczywiscie tabu zwiazane z imieniem nie musi obowiazywa¢ stale,
Frazer opisuje przypadki, gdy zakaz wypowiadania imienia obowiazuje tylko w kon-
kretnych okoliczno$ciach. Wsrdd plemienia Nandi nie wolno wypowiada¢ imion
nieobecnych, gdy ci znajduja si¢ na dalekich i niebezpiecznych wyprawach®, ponie-
waz moze to spowodowaé zmaterializowanie si¢ ztych mocy nieszczgscia.

Engelking opisuje za$ tabu zwiazane ze stowem ,,zaba®, ktérego — wéréd pewnych
spotecznosci — nie wolno wypowiada¢ w stosunku do dziecka ani nawet w jego pobli-
zu. Ten zakaz opiera si¢ na ludowym przeswiadczeniu, ze stowo moze przywolaé swéj
desygnat (albo wprost — jest desygnatem), a dziecko, w stosunku do ktdrego uzyje si¢
tego okreslenia, ,nabierze [...] cech przywolanej tym samym rzeczy”*?. Wiara w tabu
ma w kulturach pierwotnych ogromne znaczenie, a jego sita jest tak wielka, ze moze
ono wymusi¢ nawet ,zrezygnowanie z uzycia tego sfowa i zastapienie go innym”®3.
Unikanie ,niebezpiecznych stéw” opiera si¢ na przeswiadczeniu, ze to, co niewysto-
wione, 0 czym si¢ nie wspomina — nie istnieje. W ten sposéb lek przed groznymi isto-
tami, zjawiskami czy rzeczami i obawa przed ich przywotaniem przeklada si¢ na lek
przed nazywaniem ich po imieniu. Przyktadem takiego zjawiska moga by¢ choéby
zachowane ,,do dzi§ we wszystkich chyba jezykach $wiata [...] relikty unikania nazw

73 A, Engelking, op. cit., s. 84.

74 Por. J. G. Frazer, op. cit., s. 283.
7> Ibidem.

76 Tbidem, s. 285.

77" Przyklady cytowane za: G. Frazer, op. cit., s. 283-285.

78 Por. F. Stewart, J. Farrar, A Witches' Bible. The Complete Witches Handbook, Marlborough 1997
(reprint z 2016), s. 24.

79 Ibidem, s. 284.

80" Por. ibidem.

81 Por. A. Engelking, op. cit., s. 82.

82 Tbidem, s. 82.

8 Ibidem, s. 86.
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zwigzanych ze $miercig™®* czy zakazy wypowiadania imion oséb zmartych. Niebez-
pieczne wyrazy moga by¢ zastgpowane przez mniej grozne w spolecznej swiadomosci
synonimy czy eufemizmy. Zdarza si¢ réwniez, ze stowo objete tabu pociaga za sobg
ograniczenia dotyczace wymawiania wszystkich wyrazéw, ktdre grupa uznaje za ety-
mologicznie lub symbolicznie z nim spokrewnione. Ten mechanizm czg¢sto prowadzi
do zmiany jezyka: stare stowa wychodza z uzycia a na ich miejsce pojawiaja si¢ nowe.
Tego rodzaju zmiana moze staé w sprzecznosci z uzytecznoscia jezyka jako spdjnego
systemu (w niektérych przypadkach nagle i gwattownie wylaczona zostaje cata grupa
stow®), ale — jak ttumaczy Bogdan Walczak — jej konieczno$¢ jest sankcjonowana
spotecznie®.

Zaklecia i zamawiania mogg dziata¢ réwniez na zasadzie magicznego paralelizmu
$wiata stéw i $wiata rzeczy. Jezeli, wedle tradycyjnej wiary, wyrazy i zdania stanowia
bliski (jesli nie tozsamy) odpowiednik rzeczy czy zjawisk, to opisanie danej sytuacji
w zakleciu powoduje jej objawienie w rzeczywistosci. Formuly te, czgsto skfadajace
si¢ z drobiazgowych wyliczeni i doktadnych opiséw, dziataja na zasadzie ,,skutecznosci
symbolicznej”¥. Claude Lévi-Strauss opisuje przykiad zamawiania obecnego wsrdd
Indian plemienia Cuna. Jego tre$¢, wypowiadana w stosunku do kobiet w trakecie
trudnego porodu, kierowana jest nie tyle do samego stanu czy bdlu, ale do cierpiace;j
kobiety, ktéra ,,przezywajac intensywnie mit”®, ,przezwyci¢za prawdziwe zaburzenie
organiczne™. Skuteczno$¢ symboliczna pozwala przenie$¢ to, co méwione, na to,
co odczuwane i pojmowane jako realnie prawdziwe w rzeczywistosci pozajezyko-
wej. Pole dziatania zaklecia znajduje si¢ ,w pét drogi migdzy $wiatem organicznym
a $wiatem psychicznym”™, a wigc stowo wplywa na postawe cierpiacej w stosunku
do zdarzen, ktérych doznaje. Wypowiadane stowa ,same sg juz [...] dzialaniem™',
wigc to, co odpowiednio powiedziane, konstytuuje akt sprawczy. Uzycie formuly
magicznej jest ,afirmacja nadziei””?, ostatnia deska ratunku, a jej artykulacja wywiera
~integrujacy wplyw na umyst jednostki”*?. Nie tylko dostarcza ona chorej ,,uporzad-
kowanego i zrozumiatego $wiata™*, w ktory moze ona uwierzy¢, ale ma ,zdolnoé¢

84 B, Walczak, Magia jezykowa dawniej i dzis, [w:] Jezyk zwierciadtem kultury, czyli nasza codzienna
polszezyzna, red. H. Zgétkowa, Poznari 1988, s. 55.

8 Frazer opisuje przyktad jezyka Abiponéw w Paragwaju, gdzie ,lokalne stowo oznaczajace jaguara

zostato zmienione trzykrotne” w ciagu trzech lat (J. G. Frazer, op. cit., s. 286).

86 Por. B. Walczak, op. cit., s. 57.

87 C. Lévi-Strauss, Skutecznos¢ symboliczna, tum. K. Pomian [w:] Antropologia stowa. .., s. 247.

8 Tbidem, s. 256.
8 Ibidem, s. 255
% Tbidem, s. 254.

o g, Niebrzegowska-Bartminska, Idea dziatajgcego stowa w tekstach polskich zaméwier, ,Etnolingwi-

styka” 2001, t. 13, 5. 107.
92 B. Malinowski, Ogrody koralowe..., s. 383.
% Ibidem.

94 C. Lévi-Strauss, op. cit., s. 254.
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pobudzania™ do aktywnej walki z trudno$ciami ,.chora, z chwila, gdy zrozumiata,
[...] powraca do zdrowia™.

Powtarzajac za Richardem Kieckheferem, mozna wige zauwazy¢, iz sposéb funk-
cjonowania wypowiedzi performatywnych musi by¢ interpretowany w dwojaki spo-
s6b. Autor zauwaza bowiem, ze zaklecie nie tylko dysponuje szeroko rozwinigtym
aparatem lingwistycznym — ktéry konstytuuje w sensie formalnym — ale jednoczesnie
aktywnie korzysta z mocy i autorytetu sit wyzszych. Formalnie rzecz ujmujac, ,zwy-
kte nakazy, moze powtdrzone trzykrotnie”™” to juz zaklinanie, ale faktycznej mocy
nabiera ono dopiero ,,przez odwolanie si¢ do 0s6b, rzeczy lub zdarzeri $wigtych™.
Ukazuje to istotng ceche¢ magii jezykowej w swoim pierwotnym rozumieniu — jest
ona czym$ znacznie glebszym niz tylko sprawnie dziatajacym zestawem zabiegéw
stylistycznych, musi bowiem (i jest to element immanentny, i konieczny) komu-
nikowa¢ si¢ z tym, co nadprzyrodzone i potgzne. Oczywiscie w rozumieniu oséb
zaangazowanych w zaklinania czy rytualne egzorcyzmy (dla kt6rych element oralny
jest kluczowy) nie bylo wyraznie zarysowanego podzialu migdzy tym, co formalne,
a tym, co $wigte lub magiczne — wierzono i uznawano ad hoc, ze ,same stowa jako
takie maja w sobie okreslong moc™. Wigkszos¢ ludowych zakle¢ powstawata jako
praktyczne, funkcjonalne rozwiazanie konkretnego problemu, tym samym liczyta si¢
skuteczno$¢, a nie jej wyttumaczenie: ,,wazniejsze byto samo ich dziatanie niz sposéb,

2100

w jaki dziataly
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SUMMARY

SPELLS, TABOO WORDS AND CONJURATIONS -
HOW DOES THE LANGUAGE CREATE THE WORLD?
MAGICAL FUNCTION OF LANGUAGE IN PRIMITIVE SOCIETIES

The article, which is grounded in cultural anthropology and linguistics, revolves
around the topic of language and its performative (magical) function. The authoress
analyzes the connection between the magic and the language — spells, curses, con-
juration and ordering, magical formulas, taboo words — and shows the basic mech-
anisms of performative language. References include, among others, the works of
Bronistaw Malinowski, George Frazer and Renata Grzegorczykowa.
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MUZYCZNO-MAGICZNE PRAKTYKI
MIESZKANCOW ZACHODNIE] SUMATRY
WE WSPOLCZESNOSCI I RELACJACH

O ,CZASACH DAWNYCH"

Instytut Sztuki PAN, Muzeum Azji i Pacyfiku

Wyzyny centralno-zachodniej czgsci Sumatry uznawane sa za kolebke kultury Mi-
nangkabau, rozwijajacej si¢ od wiekéw i stanowiacej jedna z najbardziej charaktery-
stycznych i unikalnych na $wiecie. Grupa etniczna Minangkabau, ktérej populacje
szacuje si¢ obecnie na okoto 8 mln? (z czego potowa zamieszkuje Sumatr¢ Zachod-
nia), zyskala zainteresowanie badaczy (gléwnie antropologéw kultury), poniewaz
— pomimo przyjecia islamu — pozostata spolecznoscia matriarchalng. To polaczenie
pozornie sprzecznych ze soba elementéw od lat przyciaga uwage zachodnich naukow-
cow i stanowi przedmiot ich badar i opracowan. Innym, réwnie interesujacym, cho¢
dotychczas mniej zbadanym zagadnieniem, jest wspétistnienie lub nawet taczenie
tradycji przedislamskich z muzutmariskimi ceremoniami. Ludziom Minangkabau
udato si¢ bowiem zachowa¢ wiele wierzen i rytualéw wezesniejszych, cho¢ w Indone-
zji postrzega si¢ ich jako ortodoksyjnych muzutmanéw?’.

Celem niniejszego artykutu jest zaprezentowanie zwiazkéw muzyki i magii oraz
pokazanie, ze pomimo dazeri urzgdéw i szkét do budowania spoteczefistwa nowocze-
snego, odchodzacego od dawnych, przedmuzulmanskich wierzen, praktyki magiczne
sa nadal obecne w codziennym zyciu wielu mieszkaicow Sumatry Zachodniej. Pod-
stawa do napisania tekstu staly si¢ osobiste doswiadczenia autorki nabyte podczas
badan terenowych przeprowadzonych na Zachodniej Sumatrze w latach 2011, 2013
i 2015. Polegaly one na prowadzeniu i rejestrowaniu wywiadéw z osobami zwigza-
nymi z tradycyjna kultura muzyczna pochodzacymi z réznych warstw spotecznych
i majacymi réznorodne wyksztatcenie. Byli wéréd nich zaréwno wiejscy muzycy, jak
i absolwenci szkét artystycznych oraz pracownicy instytugji kultury. Materiatem do

' Tekst powstat w trakcie realizacji projekeu Kultura muzyczna Sumatry w swietle #rodet historycznych

i terenowych badan wspétezesnych sfinansowanego ze srodkéw Narodowego Centrum Nauki przy-
znanych na podstawie decyzji numer DEC-2013/09/N/HS2/02145.

Por. Mingangjabau [w:) Encyklopedia Britannica [on-line:] http://www.britannica.com/topic/Mi-
nangkabau [17.10.2016].

Por. Proyek Penelitian dan Pencatatan Kebudayaan Daerah, Adar istiadat daerah Sumatera Barat,
[s.1.] 1980, s. 136.
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analizy staly si¢ réwniez obserwowane i rejestrowane uroczystosci, rytualy i kon-
certy. Wsréd zgromadzonej literatury dominowaly maszynopisy prac dyplomowych
studentéw uczelni artystycznych oraz publikacje lokalnych i zagranicznych badaczy.
Magia w kulturze Minangkabau nie jest jednak tematem czgsto podejmowanym
i w pracach naukowychwystepuje raczej jako watek marginalny. Dotychczas jedyny-
mi pracami autorstwa indonezyjskiego badacza poswigconymi rytualom magicznym
w muzyce, jakie udato mi si¢ pozyska¢, sa ksiazka i artykul autorstwa Marzama — wy-
ktadowcy na uniwersytecie w Padang.

MAGIA W KULTURZE MINANGKABAU

W kulturze Minangkabau osoby posiadajace magiczng moc zazwyczaj ukrywaja ten
fakt przed nieznajomymi, a dowiedzie¢ si¢ 0 nim mozna wylacznie od innych ludzi,
najczeéciej okolicznych mieszkaricéw, korzystajacych z tego typu ustug. Te wyjatkowo
utalentowane osoby okreslane sa w jezyku indonezyjskim i minangkabau terminem
dukun lub pawang, ktéry ttumaczy¢ bedg jako ,szaman™. Na Sumatrze rozrézniana
jest biata i czarna magia — ilmu gaib putib i ilmu gaib hitam. Czarna magia polega
na wykorzystaniu nadprzyrodzonych zdolnosci oraz kontakcie ze ztymi duchami na-
zywanymi dzinami lub szatanem. Stoi ona zatem w sprzecznosci z religia, a osoby
specjalizujace si¢ w niej nie uczestnicza w zyciu spotecznosci i czgsto sa niedbajacymi
o higien¢ samotnikami’. Zupelnie inaczej charakteryzowani sa szamani zajmujacy si¢
biata magia. Uwaza sig, ze s to osoby gleboko wierzace, dobrzy muzutmanie, ktérzy
zabiegi magiczne poprzedzaja modlitwa o wsparcie do Allaha. Sg one wigc szanowa-
ne przez spotecznoéé i dziataja na jej korzy$¢®. Wielu szamanéw odprawia zaréwno
rytualy czarnej, jak i biatej magii. Jest jednak kilka wyjatkowych, hierarchizowanych
specjalizacji, ktére wymagaja wickszych umiejetnosci, a naleza do nich pawang bu-
aya (szaman od krokodyli), pawang ular (szaman od wezy) i najwyzsza — pawang
manangkok harimau (szaman lapiacy tygrysy)’. Ta ostatnia z nich jest szczegélnie
interesujaca, gdyz wykorzystuje w rytuatach instrumenty muzyczne. Tygrysy zajmuja
w kulturze Minangkabau szczeg6lne miejsce. Zwiazane jest to z legenda, ktéra méwi,
ze jeden z wladcédw Minangkabau, Sri Maharajo Dirajo, zaaranzowal malzedstwa
swoich dzieci ze zwierzgtami, wobec czego przodkami mieszkaricéw rejonu Agam
sa czfowiek i tygrysica®. Jeden z moich rozméwcéw, Umar Malin Parmato twierdzi,
ze tygrys jest ,bratem czlowieka”, a dowodem na to jest taka sama liczba i ksztatt
palcéw. Wspominatl on, ze widzial kiedys z bliska fape tygrysa, oraz ze jego palce

Terminu ,,szaman” uzywam, zdajac sobie sprawe z tego, iz nie do konca przystaje on do omawianej
problematyki oraz nie oddaje w pelni cech okreslanej w ten sposéb osoby. Z powodu braku innego, bar-
dziej odpowiedniego terminu, bedg go jednak stosowaé zamiennie z terminem indonezyjskim dukun.

Por. Proyek Penelitian dan Pencatatan Kebudayaan Daerah, op. cit., ss. 142-143.
¢ Por. ibidem.

Por. M. Kartomi, Musical Journeys in Sumatra, Urbana 2012, s. 28.

8 Por. ibidem, s. 30.
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wygladaja bardzo podobnie do palcéw czlowieka’. Jeszcze na poczatku XX wieku
tygrysy zyjace w dzungli sumatrzariskiej byly realnym zagrozeniem dla ludzi, jednak
w zwiazku z tym, iz ludzie Minangkabau uznawali ich za swoich przodkéw, darzono
je ogromnym szacunkiem. Panowaly okreslone zasady, ktére pozwalaly zabija¢ je
tylko w sytuagji, jezeli tygrys dopuscit si¢ grzechu, czyli zaatakowat siedlisko ludzkie
i zabil zwierz¢ domowe badz cztowieka. Wierzono, ze pawang manangkok harimau
rozpozna i ztapie wlasciwego, winnego tygrysa, ktory nastepnie zostanie przez spo-
teczno$¢ ukarany za swoje czyny.

SZAMANI Z SUMATRY I ICH INSTRUMENTY MUZYCZNE

Na Sumatrze Zachodniej niemal kazde dzialanie muzyczne jest poprzedzone dzia-
taniem magicznym. Magiczne zabiegi nie towarzysza natomiast powstawaniu wigk-
szoéci instrumentéw muzycznych. Sa jednak od tej reguly wyjatki, a dotycza one
instrumentéw, ktére tworzone sa wylacznie w celu pézniejszego wykorzystywania do
zabiegéw magicznych (najczeéciej czarnej magii). Przyktadem takiego instrumentu
jest bambusowy flet saluang darek, w okolicach miasta Payakumbuh nazywany tak-
ze saluang sirompak (il. 1). Wedlug wierzed miejscowej ludnosci, saluang sirompak
wykonany mégt by¢ tylko z kawatka bambusa zdobytego w okreslony sposéb. Mégt
on by¢ znaleziony w wodzie, przed meczetem, zawieszony w $rodku rosnacej kepy,

Il. 1. Mawardi B. A. grajacy na saluang darek, 29.03.2013 r. [fot. Maria Szymariska-Ilnata]

Umar Malin Parmato, 9.05.2015 r., zarejestrowana relacja ustna w zbiorach autorki.
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ztamany samoistnie (bez udziatu cztowieka) lub ukradziony z domostwa, w ktorym
uzywany byl do suszenia prania. Nie mégt by¢ ucigty samodzielnie przez osobg, ktéra
planowata wykonanie instrumentu'®. Odpowiedni sposéb pozyskania materiatu miat
zapewnial wicksza moc magiczng powstatego z niego fletu. Wykonanie otworédw
palcowych w instrumencie takze obwarowane bylo zasadami. Kazdy z nich moégt
powsta¢ dopiero po jednym z nastgpujacych wydarzen: po krwawej $mierci czlowie-
ka, po $mierci kobiety w ciazy, po powieszeniu si¢ cztowieka, po $mierci cztowieka
trafionego przez piorun lub po uslyszeniu glosu sokota w $rodku nocy. Osoba wy-
konujaca ten instrument nie mogta by¢ jednak §wiadkiem zadnego z tych zdarzen,
a powinna jedynie uslysze¢ o nich od kogos innego. Wéwczas mogla przystapi¢ do
wykonania jednego otworu palcowego fletu'’. Z wykonaniem kolejnego trzeba byto
poczekald, az ponownie nastapi ktdre§ z wymienionych zdarzed'’. Powstaly w ten
sposob flet uzywany byl nastgpnie podczas rytuatu zaméwionego przez mezezyzng,
ktérego zaloty zostaly odrzucone, a jego celem bylo opgtanie mtodej kobiety i zmu-
szenie jej do pokochania go. Jesli jednak odméwita ona w sposéb grzeczny, magia na
nig dziatata’®. W procesie ,,czarowania” uczestniczyly najczesciej trzy osoby: pawang
(szaman wypowiadajacy mantry i grajacy na gasiang tangkurak), tukang ombub sa-
luang sirompak (osoba grajaca na saluang sirompak), tukang soga (osoba wchodzaca
w trans, wydajaca okrzyki, taficzaca itp.)'*. Aby rytuat mégt si¢ odby¢, osoba zama-
wiajaca go musi wezesniej przygotowaé ofiarg (pambaokan) skladajaca si¢ z z6ttego
ryzu, odpowiednio przygotowanych ziaren ryzu (bareh rondang), lubianego przez
duchy rodzaju kwiatéw (bungo panggia-panggia), kadzidta oraz czegos nalezacego do
dziewczyny, ktéra chee opgtaé (wloséw, paznokcia, fragmentu stroju, zdjecia i tym
podobnych). Szaman udaje si¢ z tymi przedmiotami na siedem odpowiednich cypli
i tam odprawia rytuat, podczas kedrego sklada dary, pali kadzidlo, przy dzwickach
saluang sirompak wypowiada mantry, a fukang soga wpada w trans, taticzy, wspina si¢
i krzyczy, po to, aby to samo dzialo si¢ z dziewczyna ku ktdrej skierowany jest rytuat.
Identyczne czynnosci powtarzane s na kolejnych cyplach®. Podczas rytuatu szaman
wprawia w wirowy ruch gasiang tangkurak — narz¢dzie dzwickowe o najwigkszej ma-
gicznej mocy sposréd wszystkich instrumentéw muzycznych uzywanych przez ludzi
Minangkabau.

Gasiang tangkurak, czyli czurynga sklada si¢ z niewielkiej plytki z centralnie
umieszczonymi dwoma otworami, przez ktdre przeciagniety jest sznurek, nastep-
nie zawigzany w petle (il. 2.). Przed rozpoczgciem gry nalezy skreci¢ sznurek, ktory

Erizal, Instrumen tiup karawitan Minangkabau, Padang Panjang 1990, s. 47.
Ibidem, s. 49; Basa Puni, 7.05.2015 r., zarejestrowana relacja ustna w zbiorach autorki.

Zasady te potwierdzit takze podczas rozmowy Syahrial (26.08.2011 r., zarejestrowana relacja ustna
w zbiorach autorki.

Por. Marzam, Basirompak. The Revenge Manifestation of Minangkabau Community of Taech Baruah,
Payakumbub, West Sumatera, ,Journal of Southeast Asian Studies” 2008, nr 1, s. 206.

4" Por, ibidem.
15 Por. ibidem, ss. 215-216.
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Il. 2. Czurynga gasiang tangkurak, 20.03.2013 r. [fot. Maria Szymariska-Ilnata]

nast¢pnie rozkreca si¢ poprzez naprezenie, co wprawia w ruch wirowy nanizana na nie-
go plytke i powoduje powstawanie buczacego diwicku. Gasiang tangkurak uzywany
jest tylko przez niekt6rych, najwigkszych szamanéw, poniewaz zdobycie tego rekwi-
zytu i odpowiednich umiej¢tnosci wymaga wyjatkowej sity i udowodnienia swoich
magicznych zdolnosci. Gasiang wykonywany jest z ludzkiej kosci czotowej pozyskanej
przez szamana z ciala odpowiedniej osoby, zmarlej co najwyzej 100 dni weze$niej. Ma-
rzam pisze, ze gasiang wykonywany byt z czaszki osoby odwaznej. Uzywa takze okre-
Slenia berilmu, ktére tumaczy¢é mozna jako ,,posiadajacy moc”, , posiadajacy wiedze/
umiejetnosci”. Wspomina tez, o tym, ze szaman zwykle przechowywat takze pukiel
wloséw osoby, z ktérej czaszki wykonat gasiang'. Nie kazdy szaman musiat jednak
wykonywa¢ czuryngg osobiscie. Najczgsciej dziedziczyt ja po swoim nauczycielu, gdy
przeszedt juz wszystkie préby potwierdzajace gotowo$¢ do odprawiania najtrudniej-
szych i najbardziej ryzykownych rytualéw czarnej magii. O tych procesach opowie-
dziata mi szamanka Nurida z okolic miasta Solok (il. 3). Posiada ona gasiang otrzyma-
ny od swojego nauczyciela, ktéry z kolei odziedziczyt go po swoim przodku. Nurida
twierdzi, ze uzywany jest on juz przez siedem pokolen przekazujacych sobie, wraz
z instrumentem, jego histori¢ niezb¢dna do wezwania podczas rytuatu ducha osoby,
z ktérej czaszki zostat on wykonany. Zgodnie z relacja Nuridy szaman powinien uzy-
ska¢ zgode osoby, z ktérej czaszki chciat wykonad gasiang, a po jej $mierci potwierdzi¢

16 Por. Marzam, Basirompak. Sebuah transformasiaktivitas ritual magis menuju seni pertunjukan, Yogy-
akarta, 2002, s. 130.
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ja u jej rodziny. Szaman uzywa-
jacy gasiang musi zna¢ nazwisko
osoby, z ktdrej kosci zostal wyko-
nany, wiedzie¢, co lubita i gdzie
jest pochowana. Powinien sklada¢
jej ofiary i ,karmi¢” gasiang, aby
zyska¢ przychylnos$¢ ducha zmarte-
go'’. Nurida przyznaje, ze gasiang
tangkurak uzywany jest przez nig
w trzech rodzajach rytuatéw: lecze-
niu, przywolaniu osoby, za ktéra
kto$ tgskni, lub ktdra zagingta, oraz
do opgtania dziewczyny, ktéra od-
moéwita wyjscia za maz za jakiegos
chiopaka. Ludzie Minangkabau
wierza, ze kazdy cztowiek ma dwie
dusze. Jedna to ta wlasciwa, dajaca
zycie. Druga nazywana jest suman-
gak (ind. semangar) i utozsamiana
jest z sitami witalnymi. Choroby
moga by¢ efektem opanowania
tej drugiej duszy przez zte moce
i wowczas uzdrowienie mozliwe
jest tylko w wyniku interwencji
szamana, ktdéry dysponuje wigksza
moca niz osoba rzucajaca czar'®.

IL. 3. Szamanka Nurida prezentuje sposéb gru na gasiang
tangkurak, 20.03.2013 r. [fot. Maria Szymarska-Ilnata]

Uzdrawianie zazwyczaj nie wymaga uzycia gasiang, ale w najtrudniejszych przypad-
kach jest on stosowany, cho¢ nie jako narzedzie dzwigkowe. Chora osoba musi jedy-
nie wypi¢ wodg, w ktérej gasiang byt zamoczony.

Jako instrument muzyczny gasiang uzywany jest w czarnej magii do opetania
kogos w rytuale opisanym powyzej lub przez szamandéw specjalizujacych si¢ w tapa-
niu tygryséw do zwabienia ich do klatki. Kiedy lokalna spoteczno$¢ uzna, ze tygrys
rzeczywiscie naruszyt panujace zasady (w $wiecie Minangkabau przyjete bowiem
bylo, ze tygrysy sa wladcami dzungli, a ludzie — terenéw zurbanizowanych) wzywa
i optaca dwéch szamanéw, kedrych zadaniem jest odnalezienie winnego zwierzecia
i przyprowadzenie go do wioski. Szamani udajg si¢ do dzungli w nocy, ustawiajg
otwartg klatke, w ktdrej przywiazana jest koza lub inne zwierzg petniace rolg przy-
nety, a nastgpnie przystgpuja do wykonywania piesni i grania na flecie. W piesniach
wymieniaja winy zwierzecia, thumacza dlaczego musza je ztapaé i zachgcaja je do wej-
$cia do klatki. Piesni maja rézna moc i jesli te o najstabszym dziataniu nie sprowadza

17" Nurida, 20.03.2013 1., zarejestrowana relacja ustna w zbiorach autorki.
18 Thidem.

134



MASKA 33/2017

tygrysa, stosowane sa o stopien silniejsze. Wyréznianych jest jedenascie stopni, a po-
miedzy tymi najsilniejszymi uzywany jest gasiang tangkurak". Szamani godza si¢ na
zaprezentowanie postronnym osobom jedynie najstabszych piesni. Nigdy jednak nie
pozwalaja, aby ktokolwiek towarzyszyl im w nocnych wyprawach do dzungli w celu
zlapania tygrysa. Jak pisze Margaret Kartomi, prawdopodobnie jedyna osoba opisu-
jaca rytualy zwiazane z tapaniem tygryséw, cho¢ szamani, ke6rych spotkata, zgodzili
si¢ za$piewa¢ dla niej najstabsze z piesni, to nie pozwolili ustysze¢ dzwigku wirujace-
go krazka. Obawiali si¢, ze moc jego dzwigku nie pozwoli badaczce na opuszczenie
miejsca, w ktérym rozmawiali*’. Kartomi swoje badania prowadzita w latach siedem-
dziesigtych XX wieku i juz wtedy z trudnoscia znalazta osoby, ktére zajmowaly si¢
tapaniem tygryséw. Podczas moich badan spotkalam tylko jednego cztowieka, ktéry
opowiadat o swoich kontaktach z tygrysami, lecz nie przyznat si¢ do tego, ze jest sza-
manem. Aby uzyska¢ tego typu informacje trzeba zdoby¢ zaufanie szamana, co bada-
czowi nie zawsze si¢ udaje. W czasie mojego spotkania z Umarem Malinem Parmato
do jego domu przybyta grupa okolicznych chlopcéw i mezczyzn zaciekawiona moja
obecnoscia. Mysle, ze ta sytuacja w duzej mierze przyczynila si¢ do tego, ze méj roz-
moweca nie do wszystkiego chcial si¢ przyzna¢. Wspominat jednak wydarzenia sprzed
ponad pigédziesigciu lat, kiedy w sasiedniej wiosce zostat ztapany tygrys. Miejscowa
ludno$¢ zorganizowala wéwczas procesje, w ktérej przy dzwigkach muzyki niosta go
wokét wioski, zadajac mu pytania dotyczace jego win. Jezeli na pytanie, czy w danym
miejscu zabit jakie§ konkretne zwierzg tygrys odpowiedzial ryknigciem, uznawano,
ze przyznal si¢ do winy i nalezala si¢ mu kara?. Umar Malin Parmato twierdzi, ze
w 1961 roku odbyta si¢ ostatnia w okolicy tego typu uroczystos¢. Pdzniej zostat zabity
jeszcze jeden tygrys, ale nie odprawiono nalezycie ceremonii, w zwigzku z czym przez
kolejne noce inne tygrysy niepokoily mieszkaricéw. Mé6j rozméwea zauwaza fake, ze
tygrysow jest juz bardzo mato i réwniez z tego powodu od tamtych czaséw w okolicy
nie odprawiano uroczystoéci. Prawdopodobnie przyczynia si¢ to takze do zanikania
wiedzy o szamanach tapiacych tygrysy i zmniejszaniu sig liczby tych specjalistéw.
Czuryngg gasiang tangkurak poznalam zatem blizej jedynie w kontekscie czaréw
majacych opeta¢ dziewczyng. Udalo mi si¢ na tyle zyskaé zaufanie szamanki Nu-
ridy, ze nie tylko pokazata mi to narz¢dzie dzwigkowe, ale nawet zaprezentowata
jego dzwigk. Opowiedziala takze jego histori¢. Wart podkreslenia jest fake, ze jak si¢
okazato podczas wywiadu, jej sasiedzi nie widzieli wezesniej wirujacego krazka i nie
wiedzieli, jak on wyglada. Towarzyszacy nam podczas rozmowy okoliczni mieszkani-
cy byli bardzo zdziwieni i zaciekawieni, kiedy Nurida wyjela gasiang. Na ich twa-
rzach widoczna byta tez pewna obawa. Swiadczy to moim zdaniem o ich wierze
w moc tego narzedzia i jego ewentualny negatywny wplyw na niepozadanego stucha-
cza. W zwiazku z oficjalnym zakazem stosowania czarnej magii szamani najczgdciej
nie przyznaja si¢ do jej praktykowania. Podczas pobytéw na Zachodniej Sumatrze

19 Por. M. Kartomi, op. cit., s. 33.

20 Por ibidem.

21 Umar Malin Parmato, 09.05.2015 ., zarejestrowana relacja ustna w zbiorach autorki.
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kilkukrotnie rozmawiatam z muzykami bardzo doktadnie opisujacymi przebieg rytu-
atu, w ktérym szaman ma zamiar opgta¢ dziewczyng. Twierdzili, ze wiedza ta zostata
im przekazana przez przodkéw, a sami nigdy nie uczestniczyli w tego typu rytuatach.
Zadziwiajaca jednak byta szczegétowos¢ ich opisu, a w niektérych wypadkach tak-
ze znajomo$¢ wykonywanych w czasie rytuatu piesni. Wielokrotnie odnositam wigc
wrazenie, ze nie chcg si¢ do praktykowania przyznaé, a ich szczegétowa wiedza nie
moze pochodzi¢ jedynie z zastyszanych opowiesci.

MUZYK I JEGO SPOSOBY NA DOBRY WYSTEP

Wykonywanie rytuatéw magicznych nie jest na Sumatrze Zachodniej zarezerwowane
wylacznie dla specjalistéw. Wiele os6b na co dzieri stosuje rdzne zabiegi majace przy-
nies¢ im szczgdcie czy zapewni¢ zdrowie. Wirdd nich sa takze muzycy, ktdrzy czesto
bywaja narazeni na niebezpieczenistwo podczas wystepdw poza swoja wioska. Muzycy
uwazaja, ze musza si¢ zabezpiecza¢ przed dzialaniem konkurencji. Jedli jada graé na
uroczystosciach w wiosce, w ktérej mieszka inny muzyk, ktéry nie zostat poproszony
o wystep, obawiajg si¢, Ze moze on z zazdrodci staraé si¢ im przeszkodzié. Stosujac
magi¢ moze on spowodowaé popsucie si¢ instrumentu, na przyklad pekniecie struny
w przypadku chordofonéw lub peknigcie bambusowego fletu. Moze réwniez wplynaé
na kondycj¢ samego muzyka — spowodowa¢ utrat¢ glosu lub pamieci, co przeszkodzi
w snuciu popularnych w kulturze Minangkabau dtugich, epickich opowiesci. Muzycy,
wyjezdzajac na wystepy, staraja si¢ zatem réwniez w magiczny sposéb zabezpieczy¢.
Zabezpieczanie instrumentéw przed uszkodzeniami natury fizycznej polega
przede wszystkim na rytualnych kapielach. Zalempong®® przed pierwszym uzyciem
jest kapany w wodzie z sokiem z cytryny i kwiatami — balimau®. Nastgpnie $rodek
instrumentu jest od wewngtrznej strony smarowany wapnem, ktére pozostawia biaty
osad na instrumencie (il. 4). Ten zabieg réwniez ma znaczenie magiczne, o czym
opowiedzieli mi¢dzy innymi muzycy z okolic jeziora Singkarak. Twierdzili, ze przed
pomalowaniem trzeba zagotowaé talempong w kwasnej wodzie. Proces ten nazwali
pitunang, a wlasnie tym terminem okresla si¢ magiczne dziatania i amulety. Kapiel
ma ich zdaniem sprawi¢, ze nawet gdy przestana graé, stuchacze nadal bedg stysze¢
muzyke. Po wyschnigciu instrument smaruje si¢ wapnem sadab (ind. sirib), nad ked-
rym wczesniej wypowiedziano mantry*. Wszystkie instrumenty powinny by¢ prze-
chowywane wysoko — nie mogga leze¢ nisko, poniewaz kto§ mégtby nad nimi przejs¢,
co spowodowaloby utrate ich dzwigku. Jesli jednak juz si¢ to stalo, nalezy wykona¢
odpowiednie magiczne rytualy. Szamani maja na to swoje sposoby, jednak zwykly
cztowiek, ktéry nie posiada magicznej mocy, tez moze sobie z takim problemem
poradzi¢. Musi jednak sam pragna¢ przywrécenia dzwigku instrumentowi (nie moze

22 Zestaw 5 lub 6 gongoéw, jeden z najwainiejszych i najpopularniejszych instrumentéw w kulturze

Minangkabau.

23 Suar, 31.08.2011 ., zarejestrowana relacja ustna w zbiorach autorki.

24 Syamsuar, Syaiful, Kasril, Syafri, 27.03.2013 r., zarejestrowana relacja ustna w zbiorach autorki.
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Il. 4. Wnetrze jednego z gongéw talempongu z widoczng biata, magiczna substancja, 22.03.2013 r.
[fot. Maria Szymariska-Ilnata]

by¢ do tego zmuszony) i zanies¢ go na specjalne, magiczne miejsce. Tam powinien
poprosi¢ duchy o nadanie instrumentowi tadnego dzwigku oraz pozostawi¢ go na
noc. W kulturze Minangkabau wyrézniane sa noce dobre dla czaréw —z czwartku na
piatek i z soboty na niedziele. Taki sposéb przywracania diwicku talempongowi moze
wymagaé powtdrzenia, ale, wedtug relacji muzyka Bahara, powinien przynies¢ ocze-
kiwany skutek®. Inny muzyk, Mawardi, wspominat natomiast, ze mozna przywrécic
dzwick fletowi, ktéry utracit go, gdy kto$ nad nim przeszedt, obmywajac go kwia-
tami bungo rampai i okadzajac’®. Sposoby odzyskiwania dzwigku instrumentu oraz
wyjasnienia pewnych zabiegdw réznia si¢ w zaleznosci od regionu. Trudno doszuka¢
si¢ przyczyn tych réznic i okresli¢, czy sa one spowodowane rzeczywiscie inng prak-
tyka i wierzeniami, czy tez wiaza¢ je nalezy z zanikajaca wiedza na temat dziatan
magicznych i mylnymi interpretacjami. By¢ moze takze nie kazdy rozmdéwea chceial
do konica zdradza¢ swoje tajemnice. Te réznice w opisie praktyk magicznych nie
sa jednak na tyle duze, aby uniemozliwi¢ wylonienie bardziej ogdélnych zasad nimi
kierujacych. Wielu muzykéw potwierdzato stosowanie rytualnego obmywania i oka-
dzania instrumentéw, cho¢ niektérzy méwili o jednym rytuale organizowanym po
wykonaniu instrumentu, a inni, jak Basir, twierdzili, Ze mozna je stosowa¢ przed kaz-
dorazowym uzyciem talempongu, co zapewnia¢ mu ma ladniejszy dzwick”. Réznie

25 Bahar, 28.03.2013 r., zarejestrowana relacja ustna w zbiorach autorki.

26 Mawardi B.A., 29.03.2013 r., zarejestrowana relacja ustna w zbiorach autorki.

27 Basir, 28.03.2013 1., zarejestrowana relacja ustna w zbiorach autorki.
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wyjasniane bylo takze biate zabarwienie w srodku gondéw zalempongu. Wedtug relacji
jednych muzykéw mialo powodowa¢ tadniejszy dzwigk, a wedlug innych zabezpie-
czenie przed dziataniami magicznymi powodujacymi peknigcie instrumentu?.

Bardzo ciekawg relacje przedstawit Syafril, starszy muzyk prowadzacy grupe gra-
jaca na indangu i talempongu. Indang to sztuka, w ktorej wykorzystuje si¢ zestaw kil-
kunastu niewielkich bebnéw obreczowych, na keérych mlodzi chlopey graja, siedzac
i wykonujac taneczne gesty rekami. Podczas wystgpéw rywalizuja ze sobg dwie grupy
muzykdw, zadajac sobie nawzajem pytania dotyczace historii i tradycji Minangkabau
oraz zasad islamu. Przygotowujac beben obreczowy indang do uzycia, nalezy pomie-
dzy membrang a obrecz wlozy¢ pasmo rattanu zwane sidak, aby uzyska¢ odpowied-
nig wysoko$¢ brzmienia (il. 5). Syafril wspomina, ze podczas jednego z wystgpdéw,
kiedy wziat sidak do r¢ki, zamienit si¢ on pod wptywem dziatari magicznych w weza.
Innym razem, kiedy jego grupa chciala zej$¢ ze sceny na przerwe, mata, na ktérej
siedzieli przykleita si¢ do ich spodni i nie mogli wsta¢. Jeszcze inny rodzaj czaréw,
ktérego doswiadczyl, wywotywal bél brzucha, ktérego dotknigcie powodowato na-
tychmiastowe wypréznienie. Syafril uwaza, ze byly to dziatania magiczne ich prze-
ciwnikéw — os6b wspélpracujacych z grupa muzykéw, z ktdra wspétzawodniczyli.
Dawniej zawody w grze na indang traktowano bardziej powaznie i grupa, ktéra je
wygrywala, zyskiwata szacunek i podziw calej spolecznosci, co przektadato si¢ na
wigkszg liczbg zaproszen na wystepy. Wspétczesnie rzadziej spotyka sig taka zacigta
rywalizacj¢ oraz stosowanie magii. Syafril uwaza jednak, ze zawsze nalezy zachowad
ostrozno$¢ i ostrzega cztonkéw swojego zespotu, aby nie pili wody podanej przez
nieznajomych, bo wlasnie wtedy moga by¢ poddani dziataniu czarnej magii®.

Czg$¢ muzykdw, z ktérymi rozmawiatam, uwaza, ze opisane powyzej zdarzenia s
spowodowane zazdro$cig innych muzykéw lub checig wyeliminowania konkurencji.
Odmienng interpretacj¢ przedstawit Eri Jambang, opowiadajac o swoim przyjacielu
Rudim, ktéry podczas wystepu w Banda Panduang stracit glos. M6j rozméwea uwa-
za, ze byla to czgdciowo wina $piewaka, ktory stworzyt i wykonat wiersz nakazujacy
ustapienia mu miejsca. Eri Jambang twierdzi, ze bylo to niegrzeczne zachowanie,
ktére ukarane zostalo zastosowaniem czarnej magii. Wedtug relacji Rudi przez kilka-
nascie dni nie mégt si¢ odezwad, a laryngolodzy, ktérych odwiedzit, nie rozpoznali
zadnych objawéw choroby. Rudi odzyskal glos dopiero wtedy, kiedy przeprosit za
swoje niestosowne zachowanie®.

Z przytoczonych powyzej opowiesci muzykéw wynika, ze wigkszo$¢ z nich wierzy
w moc czarnej magii, mogacej przeszkodzi¢ im w wykonywaniu pracy. Wola si¢ zatem
zabezpieczy¢, réwniez stosujac zabiegi magiczne. Czgé¢ z nich wykonuja samodzielnie,
a inne zlecaja specjalistom, czyli szamanom. Wiele zespotéw muzycznych i muzycz-
no-teatralnych na state wspétpracuje z szamanami, ktérzy podczas wystepéw dbaja
o bezpieczeristwo ich czlonkéw. Nie zawsze jednak muzycy poprzestaja na magicznych

28 Syafril, 22.03.2013 r., zarejestrowana relacja ustna w zbiorach autorki.
2 Ibidem.

30 Eri Jambang, 27.03.2013 r., zarejestrowana relacja ustna w zbiorach autorki.
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[fot. Maria Szymariska-Ilnata]
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zabiegach zabezpieczajacych przed
dziataniem negatywnych mocy.
Czesto starajg si¢ wykorzystywad
magie dla wlasnych korzysci, czyli
przede wszystkim w celu wplynie-
cia na publicznos¢, zeby jak naj-
bardziej podobata si¢ jej ich muzy-
ka. To dlatego przed rozpoczeciem
gry okadzaja instrument, aktywu-
jac w ten sposob znajdujacy sie
wewnatrz amulet. Amulety wkta-
dane sa do wnetrza rababu pasisie’*
przez otwor rezonansowy. Najcze-
$ciej przyjmujg one forme niewiel-
kiego kawatka papieru, na ktérym
zapisana jest magiczna formuta
w jezyku arabskim®? (il. 6). Rabab
pasisie to jedyny instrument uzy-
wany na Sumatrze, ktérego budo-
wa pozwala na wlozenie amuletu
do $rodka. Jest on jednak bardzo
szeroko stosowany i wspotezesnie
staje si¢ coraz bardziej popular-
ny. Muzykéw grajacych na nim
mozna spotkaé¢ na calym teryto-
rium zamieszkiwanym przez ludzi
Minangkabau, cho¢ pochodzi on
z przybrzeznego rejonu Pesisir.

MAGICZNE TRADYCJE A WSPOLCZESNOSC

Wigkszos¢ moich rozméwcéw, choé opisuje prakeyki magiczne, podkresla, ze sama
ich nie stosuje, a jedynie zna z opowiesci lub obserwacji z czaséw dzieciristwa. Nieche¢
muzykéw do rozmowy na ten temat, a lokalnych badaczy do jego opisywania moze
wynika¢ z dziatai urzedéw panstwowych i szkét. Daza one do budowania nowocze-
snego wizerunku Indonezji, a praktyki magiczne uznaja za staro§wieckie i ,,prymi-
tywne”?. Urzedy do spraw kultury maja za zadanie z jednej strony podtrzymywanie

31

trze Zachodniej za instrument tradycyjny.
32

33

w Padangu, Solok i Painan.

Lutnia ksztaltem bardzo podobna do europejskich skrzypiec, ktdra obecnie jest uznawana na Suma-

Zulpitri, 12.05.2015 r., zarejestrowana relacja ustna w zbiorach autorki.

Sformulowania styszane w rozmowach z pracownikami Urzgdéw do spraw Kultury i Turystyki
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i wspieranie tradycyjnych form

sztuki, a z drugiej — ich unowo-

czesnianie. Wspierane sa zatem

de facto wybrane zespoly i solisci,

takze ci, ktérzy w swojej muzyce

i piesniach przemycajq hasta pro-

pagowane przez urzedy. Zadaniem

muzyka grajacego na rababie oraz

grup indang byto dawniej przeka-

zywanie waznych informacji oraz

tekstéw moralizatorskich. Wspot-

cze$nie ich wspétpraca z urzgdami

polega¢ moze na udziale w kampa-

niach na rzecz planowania rodziny,

przestrzegania zasad higieny czy

dbania o $rodowisko*. Na zmiany

duzy wplyw maja takze szkoly arty-

styczne, przede wszystkim Instytut

Sztuk Indonezyjskich w Padang

Panjang zalozony w 1965 roku,

ksztalcacy migdzy innymi muzy-

kéw grajacych na tradycyjnych

instrumentach. Jeden z projek-

oW prowadzonych do niedawna Il 6. Zulpitri opowiada o wierzeniach zwiazanych z raba-

przez ISI polegat na realizowaniu bem pasisie, 12.05.2015 r. [fot. Maria Szymanska-Ilnata]

w okolicznych wioskach warsz-

tatéw, podczas ktdrych studenci

i wyktadowcy uczyli wiejskich muzykéw wykonywania muzyki tradycyjnej w wersji

zaakceptowanej przez kierownictwo uczelni i zgodnej z wytycznymi ministerstwa?®.

Cho¢ wielu studentéw ma $§wiadomo$¢ istnienia praktyk magicznych zwiazanych

z tradycyjna muzyka, to osoby wyksztalcone na tej uczelni ich nie stosuja. Zmienio-

ny zostal sposéb przekazywania wiedzy i umiejetnosci — z bezposredniego kontaktu

mistrza z uczniem i najczesciej relacji rodzinnych, na formalne, grupowe ksztatcenie.

Absolwenci uczelni inaczej — w sposéb zblizony do europejskiego — podchodza do gry

na instrumencie. Pomijaja czgsto aspekty magiczne i mistyczne, ktére nadal obecne s

w praktykach muzykéw zyskujacych swoje umiejetnosci w bardziej tradycyjny sposéb.
Do dzif istnieja jednak jeszcze spolecznosci bardziej tradycyjne, wéréd keérych

dzialaja szamani oraz muzycy wykorzystujacy podczas gry magic. Nadal petnig

oni tam istotne funkcje spofeczne i ciesza si¢ uznaniem okolicznych mieszkaricéw.

34 Ediwar, Indang Pariaman. Salah satu pertunjukan rakyat Minangkaban, Padang Panjang, 1995, s. 11.

35 J. Fraser, Packaging Ethnicity: State Institutions, Cultural Entrepreneurs, and the Professionalization of
Minangkabau Music in Indonesia, Urbana, 2007, ss. 263-270.
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Muzyka tradycyjna, cho¢ ulega przemianom, jest waznym elementem wielu ceremo-
nii i uroczystosci rodzinnych i religijnych, a jej magiczne wlasciwosci sq powszechnie
znane. Muzycy uznawani za posiadajacych szczegdlne, magiczne moce budza wéréd
stuchaczy respekt i obawy, jednak sa chetnie zapraszani na wystepy. Panuje przekona-
nie, ze ich popularnos¢ zwigzana jest z magicznymi umiej¢tnosciami, keére ulatwiaja
zdobycie przychylnosci publicznosci. Wierza w to przede wszystkim sami muzycy, co
z pewnoscia sprzyja kultywowaniu prakeyk magicznych oraz przekazywaniu wiedzy
o nich kolejnym pokoleniom.
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SUMMARY

MUSICAL-MAGICAL PRACTICES OF THE INHABITANTS OF WEST SUMATRA
IN PRESENT DAY AND STORIES ABOUT “OLD TIMES”

Among the residents of West Sumatra, Minangkabau people, a belief in magic and
magical power of music exists to this day. There are musical instruments built solely
to for magic purposes and for shamans specialized in the most difficult magic rituals.
Many musicians also seek to improve and use their own magical abilities to protect
themselves from the harmful magical influence of their enemies and in order to
gain the favour of their audience. Although in a rapidly changing, globalized world
these capabilities and beliefs seem to disappear, there are still practicing shamans and
musicians who, though they sometimes deny the use of magical treatments, can talk
about them vividly. Their stories became the basis to formulate some hypotheses
concerning changes in the Minangkabau culture and their causes.
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KOKA - MAGICZNA ROSLINA PERU

Uniwersytet Wroctawski

WSTEP

Niewiele rodlin odegralo w historii tak znaczaca role, jak koka (Erythroxylum coca
Lam.) okre$lana réwniez mianem krasnodrzewu pospolitego lub krzewu kokaino-
wego. Wyniki rozlicznych badan, zwlaszcza palinologicznych oraz bioarcheologicz-
nych, jednoznacznie udowadniaja, iz juz od okresu wczesnego holocenu' w wielu
rejonach — szczegblnie wysokogdrskich — koka stanowila podstawe egzystencji pe-
ruwianiskich rolnikéw?.

Rofdlina ta — odgrywajaca niezwykle istotng role w tradycyjnej kulturze Andéw Cen-
tralnych — towarzyszyta niemalze wszystkim ceremoniom religijnym praktykowanym
przez potudniowoamerykariskich Indian. Wykorzystanie rodzimych roélin do dia-
gnozowania i leczenia choréb stanowi podstawowa ceche plemiennych rytuatéw
peruwiariskich spotecznosci. W przypadku wigkszosci praktyk rytualnych mozna
tez zaobserwowa¢ instytucjonalne wykorzystanie stanéw transowych, najczesciej wy-
wotywanych za pomoca substancji psychoaktywnych pochodzenia roslinnego, takze
lidci koki. Substancje roslinne umozliwialy wigc lokalnym szamanom odbywanie eks-
tatycznych podrozy do $wiata niematerialnego, w celu wyproszenia okreslonych débr
i pomyslnosci dla catej wspélnoty®.

Badacze omawianego zagadnienia wyrdzniaja dziewi¢¢ podstawowych gatun-
kéw $wigtych rodlin obszaru Andéw Centralnych, wykorzystywanych w medycynie
oraz praktykach religijnych. Oprécz krzewu kokainowego do grupy tej zaliczono

' Por.T. D. Dillehay, J. Rossen, D. Ugent, A. Karathanasis, V. Vasquez, P. J. Netherley, Early Holocene
coca chewing in northern Peru, ,Antiquity” 2010, nr 84, ss. 942-943.

Czg$¢ badaczy twierdzi natomiast, iz najwezesniejsze archeologiczne dowody rytualnego wykorzystania lisci
koki na obszarze Ameryki Potudniowej nalezatoby wiaza¢ z kultura Valdivia, rozwijajaca si¢ na terenie Pol-
wyspu Santa Elena w potudniowo-zachodniej cz¢éci Ekwadoru. Zarejestrowane na tym obszarze niewielkie
pojemniki na wapno (wykorzystywane w trakcie zucia lisci koki) oraz figurki coqueros (osdb zujacych koke)
wiazane sa z Faza Valdivia 4 i datowane na ok. 2100 . p.n.e. — por. T. Plowman, Coca Chewing and the
Botanical Origins of Coca (Erythroxylum Spp.) in South America [w:] Coca and Cocaine. Effects on People and
Policy in Latin America, red. D. Pacini, Ch. Franquemont, New Hampshire 1986, s. 23.

Por. M. Dobkin de Rios, M. Cardenas, Plant hallucinogens, shamanism and Nazca ceramics, ,,Jour-
nal of Ethnopharmacology” 1980, nr 2; J. Wanot, Trans, uzywki i glowy-trofea. Rytualy szamariskie
w kulturze Nasca, ,Maska” 2016, nr 30, s. 24.
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nastgpujace roéliny: drzewo Cebil lub Vilca (Anadenanthera), pnacze Ayahuasca
(Banisteriopsis caapi), tak zwane traby anielskie (Brugmansia®), bielun dziedzierzawa
(Datura stramonium), roéling Canelo (Drymis winteri), tytoni (Nicotiana), kaktusa
San Pedro (7richocereus Pachanoi) oraz rosling Epena (Virola surinamensis)°.

Tego typu rodliny w literaturze przedmiotu najczesciej okreslane s3 mianem roslin
magicznych lub $wietych dla rdzennych spotecznosci®. Czesto stosowany jest réw-
niez termin ,enteogen” — odnoszacy si¢ do substancji indukujacych do$wiadczenia
o mistycznym lub duchowych charakterze, umozliwiajacych osiagnigcie odmiennych
stanéw $wiadomosci’.

Najpowszechniej wykorzystywanym enteogenem na terenie Peru jest krzew
kokainowy — czgsto uwazany za boski dar oraz lek skuteczny w przypadku niemal
wszystkich dolegliwosci®. Przedstawiciele autochtonicznych plemion andyjskich
wykorzystuja gtéwnie dwie odmiany krzewu kokainowego: Erythroxylum coca oraz
Erythroxylum Novogranatense. Krzewy te — osiagajace zazwyczaj od 1,5 do 2 m wyso-
kosci — w Andach s3 uprawiane pomigdzy 600 a 2100 m n.p.m. Najbardziej eksten-
sywne uprawy majg miejsce w obrebie zyznych i cieplych gérskich dolin rzecznych
na obszarze Wschodniego Peru i Boliwii’.

WEASCIWOSCI

Intensywne efekty fizjologiczne zwiazane z wykorzystaniem lisci koki w duzej mierze
sa zastuga zawartych w niej 14 alkaloidéw — naturalnie wyst¢pujacych zasadowych
zwiazkéw organicznych. Liscie koki zawieraja przecigtnie 1% silnie uzalezniajacej
kokainy, jednakze prébki zbierane na wigkszych wysoko$ciach niejednokrotnie maja
zdecydowanie mocniejsze dziatanie, co ma najprawdopodobniej zwiazek z wigksza
zawartoscia olejkéw aromatycznych'.

W literaturze przedmiotu czgsto wykorzystywana jest ponadto ich zwyczajowa, aczkolwiek niepra-
widlowa polska nazwa bielus, por. R. A. Halberstein, Medicinal Plants: Historical and Cross-Cultu-
ral Usage Parterns, ,Annals of Epidemiology” 2005, nr 15, s. 693.

Por. A. M. Llamazares, C. Martinez Sarasola, Principales plantas sagradas de Sudamérica [w:] El len-
guaje de los dioses, red. A. M. Llamazares, C. Martinez Sarasola, Buenos Aires 2004, ss. 265-267.

Por. R. W. Bussmann, D. Sharon, Tiaditional medicinal plant use in Northern Peru. Tracking two
thousand years of healing culture, ,Journal of Ethnobiology and Ethnomedicine” 2006, nr 2, s. 51.
Czgé¢ badaczy postuluje réwnoczesnie, by z dyskursu naukowego wykluczy¢ pojecia ,roslin psycho-
aktywnych”, ,psychotropowych” lub , psychodelicznych” — kedre opisuja jedynie biomedyczny skutek
zazycia tego typu substancji, pomijajac duchowy i mistyczny charakter tego typu zjawisk. Jeszcze bar-
dziej potepiany jest zwrot ,rodlina halucynogenna” — w opinii badaczy stawiajacy naturalne substancje
w jednym rzgdzie z rozmaitymi narkotykami — majacy ponadto pejoratywne, a nawet jednoznacznie
etnocentryczne zabarwienie — por. A. M. Llamazares, C. Martinez Sarasola, op. cit., s. 260.

8 Por. P Daszkiewicz, Zadziwiajgca historia koki, ,Wiedza i Zycie” 1996, nr 2.

9 Por. J. M. Hanna, C. A. Hornick, Use of coca leaf in southern Peru. Adaptation or addiction?, ,Bulle-
tin on Narcotics” 1977, nr 1, ss. 68—69.

Por. A. M. Llamazares, C. Martinez Sarasola, op. cit., s. 273.
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O popularnosci koki w Ameryce Poludniowej $wiadczy wiele nieprzettumaczal-
nych terminéw, ktdre bezposrednio wiaze si¢ z oznaczaniem rytualnego spozywania
lisci tej rodliny. Pojecia takie jak mambear i coquear (Kolumbia), a takie chacchar,
acullicar, pijchear i mascar (Peru, Boliwia) odnosza si¢ do relatywnie uniwersalnego
zwyczaju, ktory zasadniczo nie ulegt wigkszym zmianom od czaséw inkaskich'.

Liscie krzewu kokainowego sa zawsze dokladnie suszone przed uzyciem, co ula-
twia szybkie uwalnianie sktadnikéw chemicznych z lisci w trakcie zucia. Pojedyncze
lidcie s3 umieszczane w ustach i powoli zwilzane §ling. Niemal natychmiast stajg si¢
micgkkie, wydzielajac bogate soki. Nastgpnie za pomocy jezyka porusza si¢ lis¢mi
w jamie ustnej, formujac je w ksztatt kulki oraz umieszczajac w jednym policzku.
Liscie koki zasadniczo nie byty nigdy zute — zwilzone liscie s jedynie zasysane w celu
wyodrebnienia sokéw, ktére powoli przedostajg si¢ do zotadka. Diugo$¢ utrzymywa-
nia lidci w jamie ustnej jest rézna, w zaleznosci od indywidualnych potrzeb danego
osobnika — zazwyczaj wahajac si¢ od 30 do 90 minut'.

Niewielka — zazwyczaj uwarunkowana lokalnie — dywersyfikacja zwyczaju dotyczy
nie samego procesu, ale dodatkéw zmieniajacych smak oraz wzmacniajacych dziata-
nie rodliny. Charakterystyczna dla lisci koki goryczka jest bowiem czgsto niwelowana
poprzez dodawanie cukru lub rozmaitych substancji alkalicznych — sproszkowanego
wapna, popioléw lub nawet wodoroweglanu sodu — ktére dodatkowo wzmacniaja
dziatanie rogliny®.

Podstawowym efektem zucia koki jest tagodna stymulacja osrodkowego uktadu
nerwowego w wyniku przyswajania relatywnie ograniczonych dawek kokainy z lisci'.
Tego typu pobudzenie daje poczucie zwigkszonej energii i sily, pozwala na ttumienie
glodu i zmeczenia, prowadzi do polepszenia samopoczucia — w niektérych przypad-
kach dajac wrecz odczucie tagodnej euforii®. Juz hiszpariskich konkwistadoréw zadzi-
wial wplyw lisci koki na wzrost odpornosci skromnie zywionych gérnikéw — pracuja-
cych niemalze bez odpoczynku w niezmiernie trudnych warunkach $rodowiskowych.

Koka byta ponadto czestokroé¢ wykorzystywana jako lek, co jest nierozerwalnie
zwigzane z przekonaniem, iz ta magiczna rodlina stuzy ochronie ludzkiego zdro-
wia. Najbardziej istotne lecznicze zastosowanie lisci zwiazane jest z zaburzeniami

Por. T. Plowman, op. cit., s. 6.

Por. ibidem, ss. 6-7; 1. Bolin, Rituals of respect. The secret of survival in the high Peruvian Andes,
Austin 1998.

Por. E. Indriadi, J. E. Buikstra, Coca chewing in prehistoric coastal Peru. Dental evidence, ,Journal of
American Physical Anthropology” 2001, nr 3, s. 244; T. Plowman, op. cit., s. 6.

Por. J. M. Hanna, Coca Leaf Use in Southern Peru. Some Biosocial Aspects, ,American Anthropologist
— New Series” 1974, nr 2, s. 288.

Wyniki badan laboratoryjnych sugeruja, ze zucie lisci koki prowadzi do swoistego blokowania szla-
ku glikolitycznego utleniania glukozy, co ostatecznie uwidacznia si¢ akumulacjg glukozy, glicerolu
i pirogronianu. Zapotrzebowanie na energi¢ zostaje wicc wtedy zaspokojone w wyniku beta-oksy-
dagji kwasow thuszczowych. Por. V. Casikar, E. Mujica, M. Mongelli, J. Aliaga, N. Lopez, C. Smith,
E Bartholomew, Does coca leaves chewing influence physiology ar high altitude?, ,Indian Journal of
Clinical Biochemistry” 2010, nr 25 (3), ss. 311-312.
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funkcjonowania uktadu pokarmowego. Krasnodrzew byt wiec wykorzystywany
do leczenia dyzenterii, rozmaitych béli i skurczy brzucha, niestrawnosci, biegunki
i wrzodéw zoladka. Liscie krzewu kokainowego s réwniez uznawane za jedno z naj-
skuteczniejszych lekarstw zwalczajacych objawy soroche — choroby wysokosciowe;j'®.

Doswiadczalnie stwierdzono, ze zucie omawianej rosliny wzmacnia dziasta i z¢by.
Napar oraz inhalacje pomagaly astmatykom, a ma$¢ fagodzita skutki oparzen i ran.
Medykamenty przygotowywanie z wykorzystaniem sproszkowanych lisci koki poma-
galy w leczeniu reumatyzmu oraz usmierzaly bdl glowy'”. W leczeniu syfilisu stawia-
na byta wyzej niz stynny gwajak, lek otrzymywany z zywicy gwajakowca. Niektorzy
badacze uwazajg ponadto, ze zucie lisci koki bylo niejako odpowiedzig na niskie
stezenie glukozy we krwi — fizjologiczny problem powszechnie spotykany wsréd
przedstawicieli andyjskich plemion — prowadzac do zwigkszenia poziomu cukru uzy-
skiwanego na czczo'®. Badania laboratoryjne wykazaly réwniez, iz zucie lisci koki
przy braku intensywnej aktywnosci fizycznej nieznacznie podnosi temperature ciata,
czemu towarzyszy znaczne zwigkszenie czgstosci akeji serca, wartosci hematokrytu,
stezenia hemoglobiny oraz noradrenaliny w osoczu®.

Nie wszystkie efekty zucia lisci koki sa pozytywne dla ludzkiego organizmu.
W ostatnich dekadach odkryto takze efeke silnego uzaleznienia organizmu i znacz-
ne zmniejszenie sprawnosci w okresie kokainowego gtodu. W opinii wielu badaczy
koka — wplywajac na znaczne zmniejszenie faknienia — przyczynia si¢ jednoczesnie do
ograniczenia przyjmowanych wraz z pokarmem substancji odzywczych®.

W obrebie niektérych wysokogoérskich regionéw Peru, gdzie konsumpcja koki
zazwyczaj mieéci si¢ w przedziale 2-4 kg na osobnika w skali roku, $rednia dzien-
na porgcja przyjmowanych pokarméw wynosi okoto 767 graméw (mniej niz 2000
kcal) na osobnika. Warto zaznaczy¢ ponadto, iz dieta zawiera skrajnie malg ilos¢
pokarméw bogatych w proteiny, thuszez oraz cukry, opierajac si¢ niemal w catosci
na weglowodanach. Skutki tego rodzaju ubogiej diety widoczne s3 najwyrazniej
w przypadku cigzko pracujacych osobnikdw, uzaleznionych od zucia lisci koki i przy-
zwyczajonych do spozywania zaledwie dwéch positkéw dziennie?'. Nalezy jedno-
cze$nie podkredli¢, iz problem ten nie zostat do tej pory jednoznacznie wyjasniony —

16 Por. R. T. Martin, 7he Role of Coca in the History, Religion, and Medicine of South American Indians,
XI International Botanical Congress, Washington 1969, ss. 243-244.

Por. T. Plowman, op. cit., s. 5.

R. Bolton, Andean Coca Chewing. A Metabolic Perspective, ,American Anthropologist — New Series”

1976, nr 3, s. 633; P. Daszkiewicz, op. cit.

19 Ppor. H. Spielvogel, A. Rodriguez, B. Sempore, E. Caceres, J. M. Cottet-Emard, I. Guillon, R.
Favier, Body fluid homeostasis and cardiovascular adjustments during submaximal exercise: influence of
chewing coca leaves, ,European Journal of Applied Physiology” 1997, nr 75, s. 400.

20 Por, B. Bittmann, W. E. Carter, K. G. Scheffer, W. Bray, C. Dollery, On Coca Chewing and High-
-Altitude Stress, ,Current Anthropology” 1983, nr 4, s. 528.

21 Por, C. Gutierrez-Noriega, V. W. Von Hagen, Coca — The Mainstay of an Arduous Native Life in the

Andes, ,Economic Botany” 1951, nr 2, ss. 148-149.
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zwlaszcza, ze rezultaty otrzymywane przez badaczy tego zagadnienia sa bowiem
w duzej mierze wzgledem siebie przeciwne?.

KOKA W KULTURACH PREKOLUMBIJSKICH

Oczywistym jest, ze wobec braku przekazéw historycznych dla okresu przedinka-
skiego w starozytnym Peru nasza wiedz¢ na temat uzycia lisci koki, jej znaczenia
oraz zwigzanych z nig rytuatéw musimy oprze¢ na zrédtach archeologicznych, kté-
re niekiedy nie daja wyczerpujacych odpowiedzi i podstaw do trafnej interpretacji,
szczegdlnie, jesli chcemy pokusi¢ si¢ o rekonstrukcje sfery obrzedowe;.

We wspomnianych Zrédfach obecno$¢ koki moze manifestowac si¢ na trzy spo-
soby. Przede wszystkim, podczas prac na stanowiskach archeologicznych odnotowu-
jemy fizyczna obecno$¢ lisci krasnodrzewu pospolitego lub akcesoriéw zwiazanych
z ich uzyciem. Najcz¢sciej spotykamy koke na cmentarzyskach, poniewaz w niekté-
rych kulturach archeologicznych jest ona powszechnym darem grobowym.

W przypadku braku namacalnych dowodéw na jej uzywanie, mozna postuzy¢ si¢
badaniami specjalistycznymi, a mianowicie analiza immunoradiologiczng lub immu-
noenzymatyczng whosa, ktéra pozwala ustali¢ na ile rozpowszechniony byt zwyczaj
spozywania koki w obrebie badanej populagji.

Trzecim Zrédlem wiedzy na temat obecnosci, a zwlaszcza szczegdlnej, magicznej
roli krasnodrzewu w zyciu kultur przedinkaskich, jest ikonografia, niekiedy bardzo
rozbudowana, jak chociazby w przypadku kultury Moche, ktéra rozwijata si¢ na ob-
szarze peruwianskiego pétnocnego wybrzeza migdzy okoto 200 r. p.n.e. a 800 r. n.e.

Wyroby ceramiczne Moche nie bez powodu zyskaly miano glinianej biblioteki®.
Na doskonale zachowanych butlach ze strzemieniowatym uchwytem odczytaé¢ moz-
na cale sceny, czgsto o charakterze mitologicznym lub przedstawiajace rzeczywiste
obrzedy, réwniez takie, ktére interpretowane sa jako rytuat zazywania koki (ryc. 1).
W przedstawieniach tego rodzaju zazwyczaj mamy do czynienia z kilkoma postacia-
mi trzymajacymi w jednej dtoni poporo (naczynie, w ktérym przechowywano akty-
wator), natomiast w drugiej szpile (ilustracja). Za jej pomoca aplikowano wapienny

Ryc. 1. Rytuat zazywania
koki — ikonografia kultury
Moche (zrédto: Steve Bourget
20006, s. 41)

22 \W opinii niektérych, nawet znaczne ograniczenie odczucia gtodu, wywotane spozywaniem duzych

ilosci lisci koki, nie musi wptywaé na zmniejszenie ilosci spozywanych pokarméw — por. R. E. Bur-
chard, Coca chewing and diet, ,,Current Anthropology” 1992, nr 33, s. 20.
2 Por. J. Szykulski, Starozytne Peru, Wroctaw 2010, ss. 200-212.
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proszek bezposrednio do wngtrza porcji przezutych lisci koki, umieszczonej miedzy
dzigstami a policzkiem?®?. Charakterystyczne sa réwniez tuki, pod ktérymi rozgrywa
si¢ cata scena, i uktad punktéw otaczajacy jej uczestnikdw, odczytywane jako graficzne
przedstawienie stanu transu lub odurzenia narkotykowego. Niekiedy interpretowane
s jako nocne rozgwiezdzone niebo, natomiast same tuki uwaza si¢ za przedstawienie
teczy lub drogi mlecznej”. Postacie wyposazone sa réwniez wtak zwane chuspy —
torby stuzace do przechowywania lisci koki, cho¢ mozna si¢ spotkaé z teoria, ze sg
to ceremonialne butle, z ktérych pito piwo kukurydziane — chiche lub chimore — na-
p6j pozyskiwany z kaktusa Neoraimondia macrostibas. Laczenie stymulanta w postaci
krasnodrzewu pospolitego z napojami odurzajacymi bylo do$¢ czgstym zjawiskiem
w starozytnym Peru®.

Wedtug najnowszych interpretacji spozywanie koki w kulturze Moche byto scisle
powiazane z rytualnymi walkami i miafo stanowi¢ niejako ich preludium. Koka jako
substancja pobudzajaca miata dodawa¢ walczacym sily i odwagi. W postaciach, w kto-
rych wezesniej dopatrywano si¢ szamanéw przechodzacych w stan transu, dzi§ raczej
widzi si¢ cechy przedstawicieli elit lub wojownikéw przygotowujacych si¢ do kolejnych
bardziej doniostych rytuatéw. Wnioski te poprzedzity doktadne analizy ikonografii pod
katem stroju i atrybutéw, w jakie wyposazone byly postaci w konkretnych scenach,
a wykopaliska archeologiczne w Huaca de la Luna zdajq si¢ je potwierdzac¢”.

W kulturze Moche wizerunki 0séb zujacych koke znane sa nie tylko ze scen przed-
stawionych na ceramice malowanej, ale réwniez w formie naczyi modelowanych; sa
to najczgséciej siedzace postaci z charakterystycznym wypchanym policzkiem, niekie-
dy trzymajace w dioniach poporo. Figury ceramiczne o podobnych cechach spotyka-
ne s3 réwniez w innych kulturach obszaru andyjskiego, miedzy innymi w kulturze
Nasca, ktéra rozwijata si¢ na potudniowym wybrzezu Peru miej wigcej w tym samym
okresie, kiedy na pétnocy kwitla kultura Moche®.

Warto zauwazy¢, ze cho¢ wérdd zabytkéw Nasca mozna znalez¢ figury antropomor-
ficzne z wydetym policzkiem wskazujacym na praktyke zucia lisci koki, to nie s3 znane
przedstawienia ikonograficzne krasnodrzewu na naczyniach ceramicznych. Moze by¢
to zaskoczeniem, gdyz motywy rodlinne sa do$¢ powszechne dla tej grupy zabytkéw.
Mozliwe, ze wynikato to z ograniczonego dostgpu do koki w strefie wybrzeza®.

Dzigki badaniom palinologicznym wiemy, ze szamani w kulturze Nasca opréocz
innych $rodkéw halucynogennych i stymulujacych, takich jak kaktus San Pedro

2 Por. Ch. B., Moche Art of Pertt. Pre-Columbian Symbolic Communication, Los Angeles 1978, s. 117.

25 Por. S. Bourget, Sex, Death and Sacrifice in Moche Religion and Visual Culture, Austin 2006,
ss. 40—41; S. Bourget, K. Jones, The art and archaeology of Moche. An Ancient Andean Society of the
Peruvian North Coast, Austin 2008, ss. 154—155.

Por. M. Dobkin de Rios, Power and hallucinogenic states of consciousness among the Moche [w:] Alte-
red States of Consciousness and Mental Health, red. C. Ward, London 1989, s. 292.

Por. S. Bourget, K. Jones, op. cit., ss. 153-178.
28 Por, J. Szykulski, op. cit., ss. 218-231.
29 Por. J. Wanot, Motywy roslinne w ikonografii kultury Nasca, ,Maska” 2015, nr 27, s. 54.

26

27
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(Trichocereus pachanoi) czy Chacruna (Psychotria viridis) uzywali réwniez krasnodrze-
wu pospolitego®. Warto podkresli¢ ponadto, iz na stanowisku Cahuachi u wejscia
do jednej z komér grobowych odkryto dziewig¢ gléw trofedéw z czego dwie ztozone
byty na wyscidtce z lisci koki®'.

W horyzoncie srodkowym, wraz z ekspansja gérskich cywilizacji Tiwanaku i Wari,
liscie koki stajg si¢ popularnym darem grobowym; najczeéciej sktadane sa w specjal-
nie do tego celu przeznaczonych tekstylnych torebkach lub zawinigte w chustki®*.

Najwigksza popularno$¢ omawiajnej rosliny zdaje si¢ jednakze przypadaé na pézny
okres przejsciowy. Jest to szczegdlnie widoczne w tak zwanych kulturach post-tiwana-
cu, co potwierdzaja laboratoryjne badania wloséw. Analizy takie zostaly przeprowa-
dzone na populacjach zamieszkujacych pogranicze peruwiarisko-chilijskie, poczawszy
od kultury Chinchorro — rozwijajacej si¢ migdzy 7000 a 2000 r. p.n.e. — a skoficzyw-
szy na okresie inkaskim. Najbardziej reprezentatywna liczba prébek pochodzita od
mumii kultury Chiribaya, a badania potwierdzily obecnos¢ §ladéw uzywania koki
u okoto 55% populacji. Co ciekawe, analizy wykazaty brak jakichkolwiek dowodéw
na stosowanie tej rosliny przez najstarsze kultury zbieracko-towieckie tego regionu.
Koka pojawia si¢ dopiero wraz z przybyciem migrantéw ze strefy gérskiej, zatem zja-
wisko to jest pdzniejsze niz na obszarze pétnocnego, czy srodkowego Peru®.

Na potudniowych kraricach kraju obecnos¢ lisci koki w wyposazeniu grobowym
kultury Chiribaya jest bardzo powszechna. Na cmentarzysku El Pino towarzysza one
zmarlym zawinigte w tekstylne chusty albo pasiaste, prostokatne lub trapezowate
torebki, a niekiedy w bardzo proste niezdobione sakiewki (ryc. 2)*%. Na pobliskim
stanowisku El Toro 3 odkryto réwniez proste poporo wykonane z malej tykwy oraz
doskonale zachowang chuspe z trzciny®. Podobne materialy odnotowuje si¢ na stano-
wiskach innych kultur tego obszaru, takich jak Churajén czy Chuquibamba®.

Kolejny okres w dziejach starozytnego Peru, zwany péznym horyzontem, jest are-
na ekspansji i rozwoju cywilizacji inkaskiej. Wbrew utartym opiniom Inkowie nie

30 Por, M. Dobkin de Rios, M. Cardenas, op. cit., s. 236; J. Wanot, Trans, uzywki..., ss. 23-26.

31 Por. J. Wanot, Glowy trofea kultury Nasca [w:] Slgskie Sprawozdania Archeologiczne 57 Wroclaw

2015,s. 177.

Por. E. Belmonte, M. Ortega, P. Arévalo, V. Cassman, L. Cartmell, Presencia de la Hoja de Coca en
el Ajuar Funerario de Tres Cementerios del Periodo Tiwanaku: AZ-140, AZ-6 y PLM-31, ,,Chungard’
2001, nr 1, ss. 125-135; E Fernandini, G. Alexandrino, Cerro de Oro: desarollo local, cambio y con-
tinuidad durante el Periodo Intermedio Temprano y el Horizonte Medio [w:] Nuevas perspectivas en la
organizacion politica Wari, red. M. Giersz, K. Makowski, Varsovia—Lima 2009, ss. 196-203.

33 Por. J. Cartmell et al., op. cit., ss. 260-268.
34

32

Por. K. Krajewska, Contextos funerarios de los sectores 5 y 6 del conjunto prehispdnico EI Pino; extremo
sur del Perii [w:] Most recent results of American Studies. Avances recientes en la Americanistica mun-
dial, red. J. Szykulski et al., Wroctaw 2016, ss. 173-198.

Por. £. Mikocik, Los sitios arqueoldgicos El Toro 3, El Toro 4 y la problemdtica del desarrollo de las so-
ciedades prebispdnicas de la cuenca del rio Tambo [w:] Most recent results of American Studies. Avances
recientes en la Americanistica mundial, red. J. Szykulski et al., Wroctaw 2016, s. 283-306.

35

36 Por, J. Szykulski, M. Cdrdenas Sumida, Prospeccidén en la nekrdpolis ,,San Francisco”, provincia Castil-

la, sur del Peri, ,,S'la‘skie Sprawozdania Archeologiczne” 1999, nr 41, ss. 385-395.
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mieli pelnego monopolu na upra-
we koki, chociaz oczywiscie byli
zainteresowani rozwojem plantagji
i najprawdopodobniej kontrolowali
uprawy w okolicy Cusco”. W odle-
glych czgsciach imperium podlega-
ty one jednak nadal lokalnym kacy-
kom, kt6rzy z tej racji placili trybut
na rzecz Inki®®.
Kronikarz Inca Garcillaso de la
Vega pisze migdzy innymi o szacun-
ku, jakim darzona byla ta roslina
w panistwie inkaskim, ostroznosci,
z jakg si¢ z nig obchodzono podczas
sadzenia i zbiordw, o jej whasciwo-
Ryc. 2. Wybrane dary grobowe zawierajace liscie koki $ciach stymulujacych i zdrowot-
ze stanowiska El Pino (autor: K. Krajewska) nych oraz o tym, e byla czestym
darem ofiarowanym bdstwom?¥.
Stosowano ja réwniez podczas obrzedu ghuapag hucha, czyli ofiary sktadanej z dzieci
(gtéwnie z dziewczynek). Byla ona istotnym elementem zaréwno podczas podrézy
na miejsce ztozenia ofiary na szczycie wulkanu, jak i podczas odurzania ofiary, a takze
stanowita cze$¢ catego zestawu daréw.

KOLONIALIZM I CZASY WSPOLCZESNE

Upadek inkaskiej wladzy, ktéra kontrolowala spozywanie koki, doprowadzit do roz-
powszechnienia si¢ stosowania jej lisci przez Indian jako uzywki, a takze jako sub-
stancji odzywczej*!. Wkrétce rodlina ta stata si¢ przedmiotem kontrowersji i debat
w Wicekrdlestwie Peru®?, ktére trwaly z mniejsza lub wigksza intensywnoscia przez
prawie stulecie. Najbardziej gorliwymi przeciwnikami koki byli misjonarze, chcacy
wykorzeni¢ wszelkie pozostatosci pogariskiej przesztosci Indian®.

Podczas Pierwszego Synodu w Limie, ktéry zebral si¢ w 1532 roku, bisku-
pom poradzono, aby odwodzili neofitéw od sktadania ofiar z koki storicu, ziemi

37" Por. P. T, Parkerson, The Inca Coca Monapoly: Fact or Legal Fiction?, “Proceedings of the American
Philosophical Society” 1983, nr 2, ss. 120-121.

Por. R. de la Pefia Begué, El uso de la coca entre los incas, “Revista Espafiola de antropologia ameri-
cana’ 1972, nr 1, s. 286.

3 Por. 1. Garcilaso de la Vega, O Inkach uwagi prawdziwe, Warszawa 2000, ss. 522-525.
40 por, J. Szeminiski, M. Zidtkowski, Mizy, rytualy i polityka Inkéw, Warszawa 2006, ss. 231-232.

4l Por, J. A. Gagliano, The Coca Debate in Colonial Peru, ,The Americas” 1963, nr 1, s. 43.
42

38

Twor polityczny powstaly na terenie hiszpariskiej Ameryki Potudniowej po podbojach w latach 30.
i 40. XVI wieku.

4 Por. J.A. Gagliano, The Coca Debate..., s. 43.

150



MASKA 33/2017

i morzu*. Najwieksi oponenci koki
byli przekonani, ze jest ona dzielem
szatana. Apelowali wiec do hiszpaniskiej
korony i urzgdnikéw Wicekrélestwa,
by jej uprawa zostala zakazana, a swoje
prosby argumentowali tym, ze ewange-
lizacja autochtonéw byta wystarczajaco
utrudniona i bez obecnosci tego ,na-
rzedzia szatana”®. Inni misjonarze, jak
Bartélome de las Casas, ktérzy uwazali
kokg za istotny $rodek pobudzajacy dla
indianskich pracownikéw, protestowali
z kolei przeciwko plantatorom nasta-
wionym jedynie na duzy zysk i nieludz-
kim warunkom pracy na plantacjach,
gdzie camayos wielokrotnie umierali
dotknieci chorobami®.

Trwajace okolo stulecia dyskusje , A

. , ] . przed rozpoczgciem prac archeologicznych (autor:

dotyczace koki zakoficzyly si¢ porazka | 00
jej przeciwnikéw. Mimo ze hiszpanskie
wladze do$¢ szybko tlumity wszelkie
pozostatosci inkaskich wierzen, burzac starozytne $wiatynie i zastgpujac je katedra-
mi, zdecydowaly si¢ jednak kontynuowad i poszerza¢ inkaskie tradycje uprawy koki
na wschodnich stokach Andéw, poniewaz poprawiata ona jakos¢ pracy tubylcow?.

Hiszpanskie kroniki z XVI wieku®® $wiadcza o tym, ze podczas konkwisty wciaz
podtrzymywano religijna i ceremonialng wagg lisci koki. Byly one sktadane w ofierze
storicu, gérom, wykorzystywane w trakcie rytuatéw zwiazanych z ptodnoscia i mat-
zefistwem, a takze w medycynie ludowej?. Indianie Quechua uwazali ja za $wiet ro-
$ling, uzywali jako daru dla Pachamamy®, by zapewni¢ sobie dobre zniwa, stosowali
przed umieszczeniem kamienia wegielnego podczas konstrukeji doméw oraz w réz-
nego rodzaju rytuatach (ryc. 3). Indianie Aymara przezuwali koke podczas wielu cere-
monii, jak luby czy narodziny dziecka. Uzywana jest réwniez przez prorokdw (yatiri),
praktykujacych czarng (lziqua) lub biaty magie (pago) oraz uzdrowicieli (golasiri)'.

Ryc. 3. Ceremonia skladania ofiary z lisci koki

4“4 Por. idem, Coca probibition in Peru. The historical debates, Tucson 1994, s. 48.

4 Por. idem, The Coca Debate..., s.44.

46 Por, ibidem, s. 45.

47 Por. R. Dahlby, 500 Years of Coca Eradication Policy in Peru, Columbus 2009, s. 15.

48 Autorami takich kroik byli m.in. Garcilaso de la Vega, Pedro Sancho de la Hoz lub Pedro Cieza de Le6n.
49 Por. J. M. Hanna, op. cit., s. 281; J. A. Gagliano, Coca probibition ..., s. 58.

50 Matka Ziemia, gléwnie w sensie ziemi uprawnej, por. J. Szykulski, op.cit., s. 401.

51 Por. A. M. Llamazares, C. Martinez Sarasola, op. cit., s. 273.
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W 1777 roku krél Karol 111 zarzadzit organizacje ekspedycji botanicznej, majacej
na celu nie tylko zwigkszenie wiedzy na temat peruwianskiej flory, lecz takze pozna-
nie rodlin, ktére moglyby by¢ wartosciowe w Europie pod wzgledem medycznym
i ekonomicznym. Sadzono, ze koka bytaby rogling przydatna dla marynarzy, zotnie-
rzy lub zwyktych mieszkancéw Europy, stuzaca do ogrzania si¢ w miesigcach zimo-
wych. Antonio Julian, jezuita stuzacy koronie hiszpariskiej, byt przekonany, ze koka
szybko zastapi kawe i herbat¢ na Starym Kontynencie®®. Whoski lekarz Paolo Man-
tegazza, ktdry praktykowat medycyng w Peru przez kilka lat, byl jednym z najwigk-
szych propagatoréw koki w XIX wieku. Zachgcal, by korzysta¢ z jej dobrodziejstw
w stomatologii, uSmierzaniu bélu, a nawet w leczeniu choréb psychicznych, takich
jak melancholia, czy uzaleznienia od kofeiny™.

W Europie prowadzono eksperymenty majace na celu okreslenie i analize whasci-
wosci koki. W 1860 roku niemiecki chemik Albert Niemann jako pierwszy wyekstra-
howat kokaing z lisci koki. Odkrycie to wzbudzito wiréd chemikéw i lekarzy znaczne
zainteresowanie peruwianiska koka. Podejmowano préby okreslenia stymulujacych
i terapeutycznych wartosci koki i kokainy. Zauwazono réwniez znaczna poprawe
stanu zdrowia u pacjentéw cierpigcych na histeri¢ i migreng. Wtasne badania nad
wlasciwosciami kokainy prowadzil réwniez Zygmunt Freud, ktéry byt przekonany,
ze leczy ona uzaleznienie od opium i morfiny. Z czasem jednak okazalo si¢, ze ko-
kaina jest jeszcze bardziej niebezpieczna: osoby od niej uzaleznione cierpialy miedzy
innymi na delirium i halucynacje*.

Pod koniec XIX wieku zaczgto produkowaé napoje z koki. Jednym z najwcze-
$niejszych byl Coca Beef Tonic, bedacy rodzajem wina z dodatkiem lisci koki, a naj-
bardziej znanym tego typu napdj stanowit Vin Mariani stworzony przez Angelo
Marianiego®. Konsumpcja produkowanych w Stanach Zjednoczonych bezalkoho-
lowych napojéw z koki dalece przewyzszala spozywanie wczesniej wspomnianych
win. Najpopularniejszym z nich byl niewatpliwie syrop przyrzadzony przez Jamesa
Pembertona w Atlancie i sprzedawany pod nazwa Coca-Cola. Przed rokiem 1900
The Coca-Cola Company zachecata do zakupu swojego produktu przez dodawa-
nie niewielkiej ilosci kokainy do napojéw, jednak rosnaca krytyka wobec narkotyku
doprowadzita do jego eliminacji z coca-coli. Liscie koki uzywane do przygotowania
tego napoju byly tak doktadnie dekokainizowane, ze tylko niewielka ilo¢ taniny
i chlorofilu pozostawata w ekstrakcie®®.

Obecnie Peru produkuje ponad 17 milionéw funtéw lisci koki rocznie, a ponad
3 miliony mieszkaficéw to ak zwani cogueros— przezuwacze koki””. Mieszkaricy Andéw

2 Por. J. A. Gagliano, The popularization of peruvian coca, ,Revista de historia de America” 1965, nr 59, ss.

165-167.
3 Por. ibidem., ss. 168—169.
>4 Por. ibidem., ss. 169—173.
% Por. ibidem., s. 174.

56 Por, J. A. Gagliano, The popularization...,s. 175.

7 Por. C. Gutierrez-Noriega, V. W. Von Hagen, op. cit., s. 146.
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wciaz sktadaja ofiary z lisci wielu naturalnym elementom krajobrazu. Zwyczaj ten
jest nieodlaczng czgsicia filozofii andyjskiej, wedtug ktérej gory, jaskinie, jeziora, rzeki
i tym podobne s3 ozywione i nalezy im dostarcza¢ lisci koki. Réwnie wazna role ta
$wigta roslina odgrywa w kazdym rytuale przejscia. Gdy rodzi si¢ dziecko, wszyscy
czlonkowie rodziny dzielg si¢ lisémi koki i zuja je, symbolicznie witajac noworodka.
Podobna sytuacja ma miejsce podczas postrzyzyn u chlopca i pierwszej menstruacji
u dziewczynki. W przypadku poszukiwania matzonki krewni przysztego pana mto-
dego sa zobligowani dostarczy¢ liscie koki; jesli nie wywiaza si¢ z tego obowiazku,
prosba o r¢ke panny mlodej zostanie odrzucona®. Niekiedy trwajace kilka dni rytu-
aly pogrzebowe réwniez wiaza si¢ z konsumpcja lisci koki. Wynika z tego, ze z per-
spektywy ludéw zamieszkujacych Andy zycie od narodzin az do $mierci jest gteboko
zwigzane z dystrybucja i konsumpcja lisci koki*.

PODSUMOWANIE

Nietrudno zauwazy¢, ze liscie krasnodrzewu nie tylko w oczach Inkéw uznawane
byly za jedna z najwazniejszych $wigtych roslin. Rytualne wykorzystanie koki spo-
tykane jest w zdecydowanej wigkszosci kultur archeologicznych starozytnego Peru
— od spolecznosci preceramicznych i formatywnych, az do czaséw hiszpariskiej kon-
kwisty, ktéra znacznie przyczynita si¢ do rozprzestrzenia omawianego zjawiska. Po
hiszpariskim podboju ,boska roslina” stata si¢ — na pewien okres — wérdd indiariskiej
ludnosci Peru podstawowym srodkiem platniczym, a pézniej jedna z najwazniejszych
dziedzin produkgji potudniowoamerykanskiej.

Dla przedstawicieli rozlicznych spotecznosci Andéw Centralnych krasnodrzew
pospolity z pewnoscia byl magiczna roslina, ktéra reprezentowata obecnos¢ bogéw
na Ziemi. Pola uprawy uznawane byly za sanktuaria. Koka stanowita nieodtaczny ele-
ment ceremonii religijnych, obrzedéw pogrzebowych, depozytéw wotywnych oraz
wydarzen zwiazanych z kultem przodkéw. Krasnodrzew pozwalal przetrwaé gléd
i chtéd, zwalczy¢ objawy zmeczenia i choroby wysokosciowej. Nietrudno wige do-
mysli¢ si¢, czemu wplyw ,$wictej rosliny” na ludzki organizm czgsto wiazano z nad-
przyrodzonymi dzialaniami sit wyzszych. Koka umozliwiata pokonywanie pieszo
ogromnych dystanséw, a takze — w oczach lokalnych spotecznosci — chronita domo-
stwa przed licznymi nieszczgéciami. Ofiary okadzano dymem z krzewu kokainowego,
ktérego liscie niejednokrotnie stanowily tez wyznacznik wysokiej pozycji spolecznej.
Fenomen koki z pewnoscig warto wigc rozpatrywaé w kontekscie tradycji i historii
rozwoju cywilizacyjnego andyjskich spotecznosci.

% Por. L. M. Valdez, J. Taboada, J. E. Valdez, Ancient Use Of Coca Leaves in the Peruvian Central Hi-
ghlands, ,Journal of Anthropological Research” 2015, nr 71, s. 233.

% Por. ibidem, s. 234.
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SUMMARY

COCA - MAGIC PLANT OF PERU

The paper provides a multi-faceted characteristics of the significance of coca leaves in
Andean cultures from pre-ceramic period up to modern times. It raises the question
of the influence of chewing coca leaves on human body, and their use in medicine.
Based on the archaeological research and the analysis of the iconography of cultures
such as Moche, Nasca and Chiribaya, it can be stated that coca was an inherent ele-
ment of the religious ceremonies, funerary rituals, votive deposits and events related
to the cult of ancestors. In customs of contemporary Andean societies, we can ob-
serve the continuity of some traditions involving coca leaves, such as sacrificing them
to the natural elements of landscape.
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CZTERY KORZENIE RZECZYWISTOSCI.
ANALIZA POROWNAWCZA POSTRZEGANIA
ZYWIOLOW U FILOZOFOW PRESOKRATEJSKICH
I WE WSPOECZESNYCH TRADYCJACH
CZAROSTWA

Instytut Religioznawstwa Uniwersytetu Jagielloniskiego

Pytania o to, co istnieje, w jaki sposdb istnieje, skad si¢ wziglo i jak owo istnienie
mozna poznaé — towarzysza ludzkosci od czaséw najdawniejszych. Nie oznacza to
oczywiscie, ze te pytania — jak i szereg innych — uzyskaly jedyne stuszne i niepodwa-
zalne odpowiedzi. Natura filozofii jest zadawanie pytan i whasnie ich stawianie jest
najwazniejsze: pytania bowiem si¢ nie zmieniaja, w przeciwienstwie do odpowiedzi.
Niezmienne pytanie o poczatek, Zrédlo i zasade rzeczy, stynne arché, zaprowadzito
pierwszych greckich filozoféw — miedzy innymi Talesa, Heraklita czy Empedoklesa —
do zaproponowania odpowiedzi zwigzanej z jednym lub z kilkoma zywiotami. Cztery
zywioly: woda, ziemia, ogien i powietrze pojawialy si¢ w rozmaitych zestawieniach
i ujeciach, podobnie réznily si¢ wizje i wyttumaczenia pierwszych greckich filozoféw:
dlaczego akurat ten, a nie inny zywiot nalezy uzna¢ za zasadg wszechrzeczy? W niniej-
szym artykule chciatabym przypomnied te ,zywiotowe” arché presokratykéw i zesta-
wi¢ je z do$¢ odlegla w czasoprzestrzeni wizja zywiotéw w rytualach wspétczesnego
czarostwa (miedzy innymi w tradycyjnej wicca', tj. British Traditional Witchcraft).

PRESOKRATYCY O ZYWIOEACH

Arché (gr. pyn) pojawia si¢ w kazdej dziedzinie starozytnej mysli greckiej — tacz-
nie z polityka i militariami* — niemniej najczesciej rozpatruje si¢ je w kontekscie
filozoficznym jako zasadg, jako poczatek. Trudno$¢ w analizie tego pojecia zasadza

' Wicca, jedna z najpopularniejszych wspotezesnych religii, powstala w Anglii w potowie XX wicku

dzicki dziatalnosci Geralda B. Gardnera. W tradycyjnym ujeciu jest to religia misteryjna oraz inicja-
cyjna, w ktdrej wyznawca po przebyciu rytuatu inicjacji staje si¢ cztonkiem kowenu (zgromadzenia
czarownic). Rytualy, koncepcja bdstw, wierzenia czy instytucja kowenu réznig si¢ w poszczegdlnych
tradycjach. Por. m.in. G. B. Gardner, Wspdtczesne czarownictwo, ttum. O. Majda, Warszawa 2010;
R. Hutton, The Triumph of the Moon. A History of Modern Pagan Witcheraft, Oxford 2001; V. Crow-
ley, Wicca. The Old Religion in the New Age, New York 1989.

Por. m.in. archont, gr. &pyov — ‘rzadzacy’.
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si¢ na fakcie, ze do naszych czaséw dotrwalo niewiele pism najstarszych filozoféw
(a i to najczgéciej w opracowaniach innych myglicieli), u kazdego arché mozna zna-
czy¢ odrobing co$ innego, a bez szerszego kontekstu pewne szczeg6ty moga umknaé
uwadze nawet najpilniejszego z czytelnikéw. Ujecie arché w jezyku polskim, w prze-
ktadach i opracowaniach z historii filozofii réwniez nie jest jednolite — Wiadystaw
Tatarkiewicz uzywa terminu ,zasada™, podobnie czyni to Edward Iwo Zielinski,
ttumacz Historii filozofii starozytnej Giovanniego Realego®. Ale juz Frederick Cople-
ston (w thumaczeniu Henryka Bednarka) uzywa niemieckiego terminu Urstoff; pod-
kreslajac, ze ,doskonale wyraza [on] pojecie pierwotnego elementu czy substratu™.
Uczciwszy wszystkie ttumaczenia i watpliwosci®, podazmy teraz tropem pierwszej
zasady rzeczy w mysli presokratykdw.

Arystoteles w swojej Metafizyce wspomina o pierwszych filozofach, ktérzy uwazali,
ze ,zasady wszystkich rzeczy sa wylacznie z gatunku materii™”. Tworzywem i ,zasada
wszystkich istniejacych rzeczy” miato by¢ to, z czego te rzeczy powstaly, z czego sa
i w co obréca si¢ u kresu swego istnienia. Autor Metafizyki postuguje si¢ juz stowem
arché, niemniej termin ten zostal wprowadzony najprawdopodobniej dopiero przez
Anaksymandra®. Natomiast pierwsza wizj¢ zywiotu jako zasady i poczatku mozemy
znalez¢ juz u mistrza Anaksymandra, Talesa z Miletu (ok. 624-546 r. p.n.e.)’. Jak
objasnia Diogenes Laertios, ,, Tales uczyl, ze poczatkiem wszechrzeczy jest woda™'.
Filozof z Miletu nie miat na mysli bogéw powiazanych z woda, ale ja samg jako
zywiol i jako zasadg, w ktdrej wszystko, co istnieje, bierze poczatek i odnajduje osta-
teczny koniec. Do uznania wody za arché miata Talesa doprowadzi¢ obserwacja, ze

pokarm, jakim zywig si¢ wszystkie jestestwa, jest wilgotny i ze z wilgotnosci powstaje samo
cieplo i dzigki temu zyje (a zasadg kazdej powstajacej rzeczy jest to, z czego ona powstaje).
Na tej zatem podstawie powziat on [Tales — J.M.K.] taka mysl. Poza tym sadzit tak dlatego,
ze wszelkie nasienie jest z natury wilgotne, a woda jest zasada natury rzeczy wilgotnych!''.

Tales wyraznie odchodzi od myslenia mitologicznego i od homeryckiej wizji
Okeanosa i Tetydy jako ojca i matki wszechrzeczy oraz proponuje nowe ujecie na

3 Por. W, Tatarkiewicz, Historia  filozofti, t. 1: Filozofia starozytna i Sredniowieczna, Warszawa 1978, ss. 27-28.
4 Por. G. Reale, Historia filozofii starozyinej, t. 1, dum. E. 1. Zielinski, Lublin 2000, s. 76.
> E Copleston, Historia filozofti, t. 1: Grecja i Rzym, tdum. H. Bednarek, Lublin 2004, s. 26.

Bardziej szczeg6towe analizy dotyczace kwestii arché mozna znalezé w: W. Strézewski, Pytania o Ar-
che [w:] idem, Istnienie i sens, Krakéw 1994, ss. 7-48.

Arystoteles, Metafizyka, t. 1, opr. M. A. Krapiec i A. Maryniarczyk na podst. tum. T. Zeleznika,
Lublin 1996, A 3, s. 20.

8 Por. G. Reale, op. cit., s. 76.

Daty zycia wszystkich filozoféw presokratejskich podaje za Diogenesem Laertiosem. Por. Diogenes
Laertios, Zywoty i poglady stawnych filozoféw, oprac. I. Krotiska, Warszawa 1984.

Diogenes Laertios, op. cit., s. 23.

Arystoteles, op. cit., A 3, ss. 21-22.
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podstawie przemyslanych obserwagji. , Tu jest juz obecna filozofia”', podsumowuje
Giovanni Reale.

Mysdl Talesa i poszukiwania zasady wszechrzeczy kontynuowat jego wspomniany
juz uczeni, Anaksymander z Miletu, ktdry upatrywat arché w bezkresie (gr. dmepov,
dpeiron). Jako ze trudno uznaé nieskoriczony, nieograniczony bezkres za jeden z czte-
rech zywioléw, poming rozwazania Anaksymandra na ten temat, przechodzac od
razu do jego ucznia, Anaksymenesa (zm. ok. 525 p.n.e.). Tenze filozof, réwniez po-
chodzacy z Miletu, co prawda takze twierdzil, ze poczatkiem i zasada jest apeiron, ale
chciatl 6w bezkres dookresli¢. Anaksymenes uwazal, ze nieograniczony apeiron nalezy
uzupelni¢ ograniczajacym powietrzem — jego zdaniem bezkres jest po prostu wypet-
niony powietrzem, ktdre ulega zaggszczeniu i rozrzedzeniu w réznych substancjach:

Kiedy jest rozrzedzone, staje si¢ ogniem, kiedy natomiast ulega zggszczeniu, staje si¢ wia-
trem, nastgpnie chmura, a gdy jeszcze bardziej zggstnieje, staje si¢ woda, potem ziemia,
wreszcie kamieniem, a z tych whasnie rzeczy powstaje wszystko inne'.

Warto odnotowa¢ fatwo$¢ przemiany, jaka Anaksymenes przypisuje powietrzu.
Takze duszg¢ uwaza za element powietrzny, spajajacy w catos¢ ludzkie ciato. Ten po-
glad réwniez moze wywodzi¢ si¢ z obserwacji natury, jako ze wszystko, co zyje, od-
dycha powietrzem, a jego brak przynosi §mieré. Powietrze jest zatem niezbedne dla
wszystkich istot zyjacych. Wspomniang fatwo$¢ przemian Anaksymenes wigzal ze
zmianami temperatury i stanéw skupienia materii — uwazat kamien za ciato najzim-
niejsze i najbardziej zwarte, a ogieni za najgoretsze i najrzadsze’.

Kolejne generacje greckich filozoféw kontynuowaly poszukiwania arché. Hera-
klit z Efezu (ok. 540-480 p.n.e.) znalazt je w Zywiole ognia, ktéry podobnie jak
powietrze podlega nieustannym przemianom. Owe przemiany odbywaja si¢ w dét,
gdy ogient (znajdujacy si¢ wedle filozofa z Efezu w ,,gérnej ojczyZnie”") zmienia sig
w powietrze, a ono skrapla si¢ w wodg, ktdra wsiaka w ziemig, oraz w gére: dzigki pa-
rowaniu ziemi woda unosi si¢ i przetwarza w chmury, potem znéw w ogient. Wigcej,
»wszystko pochodzi z ognia i w ogieri si¢ obraca™¢, ttumaczy Heraklit. Ten wiecznie
zywy ogien, tworzacy $wiat, zapalajacy si¢ i gasnacy, doskonale koresponduje z naj-
wazniejsza i najbardziej znana koncepcja Heraklita, czyli wariabilizmem: panta rhei,
wszystko plynie i podlega nieustannym zmianom. Przede wszystkim to dzigki swojej
wariabilistycznej teorii Heraklit zostal zapamigtany na kartach historii filozofii, ale
jego wktad w poszukiwanie arché oraz wizja ognia jako zasady sa nie do pominigcia'’.

12 G. Reale, op. cit., s. 78.

Simplicius, Komentarz do Fizyki Arystotelesa, 24, 26, tum. B. Kupis [w:] Antologia tekstéw filozoficz-
nych, cz. 1: Od Talesa do Kanta, red. K. Katuza, A. Pelc, Krakéw 2002, s. 13.

Por. W. Tatarkiewicz, op. cit., s. 29.
W. Tatarkiewicz, op. cit., s. 31.
Diogenes Laertios, op. cit., s. 520.

Warto tez dodaé, ze podobne stanowisko (ogieri jako arché) reprezentowal Hippasos z Metapontu, a Dio-
genes wspierat Anaksymenesa, uznajac powietrze za zasadg wszechrzeczy. Por. Arystoteles, op. cit., A 3, 5. 23.
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Nie moglo zabrakna¢ takze czwartego zywiotu, jakim jest ziemia — zaproponowana
do roli arché przez Ksenofanesa z Kolofonu (ok. 580-488 p.n.e.), ktéry zastynat krytyka
antropomorficznych béstw greckich. Fizyka Ksenofanesa rézni si¢ jednak od powyz-
szych stanowisk: jego ziemia'® najprawdopodobniej byla zasada thumaczaca powstanie
i obrécenie wniwecz nie wszystkiego, co istnieje w kosmosie, a tylko bytéw ziemskich
(nomen omen). ,,Z ziemi bowiem powstaje wszystko i wszystko w koricu obraca si¢ w zie-
mi¢”", tumaczy Ksenofanes w jednym z zachowanych fragmentéw (,.z prochu powsta-
tes, w proch si¢ obrdcisz”, chcialoby si¢ doda¢). Giovanni Reale za Mario Untersteine-
rem podaje jeszcze jedng interpretacje — ziemia u Ksenofanesa mogtaby by¢ nie arché,
a koncepcja Gai-ziemi, ktéra z porzadku mitycznego przeszla w porzadek filozoficzny™.

Ksenofanes wydaje si¢ zatem nieco odstawa¢ od poprzednich filozoféw — Tale-
sa, Anaksymenesa, Heraklita — kt6rzy upatrywali w arché jedna zasadg organizu-
jaca rzeczywisto$¢. Na ich tle szczegdlnie ciekawie przedstawia si¢ natomiast wizja
Empedoklesa z Akragas (ok. 493-433 p.n.e.), ktory polaczyl wspomniane powyiej
stanowiska (jak bezpardonowo zauwaza Tatarkiewicz, ,poszedl droga najmniejsze-
go oporu”?'), dokonujac réwniez pozornie niemozliwego mariazu Heraklitowskiego
panta rhei z teoria Parmenidesa z Elei o statosci i niepodzielnosci bytu. To juz nie
jedna zasada, jedno arché, ale cztery sktadniki — jak pisze Arystoteles:

Empedokles w czwérmianie zasad dodaje jeszcze ziemig jako czwarta [do wody, po-
wietrza i ognia — JMK]. Elementy — wedlug niego — istnieja zawsze, a nie powstaja,
kazdego jest tylko mniej albo wigcej w zaleznosci od tego, czy tacza si¢ w jedno, czy
z jednego si¢ wydzielaja®.

Ow czwérmian obejmuje zywioly, ktére Empedokles nazwat ,korzeniami
wszechrzeczy” (pdzniej uzywano takze okreslenia ,pierwiastki”)?. Jawia si¢ one jako
te elementy rzeczywistosci, ktdre pozostaja jakosciowo niezmienne i same w sobie nie
podlegaja przemianom. Dopiero po ich zmieszaniu moga powsta¢ znane nam przed-
mioty: dzieje si¢ tak dlatego, ze istnieja pewne sity laczace i rozdzielajace podstawowe
elementy oraz powodujace zmiany w przyrodzie. Natura tych fizycznych, material-
nych sit — mitosci/harmonii oraz nienawisci/niezgody — jest dwojaka: te pierwsze
dokonujg kreacji, faczac cztery zywioly ze soba, te drugie sprawiaja, ze elementy
si¢ rozdzielaja, niszczac tym samym przedmioty z nich utworzone. Mito$¢ i niena-
wi$¢ panuja na $wiecie naprzemiennie, juz to laczac, juz to dzielac cztery korzenie

Albo ziemia i woda, gdyz wedlug Giovanniego Realego (op. cit., s. 136) takie zestawienie réwniez
znajduje si¢ w mysl Ksenofanesa. Z kolei Diogenes Laertios podaje, ze Ksenofanes , twierdzit, ze sa
cztery elementy bytu” (Diogenes Laertios, op. cit., s. 520).

19 Ksenofanes, [za:] G. Reale, op. cit., s. 136.

20 Por. G. Reale, op. cit., 5. 137.

21 \W. Tatarkiewicz, op. cit., s. 41.

22 Arystoteles, op. cit., A 3, s. 23.

23 \W. Tatarkiewicz, op. cit., s. 41.
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rzeczywistoéci, dominujac zaleznie od okresu®. Warto doda¢, ze wedtug Empedo-
klesa obecnie zyjemy (czy raczej: on i jemu wspéiczesni zyli, cho¢ obawiam sig, ze
niewiele si¢ w tej kwestii zmienito) w kosmosie, w ktérym dominuje niszczaca sita
nienawisci®. Stanowisko Empedoklesa wiericzy pierwsza cz¢$¢ niniejszego artykutu,
jako ze atomisci i pitagorejczycy nie zajmowali si¢ zywiolami, natomiast mydl filozofa
z Akragas stanowi najistotniejszy punkt odniesienia do dalszych rozwazan.

ZYWIOLY WSPOLCZESNEGO CZAROSTWA

Interesujace rozwini¢cie myfsli pierwszych greckich filozoféw, widzacych w zywiotach
podstawowe skfadniki rzeczywistosci, mozna odnalez¢ w rytuatach wspétczesnego
czarostwa. Juz Gerald B. Gardner®, bez ktérego wspétczesna nam wicca nie mogtaby
zaistnie¢, wspominal w swoich pismach o korespondencjach zywiotéw” i o ich przy-
wotywaniu, cho¢ nalezy odnotowad, ze byty to wzmianki, a nie doglebne analizy. Nie
zmienia to jednak faktu, ze dzisiejsza czarownicza praktyka rytualna mocno opiera
si¢ na pracy z zywiotami, zaréwno jesli chodzi o wicca tradycyjna (British Traditional
Witcheraft, w ktérej kluczowa role odgrywa rytual inicjacji w ramach danej linii
przekazu), wicca eklektyczng (rozumiang jako synkretyczne praktyki oséb nie-ini-
cjowanych) czy o inne wspélczesne tradycje czarostwa (jak feministyczno-bogini-
styczny Reclaiming® w ujeciu Starhawk czy tradycje rodzinne, tak zwane fam-trads).
Rzecz jasna czarownice sa na biezaco z osiagnieciami nauki i korzystaja z dobro-
dziejstw technologii, traktujac zywioly bardziej abstrakcyjnie. Przywotuja je w kregu
(to znaczy podczas rytuatléw w kowenie®) i podczas praktyki indywidualnej, moga
tez medytowa¢ nad ich znaczeniem i przypisywac im rozmaite symbole. Tabelki ko-
respondencji, znajdujace si¢ w wielu ksigzkach poswigconych czarostwu, zestawiaja
cztery zywioly z odpowiednimi kolorami, kierunkami $wiata, porami dnia i roku,
kartami tarota czy kamieniami szlachetnymi. Podczas rytuatéw konkretne narzedzia
reprezentujg dane zywioly, mozna tez umieszczaé ich symbole na ottarzu podczas
ceremonii czy w zaciszu wlasnego domostwa.

24 Raz si¢ wszystko taczy w jedno dzicki Mitodci, raz to znowu rozdziela na poszczegdlne rzeczy

wskutek Niezgody”, pisze Empedokles, cyt. za: Diogenes Laertios, op. cit., s. 505). Por. takze
E Copleston, op. cit., ss. 63—64.

% Por. G. Reale, op. cit., 5. 175.

26 Gerald Brousseau Gardner (1884-1964), brytyjski okultysta, antropolog-amator, pisarz i czarownica.

Swoimi dzietami — zwlaszcza Wipdtezesnym czarownictwem (1954) — przyczynit si¢ do powstania wicca.

%7 M.in. powiazania czterech wielkich sabatéw z czterema znakami zodiaku i, oczywiscie, zywiotami. Zob.

G.B. Gardner, The Meaning of Witcheraft, Magickal Childe, Inc., 1959, s. 82 (brak miejsca wydania).
Tradycja Reclaiming powstata w latach 80-tych XX wieku, a jej cztonkowie tacza w swojej dzialalno-
$ci ,ducha i polityke”, praktykujac magie, odwotujac si¢ do starozytnej Wielkiej Bogini i angazujac
si¢ w akeje na rzecz spoleczeristwa i sSrodowiska. Zob. http://www.reclaiming.org/ [23.01.2017].

28

2 Kowen (ang. coven) to zgromadzenie czarownic, grupa wspdlnie prakeykujaca rytualy i celebrujaca

$wicta oraz nauczajaca nowych czlonkéw. Kowen moze liczy¢ sobie od kilku do kilkunastu oséb,
a najczesciej przewodzi mu arcykaptan i arcykaptanka.
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Sama wizja zywioléw jako sktadnikéw rzeczywistosci faktycznie wydaje sig ciagle
aktualna. Deborah Lipp, wiccariska arcykaptanka z tradycji gardneriariskiej*, wi-
dzi zywioly jako fundamenty kazdego rytuatu. W swoich Elementach rytuatu juz na
wstepie pisze, ze ,dla wiccanina cztery zywioty: Ogieni, Woda, Powietrze i Ziemia,
opisujg wszechswiat i wszystko, co jest w nim zawarte™'. Myslenie w kategoriach
zywiotéw pozwala na uporzadkowanie znanej nam rzeczywistoéci, gdyz kazda catos¢
zawiera cztery sktadowe, a kazda pojedyncza rzecz mozna interpretowaé poprzez je-
den lub wigcej zywiotéw. Wigcej, zywioly mozna uktadaé w cykle, jak w kompasie
(wschéd — potudnie — zachéd — pétnoc), co taczy si¢ z innymi cyklami, waznymi
dla wspétczesnych pogan — jak cykl natury czy reinkarnacji. Lipp wspomina jeszcze
o jednym zywiole, Duchu, odwolujac si¢ do wierzei hinduskich®. Ow piaty zywiot
nie stoi ponad innymi, ale stanowi ich kwintesencjg, jest ,magiczna catoécia, ktéra
jest wigksza niz suma swoich czgdci”. Wsréd bytéw posiadajacych Ducha nalezy
wyrézni¢ ludzi: jako posiadajacy zdolnosci wszystkich zywioléw moga rozwijad sie
swobodnie w kazdym kierunku.

Abstrahujac od ujecia Lipp, najczgsciej mozna spotkaé nawigzania do czterech zy-
wioléw — Morgana, réwniez wiccariska arcykaptanka, opisuje zywioty jako ,,podstawe
naszego fizycznego $wiata™*. Zrozumienie, jak zywioly funkcjonuja, jakie posiadaja
atrybuty, z jakimi innymi sferami i symbolami mozna je potaczy¢ — to wszystko przy-
nosi takze lepsze pojmowanie rzeczywistosci i praw rzadzacych wszech§wiatem. Po-
dobna wizjg mozna znalez¢ w wielu innych wiccanskich (i nie tylko) pracach: Sabin
Thea w bardziej eklektycznym wprowadzeniu do wicca uwaza zywioly za manifestacje
energii, kedra przenika caly wszechswiat. Thea podkresla jednoczesnie, ze gdyby za-
braklo jednej z tych czterech podstawowych czesci sktadowych, nasza rzeczywistos¢
wygladalaby zupetnie inaczej. Podobnie Starhawk pisze o zywiotach jako o podstawo-
wym tworzywie zycia, zwracajac jednoczes$nie uwagg na aspeke ekologiczny i zaktdce-
nie réwnowagi zywioléw w naszych czasach: ,,Powietrze, Woda i Ziemia sa nieustannie
atakowane, a zywiot Ognia dal nam niszczycielskg brori o niewyobrazalnej mocy™.

Te podstawowe czgsci sktadowe, cztery korzenie rzeczywistosci, posiadaja bar-
dzo konkretne cechy charakterystyczne. Jak ujmuje to Thea, kazdy zywiol ma swdj
»smak”, co wiaze si¢ takze z rezonowaniem z réznymi sferami zycia. Najczgdciej zie-

30 W British Traditional Witchcraft wyréznia si¢ dwie gtéwne tradycje: gardneriafiska (od Geralda
B. Gardnera) oraz aleksandryjska (zalozona przez Alexa Sandersa, uwazana za bardziej ceremonialna
od gardneriariskiej).

31 p, Lipp, Elementy rytuatu. Powietrze, Ogien, Woda i Ziemia w wiccaniskim krggu, thum. O. Stefariska,

Radlett 2010, s. 15.

Lipp ma na mysli akasg (dev. s, w ksiazce stowo pojawia si¢ w zapisie ,,akasza”, por. D. Lipp, op.
cit.,, s. 23), ktdra definiuje jako piaty z hinduskich zywioléw. W tradycyjnej hinduskiej kosmologii
akasa thumaczona jest nickiedy jako ,eter”. Por. np. René Guénon, Studies in Hinduism, tum. H.D. Fohr,
C. Bethell, New York 2004, s. 18 oraz ibidem, rozdziat 7he Hindu Theory of the Five Elements, ss. 29—47.

D. Lipp, op. cit., s. 25.

32

33

34 Morgana, Poza miotlg. Rozwazania o filozofii i wicca, ttum. Enenna, Helsinge 2008, s. 66.

35 [M. Simos] Starhawk, Zaniec Spirali, ttum. Enenna, Londyn 2016, s. 206.
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mia widziana jest jako najbardziej stabilny z Zywiotéw, mocna, materialng podstawe,
na ktdrej mozna $miato budowaé. Woda, zrédlo zycia, to zywiot oczyszczajacy i od-
radzajacy, niefatwy w kontrolowaniu, ale bardzo potgzny. Ogieri natomiast stanowi
zrédlo ciepla i $wiata, jest powiazany ze zmiana, cho¢ jego zdolnos¢ transformacji
moze by¢ niebezpieczna. Powietrze z kolei wiaze si¢ z oddechem, i cho¢ de facto nie
mozemy go zobaczy¢, jego wszechobecno$¢ pozwala na istnienie zycia na ziemi®.
Szczegdly w wizji zywiotéw i ich korespondencje moga si¢ rézni¢ w zaleznosci od
tradycji, kowenu czy pojedynczej czarownicy (przyktadowa tabela ponizej), niemnie;j
ich rola jako sktadnikéw $wiata wydaje si¢ by¢ niezmienna. Cho¢ zywioly pozosta-
ja w nieustannym ruchu, w cyklu wzajemnych przemian i oddzialywar, to jednak
musza wspotistnie¢ w harmonii celem zachowania réwnowagi znanego nam $wiata.

Zywiot Kierunek Kolory Pora dnia Zmyst
Powietrze | Wschod jaskrawozétty, szkarlatny, niebieskobialy | $wit wech
Ogieti Potudnie czerwony, zloty, pomarariczowy potudnie wzrok
Woda Zachéd niebieski, zielony, szary, czarny zmierzch smak
Ziemia Péinoc czarny, brazowy, zielony, bialy péinoc dotyk

Tablica wybranych korespondencji na podstawie Zazica Spirali Starhawk®

Obecno$¢ zywiotéw w samym rytuale pokaze na przyktadzie rytuatu otwartego,
zorganizowanego przez forum Wiccariski Krag® z okazji réwnonocy wiosennej, kté-
ry odbyt si¢ w Warszawie 18 marca 2016 roku nad Wista®. Schemat tego rytuatu
pokazuje dwa momenty (3 i 8), w ktérych zywioty pelnia kluczowa role:

1. oczyszczenie przestrzeni rytualnej (na przykltad zamiecenie miotta, okadzenie ka-
dzidlem),

2. zakre§lenie kregu,

3. przywitanie zywioléw (kazdy przypisany do jednego kierunku $wiata),

4. przywitanie duchéw miejsca,

5.zaproszenie bogéw,

6. rdzen rytuatu, czyli moment okoliczno$ciowy (tu: podpalenie i utopienie marzanny),

7.ceremonia ciasta i wina (tu réwniez: dzielenie si¢ malowanymi jajkami),

8. pozegnanie zywiotéw,

9. biesiada.

3 Opis zywioléw za: Morgana, op. cit., ss. 66-75.

37 To korespondencje obowiazujace w macierzystej tradycji Starhawk, tj. Faery. Petne zestawienie —

por. [M. Simos] Starhawk, op. cit., ss. 245-247.

Por. forum Wiccan inicjowanych i sympatykéw Wicca [on-line:] http://forum.wiccanski-krag.com
[13.06.2016].

Schemat rytuatu oraz opis spotkania na podstawie obserwacji uczestniczacej, przygotowanej przez
autorke.

38

39
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W rzeczonym rytuale otwartym do kazdego zywiotu zostal przyporzadkowany
jeden uczestnik (z reguly uczestnicy zglaszaja si¢ do swojego ulubionego zywiotu, po-
niewaz czuja z nim pewna wi¢z), kedremu prowadzaca obrzed arcykaptanka wreczata
dwa rymowane teksty, jeden na powitanie, drugi na pozegnanie. Teksty te byty zale-
dwie sugestia, mozna z nich bylo skorzysta¢ albo ulozy¢ cos wlasnego, rymowanego
lub nie — na przyktad uczestnik witajacy i zegnajacy ogieli wyspiewal imponujaca
zaimprowizowang inwokacje do zywiotu ognia®. Ostatnie zdanie powitania zywiotu
wszyscy uczestnicy rytuatu powtarzali chérem i ktaniali si¢ w stosownym kierunku
$wiata, domykajac w ten sposéb rozbudowany poczatek obrzgdu. Analogicznie pod
koniec rytuatu nastapito pozegnanie wszystkich czterech zywioléw z rymowanym lub
improwizowanym tekstem oraz kolejnym uklonem. Przywotanie i odestanie zywio-
téw stanowia zatem swoista klamre obrzgdu — cho¢ zakreslenie kregu nalezy uznad za
faktyczny poczatek rytuatu, to jednak bardzo czgsto kregu si¢ nie odkresla, uznajac,
ze sam si¢ rozproszy, kiedy zywioly zostana pozegnane przez kolejnych uczestnikéw.

ZAKONCZENIE

We wspétczesnym czarostwie — zwlaszcza w wicca — cztery zywioly (niekiedy wraz
z piatym, stanowigcym kwintesencj¢) odgrywaja bardzo istotng rolg. Cho¢ oczywi-
Scie dzisiejsze czarownice uznajg dokonania nowozytnej nauki, to jednak na planie
rytualnym i magicznym zywioly sa przez nie widziane jako podstawowe sktadniki
rzeczywistosci, bez ktérych réwnowaga znanego nam $wiata mogtaby zostaé powaz-
nie zachwiana. Praca z zywiolami to codzienno$¢ kazdej wspétczesnej czarownicy:
wystarczy wspomniec silng obecno$¢ zywiotéw w trakcie kazdego rytuatu oraz ich
role podczas osobistych prakeyk?!.

Poréwnanie mysli presokratejskiej i przekonant wspélczesnych czarownic moze
wydawac si¢ w pierwszej chwili nawet nie tyle karkotomne, ile wrecz absurdalne —
niemniej ilo§¢ podobieristw okazuje si¢ zaskakujaca. Nie chodzi tylko o paralele po-
miedzy stanowiskami na temat zywioléw a ich miejscem we wspétczesnym czarostwie

40 Lipp proponuje nast¢pujaca inwokacje do zywiotu ognia: wszyscy zwracaja si¢ twarza na potudnie,
a osoba przywotujaca dzwoni dzwonkiem, nakresla przywotujacy pentagram oraz wyglasza stowa:
,Siedzibo ognia, miejsce szalejacego plomienia i kojacego zaru,

Ty, ktéra jeste$ ptonaca pasja i goracym pozadaniem,

Plomiennym gniewem i wolg zycia.

Potudniowa strono, wzywam Cig!

Chro1i swoja strong tego $wigtego kregu!

Badz blogostawiona!”

Nastgpnie wszyscy pozostali powtarzaja ,Badz blogostawiona!”. Ta i inne inwokacje — por. D. Lipp,
op. cit., ss. 123-124.

Przyktadowo: jedna z polskich tradycyjnych wiccanek, z keérymi rozmawiatam, lubita medytowa¢ nad

41

ktére prowadzg w ramach pracy doktorskiej, to jest zaréwno podczas obserwacji uczestniczacej (podczas
oficjalnych konferencji czy warsztatéw oraz nieformalnych spotkari) i wywiadéw poglebionych (od
lipca 2014 do stycznia 2017 przeprowadzitam wywiady czgsciowo ustrukturyzowane z 31 polskimi
tradycyjnymi wiccanami). Por. notatki terenowe oraz transkrypcje wywiadoéw w archiwum autorki.
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(mam tu na mysli zywioly jako sktadniki, korzenie, elementy tworzace znany nam
$wiat, zardwno w wersji pojedynczego arché, jak i czwédrmianu Empedoklesa), ale
takze o zmienno$¢, cyklicznos¢. Gdy Anaksymenes pisze o przemianach powietrza,
a Heraklit o przemianach ognia, nie plasuja si¢ daleko od cyklicznej wizji natury,
proponowanej przez wicca i inne tradycje czarostwa. Mozna dyskutowaé nad cy-
klicznoscig owych zmian u Anaksymenesa: nad tym, czy jego powietrze jest w stanie
zatoczy¢ koto od ognia do kamienia i znéw do ognia, ale Heraklitowy ogieni zdecy-
dowanie ,dziata” w cyklach. Jak ujmuje to Wtadystaw Tatarkiewicz, ,ogien staje si¢
morzem, powietrzem, ziemig i znéw z powrotem ogniem”*%.

W przypadku mysli Empedoklesa watpliwosci by¢ nie moze — jak podkresla Fre-
derick Copleston, dla filozofa z Akragas ,rozwéj $wiata ma przebieg kolisty w tym
sensie, ze istnieja jego cykle rozwojowe™. Cykliczno$é tej wizji, a takze obecnos¢ ni
mniej, ni wigcej, a wlasnie czterech zywiotéw konstruujacych §wiat sprawia, ze wsp6t-
czesnym czarownicom najblizej do Empedoklesa. Mozna si¢ zastanawiad, czy dzisiejsze
czarownice s3 $wiadome tych powigzari. W przywolanych przeze mnie dzielach czasem
pojawiaja si¢ nawigzania do starozytnych pism — na przyktad Morgana pisze o czterech
humorach, ktére wyrézniali Grecy*. Odwotania do antycznych religii, oddawanie czci
béstwom znanym od tysiacleci (jak Izyda, Astarte, Apollo i dziesiatki innych) to czgsty
i szalenie istotny watek wspélczesnego pogaristwa (wystarczy przywotaé tych wyznaw-
cow, ktorzy explicite rekonstruujg przedchrzescijaniskie wierzenia, jak rodzimowiercy
czy hellenisci). Dobrze faczy si¢ to z wspomnianym juz wielokrotnie cyklicznym my-
Sleniem — oto starozytne poglady i czterosktadnikowa wizja rzeczywistosci powracajg
w rytualnym kregu podczas sabatéw. Przypuszczam, ze czarownicom takie cykliczne
nawigzanie bardzo si¢ podoba. Mam nadziejg, ze presokratykom tez.
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SUMMARY

FOUR ROOTS OF REALITY. COMPARATIVE ANALYSIS OF THE ELEMENTS
IN THE VIEW OF PRE-SOCRATIC PHILOSOPHERS AND MODERN WITCHCRAFT

The title comparison might seem surprising, yet the concepts of elements (namely wa-
ter, fire, earth and air) among the pre-Socratic philosophers and modern witches bear
numerous similarities. The actual Greek idea of understanding the reality through the
elements — whether it would be the search for one arché, as proposed by Empedocles,
or a few, as proposed by Heraclitus — corresponds with many threads in modern
witchcraft, especially in Wicca. Witches work with the elements in magical craft,
meditate upon them, use their complex symbolism and summon them during rituals.
The volatile and cyclical nature of the elements is visible in both compared visions.

In the article, the view of elements as the “roots of reality” is shown first, present-
ed in the chronological order, from Thales of Miletus to Empedocles. What follows
is the vision of the elements according to modern witches, along with the summary,
which covers the most important parallels. The authoress bases on the analysis of the
source material — including both philosophers and witches — and her field research,
conducted among Polish Traditional Wiccans.
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W KREGU MYSLI NEW AGE:

SCIEZKI DUCHOWEGO ROZWOJU

NA PRZYKLADZIE TEOZOFII, ASTROLOGII
I ,TEORII EWOLUCYJNE] SYSTEMU CZAKR’

Instytut Filozofii Uniwersytetu Jagielloniskiego

Filozofia z jednej strony moze poméc w poszukiwaniu nowych drég myslenia o naj-
wazniejszych zyciowych problemach i inspirowaé do patrzenia na nie z innej per-
spektywy; z drugiej za$ — istnieja prady myslowe i ideologie, ktére wyreczaja w tym
wysitku i dostarczaja gotowych rozwiazan. Piszac o New Age, czy nawet o duchowosci
ezoterycznej sensu largo, nie sposob uciec przed pytaniem, do ktérej z tych grup nale-
z3 opisywane zjawiska, tym bardziej, ze fatwo spotkac si¢ z krytyka i lekcewazeniem
pogladéw wywodzacych si¢ z tego nurtu. Nie ulega jednak watpliwosci, ze ukonsty-
tuowanie si¢ ruchu New Age i jego wciaz jeszcze duza popularno$é sa wyrazem jakiejs
glebszej potrzeby, odbiciem duchowej kondycji wspétczesnosci. Méwi sig, ze New
Age stanowi prébe ponownego ,zaczarowania $wiata’, keéry w czasach postoswiece-
niowej racjonalnosci stracit swéj duchowy wymiar'. W niniejszym artykule bede starat
si¢ ustali¢, jakie konsekwencje etyczne i antropologiczne moze nies¢ ten drastyczny
zwrot w rozumieniu otaczajacej nas rzeczywisto$ci oraz odpowiedzie¢ na pytanie, czy
filozofia New Age moze by¢ swego rodzaju $ciezka duchowego rozwoju ludzkosci.

NEW AGE - PODSTAWOWA CHARAKTERYSTYKA

New Age Movement (z ang. ruch Nowej Ery) to wspétczesne zjawisko kulturowe
niezwykle trudne do jednoznacznego zaklasyfikowania, amorficzne, wymykajace
si¢ sztywnym definicjom i podzialom. Juz sama jegonazwa budzi niejednokrotnie
negatywne reakcje, nieche¢ lub w najlepszym razie umiech pobtazliwosci. Nie po-
winno to dziwi¢, gdy zobaczymy, jak wiele nieporozumieri narosto wokét rozwa-
zanego terminu i jak cz¢sto byt on uzywany raczej warto$ciujaco niz klasyfikujaco,
w tym niestety takze przez stronniczych badaczy’. Co wlasciwie budzi takie kon-
trowersje? Czym zajmuje si¢ éw ruch? Najogdlniej rzecz ujmujac, mozna, zgodnie

1 Por. M. Maffesoli, Czas plemion. Schylek indywidualizmu w spoteczeristwach ponowoczesnych, thum.
M. Bucholc, Warszawa 2008, s. 60.

2 Por. B. Dobroczyniski, New Age, Krakéw 2000, s. 89.
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z sugestig Krystyny Wilkoszewskiej méwi¢ o New Age jako o ruchu guasi-religij-
nym?®. Nowa Era proponuje alternatywna duchowo$¢ ukonstytuowang wskutek po-
taczenia (najczesciej ezoterycznych) mysli Wschodu i Zachodu. Zdaniem badaczki
do fuzji tych dwdch tradycji dojs¢ mogto dopiero w latach szes¢dziesiatych ubieglego
stulecia, kiedy Stany Zjednoczone zrezygnowaly z obostrzeni zakazujacych osiedlania
sic tam Azjatom*. New Age cechuje silny eklektyzm. Beda si¢ tu wiec pojawialy ele-
menty ruchéw neopogariskich, magii, psychologii transpersonalnej, réznorodnych
systeméw dywinacyjnych (Tarot, astrologia, I-Ching), religii i filozofii orientalnych
(zen, buddyzm, taoizm, joga) oraz mndstwa innych jeszcze duchowych prakeyk czy
$ciezek w dowolnych kombinacjach i interpretacjach’. Mimo wielowymiarowosci
tego ruchu i braku spéjnej, powszechnie obowiazujacej wykladni, daje si¢ zauwazy¢,
ze New Age w wielu swoich odmianach jest krytyczne: dostrzega pewnego rodzaju
impas wsp6lczesnej cywilizacji, upadek cztowieka i, wobec tej konstatacji, proponuje
globalna duchowg transformacje ludzkosci, z nadzieja wyczekujac nowej ery szczesli-
wosci i zrozumienia®.

Sposrdéd zawierajacych si¢ w New Age lub korespondujacych z ruchem zjawisk
chciatbym przedstawi¢ zaledwie trzy: teozofig, astrologie i ,,teori¢ ewolucyjna Systemu
Czakr” Anodei Judith, ktdre uwazam za paradygmatyczne dla rozwazanego przeze
mnie zagadnienia. Casus ruchu teozoficznego dobrze ilustruje typowa dla pézniejsze-
go od niego New Age strategi¢ siggania ku innej kulturze (w tym wypadku indyjskiej)
i filerowania jej przez zachodnia umystowos¢. Teozofia jest tez préba stworzenia sp6j-
nego systemu metafizycznego, z czego korzystaja pdzniejsze nurty ezoteryczne, nawet
jesli same nie stawiaja przed soba takiego zadania. Astrologi¢ wybratem jako przyktad
bardzo licznie reprezentowanych w New Age systeméw dywinacyjnych, opartych na
idei synchronicznosci’, tu rozumianej jako potaczenie cztowieka z innymi elementa-
mi rzeczywisto$ci tudziez odpowiednios¢ zjawisk réznego rzedu. , Teoria ewolucyjna
Systemu Czakr” jest za§ pomystem typowym dla New Age, bazujacym jedynie na
wezesniejszych koncepcjach. Bardziej niz pozostate opisywane przeze mnie zjawiska
(opracowywane w nieco innych warunkach historycznych) oddaje charakterystyczne
nastawienie intelektualne ruchu Nowej Ery, szczeglnie w aspekcie rozumienia dzie-
jow i celéw czlowieka. Wezesniej jednak trzeba rozwazy¢ na czym miatby polega¢
zapowiadany we wstepie tej pracy ,,rozwdj duchowy” w rozumieniu New Age.

Por. K. Wilkoszewska, Czym jest postmodernizm?, Krakéw 1997, s. 4.
4 Por. ibidem, ss. 4—7.

Por. J. Zak-Bucholc, New Age, geneza i istota [on line:] heep://www.racjonalista.pl/kk.php/s,1447/k,2
[18.10.2016].

®  Por. B. Alexander, Ruch New Age ro nic nowego [w:] New Age, red. P. Macura, Krakéw 1993, s. 77.
Por. Jung on Synchronicity and the Paranormal, red. C. G. Jung, R. Main, , London 1998.
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ROZWOJ] DUCHOWY A INNE SPOSOBY ROZUMIENIA ROZWOJU

Oczywistym jest, ze imperatyw doskonalenia si¢ nierozerwalnie faczy si¢ z ideg czto-
wieczenistwa. Whasciwie kazda tradycja filozoficzna (a zwlaszcza kazda etyka) zawiera
w sobie nakaz wzrastania w pewnych predyspozycjach czy mocach duchowych —
w starozytnej filozofii greckiej bedzie to areté (dpetfy)®, w katolicyzmie cnoty kar-
dynalne i teologalne’, a w mydli chiriskiej — de (1)'°. W $wiecie zachodnim pewna
zmiang¢ w sposobie rozumienia tego zagadnienia wprowadza o$wieceniowa idea po-
stepu, wyrazona w teorii Jeana Antoine’a Nicolasa de Condorceta i Anne Roberta Ja-
cques’a Turgota''. Wedtug niej rozwéj ma przede wszystkim wymiar juz nie etyczny,
a cywilizacyjny. To rozum czlowieka ma si¢ doskonali¢ i przeobraza¢ $wiat dookota.
We wszystkich tych sposobach myslenia o postepie istotne jest przetozenie tego, co
jednostka osiaga praca nad soba (bez wzgledu, czy tym osiagnigciem bedzie cnota,
czy rewolucyjny wynalazek) na rzeczywisto$¢ zewngtrzna, ktéra staje si¢ w jakims
wymiarze doskonalsza.

Duzisiaj to przelozenie nie jest tak oczywiste. Z jednej strony idea rozwoju wydaje
si¢ zywsza niz kiedykolwiek — rozwéj osobisty, zawodowy, edukacyjny czy techno-
logiczny to hasta, z ktérymi tatwo zetknaé si¢ w przestrzeni publicznej. Z drugiej
wszakze strony nie sposob nie zauwazy¢, ze postep staje si¢ spotecznym przymusem;
co wigcej, czgsto bywa traktowany bardzo plytko: jako $rodek do osiagnigcia kon-
kretnego osobistego celu (awansu, wygodniejszego zycia, atrakcyjnosci towarzyskiej,
itd.). Brak sukceséw w osiaganiu tego typu celéw jest z kolei coraz czgéciej odbie-
rany jako Zyciowa indolencja. Ttumaczy to popularnos¢ réznego rodzaju zawodo-
wych ,pomagaczy”: trenerdw, coachéw, psychoterapeutéw. Nie wchodzac w gleb-
sza analiz¢ fenomenu tego rodzaju profesji, mozna dostrzec pewna problematyczna
kwesti¢, a mianowicie to, ze fachowa pomoc zdejmuje z ramion czlowieka czgs¢
odpowiedzialnosci za siebie, wttaczajac go w ramy standardowych procedur. W ta-
kim ujeciu cztowiek jest rozumiany nie jako cato$¢, sktadajaca si¢ z réznego rodzaju
proceséw (biologicznych, emocjonalnych, intelektualnych), lecz w sposéb sprofilo-
wany — przez pryzmat konkretnego problemu. Istnieje ponadto pewna dziedzina
ludzkiego zycia, pominigta lub nie rozpoznana przez to zadaniowe, dorazne pojecie
rozwoju: duchowo$é. Poczucie szczgscia osiggane na gruncie przezycia duchowego
zdaje si¢ niezbywalng potrzeba cztowieka, powodem dla ktérego zwracamy si¢ ku
szeroko pojetej sferze sacrum, ku religii'>. Eksploracja duchowosci w jej gltebokim
tj. ekstatycznym i mistycznym sensie jest jednak czyms zapoznanym przez religie

8 Por. G. Reale, Historia Silozofii starozytnej, t. 1: Od poczqtkéw do Sokratesa, dum. E. 1. Zielinski,

Lublin 2000, s. 326.
9 Por. § 1803-1829, art. 7, r. 2 KKK [w:] Powolanie czlowieka: zycie w Duchu Swz'gtym, Poznat 1994.

Por. ]. Liu, Wprowadzenie do filozofii chiniskiej. Od mysli starozytnej do chiriskiego buddyzmu, Krakéw
2010, s. 145.

T Por. E Coppleston, Historia filozofii, t. 6: Od Wolffa do Kanta, Warszawa 2005, s. 154.

Por. S. Harris, Koniec wiary. Religia, terror i prayszlos¢ rozumu, thum. D. Jamrozowicz, Nysa 2012,
ss. 211-212.
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gléwnego nurtu, kedrych dziatalno$¢ — jak pisze chociazby Neil Postman — podlega
procesowi splycania i ekonomizacji, stajac si¢ show'. Przezycie duchowe jest czyms
innym: do$wiadczaniem tajemnicy $wiata, uwalnianiem si¢ od poj¢é, tak nauko-
wych, jak i doktrynalnych, pochodzacych z religii'’. Rozwojem duchowym mozna
nazwaé wzrastanie w rozumieniu siebie jako czgéci $wiata, odkrywanie swojej natury
i zdobywanie szczgscia na sposéb do$wiadczenia sacrum, a takze uzyskana t3 droga
aktywng postawe walki o lepsza rzeczywisto$¢. Ezoteryczna duchowo$¢ z kregu New
Age jest zjawiskiem o tyle cennym i godnym badania, ze promuje taka wtasnie ideg
rozwoju czlowieka. Ruch Nowej Ery patrzy na istot¢ ludzka holistycznie, jako na
harmonijna calos¢, ktdrej elementy facza si¢ whasnie w duchowosci i s3 poprzez nia
przeksztalcane. New Age widzi w tym szans¢ na nowy zloty wiek §wiata, samozba-
wienie przez duchowy rozwdéj ludzkosci. Jakie sg konkretne propozycje tego nurtu?

TEOZOFIA - W STRONE NEW AGE

Zalozenie Towarzystwa Teozoficznego przypada na koniec XIX stulecia®, a wigc
nieomal wiek przed pojawieniem si¢ ruchu Nowej Ery. Latwo jednak dostrzec, ze
korpus poje¢ i pogladéw (zwhaszcza ontologicznych) wypracowany w teozofii funk-
cjonuje nadal w New Age. Byta to ponadto pierwsza préba stworzenia na gruncie eu-
ropejskim spéjnego systemu religijno-filozoficznego, czerpiacego zaréwno z tradycji
zachodnich, jak i z dalekowschodnich (Towarzystwo powstato z inicjatywy Heleny
Btawackiej po jej podrézy do Indii, gdzie zapoznala sig z filozofia buddyjska). Mozna
wskazaé wiele dalszych podobienistw w pogladach reprezentowanych przez te nurty:
wiara w jedng duchowa nature rzeczywistosci i istnienie zjawisk nadprzyrodzonych,
zaangazowanie spofeczne (tu analogia dotyczy przede wszystkim Wysokiej Nowej
Ery), czy wreszcie zbiér teorii eschatologicznych, majacych thumaczy¢ cykl zycia i po-
nownego wcielania si¢ duszy cztowieka. Szczegélnie ten ostatni aspekt zdaje si¢ taczy¢
oba poglady. Cho¢ wiara w reinkarnacje jest popularna w kregach New Age, to jed-
nak ci¢zko szuka¢ w nich jej metodycznej wyktadni. Inaczej z teozofia, ktdra tworzy
spdjny system, wytozony w Kluczu do teozofii, wywiadzie-rzece z zatozycielka nurtu,
opublikowanym w 1889 roku'®. Z tego tez powodu przytocz¢ wlasnie poglady Bta-
wackiej, ktére — w mojej opinii — sa zywe w ruchu Nowej Ery takze i dzisiaj.

W tym ujeciu wszystkie wielkie religie wyrosty z jednego wspélnego rdzenia, jednak
odeszly od zywego kontaktu ze swoim Zrédlem, z duchowa prawda. Teozofia ma za-
petni¢ t¢ luke, bedac mistyczng religia i ezoteryczna filozofia, oparta na zapomnianych
wieczystych prawdach". Jej tresci dzielg si¢ ponadto na egzoteryczne — dostgpne wszyst-
kim poszukujacym — i ezoteryczne, zarezerwowane dla wtajemniczonych adeptéw,

13 Por. N. Postman, Amusing ourselves ro death, New York 2006, ss. 114—124.

Por. S. Harris, op. cit., s. 228.

Por. Early History [on line:] http://www.ts-adyar.org/content/early-history [18.10.2016].
16 por, H. P. Blawacka, Klucz do teozofts, t. 1, tum. W. Dynawska, Warszawa 2004, s. 11.
17" Por. ibidem, ss. 14—18.
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gotowych na przyjecie duchowej wiedzy. Wlasnie ten ezoteryczny charakter ma by¢ po-
wodem, dla kt6rego teozofia nie zostawiata po sobie §ladéw przez wieki, mimo ze istnia-
ta réwnie dtugo (jesli nie dtuzej), co wszystkie pozostate religie's. Gtéwnym zadaniem
Towarzystwa Teozoficznego nie jest jednak krzewienie nauk okultystycznych, a zmini-
malizowanie duchowego cierpienia ludzkosci poprzez edukacje etyczna, ,,oczyszczanie
psychiki”®. Cel ten wiaze si¢ z zalozeniem, ze wszyscy ludzie pochodza z jednego du-
chowego i fizycznego zrédta i dlatego nalezy dazy¢ do powszechnego braterstwa pomie-
dzy nimi®. By to osiagna¢ potrzebna jest jednak swego rodzaju praca u podstaw — to
rozwinigte duchowo jednostki maja poméc mniej o$wieconym rozwinag si¢ i w efekcie
stworzy¢ lepszy $wiat. Jak zatem wedtug nich doskonali si¢ jednostka?

Podstawowa wykorzystywang tu koncepcja jest swoiscie pojeta reinkarnacja. Nie-
ubtagane prawo karmy sprawia, ze przyczynie w tym zyciu zawsze musi towarzyszy¢
skutek w kolejnym. Jesli wigc postgpowali$my etycznie, majac na uwadze dobro dru-
giego czlowicka i ideal powszechnej jednosci, to kolejne istnienie bedzie jeszcze lepsze
i pozyteczniejsze. Na kazdym etapie cyklu ludzie sa jednak wolni do czynienia zla i za
kazda krzywde przyjdzie odpokutowad zaréwno temu, kto ja wyrzadzil, jak i wszystkim
tym, kedrzy bedg mieli z nim styczno$é'. Jest to w istocie koncepcja bardzo prosta
i sensowna nawet bez uznawania eschatologicznych zalozeri teozofii. Wszyscy s3 pa-
nami swego losu, ale przeciez kazdy indywidualny zywot jest nierozerwalnie zwigzany
z innymi. Jednostkowe postanowienie poprawy moze duchowo ozywi¢ takze cate oto-
czenie. Teozofia podaje kilka sposobéw wzrastania w duchowej madrosci. Jeden z nich
ma wymiar intelektualny: nalezy studiowad teksty filozoficzne i religijne, zwlaszcza te,
ktére w ozywczy sposéb oddzialuja na duchowosé”?. W otwarty sposdb zabrania si¢
zycia prézniaczego, skoncentrowanego na powierzchownych materialnych wartosciach
i niezainteresowanego doskonaleniem si¢?. Jednakze gléwnym motorem duchowego
rozwoju nie s3 odizolowane od §wiata studia nad $wigtymi tekstami. Przeciwnie — tym,
co naprawde moze wznie$¢ nasze zycie na wyzszy poziom, jest ztozenie siebie w darze
drugiemu cztowiekowi*’. Ma to cisty zwiazek ze sposobem rozumienia karmy:

Prawo Karmy stosuje si¢ na réwni do wszystkich, cho¢ nie wszyscy znajduja si¢ na
tym samym stopniu rozwoju. Pomagajac innym w rozwoju, teozof wierzy, iz nie tylko
dopomaga im w wypelnianiu ich Karmy, ale ze i sam, w naj$cislejszym znacze-
niu wypelnia swa wtasnga. [...] Czynami swymi moze ulatwi¢ i utrudni¢ calej

ludzkosci osiagniecie nastgpnego, wyiszego poziomu istnienia®.

18 Por. ibidem, ss. 24—27.

19 Ibidem, s. 43.

20 Por. ibidem, ss. 63—65.

21 Por. ibidem, ss. 179—180.

22 Por. eadem, Klucz do teozofii, t. 2, tum. W. Dynawska, Warszawa 2004, s. 84.
25 Por. ibidem, s. 87.

24 Por. ibidem, ss. 72—74.

25 Ibidem, ss. 71-72 [podkr. aut.].
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Btawacka ktadzie wigc nacisk na odpowiedzialnos¢ kazdego z nas. Karma nie jest
w jej koncepcji pojeta jako $lepa czy wroga sita catkowicie nas predeterminujaca i od
nas niezalezna. To my sami tworzymy ja swymi czynami i sami jeste$my wezwani, by
opowiedzie¢ si¢ swoim zyciem po jakiej$ stronie. To nie zaswiatowe rozkosze moga
czegokolwiek nauczy¢ adepta duchowej Sciezki, lecz twarde realia materialnego, pet-
nego cierpienia zycia w tej rzeczywistosci®. Nie bedzie zadnego raju, zadnego oso-
bowego boga, ktéry zdejmie z naszych barkéw troski, jesli sami nie zbudujemy sobie
nieba juz tutaj — na Ziemi.

2. ASTROLOGIA

Astrologia jest symbolicznym jezykiem opisu rzeczywistosci. Za pomoca systemu
figur?, zaczerpnigtych z obserwacji cial niebieskich i ich ruchéw na tle ekliptyki,
astrolog odnajduje glebszy sens rzeczywistosci, ukryte powiazania wydarzen czy
ludzkich loséw, przewiduje i okresla ich przyszle koleje®. Astrologia nie jest jednak
prostym narzedziem dywinacyjnym, stuzacym rozrywce czy pustemu zaspokajaniu
ciekawosci. Jest to dziedzina ezoteryki dazaca przede wszystkim do doskonalsze-
go zrozumienia ludzkiej natury i powiazan jednostki z réznymi aspektami $wiata
zewngtrznego. Stad tez jako tak zwana astrologia humanistyczna stanowita i weiaz
stanowi obiekt zainteresowania przedstawicieli swiata psychologii i psychoanalizy,
na przyklad Freuda, Adlera, Junga, Murraya, Maslowa czy Lewina®. Astrologia jest
dziedzing dynamiczng. Ukfady planet zmieniaja si¢ w czasie, stanowiac dla kazdego
indywidualnie (ale i dla ludzkosci jako kolektywu) droge rozwoju. Zywa jest tutaj
idea makro- i mikrokosmosu, pozostajacych ze soba w ztozonych zaleznosciach: jed-
nostka — kolektyw, jednostka — kosmos, kolektyw — kosmos. Ostatnia z tych relacji
stoi u podstaw podziatu historii ludzkosci na wielkie epoki astrologiczne. Kazdej
z nich przyporzadkowany jest jeden z dwunastu znakéw zodiaku, ktéry ja okresla
i charakteryzuje zachodzace w czasie jej trwania przemiany. Po cyklu dwunastu epok
(tak zwany rok platoniski) niebiariska maszyneria zatacza koto i powtarza caly proces.

Jeden wiek astrologiczny trwa okoto 2160 lat®*. Obecnie znajdujemy si¢
w punkcie przejécia pomigdzy Era Ryb a Era Wodnika® — wéréd astrologéw cigzko
o jednolite stanowisko odnosnie do ostrej cezury miedzy tymi okresami®’. Zgodnie

26 Por. ibidem, s. 61.

z Planety, $wiatta, znaki, domy, aspekty, punkty szczegdlne, osie i — w mniejszym stopniu — gwiazdy.

28 Por. T. Dietrich, Zhe Origin of Culture and Civilization. The Cosmological Philosophy of the Ancient
World View Regarding Myth, Astrology, Science and Religion, Phoenix 2005, s. 305.
Por. T. Prinke, L. Weres, Mandala zycia. Astrologia — mity i rzeczywistost, t. 2, Poznan 1982, ss. 32-34.

30 por. N. Spencer, True as the Stars Above, London 2000, s. 116.
31

29

Era Wodnika to wlasnie stynne Age of Aguarius, o ktérym $piewaja hippisi w musicalu Hzir Milosa
Formana; por. N. Spencer, op. cit., ss. 124-125.

32 Por. N. Campion, 7he Book of World Horoscopes, Bournemouth 1999, ss. 480-495.
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z symbolikg znaku Wodnika®, nowa era ma przynies¢ rewolucyjng zmiang w sto-
sunkach miedzyludzkich, sta¢ si¢ obecnym w ideologii New Age zlotym wiekiem
wolnosci i innowagji. Era Ryb — znaku zwiazanego z duchowoscia, iluzjami i religia
— przyniosta §wiatu chrzescijanistwo, a wraz z nim dogmatyzm i oddzielenie spraw
duszy od spraw ciata®’. Gléwnym wyzwaniem dla cztowieka nowej epoki bedzie
ponowne pogodzenie swoich wewngtrznych sprzecznosci, odrzucenie fatszywych
i przestarzalych obrazéw $wiata oraz wzigcie odpowiedzialnosci za samego siebie.
Wolnos¢ ,wodnikowego” cztowieka to takze jego odpowiedzialno$¢ za innych i caly
otaczajacy go $wiat. Nowa Era ma przynie$¢ wzrost zainteresowania ekologia, rozwéj
technologii, ale takze powrdt do duchowych tradycji i madrosci sprzed wiekéw, kedre
dominacja chrzescijaistwa wyrugowata z dyskursu jako poganskie, czyli grzeszne.
W tym ujeciu astrologia wyraza poglady tradycyjnie taczone z ruchem New Age. Co
wazniejsze, kresli ona przed ludzkoscig pewne zadanie, nawotuje do wprowadzania
zmian tak w obrebie samej jednostki, jak i w $wiecie wokét niej. Wyznaczanym (lub
odzwierciedlanym) przez astrologi¢ zmianom podlegaja nie tylko ludzie, ale i cata
Ziemia, co w oczywisty sposéb implikuje, ze jesli chcemy przetrwad jako gatunek
i wspia¢ si¢ na wyzszy poziom rozwoju, musimy dostosowa¢ si¢ do nowych realiéw
i zharmonizowac¢ si¢ z zachodzacymi przeobrazeniami. Wielowiekowa astrologiczna
tradycja u§wiadamia nam, ze cho¢ obecnie cztowiek dyktuje planecie warunki, to nie
zawsze tak byto. Tym mocniej Era Wodnika przestrzega przed egocentryzmem i zwra-
ca uwagg (w sposéb bliski feminizmowi i ekologii) na ,.kobiece” wartosci wspétpracy,
tolerangji i pomocy w odrdznieniu od zegnanego wiasnie ,meskiego” paradygmatu
zdobywania, wladania i dominacji®.

3. TEORIA EWOLUCYJNA SYSTEMU CZAKR

W ogélnym zarysie ten poglad astrologiczny jest podobny do teorii ewolucyjnej Sys-
temu Czakr, ktéra formutuje w swej ksiazce Kofa zycia Anodea Judith. Astrologia
nosi jednak znamiona pewnego determinizmu i zagrozenie mechanistycznym poj-
mowaniem rzeczywisto$ci. Koncepcja Judith ma — moim zdaniem — glebszei bardziej
zréznicowane implikacje etyczne. Z uwagi na gleboka analiz¢ przesztosci, wnikliwe
obserwacje dnia dzisiejszego i proponowana prognoz¢ na przyszfos¢, mozna ja zakla-
syfikowac jako swego rodzaju historiozofi¢, operujaca jezykiem ezoteryki.
Wspélczesni parapsychologowie raczej jednoglosnie uznaja, ze précz ciata fizycz-
nego istnieja wokot istot zywych duchowe czy energetyczne struktury postrzegalne
ponadzmystowo (np. dzicki jasnowidzeniu lub forografii kirlianowskiej)*. Zrédta-
mi tych emanacji (aury) s za$ czakry, czyli osrodki zyciowej energii, znajdujace si¢

33 Znaczenie figur astrologicznych za: T. Prinke, L. Weres, op. cit., ss. 112-136.

34 Por. N. Spencer, op. cit., ss. 115-127.

35 Por. K. Wilkoszewska, op. cit., s. 9.

36 Por. B. A. Brennan, Dionie petne swiatla. Podrecznik uzdrawiania energig, dtum. M. Kalwoda, War-

szawa 2008, ss. 67—89.
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na przecigciu gléwnych splotéw nerwowych organizmu®. Przyjmuje sig, ze w ciele
cztowieka istnieje siedem czakr gléwnych, kilka pobocznych i mnéstwo drobnych,
odpowiadajacych punktom akupunkturowym czy chidskim meridianom?. Czakry
gléwne nadzorujg pracg pozostalych ,organdéw energetycznych”, odpowiadaja za
kondycje okreslonych czgéci ciata, a nade wszystko reguluja wyzsze zyciowe funkcje
na tym poziomie, na ktérym si¢ znajduja (uczucia, intelekt, wola, etc.). Ich bogata
symbolika jest punktem wyjscia nie tylko dla jogi czy rozmaitych systeméw bioener-
goterapii, ale takze dla calociowych systeméw rozumienia natury cztowieka i $wiata.
Dla wygody czytelnika zamieszczam w tym miejscu zestawienie czakr gtéwnych, co
pomoze w lekturze dalszej czgdci tekstu.

Czakra Nazwa Kolor Umiejscowienie | Funkcja

1. Podstawy Maladhara Czerwiend Genitalia Fizyczne p retwanie, -
sprawy materialne, zdrowie

2. Seksualna Svadhisthana Pomararicz Ponizej pgpka Seksu.alnosc, %(/reatywnosc,
emocjonalnos¢

3. Splotu Manipiira Zoty Splot stoneczny Ego, racj on?lnc{sc, walna

stonecznego wola, rywalizacja

4 Serca Anghata Ziclett SFod?tk kl'atkl BezwarLllnkf)wa mito$¢ d(?

piersiowej, serce | wszystkich istot, harmonia

5. Gardta Visuddha Blekit Gardto Komunikacja

6. Trzeciego oka | Ajna Indygo Srodek czota Jasn(?w1dz.e fHe, wyzsza
inteligencja, ezoteryka

7. Korony Sahasrara Fiolet Czubek glowy | Duchowos¢

Cho¢ zwyklismy o czakrach méwi¢ w odniesieniu do kazdego z osobna, u pod-
staw teorii Judith stoi zalozenie, ze system energetyczny posiada nie tylko pojedynczy
cztowiek, ale takze cata ludzko$¢ jako gatunek. Tym, co ja spaja, jest specyficzna
duchowa konstrukcja, swego rodzaju Wyzsza Jazni ludzkosci®. Autorka postrzega hi-
stori¢ naszego gatunku jako histori¢ rozwoju z dotu do géry, poprzez kolejne czakry
— tak, jak ma to miejsce w przypadku rozwijajacego si¢ dziecka. Pierwszy wyrdznio-
ny przez nig okres to domena czakry podstawy, nazywanej w sanskrycie Milidhira
(qemar), czyli ‘korzen, podpora/pomoc korzenia. Ten osrodek reprezentuje mate-
rialng rzeczywisto$¢, biologiczne i ekonomiczne potrzeby czlowieka, a wige: odzy-
wianie, sen, dach nad glowa, odzienie czy zapewnienie sobie fizycznego przetrwania.
Odpowiada mu pierwszy etap zycia, na ktérym dziecko jest w pelni uzaleznione
od matki tak, jak cztowiek na tym poziomie jest nierozerwalnie zwiazany z Matka

37 Por. D. G. White, Kiss of the Yogini: ,, Tantric Sex” in its South Asian Contexts, Chicago 2003, s. 224.

38 Por. B. A. Brennan, op. cit,, s. 70.

3 Por. A. Judith, Kotz #ycia, Gdarisk, s. 399.
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Ziemig®. Wedlug psychoanalityka Garetha Hilla ten okres odzwierciedla tzw. Sta-
tyczna Kobieco$¢ — jeden z czterech pozioméw proponowanej przezeni dialekeyki
statycznej i dynamicznej zasady zerisko$¢/meskosé?!. Symbol Statycznej Kobiecosci
to okrag z kropka w $rodku, kojarzacy si¢ z piersia karmiacej matki. Podobnie jak
karmione niemowlg, cztowiek na poziomie pierwszej czakry nie moze wyjs¢ poza
swoje fizjologiczne zdeterminowanie, jest uzalezniony od czynnika zewngtrznego:
przyroda to dla niego zaréwno matka, jak i nauczycielka. Taki byl, zdaniem Judith,
czlowiek paleolitu. Wedtug niej wspélczesni zapomnieli o swoich korzeniach, a ich
gléwnym zadaniem na tym poziomie jest odbudowanie $wigtego zwiazku z zywa
tkanka materialnego $wiata*.

Gdy tylko cialo zapewni sobie przetrwanie, zwraca si¢ ku doswiadczaniu przy-
jemnosci i eksploracji swojej seksualno$ci. Po zaspokojeniu pierwotnych instynk-
téw na pierwszy plan wychodza emocje i pragnienie bycia z drugim cztowiekiem.
Taki jest tez sens drugiego osrodka, czakry seksualnej (takze: sakralnej, plciowej)
o imieniu Svadhisthana (§arafie™) — ‘stodycz’, powiazanej z zywiotlem warunkuja-
cej i podtrzymujacej zycie wody®. Etap tego centrum energetycznego Judith lokuje
w neolicie i faczy z przejsciem do osiadtego trybu zycia, uprawy i hodowli w miej-
sce wezesniejszych myslistwa i zbieractwa®. Weiaz wazny jest mit Wielkiej Matki,
jednak w pokojowych czasach matriarchatu obydwie plcie zostaja dowartosciowane.
Obok Matki pojawia si¢ wiec nowa figura — Syn/Kochanek, reprezentujacy w ujeciu
Hilla odmienng jako$¢: Statyczna Meskos¢, ktdra przeobraza paleolitycznego mysli-
wego w zyciowego partnera. W paradygmacie drugiej czakry pojawia si¢ nieznane
wezesniej pickno; powstaje sztuka, architektura, religia i kultura. Syn/Kochanek za-
pragnat jednak zawtadna¢ Matka, podporzadkowac ja sobie i dominowaé. Narodzit
si¢ kolejny horyzont ludzkiej egzystencji: era zelaza, wiek trzeciej czakry, z ktdrego
— nie bez trudu — zaczynamy wychodzi¢ dopiero wspétczesnie®. Manipira (FOTR),
czakra splotu stonecznego, to centrum ogniste i ekspansywne. Eaczy sie z budowa-
niem paristwowosci, wojna, walka, rywalizacja, technologicznym postgpem. To pod
jej wplywem cztowiek postanowit wzia¢ Ziemi¢ we wiladanie i podporzadkowac ja
swoim celom. Odtad to ludzie w swym egocentryzmie mieli sta¢ si¢ miara wszechrze-
czy. Fazg t¢ charakteryzuje Dynamiczna Meskos¢. Bogini-Matka zostaje wzgardzona
i zinstrumentalizowana, za$ Syn/Kochanek staje si¢ jedynie przejawem stabosci, sta-
rym wcieleniem, z ktérym nowy bég, gromowtadny Bég-Ojciec, nie chce mie¢ nic

4 por, C. G. Jung , Psychologia kundalini-jogi. Wedtug notatek z seminariéw (1932), opr. S. Shamdasa-

ni, ttum. R. Reszke, Warszawa 2010, s. 97.

Por. G. Hill, Masculine and Feminine: the natural flow of elements in the psyche, Boston 1982.
2 Ppor. A. Judith, op. cit., s. 401.

4 Por. C.G. Jung, op. cit., ss. 94-95.

4“4 Por. A. Judith, op. cit., s. 401.

4 Por. ibidem, s. 403.
46

41

Por. C. G. Jung, op. cit., s. 95.
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wspdlnego?. Wiek trzeciej czakry asymiluje i wypacza zdobycze poprzednich epok:
seksualno$¢ zamienia si¢ w przemoc i gwalt, uczucia zasypiaja, a budzi si¢ intelekt.
Zapomniana zostaje sita wigzi migdzyludzkich, wyrazona wczesniej we wspélnocie
plemiennej. Era trzeciej czakry charakteryzuje si¢ takze znacznie mniejszym uzalez-
nieniem ludzi od $wiata natury, ktéra w dwéch poprzednich okresach petnita bar-
dzo wazng funkcje. Proby zerwania z paradygmatem trzeciej czakry ida dwutorowo.
Pierwsza drogg wyznacza pojawienie si¢ chrzescijanistwa, ktére stara si¢ wciela¢ w zy-
cie warto$ci mitosierdzia, wspdtpracy, poswiecenia i wzajemnej troski®®. Niestety, jest
to $ciezka, ktéra pod wplywem ognistej mocy Manipiry tatwo ulega wykoslawieniu.
Bég-Ojciec nadal nosi cechy karzacego sedziego, a hierarchiczna struktura religii
chrzedcijariskiej sprzyja kontrolowaniu wiernych, wpedzaniu ich w poczucie winy,
ktére dziala destrukcyjnie na ogniste energie czakry splotu stonecznego, ale takze
uniemozliwia rozwdj w kierunku jednoczacej mitosci. Innym sposobem na wyjscie
z impasu ewolucyjnego jest praca, jaka gatunek ludzki wykonat i wcigz wykonuje na
poziomie trzech wyzszych czakr, lustrzanych odbi¢ tych, ktére zostaty oméwione do
tej pory. Czakry gardta, trzeciego oka i korony, czyli Visuddha (agg9), Ajria (3nsn)
i Sabasrira (F8ER) jeszcze nie manifestuja si¢ we wspélczesnym $wiecie jako kolejne
epoki — ten etap dopiero nastapi®. Jak dotad ludzko$¢ jedynie zbliza si¢ do tych sfer,
najczeéciej poprzez wazne wynalazki i niektére zjawiska spoleczne. I tak np. czakre
gardta uchwycono poprzez rozwdj zwiazany z komunikacja i dZzwigkiem (mowa, pi-
smo, dziatalno$¢ wydawnicza, media, Internet). Aj7i4 manifestuje si¢ w $wiecie w po-
dobny sposéb: np. jako mozliwo$¢ przesytania obrazéw na odleglos¢, rozwdj nauki
akademickiej, ale takze poprzez zwrot w kierunku duchowej wiedzy (ezoteryka, New
Age). Czakra korony to z jednej strony era lotéw w kosmos i bombardowanie wspét-
czesnego cztowicka informacjami, z drugiej: rosnaca duchowa i religijna $wiadomo$¢.
Zdaje si¢, ze to wlasnie ta droga doprowadzita do zmiany zapoczatkowanej w latach
sze$¢dziesiatych ubieglego wieku, czyli otwarciu ludzko$ci na nowy czas — erg serca™.

Czakra serca, Andhata (371&d), czyli ,nietknigta, niezniszczalna’, reprezentuje
uniwersalng mitos¢ do $wiata, wspétczucie, uzdrowienie i zjednoczenie®'. Tak, jak
serce bije posrodku naszego ciala, tak Andhara mediuje pomiedzy skrajnosciami, har-
monizujac je i odnajdujac madro$¢ po obydwu stronach konfliktu. W ciele cztowieka
jest to przede wszystkim posrednictwo pomigdzy trzema dolnymi a trzema gérnymi
osrodkami energetycznymi. I w tym przypadku da si¢ odnalez¢ analogie z poziomem
kolektywnym. Wytworzywszy jako cywilizacja duza nadbudowe struktur intelektu-
alnych i jednocze$nie wciaz doswiadczajac pragnieri pochodzacych z ciala cztowiek
staje przed koniecznoscig pogodzenia obydwu tych przeciwnych nurtéw. To zadanie
wyznacza mu whasnie era czwartej czakry, ktdra charakteryzowa¢ ma Dynamiczna

47 Por. A. Judith, op. cit., s. 404.
48 Por. ibidem, ss. 407—408.

49 Por. ibidem, ss. 410—413.

50 Por. ibidem, s. 408.

51 Por. C. G. Jung, op. cit., s. 136.
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Kobiecos¢. Nowa epoka przyniesie religie i systemy myslenia raczej ekstatyczne niz
dogmatyczne, pelna bedzie namietnosci, ale takze wzajemnego zrozumienia, tagod-
nosci i pomocy. Symbolem tej jakosci jest krzyz Statycznej Meskosci z natozong nan
spirala, obejmujaca i harmonizujaca wszystkie korice figury. Doswiadczenia poprzed-
nich epok maja sprawié, ze dojrzate cechy meskie i zeniskie potaczg si¢ z sobg w har-
monijnym taricu. Zamiast odrzucenia pojawi si¢ raczej przepracowanie i adaptacja —
nawet $wiatto i mrok moga by¢ w réwnowadze. Mozna powiedzie¢, ze w symboliczny
sposdb epoka Andhaty zaczyna si¢ wtedy, gdy cztowiek po raz pierwszy zobaczyt Zie-
mi¢ z kosmosu. Heroiczna wyprawa dobiegta konca, rozpoczat si¢, nie mniej wazny,
etap powrotu bohatera do domu. Zadaniem ludzkosci jest w tym ujgciu zaszczepienie
Ery Serca w nowym tysiacleciu, a wigc zrozumienie odpowiedzialnosci za wlasny dom
i jego gruntownie przebudowanie. Tak, jak termin ,Amerykanin” spajat swego czasu
réznorodno$¢ nacji zamieszkujacych jeden teren, tak teraz termin ,,Gajanin” — miesz-
kaniec Ziemi — winien stworzy¢ nowg tozsamo$¢ wszystkich zywych istot”.

PODSUMOWANIE

W kazdym z opisanych tu zjawisk mozna odnalezé wspSlny schemat: to, co osiaga
si¢ poprzez prace nad wlasnym wnetrzem, zmienia takze $wiat zewnetrzny. W tej
perspektywie New Age mozna postrzega¢ jako zadanie. Rozwdj duchowy nie jest
kaprysem, majacym stuzy¢ osiaganiu osobistych korzysci, a potgznym narzedziem
zmieniajacym rzeczywisto$¢. Gleboki sens gloszenia nadejscia nowych czaséw — czy
bedzie to Epoka Wodnika, czy Era Serca — polega wlasnie na ewokowaniu aktyw-
nej, otwartej postawy na idee, mogace zmieni¢ §wiat. By tej zmiany dokona¢, trzeba
siggna¢ ku temu, co uprzednio zostalo wyparte, odpowiedzie¢ na wezwanie wyklu-
czonego — dopiero wtedy czlowiek moze przebudowywaé rzeczywistos¢, bowiem
wéwezas jego perspektywa stanie si¢ petna. Potrzeba nowej wrazliwosci i odrzucenia
wzorca dominacji, by dostrzec problem wykluczenia, by ustysze¢ glos tych, ktérzy nie
majg glosu. W ruchu si¢gania ku Innemu New Age przywodzi na mysl filozofi¢ dia-
logu, wspétczesny nurt wychodzacy od namystu nad drugim czlowiekiem (a nie nad
whasnym ja, czy $wiatem przedmiotéw). Odpowiedz na podstawowe pytanie etyczne:
»jak rozporzadzi¢ swoim zyciem?” bedzie w obydwu tych systemach postrzegane jako
pewien rodzaj odpowiedzialnosci, wezwania®.

Z perspektywy New Age ludzkos$¢ znajduje si¢ w punkcie przejécia pomigdzy
dwiema erami. Stary paradygmat musi odej$¢, a kazdy czlowiek przejs¢ gruntowna
transformacj¢. Sens tej zmiany zawiera si¢ w doro$nigciu do odpowiedzialnosci, do
wyzwarl, jakie beda stawiaé nowe czasy. W tym, a takze w otwarto$ci na inno$¢ dru-
giego czlowieka zawiera si¢ w mojej opinii najglebszy sens Ruchu Nowej Ery. Nie
sposdb nie dostrzec, ze w swej glebszej wartwie New Age stanowi odpowiedz swojej

2 Por. A. Judith, op. cit., ss. 413-416.

53 Por. J. Filek, Podstawowe pyranie etyczne w horyzoncie prawdy, wolnosci i odpowiedzialnosci, ,Argu-
ment” 2013, ss. 161-175.
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epoki na wypaczenia poprzedniej. Tak jak feminizm, ekologia lub filozofia dialogu
walczy o ponowne ujawnienie pewnych wartoéci zatartych w naszej kulturze albo
przez nig wykluczonych. Tymczasem aspekty te sa czgsto pomijane przez rozlicznych
krytykéw nurtu, widzacych w New Age przede wszystkim jego ezoteryczny anturaz
i zagrozenie dla tradycyjnych wartosci (lub zdrowego rozsadku). Czy maja racje? Od-
powiedz jest tu o tyle trudna, ze — jak sadz¢ — wynika w duzej mierze z osobistego
nastawienia i wrazliwosci. Sadzg, ze filozofia New Age niesie wiele cennych tresci,
wcigz jeszcze niedostatecznie zrozumianych i przyswojonych. Trudnos¢ w jej odbio-
rze wynika moze przede wszystkim z tego, ze apeluje ona bardziej do duchowosci,
anizeli do umystu odbiorcy. Nie jest wszakze niczym nowym, ze ,serce ma swoje
racje, kedrych rozum nie zna™>".
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SUMMARY

FROM THE NEW AGE PHILOSOPHY: ATTEMPT TO “ENCHANT THE WORLD”
AGAIN AS A PATH OF SPIRITUAL DEVELOPMENT

The goal of this article is to reach the deep, philosophical meaning behind the pro-
cess of so-called “enchanting the world again” which refers to New Age Movement.
Main issues here are: the spiritual self-improvement, understood as a way of recog-
nizing oneself as a part of the world, developing one’s inner nature, gaining joy by
experiencing sacrum and, achieved through these means, an imperative of fighting
for better future. From among many different phenomena corresponding with New
Age Movement I chose only three: theosophy, astrology and the “Evolution Theo-
ry of Chakras” by Anodea Judith which are the most representative for my cause.
Discussing such problems makes it unavoidable to think about the specificity of
the philosophical reflection of the second half of 20th and beginning of 21st cen-
tury. New Age, side-by-side with ecology, philosophy of dialogue and feminism,
proclaims the necessity of a change in relationships between the man and the world,
the other humans and oneself.
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MAGIA KSIEZYCOWA, MAGIA KOBIECA.
KSIEZYC I WIELKA BOGINI
W WICCA DIANICZNE]

Instytut Filologii Polskiej Uniwersytetu Wroctawskiego

Niniejszy tekst przedstawia magiczne znaczenie Ksigzyca oraz ksigzycowej Wielkiej
Bogini w wicca dianicznej oraz we wspétczesnych nurtach eklektycznych pogaristwa.
Postaram si¢ w nim przyblizy¢ specyfike magicznych rytuatéw odprawianych na
cze$¢ Ksigzyca' oraz istotg wierzen i praktyk zwigzanych z Boginia, a takze znalezé
odpowiedz na pytanie o to, czym jest magia w rozumieniu wspétczesnych pogan i jak
przejawia si¢ ona w ich zyciu. Szkic ten nie aspiruje do pelnego wyczerpania tematyki
wiccariskiej tradycji dianicznej. Opieram si¢ w nim na dziele Zsuzsanny Budapest
The Holy Book of Women’s Mysteries jako kamieniu wegielnym tradycji dianicznej,
zdajac sobie jednocze$nie sprawe ze wszystkich kontrowersji wokét zawartych w nim
tez i ich prawdziwosci historycznej. Jednak przytaczane w artykule fragmenty doty-
cza gléwnie sfery duchowej w autorskiej koncepcji Budapest i jako takie nie podlega-
ja warto$ciowaniu ani ocenie pod katem wiarygodnosci naukowej.

Wicca jest zjawiskiem trudnym w klasyfikacji, a to z powodu wewnetrznej roz-
norodnosci, jaka cechuja si¢ rézne jej odlamy. Nie stworzono do tej pory jednej
satysfakcjonujacej definicji, ktéra uwzgledniataby owe zréznicowanie i w pelni od-
zwierciedlata istot¢ tego ruchu religijno-kulturowego®. Pokuszg si¢ jednak o skon-
struowanie definicji na uzytek tej pracy, a opierac si¢ bede¢ na tresciach zawartych na
stronie www.wicca.pl, ktdrej autorka jest wiccanka tradycyjna o pseudonimie Enen-
na, uznawana przez wigkszo$¢ polskich pogan za autorytet w dziedzinie wicca. Jej
strona istotnie jest kompleksowym kompendium wiedzy na rzeczony temat, bowiem
— co istotne i warte zauwazenia — na polskim gruncie brakuje rzetelnych opraco-
wan naukowych na temat wierzeri wiccanskich. Sita rzeczy artykuly publikowane na
wspomnianej stronie pozostaja wiarygodnym zrédlem, zwlaszcza ze tematyka pre-
zentowana jest ,od wewnatrz”, przez kogos, kto istotnie jest czgécia tej religii. Péki co
istnieje tylko jedno polskie opracowanie naukowe traktujace stricte o Wicca — Wicca

' Co do terminologii uzywanej w artykule, przyjmuje nastepujaca zasade: piszac o ksiezycu jako ciatu

niebieskim, uzywa¢ bede malej litery, natomiast jako personifikacji Bogini lub aspektéw boskosci —
wielkiej. To samo tyczy si¢ pojecia natury/Natury w rozumieniu powszechnym lub sakralnym.

Por. M. Witulski, Préba zdefiniowania i usystematyzowania ruchu Wicca, ,Pafistwo i Spoteczefistwo”
2009, nr 4. Artykul ten w wyczerpujacy i mozliwie calosciowy sposob przybliza dane zagadnienie.
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i wiccanie Renaty Furman®, ktére Enenna ocenia raczej negatywnie®. Pomimo tego
bede powolywaé si¢ w niektdrych fragmentach artykulu na opracowanie Furman.
Wracajac za$ do proponowanej przeze mnie definicji: wicca to poganska religia
oparta na kulcie Bogini i Boga w rozumieniu uzupetniajacych si¢ energii meskosci
i kobiecosci, tworzacych wszechs$wiat, czerpiaca gléwnie z dorobku historycznych
czarownic i czarownikéw, ktadaca nacisk na rozwdj wewngtrzny i rytualy zwigzane
z magia, pozwalajace ksztattowa¢ otaczajaca nas rzeczywisto$¢. Rézne tradycje i nurty
wicca® akcentujg odmienne aspekty duchowosci.

KSIEZYC I MAGIA W WICCA DIANICZNE]

Nurt dianiczny®, nazywany takze dianicznym feministycznym czarostwem’, to tra-
dycja wyznajaca kult Wielkiej Bogini i kfadaca nacisk na misteria kobiece. Zostata
zatozona w wigilie Wszystkich Swietych w 1968 r. w Kalifornii przez Zsuzsanne
Budapest, aktywistke feministyczng wegierskiego pochodzenia, Najwyzsza Kaptanke
wicca oraz najczgéciej cytowana czarownice na $wiecie®. Budapest jest autorka pio-
nierskiego dzieta propagujacego kult Bogini, 7he Feminist Book of Light and Shadows
(pdzniej przedrukowanego jako 7he Holy Book of Women’s Mysteries), ktére napisata
w latach 70. XX wieku. Bylo to pierwsze w USA i Europie dzieto traktujace o ducho-
wej spusciznie kobiet.

O ile zwyczajowo w historii kobiety i zeriskie béstwa sg pomijane lub margi-
nalizowane, o tyle Budapest pomija lub sprowadza wylacznie do negatywnej roli
mezezyzn i bostwa meskie. Wykluczenie pierwiastka meskiego stanie si¢ cechg cha-
rakterystyczna wszystkich nurtéw tradycji dianicznej, i to cecha warunkowana, we-
dtug autorki, spuscizng historyczna. Budapest bowiem pisze, tworzac swego rodzaju
mitologie, ze Diannie — dziewiczemu aspektowi Bogini — oddawaly cze$¢ wytacznie
kobiety, w przeciwieristwie do aspektu Bogini jako Dawczyni Zycia i Matki, ktéra

R. Furman, Wicca i wiccanie. Od tradycji do wirtualnej wspdlnoty, Krakéw 2006.

Por. recenzja rzeczonej ksiazki: Enenna, , Wicca i wiccanie” Renaty Furman [on-line:] htep://wicca.
pl/?art=42 [18.10.2016].

Gléwne tradycje to gardneriariska i aleksandryjska, nalezace do wicca tradycyjnego. Oprécz nich istnieja
jeszcze inne odtamy, z kedrych najliczniejszym dzis jest wicca eklekeyczne, tzn. pozwalajace faczy¢ wiele
dowolnych elementéw zaczerpnigtych zaréwno z réznych tradycji wicca, jak i elementéw newage’owy,
tworzac $wiatopoglad i religic indywidualng dla kazdego wyznawcy. Z tym wewngtrznym podziatem
tacza si¢ pewne kontrowersje — np. wiccanie aleksandryjscy i gardneriafiscy czgsto roszcza sobie wylaczne
prawo do nazywania si¢ wiccanami, nie uznajac odtaméw eklekeycznych za typy wlasciwej wicca.

Termin ,nurt dianiczny” zastosowala jako pierwsza Margaret Murray w The Witch-Cult in Western
Eurape, Oakland 1921, s. 11. Dzielo niedawno zostalo przelozone na jezyk polski i wydane pod ty-
tutem Wiedzmi kult w Europie Zachodniej. Studium antropologiczne (wydawnictwo Sacrum, 2016).

7 Por. M. Witulski, Préba zdefiniowania. .., s. 6.
8 Por. Z. Budapest, 7he Holy Book of Women'’s Mysteries, Oakland 1992, s. 307.
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byta czczona zaréwno przez kobiety, jak i przez mezczyzni®. Mezczyzni w ogéle nie
mieli przystepu do tak zwanych Kobiecych Misteriéw!.

Kult Ksigzyca w nurcie dianicznym jest bardzo wazny, jako ze sama jego nazwa
pochodzi od Diany, dziewiczej Bogini ksi¢zyca i fowéw. Diana, Dia Anna, Dianna,
Artemida — wedlug Budapest sg to imiona Bogini, nazywanej takze Dusza Dzikosci,
Pania Plodnosci, Nauczycielka Wiedzy, Posiadaczka Madrosci, Uswigcong Tancerka,
Wynalazczynia Kota, Swieta Matka, Dziewica i wieloma innymi imionami''. Buda-
pest tak wyjasnia role¢ Ksi¢zyca:

Niektorzy sadza, ze czczenie Bogini to zaledwie jakis ksigzycowy kult, ale to nieprawda.
Czcimy Ksigzyc nie za Jej'? $wiatlo, ale za Jej niesamowita moc — to, co robi. Ksigzyc
kontroluje przyptywy i odptywy Oceanu. Bez wody nie ma zycia. Poniewaz Ksigzyc
i Ziemig taczy ta wyjatkowa wigz, poswigcamy Jej wiele uwagi. Szanujemy i czcimy to,
co jest w stanie uczynié; ubdstwiamy sposéb, w jaki wptywa na zycie i si¢ w nim przeja-
wia; staramy si¢ nauczy¢ od Niej najzdrowszej i najszczg$liwszej, najbardziej duchowe;j
$ciezki zycia. Wielka Lowczyni, Diana, jest Boginia Ksigzyca. Kontroluje nature, cykle
menstruacyjne i poczecie dzieci, a przez to ma dla kobiet wyjatkowe znaczenie'®.

Wazna czgscia dianicznej praktyki duchowej jest odprawianie rytualéw i rzucanie
zakle¢. Pierwszym, inicjacyjnym rozdziatem swego dzieta Budapest czyni rozdziat Fe-
minist Witcheraft, w ktérym opisuje migdzy innymi narzedzia potrzebne do uprawia-
nia magii (oltarz, rytualny néz athame, rézdzka, sznur do zakreslania rytualnego kre-
gu, kielich i pentagram — akcesoria uzywane po dzi$ dziet w magicznych rytuatach
pogariskich), sposéb zakreslania magicznego kregu i odprawiania rytuatu, keérego
elementami sa gléwnie inwokacje, zaklecia oraz taniec. Ale czym w ogdle jest magia
— czy tez magija, jak nazywaja ja najczgéciej wspdlczesni czarownice i czarownicy' —
uprawiana z taka pieczotowitoscia i oddaniem? Wedtug definicji autorki magia nie
jest kwestig wiary, tylko uwaznej obserwacji i czynnego udziatu w otaczajacych nas
prawach natury. Zaklecie zadziata nawet wtedy, jezeli rzucajaca je osoba nie wierzy
w nie, tak samo jak storice i ksigzyc co dzien wstaja i zachodza, nawet jezeli kto$
uparcie odmawialby w to wiary®. Magia to takie samo uniwersalne prawo natury,
na ktére ludzkie poglady ani stosunek do niego nie maja Zadnego wptywu. Rzucanie

9 Por. ibidem, s. 55.

10 Por. ibidem, s. 56.

" Por. ibidem, s. 54.

Zachowatam w ttumaczeniu anglojezyczna forme Her — Ksigzyc w jezyku angielskim jest plei zen-
skiej — ze wzgledu na specyfike tekstu. Wszystkie ttumaczenia w teksécie pochodza od autorki arty-
kutu, chyba ze zaznaczono inaczej.

Z. Budapest, op. cit., s. 285.

Niektérzy wspdtczesni poganie postuguja si¢ terminem magija zamiast magia, dla odréznienia od
potocznego rozumienia magii jako kuglarskich sztuczek. Zmiang t¢ wprowadzit Aleister Crowley
w dziele Magick: Liber ABA, Book 4 (w oryg. magick w odréznieniu od magic). W artykule bede
postugiwac¢ si¢ tradycyjnym stowem magia.

Por. Z. Budapest, op. cit., s. 8.
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zakled zas$ jest tym, czym w innych religiach modlitwa'®. W obu przypadkach chodzi
o proste artykutowanie pragnieri, z tym ze zamiast kierowaé swe prosby do béstwa
i czeka¢ na ich spelnienie, poganie wierza, ze to oni sami potrafia uku¢ wlasny los.

Wazne wydaje si¢ przy tym spostrzezenie na temat wyobrazenia Bogini, poczy-
nione na marginesie odpowiedniego ulozenia rytualnych przedmiotéw na ottarzu:

[...] nie czcimy obrazu [samego w sobie]; czarownice nie sg fetyszystkami. Uzywamy
obrazu, aby obudzi¢ w glebinach naszego umystu Potréjng Boginie, ktéra panuje nad
zyciem, $miercig i picknem'.

Zgadza si¢ to z wysunieta przez Budapest koncepcja wewnetrznego Ja, kolektywnego
umystu, ktéry przechowuje dziedziczne wspomnienia i madros¢ przodkéw. Istote tg
nazywa ona Leniwa Kobieta (the Slothwoman). Leniwa Kobieta to nasze instynkty,
libido, sifa twércza i pierwiastki naturalnych zywiotéw w nas; wszystko to, co wypar-
te i wszystko, co w swej istocie napedza nas do zycia'®. Jezeli potrafisz uruchomic ten
pradawny umyst, méwi Budapest, potrafisz uruchomi¢ magie.

Ale ten umyst to nie intelekt. Wyobraznia, ciemna noc, petnia ksi¢zyca, dzika natura, drze-
wa, gory, rzeki oceany — oto miejsca, w ktérych Leniwa Kobieta przebudza si¢ do zycia®.

Mozna pokusic si¢ 0 ogélne stwierdzenie, ze taka wlasnie jest istota magii w szeroko
pojmowanych wierzeniach poganskich®. To polaczenie ze swoim wewngtrznym Ja,
ktére przez réznych pogan bywa réznie nazywane, lecz przestanie pozostaje to samo.
Moc jest w nas, méwig poganie, i nie chodzi o moc wprawiania przedmiotéw w stan

16 Por, ibidem, s. 9
17" Ibidem, s.11.

Podobnie o naszej wewngtrznej Jazni pisze inna afirmatorka kobiecej duchowosci i dyplomowana
psychoanalityczka jungowska, Clarissa Pinkola Estés, w swym kanonicznym dziele Biegngca z wil-
kami. Archetyp Dzikiej Kobiety w mitach i legendach. Ow archetyp charakterystyczny dla kobiecej
psychiki nazywa whasnie Dzika Kobieta. Por. C. P. Estés, Biegngca z wilkami. Archetyp Dzikiej Ko-
biety w mitach i legendach, tdum. A. Cioch, Poznan 2001, passim.

Z. Budapest, op. cit., s. 9. Nie bez powodu autorka wprowadza to spostrzezenie. W dychotomicznym ogla-
dzie $wiata, gleboko zakorzenionym w naszej kulturze, kobieta = noc, ksi¢zyc, natura; mezezyzna = dzien,
storice, kultura. Jak pisat Edward Whitmont, podziat ten jest ,gleboko zakorzeniony 4 priors; jego percepcja
zdeterminowana jest archetypowo poprzez wzorce w nieswiadomej psyche. Opozycja i komplementarnos¢
Meskosci i Kobiecosci stanowi najbardziej podstawowy wyraz doswiadezenia dualizmu. Dzigki niej doswiad-
czamy biegunowosci solarnego i lunarnego, $wiatla i ciemnosci, aktywnego i biernego, ducha i materii, ini-
cjatywnosci i chfonnosci, nieba i ziemi. [...] Doswiadczenie na sposéb zetiski jest zatem wzajemnie powia-
zane z procesami rozwoju i upadku, naturalnymi cyklami zycia, dojrzewania i umierania, a takze rytmami
i okresami natury ducha i czasu. Dlatego méwimy, ze przystuguje jej harmonia ksiezycowa” — E. Whitmont,
Kobiecos¢ i Meskos¢ w kulturze. Powrdt bogini, ,Albo Albo. Inspiracje Jungowskie” 1995, nr 1-4, s. 13, 18.
»Neopogaristwo” jest terminem bardzo szerokim, obejmujacym nie tylko religie bardziej lub mniej skon-
wencjonalizowane, jak np. wicca tradycyjne czy druidyzm, lecz réwniez wiele nurtéw eklektycznych, dla
ktdrych charakterystyczna jest dowolnos¢ przyjmowanych elementéw $wiatopogladowych i duchowych.
Z tego wzgledu to, co jeden poganin uznaje za prawdziwe, drugi moze catkowicie odrzucaé.
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lewitacji czy puszczania iskier z r6zdzki, tylko o ksztattowanie otaczajacej nas rzeczy-
wistoéci za pomoca afirmacji, ukierunkowanej energii woli i rytuatéw, ktére jednak
nie maja mocy sprawczej i se, a dzialaja jedynie o tyle, ile w nie wierzymy?'.

POTROJNA BOGINI KSIEZYCA

Kult Wielkiej Bogini to, najogdlniej méwiac, kult religijny zwiazany z magia i natura,
akcentujacy silnie pierwiastek zefiskiej duchowosci i celebrujacy boskos$¢ w wymiarze
kobieco-lunarnym. Pochylmy si¢ przez chwile nad zwiazkiem migdzy kobiecoscia
a lunarnoscia. Nie bez powodu wickszos¢ béstw ksigzycowych réznych kultur jest
plci zeriskiej. Mistyczny niemal zwiazek migdzy fazami ksigzyca a cyklem menstru-
acyjnym kobiet znano juz w najdawniejszych czasach, o czym pisato wielu badaczy;
by powtérzy¢ choéby za Jean-Paulem Roux. Cykl miesiaczkowy kobiet liczy 28 dni,
czyli doktadnie tyle, ile trwa przebieg ksi¢zyca przez wszystkie fazy. Co wigcej, fazy
ksi¢zyca znajduja swoje odbicie nie tylko w cyklach miesigcznych kobiet, lecz réw-
niez w fazach calego ich zycia. Wyrazem tego s trzy archetypiczne aspekty ksigzy-
cowej Bogini: Dziewica (ksi¢zyc przybywajacy), Matka (petnia) i Starucha/WiedZma
(ksi¢zyc ubywajacy). Ilustruje to skrétowy schemat ponizej:

) Pierwsza faza — ksiezyc przybywajacy — Dziewica
Faza zycia: mlodos¢

Cechy: czysto$¢, niewinnosé

Pora roku: wiosna, zasiew

Pora dnia: brzask

Kolor: bialy

Personifikacja: nimfy

Widzimy, ze wszystko, co symbolizuje dziewiczy aspekt boskosci, ma zwiazek z mto-
doscia, $wiezoécia i poczatkiem cyklu zyciowego. Wiosna wszystko budzi si¢ do zycia,
brzask to narodziny dnia, nimfy s3 uosobieniem mlodziericzego wdzigku i niewinne;j
kokieterii, kolor bialy to kolor kulturowo przypisany niewinnosci i czystosci. Trzeba
jednak zaznaczy¢ zasadnicza rzecz: dziewictwo Bogini w tym aspekcie rozumiane
jest nie jako czysto$¢ seksualna, czyli w znaczeniu, jakie temu stowu przypisata do-
piero patriarchalna religia chrzescijafiska, lecz jako mtodo$é, swobodno$¢ i niezalez-
no$¢. Zgodnie ze stowami Edwarda Whitmonta dawniej dziewictwo oznaczato ten
aspekt bogini, ktdry przekazywal tajemnice egzystencji poprzez cialo i seksualnos¢ —
dziewicami nazywane byly na przyktad hierodule, $wiatynne kaptanki-prostytutki

2 To element, kt6ry nie do korica zgadza si¢ z pojeciem magii w rozumieniu Budapest, gdyz wielu

pogan uznaje wiarg za element konieczny, a przynajmniej pozadany podczas czarowania. Jednak nie
wszyscy: jak pisze Renata Furman, ,to, czy osoba rzucajaca zaklecie musi wierzy¢ w magie, nie jest
do korica jasne. Z jednej strony jest to konieczne, gdyz tylko wtedy magia zyska energie, by byta
skuteczna. Z drugiej za$, mozliwe jest rzucenie czaru na poziomie pod$wiadomosci, na przyktad
kiedy osoba bardzo czego$ pragnie i cala swoja energi¢ psychiczna nakierowuje na jeden cel, bez
$wiadomosci owego procesu” — R. Furman, op. cit., s. 111.
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w $wigtyniach Afrodyty. Termin ten nie mial nic wspdlnego z czystoscig na gruncie
seksualnym, a nawet wrecz przeciwnie — hierodule hotdowaty dionizyjskim przyjem-
nosciom ciala ku chwale Bogini i afirmacji kobieco$ci. Natomiast w systemie an-
drolatrycznym virgo zawezito si¢ do znaczenia virgo intacta: czystej i wstrzemiezliwe;j
kobiety, ,nietknigtej przez nic, co szkodzi i kala, niezhadbionej, nienaruszonej™?.

( Petnia — Matka

Faza zycia: dojrzalo$¢, macierzynistwo

Cechy: plodnos$¢, opiekuriczos¢, spetnienie
Pora roku: lato, zniwa i czas zbierania plonéw
Pora dnia: potudnie

Kolor: czerwony

Personifikacja: Matka Ziemia

Na podobnej zasadzie funkcjonuje archetyp Matki zwiazany z pelnia. Samo stowo
»petnia” w jezyku petnym konotuje co$, co dopetnito si¢, jest skoriczone, osiagneto
dojrzatos¢. Dojrzatos¢ w cyklu biologicznym wiaze si¢ z kolei z ptodnoscia i mozli-
woscia macierzyristwa, a wigc przyczynienia si¢ do ciaglosci odwiecznego cyklu zycia
poprzez wydanie na §wiat potomstwa. Matka Ziemia jest oczywistg i zrozumiata per-
sonifikacja archetypu Matki, a kolor czerwony wiazany jest miedzy innymi z ptod-
noscia, zyciem oraz krwiag — w tym menstruacyjna, czyli $wiadczaca o dojrzatosci
w sensie biologicznym — i wspomniang zdolnoscia do rozmnazania sie.

(€ Ostatnia faza — ksigzyc ubywajacy — Starucha/Wiedzma
Faza zycia: staro$¢

Cechy: madros¢, doswiadczenie, wycofanie, obumieranie
Pora roku: jesien i zima, wegetacja

Pora dnia: zmierzch

Kolor: czarny

Personifikacja: Baba Jaga

Nie bez powodu stereotypowe, kulturowo utrwalone — takie, jakie mozemy spotka¢
chociazby w bajkach lub na halloweenowych dekoracjach — wyobrazenie czarownicy
to stara kobieta na miotle, z potarganymi wlosami i garbatym nosem, czgsto z zielo-
na twarza®. Staro$¢ réwna si¢ madrosci, zyciowemu do$wiadczeniu zdobywanemu
przez lata, a wiadomo, ze cechg czarownic jest znajomos¢ tajnikéw, keére zwyktemu
$miertelnikowi nie sa dostgpne. W koncu etymologicznie wiedZzma to ta, ktéra wie.
Brzydota tez nie jest przypadkowa, wynika z kulturowo narzuconego utozsamienia
tego, co brzydkie, z tym, co zle — a czarownice na przestrzeni wiekéw uwazane byty,
gléwnie za sprawa Kosciota katolickiego, za stuzebnice szatana i uosobienie zta na

22 E. Whitmont, op. cit., s. 20.

2 Kolor zelony miat si¢ jakoby odnosi¢ do symbolizowanej przez czarownice ptodnosci, czyli do
aspektu zycia szczegélnie przez nie czczonego.
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ziemi*’. Czarny kolor kulturowo przypisany jest $mierci i zatobie, jesiefi i zima to czas
obumierania, a zmierzch jest $miercig dnia.

Sama potréjnos¢ Bogini tez nie jest przypadkowa, gdyz trzy ,to liczba $wieta,
najswigtsza od czaséw glebokiej starozytnosci™®. Na przestrzeni dziejéw zawsze byta
wigzana z boskoscia, czego przykladem moze by¢ chocby rozprzestrzeniony w ju-
deochrzescijariskim kregu kulturowym kult chrzescijaniskiej Tréjcy Swictej. Ksiezy-
cowe boginie starozytnosci réwniez ulegaly tréjpodziatowi, dzielac si¢ na te zwigza-
ne z pétksigzycem, czyli dziewiczoécia — migdzy innymi Artemida (Grecja), Diana
(Rzym), Britomartis (Kreta), Demeter (Grecja), Ceres (Rzym), Ix-Chup (Majowie)
— na boginie-matki, zwiazane z plodnoscia, dojrzatoscia i opiekunczoscia, ktérych
emblematem byta petnia — na przyktad Selene (Grecja), Luna (Rzym), Mama Quilla
(Inkowie), Arianrhod (Walia), Jezanna (Afryka Zachodnia, Zimbabwe) — i na madre
starki, okrutne boginie ciemnego ksi¢zyca, jak Calleach (kraje celtyckie, Szkocja),
Cerridwen (Walia), Kybele (Grecja, Frygia), Ereshkigal (Mezopotamia, Babilonia,
Asyria), Hel (kraje nordyckie), Neftyda (Egipt), Scathach (Irlandia, Szkocja). Wiele
z nich wystgpowalo takze w uswigconej potrojnej formie, i wtedy kazdy z aspektow
Bogini odpowiadal innej fazie Ksiezyca, jak w przypadku Diany Triformis, Hekate
Triformis, Potréjnej Brygidy (Irlandia, Walia), Isztar/Inanny, Ixchel (Majowie), Kali
(Indie), Pandii/Ersy/Nemei (Grecja). Warto wspomnie¢ takze o boginiach, ktére
byly boginiami zaréwno ksi¢zyca, jak i czaréw, co wydaje si¢ wyjatkowo wymowne
w kontekscie ponizszych rozwazan. Byly to migdzy innymi Hekate (Grecja, Tracja,
Rzym), Kirke (Grecja), Frigg (kraje nordyckie), Kali (Indie) Holda/Berta (kraje nor-
dyckie), Morrigan (Irlandia, Walia, Brytania).

MAGIA KSIEZYCOWA I ZAKLECIE BOGINI

Magia ksi¢zycowa w najprostszym ujeciu polega na odprawianiu stosownych rytu-
atéw podczas odpowiednich faz ksi¢zyca, najcz¢sciej podczas petni, poniewaz wierzy
si¢, ze wtedy energia Ksigzyca jest najwicksza (najpetniejsza). Kalendarz ksigzycowy
dzieli si¢ na trzynascie miesigcy po 28 dni (jeden pelny cykl ksi¢zyca). Kazda z trzy-
nastu petni ma wlasng nazwe i przypisana jej symbolike, a przez to kazda $wictuje si¢
na trochg inny sposéb®. Rytualy mozna odprawia¢ w réznych intencjach, na przy-
ktad mitosci, dostatku finansowego, zdrowia. Zgodnie z definicja magii Budapest,
wedlug ktérej rzucanie zakleé jest tym, czym modlitwa w innych religiach, rytuat

24 Temat polowania na czarownice i jego spolecznego znaczenia poruszatam w artykule pt. Srednio-

wieczne polowanie na czarownice i jego podstawy spoleczne na przykladzie ziem czeskich, ,Historia
Slavorum Occidentis” 2013, nr 1,.

%W, Kopaliniski, Trzy [w:] idem, Stownik symboli, Warszawa 1991, s. 437.

26 Praktycznym kompendium obchodzenia esbatéw ($wiat petni) jest ksiazka D. J. Conway Magia

ksigzycowa. Mity, magia, zaklecia, przepisy i rytuaty, tum. A. Gasowska, Bialystok 2016, zawierajaca
opis trzynastu pelni wraz z przypisanymi im zaklgciami, przepisami kulinarnymi, mitami z réznych
stron $wiata i wszystkim, co o danym $wiccie nalezy wiedzie¢.
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mozna odprawi¢ w kazdej intencji, ktérg poganie uwazajg za potrzebng w swoim
zyciu, tak jak wyznawcy innych religii modla si¢ o to do swoich bogéw.

Nie istnieje zaden odgérny przepis na odprawienie magicznego rytuatu. Poganie
eklektyczni inkorporuja do swej prakeyki duchowej odpowiadajace im elementy in-
nych tradycji, a wyznawcy kultéw bardziej skonwencjonalizowanych maja wlasne,
wewnetrzne sposoby obrzedowania. Zazwyczaj jednak stalymi elementami rytuatu
sa: zakre§lenie magicznego kregu?, zadbanie o odpowiednia oprawe ($wiece, kadzi-
dta, symbole) oraz inwokacje-zaklecia. Oddawanie czci Ksigzycowi moze polegaé
takze na wykonaniu magicznego r¢kodzieta, uroczystym positku spozytym w samot-
nosci lub w gronie bliskich, przebywaniu na tonie przyrody czy medytacji*®. Wsrod
pogan odprawiajacych wspomniane rytualy mozna wyrdznié tych, ktérzy nie upatru-
ja w Ksigzycu bostwa, lecz wyrazaja swoj szacunek do Natury i pielegnuja wigz z nia
poprzez wykorzystanie w swojej magii energii ksi¢zycowych jako energii ptynacych
ze Wszechs$wiata, oraz wyznawcéw kultu ksiezycowej Wielkiej Bogini, podobnego —
lecz niekoniecznie jednakowego — jak w nurcie dianicznym wicca.

Rytualy magiczne zwiazane z Ksi¢zycem odprawia si¢ podczas kazdej z jego faz
(cho¢ za najwazniejsze uwaza si¢ esbaty, czyli $wigta z okazji petni) i ich charakeer jest
z nimi $cisle powiazany. Gdy Ksi¢zyca przybywa, inicjuje si¢ nowe projekty i odpra-
wia za nie rytualy, by nabieraly mocy, rozwijaly si¢, wzrastaly wraz z rosnacym na nie-
bie ksi¢zycem — az do pelni, czyli fazy ich spetnienia i dojrzatosci. Petnia to czas szcze-
gblny. Wszystkie projekty rozpoczete w nowiu teraz sa dojrzate i mozna zbiera¢ ich
plony (to kolejna korelacja z Matka Ziemia i cyklem natury: wiosng si¢ sieje, latem
zbiera). Odprawia si¢ rytualy dzigkczynne za powodzenie spetnionych projekeéw.
Ksiezyc ubywajacy to powolne zmierzanie ku $mierci, rozumianej jednak nie jako
ostateczna zagtada, ale jako przejscie w nowy etap, nowy poczatek, bo cykl zycia ni-
gdy sie nie koriczy, a Koto Zycia wciaz sie obraca, tak jak ksiezyc niknie i pojawia sie
na niebie od zarania dziejéw. Czas, gdy Ksi¢zyca na niebie ubywa, to zatem moment
wyciszenia, refleksji, podsumowania. I zbierania sit na nowy poczatek — planowania
nowych projektéw, ktére bedzie mozna wdrozy¢ podczas nadchodzacego nowiu.

Uniwersalnym zaklgciem dla pogan réznych wyznan, czczacych kobieco-lunarny
aspekt boskosci, jest Zaklecie Bogini, opublikowane po raz pierwszy przez Charlesa
Godfreya Lelanda w kanoniczym dziele Aradia. Ewangelia czarownic®, z ktérej czerpata
réwniez Zsuzsanna Budapest. Zaklecie to inwokuje si¢ zazwyczaj na poczatku rytuatu:

27 Renata Furman na podstawie wypowiedzi wiccan z internetowej listy dyskusyjnej wyréznita trzy

funkcje magicznego kregu: 1. wyznacza on sferg sacrum, stajac si¢ miejscem poswigconym, w kté-
rym mozliwy jest kontake z transcendencja; 2. tworzy barier¢ ochronng przed istotami duchowymi,
ktére mogltyby wyrzadzi¢ krzywde magowi; 3. skupia energie, a przez to zwigksza moc magii —
por. R. Furman, op. cit., s. 130.

2 Por. D. J. Conway, op. cit., passim.

»  Ch. Leland, Aradia. Ewangelia czarownic, Warszawa 2011, oryg, Aradia, of the Gospel of the Witches,

po raz pierwszy opublikowana w 1899 roku.
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Postuchajcie stéw Wielkiej Matki, ktéra w starozytnych czasach nazywana byta Arte-
mida, Diana, Astarte, Isztar, Afrodyta, Wenus, Cerridwem, Morrigu, Freja, Biala Pania
i wieloma innymi imionami.

Kiedykolwiek macie potrzebg mojej pomocy, zbierzcie si¢ w sekretnym miejscu przy-
najmniej raz w miesigcu, zwlaszcza podczas petni Ksigzyca. Wiedzcie, ze moje prawa
i mito$¢ uwolnia was, poniewaz zaden cztowiek nie moze powstrzymad was od czczenia
mnie w waszych umystach i sercach. Stuchajcie uwaznie, kiedy przychodzicie do mnie,
a ja nauczg was najglebszych tajemnic, pradawnych i potgznych. Nie wymagam zad-
nych ofiar ani bélu waszych ciat, poniewaz jestem Matka Wszechrzeczy, Tworzycielka,
ktéra stworzyta was ze swojej mitosci, i ta, ktdra przetrwa po wsze czasy.

Jestem ta, ktdra jest picknem ziemi, zielenia wszystkiego, co ro$nie. Jestem biatym Ksie-
zycem, ktérego $wiatlo blyszczy swq pelnia posréd gwiazd i sptywa migkko na ziemie.
To ze mnie wszystko si¢ rodzi, znika i powraca wraz z porami roku. Niech radosne
oddawanie mi czci zamieszka w waszych sercach, poniewaz rytualy te sg pelne milosci
i przyjemnosci. Ujrzycie mnie w mitosci mezezyzny i kobiety, mitosci rodzicéw i dzieci
oraz w milosci ludzi do wszystkich moich stworzeni. Kiedy tworzycie wiasnymi rgkami,
jestem obecna. Tchng zycie w nasiona, ktére siejecie, czy jest to roslina, czy dziecko.
Zawsze stojg przy was, szepczac wam tagodne stowa madrosci i przewodnictwa.
Wszyscy poszukiwacze Tajemnic musza do mnie przyj$¢, albowiem jestem Prawdzi-
wym Zrédtem, Strazniczka Kotta. Wszyscy szukajacy, znaja mnie i wiedza. Wszelkie
wasze szukanie i pragnienie na nic si¢ zda, chyba ze znacie Tajemnicg: poniewaz jesli
tego, czego szukacie, nie odnajdziecie w swoim wngtrzu, tego nigdy nie znajdziecie na
zewnatrz. Stuchajcie uwaznie, jestem z wami od zarania dziejéw i przytulg was do piersi
u kresu waszego istnienia®.

Tyle o sferze ,wysokiej”, rytualnej; jednak praktyka duchowa neopogan to nie

tylko od$wigtne rytualy, lecz przede wszystkim codziennos¢. Cykle ksigzycowe wy-
znaczaja bowiem nie tylko daty swiateczne w Kole Roku®, lecz regulujq takze zwykte,
przyziemne zycie, wskazujac najlepsze dni na wykonywanie réznorakich czynnosci,
poczawszy od porzadkéw w domu, poprzez gimnastyke, az do umawiania si¢ na za-
biegi i operacje. Niegdys (i po dzi$ dzieri zreszta) cykle ksigzycowe wyznaczaly dobry
czas zasiewdw i zbierania plondw, a dzi$, w XXI wieku, Ksi¢zyc podpowiada nawet,
kiedy zawiera¢ korzystne umowy biznesowe czy uméwi¢ si¢ na wizyte do fryzjera®.

30

31

32

Przytoczona wersja pochodzi z ksiazki D. J. Conway Magia ksi¢zycowa (w ttumaczeniu Anny Ga-
sowskiej) i, jak pisze autorka, jest to wersja ,,po czesci oryginalna, po cz¢sci zaczerpnieta od innych,
ale takze i moja wlasna”, poniewaz ,kazde zgromadzenie lub pojedyncza osoba moze mie¢ wiasne,
nieznacznie zmodyfikowane Zaklecie Bogini” (s. 412). Jest to charakterystyczne dla religii pogan-
skich i wicca eklekeycznej, ktdry, jak pisatam, pozwala na swobodny dobér i modyfikacje odprawia-
nych rytuatéw i modléw, nie posiadajac odgdrnego, dogmatycznego kanonu.

Koto Roku wyznacza najwazniejsze $wigta w wiccaiskim kalendarzu, dzielac si¢ na cztery Wielkie
Sabaty, zwiazane z cyklem natury i rolnictwa (Imbolc, Beltane, Lammas, Samhain) oraz cztery
Mniejsze Sabaty, majace miejsce podczas waznych wydarzeri astronomicznych, czyli przesileni oraz
zréwnaii dnia z nocg (Yule, Ostara, Litha, Mabon). Swicta te wywodza sie z czaséw przedchrzedci-
jariskich, a religia chrzescijariska zasymilowala je do wlasnych tradycji w procesie wykorzeniania
poganistwa, i tak daty tych $wiat sg zbiezne, np. Boze Narodzenie jest ,odpowiednikiem” Yule,
Wiszystkich Swietych obchodzone jest tego samego dnia co Samhain itd.

W Polsce najpopularniejszy kalendarz ksigzycowy to CzaroMarownik wydawnictwa Illuminatio
oraz Kalendarz ksigzycowy wydawnictwa CudnySklep.
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Ogdlna zasada stosowania ksi¢zycowych faz do naszego zycia przedstawia si¢ naste-
pujaco: gdy chcemy czego$ si¢ pozby¢ — czy to z¢ba, zbednego owlosienia czy ztosli-
wych guzéw — zabiegi nalezy przeprowadza¢, gdy ksigzyca ubywa, zgodnie z energia
pomniejszania i straty. To samo dotyczy oczyszczania organizmu — wraz z tym, jak
ksi¢zyca ubywa na niebie, organizm skuteczniej pozbywa si¢ toksyn (najskuteczniej
za$ podczas nowiu, gdy ksiezyca jest najmniej). Gdy z kolei pragniemy, by czego$
nam przybyto — na przykiad chcemy nawilzy¢ skére lub wzbogaci¢ jg o sktadniki
odzywcze — zabiegi przeprowadzamy podczas ksi¢zyca przybywajacego. Zaleznosci
te warunkowane sg réwniez potozeniem ksi¢zyca w danym znaku Zodiaku i tak, by
podad najprostszy przyklad — jezeli chcemy cieszy¢ si¢ bujna, pickna fryzura, najlepiej
uda¢ si¢ do fryzjera, gdy ksi¢zyc przebywa w znaku Lwa, jako ze zwierz¢ to stynie
przeciez ze swej imponujacej grzywy*.

WNIOSKI

Ksigzyc odgrywa znaczaca role w kultach pogariskich i to nie tylko ukierunkowanych
stricte na oddawanie czci béstwom ksi¢zycowym czy personifikacjom Ksigzyca, lecz
réwniez — w wigkszej lub mniejszej mierze — w innych nurtach. Dzieje si¢ tak dlate-
go, ze cechg charakterystyczng wigkszosci kultéw neopoganskich jest pieleggnowanie
wigzi z natura, a Ksi¢zyc jest jednym z gléwnych jej elementéw. Oddawanie czci Na-
turze/ béstwom/ Ksi¢zycowi moze polega¢ zaréwno na odprawianiu odswigtnych ry-
tualéw, jak i na codziennym zyciu w zgodzie z rytmami natury i szanowaniu jej praw.
W wicca dianicznej Ksi¢zyc ma wyjatkowe znaczenie, a wynika to z utozsamiania
ksi¢zyca z kobiecoscia (ktdry to koncept siega wiele wiekéw wstecz) — a ten nurt na-
zywany jest inaczej feministycznym czarostwem i akcentuje silnie pierwiastek kobie-
cy. Wiccanki dianiczne przykladaja wielka role do esbatéw, czyli $wiat petni (oprécz
sabatéw, czyli $wiat Kota Roku); praktykuja zar6wno magie codziennosci, jak i magie
rytualna. Jak ujmuje to Thea Sabin, autorka ksiazki Wicca dla poczqthkujgcych:

Istnieje wiele réznych rodzajéw magii. Jednym z nich jest magia zwiazana z codziennym
zyciem, w ktdrej tworzy si¢ zaklecia stuzace takim celom jak znalezienie nowej pracy czy
ochrona swojego domu. Wiccanie korzystaja z tego rodzaju magii przez caly czas. Istnieje
jednak takze inny rodzaj magii, ktéry stuzy do wyrazania swej wlasnej mocy i boskosci**.

Samo pojecie magii moze by¢ rézne dla réznych nurtéw pogariskich, jednak moz-
na pokusi¢ si¢ o ukucie ogélnej definicji opartej na jej uniwersalnych cechach. W ta-
kim ujeciu magia jest przyrodzonym elementem natury; polega na ksztaltowaniu
rzeczywisto$ci za pomocag mocy sprawczej ludzkiego umystu (nie jest wige zalezna
od zewngtrznych czynnikéw, lecz od wewngtrznej woli cztowieka); moze by¢ odpra-
wiana zaréwno na poziomie §wiadomym, jak i pod$wiadomym; ods$wigtna oprawa

3 Informacje podane na podstawie osobistego egzemplarza Kalendarza ksigzycowego autorki.
34 T Sabin, Wicca dla poczqtkujgcych, dum. M. Lorenc, Biatystok 2012, s. 26.
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w rodzaju magicznego kregu, rytualnych narzedzi czy nawet wypowiadania na glos
magicznych formut nie jest warunkiem sine qua non dzialania magii.

Jednym z czynnikdéw przesadzajacych o wartosci religii w oczach wyznawcow jest
wspomniana wyzej duchowa praktyka codziennosci. Wielu pogan, z ke6rymi miatam
okazje rozmawiad, okresla wicce jako religie ,,zywa’, nieoderwang od rzeczywisto$cis
cenig oni to, ze ich prakeyka religijna wynika z prakeyki codziennosci, jest jakoby jej
naturalnym elementem i zarazem efektem, nie za$ na odwrét — gdy trzeba codzien-
no$¢ dostosowywaé do odgérnych wymogéw czy dogmatéw wiary. Nie chodzi tu
bynajmniej to tak zwane wygodnictwo, lecz o splatanie si¢ sfery sacrum i profanum
w jedno$¢, tworzaca pelni¢ — i znow ksigzycowe odwolanie — zycia.

Kult lunarnej kobiecosci, czgsto zwiazanej z magia, jest zjawiskiem bardzo starym
i znanym w wielu kulturach. Przyktadem tego mogg by¢ starozytne ksi¢zycowe bogi-
nie, ktdre czgsto miewaly potréjne oblicze lub byly jednoczesnie boginiami Ksigzyca
i czaréw. O ile jednak istnienie ich kultéw jest potwierdzone historycznie, o tyle
kwestia kultu Wielkiej Bogini, ktéra wyznaja miedzy innymi wiccanki dianiczne,
jest dyskusyjna. Dla wierzed z nia zwigzanych charakterystyczne jest zjawisko tak
zwanej mitologizacji historii. Kult Bogini-Matki wiazany jest z erg matriarchatu, kté-
rej istnienie jest dzi§ negowane przez naukowcédw. Niemniej jej wyznawcy wlasnie
tym legitymizuja prawdziwo$¢ swojej wiary, opierajac si¢ na niepotwierdzonych badz
dyskusyjnych tezach. Jest to niezwykle szeroki temat, zastugujacy na osobne opraco-
wanie, tu jedynie sygnalizuj¢ problem. Falszywos¢ korzeni kultéw Bogini to czesty
argument w rekach oséb, ktére daza do o$mieszenia badz zdyskredytowania religii
neopogariskich; tak odpowiada na to Starhawk (wlasciwie Miriam Simons), spadko-
bierczyni duchowej spuscizny Budapest:

Religia Bogini nie opiera si¢ na wierze w historig, w archeologig, w jakakolwiek Boginig
dawng czy dzisiejsza. Nasza duchowo$¢ opiera si¢ na doswiadczeniu, na bezposrednim
zwiazku z cyklami narodzin, dorastania, $mierci i regeneracji w naturze i w ludzkim
zyciu. [...] Istota mojego zwiazku z Boginia ma mniej wspélnego z moja wiarg w to,
co zdarzylo si¢ 5 tysigcy czy pigéset lat temu, a znacznie wigeej z tym, co widzg, kiedy
wychodz¢ z domu: liscie dgbu spadajace, gnijace i tworzace zyzna glebe®.

I tym wiasnie cytatem, ke6ry bardzo celnie oddaje istotg¢ dianicznej wicca, pozwole
sobie zamkna¢ niniejsze rozwazania na temat bosko$ci w wymiarze kobieco-lunarno-
-magicznym w neopogariskich nurtach religijnych.

3 Starhawk, Religion from Nature, not Archaeology [on-line:] http://starhawk.org/goddesspagan/

[18.10.2016].
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SUMMARY

MOON MAGIC, FEMININE MAGIC. THE MOON AND THE GREAT GODDESS
IN DIANIC WICCA

The paper presents the magic significance of the Moon and the Great Goddess in
the Dianic Wicca and revolves around three main issues: the first one being the
postulates of the Dianic Wicca (based on the The Holy Book of Women’s Mysteries
by Zsuzsanna Budapest), the second — the Triple Goddess of the Moon, while the
third — moon magic as such, practiced by Dianic Wiccans and Eclectic Pagans. The
conclusions will indicate the role of the Moon in Dianic Wicca and eclectic trends,

the concept of magic and the so called mythicisation of the history, a process related
to the Great Goddess.


http://wicca.pl/?art=42
http://starhawk.org/goddesspagan/
http://starhawk.org/goddesspagan/

Pawel Zaborowski

POPKULTUROWE INSPIRACJE
W MAGII CHAOSU. ANALIZA TEKSTUALNA

Wydziat Polonistyki Uniwersytetu Jagielloriskiego

1. WSTEP

Jeszcze przed okolo stu laty zjawisku magii przepowiadano definitywny koniec, kt6-
ry nadej$¢ mial wraz z procesem odczarowywania $wiata' i postgpujaca sekulary-
zacja’. Magie, tak samo jak religi¢, zastapi¢ miat $wiatopoglad racjonalny, podpo-
rzadkowany nauce i epistemologii. Zwrot ten okreslit Ernst Casirrer w swym eseju
poswigconym teorii techniki w sposéb nastepujacy: ,miejsce woli zyczenia zajmuje
moc woli”. Nauka zyskata uznane miejsce w spoleczedstwie dzigki technologicz-
nym sukcesom uwierzytelniajacym jej warto$¢é. W ten sposéb miata wykluczy¢ magie
— podobnie jak religie — jako zbiér przesadéw, niesprawdzalnych i nieprzydatnych
wierzen. Tymczasem zapowiadany koniec magii nie nastapit, nie wida¢ takze symp-
toméw jego nadejscia. Przepowiednia korica magii zawiodta, podobnie jak chybio-
ne okazaly si¢ tezy wezesnych sekularystéw gloszacych globalny zmierzch religii na
rzecz $wiatopogladu racjonalnego. Magia stata si¢ w ciggu minionego wieku nie tyle
zabobonem czy archaicznym $wiatopogladem, ile Zrédlem inspiracji dla najrozmait-
szych, alternatywnych form duchowosci. Do jej przykladéw zaliczy¢ nalezy literature
ezoteryczna, New Age i jego fascynacj¢ tradycjami wiedzy tajemnej, wyrosla z astro-
logii koncepcj¢ zmiany paradygmatéw, komercjalizacje horoskopéw i przepowiedni
o koricu $wiata, rozwdj literatury poradnikowej na temat myslenia pozytywnego (zy-
czeniowego), ezoteryczne Sciezki autoterapii. Fenomendw tego typu wyliczy¢ mozna
wiele. Swiadcza one o stalej Zywotnosci magii w tkance $wieckiego spoteczeristwa.
Wskazujg réwniez, ze magia nie pozostaje bez zmian, jej oblicze ewoluuje, przyj-
mujac coraz to nowe ksztalty i formy wyrazu. Sama magia jest bowiem fenomenem
niejednorodnym i trudnym do jednoznacznego zdefiniowania, obejmuje zaréwno
zjawiska zaliczane do religijnosci typu ludowego, w ktérych przetrwaty w sposéb
wyrazny elementy magii poganskiej, jak réwniez magie¢ okultystyczna, uprawiana

1 Por. M. Weber, Nauka jako zawdd i powolanie [w:] idem, Polityka jako zawdd i powolanie, ttum. A. Ko-

packi, P. Dybel, Krakéw 1998, ss. 138-139.
2 Por. P Berger, The Sacred Canopy. Elements of a Sociological Theory of Religion, New York 1969.

E. Cassirer, Forma a technika, fragmenty [w:] Kultura techniki. Studia i szkice, red. E. Schutz, Poznan
2001, s. 254.

193



Pawel Zaborowski

w obrgbie tajnych stowarzyszen i zakonéw, a takze szereg przesadéw i zwyczajowych
czynnosci, funkcjonujacych w wiedzy potocznej.

W artykule podejme¢ si¢ przedstawienia przykladéw inspiracji wystepujacych
pomi¢dzy magia a popkultura. Wybdr takiej tematyki zostal podyktowany liczny-
mi obserwacjami potocznych wyobrazend na temat zwiagzku tych dwoéch dziedzin.
Najczgsciej postrzega si¢ magi¢ jako zrédto inspiracji, kedrego symbolike, elementy
$wiatopogladu lub doktryny wykorzystuja tworcy tekstéw popkultury. Napotykamy
wobec tego pentagram i gwiazdg chaosu w logo zespotu Behemoth, zaklecia-sigile na
oktadce albumu Donker mag zespotu Die Antwoord czy odwolania do zydowskiej ka-
baty w twérczosci Madonny. W artykule tym postaram si¢ wskaza¢ na zaleznosci wy-
stepujace pomigdzy magia a popkultura, jednak interesowa¢ mnie bedzie odmienny
kierunek inspiracji. Wskaze, w jaki sposéb popkultura staje si¢ Zrodtem wyobrazen,
symboli, motywéw, atrakcyjnych dla magii. Material badawczy stanowia teksty oraz
opisy rytuatéw obecne we wspotczesnej tradycji magii okultystycznej, magii chaosu.

2. METODA BADAWCZA

W badaniu tradycji ezoterycznych i magicznych specyficzne pole probleméw ewo-
kuje fakt, ze piémiennictwo magiczne przepetnione jest tezami odnoszacymi si¢ do
dziedziny pozaswiatowej, ponadnaturalnej, ponadempirycznej lub w inny sposéb
spekulatywnymi. Nauka w swym obecnym ksztalcie nie moze zweryfikowaé praw-
dziwosci takich tez, podczas gdy magowie z tatwoscia przypisuja im warto$¢ prawdy.
Poszukujac metodologii adekwatnej dla pismiennictwa magicznego, przesigknigtego
niemozliwymi do naukowego zweryfikowania tezami, staralem si¢ stroni¢ od wyda-
wania sadéw wartosciujacych oraz unikna¢ wdawania si¢ w spekulacje niepotrzebne
z naukowego punktu widzenia.

W celu przyblizenia obranej metodologii dokonam krétkiej rekonstrukeji podej-
$cia dwojga polskich badaczy, Katarzyny Skowronek i Zbigniewa Paska, ktérzy daza
do zaimplementowania nowej duchowosci jako kategorii analizy w badaniu tekstéw
kultury. Autorzy ci wychodza od diagnozy Richarda Rorty’ego na temat jezyka jako
stownika metafor, w ktérym zachodza historyczne przemiany — stare metafory sa
wymieniane na nowe w celu odnalezienia zestawu metafor pozwalajacego rozwiaza¢

aktualny problem badawczy. W tej perspektywie

Wszelkie ,mocne” teorie w humanistyce — takze te kulturoznawcze czy antropologiczne
— stanowig jedynie historycznie motywowane ,,praktyki pisania”, typ ,narracji o praw-
dzie”, z mocno wpisana wer autorska strategia podmiotu®.

Takie podejscie autorzy okreslaja jako metaforologiczno-retoryczne, niezaktadajace
istnienia finalnego stownika, do ktérego odkrycia lub stworzenia si¢ dazy. Zamiast

4 K. Skowronek, Z. Pasek, Duchowosé jako kategoria analizy kulturoznawczej, ,Prace Kulturoznawcze”

2011, nr12,s. 71.
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tego opis staje si¢ praktyka pisarska, stwarzajaca tymczasowy, cz¢sciowy stownik, po-
zwalajacy zrozumieé opisywany problem badawczy.

Jak wobec tego nalezy bada¢ materiat empiryczny? Autorzy pisza o podejéciu tek-
stualnym, w kedrym tekstem jest wszystko, co generuje znaczenia:

Gléwnym wyznacznikiem tekstowosci jest wigc zdolnos¢ do generowania znaczet.
Kazda produkcja semiotyczna jest tekstem kultury, pozwalajacym wnioskowaé o ce-
chach tej whasnie kultury, w ktdrej jest zanurzona. [...] Tak rozumiana tekstologia bada
rézne realizacje tekstowe, one pokazujg bowiem kim jeste$my, jak rozumiemy rzeczy-
wistos¢, jak ja konceptualizujemy i ,,oblekamy” w rozmaite narracje’.

Istota obranej metody polega na tym, ze skupiajac si¢ na analizie tresci wybranych
tekstéw, nie polemizuje¢ z wystepujacymi w nich tezami dotyczacymi rzeczywistosci
ponadempirycznej, jednak wlaczam je w materiat analizy tresciowej. Innymi stowy:
poprzez zastosowanie tej metodologii nie daze¢ do obalenia lub potwierdzenia po-
nadempirycznych tez stawianych przez magéw, lecz pragng potraktowaé je jako ma-
teriat treciowej analizy.

3. EZOTERYKA, OKULTYZM, MAGIA CHAOSU

Warto uporzadkowa¢ znaczenia kluczowych terminéw obecnych w tej pracy: ,ezo-
teryka”, ,okultyzm” i ,magia chaosu”. Za najszersza znaczeniowo z wymienionych
kategorii uznaj¢ ezoteryke; pod pojeciem tym rozumiem — za Wouterem J. Hane-
graaffem® — ogét réznorodnych tradycji powstajacych od czaséw antycznych po czasy
wspdlczesne, ktdre taczy zbidr wspdlnych cech. Cechy te jednak nie stanowig ostrych
kryteriéw definicyjnych, lecz wynikaja z faktu, ze pojecie ,ezoteryka” — jako termin
opisowy — pojawito si¢ dopiero w XVIII wieku. Od tego czasu mianem ezoterycz-
nych okresla si¢ te nurty filozoficzno-religijne, ktére uzyskaly spoteczny status wiedzy
odrzuconej lub tajemnej i pozostawaly ignorowane przez oficjalng nauke. Ponadto
Hanegraaff stwierdza, ze od XVIII wieku mozna zauwazy¢ w tradycjach okreslanych
jako ezoteryczne obecno$¢ dwéch komponentédw: ezoteryka zostaje uznana za od-
mienng od religii, i jednoczesnie prezentuje specyficzng epistemologie, sprzeczng
wobec pooswieceniowego modelu nauki’.

Etymologia terminu ,okultyzm” odsyla do facifiskiego occulere, oznaczajacego
‘ukrywad, utrzymywaé w tajemnicy’, lub occultus — ‘schowany, ukryty’®. Do XIX wie-
ku okultyzm rozumiany byt przede wszystkim jako rodzaj ezoteryki lub jej systemo-
we ujecie, a terminy te czgsto uzywane byly zamiennie. Wyrazne rozréznienie pomig-
dzy ezoteryka a okultyzmem zarysowato si¢ dopiero w XIX wieku, gdy okultyzmem

> K. Skowronek, Z. Pasek, op. cit. s. 80.
¢ Por. W. J. Hanegraaft, Western Esotericism: a Guide for the Perplexed, Bloomsbury 2013, s. 12.
7" Por. ibidem, ss. 13-14.

Por. Occult/occultism [w:] Dictionary of Gnosis and Western Esotericism, red. W. J. Hanegraaff et al.,
Leiden — Boston 20006, s. 884.
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zaczgto nazywaé nurty ezoteryczne skoncentrowane na praktyce i dziatalnosci rytu-
alnej. Jako ezoteryke okreslano natomiast teori¢ wiedzy tajemnej’. Majac na uwadze
powyzsze znaczenia, piszac o magii chaosu, bede¢ postugiwat si¢ przede wszystkim
terminem ,,okultyzm”, gdyz jest on wezszy znaczeniowo, a przez to bardziej precyzyj-
ny niz pojecie ,ezoteryka’”.

Magia chaosu jest wspdtczesna tradycja okultystyczna. Powstata w latach 70.
ubieglego wicku, w ciagu nastgpnych dwéch dekad rozwingta si¢ jako nurt w li-
teraturze okultystycznej, teoria magii oraz system praktyki rytualnej. Od poczatku
rozpoznawalng cechg magii chaosu byto swobodne i ironiczne podejscie do zastanych
tradycji okultystycznych potaczone z poszukiwaniem inspiracji w popkulturze. Teo-
ria i praktyka magii chaosu zdradzajq takze wyrazne wplywy wspotczesnych dziedzin
nauk, przede wszystkim psychoanalizy, fizyki kwantowej, matematycznej teorii cha-
osu, jezyka programowania i informatyki. Na podstawie wlasnych badan terenowych
i obserwacji przyjmujg takze, ze gléwna osig prakeyki w magii chaosu jest tradycja
neoszamanizmu — polegajaca na wprowadzaniu si¢ w odmienne stany §wiadomosci
w trakcie wykonywania rytuatéw.

Korzenie magii chaosu tkwia w systemie okultystycznym pochodzacym z pierw-
szej potowy XX wieku: zos kia cultus. Autorem tego systemu byl Austin Osman Spa-
re, brytyjski okultysta i grafik, autor Ksiggi rozkoszy'. Zos kia cultus byt potaczeniem
tradycyjnych rytuatléw okultystycznych, dziatalnosci artystycznej i eksperymental-
nych prakeyk z pogranicza parapsychologii. Do najwazniejszych rytualéw zos kia
cultus zaliczy¢ nalezy migdzy innymi pismo i rysunek automatyczny, medytacje nad
odbiciem lustrzanym, medytacj¢ w tak zwanej pozycji $mierci czy tworzenie sigili —
symboli indywidualnych pragnien i intencji. Kazda z tych prakeyk posiada wyrazny
komponent psychologiczny.

Reinterpretacji dorobku Spare’a dokonat Peter J. Carroll, fundator magii chaosu,
autor ksiazki Psychonauta, czyli Magia chaosu w teorii i praktyce' . Carrolla interesowa-
ta nie tylko prakeyka, lecz takze rozwéj doktryny zgodnie z dwoma istotnymi tenden-
cjami wspélczesnego okultyzmu. Byly to: psychologiczna perspektywa w wyjasnia-
niu mechanizméw dziatania rytualéw magicznych oraz przekonanie o mozliwosci
kompromisu pomig¢dzy magia a nauka. Kompromis ten mial by¢ osiagnicty jego
zdaniem dzigki odkryciom fizyki kwantowej i matematycznej teorii chaosu. Z tych
nauk wyprowadzal wnioski o mozliwym istnieniu okultystycznych potaczen miedzy
jednostkowa $wiadomoscig a wszech§wiatem (mikro- i makrokosmosem). Innymi
stowy: widziat w nich naukowe uzasadnienie mozliwosci wptywu swiadomosci i my-
$li na wydarzenia w $§wiecie fizycznym.

9 Por. A. Faivre, Access to Western Esotericism, Albany 1994, ss. 34-35.
10 A 0. Spare, Ksigga rozkoszy, ttum. K. Azarewicz, Warszawa 2005.

1 p J. Carroll, Psychonauta, czyli magia chaosu w teorii i prakeyce, tum. D. Misiuna, Warszawa 2006.
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3. MATERIAL ANALIZY

U magéw chaosu spotykamy formy prakeyki magicznej polegajace na przywolywaniu
okreslonych postaci: béstw, demonéw, bohateréw mitologicznych, a takze postaci po-
chodzacych z popkultury. Praktyka ta nosi nazwe inwokagji i w ogélnym ujeciu polega
na wewnetrznym utozsamieniu si¢ maga z przywolywana postacia. Inwokacji dokonuje
si¢ w trakcie stosowania deprywacji sensorycznej, ekstremalnego pobudzenia, wysitku fi-
zycznego, lub przy uzyciu innych technik osiagania stanu ekstazy. Systematyczne i regu-
larne przeprowadzanie rytuatéw inwokacyjnych ma na celu doprowadzenie do trwatej
przemiany osoby maga. Stan ten nazywa si¢ iluminacja — nastgpuje wtedy, gdy osobo-
wo$¢ maga nabywa okreslonych cech, przeksztatcajac si¢ na wzér inwokowanej postaci.

Ponizej przedstawiam dwa przyklady praktyk inwokacyjnych. Pierwszy pochodzi
zksiazki Magia chaosu'* autorstwa Phila Hine’a, zadeklarowanego praktyka i teoretyka
magii chaosu. Drugi opis zostal zgromadzony samodzielnie podczas prowadzonych
badani terenowych (obserwacji nieuczestniczacej i wywiadéw) w obrebie $rodowisk
okultystycznych 26 marca 2014 roku.

Magia chaosu to ksiazka Hine’a o charakterze eseju magicznego, autor prowadzi
w nim teoretyczne rozwazania nad zawito$ciami doktryny magii chaosu oraz przedsta-
wia podstawowe formy praktyki rytualnej obecne w tym nurcie. Pozycja zawiera takze
liczne wskazéwki dotyczace praktyki magicznej formutowane w stylu poradnikowym,
opatrzone przykladami pochodzacymi z indywidualnego doswiadczenia autora.

Jedna z form praktyki magicznej omawianej przez Hine'a jest przywotywanie po-
staci bostw réznych tradyqji religijnych, zgodnie z przedstawiona powyzej definicja
inwokacji. Technikami stosowanymi w tej praktyce sa: poglebianie wiedzy na temat
przywolywanego béstwa, wielokrotne powtarzanie jego imienia, gromadzenie jego
wizerunkéw w swoim otoczeniu. Autor w swoim wywodzie przedstawia mozliwo$é
zmiany przedmiotu tej prakeyki — sugeruje, by zamiast postaci béstw lub demonéw
przywolywa¢ te znane z tekstéw popkultury. Jako przyktad ilustrujacy taka propozycje
autor przytacza histori¢ znanej mu osoby, ktdra poszukiwata magicznej pomocy w zda-
niu egzaminu komputerowego. Osoba ta zastanawiata si¢ nad wyborem béstwa, kté-
rego przywoltywanie mogloby wplyna¢ pozytywnie na wynik egzaminu. W rezultacie
zdecydowata, by podja¢ praktyke magiczng skupiona wokét postaci bedacej bohaterem
fantastycznonaukowego serialu telewizyjnego Star Trek. Oto omawiany fragment:

Pewnego razu zdarzylo sig, ze jeden z moich kolegéw musial zda¢ egzamin kompute-
rowy i zastanawial si¢, jaka forme bdéstwa wybra¢ do pomocy w nauce. Nie mogt si¢
zdecydowal, czy wybra¢ Hermesa, czy Merkurego, kiedy nagle w glowie zaswitala mu
mys$l: najbardziej znana mityczna postacia, ktéra mogta poradzi¢ sobie z komputerami,
byt Mr. Spock! Wyszukat wigc wszelkiego rodzaju informacje o Spocku, powtarzajac
jednoczesnie ,Nigdy nie zrozumiem ludzi” do momentu, kiedy catkowicie si¢ ,,za-Spo-

czyl”. Na egzaminie poradzit sobie o wiele lepiej niz mégt si¢ tego spodziewac®.

12° P Hine, Magia chaosu, thum. P. Frelik, D. Misiuna, Warszawa 2005.
13 Ibidem, s. 154.
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Podczas prowadzenia samodzielnych badan wsréd magéw chaosu uzyskatem
ciekawy przyklad prakeyki skoncentrowanej wokét postaci popkultury. 26 mar-
ca 2014 roku prowadzilem wywiady z grupa trojga magéw chaosu pochodzacych
z Austrii. Moi rozméwcy twierdzili, ze podczas grupowych spotkan organizowanych
w ich kraju wykonywali cykl rytuatéw inwokacyjnych. Polegaly one na przywotywa-
niu okreslonych postaci w celu zidentyfikowania si¢ z reprezentowanymi przez nie
cechami. Zgodnie z opisem moich rozméwcéw przywolywanie tych postaci miato
doprowadzi¢ do $ciagnigcia ich cech i wlaczenia ich w strukture wlasnej osobowosci.
Przywolywanymi postaciami byli bohaterowie cyklu powiesci o Harrym Potterze. Jak
twierdzili rozméwey, jeden z rytuatéw polegal na wewnetrznym zidentyfikowaniu
si¢ z postacig Dumbledore’a podczas ceremonii obejmujacej taniec w okregu, granie
na begbnach, palenie intensywnych kadzidel oraz wygtaszanie uroczystych inwokagji.

Przebieg rytuatu byl nastepujacy: przed jego rozpoczgciem kazdy z ubranych
w czarne szaty uczestnikow przeprowadzal indywidualng medyrtacje, ktérej celem
bylo wprowadzenie si¢ w stan wyciszenia i oczyszczenie umystu z niepotrzebnych
mysli. Nastgpnie uczestnicy ustawiali si¢ w okregu otaczajacym jedna osobe, przyj-
mujaca rol¢ mistrza ceremonii. Osoba ta rozpoczynala rytual, wyglaszajac uroczysta
inwokacje, ktorej tres¢ zostata stworzona bezposrednio przez uczestnikéw. Inwoka-
¢ja ta byta kompilacja wypowiedzi Dumbledore’a wystepujacych w ksigzkach autor-
stwa Joanne K. Rowling. Jedna z os6b znajdujacych si¢ w okregu rozpoczeta gre na
bebnie, stopniowo zwigkszajac sile i tempo delikatnych i powolnych poczatkowo
uderzen. Pozostali uczestnicy powtarzali imi¢ przywolywanej postaci — najpierw nie-
regularnie i szeptem, potem coraz glosniej i bardziej rytmicznie. W trakeie tej czyn-
nosci uczestnicy zaczynali spontanicznie tanczy¢, kreci¢ sig, wykonywaé wymachy
ramionami i w sposob nieregularny przemieszczad si¢ dookota mistrza ceremonii.
Ta cz¢$¢ rytuatu trwala okoto dziesigciu minut. Gdy mistrz ceremonii dokoriczyt
wypowiadanie inwokacji, wreczono mu kielich wypetniony winem, ktéry wzniést do
gbry. W tym czasie odglosy bebna ustaly, a pozostali uczestnicy zaczgli wykonywac
poktony w kierunku prowadzacego. Nastgpnie wszyscy, rozpoczynajac od mistrza
ceremonii, a koriczac na osobie uderzajacej w beben, wypili tyk napoju z kielicha.
Rytuat zakoriczyt si¢ wykonaniem okultystycznego egzorcyzmu.

Czynnosci te wykonywano — zgodnie z przedstawionym przez uczestnikow
opisem — w stanie pobudzenia psychicznego i sensorycznego, wywotanego za po-
mocg tafica, odgloséw bebna, technik wizualizacji i przyspieszania oddechu (hi-
perwentylacja). Przeprowadzenie tego rytuatu miato zapewni¢ przeniesienie cechy
reprezentowanej przez posta¢ Dumbledore’a — madrosci —na wykonawcéw rytuatu.
Innymi inwokowanymi bohaterami byli migdzy innymi Ron Weasley, reprezentu-
jacy ceche¢ wiernosci wobec przyjaciol, czy Severus Snape, kojarzony ze sprytem
i przebiegloscia'“.

" Informacja uzyskana podczas prowadzenia wywiadu.
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4. ANALIZA

W pierwszej kolejnosci nalezy zwréci¢ uwagg na fake, ze prakeyki magiczne wykony-
wane przez magow chaosu maja na celu réznorodnie pojmowany rozwdj wewngtrz-
ny. W celu jego osiagniccia magowie przeprowadzajg szereg rytuatéw, w ktdrych
wykorzystuja réznorodne wyobrazenia pochodzace z zasobéw szeroko pojmowanej
kultury. Dla magéw chaosu identyczng warto$§¢ maja zaréwno wyobrazenia pocho-
dzace z popkultury, jak i te z panteondw religijnych. To pokazuje, ze w magii chaosu
kazde kulturowe wyobrazenie posiada identyczny potencjal. Uzasadnienie takiego
postgpowania wymaga krétkiego wprowadzenia w zawitosci doktryny magii chaosu
i zwigzana z nig koncepcj¢ wewngtrznego rozwoju.

W swoim wywodzie zawartym w ksiazce Psychonauta Carroll przedstawia desa-
kralizujaca koncepcje symboli religijnych. Traktuje béstwa panteonéw religijnych
jako antropomorficzne wyobrazenia tego, co niewyobrazalne, nieskoficzone, do-
skonate lub wieczne. Tym wyobrazeniom zarzuca nieudolnos¢ i krytykuje wszelkie
przejawy traktowania béstw jako bytéw realnie istniejacych. Z tego powodu glosi
on hasto $mierci bogéw, pod ktérym rozumie koniecznos¢ traktowania béstw jako
wyobrazen z gruntu nieprawdziwych. Jednoczesnie Carroll zaleca magom chaosu
praktykowanie rytuatéw opartych na przywotywaniu tychze béstw, jednak bez wiary
w ich realne istnienie. Jak twierdzi, nalezy przywotywaé béstwa wylacznie w celu
dokonania przemiany wiasnej tozsamosci, jak to zostalo wskazane w dwéch zapre-
zentowanych przyktadach. Przywotywane béstwo powinno reprezentowaé docelowa
ceche osobowosci, ktérej wyksztatcenia w swojej tozsamosci pragna magowie chaosu.
Zgodnie z takim podejsciem béstwa traktuje si¢ jedynie jako kulturowe reprezentacje
poszczegblnych cech osobowych, a praktyka nie ma na celu oddawania im czci, lecz
dokonanie takiego przeksztatcenia wlasnej tozsamosci, w wyniku ktérego pozadana
cecha miataby si¢ wyksztalcié.

W takim rozumieniu béstwa traca cechg absolutnosci i staja wylacznie kulturo-
wym i antropomorficznym symbolem ludzkich cech. To desakralizujace podejscie do
wyobrazen béstw nie wyklucza mozliwosci ich narzedziowego zastosowania w prak-
tyce rozwoju wewngtrznego. Osoba podejmujaca si¢ takiej prakeyki nie przyjmuje
wiary w ich realne istnienie, jedynie uznaje je za skuteczne reprezentacje celu, ktéry
pragnie w sobie wyksztalci¢. To podejscie ilustruje nastgpujacy fragment, w ktérym
Carroll wyjasnia tajemnicg praktyki magicznej: , Tak czy inaczej, ktokolwiek osiaga
w tym sukcesy, wnet u§wiadamia sobie, ze odpowiadaja za nie jego wlasne moce pa-
rapsychiczne, a nie jacy$ bogowie™".

Adepci magii chaosu moga indywidualnie wybiera¢ sciezki swojej praktyki, ktéra
najczeéciej polega na celowym oddzialywaniu na wlasna tozsamos¢ za posrednictwem
rytualéw magicznych. W takich rytualach korzysta si¢ z indywidualnie wybieranych
postaci — ktérymi mogg by¢ zaréwno béstwa pochodzace z panteondéw religijnych,
jak réwniez moga by¢ to postaci popkulturowe. Czynnikiem decydujacym o wyborze

5 p J. Carroll, Psychonauta..., s. 188.
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danej postaci jako przedmiocie praktyki jest reprezentowana przez nig cecha charak-
teru. Na dalszy plan schodzi natomiast Zrédlo, z ktérego wyobrazenie danej postaci
pochodzi. W pierwszym z analizowanych przypadkéw widzimy osobe, ktdra decydu-
je, by w praktyce wewngtrznego rozwoju wykorzystaé posta¢é Spocka zamiast ktdres
z béstw mitologii greckiej. Kryterium jest w tym przypadku fake, ze Spock wywotuje
u praktykanta bezposrednie skojarzenie z racjonalnym mysleniem, komputerami, ich
znajomosciag i obstuga. Indywidualne asocjacje z wybierang postacia jawig si¢ jako
gwarant sukcesu w praktyce wewngtrznego rozwoju i argument istotniejszy anizeli
przywiazanie do tradycyjnych panteonéw religijnych lub mitologicznych. Swiatto
na te przemyslenia rzucaja stowa kolejnego z teoretykéw magii chaosu, Stephena
Mace’a, kedry stwierdza:

Przyswajanie sobie tradycyjnej symboliki jest zatem pozbawione sensu, zaréwno z racji
jej nieuchronnej anachronicznosci, jak i faktu, ze najpotezniejsze symbole tkwig w nie-
$wiadomosci czarownika [...]%°.

Takie podejscie mozna nazwaé desakralizacja symboli religijnych lub sakralizacja
symboli popkulturowych. Dla lepszego zrozumienia tych dziatan nalezy dokfadniej
przyjrzed sig, w jaki sposéb magowie chaosu podejmuja decyzj¢ o przyjeciu danego
symbolu w praktyce wewngtrznego rozwoju. Na to pytanie udziela odpowiedzi Hine:

Jej [magii chaosu] adepci wolg postugiwa¢ si¢ arbitralnymi systemami wierzed, niz na
site szuka¢ jakich$ zwiazkéw z tradycjami przesztosci. Liczy sig dla nich skuteczno$é,
a nie ,autentyczno$¢” danego systemu'’.

Warto takze przytoczy¢ inny przyktad dziatari zwiazanych z magia chaosu, ktérym jest
praktyka medytacyjna. Hine w nast¢pujacy sposéb charakteryzuje pochodzaca z tra-
dydgji hinduizmu medytacj¢ nad czakrami oraz medytacjg kabalistyczna nad sefirami:

Wedle powszechnej opinii posiadamy ich [czakr] siedem. Pomedytujcie wigc nad nimi,
i wbijcie sobie do glowy ich symbolike i do dziefa! Zaczniecie miewa¢ siedem réznych
doswiadczen czakralnych. Nastepnie mozecie przejéé do pieciu sefirot z éwiczenia Srod-
kowego Filaru Israela Regardiego [kabata — przyp. P. Z.] jako psychicznych o$rodkéw
ciala, a otrzymacie podobne wyniki. Rozumiecie? Kazdy system wierzet moze sta¢ sig
podstawa magii tak dtugo, jak sami w niego wierzymy'®.

Hine uznaje wiar¢ w skuteczno$¢ przyjmowanego systemu prakeyki jako gtéwne
zrédlo jego skutecznosci. Czakry — wezly energetyczne w ciele czlowieka w trady-
¢ji hinduistycznej — nie istnieja do momentu, w ktérym nie podejmie si¢ praktyki
opartej na przekonaniu o ich istnieniu. Wiara jest wigc wehikulem uskuteczniajacym
mozliwosci danej medytacji.

16§, Mace, Wykradajac ogiert z nieba, thum. D. Misiuna, Warszawa 2008, s. 23.
17" Hine, Magia chaosu. .., s. 21.
8 Ibidem, s. 153.
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Kryterium wyboru okreslonej $ciezki jako formy prakeyki sa wigc indywidualne
preferencje, a wiara stanowi §rodek uskuteczniajacy osiaganie pozadanych rezultatow.
Kazdy z magéw chaosu poszukuje takiej prakeyki, ktéra bedzie mu odpowiadaé. Jak
pisze dalej Hine:

Magowie chaosu sprawiaja kfopot w tym wzgledzie, gdyz nie przyjmuja zadnych prawd
na wiarg, przedkiadajac nad wszystko osobiste doswiadczenie. Postuguja sig raczej teo-
rig w dziataniu, czyli wzorami i wytycznymi, ktdrych ucza si¢ podczas swojej whasnej
prakeyki. [...] Nie istnieje co$ takiego jak ,,wlasciwie” wykonywane dziatania magiczne.
Sa jedynie takie dziatania, ktére lepiej si¢ dla nas sprawdzaja”’.

Sciezka wewnetrznego rozwoju jest wiec oparta na indywidualnych, jednostkowych
preferencjach. Podczas okreslania jej charakteru magowie chaosu moga inspirowac si¢
zaréwno religiami i nurtami okultystycznymi, jak i tekstami popkultury. Niezaleznie
od ich pochodzenia wyobrazenia adaptowane do przeprowadzanych rytuatéw maja
jednakowa, narzedziowa warto$¢ i sa nieprzydatne jako przedmioty autentycznej
wiary. Zasada obowiazujaca magéw w tym wzgledzie jest doktryna $mierci bogdw.

S. WNIOSKI

W powyzszej analizie udato mi si¢ zrekonstruowad cz¢$¢ doktryny wyznawanej przez
magdéw chaosu wraz z zawartymi w niej tezami o charakterze ponadempirycznym.
Magowie odrzucaja mozliwo$¢ autentycznego istnienia béstw. Wskazuja jednak na
mozliwo$¢ wykorzystania ich wyobrazeri w indywidualnie konstruowanej praktyce
wewngetrznego rozwoju. Pod tym wzgledem uzytecznoéé religijnych lub okultystycz-
nych wyobrazen jest potencjalnie réwna uzytecznosci wyobrazen pochodzacych z po-
pkultury. W ten sposéb magowie chaosu afirmuja kulturg, w tym takze kulture po-
pularna, ktéra moze stanowi¢ nosnik wyobrazeri réwnie intensywnie oddziatujacych
na osobowos¢ magdéw co postaci béstw z panteondéw religijnych.

Warto w tym miejscu przywoltaé alternatywna wzgledem sekularyzacji teori¢ in-
dywidualizacji wierzei. Zgodnie z jej przypuszczeniami w spoleczefistwach (post)
modernistycznych dochodzi do ostabienia wigzi pomigdzy jego cztonkami a tradycyj-
nymi wspélnotami religijnymi, ktérych wiarygodnos¢ zostaje podwazona®. Réwno-
cze$nie poszerza si¢ pole spotecznie dostgpnych wierzeni: maja na to wplyw instytu-
cje, tradycje, wspdlnoty, pomiedzy ktérymi panuje atmosfera konkurencji o odbiorce
ustug. Dewaluagja tradycyjnych systeméw religijnych nie powoduje zaniku potrzeb
duchowych w ogéle, lecz sktania jednostki do podejmowania duchowych poszu-
kiwani, ktére czgsto przyjmujg forme tworzenia zindywidualizowanych systeméw
wierzen i wartosci®'. W takiej sytuacji jednostki sa postawione przed koniecznoscia
wyboru pomigdzy réinego rodzaju opcjami religijnymi oferujacymi réznorodne

19 Ibidem, s. 38.
20 J. Marianiski, Sekularyzacja, desekularyzacja, nowa duchowosé, Krakéw 2013, s. 20.
21 Tbidem, s. 47
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cele i $rodki do ich osiagniecia. Stabng takze wigzi nawiazywane miedzy jednostka
a dostawcg dobr religijnych; relacje faczace te dwie strony stajg si¢ krotkoterminowe
i ograniczone do sfery ustugowej. Zamiast instytucji religijnej to jednostka staje si¢
ostateczng instancjg decydujaca o ksztalcie i przebiegu wilasnej duchowej biografii.
Indywidualizacja wierzeni oznacza wigc zaréwno zatamanie si¢ tradycji dziedziczenia
okreslonych religijnych wyobrazen, jak i koniecznos$¢ wyboru sposréd szerokiej ofer-
ty rynku religijnego®. Rezultatem tej sytuacji jest zjawisko okreslane czgsto jako wia-
ra koktajlowa®: indywidualnie konstruowana duchowos¢, tworzona z wybieranych
elementéw réznych religii, wierzen, tradycji alternatywnych, w moim przekonaniu,
réwniez tekstéw popkultury.

Mozna w tym miejscu zapytaé, w jakim celu zsekularyzowana i zindywidualizo-
wana magia chaosu wciaz korzysta z rytuatéw, niekiedy uktadanych w rozbudowane
sekwencje dzialan? W odpowiedzi nalezy wskaza¢, ze rozwéj wewngtrzny — gléwny
cel magii chaosu — jawi si¢ jako przedsigwzigcie skomplikowane i dtugoterminowe,
wymagajace odpowiednich przygotowan i treningu. Rozwdj ten umozliwiajg trzy
gtéwny czynniki. Pierwszymi dwoma sa wiara w skuteczno$¢ wybranej prakeyki oraz
doswiadczenie w jej wykonywaniu. Trzeci czynnik, forma rytualna, ma przybliza¢
osiggnigcie rozwoju wewnetrznego ze wzgledu na bezposrednie oddzialywanie na
psychike prakeykéw. W tym celu wykorzystuje si¢ techniki zmiany $wiadomosci
i osiaganie stanu ekstazy. Forma rytualna jest wiec podtrzymywana w magii chaosu,
podczas gdy zmianie podlegaja wykorzystywane w niej symbole i wyobrazenia. To
otwiera mozliwo$¢ korzystania z wyobrazeni popkultury w miejsce symboliki religij-
nej lub okultystyczne;.
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SUMMARY

POPULAR CULTURE INSPIRATIONS IN CHAOS MAGIC. TEXTUAL ANALYSIS

In this paper I analyze the phenomenon of popular culture inspirations present in
modern occult trend: chaos magic. The material for the analysis consists of two de-
scriptions of chaos magic rituals, in which the popular culture inspirations are vis-
ible due to references made to TV series and a series of novels. As a method for my
research I use the textual analysis. My starting point is the theory of secularization,
whose basic thesis is the slow disappearance of religion and magic. In this way, I di-
agnose the chaos magic as a form of spiritual development, a manifestation of the
process of the individualization of beliefs.






Maria Zajac

,JTRZYMA] NERWY NA WODZY" - WYBRANE
TECHNIKI PERSWAZYJNE W DZIENNYCH
HOROSKOPACH INTERNETOWYCH

Instytut Jezyka Polskiego im. Ireny Bajerowej Uniwersytetu Slaskiego

Horoskopy (gr. hdoroskdpos ‘badacz czasu’) to — zgodnie z definicja stownikowa — ,,tek-
sty przepowiedni, formutowane proza lub wierszowane, zawierajace przewidywania
na temat przysztosci i loséw 0séb urodzonych pod okreslonym znakiem zodiaku™'.
Obecnie przyjmuje sig¢, ze horoskopy dostgpne w §rodkach masowego przekazu , pod-
szywaja si¢ zaledwie pod te wlasciwe™. Tym guasi-przepowiedniom przypisywane sg
przede wszystkim funkgje: ludyczna, terapeutyczna, dydaktyczna i perswazyjna. Ich
hierarchia nie jest jednak identycznie interpretowana przez badaczy, na przyktad Bo-
zena Zmigrodzka uwaza, ze w horoskopach najistotniejszy jest pierwiastek ludyczny
(inne wymienione wyzej zadania okre$la natomiast jako sekundarne)’.

Dla niniejszego opracowania kluczowe sa jezykowe wykladniki funkeji perswazyj-
nej analizowanych tekstéw predykcyjnych, ktéra to funkcja uznana zostata przez Ma-
ri¢ Wojtak za prymarna w tego rodzaju wypowiedziach®. Perswazyjno$¢ rozumieé tu
nalezy jako: ,$wiadome uzycie znakéw i symboli, zwlaszcza pisanego i méwionego
stowa, obrazu itp. w celu wywarcia wplywu na czyjes przekonania, postawy i decyzje:
zdobycia czyjej$ akceptacji a przynajmniej przychylnosci dla proponowanych pogla-
déw, sposobéw zachowania, decyzji”™.

Celem tego artykutu jest wykazanie, w jaki sposéb autorzy horoskopéw interneto-
wych wywieraja wplyw na czytelnikéw, dobierajac odpowiednie $rodki jezykowe.
Materiat badawczy stanowia siedemdziesiat dwa horoskopy dzienne, zamieszczane

Utk [T. Kostkiewiczowa], Horoskopy [w:] M. Glowinski et al., Stownik termindw literackich,

red. J. Stawiriski, Wroctaw 2008, s. 202.

M. Wojtak, Sgylistyka tekstéw uzytkowych — wybrane zagadnienia [w:] Jezyk. Teoria — dydak-
tyka. Materialy 21. konferencji zorganizowanej w Trzcinicy k. Jasta w dniach 27-29 maja 1998,
red. B. Grzeszczuk, Rzeszéw 1999, s. 254.

Por. B. Zmigrodzka, Gatunki tekstéw zwigzane z przepowiadaniem przysztosci we wspdtezesnej kultu-
rze popularnej, ,Polonica” 2013, t. 33, ss. 94-108.

4 Por. M. Wojtak, op. cit., s. 261.
K. Szymanek, Szruka argumentacji. Stownik terminologiczny, Warszawa 2001, s. 228.

205



Maria Zajac

w najpopularniejszych internetowych serwisach informacyjnych w Polsce (Onet.pl,
Interia.pl, Gazeta.pl)®. Z badari wyeliminowano portal Wirtualna Polska ze wzgledu
na fakt, ze w tej witrynie nie archiwizuje si¢ horoskopdw starszych niz te na bieza-
cy tydzien, a odpowiedniejsze wydaje si¢ badanie tego typu tekstéw w szerszej per-
spektywie czasowej (tutaj: od czerwca do pazdziernika 2016 roku)’. Teksty wybra-
no losowo: po dwa horoskopy dzienne z trzech portali dla kazdego znaku zodiaku,
z dwéch nastgpujacych po sobie dni.

Interesowaly mnie szczegdlnie techniki, przy wykorzystaniu kedrych twércy
omawianych guasi-przepowiedni przekazuja swoim odbiorcom informacje o nie-
korzystnym oddzialywaniu planet (lub ukladu kart) oraz wplyw tego specyficznego
pesymizmu na skuteczno$¢ komunikatu.

W opublikowanych dotychczas opracowaniach (dotyczacych horoskopéw gazeto-
wych) podkresla sig, ze sa to teksty sprofilowane, dostosowane do oczekiwan czytel-
nika danej publikacji. Kluczowe znaczenie ma tutaj réwniez przyjeta przez nadawce
koncepcja odbiorcy horoskopu, czyli subiektywny obraz czytelnika wypracowany
przez tworce przepowiedni®. W wypadku tekstéw predykeyjnych zamieszczanych
w portalach odpowiednie sprofilowanie tekstu zdaje si¢ szczegdlnie skomplikowane —
przede wszystkim ze wzgledu na globalny zasi¢g internetowego medium i bedace jego
konsekwencja ogromne zréznicowanie grupy odbiorczej (wiek, ple¢, wyksztatcenie,
wykonywany zawdd itp.)’. Z sondazu przeprowadzonego przez CBOS w pazdzierni-
ku 2011 r. wynika, ze ponad potowa Polakéw (55%) czyta horoskopy. Co dziewiaty
ankietowany (11%) deklaruje, ze robi to czgsto. Analizowane przepowiednie czgéciej
czytaja kobiety (63%), jednak zainteresowanie takimi tekstami wykazuje réwniez po-
nad potowa mezczyzn'®. 46% badanych przyznalo, ze przynajmniej czasami kieruje

Por. T. Wojtas, Najpopularniejsze serwisy internetowe w Polsce [on-line:] http://www.wirtualnemedia.
pl/artykul/najpopularniejsze-serwisy-internetowe-w-polsce_1 [13.10.2016].

Zastosowanie takich ram czasowych wynika ze specyfiki internetowego medium — horoskopy star-
sze niz te z czerwea 2016 nie s3 archiwizowane na jednym z portali wybranych do badania (Interia.
p) na podstawie danych statystycznych, por. ibidem.

O dostosowaniu horoskopu gazetowego do potrzeb odbiorcy pisano nastepujaco: ,Eatwo bowiem
przewidzieé, ze w innym $wiecie zyja czytelniczki »Claudii«, w innym nieco czytelniczki »Twojego
Stylu«, a w jeszcze innym te, kedre regularnie czytaja »Jestem«” (E. Bobrowska, Obraz pracy w horo-
skopach ,, Trybuny”, ,Zeszyty Prasoznawcze” 2001, nr 1-2, ss. 34-35).

Zdaje sig, ze globalny zasieg Internetu i ekspansywny rozwéj nowych technologii rodzi réwniez inny
problem po stronie nadawcy komunikatu. Odbiorca wypowiedzi ma do swojej dyspozycji ogrom-
ng ilo$¢ tekstow, skorzysta¢ moze natomiast jedynie z ich niewielkiej czgéci, dlatego tez autorowi
trudniej jest pozyska¢ klienta (czytelnika). Perswazyjnos¢ to wigc takze przekonywanie adresata do
codziennego lektury konkretnych przepowiedni (zamieszczonych na danym portalu).

Stad by¢ moze wahania w stosowaniu form czasownikowych. Czedciej wskazuja one na adresata mezezyzne:
,Juz dawno nie stworzyle§ romantycznej atmosfery” (Onet, Strzelec, 18 VI). Na ple¢ odbiorcy wskazuja
rowniez rzeczowniki: ,,Przygotuj dla lubej kolekcje [sic!] przy $wiecach” (z tego samego horoskopu) albo
,Péki co partnerka byta dla ciebie tarcza ochronna w trudnych chwilach” (Interia, Koziorozec, 13 VII).
Jedynie raz zastosowano w zgromadzonym materiale badawczym komunikat skierowany bezposrednio do
kobiety: ,,Poznasz dzisiaj kogo$ ko ci¢ rozbroi. Uwolni w tobie kobieca energi¢” (Interia, Panna, 15 VI).
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si¢ wskazaniami zawartymi w czytanych horoskopach. Pozostali prawdopodobnie
czytaja je dla rozrywki''. Badania potwierdzaja, ze im cz¢éciej ludzie siegaja po takie
teksty, tym powazniej je traktuja'?. Mimo iz w publikacjach na temat horoskopéw
wiara i niewiara w ich spelnienie oraz kwestia wplywu nastawienia czytelnika na
recepcje¢ komunikatu pozostajg raczej problemami marginalnymi®®, zakladam, ze
nadawca — ze wzgledu na che¢ dotarcia do jak najwigkszej liczby odbiorcéw — kon-
struuje tekst, uwzgledniajac potrzeby zaréwno tych traktujacych internetowe horo-
skopy jako przepowiednie sensu stricto (by¢ moze pozostajacych w mniejszosci), jak
i tych poszukujacych niewymagajacej rozrywki.

W przywolywanych dotad pracach podkreslano, ze w analizowanych przepowied-
niach dominuje optymizm. Zdaniem Krystyny Kossakowskiej-Jarosz horoskopy sa
nasycone pozytywnymi informacjami, poniewaz:

Ich czytelnikom ,sprzedaje si¢” glgboko ukryte potrzeby przecigtnych ludzi, przedmioty ich

tgsknot i pozadari. Podobnie, jak w reklamie ,handluje si¢” zwlaszcza poczuciem bezpie-

czetistwa, sprzedaje si¢ samozadowolenie, poczucie sily, obiekty mitosci i inne marzenia'.

Dodatkowo badaczka uznaje, ze omawiane teksty, ,jako produkt »gry iluzji«, jako
strefa wyobrazni, musza dawa¢ czulo$¢ i whasciwe dla ttumu poczucie ciepta”. Z taka
koncepcja horoskopu wiaze sig scisle okreslony sposéb konstruowania porad, ktére nie
moga martwi¢ czytelnika, stad tez wynika potrzeba ,skazania na banicj¢” wszelkiego
niebezpieczeristwa'®. Poglady te podziela Ewa Bobrowska, stwierdzajac, ze w horosko-
pach raczej unika si¢ ztych wiesci, dominujg natomiast dobre przewidywania, a $wiat
prezentowany jest zazwyczaj z tej lepszej strony'’. W zgromadzonym materiale badaw-
czym nie brakuje — potwierdzajacych te teorie — schematycznych, zbanalizowanych
i ogélnych stwierdzen dotyczacych najwazniejszych dziedzin ludzkiego zycia codzien-
nego (zdrowie, mito§¢, praca, wigzi rodzinne, finanse itp.), przykladowo'®: ,Wodniki

Tutaj wiec potwierdzenie znajduja — przywolywane juz — wnioski Zmigrodzkiej dotyczace prymar-
nosci funkeji ludycznej w horoskopach.

K. Kowalczuk, Horoskopy, wrézby, talizmany — czyli magia wokdt nas [on-line:] www.cbos.pl/SPI-
SKOM.POL/2011/K_133_11.PDF [13.10.2016].

Zmigrodzka — jak Roger Caillois — uznaje, ze ,,Oczywiscie wickszo$¢ czytelnikéw odnosi sig do tych
dziecinnych przepowiedni z poblazliwym u$miechem” (B. Zmigrodzka, op. cit., s. 105), a Kossa-
kowska-Jarosz konstatuje, ze ,tak naprawdg nie ma wickszego znaczenia, czy zainteresowane nimi
audytorium wierzy w tresci przez te teksty przekazywane” (K. Kossakowska-Jarosz, Horoskopy w ilu-
strowanych czasopismach i ich czytelnicy, czyli o wspétezesnym dazenin do swiata symulakrum, ,Zeszyty
Prasoznawcze” 2001, nr 1-2, s. 23).

K. Kossakowska-Jarosz, op. cit., s. 22.

5 Ibidem.
16 Thidem, s. 32.
17" E. Bobrowska, op. cit., ss. 34-35.

W horoskopach z portali Interia oraz Gazeta.pl nie ma wyraznego podziatu na porady dotyczace
konkretnych aspektéw egzystencji, wyeksponowano go natomiast w horoskopach na portalu Onet
(w kategoriach: ,mito$¢”, ,praca” i ,,zdrowie”).
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beda czarowaé wszystkich swoim wyjatkowym urokiem” (Gazeta.pl, Wodnik, 6 X),
,Pozwdl sobie na marzenia” (Onet, Ryby, 27 IX), ,Dopisze Ci forma psychofizyczna”
(Onet, Byk, 22 VIII), ,Mito$¢ zbliza si¢ duzymi krokami” (Interia, Panna, 14 VI 2016),
,Dzi§ praca w zespole pomoze uzyska¢ wyniki, na ktére liczytes od dawna” (Interia,
Bliznigta, 21 VII), ,,Uda Ci si¢ rozwiaza¢ pewien wazny problemy [sic!]” (Onet, Pan-
na, 14 VI). Przed adresatem stawia si¢ konkretne zadanie: ,rozpoznanie wlasnego zy-
cia w tych bardzo ogdlnie zarysowanych w kilku zdaniach sytuacjach”®. Mamy tu do
czynienia ze zjawiskiem, ktére okresla si¢ mianem ,fenomenu indywidualnej recepcji
tekstéw nieosobistych™. Sposdb interpretacji przytoczonych komunikatéw przez ich
odbiorcéw zalezy od wielu czynnikdéw, przede wszystkim natomiast od indywidual-
nego systemu wartosci konkretnego czytelnika (dla kazdego wazne jest co$ zupelnie
innego, kazdemu co innego sprawia trudno$¢, kazdy ma inne marzenia i tak dalej),
Przeprowadzano juz badania weryfikujace stopieni spetniania si¢ omawianych quasi-
-przepowiedni. Bertram Forer poprosit respondentéw o oceng prawdziwosci tekstu
stworzonego weczesniej na potrzeby ankiety. Wigkszo$¢ odpowiadajacych ocenito go
na 4 lub 5 w pigciostopniowej skali*'. Niewatpliwie istnieje u odbiorcéw tendencja
do uznawania bardzo ogdlnych, uniwersalnych opiséw za szczegélnie dopasowane do
ich obecnej sytuadji zyciowej (stad tez zywe dyskusje pod horoskopami i komentarze
typu: ,, Wszystko si¢ spetnito” albo ,,Jakbym czytal/czytata o sobie”).

Z pewnoscia tatwiej jest ,sprzedawal” pozytywne emocje, ale w zgromadzonym
materiale badawczym nie brakuje tez tych gorszych wiesci — komunikatéw, ktdre
mogg wprawi¢ odbiorcg w stan niepokoju. Z przeprowadzonych badan statystycz-
nych wynika, ze w 32% analizowanych tekstéw zastosowano wypowiedzi mogace
wywolywac u czytelnika obawg o wilasny los, chociazby: ,, Weekend nie przyniesie ocze-
kiwanego spokoju ani wytchnienia” (Onet, Strzelec, 18 VI), , Twoja forma psychofizyczna
nie jest dzi$ najlepsza” (Onet, Rak, 28 IX), ,Niestety, wzajemne stosunki z kim§ z rodziny
moga si¢ troche skomplikowa¢” (Onet, Panna, 14 V1), ,Uwazaj, grozi Ci niebezpieczen-
stwo wypadkéw!” (Onet, Strzelec, 19 VI), ,No c6z, wpakowates si¢ w niezta kaba-
t¢” (Interia, Baran, 26 VI), ,,Gdy wola dzialania w zwiazku wygasa — zapowiada to
kryzys” (Interia, Koziorozec, 13 VII)®. Zasadnicze pytanie dotyczy wigc celowo-
§ci i perswazyjnej skutecznos$ci takich konstatacji. Rzadko pesymistyczng
wizjg przysztosci przedstawiciela konkretnego znaku zodiaku pozostawia si¢ bez ko-
mentarza. Zazwyczaj nadawca — prezentowany jako kompetentny astrolog z wielolet-
nim do$wiadczeniem — stosuje rézne techniki konsolacyjne?.

19 E. Bobrowska, op. dit., s. 33.

20 K, Kossakowska-Jarosz, op. cit., s. 20.

21 B. Forer, The Fallacy of Personal Validation: a Classroom Demonstration of Gullibility ,Journal of
Abnormal Psychology” 1949, No. 44, ss. 118-121.

Zdecydowanie najwigcej pesymistycznych stwierdzen zawieraja horoskopy dzienne zamieszczane na
portalu Onet.

22

2 O nadawcy traktuja krétkie teksty zamieszczane pod konkretnymi horoskopami, przyktadowo: ,,Jo-

anna Nie¢ — autorka cenionego od lat horoskopu dziennego” (Onet).
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Najczgsciej autor przepowiedni udziela odbiorcy rady (zwykle w trybie rozkazu-
jacym), ktdra jest podstawowym wykladnikiem funkcji parenetycznej (dy-
daktycznej) omawianych tekstéw predykcyjnych. Formuluje si¢ ja nastepujaco: ,,rob
A, bo A jest dobre; r6b A, bo A pozwoli Ci unikna¢ nieprzyjemnych konsekwencji
niekorzystnego wptywu planet (umozliwi ich zminimalizowanie)”*. Stad powszech-
no$¢ konstrukgji typu:

Nie daj si¢ sprowokowa¢ szyderczymi wypowiedziami oponenta. Niestety takich kon-
frontacyjnych konwersacji czeka cig dzisiaj wigcej. Ich nastgpstwa moga by¢ nieprzy-
jemne. Trzymaj nerwy na wodzy. Wieczorem napij si¢ melisy lub zastosuj fagodne,
naturalne §rodku uspokajajace (Interia, Byk, 22 VIII).

Horoskop zawiera informacj¢ na temat nadchodzacych nieprzyjemnych wydarzen
(,szyderczych wypowiedzi”), opis ich ewentualnych skutkéw i — omawiana wyzej
— rade¢ (, Trzymaj nerwy na wodzy. Wieczorem napij si¢ melisy [...]”). Wybér bez-
posredniej formy adresatywnej (, Ty”) determinowany jest przede wszystkim checia
zniesienia dystansu miedzy uczestnikami dyskursu. Podkresla si¢, ze komunikacje
internetows charakteryzuje prostota, bezposrednio$¢ i dobrowolno$é¢®. Ponadto za-
stapienie zwrotéw oficjalnych (,Pan”, ,Pani”) nieoficjalnymi jest odbierane pozytyw-
nie i kojarzone migdzy innymi ze stwierdzeniem ,bedziemy dziata¢ razem™. Istotne
wydaje si¢ réwniez stosowanie zwigzkéw frazeologicznych typowych dla komunikagji
potocznej (,trzymaé nerwy na wodzy”, ,mie¢ pole do popisu”, ,nie mie¢ glowy do
czego$” itp.), kedre petnia w tekscie dwie zasadnicze funkgje: 1) przywotuja okreslony
rodzaj kontaktu jezykowego (bezposredni i indywidualny) oraz 2) sa komponentem
okre$lonego wizerunku nadawcy komunikatu (cztowieka bliskiego, znajomego, ktd-
ry wzbudza zaufanie)”. Twérca horoskopu jest réwniez podmiotem wspélczujacym,
o czym $wiadczy uzycie partykuly ,niestety”, za pomoca ktdrej nadawca ,,wyraza zal,
iz dana sytuacja ma miejsce, i zarazem pragnienie, zeby bylo inaczej”?. Analogiczna
funkcje pelni wyrazenie ,na szczgicie”, za pomoca ktérego piszacy komunikuje, ze
wie, ze jest tak, jak méwi, i uwaza, ze to dobrze, ze tak jest: ,, Twoja forma psycho-
fizyczna nie jest dzi§ najlepsza. Na szczgécie nie wymaga jednak interwengji z ze-
wnatrz” (Onet, Rak, 28 IX).

24 Szczegdlowo rade/porade omawia w swojej publikacji Ewa Ficek, zob. E. Ficek, Rada a/i porada

w przestrzeni komunikacyjnej. Pytania i postulaty badawcze [w:] Linguarum silva, t. 2: Stowo — zna-
czenie — relacja w jezyku i w tekscie, red. B. Mitrenga, Katowice 2013, ss. 143-159.

2 R, Dopierata, Prywatnosé w perspektywie zmiany spotecznej, Krakéw 2013, s. 215.

26 A, Grybosiowa, Formy »ty« i »pani« w kontaktach spotecznych [w:] eadem, Jezyk wropiony w rzeczy-

wistos¢, Katowice 2003, s. 62.

27 A Skudrzyk, Potocznos¢ a strategia wwiarygodnienia, ,Socjolingwistyka” 1993, nr 12/13, ss. 50-51.

28 SJP PWN, hasto: niestery [on-line:] htep://sjp.pwn.pl/sjp/niestety;2489868.html [21.10.2016].
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Wszystkie oméwione mechanizmy umozliwiaja autorowi tekstu imitowanie stanu
~rozumiejacego zwiazku”, ktdry jest podstawowym warunkiem skuteczno$ci oddziaty-
wania®’. Udowodniono ponadto, ze strach zwigksza przywiazanie do marki (tu: do ho-
roskopéw publikowanych w konkretnym portalu), poniewaz w odczuciu konsumenta
marka (tu autor quasi-przepowiedni) dzieli z nim do$wiadczenie strachu®. Okreslenie
stopnia prawdopodobienistwa danego przewidywania odbywa si¢ najcz¢éciej przy pomo-
cy form wyrazajacych przypuszczenie (,moga’, ,moze”, ,by¢ moze nastapi” itp.), ktore
naleza do podstawowych wyktadnikéw strategii asekuracyjnej nadawcy’. Moga tez jed-
nak wzbudza¢ pozytywne emocje u odbiorcy (co$§ moze, ale nie musi nastapic), stanowic
nadziej¢ na niespetnienie ztego proroctwa, szczegélnie w nastgpujacym kontekscie:

Wplywy Neptuna sg dzisiaj mocno odczuwalne. Niestety, mogg tez negatywnie wply-
waé na twoje decyzje i dziatania. Skoncentruj si¢ na tym, co robisz, a na pewno pora-
dzisz sobie ze wszystkim (Onet, Waga, 12 XI 2016).

Pesymistyczne przepowiednie (ostrzezenia), nieustannie neutralizowane przez
odpowiednie rady nadawcy (pozwalajace zminimalizowa¢ ich skutki), przypuszczal-
nie stanowig odpowiedZ na zapotrzebowanie spoteczne — sa lekiem na strach przed
tym, co nieznane i niedostepne, namiastka panowania nad wlasnym losem, pewna
gwarangjg stabilnosci i bezpieczenstwa. Skutek perlokucyjny takiego komunikatu
moze by¢ nastgpujacy:

2]

g= wiedza na temat zmiana stanowiska L,

g . . e ) korzy$¢ nadawcy
3 wiedza odbiorcy mozliwosci odbiorcy — . . .
N e . . L. . (zwigkszenie wiasnej
2 o mozliwosci neutralizowania przeswiadczenie, : L.
o> Lo > \ . > wiarygodnosci,

& zaistnienia skutkéw 7e to nadawca .

‘g . Lo . , 0, pozyskanie stalego
5 niebezpieczeristwa niekorzystnego pomdgt mu uniknaé celnika)

v . . , czytelnika

5 wplywu planet niebezpieczenistwa Y

)

&

5 zamierzony skutek nadawcy dotyczacy zmiany  zamierzony skutek nadawcy dotyczacy zmiany

stanu mentalnego odbiorcy rzeczywisto$ci odbiorcy i nadawcy

Rys. 1. Zamierzony skutek perlokucyjny pesymistycznej przepowiedni opatrzonej rada. Opracowanie
wlasne na podstawie: K. Skowronek, Reklama. Studium pragmalingwistyczne, Krakéw 1993, s. 42.

2 K, Kossakowska-Jarosz, op. cit., s. 24.

30 1. Dunn, J. Hoegg., The Impact of Fear on Emotional Brand Attachment. ,Journal of Consumer
Research” 2014, No. 1, ss. 152—168.

Istotne w tym kontekscie jest réwniez zastosowanie w horoskopie form 2 os. I. mn. (,my”): ,Ra-
dzimy pilnowa¢ telefonu komérkowego i kluczy” (Gazeta.pl, Byk, 22 VIII) — identyfikowanie si¢
z pewna blizej nieokreslong zbiorowoscia stwarza nadawcy mozliwo$¢ asekuracji (obrong przed in-
dywidualng odpowiedzialnoscia za zapisane w horoskopie stowa).

31
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Przepowiednia sprawia, ze odbiorca ma $wiadomos$¢ tego, iz w jego zyciu moze poja-
wi¢ si¢ jakies niebezpieczenstwo. Sadzi, ze dzigki przeczytanej przepowiedni posiadt
pewna wiedzg, ktéra utatwi mu funkcjonowanie w niepewnej i zmiennej rzeczy-
wistoéci. Potwierdzeniem tych wnioskéw niech bedzie tekst zachgcajacy do lektury
horoskopu, zamieszczony na portalu Gazeta.pl:

Niemal kazdy z nas po przebudzeniu zastanawia sig jaki czeka nas dzied i co przyniesie.
Horoskop dzienny sporzadzany przez rzetelnego astrologa, pozwoli nam przewidzie¢
jak ulozg si¢ najblizsze godziny naszego zycia i pomoze nam si¢ na nie przygotowac®.

Paradoksalnie kumulacja ztych przewidywan moze réwniez bawi¢ odbiorce (zgodnie
z zalozeniem dotyczacym ludycznosci horoskopéw), wywotujac efekt §miesznosci (po-
dobnie jak nadmiar efektéw specjalnych w filmie), zwlaszcza gdy w zyciu czytelnika
panuje spokdj i harmonia, a ponadto: ,,Odbiorcy wierza i nie wierza jednoczesnie lub
zakladaja, ze mogliby uwierzy¢, albo wierza tylko przez chwile i ta gra wlasnie sprawia
im przyjemnos$¢”™?. Dodatkowo podkresli¢ nalezy, ze strach w tego rodzaju przekazach
,W gruncie rzeczy oznacza suspens, narastajace napiecie, a nie — przestraszenie ko-
go$™. Suspens musi by¢ rozwigzany, stad tez w horoskopach powszechne jest pro-
mowanie odkfadania pewnych spraw ,,na jutro” (bo dzis nie jest odpowiednim dniem
do takich przedsigwzig¢): ,,Unikajcie dzi§ powaznych spraw, a z wyjasnianiem konflik-
tow zaczekajcie do jutra” (Gazeta.pl, Bliznigta, 21 VII). W kolejnej przepowiedni (na
nastepny dziend) réwniez dominuje pesymizm, nie ma natomiast mowy o mozliwosci
rozwigzania zasygnalizowanego wcze$niej problemu:

Dzieri nerwowy i niepomy$lny. Niesie komplikacje zaréwno w sprawach zawodowych,
jak i osobistych. Panuj nad emocjami i dziataj w sposéb bardziej przemyslany. Istnieje
duze ryzyko wypadkéw (Gazeta.pl, BliZnieta, 21 VII).

Taka retardacja powoduje, ze czytelnik (z réznych powodéw — ciekawosé, weiaz
trwajace napigcie emocjonalne itp.) oczekuje na publikacje kolejnych tekstéw pre-
dykeyjnych, co w efekcie zapewnia nadawcy state grono odbiorcéw.

W zgromadzonych horoskopach jako srodek wptywu wykorzystuje si¢ réwniez
(cho¢ rzadziej) poczucie winy. Komunikat sktada si¢ wowczas z dwu elementéw:
prezentacji materialu wywolujacego wing oraz propozydji jej zredukowania:

Przygotuj dla lubej kolekcjg [sic!] przy $wiecach. Juz dawno nie stworzyle$ romantycz-
nej atmosfery (Interia, Strzelec, 18 VI).

32 Horoskop dzienny [on-line:] http://horoskopy.gazeta.pl/horoskop/dzienny [15.10.2016]. Zachowa-

no pisownie oryginalna.

3 B. Zmigrodzka, op. cit., s. 105.

34 P Francuz, Strach i lek w reklamie politycznej [w:] Psychologiczne aspekty komunikacji audiowizualnej,

red. P Francuz, Lublin 2007, s. 229.
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Gdy wola dziatania w zwiazku wygasa - zapowiada to kryzys. Niestety juz dawno w wa-
sze relacje wkradlo si¢ znuzenie. Docen inne strony tego zwiazku. Péki co partnerka
byta dla ciebie tarcza ochronng w trudnych chwilach (Interia, Koziorozec, 13 VII).

W zalozeniu tego rodzaju konstatacje majg motywowaé odbiorcg do dziatania, wy-
wotywaé u niego che¢é naprawy wilasnych btedow™.

W analizowanych horoskopach wartosciami promowanymi (pozadanymi) sa wigc
przede wszystkim: ostrozno$¢, umiej¢tno$é panowania nad wlasnymi emocjami, roz-
tropno$¢ i oszczedno$é. Dwukrotnie w zebranym materiale akcentuje si¢ bowiem
potrzebe odkladania pieniedzy: ,Podczas zakupéw postarajcie si¢ nie wydaé wszyst-
kich oszczgdnosci” (Interia, Panna, 14 VI) oraz ,Dziert sprzyja trafnym decyzjom,
ale pamigtajcie, zeby nie pozbywal si¢ wszystkich oszczednosci” (Gazeta.pl, Lew,
2 X). Kossakowska-Jarosz uznaje, ze takie wymagajace wyrzeczeni zalecenia ktdcy sig
z hedonistycznym nastawieniem do Zycia, charakterystycznym dla przedstawicieli
spoleczenistwa masowego, a wigc w konsekwencji przeszkadzaja twércom horosko-
péw w ,tworzeniu aury doraznego samozadowolenia »kazdego«”*®.

Na uwagg zastuguja réwniez pewne podobienistwa horoskopu (definiowanego na-
stepujaco: ,Kto komu przepowiada przysztosé radzi udziela przestrog nakazuje lub
zakazuje ocenia pociesza®”) i reklamy (z zastrzezeniem, ze reklamuje si¢ zawsze cos,
a w horoskopie przedmiotem handlu sa przede wszystkim pewne wartosci). Najistot-
niejsza zdaje si¢ tu dominacja funkcji perswazyjnej. W obu tekstach stosuje si¢ te
same techniki wptywu — widoczne w sposobie konstruowania komunikatu (zachgta,
rada, obietnica, gwarangja itp.)*® oraz w wywolywaniu okreslonych emocji: radosci
(zwiazanej przede wszystkimi z optymistycznymi wizjami przyszlosci), a takze — jak
wykazano — leku, strachu i poczucia winy.

Podsumowujac, stwierdzi¢ nalezy, ze stopied nasycenia analizowanych tekstow
predykcyjnych niekorzystnymi przepowiedniami, a takze promowane w nich warto-
§ci, s3 dowodem na to, ze eksponowane dotychczas w literaturze przedmiotu, a stoso-
wane w horoskopach gazetowych® techniki wptywu na odbiorcg zdezaktualizowaty
si¢ 1 stracily na znaczeniu. Nie ,handluje” si¢ juz lepszym, cukierkowym $wiatem,
continuum raju, bajka dla dorostych. Swiat prezentowany obecnie w horoskopach
internetowych jest niedoskonaly, niebezpieczny, ale mozna si¢ nauczy¢ w nim funk-
cjonowad, a w oswajaniu go nieustannie pomagaja wirtualni astrologowie, korzysta-
jacy przy tym ze szczegdlnego autorytetu (porzadku magicznego). Pojawienie sig ta-
kiej tendencji wiaze si¢ $cisle z przyjeciem przez twércéw tych komunikatéw innego
modelu czytelnika. Zdaje si¢ wigc, ze nie jest on juz nastawiony eskapistycznie (nie
35

A. Mlynarska-Jurczuk., Zarzqdzanie poczuciem winy jako srodek wplywu w reklamie, ,Zeszyty Na-
ukowe Wyzszej Szkoty HUMANITAS. Zarzadzanie” 2013, z. 2, ss. 210-211.

36 K Kossakowska-Jarosz, op. cit., s. 29.

37 M. Wojtak, op. cit., s. 259. Badaczka przywotuje tu definicj¢ Barbary Sandig.

38 Zob. pragmatyczna definicja reklamy skonstruowana przez Katarzyng Skowronek, por. K. Skowro-

nek, op. cit., s. 83.

3 Gtéwnie u Kossakowskiej-Jarosz oraz Bobrowskie;j.
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zadowala si¢ korzystnymi przepowiedniami, ktére zaprzeczaja jego obawom o przy-
szto$¢)*. Odbiorca — weiaz doznajacy ambiwalentnych uczué i swiadomy czyhaja-
cych na niego niebezpieczeristw — oczekuje raczej rady i motywacji do dziatania,
ponadto nieustannie pragnie mie¢ poczucie, ze posiada kontrol¢ nad otaczajaca go
rzeczywisto$cia. Mozliwe, ze pesymistyczne wizje sg efektywne, bo dowiedziono, ze
,dostrzeganie pewnych aspektéw negatywnych czy nawet nadmierna koncentracja
na nich powodowaly, ze [ludzie — M. Z.] nie$wiadomie modyfikowali swoje zycia
tak, ze si¢ poprawito™!. Nie mozna réwniez wykluczy¢, ze taki sposéb konstruowa-
nia internetowych horoskopéw bawi odbiorcéw, a guasi-przepowiednie traktowad
moga z przymruzeniem oka, jako satyre¢, powdd do zartu. Dzieje si¢ tak szczegdl-
nie ze wzgledu na ,niespetnialno$¢” przepowiedni, poczucie wyzszosci pewnej gru-
py odbiorcéw nad ,naiwnie wierzacymi” oraz niesp6jno$¢ stylistyczna omawianych
tekstéw — szczegélnie zderzenie form charakterystycznych dla réznych rejestréw
(potoczny, oficjalny) — jak w tym zestawieniu: ,Dzialania w pojedynke réwniez nie
przyniosa spodziewanych efektéw. [...] Zrezygnuj z transakcji finansowych” (Onet,
Ryby, 28 IX).
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SUMMARY

KEEP CALM — SELECTED PERSUASION TECHNIQUES
IN DAILY DOTCOM HOROSCOPES

The text is an attempt to describe persuasion techniques used in daily horoscopes on
the biggest Polish websites (Onet, Gazeta.pl, Interia). The article focuses mainly on
the ludic aspect in analyzed texts and on various consolation strategies in messages
about the negative impact of the planets on user’s life. The results were compared
with findings from other studies about horoscopes written in the newspapers. It was
proved that the techniques applied in these texts have been updated and adapted to
“new” customer’s needs for various reasons.
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SUKKUBY I INKUBY W KONCEPCJI MAGII
SEKSUALNE] JOZEFA SWITKOWSKIEGO!

Uniwersytet Jagielloniski

W spisie tresci swojej podzielonej na 70 rozdziatéw pracy? poswieconej analizie
zjawisk okultyzmu i magii w perspektywie parapsychologii J6zef Switkowski (1876~
1942) stawia znak zapytania przy jednym zagadnieniu — magii seksualnej’. Zjawi-
sko to, ze wzgledu na podwdjne tabu, zawsze pozostawalo tematem kontrowersyj-
nym. Nawet w ksiazce omawiajacej takie tematy jak telepatia, nawiedzone domy,
alchemia czy magia ceremonialna istnienie magii seksualnej trzeba bylo uzasadni¢
w szczegblny spos6b. Swoiste wyrdznienie — przez podanie w watpliwos¢ — sktonito
autorki niniejszego artykutu do skoncentrowania na tym zagadnieniu.

Switkowski prowadzi czytelnika drogami wiasnej interpretacji wschodnich i za-
chodnich korzeni zjawisk, ktére kategoryzuje jako parapsychologiczne. Doprowa-
dza migdzy innymi do przedstawienia zagadnien takich jak rola namigtnosci w ope-
racjach magicznych. W ramy opracowania koncepcji magii seksualnej wkradajg
si¢ sukkuby i inkuby, postaci znane z wierzen religijnych i folkloru. Wspétczesne
autorowi wyjasnienia medyczne odwiedzin nocnych gosci nie byly wystarczajace,
wymagaly wigc one jego zdaniem interpretacji parapsychologicznej.

Niniejszy artykul prezentuje zaréwno analiz¢ koncepcji magii seksualnej Jozefa
Switkowskiego, jak i kontekst historyczno-ideowy, w swietle ktérego owa koncepcja
nie tylko znalazla miejsce, ale tez cieszyta si¢ popularnoscia.

BADACZ I PRAKTYK

Jézef August Switkowski (1876-1942), mimo ze nie ukonczyt studiéw, zostal za-
trudniony na Uniwersytecie Lwowskim jako wyktadowca fotografii. W 1925 ro-
ku przeszedl na emeryturg, co pozwolito mu w pelni realizowaé swoje liczne

' Praca naukowa finansowana w ramach programu Ministra Nauki i Szkolnictwa Wyzszego pod nazwa

»Narodowy Program Rozwoju Humanistyki” w latach 2016-2019: Kultura polska wobec zachodniej
Silozofii ezoterycanej w latach 1890-1939 nr 0186/NPRH4/H2b/83/2016.

]. Switkowski, Olkultyzm i magia w swietle parapsychologii, wstgp L. E. Stefariski, Krakéw 1990,
reprint ksiazki wydanej nakladem miesigcznika ,Lotos” we Lwowie w 1939 r.

3 Ibidem, s. VIIL.
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zainteresowania®. Cho¢ byt samoukiem, zyskal stawe jako fotograf, wynalazca no-
wych technik fotograficznych, a takze jako dydakeyk. Byt autorem wielu podreczni-
kéw fotograficznych oraz licznych branzowych artykutéw’, wspéttworzyt leksykon
fotograficzny wydany w 1910 roku®.

Lech Emfazy Stefaniski (1928-2010), jeden z najbardziej znanych wspétczesnych
polskich ezoterykéw, nazwal Switkowskiego ,najwybitniejszym parapsychologiem
polskim™. Stefariski niejako wskrzesit prace Okultyzm i magia w swietle parapsy-
chologii, wydajac jej reprint na poczatku lat 90. XX wieku. We wstepie zaznaczyt, ze
informacje w niej zawarte sa nadal aktualne — wymagaja tylko paru uzupelnien, ktére
przedstawia w obszernym wprowadzeniu do ksiazki®. Switkowski byt nie jedynie
teoretykiem, ale takze znanym praktykiem omawianych przez siebie nurtow.

Istnieja rézne domniemania dotyczace poczatkdw jego zainteresowan. Biografo-
wie snuja domysly, ze poczatki fascynacji wiaza si¢ ze $miercig pierwszej zony’ albo
ze szczeg6lnymi zdolnosciami, keére Switkowski miat posiadaé juz od dzieciristwa'”.
Obejmowaly one pono¢ jasnowidzenie'', wptywanie na innych za pomoca mysli'?,
a takze telepati¢". Janina Mierzecka wspomina, ze zajmowal si¢ ,somnambuli-
Zmem, mesmeryzmem, mediumizmenm, telepatiq, hipnotyzmem, spirytyzmem, wie-
dza tajemna, filozofia Wschodu i okultyzmem”™. Switkowski $cisle wspétpracowat
z Jézefem Chobotem (1886-1948) oraz Janem Hadyng (1899-1971), liderami gru-
py ezoterycznej, ktéra dziatata w migdzywojniu w Wisle”. Na famach wigladskich
wydawnictw Switkowski opublikowat swoje liczne prace.

Por. M. Mlodnicki, /ézef Switkowski. Zycie i tworezos¢ fotograficzna [w:] Dawna fotografia hwowska
1839-1939, red. A. Zakowicz, Lwéw 2004, ss. 306-308.

5> Por. J. Mierzecka, Cate zycie z fotografiq, Krakéw 1981, s. 47-52.
¢ Por. ibidem, s. 257.
7 L E. Stefaniski, Witep [w:] J. Switkowski, Okeultyzm. .., s. 1.

Por. L. E. Stefaniski, Uzupetnienie do czgsci pierwszej, drugiej, trzeciej [w:] J. Switkowski, Okul-
tyzm..., s. 2—60.

Switkowski byt zonaty dwa razy. Po raz pierwszy w 1900 r. — z Antoning Kubik, z ktéra miat cztery
corki. Po raz drugi ozenit si¢ w 1915 roku z J6zefa Marig Urban. Por. M. Mlodnicki, op. cit. s. 307.

10 por, J. Switkowski, Psychometria, ,Odrodzenie” 1938, z. 7/8, s. 18.
Por. idem, Okultyzm i magia...,s. 175.

12 Por. ibidem, s. 53.

13 Por. ibidem, s. 177.

J. Mierzecka, Moi wspdtezesni i ich antenaci. Historia forografii lwowskiej do 1939 r., Warszawa 1975,
mszps., s. 139.

Por. M. A. Dulska, ,, Radzajoga nowoczesna”— synkretyczna koncepcja autosoteriologiczna Jézefa Swithow-
skiego [w:] Zbawienie bez zbawiciela? Idea samozbawienia i jej kulturowe konsekwencje, red. R. T. Pta-
szek, Lublin 2014, s. 98.
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EZOTERYCZNE INSPIRACJE - MIEDZY WSCHODEM I ZACHODEM

Magia u Switkowskiego ma zwiazek z mocami parapsychicznymi, ktérych Zrédet
uzasadnienia poszukiwal w systemach filozoficzno-religijnych Indii. Jego zdaniem
znane na Zachodzie zjawiska nazywane okultystycznymi sa przejawami dziatania opi-
sywanej przez teksty wschodnie mechaniki sit. Zjawiska te moga wystgpowac sponta-
nicznie, ale magowie potrafia je takze kontrolowac.

Aby dokladnie wyjasni¢ dziatanie tych okultystycznych fenomendw, potrzeb-
na jest wiedza na temat konstytucji bytowej cztowieka i §wiata przyjmowana przez
Switkowskiego. Autor, nawiazujac do mysli braminskiej i przywotujac terminologie
z nia zwiazana, uzywa jednak wschodnich poje¢ w sposéb przenikniety koncepcjami
zachodnimi. Rézne nurty ezoteryczne w pierwszych dekadach XX wieku chetnie si¢-
galy do systeméw mysli Indii, jednak czgsto traktowaly je w sposéb dowolny, czasem
instrumentalny, o czym nalezy pamigtad przy ich interpretacji. Autor ksiazki poswie-
conej radza-jodze'® najchgtniej odwolywal si¢ do autoréw i pism teozoficznych',
ktérych wyktadnia ,filozofii ezoterycznej'® Wschodu” réznila si¢ czgsto znacznie od
wyktadni klasycznych. Wazna rol¢ w transmisji jogi i wedanty na Zachodzie odegrat
takze Wiwekananda (1863-1902), ktérego prace Switkowski (posrednio lub bez-
posrednio) musial zna¢, polski parapsycholog byl takze autorem przektadéw pism
Sankaraczarji (z jezyka niemieckiego)'®. W przypadku interpretacji prac Switkow-
skiego, a szczeglnie ustalenia znaczeri uzywanej przez niego terminologii, mamy
do dyspozycji duza ilo§¢ materiatu poréwnawczego — z jednej strony stan wiedzy na
temat mysli indyjskiej w pierwszych dekadach XX wieku, z drugiej — zakres odwotari
do literatury w jego pracach, a takze leksykon poje¢ ezoterycznych, ktéry uzupelniat
i recenzowal®. Interpretujac pojecia zakorzenione w systemach wschodnich, da si¢
(nie bez pewnego trudu) ustali¢, w jakim sensie uzywa ich autor®.

Poza tym, ze Switkowski pozostawat pod oczywistymi wplywami mysli Wschodu
i zachodnich organizacji do niej nawiazujacych, istotny byt dla niego ezoteryzm fran-
cuski z jego naczelnymi postaciami takimi jak Eliphas Lévi (wlasc. Alphonse-Louis
Constant, 1810-1875) i Papus (whasc. Gérard Encausse, 1865-1916). Autor znat

16

Por. [J. Switkowski] J.A.S., Droga w swiaty nadzmystowe (Radza-joga nowoczesna), wyd. 2, Krakéw
1936 (wyd. 1 — 1922).

Piszac o teozofii, autorki majg na mysli teozofi¢ nowoczesna, system zwiazany z Towarzystwem
Teozoficznym zalozonym w 1875 r., organizacja badajaca i promujacg perenialistyczng wizje religii,
dazaca m.in. do znalezienia wspélnego, ezoterycznego rdzenia wierzed w réznych kulturach.
Moéwiac o literaturze ezoterycznej Indii trzeba bra¢ pod uwagg réznice dotyczace uzycia pojeé ezo-
teryzm | zachodni ezoteryzm, jak réwniez kontrowersje wokdl np. pism ezoterycznego buddyzmu
propagowanych przez Towarzystwo Teozoficzne, co do ktdrych autentycznosci obiekcje wysuwano
juz w XIX wieku. Nalezy odrézni¢ studia nad ezoterycznymi aspektami mysli Wschodu od zachod-
nioezoterycznych konstrukeéw ,,filozofii ezoterycznej” Indii.

Por. A. Swierzowska, Dlaczego Jézef Switkowski deprecionuje hatha joge? [w:] Studia ezoteryczne. Wat-
ki polskie, red. 1. Trzcifiska, A. Swierzowska, K. M. Hess, Krakéw 2016, ss. 150—165.
20 Por. A. K. Gleic, Glossariusz okultyzmu, Krakéw 1936, ss. 3—4.

21 Osobna kwestia jest krytyczna analiza ich zastosowania.
3 3] Y
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ezoteryczne prace kontynentalne (na przyklad niemieckie i rosyjskie), jednak w jego
tekstach nie ma zbyt wielu odwotari do systeméw brytyjskich, mimo ze w II potowie
XIX wieku dzialalo tam dynamiczne §rodowisko misteryjne, funkcjonowato wiele
organizacji, w tym wplywowy zakon zwiazany migdzy innymi z magia ceremonialng
(Hermetic Order of the Golden Dawn), ktdra znajdowala si¢ w obrebie zaintereso-
wati polskiego autora. Réznorodnos¢ inspiracji Switkowskiego i braki niektérych
watkéw mialy wplyw na ksztalt jego prac — trzeba zatem bra¢ je pod uwagg.

Dodatkowym aspektem komplikujacym interpretacje niektérych przekazéw s
przektady terminologii ezoterycznej z jezykéw obcych. Przykladowo takie okreslenia
jak ,myslaki” i ,,myslo-formy”/, mysloksztalty” — wywodzace si¢ z réznych systemow
i oznaczajace inne zjawisk — w jezyku polskim w okresie migdzywojennym bywaly
uzywane zamiennie®.

EZOTERYCZNA TERMINOLOGIA

Majac na uwadze wszystkie te okolicznosci, ograniczymy si¢ tutaj do krétkich — ale
niezbednych — objasnieri podstawowych termindw, ktérymi autor postuguje si¢
do wyjasnienia dziatania magii seksualnej, takich jak ciato eteryczne, prana i pitha.
W dalszej czedci tekstu bedziemy bowiem wyjasniaé, co ma na mysli autor, stwier-
dzajac, ze kiedy cztowiek oddycha, wraz z powietrzem wchtania prang w swoje ciato
eteryczne, a oddziatywanie §wiadomosci na prang nosi nazwe pitha®™. Kazda osoba
obeznana z koncepcjami ezoterycznymi poczatku XX wieku, ktéra zna inspiracje
autora, zauwazy tutaj kilka probleméw konceptualnych, ktére wynikaja z braku kon-
sekwencji w uzyciu ezoterycznej nomenklatury w réznych publikacjach. Przyjrzyjmy
si¢ zatem dwém kluczowym pojeciom (ciata astralnego i prany) w ujeciu Alojzego
K. Gleica. Ze wzgledu na ich wagg definicje przytaczamy w catosci:

Cialo eteryczne jest to niewidzialna na razie czg$¢ ciata fizycznego; maja je nie tylko
ludzie, lecz takze zwierzeta i rosliny, a nawet mineraly (krysztaly). Do funkdji jego
nalezy utrzymywanie zycia wegetatywnego w organizmie fizycznym: oddychania, kra-
zenia krwi, trawienia, odnawiania komérek i wzrostu organizmu. Ma forme i wielkos¢
ciala fizycznego, promieniujac poza jego obreb w sposéb dostrzegalny dla jasnowidzéw.
U mediéw cialo eteryczne rozpyla na atomy czeéci ciata fizycznego, wytwarzajac z nich
ektoplazme; podobniez rozpyla przedmioty martwe (dematerializuje) i skupia je znowu
w forme¢ pierwotng (aporty). W ciele eterycznym maja siedzib¢ nawyknienia (auto-
matyzmy) i pamie¢ zdarzeri zewngetrznych. Po $mierci organizmu fizycznego ciato ete-
ryczne rozpyla si¢ réwniez na atomy (eteryczne) w krétkim czasie (u cztowicka 3 dni),
pozostajac w poblizu martwego ciala fizycznego (niektérzy ludzie widza to nad $wiezy-
mi grobami). Gdy za zycia organizmu fizycznego ciato eteryczne wytoni si¢ poza jego
obreb, wtedy ustaje oddychanie i krazenie krwi, a cztowiek traci przytomno$¢ (omdle-
nie glebokie, letarg, udpienie narkotykami)*.

22 Por. A. K. Gleic, op. cit., s. 59.
2 Por. J. Switkowski, Oleultyzm i magia. .., s. 409.
24 A K. Gleic, op. cit., ss. 24-25.
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Prana (sans.) ,sita Zywotna”, istniejaca wszedzie we wszech$wiecie; takze jeden z sied-
miu pierwiastkéw cztowieka (wedtug teozofii), wyzszy od $wiata fizycznego, lecz stojacy
nizej od $wiata astralnego®.

Pierwsza definicja faczy w sobie zarazem deskrypcjg ciala eterycznego jako Arysto-
telesowskiej duszy wegetatywnej, spirytystyczng wizj¢ elementu strukeury ontycznej
czlowieka, kt6ry odpowiada za eksterioryzacj¢, aporty i wszelka dziatalnos¢ mediu-
miczna, oraz funkcje duszy z tréjdzielnej struktury niektérych nurtéw gnostycyzmu
i mistycznego chrzescijaristwa, ktéra — w odréznieniu od ducha — nosi pamie¢ zda-
rzei zewngtrznych. Chociaz w powyzszym opisie nie jest wzmiankowana teozofia
(ani braminizm), to w innej definicji — kamarupy — czytamy, ze jest to ,,0sobowosé
cztowieka, pozostala po $mierci na ziemi — ztozona z ciata eterycznego i ciata astralne-
g0”%. Z tego opisu wynika, ze ciato eteryczne jest czescia kamarupy. Jednym z pier-
wiastkdw jest tez prana.

W teozofii znanych jest kilka siedmioelementowych podzialéw wyliczajacych
konstytutywne pierwiastki bytowe cztowieka (zwykle z odniesieniami do réznych tra-
dycji), kedre jednak do siebie przystaja. W podziale przywotywanym przez autora,
a uwzgledniajacym takie pojecia jak kamarupa, prana, ciato eteryczne czy cialo astral-
ne, znajdujg si¢ kolejno (od zasad najnizszych do najwyzszych): rupa lub Stula-Szarira
(cialo fizyczne), prana (zycie lub energia zyciowa), Linga Szarira (cialo eteryczne),
kamarupa (cialo astralne), manas (intelekt i wyzszy rozum), buddhi (dusza duchowa),
Atman (Duch)?. Jak wida¢, w tej klasyfikacji ciato astralne i cialo eteryczne to dwa
rézne pierwiastki odpowiadajace za inne funkcje. W pracy Heleny Blawatskiej (gdzie
podziat ten zostaje szczegétowo omdwiony) kazdy cztowiek posiada te siedem elemen-
tow czy pierwiastkéw, a ich zespolenie i pdzniej rozwarstwienie®® petnig wazna role
w procesie reinkarnacji. Praca Klucz do teozofii wydana zostata w roku 1889, ksiazka
Switkowskiego — doktadnie pét wieku pézniej. W ciagu tych pieciu rozdzielajacych je
dekad koncepcja teozoficzna zostata spopularyzowana, mozna zatem zada¢ sobie py-
tanie: co zadecydowato o uzyciu przez Switkowskiego wiasnie tych pojeé, ale w nieco
innym znaczeniu? W tym miejscu warto zaakcentowal przynajmniej dwie kwestie.

Pierwszg z nich jest zamiana uzycia pojeé ,ciato astralne” i ,ciato eteryczne” za-
znaczonych przez Blawatska w odniesieniu do réznych wezesniejszych prac w tra-
dycjach ezoterycznych. Jej klasyfikacja jest nowoczesng (jak na 1889 r.) dystynkcja
— mozna wigc zaktadad, ze skoro w niektérych pismach kamarupa nazywana byta
cialem eterycznym, a w innych (nowszych) — astralnym, to doszto do zmieszania
tych terminéw i u Gleica oba definiowane s3 oddzielnie (maja inne whasciwosci),
stanowia jednak czesci sktadowe kamarupy. Miejsce prany, ktéra znajdowaé by si¢

25 Tbidem, s. 68.
26 Tbidem, s. 42.
27 Por. H. P Blawatska, Klucz do teozofti, t. 1-2, Warszawa 1996, ss. 101-102.

28 Por. K. M. Hess, Teozoficzne wizje aktywnosci po Smierci [w:] ,, Wiecznosé, gdzie Smierci nie ma...”,

red. R. Ptaszek, Lublin 2015, ss. 143—158.
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miata migdzy $wiatem fizycznym i astralnym, bardziej przystaje jednakze do koncep-
¢ji okultyzmu francuskiego niz teozofii.

Drugim powodem moze by¢ wydanie po polsku ksiazki, ktéra przedstawiata
strukture bytowa czlowieka w ujeciu, jak glosit tytul, teozofii. Praca Glswne zary-
sy teozofii, bo o niej mowa, napisana zostata przez lekarza, sekretarza generalnego
francuskiej sekcji Towarzystwa Teozoficznego, Théophile’a Pascala (1860-1909) oraz
pisarke, cztonkini¢ teozoficznej lozy Alba w Polsce, Hanng¢ Krzemieniecka (whasc.
Janine Furs-Zyrkiewicz, 1866-1930). Ksiazka, cho¢ napisana przez osoby pozosta-
jace w strukturach Towarzystwa Teozoficznego, prezentowata wizj¢ nieco odmienng
od tej, ktdra odnajdziemy w tekstach Zrédtowych twércéw nurtu. Mogly mieé na
to wplyw niektdre pisma pézniejsze (Annie Besant, Charlesa Webstera Leadbeate-
ra), pewne tradycje kontynentalne, a takze wlasna inwencja autoréw. Niezaleznie od
powodéw tych réznic, byta to prawdopodobnie pierwsza praca napisana w jezyku
polskim (wydana w 1911 r.), ktéra omawiala t¢ czg$¢ zagadnien teozoficznych, stata
si¢ wigc dla wielu polskich autoréw punktem wyjécia. Analiza poréwnawcza tych
tekstéw nie jest celem niniejszego opracowania, zaznaczmy wigc jedynie, ze rézni-
ce pojawiaja si¢ w kilku waznych miejscach zwiazanych z siedmioma pierwiastkami
cztowieka. Cho¢ ich liczba si¢ zgadza, zasady czy ciata maja charakter ewolucyjny, nie
za$ jak u Blawatskiej — niezmienny w swej podstawowej strukeurze:

Jakesmy rzekli, z tych siedmiu cial, ludzko$¢ terazniejsza posiada zaledwie trzy, z tych
za$ trzech jedno tylko bezwzglednie u wszystkich jest rozwinigtym, tj. cialo fizyczne;
cialo pozadar (astralne) jest doskonale wykodczonym u najwigcej posunigtych naprzéd
cztonkéw pospolitej ludzkosci; ciato myslowe zorganizowanym zupetnie jest jedynie
u tych, co przekroczyli stadium czlowieczeristwa; ciato duchowe istnieje wylacznie
u tych ktdrzy zastugujaq na miano Syna Bozego (6); cialo boskie zachowane jest dla
tych, kedrzy doscigli szczytu przeznaczonego dla istot naszej planety; nie wiemy nic
o béstwach chwaly wieczystej, ktére rozwingly dwa ciata najwyzsze®.

Réznic jest wiele, ale co interesujace, niektore z nich zblizajg nieco teozofi¢ w tym
wydaniu do koncepcji antropologii pokrewnej spirytyzmowi czy mistycznemu chrzesci-
jaristwu, co moze thumaczy¢ rozne pézniejsze nieortodoksyjne wizje teozofii w Polsce.

Kolejnym problemem, ktéry nalezy oméwi¢, jest mozliwo$¢ oddzialywania jed-
nego pierwiastka — prany (ktdra jest zarazem czyms§ zewnetrznym, energia zyciowa,
jak 1 wewngtrznym, pierwiastkiem strukturalnym) na ciato eteryczne (pierwiastek
strukturalny). Istotne wydaje si¢ przeniesienie cigzaru na rozumienie prany jako cze-
go$ zewngtrznego. Prana jest terminem pochodzacym z literatury wedyjskiej [q@roT,
pranal, pojawia si¢ w Upaniszadach, gdzie jest rozumiana jako zmyst, oddech zycio-
dajny, utozsamiany z podstawa zycia®. Przesuniecie akcentéw w znaczeniu prany
u Switkowskiego mogto mie¢ Zrédta w naukach wspomnianych wezesniej autoréw

29T, Pascal, H. Krzemieniecka, Gléwne zarysy teozofii, Warszawa 1911, ss. 35-36.

30 Por. M. Kudelska, Filozofia Indii — kilka wwag wstgpnych [w:] Filozofia Wschodu, red. B. Szymariska,
Krakéw 2001, s. 27.
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promujacych na Zachodzie wedante i joge — ta ostatnia byta dla Switkowskiego
bardzo waznym obszarem duchowych poszukiwari. Parapsycholog stworzyl syntezg
teorii i praktyk®, kedre wylozyl w ksiazce Droga w swiaty nadzmystowe (Radza-joga
nowoczesna)*?, opublikowanej pod kryptonimem J.A.S. Gdyby Switkowski przyjat
stricte teozoficzne rozumienie prany, skoncentrowanie na niej $wiadomosci nie wy-
magaloby dodatkowych czynnikéw.

MECHANIKA MAGII: WIRY ASTRALNE

Kiedy wyjasnilismy juz, czym jest ciato astralne u Switkowskiego i jak rozumiana
jest prana, mozemy wréci¢ do mechaniki dzialan magicznych wedtug tego autora.
Oddychajac, cztowiek wchtania prang, ktéra oddziatuje na jego ciato eteryczne. Moze
robi¢ to bezwiednie — kazdy wchiania prang, nie kazdy jednak ma $wiadomos¢, ze
tworzy ona wiry w jego ciele eterycznym. Switkowski ttumaczy, ze Hindusi przypi-
suja zjawiska parapsychiczne oddzialywaniu $wiadomosci na prang, co nosi nazwe
pitha. W dalszych partiach tekstu autor uzywa wyrazen ,wir astralny” oraz pitha
zamiennie. Jego zdaniem o tym samym zjawisku (cho¢ bardzo niezadowalajaco) pi-
szg migdzy innymi wspominany wczesniej Papus (pojeciem réwnoznacznym ma by¢
francuskie tourbilons) czy G.O.M. (Gregory O. Mébes, 1868-1930).

W tej koncepcji zwykly cztowiek tworzy wiry bezwiednie, mag z kolei moze si¢
nimi postuzy¢ celowo®. Autor wymienia pig¢ rodzajéw pithy: (1) wyobrazenia (ha-
lucynacje) o réznych stopniach rzeczywistosci, (2) dzialanie egregoréw ($wiatyni, po-
sagdw, miejsc uzdrawiajacych) i przedmiotéw, (3) pobozno$é, ekstaza, jasnowidzenie
(wiry prany w ciele ludzkim), (4) przyciaganie zmartych (pitris) i demonéw (dewata)
celem zapytania ich o przysztos¢ (wrézbiarstwo) lub ujrzenia ich zmaterializowanych,
(5) pitha mimowolna. Jako przyktady tego ostatniego Switkowski podaje miedzy
innnymi pozadanie seksualne (wir prany wzmaga si¢ coraz bardziej az do orgazmu,
po czym ustaje; w mniejszym stopniu sex appeal jest takim stalym wirem), gtéd i jego
zaspokojenie i tym podobne. Oczywiscie poped seksualny, jako ,najpotezniejsza z sit
fizjologicznych”* wywolywaé moze, zdaniem autora, pot¢zne wiry astralne.

31O tym éwiadczy m.in. literatura cytowana w tej pracy, w ktérej poza joga-Sutrami Patatidzalego znalazty

si¢ utwory autoréw zwigzanych z teozofia nowoczesng (Towarzystwem Teozoficznym); sa to : Helena
Blawastka (1831-1891), Annie Besant (1847-1933), Charles Webster Leadbeater (1854-1934), Ma-
bel Collins (1851-1927), Jiddu Krishnamurti (1895-1986), wokoét ktérego zbudowano pézniej Zakon
Gwiazdy na Wschodzie; twérca antropozofii, wezesniej takze cztonek Towarzystwa Teozoficznego, Ru-
dolf Steiner (1861-1925), mistyk i asceta chrzescijariski Tomasz & Kempis (1380-1471) czy Justinus
von Kerner (1786-1862) — niemiecki poeta i medyk, opisujacy somnambulizm i jasnowidzenie.

[J. Switkowski] J.A.S., Droga w swiaty. .

Por. J. Switkowski, Oteultyzm I magia. .., s. 409.

34 Ibidem, s. 364.
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ELEMENTY MAGII SEKSUALNE]

Samo pozadanie nie jest jednak jeszcze kluczem do sukcesu maga. Switkowski,
wprowadzajac czytelnikéw w Zrédta magii seksualnej w kulturze indyjskiej, wskazuje
jako jej Zrédia joge tradycyjng oraz tantrg. Przywoluje fragment klasycznego tek-
stu hatha jogi — Gheranda Samhita® (gherandasambiti WsEgf), przelozonego przez
Roberta Waltera (1908-1981) z sanskrytu na swoistg tacing. Zaktadajac znajomos¢
tego ostatniego jezyka, Switkowski nie thumaczy tekstu, w keérym odnalezé mozemy
fragment omawiajacy wadzroli mudre, ktéra oznacza tyle, co zwarcie zwieracza cew-
ki moczowej; u kobiet takze mig$ni pochwy. We fragmencie tym wytrysk nasienia
skojarzony jest ze $miercig, za$ jego retencja — z zyciem®®. Wstrzymywanie si¢ od
orgazmu ma na celu utrzymywanie napiecia seksualnego jak najdtuzej?’. Switkow-
ski opisuje rézne znieksztalcenia tych prakeyk, jakie w ciagu wiekéw pojawily sie
w zachodnim okultyzmie, niejednokrotnie punktujac ignorancj¢ badZ zle intencje
autoréw przywolywanych opiséw.

W ramach koncepdji tworzenia pithy i zwiazkéw tejie z magia, Switkowski ko-
mentuje mozliwosci pobudzenia seksualnego czarownic wywolanego na przykfad.
dosiadaniem drazka miotly, ktére to skutkowaé mogto — w niektérych przypadkach —
oderwaniem ciafa astralnego i jego uniesieniem na ,imaginacyjne rozkosze sabatu”,
badZ nawet lewitacje ciala fizycznego®®.

Switkowski krytykuje caly szereg przepiséw magicznych i ich autoréw (miedzy
innymi R. P. Sabaziusa® i przywolywanego przez niego Pierre’a More’a) za nieroz-
sadne postugiwanie si¢ zadza plciowa do celéw magicznych®. Cytujac ich opisy
dziatari zwigzanych z magia mitosng i nie tylko, wskazuje na niezrozumienie przez
nich mechaniki, a nawet pewne naduzycia (na przyktad wykorzystywanie zwierzat do
magii seksualnej). Trzeba tutaj zaznaczy¢, ze, zdaniem autora, do celéw magicznych
uzyta moze by¢ jedynie zadza niezaspokojona. Wedtug niego w dziataniach prakty-
kowanych we dwoje wytwarza si¢ wir astralny w tak zwanym krétkim spigciu (tylko
migdzy tymi dwoma osobami), nie moze on zatem przynies¢ skutkéw na zewnatrz —
taka forma praktyk jest wigc najczesciej nie zasadnym dzialaniem magicznym, a for-
mg maskowanej pornografii’. Jedna z form pracy z pozadaniem seksualnym jest
wytwarzanie sukkubéw i inkubdw.

35 Por. The Gheranda Sambita. The original Sanskrit and an Enlish translation, tdum. J. Mallinson,

Woodstock, NY 2004.

3¢ Switkowski uzywa w pracy okreslenia w brzmieniu tacidskim — rezentioni seminis.

37" Por. J. Switkowski, Okeultyzm i magia..., s. 365.

38 Por. ibidem, ss. 367—368.
3 Whaéc. Alexandre Rouhier (1875-1968). Switkowski nie zna prawdziwego nazwiska autora, odszy-
frowuje jednak miejsce wydania pracy Envoutement et contre-envoutement z 1937 r. jako Paryz.

Por. J. Switkowski, Okeultyzm i magia..., s. 372.
41 Por. ibidem, s. 374.
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NOCNI INTRUZI

Switkowski pisze ,Oczywiscie fizjologia nowoczesna wyjasnia je [zjawiska sukkubéw
i inkub6w] prosciej i bardziej prawdopodobnie [niz wynik np. ceremonii magicz-
nych], jako podswiadome wyladowania podczas snu popedéw, badz to niezaspoko-
jonych na jawie, badZ powstalych we $nie z przyczyn fizjologicznych (pozycja ciata,
ciepte 16zko, pokarm podniecajacy); nie wszystkie jednak wypadki dadzg si¢ tak ttu-
maczy¢™#. Fizjologia prawie osiem dekad péZniej wyjasnia te zjawiska w sposéb
duzo bardziej przekonujacy — przez omamy hipnagogiczne i hipnopompiczne (na
granicy jawy i snu), ale przede wszystkim poprzez paralize przysenne.

Zjawisko paralizu przysennego, cho¢ wystepujace powszechnie, jest stosunkowo
mato znane. Niekiedy epizody paralizu przebiegaja prawie niezauwazone, objawiaja
si¢ lekkim odr¢twieniem, czasem jednak pozostawiaja po sobie wreez traumatyczne
do$wiadczenia. Mechanizm dziatania paralizu jest zwiazany z faza snu REM, w czasie
ktérej aktywno$é mézgu jest wysoka, oddech nieregularny, czestotliwos$¢ skurczéw
serca wicksza — wtedy tez pojawiaja si¢ marzenia senne. Fazie tej towarzyszy paraliz
wigkszo$ci migéni gwarantujacy, ze ciato nie zacznie reagowaé na obrazy senne — by-
toby to bardzo niebezpieczne dla zdrowia, a nawet zycia. W normalnym doswiad-
czeniu wyjscia z fazy REM nie zauwaza si¢ niczego niezwyktego, jednak zdarza sie,
ze $wiadomo$¢ wybudzi si¢ z niej zanim paraliz migsni catkowicie ustapi. Trwa to
zwykle (u 0s6b bez zaburzeni neuronalnych) do kilkunastu sekund.

Mimo ze do$wiadczanie to nie trwa dtugo, zdarza sig, ze odczucia z nim zwigzane
sa bardzo wyrazne, a towarzyszace im emocje silne. Osoba cz¢$ciowo przebudzona
nie moze wykona¢ zadnego ruchu, wyda¢ z siebie glosu, czgsto towarzyszy temu
odczucie czyjej$ obecnosci, a niekiedy takze (uwarunkowane kulturowo) halucy-
nacje. W niektérych wypadkach, kiedy dochodzi do ograniczenia doptywu tlenu
do mézgu (panika wywolana brakiem mozliwosci ruchu skutkuje przyspieszonym
oddechem i hiperwentylacja, ktéra z kolei prowadzi do niedotlenienia) mozliwe sa
halucynacje natury erotycznej. Pofaczenie tych doznari — wraz z brakiem kontroli nad
whasnym ciatem — dato w wielu kulturach poczatek wyobrazeniom o nocnych intru-
zach duchowej proweniencji®®. W prowadzonych nad tym zjawiskiem badaniach
klinicznych ustalono, ze posréd najcz¢sciej wystepujacych typéw halucynacji zwiaza-
nych z paralizem przysennym znajduje si¢ odczuwanie nieokreslonej obecnosci lub
widzenie postaci; atak, dotyk, przyduszanie przez jaka$ posta¢ oraz takie doznania,
jak odczucie spadania i unoszenia, odczuwane cz¢sto jako wychodzenia z ciata (tzw.

OBE — Out of Body Experience)*.

42 Tbidem, s. 363.

4 Por.. K. M. Hess, Religijne i magiczne strategie opanowania paralizu praysennego: badanie tresci inter-

netowych, ,Ex Nihilo” 2014, nr 2, ss. 59-79.

Por. J. A. Cheyne, Waterloo Unusual Sleep Experiences Questionnaire — VIa. Technical Report
[on-line:] http://arts.uwaterloo.ca/ ~acheyne/spdoc/Techreport.pdf [28.02.2015].
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Réznorodno$é¢ silnych, zwykle negatyw-
nych doznaf, szczeg6lnie interpretowanych
religijnie, stanowi czgsto temat tabu. Wyobra-
zenia nocnych zmér, sukkubéw (demondw
zefiskich) i inkubéw (demonéw meskich)
przychodzacych noca sa obecne w wielu kul-
turach. Jednym z najbardziej popularnych
watkéw mitologicznych zwiazanych z tym
zjawiskiem jest posta¢ Lilith.

MIEJSCE SUKKUBOW I INKUBOW
W MAGII SEKSUALNE]

W magii seksualnej wedlug Switkowskiego
sukkuby i inkuby nie s3 ani wynikiem za-
burzenia snu, ani tez istotami o charakterze
demonicznym, ale zjawiskiem, ktére moze
wywola¢ kazdy mag potrafiacy odpowiednio
ukierunkowaé swoje pragnienia. Ple¢ istoty
nie jest zalezna od plci maga, a jedynie od jego
decyzji. W opisywanym przez Switkowskiego
przyktadzie cel wystania inkuba ma charakter
seksualny. Mag, ktéry ma ,upatrzona ofiarg
1L 1. J. Collier, Lilith (1892) w jakiej$ kobiecie opornej mu na jawie”* musi
ucieka¢ si¢ do dziatania magicznego podczas
jej snu. Powinien on wywola¢ w sobie — przy pomocy wiasnej zadzy — silny wir pithy,
a nastgpnie wykorzysta¢ go do przeniesienia swojego ciata astralnego do tej kobiety.
Efekt takiego zabiegu— zar6wno doznania jego ,ofiary”, jak i odczuwalnos¢ astralnego
wystannika w ciele fizycznym maga — zalezy od uzdolnieni parapsychologa. Podob-
nie rzecz ma si¢ z sukkubami wysytanymi do mezczyzn przez kobiety. Ewentualne
doznania maga/czarownicy — wynikajace z przeniesienia doznan astralnego blizniaka
na plan fizyczny — thumaczone sa przy pomocy mechaniki znanej spirytystom: ,Jesli
za$ zadza jej zwraca si¢ do pewnego okreslonego mezczyzny, wéwczas pitha ta zadza
rozkolysana, prowadzi do niego jej cialo astralne i materializuje je w sukkuba [...]
przy tym odczuwana z nim rozkosz moze przez »reperkusje« — znang ze zjawisk me-
dialnych — odbi¢ si¢ takze orgazmem realnym w organizmie fizycznym czarownicy” .
Reperkusja to ,,odbijanie si¢ na ciele medium uszkodzen zadanych ektoplazmie™.
Warto tutaj zaznaczy¢, ze wyjasnienie rzekomych zjawisk zachodzacych na sean-
sach mediumicznych thumaczono na rézne sposoby. Préba naukowego wyjasnienia

4 J. Switkowski, Oleultyzm i magia. .., s. 369.
4 Thidem.

Y A. K. Gleic, Glossariusz. ., s. 70. Do hasta reperkusja odsyta definicja zmory w tym leksykonie.
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mozliwosci podobnych zja-
wisk byla migdzy innymi
idea ideoplastii, kt6ra row-
niez musial zna¢ Switkowski.

Poza zdolnoscig wysyta-
nia swojego ciala astralnego
do zaspokojenia pragnien
z wybrang fizyczng ofiara,
mag posiada takze mozli-
wo$¢ wykorzystania wiru
pithy do materializacji bez-
imiennego, blizej nieokre-
$lonego sukkuba lub inku-
ba, by przeiy¢ z nim ake Il 2.autor nieznany, Incubus (1870)
seksualny. W czasie takiej
operacji autor przewiduje dwa scenariusze — ze taki wir astralny przyciagnie jedna
lub wigcej istot astralnych z calej menazerii kontynentalnego ezoteryzmu, kedre uzy-
ja sukkuba/inkuba jako powloki chwilowej, lub ze nie przyciagnie zadnego bytu.
W pierwszym scenariuszu czgste powtarzanie podobnych czynnosci z ta samg forma
(sukkuba lub inkuba) moze spowodowaé powstanie tak zwanego egregora — bytu
z pewna trwatocig zycia samoistnego, czasem stwarzajacego pozory posiadania wha-
snej woli — stad maja si¢ bra¢ wyobrazenia, na przyktad wspomniana wecze$niej Lilich.
W takim wypadku moze doj$¢ do (najczgéciej niegroznego) ,,opgtania” niedoswiad-
czonego maga®®.

Whbrew pozorom sytuacja, w ktdrej wir astralny nie przyciagnie zadnych istot,
a powstaly sukkub/inkub tworzony jest przez umieszczenie w nim przez maga jedy-
nie czesci §wiadomosci whasnej, jest duzo bardziej niebezpieczna. Zdaniem Switkow-
skiego daje ona podtoze do choréb umystowych®.

PODSUMOWANIE

W oméwionych fragmentach Okultyzmu i magii..., Switkowski prezentuje rézne
aspekty polaczenia tematyki magii i seksualnosci. Zaprezentowana koncepcja pozwala
na operacje magiczne z wykorzystaniem i zaspokojeniem réznego rodzaju pragnien.
Z jednej strony wiry astralne moga by¢ wykorzystywane do zaspokojenia seksualne-
go, jak w przypadku tworzenia réznego rodzaju sukkub6éw lub inkubéw, z drugiej
— wzniecanie seksualnego podniecenia i podtrzymywanie go ma by¢ skutecznym spo-
sobem na realizacj¢ pragnien o zupelnie innym charakterze. Co ciekawe, stwierdze-
nia Switkowskiego dotyczace wigkszych zagrozeri ze strony whasnej $wiadomosci niz
szeregu magicznych istot wpisuja si¢ poniekad we wspélczesne — psychologizowane —

48 Por. J. Switkowski, Oleultyzm i magia.. ., ss. 369-371.
4 Por. ibidem, s. 371.
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koncepcje magii, zakladajace, ze wszystkie ,istoty” pochodza z naszego umystu,
z keérym tatwiej porozumiewad si¢ w sposéb zaposredniczony przez wybrana symbo-
like. Switkowski z jednej strony wydaje siec podchodzi¢ do badanych zjawisk jak do
czego$ zewngetrznego od umystu i wpisujacego si¢ w popularne w okresie napisania
omawianej pracy koncepcje metafizyczne, z drugiej jednak — w niektérych miejscach
podkresla, ze rzeczywisto$¢ jest stopniowalna. Mozna zaktada¢, ze podobnie jak ma-
gowie wspolczesni, uznawal on na przyktad mozliwo$é pragmatycznego wykorzysta-
nia halucynacji.

Wydawa¢ by si¢ moglo, ze podjety w tym artykule temat jest stabo rozpoznany,
a podwojne tabu zwiazane z dyskutowanymi tutaj zagadnieniami, magia i seksem,
nie pozwolito przenikna¢ tej tematyce do szerokich kregéw odbiorcéw. Techniki
takie jak retencja nasienia i wykorzystanie zgromadzonej w czasie prakeyk magicz-
nych energii pozostawaly tematami dyskutowanymi w mniejszych gronach — na-
wet w ksiazce Switkowskiego pojawia sie pewna ostroznosé, jak choéby zachowanie
fragmentu tekstu po tacinie. Z drugiej strony kwesti¢ liminalno$ci do§wiadczenia
paralizéw przysennych wyjasnianych w kategoriach ezoterycznych podejmowano
catkiem czgsto. Motyw zmory taczacy elementy tak zagadkowe, jak sen, podswia-
domos$¢ i seksualnos¢, stat si¢ bardzo popularnym motywem w sztuce przelomu
XIX i XX wieku. Przyklady ezoterycznych interpretacji zmér w polskiej literaturze
tego okresu mozna znalez¢ nie tylko w prozie zakorzenionej w kregach spirytystycz-
nych, jak na przyktad w powiesci Zmora Agnieszki Pilchowej (1888—1945), ale takze
w napisanej przez laureata literackiej Nagrody Nobla Wtadystawa Stanistawa Rey-
monta (1867-1925) powieéci Wampir. Nalezy takie pamietaé, ze Switkowski byt
postacia znang i szanowana w okresie mi¢dzywojennym, jego opus magnum jest nie-
zwykle ciekawa praca pozwalajaca wyjasni¢ niektére procesy zachodzace w polskiej
historii intelektualnej.
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SUMMARY

SUCCUBI AND INCUBI IN THE CONCEPTION OF JOZEF SWITKOWSKI'S SEX MAGIC

The article provides an introduction to Jézef Switkowski’s conception of sexual mag-
ic. Switkowski (1876-1942), a Polish parapsychologist and occultist, but also a mu-
sician and a respected photographer, was a very active figure in the Polish esoteric
milieu, especially in the interwar period. One of the topics of his works devoted to
selected aspects of esoteric explorations was sexual magic. In it, an important role
is played by a conception of so-called astral vortexes and related phenomena, such
as succubi and incubi. Hallucinations connected to sleep paralysis are discussed by
Switkowski as real spiritual intrusions. The article presents the theoretical framework
of these phenomena in the perspective of Switkowski’s conception of sexual magic.

Praca naukowa finansowana w ramach programu Ministra Nauki i Szkolnictwa Wyzszego pod nazwa
»Narodowy Program Rozwoju Humanistyki” w latach 2016-2019: Kultura polska wobec zachodniej
Jilozofti ezoterycznej w latach 1890-1939 nr 0186/NPRH4/H2b/83/2016.






Przemystaw Koniuszy

MAGICZNA FUNKCJA LITERATURY.
POEZJA EMANACY]JNA.
,LPOWIEKI" ZENONA FAJFERA

Wydziat Polonistyki Uniwersytetu Jagielloriskiego

Zenon wprawdzie nigdy nie istnial, ale za to zyje wiecznie'

DLACZEGO MAGIA?

Paradoks pomigdzy (nie)istnieniem a zyciem to wspdlny mianownik kazdej aktywno-
$ci twérczej Zenona Fajfera, ktéry od lat podejmuje si¢ upowszechniania i tworzenia
narracji o $wiecie nowoczesnym, a wigc rozbitym i petnym konfliktéw. Bez wzgledu
na to, z jakim jego utworem bys$my si¢ nie zetkngli, za kazdym razem trafimy na cos,
w czym wszystko ciagle si¢ przeistacza i emanuje w umysle czytelnika sensami, ktére
nie tyle przez swe nieskoordynowanie zmierzaja w przeréine kierunki, ile przede
wszystkim wymykaja si¢ zrozumieniu i wprawiaja w zastanowienie, co rzeczywiscie
kryje si¢ za niesamowito$cia Fajferowskich tekstéw. Nie inaczej jest przeciez z magia,
dzi§ uwazang za co$ nieistniejacego i niemozliwego do racjonalnego wytlumaczenia,
cho¢ od zawsze przeciez obecng pod réznymi postaciami w wierzeniach ludowych
i bezustannie przepracowywang przez kulture. To sprawia, ze rzetelne skomentowa-
nie dzieta Zenona Fajfera nastr¢cza wielu probleméw. Na nic si¢ tutaj bowiem nie
zda ,medrea szkietko i oko”, poniewaz — tak samo jak w praktykach magicznych —
wiele skupia si¢ w tej poezji na temporalnych doznaniach, nowoczesnie odczytanych
,czuciu i wierze™?.

Zaprezentowany tutaj projekt interpretacyjny, niepozbawiony rzecz jasna dozy
prowokacji, zaklada, ze w Powiekach znaczenia pojawiajg si¢ mimo woli zaréwno
czytelnika, jak i samego twércy. Tym samym z jednej strony napotykamy w takim
mysleniu na echa Barthes'owskiej koncepcji ,$mierci autora™, a wigc rezonuje tu
odktamanie wizji pisarza jako bezwzglednego, arbitralnego gwaranta ewentualnych
eksplikacji tekstu oraz zjawisko utozsamienia lektury z niepowtarzalnym aktem stwa-

1z Fajfer, dwadsziescia jeden liter, Krakéw 2010, s. 13.
2 A. Mickiewicz, Romantycznos¢ [w:] idem, Wiersze, Warszawa 1982, s. 29.

3 R. Barthes, Smier¢ autora, tlum. M. P. Markowski, »Teksty Drugie” 1999, nr 1/2, ss. 247-251.
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rzania tego, co wlasnie czytane. Za$ z drugiej strony, na przeciwlegltym kraricu zaryso-
wanego tu odczytania, sytuuje si¢, zreszta niezwykle bliskie wymowie analizowanych
utworéw, myslenie o architektonice tekstu. Ten kierunek wydaje si¢ uzupetniany
przez jeden z punktéw wyjsécia filozofii Jacques'a Derridy, jak czytamy w jednej z jego
prac: ,[...] rozbidrka jakiej$ struktury nie jest regresja ku prostym elementom, ku
jakiemus$ niedajacemu si¢ juz dzieli¢ zrédhu”, gdyz chodzi wlasnie nie o destrukgje,
lecz o ,zrekonstruowanie™ i unaocznienie sobie, co ma zreszta miejsce u Zenona
Fajfera na kazdej wrecz stronie, jak cos jest zbudowane i jak dzigki temu funkcjonuje.

Dlaczego jednak ,,magia”, poza nawigzaniem do tradycji poezji ,,odwolujacej si¢
zawsze do sfery »cudownosci«” i analogii do licznych reminiscencji tego w krytyce,
jak na przyktad w wyborze tekstéw Jerzego Kwiatkowskiego Magia poezji®? Otéz
z tego wzgledu, ze poeta w Powiekach jest swoistym czarodziejem, ktéry swoimi in-
kantacjami-metaforami scala $wiat, w zaskakujacy sposéb kreuje jego petnowymia-
rowy wariant i przede wszystkim zaczarowuje go w twér nadprzyrodzony, na poly
nieistniejacy, pociagajacy i pelen zagadek. W niniejszym tekscie bedziemy wigc, na
ile to mozliwe, zbliza¢ si¢ do odstonigcia zastony tajemnicy, jaka spowija t¢ literatu-
r¢, chod silg rzeczy wielokrotnie zmuszeni bedziemy poprzestaé wytacznie na zasy-
gnalizowaniu miejsc niejasnych (magicznych), gdyz prawdziwy prestidigitator-poeta
nigdy nie pozwala w petni przejrze¢ swoich metod, dzigki ktérym sensy w tekstach
jego autorstwa pojawiajg si¢ w gruncie rzeczy w sposéb niewytlumaczalny. Jest to
zadanie nieco skomplikowane takze dlatego, ze Zenon Fajfer synkretycznie pozostaje
na przecigciu kilku modeli tworzenia i my§lenia o literaturze: liryzmu, hipertekstu,
literatury eksperymentalnej” i liberatury. Powicki, jego pierwszy tomik poetycki,
bedacy przedmiotem tego tekstu, pokazuje takze pragmatyczny wymiar jego ,,magii”,
a wigc tworzenia poezji autentycznej, traktujacej o tym, czego nie sposdb opisa¢ lub
co wymyka si¢ tym, ktdrzy postuguja si¢ wylacznie jezykiem stechnicyzowanym, wy-
zbytym jakiejkolwiek wyobrazni i dazacym za wszelka ceng do definicji.

PODMIOT I CZYTELNIK WOBEC MAGII

W poezji Zenona Fajfera znaczenia wynikajace z poetyckich eksperymentéw i poszu-
kiwan nowych form wyrazu najczesciej sa nadrzedne wzgledem tych, ktére powsta-
ja podczas operowania tradycyjnie rozumianymi tropami, czyli ,$ladami istnienia”
majacymi za zadanie ,obdarzy¢ sensem” lub ,przeksztalci¢ znaczenie™. Autor Po-
wiek dazy bowiem do uczynienia ze swojej twérczosci ekwiwalentu egzystencji, ktdry

4 J. Derrida, Psyché. Inventions de l'autre, Paris 1987, ss. 388-390, cyt. za: M. . Markowski, Niezz-
sche. Filozofia interpretacji, Krakow 2001, s. 288.

A. van Nieukerken, lroniczny konceptyzm. Nowoczesna polska poezja metafizyczna, Krakéw 1998, s. 6.
% Por. J. Kwiatkowski, Magia poezji. O poetach polskich XX wieku, Krakéw 1995.

Ciekawe konteksty przynosi publikacja Jacques'a Donguy’ego Poezgja eksperymentalna. Epoka cyfro-
wa (1953-2007) tum. M. Madej, Gdarisk 2014).

R. Nycz, Literatura jako trop rzeczywistosci. Poetyka epifanii w nowoczesnej literaturze polskiej, Kra-
kéw 2001, ss. 10-11.
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dzigki specyficznemu jezykowi zyskuje wymiar kumulatywny oraz przeksztalca sig
w wielo- i réznoelementowy zbiér rozmaitych impresji czy obrazotwérezych pojec.
Inspiracja dla tego zjawiska jest nieustalony status ontologiczny formulujacego wy-
znanie. ,Smier¢ autora” jest wiec takze w przypadku Powiek potowicznym triumfem
podmiotu, nadaniem mu wigkszych praw i samos$wiadomosci, a wigc powstaniem
»ja’ dokonujacego ucieczki w glab siebie, w sfery wyimaginowane i ,,magiczne”, czy —
jak pisat Hegel — ,,wycofujacego sig ze sfery zewngtrznej w sfer¢ wewnetrznego istnie-
nia™, gdzie — jako tozsamy z ,duchem” — w ujeciu Schellinga ,,wiedziony cudow-
nymi iluzjami, szukajac sam siebie, sam przed soba ucieka”'?. W Powickach gtéwna
rol¢ odgrywa przede wszystkim procesualny wymiar literatury, poniewaz podfozem
dla kazdego wyznania jest paradoksalne oscylowanie wokét trzech nachodzacych na
siebie, ambiwalentnych i niemozliwych do zréznicowania w poszczegdlnych cyklach
wierszy koncepcji podmiotu méwiacego: zdepersonalizowanego (samoograniczone-
go), zabsolutyzowanego (aspirujacego do bezgranicznego opanowania dostgpnego
sobie uniwersum) i rozumianego w sposéb tradycyjny, jako ,ja’ liryczne ,jawnie
obecne” lub ujawniajace si¢ posrednio''. Wariant ostatni pojawia si¢ juz w inicjal-
nym wersie Powick, gdzie w sposéb ewidentnie opresyjny ,ja” zmuszane jest przez
Jrezysera’ tego poetyckiego ,przedstawienia” do przybierania maski oraz ,.improwi-
zacji” lub — metaforycznie — wcielenia si¢ w role asystenta iluzjonisty:

Maska uwiera zmruz oko

oko puchnie fzawi ach co za

nic ani stowa

improwizuj

tekstu eklipsa nikt

ono krwawi rang urodzeni chip hodowcy
rano zdradzeni epos klamcy improwizuj'%.

Zebrane tutaj mikrowyznania liryczne nie wynikaja wigc z wewngtrznej potrzeby,
lecz sa wyrazem niepokoju i powstajg z przymusu. Nie jest to zaskakujace w $wie-
tle stow Bertranda Russella, kt6ry wskazat, ze stowa od dawna ,budzily zabobonny
lek™. Opisanie czego$ prowadzi do ewolucji wyobrazeri na temat rzeczywistego de-
sygnatu, a wigc do zastanowienia nad tym, co tak naprawde wypowiedz znaczy i jakie
konsekwencje moze przynies¢. Uzyskanie na to z kolei odpowiedzi poglebia strach.
Powicki sa whasnie ciaglym wyzwalaniem si¢ z tej bojazni przed ,magia” znaczen,
gdyz zalozeniem tego tomu poetyckiego byt catkowity logocentryzm. Stowa sa tutaj
czym$ najwazniejszym, pozwalajacym ,,przyszpili¢” ztozonos¢ $wiata i sprowadzi¢ ja
do ludzkiego wymiaru. Dzigki nim podmiot, jakkolwiek bysmy go nie sklasyfikowali,

 G.W.E Hegel, Wyklady o estetyce, t. 3, ttum. J. Grabowski, A. Landman, Warszawa 1967, s. 3.
10 Ew. J. Schelling, System idealizmu transcedentalnego, tum. K. Krzemieniowa, Warszawa 1979, s. 367.
Por. B. Chrzastowska, S. Wystouch Poetyka stosowana, Warszawa 1978, s. 295.

2 7. Fajfer, I [w:] idem, Powicki, Szczecin—Bezrzecze 2013, s. 12.
13

11

B. Russell, Badania dotyczqce znaczenia i prawdy, tum. J. Wawrzyniak, Krakéw 2011, s. 22.
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zastanawia si¢ nad tym, kim byt, kiedy doswiadczat tego, o czym méwi i kim jest te-
raz, kiedy formutuje swe wyznanie, przeksztalca impresje w stowa. Na antypodach tej
perspektywy czytania Powiek znajduje si¢ myslenie o tym, czym byt $wiat percypowa-
ny i czy istnieje teraz, jako opisywany i juz niedoznawany wprost, ale za posrednic-
twem anamnetycznego ,,przypomnienia’, wtérnych impulséw pamieci i powstalych
dwezesnie wyobrazert. Drugim mozliwym odczytaniem jest uznanie zacytowanego
powyzej utworu za uzasadniony na poczatku zwrot do czytelnika, ktéry komunikat
»improwizuj!” powinien odebra¢ jako zachgte do tego, aby przyjaé za swéj ferowany
tutaj system poznawczy. Bezposrednim nastgpstwem tej hipotezy jest demistyfikacja
catej konstrukgji podmiotu lirycznego, ktéry tak naprawde stanowi co$ na wzér fan-
tazmatu — czego$, co jest celowosciowe, a wigc istnieje tylko po to, aby wypowiedziec
przypisany sobie tekst, niepostrzezenie odej$¢ i pozwoli¢ tym samym osobliwemu
kolazowi réwnoprawnych konstrukcji zawtadna¢ calym materialem poetyckim.

SWIAT A TEKST

Powstala w ten sposéb aurg sztucznosci Zenon Fajfer wykorzystuje do polaryzacji
rzeczywistosci tekstualnej wzgledem tego, co wobec niej zewngtrzne, a jakiekolwiek
polaczenia pomigdzy tekstem i $wiatem uznaje za nieadekwatne do swoich arty-
stycznych zamierzen. Stad powstajacy w trakcie lektury obraz — tozsamy z projekcja
i ,hologramem”'* — $wiata poetyckiego odznacza si¢ substytucyjnym charakterem,
co polega na tym, ze czytelnik, konkretyzujac”® go, de facto zmuszany jest do tego,
aby odnosi¢ si¢ nie do $wiata realnego, ale wylacznie do znajdujacego si¢ w utworach
a zarazem stanowiacego autonomiczny mikroswiat, analogon realnosci. Rzecz w tym,
ze, chod rzadzi si¢ on wlasnymi prawami, to jednak przez zawgzenie projektowanego
obszaru poznania do ram wiersza, staje si¢ nieco okaleczony i jest ostatecznie konsty-
tuowany przez strategic zastgpowania $wiata realnego jego poetyckim odpowiedni-
kiem. Dopelnieniem tego jest fake, ze aporetyczne w tym $wietle Powieki, koficzace
si¢ czastka ,mie-", znajduja swa kontynuacj¢ w dotaczonym do ksiazki na ptycie CD
hipertekscie, stanowigcym odzwierciedlenie i formalne rozwiniecie tomiku, w kt6-
rym pierwsza pojawia si¢ czastka ,,-szkanie”. W ten sposéb Zenon Fajfer, podejmujac
si¢ zadania niemozliwego do zrealizowania, ze swojego tekstu uczynit swoiste labora-
torium'®, zamknigt i zapgtlajacy si¢ kule, ktéra unaocznia, ze niemozliwe moze staé
si¢ mozliwe, poniewaz poeta-medium za sprawa odpowiedniej techniki jest w stanie
dotrze¢ do niewyrazalnego.

Swiat, z jakim mierzy si¢ rozproszony podmiot Powiek, jest $wiatem przezytym,
zastanym, w niepojety sposdb innym (rozbieznym z przedsadami ,ja”) i przez to
anachronicznym, przynalezacym do niego przestrzennie, lecz odlegltym czasowo.

4 7 Fajfer, II [w:] idem, Powieki..., s. 13.
15 Por. R. Ingarden, O dziele literackim, Warszawa 1960, ss. 316-326, 410-437.

16 Por, B. Latour, Dajcie mi laboratorium a poruszg swiat, ttum. K. Arbiszewski i L. Afeltowicz, ,, Teksty
Drugie” 2009, nr 1/2, ss. 163-192.
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Przepracowywany jest w ten sposdb problem §wiatoodczucia, czyli relacji ,EGO”"
do tego, co wzgledem niego zewngtrzne, a co jest punktem wyjscia do inicjowa-
nia przejé¢ od $wiatopogladu humanistycznego do scjentystycznego. Wkroczenie
na poziom metatekstowy, zaborcze skoncentrowanie na sobie uwagi przez element
znaczony (Saussure’owskie signifié) i atomizacja w obrazowaniu, a wigc brak klarow-
nych i bezposrednich powiazan pomiedzy réwnorzgdnymi syntagmami znaczenio-
wymi, prowadzi do tego, ze czytelnik traci w tym $wiecie oparcie. Jezeli nawet udaje
mu si¢ na bazie kolejnych asocjacji zbudowaé w swej wyobrazni cho¢ na chwile
spdjny taricuch obrazéw, to w ostatecznym rozrachunku nie prowadzi on do odczy-
tania ogarniajacego cato$¢ Powick. ,Magia” wymyka si¢ tu racjonalizacji. Sugerowa-
ny antynormatywizm Zenona Fajfera przeradza si¢ wigc w system prywatnych regut
(,tre$¢ rozbita o formule™®) a to z kolei w poezje okreslang przez niego mianem
emanacyjnej.

EMANACJA FORMALNA

Otwierajacy Powieki cykl Sonetrix wchodzi w interakcj¢ z klasyczng formulg sonetu
z ta réznica, ze u Fajfera czternascie werséw zostalo rozpisanych na czternascie od-
rebnych utwordw, przy czym role odstepu pomiedzy strofami petni w tym wypad-
ku niezapisana strona. Bazujacy na akrostychu mechanizm formalnej oryginalnosci
i warsztatowej sprawnosci jest tutaj co najmniej zaskakujacy. Inicjaly stéw buduja-
cych kazdy z czternastu utworédw tworza odr¢bny wers. W ten sposéb uzyskujemy ze
wszystkich wierszy cyklu sonet wloski (o konstrukeji abba acca dde ffe), w ktérym
pierwsze litery stéw takze prowadza na kolejny poziom konstrukeji i stad z kazdej
strofy otrzymujemy wers a w efekcie osobny wiersz. Réwniez i on jest akrostychem
i ukryte w nim stowo, zreszta powstajace takze po potaczeniu inicjalnych liter wer-
séw poczatkowego sonetu, okresla caly strategic pojeciem ,makrostruktura”, ktére
uznaé mozemy za swego rodzaju aksjomat, poniewaz jako punkt wyjscia i dojscia
jest za kazdym razem ,rozwijany przez taricuchy logicznych dedukeji wedle prawi-
det sylogistyki”®. Stanowi to idealne uobecnienie idei wielofazowosci odbioru dzie-
ta literackiego, o ktérej pisal Ingarden®. Réwnolegle z przemierzaniem kolejnych
warstw tej wielopoziomowej kompozycji czytelnik natrafia na zamknigte systemy
znaczen, ktére jednakze o$wietlaja kolejne etapy i razem z nimi tworza immanentna
catos¢. Kubistyczna struktura sprawia, ze czastki semantyczno-konstrukeyjne, kon-
glomeraty senséw z poszczegdlnych cykli, budujg razem spdjna matryce, zorgani-
zowana w kazdej z czg$ci na fundamencie wyznaczanym przez akrostychy, anagra-
my i rézne prakeyki kondensacji znaczen, sposréd ktérych wyréznia si¢ co§ na wzér

Z. Fajfer, Rozmowa [w:] idem, Powieki..., s. 32.

18 Idem, XII [w:] idem, Powicki..., s. 26.

J. Woletiski, Epistemologia. Zarys historyczny i problemy metateoretyczne, Krakéw 2000, s. 31.
Por. R. Ingarden, O poznawaniu dzieta literackiego, Warszawa 1976, ss. 95-105.
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kabalistycznej techniki zwanej notariqon* (polegajacej na odczytywaniu pierwszych
liter stéw). Sprzega to ze sobg dwie plaszczyzny odbioru (tekstu wydrukowanego
i hipertekstu na ekranie), ktére symulujg percepcyjne rozdwojenie wspdtczesnego
czlowieka na ekran i rzeczywisto$¢. W ten sposob Zenon Fajfer stwarza emanacjo-
nizm, kedry w sferze formalnej jest

rodzajem szkatutkowego akrostychu, z kilkoma warstwami zwinigtego tekstu. Od tra-
dycyjnego akrostychu emanacjonizm rézni si¢ tym, ze powinno si¢ czytad inicjaly stéw
(wszystkich stéw ze wszystkich kolejno wylaniajacych si¢ warstw), a nie tylko linijek,
a calo$¢ jest wielowymiarowa struktura, sprowadzalng do bezwymiarowego punketu®.

Zgodnie z jednym z fundamentalnych zalozeri semantyki poetyckiej ,kazdy tekst
lub zespét tekstéw moze ustanawia¢ swoja wewngtrzng paradygmatyke i konwencje
semantyczng *. Tak dzieje si¢ w przypadku Powiek, ktére oparte sa na konstru-
owaniu prywatnego stownika pojgc i obrazéw, wspéttworzacych pédiniej wewngtrzna
topike tomu i odzywajacych na kolejnych etapach lektury w zaskakujacych momen-
tach i uktadach, czego zapowiedzia jest wyglos jednego z pierwszych utworéw, odwo-
tujacego si¢ do dzieta Stéphane’a Mallarmégo: ,maestro iluzji kosémi rzuca o brzeg
archipelag”™. Wskazuje to, ze Zenon Fajfer dazy do zwizualizowania, jaka drogg
musialaby przemierzy¢ liryka, aby przeksztalci¢ si¢ w poezje ponowoczesna, a wigc
w sposOb magiczny kreujaca nowe jakosci, majaca wplyw na $wiat i dokonujaca
krytycznej rewizji tradycji. Chodzi tutaj bowiem o ucielesnienie swobody twérczej
(licentia poetica), odrzucenie odgdrnie przyjetej dyscypliny formalnej (,zwiewno$é
aksjologii”®) i tworzenie poetyk ,autorskich”, wykraczajacych poza obecnie domi-
nujace paradygmaty myslenia na temat sposobéw oddawania w tekscie ztozonosci
$wiata, a przy tym zréwnowazonych w podejsciu do Bergsonowskiego intuicjoni-
zmu®®, bo umiejscawiajacych intuicj¢ ponad rozumem.

W ten sposéb w Powiekach nie do korica odzywaja futurystyczne postawy wzgle-
dem relacji na plaszczyznie stowa—$wiat (,Uczono / nas innej ekonomii glebszego
ogladu™) oraz postulat porzucenia podzialu na niskie i wysokie (,,nieskoriczona in-
wencja / milosnej erystyki dobogaca anielska lutni¢”), poniewaz wszystko to przede
wszystkim przeniknigte jest przez dominante wiasciwg tylko Zenonowi Fajferowi,

21 Por, Z. Fajfer, Liberatura czyli literatura totalna. (Aneks do ,Ancksu do Stownika termindw literac-

kich”) [w:] idem, Liberatura czyli literatura roralna. Teksty zebrane z lat 1999-2009, red. K. Bazarnik,
Krakéw 2010., s. 39.

22 Idem, W strong liberatury [w:] idem, Liberatura. .., s. 98.

2 A, Okopieni-Stawiriska, Semantyka wypowiedzi poetyckiej, Krakéw 2001, s. 37.

% 7z Fajfer, 17, op. cit.
25 Ydem, V [w:] idem, Powieki, op. cit., s. 17.
26 Ppor, H. Bergson, Intuicja filozoficzna [w:] idem, Mysl i ruch, dum. P. Beylin, K. Bleszyniski, Warsza-

wa 1963, ss. 71-96.
277, Fajfer, IX [w:] idem, Powieki..., s. 22.
28 Ydem, VI [w:] idem, Powicki...,s. 18.
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a polegajaca na usytuowaniu calej poezji emanacyjnej pomiedzy ,.ars lectoria™, ,ars
poetica™ i ,ars dywidenda”' — namystem nad sztuka tworzenia, czytania i odbioru
tekstéw, ktére majq stwarzaé plaszezyzng porozumienia, wymiany mysli. Dominuja-
ca w Powiekach metapoetycka refleksja sprawia, ze znaczenia wynikajace z kolejnych
tekstéw tego tomu odkrywaja si¢ na nowo dzigki swej szkatutkowej strukturze i po-
etologicznym aspektom, ktére wszystko tu warunkuja. Sekwencyjne powracanie do
mechanizmu przyblizania obrazu w aparacie (,zoom”) i totalnosci literatury (,epos”)
unaoczniajg wigc w tym kontekscie, ze podmiot w Powiekach buntowniczo, jakby
wbrew swojemu $§wiatopogladowi i w duchu dogmatyzacji sprowadzat przynalezna
sobie przestrzen do stéw kluczy, najbardziej rudymentarnych elementéw, a wigc cze-
go$ niepodzielnego, stanowiacego synteze catoéci i logiczne usystematyzowanie tego,
co wymyka si¢ umystowi (,Jezyki udanego zycia: / alternatywa negacji, implikacja /
koniunkcji’®). Na konicu kazdego taricucha stéw, znaczen i wierszy czytelnik Powiek,
mierzacy si¢ z samopodobna struktura doskonale imitujacg fraktalng budowe znang
z nauk $cistych, trafia na hastowa kwintesencje poszczegdlnych czgéci ksiazki, jak na
przyktad: ,zenkasi”®, ,open” i ,monitor”.

EMANACJA PERCEPCYJNA

Powieki skonstruowane s wertykalnie. Czytajac t¢ ksiazke, czujemy sig, jakbysmy spo-
gladali w gtab studni, dzi¢ki czemu z najmniejszego elementu mozna tutaj wyprowadzi¢
sens cafoéci, cho¢ poza semantyka nie ma mowy o przejsciu od fragmentarycznosci
do spojrzenia ogarniajacego cala wizje. Nie bez przyczyny w takim mysleniu moze-
my natkna¢ si¢ na poglos pogladéw Paula de Mana, ktéry ,twierdzit, ze epistemolo-
giczne stanowisko wobec dziefa literackiego jest jedynym wyjsciem z labiryntu tro-
péw”34. Poecie bowiem chodzi o ruch ods$rodkowy, o otwieranie i zamykanie powiek,
a wigc w istocie o przeplatanie czerpania ze $wiata wrazeri koncentracja na analizie
tego, co spostrzezone. Jednak nie jest to droga jednoznacznie indukcyjna lub deduk-
cyjna — zaréwno glebia, jak i powierzchnia nie daja ostatecznych odpowiedzi co do
natury tej ,zagadki”, czego spotegowaniem jest podobieristwo sytuacyjne na kazdym
etapie lektury. Czytelnik wciaz natrafia na kolejne lejtmotywy i formalne paralele, stad
jego ,widzenie” rozpigte jest pomigdzy kojarzeniem elementéw poznanych wezesniej
z tymi, ktére teraz pojawily si¢ w ich kontekscie, co jest bezposrednim odpowiedni-
kiem percepcji pozaartystycznej, opierajacej si¢ przeciez na weryfikacji znanego, idio-
matycznego z obcym, innym. Zenon Fajfer uzyskuje takie wrazenie dzigki rozmaitym
odmianom metafor powiazanych z postrzeganiem, widzeniem i narzadem wzroku.

29 Ydem, VII [w:] idem, Powicki..., s. 19.

30 Ydem, XIV [w:] idem, Powieki..., s. 28.

31 Ydem, Odwréceni [w:] idem, Powieki..., s. 38.

32 1dem, Iluminacja [w:] idem, Powieki..., s. 36.

3 Jest to pseudonim Zenona Fajfera i Katarzyny Bazarnik, ktérym sygnuja utwory napisane wspdlnie.

34 H. Bloom, Lek przed wplywem, thum. A. Bielik-Robson, M. Szuster, Krakéw 2002, s. 17.
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Podmiot Powiek, jawiacy si¢ niekiedy jako archetyp nowoczesnego poety, w swej
»magicznej” praktyce stwarzania i re-konstruowania najblizszy jest perspektywizmo-
wi, na przyktad spod znaku Nietzscheariskiej Wiedzy radosnej”, ktéry jest dla niego
mechanizmem obronnym przed samou$wiadomionym ,lekiem przed wptywem”*.
Specyfika widzenia siebie w kontekscie tradycji zalezy tu od wykorzystywanych per-
spektyw. Najwyrazisciej w Inicjacjach, traktujacych o wtajemniczeniu w poezje, wi-
da¢, jak w poezji Zenona Fajfera rozmyte s3 granice pomiedzy: podmiotem i przed-
miotem wyznania, przyjetym punktem widzenia i tendencja do uniwersalizacji, tym,
co zauwazone i tym, co pominigte lub zignorowane (§wiadomie lub mimowolnie).
Dlatego trudno tutaj oddzieli¢ to, co stanowi to dla wyznania od tego, co jest jego
rzeczywistym przedmiotem. Z kolei ucieczka przed staniem si¢ zaktadnikiem kon-
cepcji Harolda Blooma i jej hipotetyczng realizacja, poza powszechnie tutaj wykorzy-
stywanymi kryptocytatami, jest figura ,mikroba”, swego rodzaju esencja jednoczaca
w sobie biologizm z mechanicyzmem, a wigc takze przynalezenie do porzadku ,mi-
kro” (wyznaczanego przez wrazliwo$¢, naturalnos¢ i wszechobecnos¢) z poczuciem
nieograniczonej wladzy nad materig poetycka. Przez ten czynnik $wiat dla uwew-
netrzniajacego si¢ podmiotu Powiek staje si¢ wypadkows utozsamienia rzeczywistosci
tekstualnej z tym, co zewngtrzne, a przy tym przeistacza si¢ w dowdd na wielowykta-
dalno$¢ kazdej ze zjednoczonych tu sfer. Mimo wszystko kreacyjny imperatyw musi
mie¢ swoje zrédto — emanacja nie moze by¢ dzielem przypadku. W Powiekach jest
nim poczucie wypaczenia senséw i blednego odczytania $wiata, czyli przekroczenia
przez cywilizacj¢ granicy pomiedzy zawlaszczeniem a inspiracjg. Podmiot, wykra-
czajac w pewnym momencie poza bycie podleglym temu, co zastane, a wigc poza
dorobek swych prekursoréw i wyrazajac swoj stosunek do $wiata-tekstu, przeplata
okazywanie szacunku ikonicznym dokonaniom kultury gestami gwattownego odcig-
cia od nich. W ten sposéb staje si¢ ,,ja” wypierajacym si¢ przeszlosci, roszczacym so-
bie prawo do oryginalnosci i tworzenia w oderwaniu od Zrédel, czego konsekwencja
jest uproszczenie uniwersum poetyckiego do solipsystycznego uznania indywiduum
i doznawanych przez niego wrazen za jedynie w nim istniejace.

EMANACJA SEMANTYCZNA

Podmiot Powiek, nawarstwiajac w ten sposéb mikronarracje na temat siebie-poety,
za pomocy intertekstualnosci taczy poszczegélne systemy myslowe (idyllicznos¢ i ka-
tastrofizm, sacrum i profanum, mit i demitologizacj¢) tylko po to, aby uwydatniajac,
jak reaguja one pomiedzy soba, wykaza¢ ich nieprzystawalno$¢ i whasciwa kultu-
rze ,remiksu™’ bezksztattno$é. Powszechnie akceptowane prawdy w jego strategii
poznawczej w ogéle nie znajdujg zastosowania, cho¢ zdaja si¢ tworzy¢ konieczny

35 Por. M. P. Markowski, op. cit., ss. 174-184.
36 1. Bloom, op. cit., passim.

371 Lessing, Remiks. Aby sztuka i biznes rozkwitaly w hybrydowej gospodarce, tum. R. Préchniak,
‘Warszawa 2009.
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kontrapunkt dla méwienia o ,entropii”®®, ktéra poza destrukcyjnoscia miataby rzeko-
mo wszystko stwarza¢ i zarazem wywraca¢ na nice dualistyczna konstrukcje wszech-
$wiata. Tym, co pozostaje po tych przemieszaniach jest tylko ,smUgA upadku™, po-
zostaloéci po ideologiach, ktére poniekad s spotecznie akceptowane, lecz przez mato
kogo uznawane za jednoznacznie stuszne i potrzebne, jak udowadnia wiersz Albo:
,Emblemat/ we¢za i zepsutego jablka, erozja/ akceleratora. Komu tunel/ najpierw?
A dama,/ Adamie? Kobiety tu a MezczyZni... Intymno$¢™.

W Powickach poezja emanacyjna zdaje si¢ mie¢ na celu zbadanie relacji pomiedzy
podstawa $wiata poetyckiego a jego dopetnieniami, czyli kolejnymi obrazami, ktdre
w tradycyjnym rozumieniu odznaczajg si¢ stosunkiem podlegtosci wobec tych wybra-
nych do stanowienia elementu najbardziej znamiennego dla tomu, co w przypadku
Zenona Fajfera jest nieco przeksztalcone. Interesujacym kontekstem dla zrozumienia
tego mechanizmu moze sta¢ si¢ mysl Plotyna, cho¢ nie ma tutaj mowy o zadnej
bezposredniej inspiracji lub tozsamosci. Zaréwno w Powiekach, jak i w myfsli neopla-
tonika obserwujemy ruch dosrodkowy i odsrodkowy, przy czym kazdy z tym ruchéw
moze odwréci¢ si¢ w przeciwna strong. Tak ma tu miejsce cyrkulacja od ,,wszystkich
rzeczy” do ,Jednego™' (zasady absolutnej), od poszczegélnej litery do fundamen-
talnego stowa noszacego w sobie jej zalazek, od zmystowosci do jej uobecnienia, od
chaosu epifanii** codziennosci (to jest tego, co inteligibilne lub zreifikowane) do
peknigcia metafizycznego, oddzielajacego widzialne od niewidzialnego, widzenie od
niewidzenia. Co ciekawe, Powieki w wersji cyfrowej, w ramach jednego z mozliwych
scenariuszy, po kilkunastominutowej lekturze i uslyszeniu przez odbiorce dzwigku
pekniecia, koricza si¢ obrazem przepotowionej powierzchni, ktdra odstania fragmen-
ty ostatniego wiersza ksigzki®®. Wynikajacym z tego punktem stycznym tych dwoch
sposobéw myslenia jest takze fakt, ze u Plotyna i Fajfera ,istnienie bytéw zalezy od
ich jednosci”* — bez ktéregokolwiek z elementéw przestataby istnie¢ cata zhierarchi-
zowana struktura, co pokazuje z kolei, dlaczego autorowi Powiek tak bliska jest w po-
ezji egzystencja. Ot6z to czytelnik, czy jak u Plotyna ,dusza wprowadza jedno$¢ do

38 7. Fajfer, Albo, op. cit.
3 Ibidem.
4 Tbidem.

41 G. Reale, Historia filozofti starozyinej. Szkoty epoki cesarstwa, t. 4, tum. E. 1. Zielinski, Lublin 1999, s. 507.

42 ,,Zadnych epifanii, / jedynie epilepsja. Styszysz? Tango epileptykéw” — Z. Fajfer, Kamyk [w:] idem,

Powicki. .., s. 39.

To pekniecie zdaje si¢ podsumowywad stan napiecia, jakim odznacza si¢ ktos, kto obcuje z Powickams,
zardwno w wersji tradycyjnej, jak i przeniesionej na ekran. Zaskakujace dopetnienie tych refleksji
przynosza stowa Witkacego, ktory stwierdzit, ze ,, Kazde wypowiedziane lub napisane stowo jest czyms,
posiadajacym jakby wewngtrzne napigcie, jest jakby pociskiem, ktéry moze pekna¢. Chwila pekniecia
jest to moment zrozumienia go przez stuchajacego lub czytajacego” — S. I. Witkiewicz, Teoria czystej
Jormy w poezji [w:] idem, Nowe formy w malarstwie i inne pisma estetyczne, Warszawa 1959, s. 289.

4“4 G. Reale, op. cit., s. 512.
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$wiata fizycznego, ale sama t¢ jedno$¢ otrzymuje od tego, co jest ponad nig’, a wigc
od intencjonalnego podmiotu twérczego lub ,,od Umystu i od Bytu™.

Autor Ennead najbardziej znany jest ze swych upoetycznionych wizji, ktére stu-
zyly mu do wyjasniania zawilych koncepcji, niewiericzonych pézniej w zaden sposéb
pojeciowym wnioskiem. Stad cale jego obrazowe wnioskowanie nie przynosi jedno-
znacznych konkluzji, co paradoksalnie jest najwickszym atutem w méwieniu o nim
w kontekscie Powiek. W dziele Plotyna nieustannie mamy do czynienia z wizjami ko-
jarzacymi si¢ z aktami iluminacji, kreacji przez promieniowanie czy wreszcie czego$
na wzdr emanacji. Warto jednak zaznaczy¢, ze ten ostatni termin, autorstwa pdzniej-
szych interpretatoréw, powinno traktowac si¢ bardziej w sposéb metaforyczny niz li-
teralny. Z Ennead wynika bowiem, ze z Absolutu (prapoczatku) co$ ,,wyemanowalo”
w sposéb konieczny i zautomatyzowany, lecz pozbawiony uzasadnienia w postaci
pragnienia i pojmowalnego celu, bo sama Jednia z tego powodu nie zmienita stanu
swojego istnienia. Mimo to mozna przypuszczalnie uznaé pozbycie sie ,nadpetni™*
za ewolucje¢ podtrzymujaca u hipostaz stan harmonii. Przywotajmy zatem najbardziej
charakterystyczny fragment czwartej Enneady:

Jest mianowicie jaki$ jakby punkt $rodkowy, po nim koto z niego jasniejace, a po nich
koto jeszcze inne, $wiatlo ze $wiatta. Zewnatrz nich nie ma juz innego kota $wietlnego,
lecz jest to, ktére potrzebuje obcego blasku w braku $wiatta wlasnego. I niech to bedzie
krazek, a raczej kula taka, ktéra od tej trzeciej z rzgdu, do niej bowiem przylega, bierze
caly blask przez nig promieniowany?’.

W Powiekach te koncepcje odzywaja w postulowaniu myslenia holistycznego i na-
rodzinach w obrgbie poetyckiego uniwersum jakosciowych réznic pomigdzy kolejny-
mi elementami wizji. U Zenona Fajfera bardzo istotna jest ilos¢ stéw, zreszta skrupu-
latnie odnotowywana w dolnej czgéci stron, co pokazuje, ze nieobce jest jego poezji
przekonanie o tym, iz istnienie konkretnego stowa wéréd wielu innych poniekad
uprawomocnia polifoniczng strukture, lecz nade wszystko moze powodowaé pewne
zaktdcenia semantyczne. Im wigcej tresci, tym wigksze prawdopodobienistwo, ze zo-
gniskowanie percepcji nie bedzie zbyt satystakcjonujace. Sprzgzeniem zwrotnym jest
tutaj tesknota. Okazuje si¢, ze zaréwno w tej poezji, jak i w filozofii Plotyna w tym,
co wyzsze aksjologicznie i ontycznie pozostaje pamig¢ tego, co je wspdltworzy. Prze-
radza si¢ to pdzniej w tesknote za zrédlem swojego istnienia i za bezwzgledna spo-
isto$cia z tym, co nizsze, poniewaz ,,ze $wiatla nic nie pozostaje w o$wieconych przed-
miotach™® i dlatego byty pragna powrotu do poczatku, do momentu $wiattosci. Co
ciekawe wraz ze wzrostem oddalenia czy ,interwatu”® efektu ,emanacji” od zZrédta nie
tyle zwigksza si¢ tesknota, ile coraz intensywniejsze jest wytracanie si¢ sity kreacyjnej,

4 Ibidem, s. 513.

46 A Krokiewicz, Wstgp [w:] Plotyn, Enneady. I-I1I, tum. A. Krokiewicz, Warszawa 2000, s. 39.
47 Plotyn, Enneady. IV-V, thum. A. Krokiewicz, Warszawa 2001, s. 391.

48 Tbidem, s. 435.

Z. Fajfer, Rozmowa, op. cit.
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u Plotyna tozsame z ,,prywacja’’, u Zenona Fajfera za$ z réznicowaniem obrazéw,
wzrostem stopnia ich autorefleksyjnosci i coraz wigkszym zwiazkiem z rzeczywistoscia.

Z systemu zarysowanego w powyzszym cytacie z Ennead wynika dopelnienie
konieczne dla dotychczasowych ustaleri, ktére rozjasnia wiele kwestii w imagina-
rium Zenona Fajfera. Okazuje si¢, ze to, co najwyzsze (,punkt $rodkowy” i ,koto
z niego jasniejace”), 6w Absolut-Jednia, ta ,,mysl sama, jedno$¢ tozsamosci podmiotu
i przedmiotu; mysl a nie myslenie™', cechuje si¢ catkowitg obecnoscia, cho¢ w spo-
s6b racjonalny nie sposéb wskaza¢ jego usytuowania. Dlatego, pomimo obecnego
w obiegu bytéw i materii polimorfizmu, udziela si¢ w kazdym postrzezeniu, a nawet
pod postacia rozchodzacego si¢ z niego blasku partycypuje w procesie przechodzenia
jednosci w wielo$¢ i vice versa. W przypadku Powick tez mamy punkty zapalne, swe-
go rodzaju ,katalizatory” dla calej zaprezentowanej w nich wizji, keére funkcjonuja
w sposéb wrecz identyczny, lecz widzialny wptyw ma tutaj pewne przesunigcie, po-
niewaz u Fajfera z codziennosci promieniuje niezwyktos¢, a wigc wymiar ,magiczny”,
ke6ry kreuje i moduluje to, co dotad niepoznane i wymykajace si¢ temu poznaniu.
Mimo to ,emanacje”? nie zawsze s3 teleologiczne i pozytywne, czgsto bowiem ta
poetyka migotliwych znaczed przynosi co$ zupelnie przeciwnego, jak na przyktad
pojawiajace si¢ wspomnienie nazizmu w wierszu Obok: ,czterdziesty i czwarty, ha-
kenkreuz. Obudzisz / ich, ciszej. Historia — / skrzypiace t6zko™. W ten sposéb
w poezji emanacyjnej, odnajdujacej swa antecedencje w mysleniu neoplatoriskim, na
najbardziej podstawowym poziomie istnieja niesamoistne widma, wypadkowe idei
wyjéciowych, zza ktérych przeziera blask ,§WIattA”>*. W tekscie Powiek ,,magiczne”
jest zatem to, ze znaczenia, najczgsciej bardzo uderzajace i swa oryginalnoscia zaska-
kujace, pojawiaja si¢ znikad i w niespodziewanym momencie znikaja niepostrzeze-
nie, aby zwolni¢ miejsce nastgpnym.

EMANACJA JAKO ODPOWIEDZ NA NOWOCZESNOSC

W Powiekach Zenona Fajfera nowoczesno$¢ jest doswiadczeniem, ktére wymaga
komplementarnej wobec siebie poetyki wyrazu®. Wrazenia zapisywane sa tu tak,
jak sa odbierane — zywiolowo, fragmentarycznie, symultanicznie i na podstawie
synestezji, dzi¢ki czemu caly tomik to nie tyle egzemplifikacja stanu $wiadomosci
wspodlczesnego cztowieka, ile summa wiedzy na temat $wiata, dla ktérej podstawa
jest kwestionowanie spetryfikowanych sadéw, a wigc racjonalizujacych i fatszujacych
tez, na rzez supremacji przypuszczeri i watpliwosci. Dlatego w Powiekach ,kaida

A. Krokiewicz, Arystoteles, Pirron i Plotyn, Warszawa 1974, s. 246.
LD, Dembiriska-Siury, Plotyn, Warszawa 1995, s. 27.

Z. Fajfer, Insomnia [w:] idem, Powieki, op. cit., s. 45.

3 Idem, Obok, op. cit.

Idem, Iluminacja, op. cit.

Por.. R. Nycz, Poetyka doswiadczenia. Teoria — nowoczesnosé — literatura, Warszawa 2012.
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wypowiedz spelnia si¢ jako zdarzenie™®, kazdy wers przynosi nowe dopelnienie i ro-
dzi jeszcze wigcej watpliwosci. Jest to literatura emanacyjna w tym sensie, ze nie ma
jasno wytyczonego kierunku i pozostaje na styku empirii (wrazed podmiotu), do-
mystu, relatywnych interpretacji (np. konkretnych epifanii rzeczywistosci i symboli),
wytworéw imaginacji i najczystszego falszu. A to wszystko po to, aby pokaza¢ czy-
telnikowi, ze niczego nie moze by¢ pewien, gdyz to, co podaje si¢ za najpewniejsze,
moze by¢ réwnie dobrze magiczng sztuczka.

Gilles Deleuze, piszac o mysli Lukrecjusza w kontekscie epikureizmu i jego styn-
nego poematu O naturze rzeczy, dokonuje podziatu na ,,emanacje glebi” i ,,symulakry
powierzchni”, ktdry nastgpnie znosi, stwierdzajac, ze ,zmysly” majg to do siebie, ze
warunkuja nieprzerwane przenikanie si¢ tych dwéch sfer”. Ta koncepcja w kon-
tekscie naszych rozwazari o formalnych i semantycznych aspektach emanacjonizmu
Zenona Fajfera w Powiekach pokazuje, jak wielka role odgrywa w jego twérczosci
aleatoryzm — pozostawienie dzieta ,zaplanowanego” hipotetycznemu czytelnikowi,
ktéry jednakze ma z géry okreslona wolnos$¢ w ksztattowaniu ostatecznego obra-
zu czytanej ksigzki. Tajemnica ukryta pod spodem rzeczywistosci, pod ,podszewka
$wiata™®, w sferach metafizycznych lub pierwotnych, w ,magiczny”, a wigc w racjo-
nalnie niepojmowalny sposéb musi si¢ ujawnié na zewnatrz. Rzecz jednak w tym,
ze ktos, jakies ,ja” poznajace musi pomdc jej w przeksztatceniach i umozliwi¢ osta-
teczng ewokacje, a wigc po prostu otworzy¢ si¢ na jej zrozumienie, aby $wiat mogl
si¢ doskonali¢ lub po prostu istnieé, czego nastgpstwem jest podporzadkowanie
wytworu promieniowania przynaleznemu sobie Zrédtu kreacyjnej sily. Nieokreslo-
na dystrybucja senséw w Powiekach sprawia, ze wyjsciowy obraz §wiata poetyckie-
go jest w iluzorycznie maksymalny sposéb dzietem przypadku nie tyle przez swe
uzaleznienie od odbiorcy, jego indywidualnych predyspozycji i przywotanych przez
Deleuze’a ,,zmystéw”, ile przede wszystkim przez fake, ze Zenon Fajfer ewidentnie
polemizuje z ideg pantekstualizmu® z O gramatologii Jacques'a Derridy. Cho¢ u nie-
go rzeczywiscie ,,Nie istnieje nic poza tekstem™, to jednak Powieki nie s3 samozw-
rotne, autoteliczne. Podobnie jak w praktykach magicznych, tak i tutaj jest niezwykle
istotne, czy na dane dzielo lub widowisko natknie si¢ kto$ potencjalnie zdolny do
wiary w to, co rozgrywa si¢ na jego oczach. Dlatego wlasnie Powieki s nieograni-
czone, nie wykraczajg poza rzeczywisto$¢ konstytuowang przez tekst, ,zniewalaja’
czlowieka i oczekuja od niego petnego zaangazowania w kreacj¢, mogaca trwaé nie-
skoriczenie dtugo, aby po zakoriczeniu lektury unaoczni¢ mu, ze rola literatury jest
przygotowanie na poznawanie $wiata i usilne wykazywanie koniecznosci traktowania

56 P, Ricoeur, Zdarzenie i sens wypowiedzi, ttum. E. Bielkowska [w:] idem, Egzystencja i hermeneutyka.
Rozprawy o metodzie, Warszawa 1975, s. 241.

7 Por. G. Deleuze, Logika sensu, thum. G. Wilczyiski, Warszawa 2011, s. 360.

58 C. Milosz, Sens [w:] idem, Wiersze wszysthkie, Krakéw 2011, s. 1036.

59 Por. interpretacjg tego pojecia: R. Nycz, Tekstowy swiat. Poststrukturalizm a wiedza o literaturze, Warsza-

wa 1995, ss. 42-49.; E. Balcerzan, Literackos¢. Modele, gradacje, eksperymenty, Torun 2013, ss. 42-43.

60 J. Derrida, O gramatologii, tum. B. Banasiak, Warszawa 1999, s. 217.
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rzeczywisto$ci w spos6b réwnie uwazny i podejrzliwy, jak dzieto literackie. Emana-
cjonizm zaktada wigc, ze wszystko jest ze sobg powiazane i zaden wytwor intelektu
lub magii nie moze powsta¢ w oderwaniu od innych.
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SUMMARY

MAGICAL FUNCTION OF LITERATURE. EMANATIONAL POETRY.
“POWIEKI” BY ZENON FAJFER

The purpose of this article is to analyze the emanational poetry, created by Zenon
Fajfer and initiated in Powieki. In the interpretation presented here the poet is per-
ceived as someone who plays the role of a magician, using his ingenuity to create
poetry which is supernatural and impossible to fully explain. This approach allows
to describe the specifics of the persona and to analyze its relations with the world
created in the poetry. In the main part of the article author focuses on the following
aspects of Fajfer’s emanational poetry: formal (analysis of the structure of the poems
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and the implications of using acrostic), perceptual (the influence of the reader’s re-
ception on the ultimate meaning of the book, the attitude of thepersona, perceived
as a poet, to the Harold Bloom’s concept of the ,anxiety of influence”), semantic (the
evolution and emanation of meanings, terminological affinity with the philosophy
of Plotinus), which leads to the recognition of emanational poetry a response to the
challenges that modernity poses for the literature and the humanities.



Klaudia Wegrzyn

ZDZISEAW BEKSINSKI -
FANTASTA CZY REALISTA MAGICZNY?
OD KRYPTOSCENARIUSZA DO FOTOMONTAZU

Wydziat Polonistyki Uniwersytetu Jagielloriskiego

1. ZAMIAST WSTEPU: POZA ZASADA PUNCTUM

Jeden z obrazéw namalowanych przez Zdzistawa Beksiniskiego w 1972 roku' przed-
stawia widmowe miasto unoszace si¢ ponad niezidentyfikowana przestrzenia. Na ply-
cie pil$niowej o wymiarach 73 na 62 cm wkomponowane zostaly rzedy budynkéw
sprawiajacych wrazanie przemieszczjacych si¢ w jednym kierunku. Gleboka perspek-
tywa dekoduje obecno$¢ niekoriczacych si¢ szeregéw podobnych do siebie gmachéw.
Posréd dryfujacych w powietrzu kamieni i cz¢sci skal, w nieustajacym ruchu mas
powietrza, przemieszczajg si¢ rowniez dwa kolorowe baloniki. Czerwonemu, kté-
ry widoczny jest na pierwszy rzut oka, towarzyszy zotty — oraz, jak si¢ okazuje po
uwaznym przyjrzeniu, kilka innych, niknacych w kurzu i pyle. Czerwony balonik
na kilka sekund skupia uwage widza, czasami moze na tyle absorbuje percepcje, by
wydawac si¢ jedynym nieprzystajacym i nierealnym obiektem $wiata przedstawione-
go. Dekodujac jednak jego znaczenie, mozna doj$¢ do wniosku, ze to whasnie on jest
jedynym elementem rzeczywistym/realistycznym. Niniejszy artykul stanowi prébe
objecia mysla interpretacyjna whasnie takich punktéw sprzecznych oraz ustalenia ich
realistycznej, symbolicznej, magicznej lub fantastycznej genezy.

2. FANTASTA, FANATYK CZY MAGIK?

Literatura powstajaca wokét tworczosci autobiograficznej Beksiriskiego opracowy-
wana jest systematycznie od $mierci autora i z roku na rok daje obraz i pojecie tego,
iloma odautorskimi komentarzami dysponujemy (epistolografia’, opowiadania’®,

Oznaczony w Wirtualnym Muzeum Zdzistawa Beksiriskiego sygnatura DG-2492 [online:] heep://
beksinski.dmochowskigallery.net/galeria_karta.php?artist=528&picture=2492 [28.10.2016].

Por. L. Snieg—Czaplewska, Bex@: korespondencia mailowa ze Zdzistawem Beksiviskim, Warszawa
2005 oraz Z. Beksiniski, Listy do Jerzego Lewczyriskiego, red. O. Prak, Gliwice 2015.

3 7. Beksinski, Opowiadania, Olszanica 2015, s. 13.
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dzienniki?), otwierajac coraz to nowsze mozliwosci opracowania jego twdrczosci,
ale tez paradoksalnie oddalajac nas od jednolitej i konsekwentnej taksonomii. Autor
pozostawil po sobie liczne zrddta i §lady — niejednokrotnie ze sobg sprzeczne’. Dla
tej rozprawy najwazniejsze beda wypowiedzi komentujace styl, w ktérym tworzyl
artysta, oraz kierunki, z ktérymi méglby si¢ utozsamiaé: wszystko to w celu ustalenia,
czy tworczo$é artysty z Sanoka trzeba nazywad juz czym$ wigcej, niz tylko fanta-
stycznoscia.

W zrozumieniu roztozystosci i wieloznacznosci twérczosci Beksinskiego postuze
si¢ metaforyczna i symboliczng osig czasu, wymieniajac zgodnie z chronologia proce-
sy twércze, ktérym si¢ oddawal: szkic, rysunek (pétabstrakeyjny i kubistyczny, sado-
masochistyczny), fotografia i antyfotografia, heliografia i monotypia, relief i rzezba,
obrazy (na przestrzeni kilkudziesigciu lat), prace na fotokopiarce, foromontaze i gra-
fiki komputerowe. Niech wnioskiem ptynacym z tej enumeracji bedzie nie tylko fake,
ze Beksinski byt prawdziwym artysta renesansu, ale réwniez to, ze procesy zmian
w sztuce nie byly gwaltowne i jednoznaczne — to wlasnie paradoksalna ciagtos¢ nie-
ciagtosci $wiadczy¢ bedzie o modusie twérczym Beksiniskiego. Dopiero przesledzenie
catosci drogi twérczej, rozpoznanie motywéw i styléw pojawiajacych si¢ w kazdym
z powyzszych aspektéw daje poglad na catos¢ (przez ktéra rozumiem dzieta finalne,
czyli obrazy nazywane fantastycznymi). W tym miejscu oczywiscie nie bedg mogta
zajaé si¢ catoscig dyskursu, dlatego tez chciatabym przyjrze¢ si¢ dwém zjawiskom,
ktére wedlug mnie rzutujg znaczaco na calg tworczos¢ artysty.

3. DOMOROSEY REZYSER

Pierwszym kluczem interpretacyjnym bedzie zainteresowanie Beksifiskiego rezyseria
filmowa, o ktérym czgsto wspominat w listach i wywiadach:

Po prostu moim marzeniem, ktére do dzi$ nie minglo, bylo zostanie rezyserem filmo-
wym. Zycie jakos nie pozwolito na jego realizacje. Stad zainteresowanie filmem lub raczej
szereg wlasnych koncepcji kina. Film dla mnie to potega potencjalna, ale z wielu przyczyn
raczej niewykorzystywana. [...] film, kt6rego dramaturgia w sferze nie tylko chronolo-
gicznej, ale takze wizualnej rzadzilyby prawa zblizone do praw architektoniki muzycznej,
a nie fabuta literacka. Fabula literacka w filmie jest dla mnie czyms tak nieciekawym, ze
wreez irytujacym. W najlepszym wypadku mogg ja uznac za zfo konieczne®.

Drugim waznym kontekstem poglebiajacym interpretacj¢ dziet i wypowiedzi
Beksiniskiego beda teksty literackie pisane w formie scenariuszy, ktérych istnienie

4 Por. Beksiziski. Dziert po dniu koriczqcego si¢ zycia, oprac. W. Banach, M. Jaworska, Warszawa 2016.

> Beksiriski w tym aspekcie wydaje si¢ bardzo podobny do Witolda Gombrowicza. O swojej fascynacji tym

autorem Beksiniski pisze m.in. w listach do Lewczyriskiego (Z. Beksiriski, Listy do. .., s. 24). Por. réwniez
specyficzny koncept rekonstruowania mysli artystycznej Gombrowicza rozproszonej i zakodowanej w ca-
tej mysli artystycznej — P Millati, Gombrowicz wobec sztuki (wybrane zagadnienia), Gdarisk 2002.

Sztuka jako odcisk palca, rozmowa Waldemara Siemiriskiego ze Zdzistawem Beksiriskim, ,,Nowy Wy-
raz” 1976, kwiecien [on-line:] http://beksinski.dmochowskigallery.net/library.php [16.04.2017].
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i znaczenie zauwazyt we wstepie do Opowiadarn Wiestaw Banach: ,Mozna si¢ zastano-
wi¢, czy i one [opowiadania — przyp. K. W.] — podobnie jak twérczo$¢ fotograficzna
— nie byly jakas$ forma rekompensaty za niespetnione pragnienie realizowania filméw;
czy przynajmniej niekt6rych z nich nie mozna by uzna¢ za kryptoscenariusze™. Usy-
tuowanie gléwnej motywacji, modusu konceptualnego i §wiatopogladowego Beksin-
skiego w mysli filmowej daje mozliwos¢ zauwazenia pewnej stalej tendencji: artysta
postugiwat si¢ wyobraznig rezysera — panujacego nad narracja, wrazeniem zdarzania
si¢, sekwencyjnoscia, montazem, zasadniczo nawet calym $wiatem przedstawionym:

Namalowa¢ mogg kazda rzecz, natomiast tu [w fotomontazach — K.W.] musz¢ opero-
waé tym, co udato mi si¢ sfotografowaé. Moge tym manipulowa¢, deformujac ksztatt,
kolor, rozmiar i fakturg, ale tylko w pewnym zakresie. Podczas malowania obrazu nic
mnie nie ogranicza. Komputer jest zupelnie odmiennym narz¢dziem pracy. Za jego
pomoca mogg uzyska¢ inne efekty®.

Pragnienie tworzenia filméw bylo najblizsze realizacji w pomysle tworzenia zestawdw fo-
tograficznych’ — skupienie si¢ wlasnie na podkreslanej $wiadomosci twérczej Beksiriskie-
go daje mozliwo$¢ zanalizowania calej jego twérczosci w kluczu ekspresjonistycznym!,
od czego dzieli tylko krok do spojrzenia na nig przez pryzmat realizmu magicznego.

Obraz filmowy, jesli juz ma dochowaé wiernosci, to nie tyle obiektywnemu $wiatu, ile
pods$wiadomosci — jednostkowej i zbiorowej: mitom, snom, wyobrazeniom. Rzeczy
pojawiajace si¢ na ekranie na skutek dziwnosci, zagadkowosci swych ksztattéw, nieprze-
czuwanego bogactwa form — urastaja do rangi odpowiednika naszych wewngtrznych
niepokojéw, komplekséw, instynktow!!.

Procesy artystyczne rozpoczgte na kliszach fotograficznych rozwijaja si¢ z czasem —
zaréwno tre$ciowo, jak i formalnie. Najbardziej wymowne tego $wiadectwo stanowi
wydany w 2011 roku album po$wigcony fotografiom': chronologiczne ustawienie
prac wydobywa ich filmowe, impresjonistyczne i ekspresjonistyczne aspekty. Z jednej

7 W. Banach, Przedmowa [w:] Z. Beksitiski, Opowiadania, Olszanica 2015, s. 13.

8 Utciekam od zobowiqzar, Dorota Macieja w rozmowie ze Zdzistawem Beksinskim, ,Gentleman”

2000, nr 12 [online:] http://beksinski.dmochowskigallery.net/library.php [16.04.2017].

lstotng cecha odrézniajaca zestaw od filmu, byloby jego niezmienne trwanie w czasie i réwnocze-
sno$¢ oddziatywania elementéw. Elementy te sasiadujac ze soba, moga potggowaé nawzajem swoja
wymowe, moga tez na wskutek wzajemnego oddzialywania na siebie méwi¢ zupetnie co$ innego
niz zawierajg same, co$ szerszego i glebszego” (Z. Beksiniski, Kryzys w fotografice i perspektywy jego
prazezwycigtenia, ,Fotografia” 1958, nr 11, korzystam z artykutu zamieszczonego na stronie Dmo-
chowskiego [online:] http://beksinski.dmochowskigallery.net/library.php [16.04.2017].

Zgodnie z zaproponowanym przez Johna Willetta rozgraniczeniem, méwiac o ekspresjonizmie
bede miata na mysli brak jednej definicji czy szufladki: ,Pod terminem tym rozumie si¢ zazwyczaj
specyficzng wyrazisto$¢ i deformacje, ktére moga wystepowal w dzietach sztuki wszystkich ludzi
i okreséw”, por. E. Willett, Ekspresjonizm, ttum. M. Kluk, Warszawa 1976, s. 8.

11 K. Eberhards, Wstep [w:] L. H. Eisner, Ekran demoniczny, tum. K. Ebenhardt, Gdansk 2011, s. 6.
12 Foto Beksirski, red. W. Banach, Olszanica 2011.
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strony album ukazuje rozwéj artystyczny Beksifskiego (z uptywem czasu zmienia
si¢ technika, wprawa, znajomos¢ aparatu), z drugiej za$§ — proces myslowy rezyse-
ra filmowego: ,Sztuka filmowa musiata wyprébowaé swoje mozliwosci kreacyjne,
musiala uzyska¢ pewno$¢, ze na przekor swej fotograficznej naturze moze stwarzaé
$wiaty wysnione. Tego sprawdzianu dokonat wiasnie ekspresjonizm”?. Proces twér-
czy, w kedrym fotografia zwigzana zostaje na wskro§ z mimetyzmem, nie dal oczeki-
wanych przez Beksiriskiego rezultatéw — edytowanie zdje¢ w celu uzyskania efektu
innego niz realistyczny $wiata przedstawionego bylo oczywiscie mozliwe, jednak nie
na tyle, na ile pozwolitoby na to wykorzystanie kliszy filmowej. Beksiriski zdawal
sobie sprawe z impasu, w ktérym si¢ znalazt: z jednej strony pragnat zosta¢ rezyserem
i $wiadomie lub nie zakladal, ze to wlasnie byloby spetnieniem jego zatozen artystycz-
nych; z drugiej strony w listach do kolegi fotografa méwit o kosztach zwiazanych
z zakupem kamery i filméw, ale takze wspominal o niewykonalnosci tego przedsig-
wzigcia. Znajdujac si¢ na pograniczu pomigdzy fotografia a filmem, w opisie wystawy
o Antyfotografii'* konkludowat:

Moje prace bedg raczej odbiegaty od abstrakcjonizmu. Bedg to przewaznie historie
figuralne, o charakterze ekspresjonistycznym. Wydaje mi si¢ obecnie, ze dla fotografii
ekspresjonizm jest mniej szkodliwy niz dla malarstwa, a nawet moze i konieczny™.

Jedyna ucieczka od ,dokumentu-fotografii” wydaje si¢ w przypadku Beksiniskiego
ekspresjonizm, motywujacy zastosowanie chwytéw i zabiegdéw artystycznych: po-
czatkowo byla to podwdjna ekspozycja, ktdra w swojej technice zakladata natozenie
i scalenie ze soba dwdch obrazéw fotograficznych; nastgpnie artysta zaczat ingerowad
w procesy wywolywania zdjg¢. W jednym z kolejnych listéw do Lewczyriskiego peten
frustracji stwierdzit w konicu:

Doszedlem do wniosku, ze fotografia realistyczna (wszystkie moje dotychczasowe zdje-
cia i w ogéle wszystkie inne zdjecia, jakie si¢ na $wiecie robi) nie ma nic wspdlnego ze
sztuka. To jest pic! [...] To sa pozory sztuki, to jest pseudosztuka, najbardziej zaktama-
na, jaka mozna sobie wyobrazi¢. [...] Zapamietaj Jurek, co Ci powiem, bo jestem dzi$
pod wplywem alkoholu w nastroju wieszczym. Fotografia nie jest sztuka!'

Ogloszenie kryzysu w fotografii w 1958 roku doprowadzito Beksiriskiego do zwrotu
ku innym formom ekspresji: ,, Wycofanie si¢ od tradycyjnej sztuki praktycznie odsu-
n¢to od niego krytykéw, ktérzy go wezesniej uwielbiali jako fotografa. W momencie,

kiedy zaczety powstawaé obrazy tzw. fantastyczne, wszyscy okrzykneli to jako kicz™".

13 K. Eberhardt, op. cit,, s. 7.

14 por, Antyfotografia i ciqg dalszy. Beksiriski, Lewczyniski, Schlabs, red. E. R. Karwowska, H. Wrabiec,
Wroctaw 1993.

15 7. Beksinski, Listy do...,s. 37.
16 Tbidem, s. 92.
7" Beksiziski. Dzient po dniu..., s. 108.
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4. FORMA A TRESC: CO Z TA FANTASTYKA?

Za sporg cze$¢ sukcesu
o marki »Beksiriski«” od-
powiadal marszand Piotr
Dmochowski; to wlasnie
on od poczatku znajo-
mosci z artysta prébowat
zapewni¢ mu ogélnoswia-
towa  rozpoznawalnosé.
W jednym ze wspomnieri
umieszczonych na kura-
torskiej stronie interneto-
wej Wirtualnego Muzeum
Zdzistawa  Beksinkiego
Dmochowski, odtwarzajac
droge artystyczna i popyt
na rynku, wspomina: ,,pe-
wien pisarz i esteta pary-
ski, André Barret, napisat
wspaniala ksiazke — album
pod tytutem Les peintres du
Jantastique (Malarze fanta-
stycznosci) i poprosit mnie
o pozwolenie reprodukji
obrazu [ Taniec szkieletéw —
K. W.]. Ow album Barreta

zostal potem odznaczony

Rys 1. Bez tyrutu, 1968-1983, kod obrazu DG-3167. (Ta i kolejne
grafiki (réwniez w kolorze): Wirtualne Muzeum Zdzistawa Bek-
siniskiego [on-line:] http://beksinski.dmochowskigallery.net/index.
heml [28.10.2016].)

wielka francuska nagroda literacky’'®. Umieszczenie Beksiriskiego na liscie malarzy fan-
tastycznych nastapito zatem ,oficjalnie” w 1996 roku — etykietka ta pozostaje do dzis
najczesciej uzywanym okresleniem obrazéw Beksinskiego.

Warto w tym miejscu zastanowic¢ si¢, czy dekade pézniej pojecie ,,okresu fanta-
stycznego’ "’ rzeczywiscie oddaje specyficzny modus, ktérym postugiwat si¢ Zdzistaw
Beksiniski. Fantastyczny, w definicji stownikowej, to:

1. bedacy nierealnym wytworem wyobrazni

2. o powiesci, opowiadaniu itp.: przedstawiajacy §wiat i wydarzenia nierealne
3. pot. nadzwyczajny, wspaniaty®

Tekst znajduje si¢ na stronie w zakladce Zwiedzanie sal z przewodnikiem [on-line:] heep://beksinski.

dmochowskigallery.net/galeria_past.php?lang=p [26.10.2016].

Zdzistaw Beksiriski, malarstwo — okres fantastyczny, red. W. Banach, J. Barycki, Rzeszéw 2010.
Hasto fantastyczny w Stowniku jezyka polskiego PWN [on-line:] heep://sjp.pwn.pl/sjp/fantastycz-

ny;2557495.html [26.10.2016].
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Przyjmujac  uniwersalnos¢
i aplikowalnos¢ do wszyst-
kich tekstéw kultury epitetu
»fantastyczny” oraz podkre-
$lajac $wiadomos¢ skompli-
kowania  historyczno-lite-
rackiego pojecia zatrzymam
si¢ wlasnie na definicji ogél-
nej. ,Fantastycznos$¢” zakta-
da wigc przede wszystkim
albo  odzwierciedlenie/zo-
brazowanie wytwordw wy-
obrazni (lub nie$wiadomo-
$ci) w dzietach sztuki, albo
tez cechuje przedstawienia
$wiata i wydarzeri nie daja-
cych si¢ okresli¢ jako realne.
Przyjawszy takie rozumienie
tego stowa zgadzam si¢ ze
stosowaniem go w kontek-
$cie obrazéw Beksiriskiego;
biorac jednak pod uwage
ogrom prac malarskich po-
wstalych spod jego pedzla
oraz procesy twércze poprzedzajace okres malarski (szczegélnie fotografia i krypto-
scenariusze) zastosowanie jednego pojecia wydaje mi si¢ niewystarczajace.

Realizm magiczny w malarstwie to, wedlug Franza Roha, ,preferencja do zestawia-
nia magicznosci z realizmem, skfonnos¢ do wyobrazania »fantastycznych przedmiotéwe,
taczenie codziennosci z zaskakujacym egzotyzmem; zasadniczym celem tego malarstwa
bylo ukazanie cudownej strony rzeczywistosci, ukrytego pigkna banalnego pozoru oto-
czenia’®'. Od roku 1926, czyli od czasu pojawienia si¢ realizmu magicznego w malar-
stwie (gtéwnie Christian Schad, George Grosz, Otto Dix czy Franz Radziwill), powsta-
waly kolejne teorie na jego temat oraz poszerzenia dyskursu o tym nurcie. Przefomowy
wydaje si¢ takze moment, w ktérym termin ,realizm magiczny” znajduje zastosowanie
w literaturoznawstwie; Anderson Imbert ustawia go nawet w opozycji do pojecia ,fan-
tastyki” twierdzac, ze w opowiesciach fantastycznych narratorzy $wiadomie i swobodnie
tamia prawa realnosci, usprawiedliwiajac je obecnoscia sit nadprzyrodzonych:

Rys 2. Bez tyrutu, 1981, kod obrazu DG-2455.

Tymczasem w opowiesciach dziwnych narrator, zamiast przedstawia¢ magie tak, jakby
byta rzeczywista, przedstawia rzeczywisto$¢ jakby byla magiczna. Postaci, przedmioty,
wydarzenia sa rozpoznawalne i zgodne z rozsadkiem, ale poniewaz narrator dazy do

21T, Pindel, Realizm magiczny. Przewodnik (praktyczny), Krakéw 2014, s. 13.
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wzbudzenia uczucia zdziwienia, nie zna tego, co widzi, i wstrzymuje si¢ od racjonal-
nych wyjasnien. [...] Widziany nowymi oczyma $wiat jawi si¢ nie jako cudowny, to
przynajmniej jako niepokojacy. [...] Strategia pisarza polega na budowaniu nadnatu-
ralnej atmosfery bez oddalania si¢ od natury, a jego taktyka to deformowanie rzeczywi-
stosci w wyobrazni neurotycznych postaci®.

Whasnie w takim ujeciu uwydatniajg si¢ najmocniej kosmologiczna i metafizyczna
wyobraznia oraz moc wizji artystycznej Beksiniskiego. Artysta nie thumaczyl $wia-
ta przedstawionego, nie zostawial zadnych wskazéwek — tworzyt obrazy zanurzo-
ne w quasi-rzeczywistosci znajdujacej si¢ na niebezpiecznej granicy pomigdzy tym,
co rzeczywiste, a tym, co niemozliwe, nierealne czy magiczne. Warto odwotaé sig
w tym miejscu do zwiazku realizmu magicznego z malarstwem metafizycznym?,
ktére czasami odczytywane jest w kluczu surrealistycznym. Bo wlasnie tutaj ujawnia
si¢ catos¢ skomplikowania i uwiklania metodologicznego twérczosci Beksinskiego.
Wykorzystanie motywdéw pozornosci, zatarcia granic, liminalnosci, onirycznosci czy
mistycznosci pozwolito artyscie na stworzenie uniwersum wykraczajacego poza ramy
klasycznie rozumianej fantastycznosci:

»Urealniony koszmar”, to termin-klucz otwierajacy sekrety [...]. O to bowiem wtasnie
chodzi: wyrazi¢ koszmar psychiczny, wyrazi¢ to, co pod$wiadome, demoniczne, po-
stugujac si¢ realiami zamiast dekoracji i wymyslonych $wiatet, pokazujac ludzi zamiast
rozhisteryzowanych aktoréw?.

Zakorzenienie sztuki w (prze)zyciu, realnosci i codziennosci oraz wzbogacenie jej
o aspekty magiczne stanowi rdzen twérczosci Beksinskiego. Obraz budowany przez
dekady powstawania szkicéw, rysunkéw, fotografii, tekstéw, fotomontazy oraz same-
go malarstwa jest obrazem $wiata zewngtrznie spdjnego — noszacego powierzchow-
ne znamiona fantastycznosci; wewngtrznie natomiast skomplikowanego, ztozonego,
wrecz palimpsestowego, a takze obrazem $wiata nad-pisywanego na wczesniej istnie-
jacy — zniszczony, porzucony czy juz niewazny, ale weiaz oddziatujacy na nowopow-
stajace warstwy znaczen.

S. OBRAZA NA OBRAZY: CZY FOTOMONTAZ TO TEZ SZTUKA?

»Poniewaz kazde zdjgcie jest i przylegtoscia i przypadkowoscia (a przez to poza sensem),
Fotografia moze znaczy¢ (osiagna¢ w ogéle) tylko przez przybranie maski”®. Maska,
ktéra po blisko czterdziestu latach przybrata fotografia Beksiriskiego jest fotomontaz:

22 Tbidem, s. 30.

2 Malarstwo metafizyczne (wh. pittura metafisica) — termin przyporzadkowany do okreslenia malar-

stwa wloskiego artysty Giorgia de Chirico (1888-1978) — dekoduje w gléwnej mierze inspiracje
romantyzmenn, filozofia, archeologia i alchemia, mitologia oraz sztukq antyczna.

24 K. Eberhardt, op. cit, s. 17.

25 R. Barthes, Swiatlo obrazu. Uwagi o fotografii, thum. J. Trznadel, Warszawa 2008, s. 64.
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W momencie gdy to [fotomontaze — K. W.] robi¢ zaczatem (1997/1998), nike tego nie
traktowat powaznie. Ludzie niewiele rozumiejg z komputera. Gdy w ,,Polityce” ukazat
si¢ artykut zatytutowany Beksiriski maluje komputerem — moja stara znajoma z Zakopa-
nego napisata mi z oburzeniem, bym nie przyznawat si¢ publicznie do tego, ze za mnie
maluje komputer, bo spadng ceny na moje obrazy. Inna znajoma, bedac u nas z wizyta,
wlasciwie nawet nie chciata tych prac oglada¢, ,,bo komputera nie uznaje”, ale zmusita j
do tego moja zona. Obejrzata i powiedziata chyba szczerze, ze jej sig to bardzo podoba,
ale bedzie musiata zapyta¢ kogos (kogo?), ,czy to ma wartos¢ artystyczng’. Dostownie!!!¢

Formalna nazwa fotomontazu jest ,,obraz fotograficzny” — termin odsyta do hybry-
dycznego gestu wykorzystywania i scalania fragmentéw fotografii, ilustracji, repro-
dukgji i innych wyimkéw obrazéw. Polowa lat 90. XX w. w Polsce nie oferowata
dostgpu do najnowszych osiagnieé¢ techniki, lecz dawata Beksifiskiemu podstawowe
mozliwoéci manipulowania, zestawiania i alterowania obrazu. Wykorzystanie fo-
tografii w montazu i manipulacji komputerowej stwarzalo mozliwosci stworzenia
podobnego obrazom fantastycznym modusu. Fotomontaze zebrane na stronie Piotra
Dmochowskiego reprezentuja klasyczne dla Beksiniskiego tematy i schematy: postaci

Rys 3. fotomontaz komputerowy, 1996-1997, kod obrazu DG-2647.

26, Snieg—Czaplewska, op. cit., s. 107.
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Rys 4. fotomontaz komputerowy, 1996-1997, kod obrazu DG-2647

i sylwetki, twarze, ksztalty krzyzy, katedr, fortec; nieokreslone przestrzenie i perspek-
tywy, faktury i tekstury, multiplikacje, deformacje oraz znieksztatcenia. Tre$¢ oraz
pewne aspekty formy tych dziet nie odbiegaja zasadniczo od weze$niejszej twérczosei
artysty, rozni si¢ tylko wykorzystany material. Intrygujacy wydaje si¢ zabieg ponow-
nego recyklingu, ktéry wéwczas stosowal Beksiriski: w czasach tworzenia zestawéw
fotograficznych (lata 50. XX w.) w celu tworzenia antyfotografii zdobywat z réznych
zrédet materiaty, wycinki, resztki zdjeé; podobny gest powtarza niespelna pét wieku
péiniej — tym razem jednak wykorzystywal Internet. W ten sposéb materiaty pobra-
ne z sieci oraz fotografie z wlasnego archiwum postuzyly jako fundament do foto-
montazy. Jedyne ograniczenie twércy stanowita niewystarczalno$¢ sprzgtu i pamieci
RAM, bo wyobrazni malarskiej (a moze fotograficznej czy rezyserskiej) Beksifiskiemu
nie brakowato. Gest powrotu do fotografii byl chyba czyms$ wigcej, niz hobbystycz-
nym podazaniem za nowinkami technologicznymi — to ponowne pokazanie sedna
modusu twérczoéci — wskazanie czynnika realizmu w magicznosci:

Okreslenie ,realizm magiczny” méwi o sposobie potaczenia elementéw realnych z fan-
tastyka. Jest to bowiem szczegdlny splot obrazu realistycznego i fantastycznego [...],
w ktérym znaczenia jednego nie jeste$my w stanie wyjawi¢ bez uwzglednienia drugiego.
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[...] Realistyczne i magiczne elementy wzajemnie si¢ uzupetniaja, stuzac wspélnie od-
krywaniu poglebionego wizerunku cztowicka i otaczajacego go kosmosu?.

Przyjmujac t¢ perspektywe mozna postawi¢ tezg, ze najdostowniejsza realnos¢ ma-
giczna reprezentuja w tworczoéci Beksinskiego przede wszystkim fotomontaze, kedre
stanowia synteze¢ zabiegéw narracyjnych i przedstawieniowych dojrzewajacych w au-
torze od samego poczatku dziatalnoéci artystycznej. Fotomontaze polaczone gene-
alogicznie z kryptoscenariuszami (opowiadaniami) oraz zestawami (antyfotografia)
tworza ramy interpretacyjne, dzigki kedrym mozemy spojrze¢ na najstynniejsze ob-
razy Beksinskiego nie tylko jako na bardzo ogélnikowo rozumiane ,malarstwo fan-
tastyczne”. Artysta unikajac bezposredniego thumaczenia swoich obrazéw przemyca
w nich poktady Symbolicznego i Wyobrazeniowego, ktdre odczytywane byly do tej
pory na podstawowym poziomie ,fantastycznosci’; jednakze, patrzac na obrazy przez
pryzmat fotomontazy, mozna zacza¢ zauwazaé, ze ,migdzy wierszami” znajduja sig
réwniez fragmenty Realnego — i to wiasnie jest najbardziej niepokojacy sktadnik re-
alnoéci magiczne;j.

Na fotomontazach wyr6zni¢ mozna rzeczywiste chmury na tle nieba, faktury ce-
giet oraz galezi, przestrzenie pdl, elementy fasad i elewacji, przedmioty zycia codzien-
nego. Najbardziej znaczace p¢kniecie w obrazach powoduja jednak ludzkie sylwetki
i twarze, ktdre — podobnie jak na fotografiach oraz obrazach — ulegaja procesowi
dekonstrukgji i degradacji. Szczegélne afektywne wrazenie zostawia w odbiorcy mo-
ment rozpoznania na fotomontazach ryséw twarzy syna Zdzistawa, Tomasza. Jego
portret wtopiony zostaje w przestrzen, czas i rzeczywistosé; staje si¢ elementem §wiata
przedstawionego, elementem jednak niepasujacym, wprowadzajacym pekniecie; zu-
pelnie jak wkomponowany kiedy$ w jeden z obrazéw czerwony balonik.

BIBLIOGRAFIA

Antyfotografia i cigg dalszy. Beksiniski, Lewczyriski, Schlabs, red. E. R. Karwowska,
H. Wrabiec, Wroctaw 1993.

Barthes R., Swiatlo obrazu. Uwagi o fotografii, ttum. J. Trznadel, Warszawa 2008.

Beksiriski. Dzieti po dniu koticzqcego sig Zycia, oprac. W. Banach, M. Jaworska, War-
szawa 2016.

Beksiniski Z., Kryzys w fotografice i perspektywy jego przezwyciezenia, ,Fotografia®
1958, nr 11.

Beksinski Z., Opowiadania, Olszanica 2015.

Eisner L. H., Ekran demoniczny, tum. K. Ebenhardt, Gdarisk 2011.

Elliade M., Okultyzm, czary, mody kulturalne, tum. 1. Kania, Krakéw 1992.

7T Stepnowska, Rosyjski realizm magiczny (na przykladzie powiesci Mistrz i Malgorzata Michaita Buthako-
wa) [w:] Realizm magiczny. Teorie i realizacje artystyczne, red. J. Biedermann, G. Gazda, £6dz 2007, s. 285.

252



MASKA 33/2017

Foto Beksiriski, red. W. Banach, Olszanica 2011.

Pindel T., Realizm magiczny. Przewodnik (praktyczny), Krakéw 2014.

Realizm magiczny. leorie i realizacje artystyczne, red. J. Biedermann, G. Gazda, £6dz 2007.

Snieg-Czaplewska L., Bex@: korespondencia mailowa ze Zdzistawem Beksiriskim, War-
szawa 2005.

Willett E., Ekspresjonizm, dum. M. Kluk, Warszawa 1976.

Zdzistaw Beksiiski. Listy do Jerzego Lewczyriskiego, oprac. O. Prak, Gliwice 2014.

Zdzistaw Beksiriski, malarstwo — okres fantastyczny, red. W. Banach, J. Barycki, Rze-
szow 2010.

SUMMARY

ZDZISLAW BEKSINSKI — FANTASTIC ART OR MAGIC REALISM?
FROM CRYPTO-SCRIPT TO PHOTOMONTAGE

The paintings — as a representation of the distinctive style of art by Zdzistaw Bek-
sifiski — had been described and classified as ‘fantastic art’. Works of art created in
the last three decades of 20th century represent well-known style of this Sanok-born
artist. Academics and critics very often tend to forget about the earlier ways of his
artistic expression, such as photography and crypto-scripts, which have had a huge
impact on the meaning and understanding of his paintings. The parallel between
the photos as well as the scripts (from 50’ and 60’) and the paintings (70’) lead the
author to an interpretative turn, based on expressionism and cinematographical im-
agination. Such conclusion allows us to think about his art pieces as representations
of magic realism. A prime example for this comes from the 90" when Bekisriski start-
ed to create photomontages. Art pieces made in graphical software combined magic
(characteristic surreal, oneiric, mistic feeling) and realism (photographs).






Agnieszka Kiejziewicz

JAPANESE MAGIC ON THE SCREEN.
ONMYODO AND ONMYO]JI
IN THE POPULAR CINEMA

INTRODUCTION: ONMYODO IN POPULAR CULTURE

The contacts between the inhabitants of the Japanese Islands and China in the 6
century resulted in developing the trade arrangements, as well as exchanging re-
ligious and philosophical ideas'. According to the chronicle of early Japanese his-
tory, Nihon Shok#, the traveling monks brought Buddhism to Japan around the
year 552°. The combination of an indigenous Japanese religion — Shinté and a new
philosophical system influenced all spheres of social life, from that time divided into
two doctrines, each of them responsible for certain aspects of religious celebrations®.
However, as Hayashi Makoto observes, it was not before the 10" century, when
the fusion of Shintd, Buddhism and Chinese Taoism, also popular on the Japanese
ground, brought into life an esoteric practice — onmyids>. The Japanese magic system
can be characterized as a compromise between the religious practice, occult rituals,
Eastern philosophy based on Chinese yin-yang duality® and Confucianism-related
Theory of Five Elements’.

1 Bowring, Richard. 7he Religious Traditions of Japan 500-1600. Cambridge: Cambridge University
Press. 2005, pp. 15— 19.

Anonymous. Nihongi. Vol. 2. trans. William G. Aston. London: Kegan Paul, Trench Triibner.
1896, pp. 65 — 67.

3 Ibidem.
4 See: Littleton, Scott C. “Shinto”. Madrosé Wschodu. Warszawa: Diogenes. 1992, pp. 144 — 161.
> Makoto, Hayashi. “The Tokugawa Shoguns and Onmyodo.” Culture and Cosmos 10/2006, p. 49.

Pang, Carolyn. Spirit Servant: Narratives of Shikigami and Onmyods developments. Singapore: Na-
tional University of Singapore. 2009 [submitted Master of Arts thesis], pp. 11 — 12.

7" See: Taylor, Rodney L., Choy Howard Y. E The Ilustrated Encyclopedia of Confucianism: N-Z. New
York: The Rosen Publishing Group. 2005, pp. 694 — 695. The Theory of Five Elements (Wi hsing)
explains the functioning of the cosmos by reducting all known processes to basic, core elements that
symbolize the corespondences between things in a metaphysical way.

255



Agnieszka Kiejziewicz

As Makoto and Matthias Hayek indicate®, the research on onmyods is a relatively
new field of study in Japanese academia’. That is why the terminology used to describe
the phenomena is still being discussed and evaluated. Currently, onmyodo is catego-
rized as “religion”, “traditional art”, “folk-religion” or, using the Western term, “mag-
ic”. Makoto concludes that considering the differences of onmyodo practices in every
epoch, the Japanese scholars also proposed era-specific definitions: “court onmyids,”
“medieval onmyids,” and “popular onmyods™". However, for the purposes of this arti-
cle, I will focus mostly on the last category, as it embraces popular beliefs, best-known
symbols, rituals and characters, which were transferred to the cinema and TV screen.
According to the descriptions provided by the researchers, “popular 07mysds” can be
perceived as a hybrid of Japanese tradition and mass culture; a final product readily
available to the uneducated viewer, who is searching for new forms of entertainment'?.

The traces of Shinto, presented on the screen in the form of narrations concerning
yokai®, yirei and the pantheon of Gods (Kami), are visible almost from the be-
ginnings of the Japanese film". However, occult onmyidi appeared on the screen no
sooner than in the late 1980s. Although the narrations about the cursed place, posses-
sions by the unknown powers, rituals or widely understood magic can be found in ear-
lier productions'®, the recognizable onmyods practice, for the first time, appeared on
the screen in Akio Jissoji’s film 7eito Monogatari (1okyo: The Last Megalopolis, 1988)".
A year later the Toho studio also released its sequel, entitled Zéito Taisen (Tokyo: The
Last War)'®, directed by Takashige Ichise. Both films were the adaptations of Hiroshi

8 Makoto, Hayashi. Hayek, Matthias. “Onmyddo in Japanese History.” Japanese Journal of Religious

Studies 40/1. 2013, 2 — 3.

As the authors observes, the interest in writing the academic theses about onmyodo arose after the
publication of a book Nibon Onmyidishi ssetsu, written by the researcher Shiiichi Murayama in
1981. Between 1991 and 1993 Murayama also published the four-volume collection of articles
entitled Onmyods sosho, what, according to Makoto, offered a solid ground for further research.

10 Ibidem.

" Ibidem.

12 Ibidem.

13 Foster, Michael D., Pandemonium and Parade: Japanese Monsters and the Culture of Yokai. Berkeley: Uni-
versity of California Press, 2009, pp. 5 — 12. Y okai (also known as bakemono or kaii gensho) is a category
of Japanese creatures recognized in Shintd myths and legends. However, this term describes only the
monsters, magical beings, mystical animals and characters different than Gods (Kam) or ghosts (yurei).
Ibidem, p. 21. Yirei — vengeful ghosts appearing in Shintd legends and (later) on the screen in such
films as Ugersu Monogatari (Ugetsu, 1954) by Kenji Mizoguchi.

See: Kiejziewicz, Agnieszka. “Shintoistyczni bogowie na duzym ekranie. Przenikanie sacrum do
popkultury na przyktadzie kinematografii japoriskiej.” Sacrum w kinie. Dekade pézniej. Ed. Seba-
stian Jakub Konefal, Magdalena Zelent, Krzysztof Kornacki. Gdarisk: Wydawnictwo Uniwersytetu
Gdasnskiego, 2013. 333 — 353.

Among the plethora of productions it is worth mentioning Yazbu no Naka no Kuroneko (Black Cat,
1968) by Kaneto Shindd and Hausu (House, 1977) by Nobuhiko Obayashi.

7 Teito Monaogatari (Tokyo: The Last Megalopolis, 1988), Akio Jissoji.

18 Teito Taisen (Zokyo: The Last War, 1989), Takashige Ichise.

256



MASKA 33/2017

Aramata’s novels', in which the author presented his reinterpretation of the Japanese
20* century history, seen from the perspective of the paranormal powers ruling the
world. In the mentioned films (as well as in the books) the plot revolves around the
war between good and evil, represented by the Japanese sorcerers — onmydji, dedicated
to the chosen side. The practitioners of Japanese magic were the civil servants, special-
ized in performing the rituals, divinations and summonings. It was alson believed that
they were able to contact with the spiritual world and transfer the measages between
the dead and the living®. Moreover, the figure of the righteous wielder of the magic
power appeared also in one of the early films of Kiyoshi Kurosawa — Sweet Home
(1989)*'. However, it can be observed that the real popularity of onmyids on the
screen started ten years later, with the screenings of Yojiro Takita’s pictures. In his two
fantasy films, Onmyoji** and Onmyoji 27, the director tried to present the legends
of a “Japanese Merlin”, Abe no Seimei, portraying not only his deeds and powers but
also paying attention to behavior and motivations. Takita’s aim was to create a na-
tional superhero, what he accomplished by combining the historic resources with the
aesthetics of popular cinema. Since the 1990s onmyodo also has appeared in many Jap-
anese animated TV series (anime), dedicated to teenagers and children. Here should
be mentioned Tokyo Babylon*, Ghost Hunt>, Shaman King, comedy Shonen On-
mydji¥’ and, the most recent production, Sasei no Onmydgji (Twin Star Exorcists)™.

The sudden appearance of the Japanese “traditional magic system” on the screen
can be connected to the directors’ searching for the new ways of presenting supernat-
ural powers. Consequently, adopting the visually compelling and easily recognizable
motifs, which are also deeply embedded in the Japanese culture, allowed them to
gain two types of the devoted audience. On the one hand, onmyodo gained recogni-
tion between Japanese viewers, who follow the story with the curiosity of learning
an exciting, but long forgotten, part of their culture. On the other hand, the films
depicting Japanese magic are appreciated by the foreign audience, fascinated with
the new aspect of an exotic culture revealed to them in the easily approachable form.
The popularity of onmyosds films on the Japanese ground can also be related to the

19 Aramata, Hiroshi. 7zito Monogatari. Vol. 1-10. Tokyo: Kadokawa Shoten. 1985 — 1989.

20 Shin’ichi, Shigeta. “A Portrait of Abe no Seimei.” Japanese Journal of Religious Studies 40/1. 2013,
pp- 78 —81.

2L Sweet Home (1989), Kiyoshi Kurosawa.
22 Onmyoji (The Yin Yang Master, 2001), Yojiro Takita.
2 Onmyoji 2 (The Yin Yang Master, 2003), Yojiro Takita.

24 Tokyo Babylon (1992-1994), Koichi Chigira. In 1993 there was also produced a live-action movie
Tokyo Babylon 1999, which was directed by George lida. The picture covered the same storyline,
but poor visual effects and low budget prevented it from being highly admired by the audience.

25 Ghost Hunt (2006-2007), Rei Mano.
2 Shaman King (2003-2005), Hiroyuki Takei.
27 Shénen Onmyaji (2006-2007), Kunihiro Mori.

28 Sgsei no Onmyaji (Twin Star Exorcists, 2016), Tomohisa Taguchi.
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archetype of a “Western” wizard, well known by the Japanese audience long before the
emergence of the national productions depicting magic®. It is also possible to consid-
er the phenomenon of the Japanese esoteric tradition mixed with the popular culture
as a continuation of the kaijii eiga® genre. In this case, an onmygji will play the role
of a superhero, whose task is to save the existing order from the outside dangers.

JAPANESE MERLIN AND HIS POWERS

Abe no Seimei, the famous figure on whom the filmmakers base their onmydji charac-
ters, according to the historical records, lived between A.D. 921 — 1005. The primary
document describing his deeds is the diary of a calligrapher Fujiwara no Yukinari.
He pointed out that Seimei performed the henbai rituals® in front of the Emperor
Ichijo (980 — 1011) because he was the most prominent practitioner of that time.
What is more, it was written that Seimei changed the procedure of the ritual without
consulting it with other onmygji, even though he was not an officer of Onmyarys (Bu-
reau of Yin and Yang). His act was not only accepted by other practitioners, but also
the new procedure was adopted without hesitation®?, what shows his high position
among the others. Abe no Seimei was also well-known for performing tsuina ritual,
which purpose was to exorcise demons®. According to Konjaku monogatari shi, the
collection of tales from the Heian period (794 — 1185), he was able to see and track
demonic entities, what was his great advantage over other onmygji masters*. Fur-
thermore, in other sources, it is mentioned that he was effective in causing the rain,
controlling the epidemics and reading the signs of nature®. It should be emphasized
that during Seimei’s life 0nmyodo was already institutionalized; the onmydji masters,
under the ritsuryo code®, received the salary from the court. Also, their ranks and
rules of the promotion were strictly described”. In his analysis, Shin’ichi points out

2 Among the wide number of the Western films covering the topic of magic there should be mentioned

popular Harry Potter series and The Lord of the Rings. Therefore the magic also appeared in the early cine-
ma productions like in Swedish Héxan (1922) by Benjamin Christensen or in a number of animations

like Wizards (1977) by Ralph Bakshi or 7he Black Cauldron (1985) by Richard Rich and Ted Berman.

Kaiji eiga — Japanese name for the genre of the films in which appear the monsters, often destroying
the city and being fought by the superhero or another, “good” monster. The best-known example

here is the series of the Gojira (Godzilla) films.

Henbai rituals were mostly performed before moving in into a new house.

30

31

32 Shin’ichi, Shigeta. op.cit., p. 78.

33 Ibidem, p- 80.

34 Ibidem, p- 81.

3 Ibidem, pp- 81 — 83. Shin’ichi presents the compiled list of all activities performed by Abe no Se-

imei, mentioned in the Japanese chronicles, diaries, letters and documents.

3 Ritsurys code is a historical law system existing in pre-modern Japan. The system was based on the

Chinese political solutions.
37 Ibidem, pp. 87 — 89.
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that, around his sixties, Seimei was appointed Kurado-dokoro onmyaji — a secretarial
onmydji for the emperor’®.

It is significant that portraying Abe no Seimei as an elderly man, similar in ap-
pearance to the Western stereotypical long-beard wizard, is relatively rare in Japanese
cinema. Here should be mentioned Yasumasa Hirai, Seimei’s descendant appearing
in Zéito Monogatari and grumpy Yamamura from Sweet Home. Those two are similar
regarding physical features, therefore, while Hirai serves as an onmydji, possesses all at-
tributes of his profession and performs the complex rituals, Yamamura hides his abili-
ties until it is unavoidable to help the rest of the characters in fighting the evil powers.
A different concept of a Seimei-based character can be encountered on the ground of
animated TV series. The directors consistently choose the young, more visually attrac-
tive, version of the famous practitioner. In Ghost Hunt, an onmydji Lin Koujo, who
also hides his identity for the first six episodes, is in his thirties. Although his behavior
is more similar to Yamamura’s, protagonist’s eternal silence, self-restraint and extensive
knowledge about paranormal activities make him even more mysterious. Among oth-
er onmyoji, aimed at gaining children’s attention, Hao Asakura from Shaman King and
Rokuro Enmadé from Sdsei no Onmydj should be listed. The mentioned protagonists,
together with fancy dressed Subaru Sumeragi appearing in Chigira’s Zokyo Babylon,
are designed in a way to initiate a projection-identification process in young viewer’s
perception. The animated onmydji characters are in their teens and focus mostly on
gaining points and skills in a repeatable plot schemes, what resembles the students’
routine at school. Teenage wizards also use easily recognizable attributes and colorful
attires, becoming just another superheroes, yet refreshed by the film industry.

The onmydji of two identities can be found in the anime series Shonen Onmydgji.
The main protagonist in the storyline is Abe no Masahiro, a (fictional) grandson
of Abe no Seimei, who strives to gain powers similar to his ancestor’s abilities. The
figure of a famous practitioner, depicted as an old official, appears as a contrast to
young, vital and inexperienced Masahiro. However, to help his grandson in com-
pleting various challenging tasks and battles with evil powers, Abe no Seimei creates
a projection of his soul out of the body. Surprisingly, the spiritual manifestation
of Seimei’s appearance takes the form of his younger, charming self. Laura Miller
observes that the extreme makeover of the Japanese wizard in popular culture is con-
nected to the power of girl culture in Japan. Projecting the financial success of their
films, the directors try to fulfill the needs of the girl fans, offering them the perfect
product they desire®. The process of reimagination Seimei as a bishonen, far differ-
ent from his presentations on medieval paintings, where he “has a chubby face, thin
eyes and pale complexion™, makes him “an exemplary vehicle for validating girl’s

38 Ybidem, p- 89.

39 Miller, Laura. “Extreme Makeover for a Heian-Era Wizard.” Mechademia 3: Limits of the Human.
Ed. Frenchy Lunning. Minneapolis: University of Minnesota Press, 2014, pp. 30 — 32.

4 Ibidem, p. 31.
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decades-long interest in the occult™!. Miller also emphasizes that “Seimei is simulta-
neously pressed into the service of female subversion when he is so radically reinvent-
ed as an aesthetic object of erotic interest”*. As an illustration of Miller’s statements
can serve the example of Takita’s films: Onmyoji (2001) and Onmyoji 2 (2003). Here
the viewer encounters the character of Abe no Seimei significantly different from
other men appearing in the picture (apprentices, court notables, warriors) by the
terms of his outstanding look, extraordinary abilities, manifested wisdom and un-
derstanding of complicated occult matters, as well as an ironic pose. Even though
Seimei is a part of the Onmydryo formal structure, he seems to remain above the or-
der, attending only the chosen meetings, having time for entertainment on his prem-
ises and not consulting his actions with other practitioners®. Other protagonists
relate Seimei’s cunning character, handsome look and great power to his ancestry — it
is said that he was born from kitsune*’. However, this statement appearing in Takita’s
films has no confirmation in historical writings related to Seimei and it serves only as
an explanation to the supernatural power of the wizard.

The character of an onmygji evolves, depending on the publicity he is to be ad-
mired by. However, comparing all mentioned heroes to the historical figure of Abe
no Seimel, it can be stated that every director’s creation bears some resemblance to its
archetype. The character of an onmydji in the recent Japanese films and animations is
designed to fulfill the need of an ingenious Japanese wizard and provides the national
version of the Western films about magic®.

ONMYODO RITUALS ON THE SCREEN

There are a lot of publications offering the analysis of complexity, meanings and
history of onmysds*. Taking this fact into consideration, the description of the
practices included in this article will be limited to those appearing on the screen.
Furthermore, creating the spectrum of the abilities of a particular onmydji, the direc-
tors restrain themselves to the rituals and practices that look spectacular, are easily

41 Ibidem, p. 43.

2 Tbidem.

4 There exist the historical records of Seimei’s ironic and cunning behavior that could have inspired

the director. See: Shin’ichi, Shigeta. op. cit., p. 80.

4 Kitsune—a legendary characters, half-women, half-foxes. According to the legends, in their human

form they seduced the man and formed a family with him, then had their babies. Kizsune were abe
to live and stay with their husbands until their spouses remained under their enchantments, but
when their double identity was revealed, they were forced to leave the family.

4 Miller, Laura. op.cit., p. 40. The author observes that the recent “onmydji boom” can be related to

the popularity of Harry Potter series, translated into Japanese for the first time in 1999.

46 See: Pang, Carolyn. “Uncovering Shikigami. The Search for the Spirit Servant of Onmyods. ” Japa-

nese Journal of Religious Studies 40/1. 2013, 99 — 129 or 3.Bialock, David. Eccentric Spaces, Hidden
Histories: Narrative, Ritual, and Royal Authority from The Chronicles of Japan to The Tale of the Heike.
Stanford: Stanford University Press. 2007.
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recognizable and memorable by the audience, as well as simple to explain in one
dialogue, without making too many references to the external sources.

The essential power of the Japanese wizard on the screen is the ability to call and
command a shikigami. This term describes a thaumaturgical emblem of onmyodo”,
a supernatural spirit servant summoned by an onmyadji*®. As Carolyn Pang empha-
sizes, there are only glimpse characteristics of shikigami provided by the literature,
though it can be observed that their abilities and shapes are connected to the natural
environment they are bound to*. What is more, the spirit servants are the visible
manifestations of the shikisen, translated as “an augury prepared by using astrological
calculations”, accompanied by an instrument, made of augury sticks, called shikib-
an®. The ability to summon a spirit servant was perceived as a unique and extremely
tough practice only the best 0nmyaji was prepared to perform.

The figure of shikigami, perceived as a wizard’s loyal companion, akin to a familiar
appearing in Western movies, is enthusiastically used by the filmmakers. The lack of
detailed description of the spirit servant’s look or skills in the historical references
became beneficial to the mass culture. It resulted in various creative depictions that
can be found in films, animations, manga and even video games®'. Shikigami can be
portrayed as a quickly moving colorful energy that resembles multiplied flashes of
light, as in Ghost Hunt series, where Lin Koujo summons his five servants to protect
unconscious chief of his research group — Naru. Another vision is presented in Zeito
monogatari, where shikigami in animal and monster forms can be encountered. In
one of the first scenes of the film, the viewer witnesses the attack of evil spirits that re-
semble bloodthirsty crows. The servants of a hoshi onmydji (an evil wizard) Kato were
sent to the Yasumasa Hirai’s Shinto shrine to manifest the power of an antagonist.
Later on, Kato also commands the spirits in the form of goblins and a terracotta, war
golem. Monster shikigami, called Zenki and Goki, are also summoned by another
evil onmyaji, Hao Asakura, in Shaman King animated TV series. However, more of-
ten the filmmakers choose an anthropomorphic spirit and introduce it as a secondary
character. In Takita’s Onmyoji Abe no Seimei spends time in the companionship of
beautiful women, but when his assistant, Hiromasa, interrupts one of the tea par-
ties, turns out that they are just shikigami created by the wizard. When the beauties
vanish into the thin air, the man finds origami paper shaped as little dolls scattered
around. Seimei explains that it is more comfortable to spend time in the presence
of shikigami, as he can dismiss them any time necessary, because they exist to serve.
Here the director not only chose an anthropomorphic shikigami, but also presented
the technical aspects of summoning them. The paper dolls are another forms of
a shikiban mentioned before, what makes the presence on the screen easier to be

47 Pang, Carolyn. “Uncovering Shikigami...”., p. 99.

% Tbidem, p. 100.
4 Ibidem.

0 Ibidem, p. 99.
1 Ibidem, p. 100.
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explained to the viewer and allows to use visually attractive special effects. Also, Lin
Koujo in Ghost Hunt practices a similar method of using effigy dolls, but he produces
the artifacts out of wood.

The actions taken by an onmydji in Japanese films revolve around two rituals incor-
porated on the screen in their simplified form. The aim of the first one, henbai, is to
purify the exact place before entering or moving in and, as a result, to create a bound-
ary between ‘inside’ and ‘outside’ areas. The traditional procedure involved scattering
the raw rice, dancing and singing to drive off evil’>. However, the ceremonies present-
ed on the screen evolved to be more attractive to the audience, what makes henbai
recognizable only by analyzing the context of the particular film. A vivid example of
the ritual can be observed in Takita’s second film featuring Abe no Seimei — Onmyoji 2.
In one of the last scenes the onmydji tries to enter the sacred land of the Gods and
to accomplish it, he presents a ritual dance of purification, making the boundary
between the worlds visible. Instead of rice, he uses golden powder to scatter around
and the recited mantra comes from the off-screen, as the director creates his visionary
version of henbai, combining the traditional depictions with the special effects.

Another ritual connected to the activities of an onmydji on the screen is tsuina,
described as a purification from the influence of the demons. It can be observed
that when henbai was related mostly to the places, the practice of #suina also focuses
on the particular person possessed by the evil power®. The practice itself appears
in every film or animation related to 0nmyods, as it became the most recognizable
ability of a Japanese wizard. The cinematic onmydji, often perceived by the others as
capable of secing the demons, uses the whole arsenal of methods, which form the
whole ritual. Mostly, the practitioner uses effigy dolls, musical instruments, fire and
norito prayers written on the rectangular pieces of paper, creating almost theatrical
performance finished in a spectacular driving out of a demon. Very often a practi-
tioner protects himself drawing the mystical symbol of a five-pointed star, known in
the West as a pentagram®®. Except for the simple forms of #suina ritual in most of the
animations, created only to entertain the audience and highlight the greatness of an
onmydji as a superior character, there should also be mentioned the rituals performed
by Abe no Seimei in Takita’s Onmyoji. With all his mastery, the wizard expels demons
from the body of a deceased infant and brings it to life, as well as saves the immortal
priestess possessed by the same power. Finally, he performs a complicated zsuina to
free the noble family from the curse of a hoshi onmydji.

Onmyodo rituals on the screen are simplified for the sake of the audience, who
has to be able to understand the plot and, in the same time, enjoys the screening,.
The filmmakers use the traditional sources only as the starting points for their im-
aginations, freely choosing, merging and altering the parts of the rituals. However,

52 Shin’ichi, Shigeta. op.cit., pp. 78 — 83.

53 Ibidem, pp. 79 — 80.

>4 According to the legends, the pentagram is also Seimei’s seal, related to the Five Elements, mentio-

ned at the beginning of this paper.
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it should also be said that by incorporating Japanese rituals to their works, not just
copying Western depictions of magic on the screen, the directors popularize an im-
portant, but relatively unknown part of Japanese culture.

CONCLUSION

The complexity and long history of onmyods make it a rich source of inspiration for
the filmmakers and the creators of popular culture. Unfortunately, as Dani Cavllaro
observes: “for both many young Japanese and for most Westerners, onmyoudou is
only known as a fruitful source of fictional entertainment”. The directors of the
onmyodo films, presented in this article, manifest different approaches to the Japanese
magic: it is taken seriously, as in the case of 7éito monogatari and Onmyoji, rooting
the practice in a historical background or it is perceived as a pretext to create comical
narrations”. Onmyodos has been appearing on the screen only for the past thirty
years, so the special effects and commercialization had a significant influence on
the narrative schemes. It should be mentioned that in Japan magic was never con-
demned by the authorities or perceived as a threat to the political or religious order.
Onmyodo, from its beginnings, was a part of a national, Shintoistic practice, so it was
possible to create, recreate and popularize a romantic myth of a great practitioner
Abe no Seimei. The Japanese viewers fell in love with a magnetizing force of wizard’s
personality, admiring a superhero living outside the rules and fighting evil with his
broad knowledge of the rituals®®. Moreover, in the era of developing technologies
and special effects, more onmyodo-related films can be expected, enough to mention
that Sosei no Onmydji is still on in Japan and there are plans to release a PlayStation
game based on the series™.
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SUMMARY

JAPANESE MAGIC ON THE SCREEN. ONMYODO AND ONMYOJI
IN THE POPULAR CINEMA

Onmyids, an indigenous Japanese magic system, which developed from the 10" cen-
tury, also appeared in the Japanese popular cinema. Responding to the needs of the
audience, the filmmakers combined the historic resources with the aesthetics of the
popular culture, creating a successful product and, at the same time, popularized
a romantic myth of a great onmydji — Abe no Seimei. The aim of this article is to pre-
sent the development of the Japanese magic on the screen, as well as to show the dif-
ferences and similarities between presentations of the protagonists and rituals in the
chosen pictures. In the beginning, the author offers a brief summary of the history of
onmyodo on the Japanese ground and the further development of the phenomenon
on the screen. In the next parts of the presented paper the author analyses the images
of Abe no Seimei in popular cinema and compares the filmmakers’ visions to the
descriptions of the wizard provided by the historians. The last part of the article re-
volves around the rituals presented on the screen, inspired by the processes depicted
in the chronicles, as well as in the legends.
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