Streszczenie: Artykul ma charakter popularnonaukowy, tak wigc operuje minimalng ilo$cia zargonu naukowego i
rezygnuje ze szczegdlowego wyjasniania terminologii. Jego celem jest przedstawienie coraz popularniejszych
rekonstrukcji przedchrzescijanskiego Swigta Zmartych (dziadow/zaduszek) przez polskich rodzimowiercow w
kontekscie refleksji Bruna Latoura nad modernizmem jako projektem niekompletnym, teorii kosmopolityki Isabelle
Stengers, oraz zwrotu ontologicznego w lonie antropologii kulturowej. Autor referuje w przystepny sposob stan
wiedzy antropologicznej na temat przedchrzescijanskiej kosmologii Stowian, jak tez wyniki najnowszych badan
socjologicznych na temat religijnosci w Polsce. Opowiada rowniez o historii asymilacji poganskich tradycji
obrzgdowych przez chrzescijanstwo i probuje z grubsza wyjasni¢ przyczyny odradzajacego si¢ zainteresowania tymi
praktykami przez rodzimowiercow (neopogan), ktdre przyciagaja z roku na rok coraz wiecej Polakow

rozczarowanych religijnoscia katolicka.

Wokol rekonstrukcji starostowianskiego Swieta Zmarlych albo o poganstwie,

ktore nigdy nie odeszlo

Jesli istnieje jakas idea, ktora wydaje si¢ dzisiaj wyjgtkowo zabawna ze wzgledu na swojg
naiwnosc¢ i zarozumiatosé, jest nig wiara naszych dziadow, ze rozwdj technologiczny, naukowy,
poznanie tajemnic kosmosu i ciata ludzkiego, ekspansja wolnego obiegu rzeczy, ludzi i idei, jak
tez rozpowszechnienie si¢ czytelnictwa i panstwa prawa - a wiec, Zeby uzyc¢ staroswieckiego
stowa, progres - zakonczy powszechny stan strachu, w ktorym zyli nasi dalecy przodkowie (lub
tez wspoltczesni dzicy). Jak dobrze wiemy, Zyli oni w strachu - strachu przed innymi istotami
ludzkimi, strachu przed naturg, strachu przed Smiercig, strachu przed zmarlymi. Swiatlo rozumu
miato rozjasni¢ mrok przesqdu wraz z jego wyobrazeniowymi lekami, a nauka miata obalié
impotencje ludzi w obliczu prawdziwych zagrozen, pozwalajgc nam na osiggnigcie stanu
pozbawionego strachu, stanu bezpieczenstwa i wiedzy. Nie mielibysmy si¢ czego bac, poniewaz
zrozumielibysmy wszystko - to co domagato si¢ naprawy, zostatoby naprawione.

- Immanence and Fear, Eduardo Viveiros de Castro -
Polacy to wciaz poganie
Popularnos$¢ obrzedu dziadow w Owidzu przyciagneta w tym roku juz nie tylko media

regionalne, ale rowniez te krajowe. Material wideo pt. Pokazali, jak wyglgdat obrzed dziadow.

"Trudno to opowiedziec, trzeba to przezyc¢" zostat opublikowany przez Wirtualng Polske. Warto



przy tym zaznaczy¢, ze grodzisku w Owidzu to juz w tej chwili jeden z trzech punktéw na
Pomorzu, gdzie pod koniec pazdziernika odbywa sie rekonstrukcja starostowianskiego Swieta
Zmartych; innymi sg Sopot i Stawutowo. Od 2011 r. dziady odbywaja si¢ rowniez w
wielkopolskim Gieczu, skadingd postulowanej przez archeologéw kolebki dynastii Piastow.

Gdziekolwiek dziady nie bylyby organizowane (w trakcie pisania tego artykutu mogtem rzecz
jasna przeoczy¢ inne miejsca), ciesza si¢ one z roku na rok rosnagcym zainteresowaniem, co z
duzym zadowoleniem odnotowuja organizatorzy. I mimo ze neopoganski charakter tych
obrzedéw nie ulega moim zdaniem watpliwosci, katolickie w teorii spoteczenstwo przybywa
thumnie, aby w nich uczestniczy¢. Co ich do tego sktania?

Najbardziej oczywista odpowiedzig jest kryzys tradycyjnej religijnosci w Polsce, co w
praktyce oznacza przede wszystkim kryzys katolicyzmu, ktory przez wieki byt dominujagcym
wyznaniem w podlegajacej wielu historyczno-politycznym przemianom Rzeczpospolitej. Warto
jednoczes$nie nadmienic, ze teza ta nie bierze si¢ z niczego, gdyz posiadamy wystarczajgcg ilos¢
dowodow na faktyczne wystgpowanie takiego kryzysu.

I tak, w raporcie z badania przeprowadzonego przez CBOS w 2022, czytamy ze: (...)
nastepuje powolny spadek poziomu wiary religijnej i szybszy spadek poziomu praktykowania: od
marca 1992 roku do czerwca 2022 odsetek osob dorostych okreslajgcych sie jako wierzqcy spadt
z 94% do 84%, zas praktykujqcych regularnie (raz w tygodniu lub czesciej) z blisko 70% do
niemal 42%, a jednoczesnie wzrost odsetek niepraktykujgcych — z niespetna 9% do 19% (CBOS:
1).

W tym samym raporcie postuluje si¢, ze odpowiedzialne za spadek popularnosci katolicyzmu
sa przede wszystkim: stabngcy proces transmisji religijnosci i wychowania religijnego w
rodzinie, niska skutecznos$¢ katechezy szkolnej, postepujaca sekularyzacja “wielkomiejskiego,
wysoko wyksztatconego srodowiska spotecznego” (ibidem: 1). Powody odejscia od
zorganizowanej religii sg przy tym w konteks$cie badania niezwykle zréznicowane i nie poddaja
si¢ prostemu, zbiorowemu wyjasnieniu.

Jednocze$nie zwraca si¢ uwage na to, ze katolicyzm porzucaja przede wszystkim mieszkancy
wielkich miast (37%), cze$ciej najmtodsi Polacy niz najstarsi (odpowiednio 38% wobec 13%) i
nieco czgsciej s3 to osoby z wyzszym wyksztatceniem (22%) (ibidem: 1).

Statystycznie, odchodzi zatem od religii w Polsce przede wszystkim mlody mieszkaniec tzw.

duzych o$rodkéw z wyzszym wyksztatceniem, z czym trudno polemizowad, gdyz potwierdzaja



to rdwniez inne badania, jak chocby te zrealizowane przez pracowni¢ IBRIS, na podstawie
ktérych napisano reportaz Kosciof jest w kryzysie.

Wynika z niego, ze az 31% Polakow w ogoéle nie chodzi do ko$ciota, nawet na msze¢ wigilijna,
a 20% zaledwie kilka razy w roku. Jednoczesnie, caty czas pogarsza si¢ opinia Polakow na temat
Kosciota Katolickiego, gdyz raczej zte zdanie ma na jego temat 27% badanych, a 15%
zdecydowanie zte, co daje razem 42% Polakow z negatywnym stosunkiem do tej instytucji
(Kapiszewski, Forreiter, Rogalski).

Potwierdza to deklaracja 50% badanych, ktorzy przyznaja, ze ich stosunek do KK zmienit si¢
na bardziej negatywny na przestrzeni lat. Wreszcie zas, 64% Polakoéw zgadza sie, ze KK jest w
kryzysie, co przyznaje zreszta sam kler w licznych wywiadach dostgpnych online (ibidem).

Na tym tle Krzysztof Kosela, socjolog religii oraz cztlonek Rady Naukowej Instytutu
Statystyki Kosciota Katolickiego, a wigc badacz zaangazowany politycznie po stronie KK,
wyglasza opini¢ iz: (...) nowoczesnos¢ cierpi na deficyt ekstazy, wiec spoteczenstwa miejsce
religii zapetnity okultyzmem, czarownictwem, wampirami, polowaniem na zombi, szamanizmem,
demonologiq, horoskopami i poganstwem w postaci religii wikki. Wsrod polskiej mtodziezy
niczego takiego jeszcze nie widac. Sytuacja jest jednak dynamiczna (Piegza).

Poza samo narzucajacym si¢ pytaniem, czy tak faktycznie jest, zada¢ trzeba obowigzkowo
inne, kluczowe, wyzszego rzgdu, bez ktérego nie jesteSmy w stanie odpowiedzie¢ prawidiowo na
to pierwsze. Czy aby na pewno jesteSmy tak bardzo nowocze$ni, jak chciat kiedy$ John S. Mill?

Na pytanie to negatywnie odpowiedziat wszakze Bruno Latour w swojej klasycznej juz
dzisiaj ksigzce Nigdy nie bylismy nowoczesni, w ktorej twierdzi ze “nigdy nie zaczeliSmy
wchodzi¢ w er¢ nowoczesng”. A konsekwencje tej tezy sa potezne, gdyz jesli nigdy nie byliSmy
nowoczesni, nie ma pomiedzy nami (spoteczenstwem wspdlczesnym) a innymi (spoteczenstwem
historycznym) zadnej rzeczywistej bariery.

Jak pisze wszakze Latour: Nigdy nie zanurzylismy sie w homogenicznym, planetarnym
przyplywie, przybywajgcym albo z przysztosci, albo z odmetow czasu. Modernizacja nigdy nie
miata miejsca. Nie ma Zadnej fali, ktora diugo wzbierata, Zeby pojawié sie wltasnie dzisiaj. Nigdy
nie bylo takiej fali. Mozemy zajg¢ sie innymi rzeczami, tj. powrocic¢ do wielorakich bytow, ktore
zawsze mijaly nas podgzajgc w swojg wtasng strone (Latour 1993: 76).

Innymi stowy, modernizm jest dla Latoura fikcja... potezng i wptywowa, ale wciaz tylko

fikcja. Nie jest to zreszta opinia odosobniona, ktorg podziela rowniez autor tego artykutu, wielu



badaczy z kregow “mréwkarskich” (Jensen & Blok 2013; Law 1994), oraz cala plejada uznanych
antropologow 1 socjologéw (Goody 2014; Ingold 2006; Shlapentokh & Woods 2011; Strathern
1999; Viveiros de Castro 2014).

Konsekwentnie, jesli modernizm jest fikcja, nasza rzeczywisto$¢ moze si¢ spokojnie obejs¢
bez jego mediacji. A tym samym, to co dla Kosety jest pochodem new age'owych maszkar - a w
domysle poteznym wrogiem katolickiej religijnosci - nalezy traktowac jako zasadniczy przejaw
ontologii niemodernistycznej, ktora przeptywa swobodnie pomiedzy roznymi punktami, z
ktorych dokonujemy obserwacji.

Dodatkowo, trzeba podkresli¢, ze Koseta dokonuje zasadniczego btgdu poznawczego,
traktujac wiar¢ w wampiry, zombie i czarownice jako substytut zorganizowanej religii, ktory
miatby si¢ pojawi¢ na skutek “pustki modernizmu”, podczas gdy przekonanie o egzystencji tych
istot pozostaje zelaznym elementem sktadowym “kultury katolickiej”, w ramach ktorej ich
wizerunek byt ksztattowany i1 przeksztatcany od czasoOw poznego sredniowiecza.

Jak pisal bowiem stusznie Baranowski: (...) polskq demonologie ludowq XIX i pierwszej
potowy XX w. traktowac mozna jako czes¢ sktadowq katolicyzmu ludowego tamtych czasow
(Baranowski 1981: 8). Nie jest przy tym pewne, czy przekonanie o istnieniu istot takich jak
czarownice, diabty i wampiry, stanowito cze$¢ ontologii przedchrzescijanskiej. Antropolodzy nie
s co do tego zgodni, a na forsowanie mocnych tez zwyczajnie brakuje im dowodow
etnograficzno-historycznych.

Wiara w egzystencje istot-innych-niz-ludzkie nie ma jednak z pewnoscig zadnego zwigzku z
modernizmem, czy tez wypelnianiem luk powstatych na skutek kryzysu KK. Wiara ta bowiem
jest caty czas obecna w polskim spoteczenstwie, tyle ze wigkszo§¢ naukowcodw zupehie stracita
ja z oczu, nie widzac na nig zwyczajnie miejsca w “nowoczesnym spoleczenstwie”, a tym
samym usuwajac ja poza nawias wtasnego pola kognitywnego. Do tego prowadza witasnie
uprzedzenia badawcze 1 metodologia podporzadkowana apriorycznie ideologii.

Jak w swoim klasycznym dziele pisze etnolog Leonard J. Pelka: Okres po 1l wojnie swiatowej
przyniost zasadnicze przemiany w spoteczno-ekonomicznym, politycznym i
kulturowo-obyczajowym zZyciu wsi polskiej, co w konsekwencji zintensyfikowato proces zanikania
wierzen demonicznych. Jak wykazujq materiatly z badan terenowych, podejmowanych przez

rozne osrodki etnograficzne, najsilniej jeszcze zachowalty sie rudymenty wierzen w istoty



diabtologiczne. Przechowaly sie takze liczne Slady wierzen w czarownice i uprawiane przez nie
praktyki czarodziejskie (Petka 1987: 39).

Innymi stowy, nawet jesli wigkszo$¢ tresci demonologicznych polskiej kultury typu ludowego
zaczela de facto wymiera¢ w czasach powojennych, cze$¢ z nich niezmiennie utrzymata si¢ przy
zyciu, co potwierdzajg rOwniez inni polscy etnolodzy (Baranowski 1981: 48).

Problemem PRL-owskich uje¢ etnologicznych jest przy tym perspektywa zwrocona tylko i
wylacznie na kulturg wsi, ktora reprezentuje element niemodernistyczny, nieprzystajacy do
wspolczesnej rzeczywistosci, symultanicznie swojski 1 obcy. Jednoczesnie, catosciowe badanie
spoteczenstwa polskiego zostaje po Il wojnie §wiatowej oddane socjologom marksistowskim,
ktorzy z géry odrzucaja badanie demonologii ludowej, konsekwentnie odmawiajac jej wszelkiej
racji bytu.

A ta jest na tyle istotnym elementem polskiej mentalnosci, ze wychodzi w najnowszych
badaniach takich jak Global Religion, ktore potwierdza, ze 47% Polakow wciaz wierzy w “istoty
nadnaturalne”, czyli anioly, diably, demony i duchy (IPSOS: 20). Wiara w nie utrzymuje si¢
zreszta na catym $wiecie, rOwniez w Europie Zachodniej, gdzie najnizszy poziom przekonan o
istnieniu istot-innych-niz-ludzkie wystepuje w Belgii (26%) (ibidem: 20). Ale jest to wyjatkowo
duzy odsetek, jak na kraj prawie catkowicie ateistyczny.

Reasumujac, nie mozemy wiec w zaden sposob potwierdzi¢ sukcesu modernizmu w Polsce z
jego racjonalizacja, ateizacja i kultem postepu jako czynnikami pierwszoplanowymi.
Spoteczenstwo odchodzi wprawdzie wyraznie od religii katolickiej, ale egzystuje wcigz w sferze
ontologii niemodernistycznej, ktérg mozna okresli¢ jako aprioryczng przestrzen ksztattujaca
przekonania 1 wierzenia na temat rzeczywisto$ci, na ktora praktycznie zadnego wptywu nie ma

dyskursywno-racjonalno-logiczny styl myslenia.

Od poganskiego roku obrzedowego do Wszystkich Swietych

Kult zmartych jest by¢ moze jednym z niewielu kultoéw prawdziwie uniwersalnych, gdyz
wystepuje w zasadzie wsrod wszystkich spoteczenstw starozytnych, sredniowiecznych i
nowozytnych zamieszkujace Eurazje. Wystepuje on réwniez bardzo wyraznie wsrdd
amerykanskich, azjatyckich 1 afrykanskich mysliwych-zbieraczy oraz ludow pasterskich,

przebadanych w XIX-XX w. przez antropologdw.



Jak pisal wybitny polski etnolog Adam Fischer: Chrzescijanstwo odnosito si¢ zrazu
niechetnie do obrzedow ku czci zmartych, poniewaz forma tych uroczystosci przypominata
bardzo zywo dawne tradycje poganskie, ktore zresztq wielokrotnie przenikajq instytucje
chrzescijanskie w ich poczqtkowem stadjum rozwojowem. StaroZytny kult herosow wywart
bardzo silny wphyw na czes¢ oddawang meczennikom. Na grobach ich podobnie jak przy
eucharystycznych nabozenstwach odprawiano agapy ku czci zmartych, ktore rozpoczynajq sig juz
okoto r. 65 po Chr., ale wkrotce charakter ich tak si¢ wykrzywia, ze nie tylko zapominano o
umiarkowanem ucztowaniu, ale nawet tanczono, jak np. w kosciele antjochenskim (Fischer 1923:
11).

Obrzedy ku czci zmartych weszty wiec do chrzescijanskiego roku obrzedowego szturmem w
ramach kontynuacji poganskich tradycji Cesarstwa Rzymskiego. Sprzeciwiali im si¢ wprawdzie
stanowczo w swoich pismach Ojcowie KosSciota, a wigc §w. Augustyn, §w. Cyprian, $w.
Ambrozy, Tertulian, ale skuteczno$¢ tych interwencji byta nikta lub zadna.

Faktycznie, te same ostrzezenia przed poganskim kultem zmartych u Galéw i1 Frankow
widzimy jeszcze w napisanym gdzie$§ w potowie VIII w. kapitularzu Indiculus superstitionum et
paganiarum, w ktorym wymienia si¢ Swictokradcze zwyczaje takie jak: “De sacrilegio ad
sepulchra mortuorum”, ,,De sacrilegio super defunctos i. e. dadsisas”, “De eo, quod sibi sanctos
fingunt quoslibet mortuos™ (Pertz: 19), co jest dowodem na kontynuacj¢ przedchrzescijanskich
zwyczajow obrzedowych w Europie Zachodniej we wezesnym $redniowieczu.

W praktyce, trend byt odwrotny, gdyz jeszcze w IV w., a wiec za czasow cesarstwa, KK
zaadoptowat poganskie Rosalia, ktore odbywaly si¢ w Rzymie 10 1 31 maja, przenoszac je
poczatkowo na 3 maja, a w koficu na pierwsza niedziele przed Zielonymi Swigtami - nazwa
tradycyjna $wigta, ktore w oficjalnej nomenklaturze zwane jest Dniem Wniebowstapienia
Panskiego.

Byta to pierwsza z wielu prob zastgpienia poganskich tradycji “ustugg paralelng” (Hutton
2011: 243). W praktyce, caty maj byt dla Rzymian miesigcem po$§wieconym zmartym, w
potowie ktorego obchodzono Lemuria, trzydniowy festiwal dedykowany biakajacym si¢
duchom, tak wiec KK starat si¢ te tradycje zastapi¢ swoja wlasng z wyjatkowa stanowczoscia.

W kwestii najbardziej ostentacyjnych, poganskich obrzedow, KK ugiat si¢ jednak dopiero w
835 r., kiedy cesarz Ludwik I Pobozny przenidst na prosbe papieza Grzegorza IV obchodzony

dotychczas 13 maja Dzien Wszystkich Swigtych (Festum Omnium Sanctorum) na 1 listopada na



terenie catego cesarstwa. Nie byt to oczywiscie przypadek, ale wynik presji spotecznej, jako ze
w tym dniu Celtowie i Germanie obchodzili koniec poganskiego roku obrzgdowego, ktoremu
towarzyszyty wielodniowe uroczystosci ku czci zmartych.

Dzien Zaduszny pojawit si¢ z kolei w katolickim kalendarzu liturgicznym dopiero w 1008 .,
zainspirowany legendg rozpowszechniong przez Benedyktynow z klasztoru Clugny o pewnym
pustelniku, ktory: (...) mieszkat w poblizu wulkanu, w ktorym meczono w ogniu dusze
potepionych bezboznikéw. Swigtobliwy mqz slyszal nieraz skargi uwijajgcych sie tam djabléw, ze
zadawanie mqgk utrudniajg im coraz bardziej modlitwy i jatmuzny poboznych ludzi, ktorzy
postanowili polgczonemi sitami ratowac¢ dusze cierpigce,; djably mialy o to szczegolng pretensje
do mnichow klunjackich. Pustelnik doniost o tem opatowi, sw. Odilonowi, ktory tem gorliwiej
zabrat sie do swigtobliwego dzieta i przeznaczyt dzien 2-go listopada na nabozenstwa za dusze
zmartych (Fischer 1923: 13).

To wlasnie benedyktyni, przybywajacy licznie do piastowskiej Polski w XII-XIII w.
rozpowszechnili zwyczaj obchodzenie Dnia Zadusznego wérdd okolicznej ludnosci, ktory
natozyt si¢ idealnie na stowianska tradycj¢ p6zno jesiennych obrzedow ku czci zmartych, ktore z
czasem stracily wiekszo$¢ ze swoich poganskich konotacji wsrod Stowian zachodnich. Tresci te
o wiele lepiej zachowaly si¢ jednak wsrdéd Stowian wschodnich, ktorzy przeszli na prawostawie,
na podstawie ktorych antropolodzy dokonuja dzisiaj rekonstrukeji ich “pierwotnego ksztattu”.

Jak twierdzi antropolog Andrzej Szyjewski: Wyglgda na to, Ze w okresie
przedchrzescijanskim istnialy co najmniej dwa swieta szczegolnie zwigzane ze zmartymi i
przodkami, jedno wiosenne, ktorego echem jest ludowa oprawa Wielkiego Czwartku i Zielonych
Swiqt, drugie zas jesienne, co przechwycilo chrzescijaristwo w formie Wszystkich Swietych.

., Swieci spuszczajq sie po promieniach Storica na Ziemie, by po wlasciwych miejscach
porozmieszczac dusze pokutujgce, po czym powracajg do nieba; Bog ustanawia na ich pamiqtke
Swieto Wszystkich Swietych”. By¢ moze wyznaczaly je daty réwnonocy lub dwéch gléwnych
swigt celtyckich: Beltaine i Samhain (I maja i 1 listopada) (Szyjewski 2003: 210).

Tezg te popiera wickszo$¢ polskich antropologdw, ale warto zwroci¢ uwage, ze jeszcze w
XIX w. na terenie dzisiejszej Ukrainy obchodzono cztery dni zaduszne w roku. Pierwszy z nich
przypadat w okolicy Bozego Narodzenia, a wigc mozna go identyfikowac¢ z poganskimi Godami

obchodzonymi w Przesilenie Zimowe, drugi w okolicy wielkiego postu, czyli wczesng wiosng



przed nadejsciem Swiat Wielkanocnych, trzeci okoto Dnia Narodzenia Najswictszej Maryi
Panny (8 wrze$nia), a czwarty okoto Dnia §w. Piotra (29 czerwca) (Fischer 1923: 31).

Na Podlasiu Rusini w tym samym okresie réwniez odprawiali “uczty i modlitwy poswigcone
pamieci zmartych przodkow; przyjaciot i krewnych” cztery razy do roku wg Kolberga, ale daty
nieco si¢ roznia, gdyz sa to: wigilia Zielonych Swiatek, zapusty przed wielkim postem, dzien
Wszystkich Swietych i wielkanocna sobota, ktora zwie sie “upominalng sobota” (Kolberg 1890:
179).

Jak pisze z kolei Gotabek: W Witebszczyznie lud swieci te uroczystos¢ cztery razy do roku i
kazdq z nich nazywa inaczej, a zatem 1) pierwsze dziady, zimowe w tustq sobote przed
rozpoczeciem wielkiego postu, 2) dziady wielkanocne, wiosenne, radounica we wtorek tygodnia
drugiego po Wielkanocy, 3) troickie dziady, letnie w sobote przed niedzieig sw. Trojcy, 4) ostatnie
dziady, jesienne, zmitrouka, w sobotg przed 26-tym pazdziernika, dniem sw. Dymitra, mniej
wigcej w trzy tygodnie po swiecie Opieki Matki Boskiej (Gotabek 1926: 10).

Biorac pod uwage roéznice pomiedzy tradycjami prawostawnymi a katolickimi wsrod
Stowian, daty obchodu dziadéw na zachodzie i wschodzie byty juz odmienne w XIX w., a do
dzisiaj przetrwaty u obydwoch grup tylko dwa “czasy obrzedowe” naznaczone silnym
charakterem kultu zmartych. Te zwigzane z wczesng wiosng (Zroéwnaniem
Wiosennym/Wielkanocg) i p6zng jesienig (Dniem Zmartych/Zaduszkami).

W XX w. prawie wypadty zatem ze slowianskiej pamie¢ci “dziady majowe” 1 “dziady
zimowe”, ktore powszechnie obchodzone byly jeszcze na przetomie XVIII-XIX w. W Polsce
zapomniano przy tym juz prawie zupetnie o “dziadach wiosennych” i przetrwat tylko kult
zmartych zwigzany z Dniem Wszystkich Swietych, co pokazuje ze wytrwatosé KK w
zastepowaniu poganskich obrzedow koscielnymi faktycznie optacita si¢ jako dlugookresowa
strategia.

O dhugowiekowej cigglosci obrzgddéw ku czci zmartych wiemy przy tym doskonale ze
$wiadectw rozsianych po najdawniejszych kronikach ruskich, czeskich, polskich, ktore
wystepuja wcigz regularnie w bardziej wiarygodnych XVIII/XIX-wiecznych pracach
etnograficzno-ludoznawczych. Zwyczaje obrzedowe zmieniaty si¢ jednak dynamicznie na
przestrzeni dziejow, tak wiec niewiele zachowato si¢ do dnia dzisiejszego z

przedchrzescijanskich tradycji stowianskich.



Mimo form rytualnych podlegajacych nieubtaganym permutacjom, mozna - z pewnymi
zastrzezeniami - zgodzi¢ si¢ jednak z Eustachym Tyszkiewiczem, ktory tak pisal prawie dwiescie
lat temu o dziadach biatoruskich: Ani postep cywilizacyi, za wpltywem religii, ani zaprowadzona
pewna jednostajna forma w obrzedach ludu, nie zdotaly dotqd zagtadzic tego zwyczaju
dawnoscig uprawnionego. Jest w tém prawdziwie cos uroczystego: wywotywanie cieniow
zmartych, stawianie jadla i napoju, za oknem, dla dusz wedrujgcych, rzucanie pokarmu pod stof,
dla cieniow zmartych; w téj chacie, na ostatek stawianie zywnosci i napoju na mogitkach, dla
positku tych, ktorzy przyjs¢ do domu nic chcieli; ta cheé zaspokojenia materyalnych potrzeb
zmartego, dowodzi pewnego pojecia przyszlego zycia i wyobrazenia niesmiertelnosci duszy,
mogqcéj wychodzic z grobu, wedtug upodobania (Tyszkiewicz 1842: 5).

Istotnie, kult zmartych jako wewngtrzna potrzeba, przetrwatl do dzisiaj, nawet jesli w mnie;j
wyrazistej formie. Nic nie wskazuje rOwniez na to, aby miat on zupelnie znikng¢. Przeciwnie,
pomorskie 1 wielkopolskie rekonstrukcje przedchrzescijanskiego §wigta zmartych swiadczg
wyraznie o tym, ze czczenie przodkow rezonuje wsrdd Polakow do tego stopnia, Ze pragna
odzyska¢ z nimi bezposredni kontakt, czego nie zapewniaja w zaden sposob martwe, katolickie
formy.

To nawigzanie kontaktu ze zmartymi stanowi wszakze o performatywnosci rytuatu. Czczenie
ich w odpowiednich okresach roku przez Stowian byto poprzez wieki zwyczajem
usankcjonowanym przez rdzenng ontologie, ktora wskazywata, ze wtedy wtasnie powracali oni
do $wiata zywych, co z kolei dawalo ich rodzinom mozliwos$¢ poczucia ich bezposredniej
obecnosci, ogrzania, nakarmienia, napojenia i uzyskania w zamian pomocy w swoich zyciowych
zmaganiach.

A to z kolei wzmacniato przekonanie o mocy zmartych, ktora stanowita najbardziej oczywisty
dowdd na to, ze czlowiek nie zostaje nigdy sam na sam z okrutnym i nieprzewidywalnym
swiatem. Innymi stowy, okresowa, somatyczna obecno$¢ zmartych w swiecie zywych
afirmowala szczescie 1 witalnos¢, dajac potrzebujacym niebagatelne wsparcie psychologiczne, co

samo w sobie ttumaczy, czemu kult przodkéw przetrwat wérdd Stowian tak dtugo.

Co tak naprawde wiemy o przedchrzescijanskim kulcie zmartych wsrod Stlowian?
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Kwestia stowianskiej ontologii okresu wczesnosredniowiecznego pozostaje niezmiennie wysoce
kontrowersyjna od pierwszych prob naukowego zbadania tematu na poczatku XIX w., ktore
mieszaly si¢ przez sto lat z romantyczng fantazja, nadmierng tatwowiernosciag wykazywang w
stosunku do §wiadectw sredniowiecznych i nierzadko tez celowym fatszerstwem zrddet, co
miato ostodzi¢ nieco skapstwo kronikarskich relacji.

Dzisiaj mozemy jednak z calg stanowczoscig potwierdzié, ze kult zmartych byt wazng czgécia
stowianskiej egzystencji-w-$wiecie, na ktdrg trzeba patrze¢ jak na kontinuum zycia i $§mierci w
kosmosie, ktory mial wprawdzie swoje punkty graniczne, liminalne, ale nie oznacza, ze te
stanowity nieprzekraczalng granice. Wprost przeciwnie, bariera oddzielajaca §wiat zywych od
$wiata umartych byta bardzo nieszczelna.

Tylko w ten sposdb mozna byto wszakze nawigzywac¢ kontakt ze zmartymi, ktorzy regularnie
powracali “z tamtego $Swiata”, by skorzysta¢ z gosciny swoich zyjacych krewnych. Ten sposob
postrzegania stosunku pomig¢dzy istotami zyjgcymi a zmartymi jest zresztg charakterystyczny dla
wszystkich ludow indoeuropejskich i Stowianie nie s3 tu wyjatkiem.

Najszerzej zakrojonej proby rekonstrukcji stowianskiej ontologii lub mito-kosmologii podjat
si¢ jak dotychczas antropolog Andrzej Szyjewski w swojej ksiazce Religia Stowian, w ktorej
sporo miejsca poswiecit rekonstrukcji wierzen chtonicznych, a wigc tych dotyczacych
podziemnych krain, skarbow, ptodnosci ziemi i zmartych.

W sferze tej dominowat za$ u Stowian bog Wotos lub Weles, o ktorym Szyjewski pisze tak:
Weles jest wigc przede wszystkim mieszkancem Zaswiatow Nawi bqgdz Wyraju, opiekunem dusz
zmartych i bogiem smierci petnigcym funkcje przewodnika dusz (psychopomposa). Zgodnie z
tekstami zakle¢ i zamawian ruskich mieszka w bagnie w samym sercu Nawi, gdzie zasiada na
ztotym tronie u korzeni Drzewa Kosmicznego. O jego siedzibie mowi sig¢ w folklorze
wschodniostowianskim, Ze miesci si¢ ,,za morzem”, ,,za rzekq na tamtym swiecie”’, co w sposob
oczywisty potwierdzajq czeskie przeklenstwa, odsylajgce ,,do velesa za morze”. Co do
analogicznych funkcji jego chrzescijanskiej hipostazy, to jeszcze do XVIII wieku w rece zmartego
wsadzano na Rusi ,, list do sw. Mikotaja”, ktory byt strozem bram Raju (Szyjewski 2003: 53).

Welesa - pomimo bardzo stabo zachowanych mitéw dotyczacych jego osoby - uwaza¢ mozna
wyjatkowo za jedno z niewielu w miar¢ dobrze poswiadczonych bostw stowianskich, ktorych
kult zachowat si¢ pomimo oficjalnej chrystianizacji wérdd Stowian wschodnich i1 poludniowych

przynajmniej do XII w. PdZniej zostat za$ zastapiony paralelnym “bdstwem chrzescijanskim”,
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$w. Mikotajem, §w. Blazejem lub §w. Wlasem, zaleznie od regionu Stowianszczyzny (Zaroff
1999: 60-62), ktorzy zachowali jednak do pewnego stopnia swdj pierwotny charakter ze wzgledu
na konserwacj¢ poganskich watkéw przez religie prawostawna, ktére nie miaty tak tatwego zycia
pod rzadami KK.

Jak twierdzi czeski archeolog Vladimir Podborsky, symbolem Welesa byty rogi bydlegce
symbolizujace obfito§¢ (Podborsky 1994: 150). Warto réwniez nadmienic, ze na czeskiej gorze
Hlubocek wydobyto wisiorek wykonany z poztacanego brazu, datowany na VIII w., ktory jest
interpretowany jako symbol Welesa. Przedstawia on twarz, z ktorej wyrasta sze$¢ symetrycznych
gatezi/rogow (Kouftil 2014: 309). Rzecz jasna, interpretacje te nalezy traktowacé z pewnym
dystansem, gdyz pewno$ci nie mamy i mie¢ nie bedziemy.

Wyczerpujace studium synkretycznego kultu Welesa-$w. Mikotaja pozostawit rosyjski
semiotyk 1 jezykoznawca, Borys A. Uspienski, ktory pisze: Zwraca uwage fakt, Ze geograficzny
zasieg (przewazajgcego) kultu Wolosa i (przewazajgcego) kultu Peruna odpowiada na gruncie
wschodniostowianskim zasiegowi kultu Mikotaja i kultu sw. Jerzego (Uspieniski 1985: 58).

Uspienski thumaczy dalej, iz utozsamienie Wolosa-Welesa ze §w. Mikotajem nie wyklucza
utozsamienia go rowniez z innymi §wietymi takimi jak §w. Blazej, §w. Bazyli, Sw. Florian czy
$w. Laur, co wyjasnia “wspotdzwigcznoscig imienia §wigtego z imieniem Wotos-Weles™ (ibidem:
60). Mikolaj jest przy tym tak wielbiony w Rosji, Ze w stosunku do Boga “wystepuje jako
samodzielna i niemal rownoprawna zasada” (ibidem: 67). Przeczy to rzecz jasna jakimkolwiek
wplywom teologicznym pochodzacym z wewnatrz kosciota prawostawnego, gdyz bytaby to
oczywista herezja.

Badacz duzo pisze o Welesie jako bostwie $mierci, ale jest to tylko jeden z jego
potwierdzonych atrybutow. Weles wg niego reprezentuje bowiem rowniez bogactwo, ptodnos¢,
leczenie chordb i opieke nad bydtem, ktore zgodnie z tradycja chroni przed dzikimi zwierzgtami,
gtownie przed wilkami. Nie powinni$my jednak w tym widzie¢ zadnej sprzecznos$ci, gdyz sg to
elementy, ktore w poganskiej ontologii sa ze sobg $cisle powigzane. Binarne opozycje s
dziedzictwem logiki, ktdrej Stowianie w §redniowieczu zwyczajnie nie znali.

Uspienski uwaza ponadto, ze ludowe zamawianie chorob w imi¢ Mikotaja oddaje poganska
charakterystyke Welesa do$¢ precyzyjnie. A zamawiania te brzmig do$¢ bajkowo: Na
morzu-oceanie stoi zlote krzesto, na ztotym krzesle siedzi sw. Mikotaj, trzyma ztoty tuk, napina

jedwabnq cieciwe, wklada stalowq strzale, zacznie strzelac¢ urzeczenia i uroki. Lub tez: Jest zlote
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morze, na ztotym morzu zloty statek, na zlotym statku jedzie sw. Mikotaj, otwiera glebing morskg,
podnosi Zelazne wrota i zabiera od stugi Bozego (imig) chorobe zwang usovi w czelusci piekta
(ibidem: 120).

Zgadzaja si¢ one jednak bardzo dobrze z innymi wyobrazeniami na temat §w. Mikotaja, ktory
rezyduje zawsze za morzem, w krainie umartych, ktéra miesci si¢ z kolei za ognistg rzekg, w
glebinie lub w otchtani morskiej, pod korzeniami Kosmicznego Drzewa. Folklor przedstawia ja
jako zielong take, zwang wyrajem (skad stowo raj), na ktorej Weles pasie dusze zmartych jak
bydlo. A to zgadza si¢ z wielokrotnie przytaczanym przez antropologéw argumentem, iz
wyobrazenie to - ktore powiela nawet Homer - sigga czasow wspolnoty indoeuropejskiej. Grecka
wizja Hadesu jest zreszta bardzo podobna, prawie ze identyczna.

W rodzime;j tradycji obraz zielonych tak pojawia si¢ jeszcze w XV-wiecznej Skardze
umierajgcego, ktora jest przektadem czeskiej piesni z poczatku tego samego stulecia. Jak
twierdzi przy tym Bylina: (...) chrzescijanski kontekst “zielonej tgki” znanej z polskiego tekstu
XV-wiecznego oraz z zapisow etnograficznych z terenow zachodniej Stowianszczyzny nie
pozbawia jej starej genezy. Pozne nawarstwienia sq tu bowiem wyraznie czytelne, niezaleznie od
obecnosci wykazywanego niedawno wplywu sredniowiecznych opisow wizji zaswiatowych
(Bylina 1993: 86).

To stamtad wlasnie cztery razy do roku przybywali na ten §wiat umarli, ktorzy czczeni byli
niezmiennie przez swoje rodziny odpowiednimi ofiarami. Jakimi? Z calg pewnoscia byto to jadto
1 miod pitny, co byto kontynuowane jeszcze dlugo po chrystianizacji, ale wezes$niej byty to
rowniez ofiary ze zwierzat, a w niektorych przypadkach nawet ludzi, ktore Stowianie sktadali
okresowo przy okazji wszelkich wazniejszych obrzedow, dla ktorych Aleksander Briickner
potwierdza dwie nazwy: Zertwa i treba (Briickner 1924: 58).

Na ich $lad natrafiamy w wiekszosci kronik sredniowiecznych. Przyktadowo, Kosmas w
swojej Kronice Czechow pisze o tym, jak ksigze Brzetystaw zwalczal poganskie tradycje wsrod
swojego ludu, co pozwala nam je z grubsza poznaé, cho¢ rzecz jasna oczami mniach.

I tak dowiadujemy si¢ o “zabobonnych zwyczajach”: (...) ktore wiesniacy - dotqd potpoganie
- zachowywali we wtorek lub we srode Zielonych Swiqt: sktadajgc ofiary zabijali nad zrédlami
zwierzeta ofiarne i diablom makq i solg posypywali. Takze pogrzeby, ktore odbywaly sie w lasach
i na polach, i korowody, ktore odprawiali podtug poganskiego zwyczaju, na dwoch i trzech

rozstajnych drogach, jakby dla spokoju dusz. Takze i bezbozne gry, ktore wyprawiali nad swoimi
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zmartymi, tanczqc z natozonymi na twarz maskami i wywotujgc cienie umartych. Te okropnosci i
inne Swietokradcze wymysty dobry ksigze wyplenit, aby si¢ wiecej nie dzialy wsrod ludu BozZego
(Kosmas 2012: 165).

Tafce z maskami sg przy tym ostro kontestowane przez niektorych polskich archeologow,
gdyz posiadamy niewiele materialnych asamblazy, ktore potwierdzatyby wykonywanie masek
przez Stowian. Dowodzg jednak dawnosci tych praktyk materialy etnograficzno-historyczne,
wskazujace na niezmienng tendencje¢ do przebierania si¢ za zwierzgta 1 przywdziewanie masek
przez lud w okresach obrzedowych (Drabik 1990: 21-22), co w zaden sposob nie moze by¢
wynikiem oddziatywania doktryny koscielnej czy dziadowskich rymow.

Ku temu samemu wnioskowi sktanial si¢ zreszta znany ze swojego hiperkrytycyzmu wobec
zrédet historycznych Briickner, ktéry pisze, ze zercy, czyli stowianscy kaptani-ofiarnicy: (...)
oznaczali czas godow, na ktore schodzili sie wspotplemiency z ofiarami z bydlgt (a nawet
i z ludzi-wrogow, jencow wojennych), z napojow, piwa i miodu, a gdy bogow zaspokojono
odlewaniem napoju i upaleniem ttuszczu, aby won dochodzita bogow na niebie, ich siedzibie,
(moze dlatego i zwloki palono, aby latwiej w zaziem przechodzily), reszte ofiar spozywano
miedzy sobq i plgsami, klaskaniem w dton, przytupywaniem, tancami, piesniami obrzegdowemi,
igrami, t. j . przebieraniem sig¢, odwracaniem kozuchow, nasladowaniem zwierzqt, maskami,
uswiecano te obchody dzigkczynne i prorocze (Briickner 1924: 59).

Podobnie sadzit Tyszkiewicz (1966: 557) i podobnie sadzi tez Szczepanik, ktéry w swoim
artykule przytacza dekret papieza Innocentego III z 1207 r., gdzie ten przeklina monstris
larvarum, czyli “maski duchow” lub “maski potwordw” noszone przez parafian w kosciotach
archidiecezji gnieznienskiej w trakcie obrzeddéw ku czci zmartych (Szczepanik 2012: 111), ktore
przypadaly w okolicach Bozego Narodzenia, czyli w trakcie poganskich Godow. Nie byt to
zreszta ostatni raz, kiedy noszenie masek przez wiernych w piastowskiej Polsce znalazto si¢ pod
ostrzalem kleru.

Summa summarum, nie mamy zadnego powodu przypuszczac, aby ubieranie si¢ w maski w
trakcie waznych $wiat stowianskich, zostalo wymyslone przez kronikarzy ko$cielnych. Nie jest
to zadna kontrowersja, ale dobrze potwierdzony fakt. Tradycje te z czasem zmienity oczywiscie
swQj charakter albo przechodzac w specyficzng forme teatru zwang po tacinie ludi scenici, albo
w wiejskie obrzedy, ktore do czasoéw wspotczesnych zachowaty swoje poganskich tresci tylko w

formie przezytku.
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Niemniej jednak, maska jako rekwizyt o znaczeniu magicznym lub przynajmniej
$wiatecznym przetrwata i byta wciaz popularna w XVI w., kiedy wyrabiali je w Krakowie tzw.
maszkarnicy specjalnie na zapusty. Dysponujemy nawet cenami, ktore cytuje Gloger: Maska
panienska z przykrawkami kosztowalta zloty jeden, bialogtowska groszy 16, babska gr. 20, z
brodg pot grzywny, murzynska 20gr. i.t.d (Gloger 1902: 198).

Ciekawy przyklad uzycia masek pod koniec XIX w. daje Seweryn Udziela, relacjonujac
ludowy obrzed odprawiany w powiecie ropczyckim w trakcie Ostatkow, przypadajacych
zazwycza] w lutym, czyli na koniec zimy. Pisze on: W ostatni wtorek zapustny chiopcy i
dziewczeta, mniejsi i wieksi, chodzq po bekusach. Bekusami nazywajq sie ci, ktorzy sie
przebierajq, wdziewajgc na twarz maszczke zrobiong z papieru, w ktorym powycinano otwory na
oczy i na usta, nos jest tez z papieru w stosowny otwor wklejony, a policzki i brwi pomalowane.

Bekusy te chodzq po ulicach i strasznie dziwakujg (wyprawiajq figle), a za nimi biegnie zg"aja
(zgraja) dzieci i podrostkow. Wstepujg do domow, a poniewaz wielu zamyka drzwi przed ich
natrectwem i blaznowaniem, naprzykrzajq sie pod oknami, proszgc zmienionym glosem (aby
unikng¢ poznania), czasem zastosowanym do stroju, o jaja, lub inny jaki datek. Skoro sie gdzie
do domu dostang, kradng czesto, co mogq, szczegolniej zas jaja.

Miedzy bekusami musi by¢ dziad, zyd, turek, baba, panna, druciarz, cygan, djabet i Smierc;
czasem tez widzie¢ mozna cale wesele zandarmow, sekwestratora, wreszcie chtopa na koniu.
Dziad ma na sobie kozuch, stary kapelusz, maske, u pasa rozaniec z ziemniakow, a w reku kaca'e
(bat pleciony ze stomy) (Udziela 1892: 63).

Panny biorace udziat w tej zabawie-obrzedzie, co warto podkresli¢, rowniez nosity maski na
twarzach. Wchodzac do chaty witaly si¢ one z domownikami, po czym zaczynaty tanczy¢. A gdy
przychodzity w pore¢ obiadowa, gospodarz kazat im zazwyczaj zosta¢ na positek (ibidem: 66).

W podobny sposob powinni§my sobie wyobraza¢ uzycie masek w trakcie poganskiej tryzny,
czyli uroczystosci towarzyszacej cialopaleniu zmartego. Przywdziewali je badZz wszyscy
uczestnicy obrzedu, badz tylko wybrani, aby upodobni¢ si¢ do duchéw zmartych i zyska¢ w ten
sposob jakas forme ochrony, ktéra w kontakcie ze zmartymi byta zawsze konieczna.

Obrzedy te, jak dobrze wiemy, odbywaty si¢ na polach lub w gajach, oddalonych od siedzib
ludzkich, zwanych uroczyskami, gdzie przed rozpowszechnieniem si¢ pochowku cmentarnego

grzebane byty spopielone kosci zmartych, gdyz przed nadejsciem chrzescijanstwa Stowianie
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powszechnie praktykowali ekshumacje (ciatopalenie), traktujac grzebanie nie skremowanego
ciala jako swoiste tabu.

Potwierdza to bezposrednia relacja z tryzny, pozostawiona przez arabskiego podroznika, Ibn
Rustg, ktory byt jej swiadkiem w okolicy Nowogrodu Wielkiego na poczatku X w. Wg Ibn
Rusty, atmosfera obrzedu byl radosna, a jej uczestnicy grali na lutniach, fujarkach, fletach i pili
miod, w trakcie gdy ciato byto palone na stosie, proszac boga umartych, aby przyjat do siebie
dusze zmartego (Ibn Rusta 2012: 125).

Wazng czg¢scig rytualdw pozegnalnych byly réwniez starania bliskich, by utatwi¢ zmartemu
droge na tamten $wiat, ktora prowadzila niezmiennie przez morze lub rzeke. Jak pisze Bylina:
Wode rozlewano za zmartym wyprowadzanym do miejsca pochowku (aby juz nie powrocit do
swego dawnego domostwa), ale tez przerzucano ktadki nad pobliskimi strumieniami lub rowami
utatwiajgce zmartym pokonywanie wody (Bylina 1995: 13).

Briickner pisze w tym samym konteks$cie o “mostach z ciasta” prowadzacych do “nawi
Welesowej za morze”, ktore w okresie chrzescijanskim przeksztatcity si¢ na Rusi w “schody do
nieba”, wcigz wypiekane z ciasta. Dusza wchodzita po nich do nieba pod przewodnictwem popa,
ktory stuzyt tu jako swoisty psychopompos (Briickner 1918: 124). Tradycja ta si¢ga przynajmniej
XIV w., gdyz zostata wymieniona w spisanym wtedy Stowie sw. Grzegorza o batwochwalcach,
ale mozemy w tym przypadku postawi¢ hipoteze, ze wywodzi si¢ ona faktycznie z czasow
poganskich.

Jak dowodzg tego wykopaliska archeologiczne, zaopatrywanie zmartych w przedmioty
codziennego uzytku, byto jednak wsrdd Stowian rzadkoscig, zwykle zarezerwowang dla
najbogatszych jednostek, ktore mogty sobie na takie wystawne spalenie dobytku pozwoli¢.
Szczegotowej rekonstrukeji tradycyjnego stowianskiego pochowku dokonata znana polska
archeolozka, Maria Cabalska (1973: 114-120), do ktorej pracy odsytam wszystkich
zainteresowanych.

Nad niektérymi miejscami pochowku prochow, ktore zagrzebywano zazwyczaj dzien po
ciatopaleniu, usypywano kurhany, czyli mate wzgorki, ktore w trakcie dziadow stuzyly jako
miejsca stawiania pokarmow i miodu pitnego, gdzie zmarli byli zapraszani na uczte przez glowe
rodu czy tez najblizszych krewnych. Wokot toczyla si¢ zas uczta i zabawa z tancami, zapasami 1

paleniem ognisk, zwanych gromadkami (w zapisie tacinskim grumathky), ktére mialy ogrzac¢
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przybywajace z wyraju dusze, jak wierzono jeszcze w XV w. wg Michala z Janowa (Belcarzowa
1981: 57).

Dzisiaj Polacy powszechnie palg Swieczki za zmartych, co jest zwyczajem koscielnym i to
zresztg poznej daty, bo we wezesnym sredniowieczu swiece wykonywano wytacznie z wosku
pszczelego, ktory byt cennym produktem o bardzo matej podazy, poczatkowo zarezerwowanym
gléwnie na handel, by w pozniejszym okresie (XI-XII w.) sta¢ si¢ daning ksigze¢ca. Gromadka

byla wigc preferowang metoda oprawy rytualnej, co przetrwato do dzisiaj w tradycji sobotkowe;.

Podsumowanie

Kult zmartych istniat wérdd przodkéw dzisiejszych Polakdéw zanim zostali Stowianami i
przetrwat mutatis mutandis dtugo po tym, jak Stowianie podzielili si¢ na rézne odtamy,
schrystianizowali 1 stworzyli osobne organizmy administracyjno-panstwowe, czy tez zostali do
nich wlaczeni sila. Jest wigc uzasadnione, aby traktowac go jako element rdzennej ontologii,
ktoéry posiada cechy “struktury dlugiego trwania”.

Pojecie to pochodzi od francuskiego historyka ze Szkoly Annales, Fernanda Braudela, ktory
definiowat je jako “asamblaz, architekture, a jeszcze bardziej rzeczywistos¢, ktdrg czas pozera
stabo 1 transmituje przez dtugi okres trwania” (Braudel 1958: 731). Tego typu fenomeny
antropolodzy zwykli traktowaé w tonie rodzimych kultur typu ludowego jako “przezytki”, ale w
tym wypadku mamy raczej do czynienia z glgboko zakorzeniong potrzebg obcowania ze
zmartymi, ktora wypetnia kluczowa funkcj¢ duchowa, psychologiczng i spoteczna.

Neopoganstwo jako zespot praktyk rytualnych 1 przekonan kosmologicznych, a szczeg6lnie
rodzimowierstwo, ktore zasadza si¢ na poszukiwaniu tozsamosci etnicznej poprzez rekonstrukcje
przedchrzescijanskich wierzen zwigzanych z wtasna grupa etnolingwistyczna, jest za§ szeroko
otwarte na ten typ rytualdéw, traktowanych jako integralna czes$¢ procesu odzyskiwania
“stowianskiej duszy”, utraconej na skutek oddzialywania chrzescijanstwa.

Niezwykle ciekawe jest przy tym to, jak bardzo proces ten rezonuje w ostatnich latach wérdd
tych Polakow, ktorzy odrzucajac coraz czesciej katolicyzm, ale nie czujac si¢ przy tym ateistami,
poszukuja “zywej duchowosci”, czyli takiej, ktora zapewniataby bezposrednie doswiadczenie
cudownego, niezwyklego, magicznego, boskiego, ale w pewnym sensie odpowiadata réwniez na

wyzwania zycia codziennego, ktore nie jest juz podporzadkowane doktrynalnej hegemonii KK z
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jego dogmatami wiary i teleologia Sadu Ostatecznego, jednak cierpi na skutek kapitalistycznego
zawlaszczenie przestrzeni zyciowej, o ktorym pisat Henri Lefebvre w La production de l'espace.

A to z kolei moze by¢ uwazane za czg$¢ szerszego procesu odwrotu od modernizmu, ktory
“splaszcza wiele swiatdéw zamieszkiwanych przez gajanskie istoty w jeden globalny nomos”
(Viveiros de Castro 2019: 301), tym samym blokujac propagacje nieprzystajacych do siebie
naturo-kultur, a wiec rowniez pluralizm, heterogenicznos$¢ i sprawczos¢ istot-innych-niz-ludzkie,
kluczowych dla praktyk neopoganskich, jak tez dla tradycji rdzennych grup etnicznych, ktére
powigzane s3 z nimi subtelnymi ni¢mi wzajemnych wptywow.

Ostatecznie, w rodzimowierczych rekonstrukcjach rytualnych mozemy zatem widzie¢
element “kosmopolityki” (Stengers 2005), ktora zawiera w sobie poszerzong perspektywe,
obejmujaca rowniez istoty-inne-niz-ludzkie, a zatem reprezentuje tendencje, aby rozciaggnac
polityke poza misje postepu, goragczkowe domykanie zbioru spraw do zatatwienia, ktory auto
legitymizuje si¢ poprzez modernistyczng ide¢ suwerennosci, stojgcg tak naprawde rami¢ w rami¢

z ideg alienacji.

Konrad Szlendak (magivanga.com)
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