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RYSZARD TOMICKI

LUDOWE MITY O STWORZENIU CZLOWIEKA

Z BADAN NAD SYNKRETYZMEM MITOLOGICZNYM W EUROPIE
WSCHODNIEJ I POLUDNIOWEJ ORAZ W AZJI POLN_OCNEJ

Rejestrowane w $rodowisku chlopskim wyobraZenia o powstaniu lu-
dzi rzadko wzbudzaly zainteresowanie etnograféw. Uznawane byly,
ze wzgledu na nieludowe pochodzenie, za sfolkloryzowane wersje antro-
pogonii biblijnej, w najlepszym razie moggce ilustrowac¢ zjawisko tzw.
opadania wytworéw kulturowych. Istotnie, trudno byloby zaprzeczy¢ ich
zaleznosci od tekstu kanonicznego. Ale faktem jest rowniez niejedno-
rodnos¢é, wielowariantowo$e, a nawet wielowarstwowos¢ ludowych wie-
rzef’ i mitéw, co wprawdzie osadzane bywalo jako ,,cudaczny splot po-
przekrecanych tradycyj biblijnych” 1, lecz wolno przypuszczaé, ze dzi§
opinia taka mato kogo zadowoli. Folkloryzacja w poréwnaniu z nig
brzmi bardziej dostojnie, nie -wnosi jednak zadnych nowych informacji.
Gdyby zas termin 6w oznaczaé¢ mial cos wigcej niz iylko uproszczenie,
przeinaczenie wynikle z niezrozumienia, zagmatwanie czy — moéwigc
wprost — prymitywizacje, to, jak dotgd, nie zdolano ustali¢ nowego
znaczenia. Na razie okreSlenie ,,sfolkloryzowane” sygnalizuje zaledwie,
iz mamy do czynienia z wytworami zmienionymi w stosunku do pierwo-
wzoru, nie moéwiac wszakze nic o charakterze tych odksztalcen. Tym-
czasem obserwowane w antropogonii ludowej odchylenia sa dos¢ znacz-
nie zréznicowane. Wystarczy zauwazy¢, iz obok wyobrazen bedacych
w zasadzie replikg mitu biblijnego spotyka sie rdowniez takie, ktére
z chrzeécijanstwem laczy zaledwie ogélnikowe przeswiadczenie o gene-
tycznej zaleznosci czlowieka od Boga. Bywa ono na tyle ogdlnikowe, iz
rodzi pytanie: czy wierzenia moéwiace o powstaniu czlowieka z boskiego
naskoérka lub kropli potu sg blizsze Ksiedze Rodzaju, czy moze mansyj-
skiemu mitowi, zgodnie z ktérym czlowiek jest efektem transformaciji
boskiej $liny?

Te ostatnie przyklady przyjdzie oczywiscie uzna¢ za skrajne odstep-

1'S. Poniatowski, Etnografia Polski, [w:] Wiedza o Polsce, Warszawa
1932, s. 286,

4 — Etnografia Polska t. XX1V, z. 2
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stwa od przyjetej tradycji mitologiczno-religijnej na rzecz indywidual-
nej wyobrazni. Ale wlasnie one wraz z wiernymi replikami mitu biblij-
nego wyznaczajg granice, w ktorych miesci sig¢ znaczna ilo$¢ mitéw i wie-
rzen antropogonicznych charakteryzujacych sie mniejszymi lub wiekszy-
mi odstepstwami od tekstu kanonicznego. Uwage etnografa przyciggajs
z natury rzeczy takie teksty, ktorych odstepstwa maja walor powtarzal-
nosci 1 wywoluja dzieki temu wrazenie istnienia jaki§ prawidlowosci.
Mial je zapewne na mysli F. Znaniecki piszac, ze w $rodowisku chiop-
skim ,,wiele starych mitéw, takich jak Ksiega Rodzaju, zostalo w powaz-
nym stopniu zmienionych, usystematyzowanych i uzu-
pelnionych” (podkr. RT)2 Skoro za$ prawdg jest, ze kultura ludo-
wa operowala ,,wzorcami”, ,schematami” modelujacymi przejmowane
z zewnatrz tresci 3, to istnieje podstawa, aby oczekiwaé, iz powtarzalne
odchylenia sa rezultatem owego modelowania. Analiza odchylehh winna
zatem ujawni¢ nie tylko ich charakter, lecz rowniez same wzorce czy
schematy lub — mowigc inaczej — wzglednie trwate struktury wply-
wajace na ostateczny ksztalt przejmowanych wyobrazen o powstaniu
czlowieka.

Wniosek taki nasuwala juz ogélna charakterystyka motywoéw antro-
pogonicznych przedstawiona w artykule o dualistycznej kosmogonii lu-
dowej Slowian 4. Sygnalizowane woéwezas spostrzezenia wymagaly dal-
szych studiow bardziej poglebionych, jesli chodzi o strukture i seman-
tyke, oraz znacznie rozszerzonych w aspekcie komparatystycznym. Obec-
ny artykul jest proba realizacji tych zadan.

Wykorzystany przeze mnie material Zrédlowy pochodzi ze wszyst-
kich niemal regionoéw Stowianszczyzny, chociaz zasadniczg podstawa ba-
dan sy zespoly mitow z jej wschodniej i poludniowej czesci. Wynika to
z faktu, iz na tych obszarach wystepowaly i zostaly najlepiej udoku-
mentowane cate kompleksy wyobrazen antropogonicznych, ktore ze
wzgledu na swg oryginalnos¢ oraz posiadane analogie apokryficzne od
dawna przyciggaly uwage historykow literatury i kultury. W zwiazku
z tym uznalem za stosowne wlaczy¢ do zbioru analizowanych mitow
ludowych kilka znanych (zachowanych) wersji apokryficznych, wykazu-
jacych zreszta daleko idace zbiezno$ci z wersjami XI1X- i XX-wiecznymi.
Stanowia one bowiem nie tylko $wiadectwo trwania niektérych moty-
wow w formie niezmiennej przynajmniej od XV-XVI wieku, ale dzieki
prezentowaniu w kilku wypadkach rozwigzan odmiennych mogg by¢

?W. 1. Thomas, F. Znaniecki, Chlop polski w Europie i Ameryce, War-
szawa 1976, 1. 1, s. 234.

8 Zauwazali to nie tylko strukturalisci, por. K. Dobrowolski, Trzy studia
z teorii kultury ludowej, ,,Etnografia Polska”, t. VIII: 1964, s. 33-34.

3 R. Tomicki, Stowianski mit kosmogoniczny, ,Etnografia Polska”, t. XX: '
1976, z. 1, s. 47-97; tenze, Anthropogenesis in the Slavonic folk beliefs, , Ethno-
logia Polona”, vol. 5: 1980.
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réwniez cennym punktem odniesienia dla obserwacji ewoluowania lu-
dowych wyobrazen antropogonicznych.

Trzeba od razu powiedzie¢, ze przedmiotem mego zainteresowania sg
przede wszystkim te fragmenty mitow ludowych, ktére z nie znanych
na razie powodéw lacza dwie cechy: 1) stanowia swego rodzaju uzupel-
nienie mitu biblijnego charakteryzujace sie silnym eksponowaniem idei
dualistycznej, tzn. udziatu Diabla w kreacji ludzi; 2) maja blizsze lub
dalsze analogie w mitologiach réznych ludéw Europy Péinocno-Wschod-
niej (Ugrofinowie), Syberii (Samojedzi, Ewenkowie, Jakuci) az po Azjg
Centralng (ludy altajskie i mongolskie). Dlatego tez konstrukcja arty-
kulu jest wynikiem kompromisu miedzy dazeniem do w miare mozli-
wosci systematycznego omoéwienia gtownych elementéw antropogonii lu-
dowej, a koniecznos$cia szerokiej analizy poréwnawczej pewnych jej frag-
mentéw. Utrudnia ona wprawdzie lekture, ale by¢ moze pozwala doj-
rze¢ w nowym Swietle istote folkloryzacji” biblijnego mitu o stworze-
niu ludzi w tonie kultury chiopskiej. ‘

I. STWORZENIE LUDZI

Kiedy istniala juz ziemia, ,stworzyl Pan raj na wschodzie i posta-
nowil Pan stworzy¢ pierwszego czlowieka Adama. I stworzyl cialo jego
z siedmiu czedci: z ziemi cialo, z kamienia koSci, z morza krew, ze ston-
ca oczy, z oblokdw mysli, z wiatru oddech, z ognia cieplote. I poszedi
Pan na niebiosa do ojca swego po dusze Adama. Szatan nie wiedzial
co ma zrobié: poklul cialo Adamowe palcami. I przyszedl Pan do swego
stworzenia, do ciala Adamowego, i widzi cialo cate poktute i méwi Pan:
O, diable! Jak smiale§ zrobié tak z moim stworzeniem? I odpowiedzial
diabel: Panie, gdy cztowiek poczuje, ze zachorowal, wtedy bedzie o to-
bie pamietal. I Pan wywroécil Adama ranami do $rodka i stad pochodza
choroby. Szatan sprawil, ze gdy kto$ zachoruje, wtedy wzdycha: Oh, oh,
Panie, zlituj sig! Ozywit Pan Adama i dal mu wladze w raju nad wszyst-
kimi ptakami i zwierzetami i bydiem” 5.

Opis ten pochodzi z ruskiej, apokryficznej opowiesci O Morzu Tybe-
riadzkim, a SciSlej mowiac z jej najstarszej ze znanych, XVI-wiecznej
wersji. Caly epizod zbudowany jest wokél trzech funkeji przypisanych
Bogu i Diabtu:

BOG DIABEL

1. Uformowanie ciala Adama
2. Uszkodzenie ciala
3. Ozywienie Adama

5 Jest to fragment mitu O Morzu Tyberiadzkim odnalezionego w zbiorze
z XVI wieku i opublikowanego przez E. V. Barsova w 1886 roku, cyt. za: J. Iva-
no v, Bogomilski knigi i legendi, Sofija 1970 (wyd. 2), s. 291.
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Powtarzalnosé tego schematu wydarzen w ludowych mitach i wie-
rzeniach z XIX-XX wieku upowaznia do ich oméwienia 1gcznie z wersja
apokryficzna,.

1. Zamieszezony w apokryfie opis stworzenia Adama stanowi repre-
zentacje koncepcji Czlowieka-Mikrokosmosu, znang szeroko w Swiecie
starozytnym, a do Sredniowiecznej literatury chrze$cijanskiej wprowa-
dzong glownie za posrednictwem dziet Izydora z Sewilli (ok. 570-636).
Rozkwit jej popularno$ci w Europie datuje sie na wiek XII ¢ Ilustracja
adaptowania tej archaicznej koncepeji do $§wiatopogladu chrzescijanskie-
go moze by¢ pochodzace z 1 polowy XII wieku dzielo Honoriusza Augu-
stodunskiego noszgce tytul Elucidarium. Wedlug Honoriusza czlowiek
stworzony zostal na podobienstwo boze z substancji duchowej i mate-
rialnej. Ta ostatnia skladala sie z czterech elementéw: ziemi (cialo),
wody (krew), powietrza (oddech) i ognia (cieplo). Czlowiek jako funkcjo-
nujacy organizm jest swego rodzaju analogonem otaczajacej go rzeczy-
wistosci. Ma glowe okraglag na wzor sfery niebieskiej, para oczu odpo-
wiada dwom glownym cialom niebieskim, siedem otworéw w glowie
przypomina siedem harmonii niebieskich. Pier§ poruszana oddechem
i kaszlem to jakby powietrze wstrzasane wiatrami i gromem. Brzuch
przyjmuje wszelkie ciecze tak, jak morze naturalne cieki. Nogi pod-
trzymuja ciezar ciala analogicznie do ziemi. Wzrok ludzki jest z ognia
niebieskiego, sihuch z wyzszego powietrza, wech zas z jego czesSci nizszej;
smak z wody, zmyst dotyku z ziemi. Kosci czlowieka maja udzial w twar-
dosci kamieni, nogi w sile drzew, wlosy w pieknie traw, zmysty w czuj-
nosci zwierzat. Kazda istota ludzka jest zatem miniaturg $wiata (micro-
cosmus, id est minor mundi). Swiadezy o tym samo imig dane pierwsze-
mu czlowiekowi przez Boga, zwigzane z czterema stronami swiata i uto-
zone podlug pierwszych liter ich greckich nazw — Anatole, Disis, Arcos,
Mesembria 7.

Liczne teksty apokryficzne kontynuujg ten sposéb myslenia o czlo-
wieku, z tym jednak, ze to, co Honoriusz Augustodunski zestawial jako
zwigzki metaforyczne, przybiera w nich charakter zalezno$ci genetycz-
nej. Wlosy nie tylko maja udzial w pieknie traw, lecz z trawy powstaty,
koSci twardosé swa zawdzieczajg stworzeniu z kamienia itd. Iloéé ele-
mentow uniwersum uzytych do kreacji wzrasta w ten spos6b i ulega
wahaniom. Roznia sig takze ich przyporzadkowania poszczegélnym czes-
ciom organizmu ludzkiego, z wyjatkiem tych tylko, ktére majg cha-
rakter niemal uniwersalny: cialo — ziemia, koéci — kamienie, oczy —

8 Por. np. M. Kurdziatek, Sredniowieczne doktryny o cztowieku jako obra-
zie $wiata, ,Roczniki Filozoficzne”, t. 19: 1971, z. 1, s. 5-39.

7 A. Ja. Gurevié, Populjarnoe bogoslovie i nmarodnaja religioznost’ srednich
vekov, [w:] Iz istorii kul’tury srednich vekov i vozroZdenija, Moskva 1976, s. 79-80;
tenze, Kategorie kultury $redniowiecznej, Warszawa 1976. s. 59-61.



Tabela 1. Skladniki czlowieka i elementy uniwersum

O Morzu Ty- O Morzu Ty- . .

beriadzkim beriadzkim Rozumnlli( Ks. Enoc:hau L’egenda‘2 O M.orzu Tybel-3 Mit ludoxy

XVI w.8 XVII w.° XVI w. XVI—XVIIw. bosniacka riadzkim XIX w. XIX w.
ciato ziemia Ziemia ziemia Ziemia ziemia ziemia ziemia
krew morze Morze Czarne | morze rosa i stonce — ogien e
oczy stonAce stonice stofice 1 rosa morska glebia — storice (wzrok) blask stonica
kosci kamienie kamien kamief kamienie marmur kamien kamien
mysli obtloki obtoki anielski ped anielski ped — obtok —

$miech 1 placz i obloki

rozum — — obloki — anielski ped — —
mowa — — — — - morze —
oddech wiatr l wiatr wiatr i duch bozy - — wiatr |-
dusza — — — duch bozy i wiatr — od Boga [ —
zyly — - — trawa — — -
wlosy — — — trawa — drzewa trawa
cieplo{ta] ogien | - — - - — —

8 Ivanov, op. cit, s. 291.
fivanov, op. cit, s. 297.

0 Tvanov, op. cit, s. 260.

1 Ivanov, op. cit, s. 177, 309.

2 Ivanov, op. cit., s. 323.

3 G. I Kulikovskij, V. Viaznev, K kosmogonieskim legendam, ,Etnografi¢eskoe Obozrenie”, 1892, No 4, s. 190-191,

4 A Koléin, Verovanija krest’jan Tul’skoj gubernii, , Etnografideskoe Obozrenie”, 1899, No 3, s. 59; wedlug tej wersji Diabel

nauczyt ludzi méwié, co by¢ moze ma zwigzek z wystepujacym w poprzedniej wersji skojarzeniem mowy i1 morza.

VIIIMOTZD AINFZHOMILS O ALIW IMOANT
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ciala niebieskie, wlosy — ro$liny. Idea pozostaje jednak nienaruszona
i trwa wérod Slowian wschodnich i1 potudniowych do poczatkow XX
wieku. W tabeli 1 zestawiono niektéore warianty tej koncepcji, wyste-
pujace w tekstach z réznych okreséow, w tym dwa warianty ludowe
z konca ubieglego stulecia. Nie sg to jedyne znane przyklady kontynu-
owania w $rodowisku chlopskim koncepcji Czlowieka-Mikrokosmosu. Do
nich zaliczy¢ nalezy rowniez wersje bardziej syntetyczne, jak chotby
bulgarski mit o stworzeniu Adama z ziemi przyniesionej Bogu z czterech
stron $wiata przez anioly *. Nawiazuje on implicite do przytoczone]
przez Honoriusza etymologii imienia Adam, podobnie jak grecki mit
o stworzeniu $wiata, pochodzgey z XVI-wiecznego zbioru, gdzie ziemie
potrzebng do kreacji czlowieka przynie§¢ ma z czterech stron Swiata
Diabel 18, Najbardziej lapidarnym wyrazem tej koncepcji jest stwier-
dzenie Wielkorusa — starowiera, ze ,,Pan stworzy! czlowieka z przy-
rody” 17.

W XIX-XX wieku ten nurt wyobrazen o naturze czlowitka byt jed-
nak stosunkowo rzadko spotykany. Zdecydowana wiekszo$¢ mitéw i wie-
rzen ludowych méwi o ulepieniu Adama z gliny (ziemi), nie poSwiecajac
zreszty temu wydarzeniu zbyt duzej uwagi. Sporadycznie pojawiaja sie
wersje zupelnie odmienne, zaskakujace swg oryginalnoscig, mdwigce
o powstaniu Adama z naskorka zdartego przypadkiem przez Boga czy
tez z kropli boskiego potu 18,

2. Ingerencja Diabla w stworzenie Adama jest bogato udokumento-
wana w materiale XIX- i XX-wiecznym. Najwczesniejszy zapis tego
watku, relacjonujgcy podziurawienie patykiem ciala i wprowadzenie don
choréb, pochodzi z ruskiego apokryfu datowanego na XII wiek 1*. W mi-
tach ludowych obok apokryficznej formy ingerencji — mechanicznego
uszkodzenia polgczonego z umieszczeniem choréb — wystepuje réwniez
oplucie ciata. Oba dzialania Diabla majg jednak identyczny sens, a sa-
dzi¢ tak pozwala semantyka $liny diabelskiej w ludowych mitach krea-
cyjnych. Z reguly pojawia sie ona jako substancja powodujgca inwersje
pierwotnych witasnosci obiektu, na ktory dziatla. Na przyklad z ziemi
ukrytej przez Diabla w ustach, a nastepnie wyplutej powstajg tereny

B Ivanov, op. cit.,, s. 346.

16 Jvanov, op. cit.,, s. 317.

17 P. 1., Iz oblasti malorusskich marodnych legend (Materialy dlja charakteri-
stiki mirosozercanija krest’janskago mnaselenija Kupljanskago uezda), ,Etnografi-
teskoe Obozrenie”, 1892, No 2-3, s. 90.

18 W. Szuchiewicz Huculszczyzna, Lwow 1908, t. 4, s. 15; T. R. Dorde-
vi¢, Priroda u verovanu i predanu maega naroda, Beograd 1958, t. 1, s. 5.

1 Jest to apokryf opublikowany przez A. N. Pypina, LoZnyja i otrefennyja
knigi russkoj stariny, S. Peterburg 1862, s. 12-13. Korzystam z fragmentéw przy-
toczonych przez M. P. Dragomanova, Notes on the Slavic Religio-Ethical Le-
gends: The Dualistic Creation of the World, transl. by Earl W. Count, The Hague
1961, s. 133-134.
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jalowe bedgce przeciwienstwem terenéw zyznych stworzonych z ,czy-
stej” ziemi przez Boga; z ziarna w ten sam sposdéb ukrytego wyrasta
w raju drzewo $mierci i grzechu; z ziemi zatrutej diabelskg $ling zamiast
zbdz i ro$lin leczniczych rozsianych przez Boga wyrastaja chwasty i ro-
Sliny trujace, a zwierzeta po ich zjedzeniu zamieniaja sie w drapiezni-
ki 20. Oplucie ciala jest zatem symboliczng formg transformacji czlowie-
ka trwale zdrowego w czlowieka podleglego chorobom.

Spotykane w mitach interpretacje oraz kontekst towarzyszacy inge-
rencji Diabla potwierdzaja ten wniosek, mimo ze nje sg identyczne.
Skutki ingerencji wyrazane sa w nastepujacy sposéb:

a. W ciele Adama umieszczone zostaly choroby; czlowiek stal sie
wrazliwy na choroby 1 bél. We fragmentach przytoczonych apokryfow
jest to powiedziane wprost, chociaz dzieki dialogowi miedzy stwoérca
i Diablem ingerencja nabiera charakteru dzialania prewencyjnego w sto-
sunku do przewidywanej obojetnosci czlowieka wobec Boga. Dzialanie
Diabla stuzy w ostatecznym efekcie powiekszeniu chwaly bozej 2l Daq-
stowne niemal powtérzenie wersji apokryficznej spotykamy w XIX-
-wiecznym zapisie opowiesci O Morzu Tyberiadzkim z b. gubernii ria-
zanskiej 2. W innych tekstach Bog godzi sie z nieodwracalnoscia skut-
kow ingerencji swego przeciwnika i wywracajac skére Adama na nice
pozostawia go z nieczystoscia ukryts wewnatrz ciala: ,,z toho typer
kozdyj czotowyk w seredyni majet botu, bo wyn, Satana, buv do sotwo-
renia czotowyka u spyweci z Bohom” (!) 8. W zacytowanym micie Hu-
culow boél, choroby powstajg nie z ran, lecz z plwocin. Analogiczny sens
maja wersje, gdzie o skutkach dzialania Diabla nie moéwi sie wprost,
lecz wynikajg one z reakeji Boga. W mitach wschodnio- i poludniowo-
stowianskich tworzy on okreslong ilo$¢ traw leczniczych, odpowiadajgca
liczbie ran zadanych Adamowi, albo zatyka dziury trawa, zalepia je,
a po ozywieniu Adama instruuje go, ktére z traw i w jaki sposéb ma
stosowa¢, jesli zachoruje 24.

2 Por. V. Gnat juk, Galicko-ruski narodni legendi. T. 1, ,,Etnografi¢nij Zbor-
nik”, . XII: 1902, s. 15; J. Witort, Przesytki starozytnego $wiatopogladu u Bialo-
rusinéw, ,Lud”, t. II: 1896, s. 215-216; T omicki, Stowiafiski mit..., s. 59-60.

A Wariant mitu O Morzu Tyberiadzkim pochodzgcym z XVII wieku nie od-
biega od wersji XVI-wiecznej. Stwoérca znalaziszy poklute cialo méwi do Diabla:
»Po co, przeklety diable, to zrobites? Ja stworzylem czlowieka czystego i nieska-
lanego i niechorowitego”. Diabel odpowiada: ,,Zapomni o tobie, a gdy jakie§ miej-
sce zaboli [go] to on pomodli sie: Panie, zmiluj sie”, cyt. za: Ivanov, op. cit,
s. 297.

2 Kulikovskij Vlaznev, op. cit, s. 190-191.
3 Szuchiewicz, op. cit,, s. 12,

# A. D. Neustupov, Iz predanij i legend krest’jan Vas’janovskoj volosti,
Kadnikovskago uezda, ,Etnografiteskoe Obozrenie”, 1901, No 1, s. 168; Ivanov,
op. cit.,, s. 335, 337. O stworzeniu traw leczniczych przez Boga por. Witort,
op: cit., s. 215-216.

o
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b. W czlowieku umieszczone zostaty plwociny. Tego typu konstatacja
jest wyrazng odmiang wypadku poprzedniego, chociaz brak informacji
o zapoczgtkowaniu chordb, wynikajgcy zapewne z realistycznego potrak-
towania oplucia ciala i wywrocenia zanieczyszczonej skory do wewnatrz,
powoduje, ze caly epizod zmienia sig¢ w opowies¢ etiologiczna o pocho-
dzeniu plucia, kaszlu itp. Zwigzek diabelskiej $liny z chorobami ulegl
tu zanikowi, a przynajmniej znacznemu rozluznieniu, poniewaz S$lina
bywa jeszcze kojarzona z ,hieczystoscig” 25.

c. W czlowieku umieszczona zostala ,nieczystos¢”, zty duch. Inter-
pretacja ta stanowi antyteze przekonania, iz Adam stworzony na podo-
bienstwo boze byt istoty ,,czysty”, ,,w seredyni niczcho ne bulto”. Majac
wewnatrz siebie diabelskg $line stal sie natomiast ,,u seredyni neczy-
styj”. Czlowiek pordéwnany jest w tym tekScie do ogniska, ktére po
opluciu przez Diabta zaczelo dymi¢. Z Adama tez ,kuryt sy, jyk z wa-
try” 6. Nieraz nieczysto$¢ rozumiana jest synonimicznie ze zlym du-
chem #7.

d. Czlowiek zostal oszpecony. Tuz po stworzeniu Adam byl nie-
zwykle piekny, a Diabel spowodowal znieksztalcenie doskonalego dziela
bozego 28,

Uszeregowanie interpretacji ma jedynie wzgledny walor chronolo-
giczny, wynikajacy z faktu, ze wersje apokryficzne mowig zawsze
o uwrazliwieniu na choroby. Tym niemniej wydaje sie, iz nieco abstrak-
cyjne zanieczyszczenie czy oszpecenie — jeSli nawet nie jest wyjasnie-
niem wtérnym -— stanowi element poboczny i dopeiniajacy tylko za-
sadniczy skutek ingerencji antagonisty stworcy, za jaki uznaé nalezy
destrukcyjny wspoétudzial w stworzeniu Adama. Ma on istotne kon-
sekwencje dla finalnej konstytucji cztowieka.

Wyprzedzmy bieg wydarzen narzucany przez konstrukcje mitu, aby
w kontekscie stworzenia Adama przedstawi¢ powstanie jego partnerki.
Ewa pozostaje czesto w cieniu Adama, a w skrajnych wypadkach moze
nawet zosta¢ wykluczona z narracji (,,Pan Bog stworzyl Adama i wpus-
cit go do raju ... on zgrzeszyt ... jak mu sie starszy syn narodzit...” itd. 29).
Nie to jest wszakZe najistotniejsze. Bardziej znamienne wydaje sie
znacznie czgstsze pojawianie sie w opisach stworzenia Ewy niz Adama
oryginalnych wersji bedacych bez watpienia tworem wyobrazni ludo-
we]. Sprawiaja one wrazenie, jakby w $rodowisku chiopskim nie byto —

% P. 1., op. cit,, s. 89-90.

% Szuchiewicz, op. cit.,, s. 6-7; por. tez: P. V. Se jn, Materialy dlja izu-
denija byta i jazyka russkago naselenija severozapadnago kraja, Sanktpeterburg
1902, t. 2, s. 314.

27 Witort, op. cit, s. 216,

2% M. Zmigrodzki, Ukraina. I. Theogonia i kosmogonia ludu Ukrainy,
,Lud”, t. II: 1896, s. 325,

% Gnatjuk, op. cit., s. 21-22,
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generalnie rzecz ujmujac — dostatecznie silnego przekonania o po-
prawno$ci, czy choéby kompletno$ei mitu biblijnego w tej kwestii. Od-
czucie to potegujg relacje o wspolistnieniu w jednej wsi obu wersji,
biblijnej i ludowej ¥, przy czym zdarza sie, ze informator mowiacy
o powstaniu Ewy z galazki iwy dodaje od razu: ,.Druhi prypowidajut,
szo Boh wijmyv rebro Adamovy, taj z seho stala zinka. Moze j tak!” 3.
Trudno nie dostrzec w tej wypowiedzi uklonu w strone badacza, uprze-
dzenia ewentualnej jego watpliwos$ci, ale réwnoczesnie mozna by¢ pew-
nym, ze indagowany Hucul doskonale wiedzial, co warta jest owa wersja
innych.

Cechg szeregu mitow jest sygnalizowanie w rézny sposéb odmien-
nosci pierwszej kobiety. Nie chodzi tylko o jej wtérnos¢ w stosunku do
mezezyzny, oczywista wtedy, gdy Bog tworzy Ewe z zebra (,I tak wy
mezezyzni jesteScie z gliny, a my kobiety to juz z waszego zebra” 32),
lecz o innos¢ niejako jakosciowa. W ten sposéb rozumie¢ mozna pod-
kreslenie, ze Ewa powstala z lewego zebra, jesli pamietamy o korelo-
waniu w kulturze ludowej strony lewej z tym co kobiece, zenskie, ale
takze diabelskie, zle, nieszczesliwe 3. Podobny sens majg wspomniane,
czysto ludowe opowiesci, kiedy méwia na przyklad o stworzeniu Ewy
z koziego lub psiego ogona. Zwierze porywa ko$¢ wydobytg z ciala Ada-
ma, a Bég — nie mogac jej odebraé¢ i nie chcgc powtdrnie fatygowac
mezezyzny — urywa mu ogon i z niego powstaje kobieta 3¢, Sens tej na
pierwszy rzut oka wyltgcznie humorystycznej opowiesci ujawnia sie do-
piero po zestawieniu z bliskimi fabularnie mitami wyjaéniajacymi ge-
neze roéznic etnicznych i spolecznych. Na Ukrainie opowiadano, ze Ru~
sini (chtopi) pochodzg od czlowieka ulepionego z gliny, natomiast szlach-
ta (Polacy) jest potomstwem czlowieka ulepionego z pszenicznego ciasta,
pozartego, a potem wydalonego przez psa 3. U Litwindéw réznica miedzy
nimi samymi (chlopami) i szlachtg byla jeszcze wieksza, poniewaz ci

8 P. 1., op. cit., s. 92.

st Szuchiewicz ap. cit, s. 1.

2 Gnatjuk, op. cit, s. 19.

3 Lewe zebro pojawia sig juz w XVII-wiecznej wersji mitu O Morzu Tybe-
riad2kim, Ivanov, op. cit., s. 297; por. tez: V. A. Mo§ k o v, Gagauzy Benderskago
uezda, ,Etnografiteskoe Obozrenie”, 1901, No 4, s. 5; o symbolice lewej strony
w wierzeniach slowianskich por.: S. Zecevié, Desna i leva strona u srpskom
narodnom wverovaniju, ,,Glasnik Etnografskog Muzeja”, t. XXVI: 1963; V. V. Iva-
nov, V. N. Toporov, Issledovanija v oblasti slavjanskich drevnostej. Leksi~
deskie i frazeologieskie voprosy rekonstrukcii tekstov, Moskva 1974, s. 259 n.;
J. S. Wasilewski, Symbolika ruchu obrotowego i rytualnej/inwersji, ,Btno-
grafia Polska”, t. XXII: 1978, z. 1, s. 84.

# Gnatjuk, op. cit, s. 24; por. O. Dihnhardt, Natursagen. Eine Samm-
lung Naturdeutender Sagen, Mdrchen, Fabeln und Legenden. Bd. 1. Sagen zum
Alten Testament, Leipzig und Berlin 1907, s. 117-122.

3% Gnatjuk, op. cit, s. 24.
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ostatni nie tylko ulepieni zostali z ciasta i przezyli identyczne perypetie
z psem, lecz ponadto stworcg ich byl Diabel. On stworzy!l takie kobiete
nasladujgc tym razem Boga lepigcego Adama. Nie mogac jednak samo-
dzielnie ozywi¢ Ewy ukradl tutke, przez ktérg Bog tchnal ducha w cialo
mezczyzny i dzieki temu, ze pozostalo w niej troche boskiego tchnienia,
umiescil w ciele Ewy zmieszanego ducha bosko-diabelskiego 3. Do tej
samej klasy sposobdw roznicowania istot nalezg mity, w ktérych Diabel
nasladujgc Boga tworzgcego Adama i Ewe usiluje powota¢ do zZycia
wlasnych ludzi, ale okazujg sie oni demonami 37,

W kazdej z wersji cbowigzuje nieco inna zasada klasyfikacyjna i ge-
netycznie uwarunkowana odmiennos¢ dotyczy¢ moze Adama i Ewy, swo-
ich i obcych albo ludzi i demonéw. Roéznice zasad klasyfikacyjnych sg
przy tym wyraznie powierzchowne, gdyz w istocie kazda z tych par
korelowana jest z opozycjg Bog — Diabel, nawet wéwczas, kiedy mowa
jest o kozie czy psie, posiadajagcych w wierzeniach ludowych cechy zwie-
rzat demonicznych. Ostatecznego argumentu dostarcza tu wersja bul-
garska, w ktorej Ewa stworzona zostala z diabelskiego ogona 38. A zatem
" roznica genetyczna miedzy Adamem i Ewg nalezy do grupy opozycji
sytuowanych na réznych poziomach ogélnosci:

Lupzie DEMONY
|
| T
SWOI / OBCY
!
| o
MEZCZYZNA / KOBIETA

Zapis graficzny uswiadamia w pelni, ze klasyfikacja ta ma nature
dynamiczng i obrazuje reguly mediacji miedzy elementami sytuowanymi
na réznych poziomach ogélnosci i po réznych stronach osi, reguly znaj-
dujace odzwierciedlenie i potwierdzenie w pozamitologicznych dziedzi-
nach kultury ludowej. Mam na mysli opozycje mezczyzna — obcey, dla
ktorej elementem mediacyjnym jest kobieta (schemat ten realizowany
jest na przyklad w trakcie wymiany matrymonialnej) oraz opozycje
swoi — demony, gdzie mediatorem jest obcy (przypomnijmy wzmozone
wlasnosci czarownicze obcych 39),

¥ E. Volter, Litovskija legendy, ,Etnografi¢eskoe Obozrenie”, 1890, No 3,
s. 139-140. O stworzeniu kobiety przez Diabla por. S. Kuli§i¢, P. Z. Petrovig,
N. Pantelié, Srpski mitoloski reénik, Beograd 1970, s. 117.

37 J. Traczyk, Z okolic Babiej Géry, ,,Wista”, t. IX: 1895, s. 75; P. Dilak-
torskij, Iz predanij i legend Kadnikovskago uezda, Vologodskoj gubernii, , Etno-
grafiteskoe Obozrenie”, 1899, No 3, s. 173.

38 Dragomanov, op. cit,, s. 145.

3% Ostatnie dane na ten temat w: Z. Kovacs, Das Erkennen der Hexen in
der Westeuropdischen und der russischen Tradition, , Acta Ethnographica A.S.H.”,
t. XXVI: 1977, fasc. 3-4, s. 269-271.
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Mit dostarcza wiec modelu relacji miedzy mezezyzng i kobiets. Ewa
pojawia sie jako ,lewa” emanacja Adama lub — co na jedno wycho-
dzi — jako jego odwrocone odbicie. Dla uzupelnienia tych relacji do-
dajmy, ze ingerencja Diabla dotyczy wylacznie ciala Adamowego. Takze
Bég, zmuszony udaé sie do nieba po dusze dla Adama, nie ma potrzeby
robié¢ tego dla Ewy, ktora powstaje z zehra juz ozywiona, czerpigc jakby
z duszy pierwszego czlowieka. W tym sensie Adam, istniejgc samotnie,
stanowi metafizyczng calosé, jednie, a wiec posiada te sama wlasnose,
ktora lezy u podstaw koncepcji Czlowieka-Mikrokosmosu 4.

3. Ingerencja Diabla nastepuje w momencie, gdy stworca oddala sie
od uformowanego ciala. Pod tym wzgledem wszystkie mity sg zgodne.
Roéznia sie natomiast wtedy, gdy mowa jest o powodach odejscia stwor-
cy. Mity apokryficzne prezentujs jednolita wersje. W XVI-wiecznym
zapisie opowiesci O Morzu Tyberiadzkim czytamy: ,,I poszedl Pan do
ojca swego po dusze..”, w zapisie XVII-wiecznym tego samego tekstu:
,»1 poszed! Pan do ducha $wietego swego na niebiosa do Ojca...” 4. W apo-
kryfie ruskim datowanym na XII wiek powiedziane jest, ze stworca
dwukrotnie pozostawia cialo czlowieka — raz idzie po oczy ze stonca,
a drugim razem udaje sie po dusze do ,gornej Jerozolimy” 42 Mamy
zatem do czynienia z uzasadnionym powodem, wystepujacym w takiej
samej postaci tylko w jednym ze znanych mi tekstow ludowych —
w micie ukrainskim, wedlug ktérego Bog ,,polecial na niebo po dusze” 43.
W innych wypadkach stwoérca po prostu odchodzi, oddala sie, a proba
znalezienia wytlumaczenia ad hoc jest by¢ moze przekonanie, iz pozo-
stawil on cialo Adama, aby wyschlo 4.

Roznica miedzy zgodng wersjq apokryfow i réwnie jednomyslng wer-
sja XIX-XX-wieczng wynika najprawdopodobniej ze zmiany postaci
stwércy. W mitach apokryficznych jest nim bez watpienia Chrystus,
natomiast w mitach ludowych zazwyczaj Bég Ojciec 4. Bezposrednie
porownanie wskazywaloby na to, Zze wraz z zamiang Chrystusa na Boga
Ojca nastgpila eliminacja watku ,,podrézy’ do nieba.

Charakterystyczne jest, iz, o ile mi wiadomo, zaden z badaczy lite-
ratury apokryficznej nie zwrécil uwagi na te niejasno$¢. Powodem bylo
najprawdopodobniej odczytywanie mitow poprzez pryzmat idei Trojcy
Swietej. Mozna jednak powatpiewaé o sluszno$ci takiego stanowiska bio-

i O filozoficznych spekulacjach na temat Adama androgyna por. M. Eliade,
Sacrum — mit — historia. Wybdr esejéw, Warszawa 1970, s 225 n.

1 Tvanov, op. cit., s. 295.

2 Dragomanov, op. cit.,, s. 133.

# P. 1., op. cit,, s. 89.

“4 Sejn, op. cit, s. 314; Ivanov, op. cit., s. 335.

% Jedyny znany mi wypadek, gdzie stwoérca ludzi jest Paniezus stanowi mit
z okolic Babiej Géry, Traczyk, op. cit., s. 75.
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rgc pod uwage zarowno watpliwo$ci nasuwane przez same teksty apo-
kryficzne, jak i zasady funkcjonowania jakichkolwiek tekstéw chrzesci-
janskich w ramach kultury ludowej. Rozpocznijmy od pierwszej kwestil

Konstrukcja apokryfow O Morzu Tyberiadzkim wskazuje, ze stwoércy
swiata i ludzi jest jedna i ta sama postaé, okre$lana enigmatycznie mia-
nem Pan. Winien to by¢ Bog QOjciec, nawet jezeli mialby ,zawierac
w sobie” dwie pozostale postaci Trojcy. W calym ciggu narracji wzmian-
ka o odejsciu Pana ,,do ojca swego” (w wersji XVI-wiecznej) stanowi
zaskoczenie, ale réwnoczesnie wyrazne zaklocenie, gdyz w dalszej czesci
mitu, w epizodzie o powstaniu drzewa krzyzowego, o Chrystusie mowi
sie jako o osobie réznej od Pana — stworcy, majacej sie dopiero pojawic
na ziemi. Wersja XVII-wieczna opowiesci O Morzu Tyberiadzkim jest
juz znacznie bardziej ,,dopracowana”. Typowo dualistyczny mit kosmo-
goniczny, analogiczny do wystepujacego w zapisie z XVI wieku, poprze-
dzony jest passusem opisujgcym wylonienie sie z Boga Sawaofa jego
syna Jezusa Chrystusa i Ducha $w. Teraz pojawienie sie Chrystusa
w dalszych partiach opowiesci posiada juz jakie takie uzasadnienie
w preegzystowaniu Trojcy. Nadal jednak nie wiadomo, dlaczego w mo-
mencie kreacji ludzi stwércg okazuje sie Chrystus, bedgcy postacig zu-
pelnie odrebng od Boga Ojca i Ducha $w. i do tego nie mogacy sam
stworzy¢ duszy. By¢ moze dla redaktora XVII-wiecznej wersji apokryfu,
ktory akceptowal wyraznie nieortodoksyjne elementy mitu, ale staral
si¢ jednoczesnie podkresli¢, ze powinien on by¢ odczytywany w kate-
goriach kodu chrzescijanskiego, niejasny dla nas epizod antropogonii
byt dostatecznie zrozumiaty.

Z drugiej strony w sytuacji, gdy zagadksg pozostaje geneza duali-
stycznych motywoéw wkomponowanych w oba teksty apokryficzne (za-
réwno w kosmogonii, jak i antropogonii), a wielce prawdopodobna jest
hipoteza, ze zostaly one przejete z tradycji ludowej i poddane drobnym
tylko retuszom, niekonsekwencje zwigzane z osobg stworcy ludzi na-
bierajg nieco innego wymiaru. Przy takim zatozeniu zakl6cenia w obu
mitach antropogonicznych i wyrazne dazenie do uwypuklenia idei Troj-
cy w wersji XVII-wiecznej stanowi¢ mogg przestanki przemawiajgce
za istnieniem nie znanej wersji mitu, w ktorej stworcg ludzi bylby syn
Boga, charakteryzujacy sie ograniczonymi kompetencjami kreacyjnymi
i wskutek tego zmuszony do korzystania z pomocy Ojca. Przypuszczenie
takie uprawdopodobniajag w jakiej$ mierze XIX-XX-wieczne mity ludo-
we. Kontynuowany jest w nich caly epizod ingerencji Diabla, bedgcej
konsekwencja opuszczenia ciata czlowieka przez stwoérce. Zanikowi ule-
gla w wiekszosci wypadkéw konkretna motywacja odejscia stworey,
gdyz Bég Ojciec nie musi i$¢ do nieba po dusze — jemu wystarczy
tchna¢ wlasnego ducha, aby ozywi¢ Adama. Element oddalenia sie stwor-
¢y przetrwal wiec jedynie wskutek ,inercji tekstu” oraz istotnosci samej
ingerencji Diabla. Sg to wystarczajgce swiadectwa ewoluowania moty-
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wu od formy typu apokryficznego do form wystepujacych na przetomie
XIX-XX wieku.

Hipoteza o ludowej proweniencji koncepcji syna Boga — stworcy lu-
dzi pozwala na uczynienie jeszcze jednej uwagi na temat sposobu od-
czytywania wersji apokryficznych. Jesli mity zachowane w apokryfach
funkcjonowaly w XVI-XVII wieku w $rodowiskach ludowych, trudno
" wyobrazi¢ sobie, by odczytywane tam byty przez pryzmat idei Trojey
Sw., a zatem zeby Chrystus mogl by¢ pojmowany nie jako Chrystus —
syn Boga, lecz sam Boég — jeden, cho¢ w trzech postaciach. Nalezaloby
bowiem réwnoczesnie zalozyé¢, ze w okresie od konca s$redniowiecza do
poczatkéw naszego stulecia nastepowal regres w przyswajaniu doktryny
chrzescijanskiej przez lud. A skadinagd wiadomo, ze idea Tréjcy Sw.
nalezala do tych elementéow doktryny, ktére najtrudniej przenikaly do
kultury ludowej i byly nagminnie reinterpretowane wedlug schematu
Ojciec — Matka — Syn. Rozlgcznos¢ Boga Ojca i Chrystusa w antropo-
gonii apokryficznej musi byé rozpatrywana réwniez z tego punktu wi-
dzenia.

Materiaty stowianskie nie pozwalaja powiedzie¢ nic ponad to, co zo-
stalo powiedziane. Trudno na tej podstawie snué jakiekolwiek dalej
idgce wnioski. Wypadnie nam jednak powroci¢ jeszcze do tej kwestii,
poniewaz koncepcja stwoércy ludzi nie dysponujgcego wszechmocg krea-
cying i zmuszonego do korzystania z pomocy innej istoty wystepuje
takze u niektérych niestowianskich ludéw Europy Péinocno-Wschodniej
1 Azji Potnocnej.

*

Stworzenie ludzi rozpoczyna ciagg wydarzen, ktéore w ludowych mi-

tach przebiegaja podilug trzech zasadniczych wariantéw roéznigcych sie

do$¢ znacznie pod wzgledem kompozycyjnym. W ten sposéb otrzymuje-
my trzy grupy tekstow czeéciowo ze sobg komplementarnych:

WARIANT A WARIANT B WARIANT C
Grzech Grzech —_—
Ukaranie Ukaranie —
— Umowa Adama z Diablem Umowa Boga i Diabla -
— Likwidacja umowy Likwidacja umowy

Jak wynika ze schematycznego zapisu gtéwnych motywo6w, wariant A
przebiega zgodnie z wzorcem biblijnym, podobnie jak czes¢ wariantu B,
ktéry rozmija sie z Ksiegq Rodzaju dopiero w momencie wygnania Ada-
ma i Ewy z raju. Z kolei wariant C jest odmiang dwoch ostatnich mo-
tywow wariantu B. Trzy warianty sprowadzi¢ wiec mozna do dwoch
grup motywoéw — jednej dotyczacej grzechu i ukarania ludzi, a drugiej
obejmujacej motywy umoéw z Diablem i jej likwidacji. Zabieg taki za-
pobiega powtdérzeniom w trakcie omawiania mitéw i nie wplywa w zna-
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czgey sposob na dostrzezenie nieco innej wymowy ideowe]j kazdego z wa-
riantow; w wypadkach, kiedy kompozycja mitu jako calosci decyduje
0 semantyce ktérego$ z motywow, odwolywa¢é sie bede do odpowiedniego
warlantu.

II. W RAJU I POZA RAJEM

Grzech pierworodny stanowi w dziejach ludzi ostrg cezure. Jego opis
bazuje z reguly na Ksiedze Rodzaju i kultura ludowa nie wniosta do
tego epizodu zbyt wielu innowacji. Pewne przesuniecia akcentdéw, a cza-
sem nawet istotng zmiane w stosunku do tekstu biblijnego, obserwuje
sie przede wszystkim przy prezentacji przyczyn i sposobu popelnienia
grzechu. Z formalnego punktu widzenia wyrézni¢ tu mozna trzy wersje:
a) zjedzenie owocu z drzewa objetego zakazem Boga, b) stosunek plcio-
wy Ewy z Diablem lub Adamem, c) blizej nie okreélone zgrzeszenie.
Nie zawsze jednak, zwlaszcza w mitach bogatych fabularnie, sa one
rozlaczne. Jedli wyeliminujemy teksty powtarzajace wersje biblijng oraz
te, w ktorych spozycie zakazanego owocu rozumiane jest wylacznie jako
wykroczenie przeciw poleceniu Boga, a zatem grzech polega na sprze-
niewierzeniu sie stworcy, wsroéd pozostalych uwage zwraca silne ekspo-
nowanie inicjacji seksualnej jako istoty grzechu.

Najbardziej oryginalne ujecie zawiera grupa mitéw ukrainskich,
w ktérych drzewo objete boskim zakazem jest drzewem diabelskim.
Wyrosto z ziarna ukrytego przez Diabla w czasie wydobywania nasion
drzew rajskich z praocceanu. Bdg nakazujac omijanie jego owocow lojal-
nie ostrzega Adama i Ewe, iz jest ono ,drzewem $mierci i grzechu” 4.
Inwersja wlasnos$ci ziarna schowanego przez Diabla pod jezykiem,
a w konsekwenciji takze owocéw jabloni rosngcej w srodku raju opodal
studni dajacej poczatek czterem rzekom, ma charakter analogiczny do
inwersji, jakiej podlegaja skazone diabelskg §ling ziemia czy cialo czlo-
wieka. Rozwigzanie to kontynuuje wiec struktury wiasciwe dualistycz-
nej kosmogonii ludowej — Diabel jest sprawcg stanéw bedacych od-
wrotnosciag tych, ktore powstajg dzieki aktywnosci tworezej Boga. Po
zjedzeniu jabtka ludzie staja sie Smiertelni.

Tak jednoznaczny i bezposredni zwigzek zakazanego owocu ze $mier-
cia nie wystepuje w zasadzie poza wspomniang grupg mitow. Ale jest
to tylko jeden aspekt rajskiego owocu, gdyz drzewo, z ktérego pochodzi,
reprezentuje ponadto grzech. Ewa po zjedzeniu jabtka ulega Diablu
powodujac jednoczesnie, poprzez oddanie reszty jabtka Adamowi, iz
on réwniez zaczyna jej pozada¢. Owoc $mierci okazuje sig takze owocem
mitosci w jej najbardziej konkretnej, potencjalnie zyciodajnej formie.
Powodujac utrate nieSmiertelnosci rozbudza u pierwszych ludzi potrzeby
seksualne. W tym kontekscie grzech stanowi znak zmiany o fundamen-

% Gnatjuk, op. cit, s. 9-10, 15 n., 19.
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talnym znaczeniu egzystencjalnym. Adam i Ewa dokonuja ,przejscia”
od nieskoniczonego trwania osobniczego do zycia skonczonego w planie
indywidualnym, lecz trwalego gatunkowo. Fakt, zZe objete zakazem drze-
wo nazwane zostalo ,drzewem $mierci i grzechu” 47, podkresla nieroz-
lacznos¢é obu aspektéw zmiany w sposobie istnienia pierwszych ludzi.

W mitach nie znajgeych ,, dwoistego” drzewa jednos$¢ ta ulega rozbi-
ciu. Utrata niesmiertelnosci pojawia sie jako nastepstwo grzechu, zwykle
malo eksponowane, co w czesci mitéw (realizujgcych wariant B) uzasad-
nione jest wzgledami kompozycyjnymi. Jablko stanowi zazwyczaj instru-
ment w rekach Diabla (ktdéry sam przybiera cechy demiurga seksu) albo
traci zupelnie znaczenie stajgc sie dalszoplanowym rekwizytem wydo-
bywanym jedynie w wersjach antropogonii majacych SciSle okreslony
adres. Jeden z badaczy, zanim ustyszal opowies¢ o Adamie i Ewie, do-
wiedzial sie od informatora, ze o zjedzeniu zakazanego owocu mowi sig
wylacznie dzieciom. W rzeczywistosci grzech spowodowala Ewa wyzwa-
lajagc u Adama pozadanie, rozbudzajac swymi wdziekami jego namiet-
nosc 48,

Bezposrednim sprawcg inicjacji seksualnej jest najcze$ciej Diabet.
Oto w pewnym micie ukrainskim przychodzi on do Ewy, odwiedza ja,
a gdy Bog otacza raj ogniem, przedostaje sie do niej przez rure w po-
staci weza, ,,bo nie mogl bez niej wytrzymaé”. Wypedzenie ludzi z raju
nast¢puje wprawdzie po zjedzeniu jabtka, ale rdwnoczesnie Ewa rodzi
dziecko-potwora, demoniczna istote wyniszczajacg matke 4. W innym
tekscie ukrainskim urodzenie potworka poczetego ze zwigzku z Diablem
jest juz wylaczng przyczyna opuszczenia raju’’. Niekiedy diabelskim
dzieckiem okazuje sie Kain, jablko zas specjalnie zaklete przez Diabla
ma charakter afrodyzjaku, po ktérym Ewa ulega Diablu, a u Adama ro-
dzg sie ,,diabelskie pokusy” prowadzgce do splodzenia Abla. Odmienni
ojcowie sg zrodlem nieprzyjazni miedzy braémi oraz przecistawnych
cech ich charakteréw 51

Mity prezentujace naturalne skutki ,,grzechu” w szezegoélny sposéb

47 Analogiczny obraz drzewa zycia i $mierci wystepuje w micie altajskim,
gdzie ludziom zabronione jest jedzenie owocdéw z zachodnich gatezi, por. W. R a d-
loff, Proben der Volkslitteratur der tiirkischen Stimme Siid-Sibiriens, St. Peters-
burg 1866, t. 1, s. 178-179.

¥ Gnatjuk, op. cit., s. 19-20. Byla to jednak pierws%a Ewa ulepiona z gliny,
ktéra po wygnaniu z raju zamienila "sie w drzewo iwe. Pdzniej Bég stworzyl Ada-
mowi zone z zebra. U Gagauzow istnialy rowniez dwie wersje wypadkow: , jedni
utrzymywali [..] ze Adam zjadl zakazany owoc, a inni, Ze po prostu, gdy Adam
zobaczyt Ewe to zrobit z nig grzech, a potem Boég wygnal go za to z raju”, Mo §-
kov, op. cit, s. 5. Analogiczne przesuniecie funkcji kusiciela na Ewe znali Wegrzy,
S. Erdész, The cosmogonical conception of Lajos Ami, Storyteller, ,,Acta Ethno-
graphica A.S.H.”, t. XII: 1963, fasc. 1—2, s. 58.

¥ Gnatjuk, op. cit., s. 6-7.

5% Gnatjuk, op. cit,, s. 123,

M Zmigrodzki, op. cit, s. 324; P. I, op. cit., s. 92.



64 RYSZARD TOMICKI

ukazuja posta¢ Ewy. Pojawia si¢ ona jako Matka w szerokim, kosmicz-
nym niemal sensie tego stowa %2, rodzaca zaréwno ludzi, jak i demony,
a wiec bedaca dla tych dwoch $wiatow elementem mediacyjnym. Nie
jest to zaskoczeniem, gdyz juz poprzednio stwierdziliémy analogiczna
funkcje Ewy w odniesieniu do opozycji swoi — obey, rownowaznej opo-

zycji ludzie — demony. Gdy mowa o dzieciach Ewy mozliwe sa dwa

schematy genetyczne:

DIABEL EWA ADAM DIABEL EWA ADAM
| o | I ] |
T T Tt \ i

DEMONY LUDZIE KAIN ABEL

Wariant drugi posiada antecedensy w zydowskiej legendzie o naro-
dzeniu Kaina i jego siostry Kalomeny ze zwiazku z Diablem (Samaelem)
i znali go w S$redniowieczu zaréwno Bogomilowie, jak i heretycy za-
chodnioeuropejsey 53. Wariant pierwszy, bedacy w XIX-XX wieku skiad-
nikiem motywu cyrografu Adama, mogl czerpa¢ z tego samego nurtu
wyobrazen zwazywszy na to, ze w jednym z apokryféw ruskich demo-
nicznym dzieckiem majacym wezowe glowy na czole i piersiach jest
wlasnie Kain . W kazdym razie wariantu z Kainem i1 Ablem nie mozna
w kontekscie wyobrazen ludowych interpretowaé¢ wylacznie jako mitu
o urodzeniu przez Ewe ludzi dobrych i ztych, nawet wtedy, gdy nie ma
mowy o udziale Diabla w poczeciu Kaina. Swiadczy o tym mit wielko-
ruski, w ktorym Kain i Abel sg po prostu dzieémi Adama i Ewy. Kain
jest starszym bratem, pasterzem i mysliwym przebywajacym czesto poza
domem, w lasach, na mokradtach, wedrujagcym za stadem. Abel to rol-
nik, ktoéry prowadzi osiadly tryb Zycia, przebywa w domu. Kain sklada
Bogu krwawa ofiare z barana, Abel — plody rolne %, Bracia przeciw-
stawieni sg wiec w bardzo konkretnych kategoriach: pasterz/mysliwy —

52 W kilku wersjach pojawia sie motyw dwoéch Ew: stworzonej z kwiatu, prze-
znaczonej na matke Chrystusa, oraz Ewy wlasciwej, partnerki Adama. Pierwsza
dzieki narodzeniu Zbawiciela ,zostala ludzkosci odkupienia sprawczynia”, druga
byla ,powodem zatraty rodu ludzkiego”, E. Rulikowski, Opis powiatu wasyl-
kowskiego pod wzgledem historycznym, obyczajowym i statystycznym, Warszawa
1853, s. 176-177; por. tez: Zmigrodzki, op. cit, s. 325. Motyw dwoch Ew moze
mie¢ réwniez inng postaé: pierwsza Ewa, odpowiedzialna za grzech, zostala zamie-
niona w drzewo, druga jest matkg rodzaju ludzkiego, Gnatjuk, op. cit, s. 19.
Ta wersja oraz byé¢ mozie wierzenie o stworzeniu przez Boga najpierw diablicy,
a potem ludzi (J. Schnaider, Lud peczeniiyniski, Szkic etnograficzny, ,Lud”,
t. XIII: 1907, s. 202-203) stanowié¢ mogg refleks legendy talmudycznej o Lilith,
pierwszej partnerce Adama, stworzonej z ziemi, ktéra zostala demonem, por. Dr a-
gomanov, op. cit., s. 144-145.

5 Por. M. Loos, Dualist Heresy in the Middle Ages, Praha 1974, s. 85-86,
93-94, 137.

4 A, E. Naumow, Apokryfy w systemie literatury cerkiewnostowianskiej,
Wroctaw 1976, s. 84.

% P. A. Gorodcov, Zapadno-sibirskija narodnyje legendy o tvorenii mira
i borbe duchov, ,Etnografi¢eskoe Obozrenie”, 1909, No 1, s. 62.
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rolnik :: nomad/wloczega — czlowiek osiadly :1 czlowiek zwiazany
z obszarami ,zewnetrznymi”, ,,obcymi” -— czlowiek zwigzany z rolsg,
terenami ,,oswojonymi”.

Zachodniosyberyjskie pochodzenie tego mitu tlumaczy inwersje w za-
jeciach i rodzajach ofiar Kaina i Abla, ale pozwala réowniez odnieé¢ opo-
zycje braci do odleglo$ci kulturowej, jaka dzielila zamieszkujacych na
tym terenie Stowian i ludy niestowianskie (Manso-chantéw, Samojedéw,
Ewenkéw). Z tego punktu widzenia Abel symbolizuje grupe ,swoich”,
Kain za$§ grupy ,,0obcych”. Jezeli nawet ten ostatni nie jest wprost ekwi-
walentem demona (zwazywszy na daznosé¢ do zblizania i réwnowazenia
kategorii ,,0bcy” i ,,demon” w kulturze ludowej), to jednak Ewa wy-
stepuje w micie przynajmniej jako matka ,swoich” i bardzo od nich
odlegtych ,,0bcych”.

Ambiwalentny obraz Ewy-Matki poswiadczajg réwniez inne teksty
ludowe, a zwlaszeza tak zwana opowies¢ o nierownych dzieciach Ewy,
rozpowszechniona w XIX-XX wieku na terenie calej Europy 5. Wspélna
dla catego cyklu struktura przybierala jednak w réznych regionach od-
mienne- konkretyzacje, w zasadniczy spos6b wplywajgce na sens opo-
wiesci. Forme najblizszg omawianym mitom mialy teksty pochodzace
z potudniowej Slowianszezyzny. Wedlug nich Adam i Ewa mieli kilka-
dziesiecioro dzieci, na przyklad 77 corek i 70 synéw albo w sumie 60-
-cioro. Gdy pewnego razu Bog zechcial zobaczy¢ ich wraz z potomstwem
zdecydowali oni ukryé¢ cze$¢ dzieci (odpowiednio: 7 coérek lub 30-cioro)
i oklamali Boga twierdzac, iz nie maja innych poza tymi, ktére przy-
byly przed oblicze stwoércy. Wowezas ukryta cze$¢ potomstwa Adama
1 Ewy zmienila sie (albo zostala zmieniona przez Boga) w demony 57.

W opowiesciach znanych z Bialorusi, Ukrainy i potudniowej Polski
sens podzialu dzieci ulega radykalnej zmianie. Tu eksponowany jest
wylacznie aspekt nieréwnej iloSci synéw i cérek. Dzieci Adama i Ewy
zawieraja bowiem miedzy soba malzenstwa, a wieksza ilo§¢ dziewczat
powoduje, iz te, ktére nie mialy partnera, zostaly zawitkami 5. Jeszcze
inne rozwigzanie, znane w Polsce juz z Lamentu chlopskiego na pany,
mowi ponownie o ukryciu czesci dzieci przed Bogiem, lecz dokonany
w ten sposob podzial ma wylacznie sens spoleczny. Ci, ktérzy zostali
pokazani Bogu, stali sie panami, reszta — ktorych istnienie Adam i Ewa
zataili — dala poczatek warstwom nizszym 5. Jest to ilustracja znanej
prawidlowos$ci, ze struktury mitologiczne mogs stuzyé opisowi réinych
poziomoéw rzeczywistosci, w tym wypadku socjokosmosu.

8 A. Fischer, Watek nieréwnych dzieci Ewy, ,Lud”, t. XVI: 1910, s. 358-364.
5" H. Czajka, Bohaterska epika ludowa Stowian poludniowych (struktura
tresci), Wroclaw 1973, s. 91-92,

5 Gnatjuk, op. cit, s. 20; O. Kolberg, Dziela wszystkie, t. 7: Krakow-
skie, cz. III, Wroclaw br, s. 8.
% Fischer, op, cit, s. 358-364.

5 — Etnografia Polska t. XX1V, z. 2
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Wydaje sie, iz ambiwalencje Ewy traktowa¢ nalezy szerzej jako szcze-
gbélny przypadek ogdlniejszej zasady, ktéra dotyczylaby kazdego ele-
mentu mitologicznego pelnigcego funkcje macierzynskie czy quasi-ma-
cierzynskie. Element 6w, bedgc z natury swej dwuaspektowym, uzyskuje
okre$long warto$é semantyczng dopiero poprzez koniunkeje z innym,
jednoznacznie oznakowanym elementem. Sytuacje taka spotykamy cze-
sto w mitach o stworzeniu $wiata, gdzie na przyklad anioly i diably
powstaja z jednej substancji. Kiedy ,,rodzg sie” z krzemienia, réznica
miedzy nimi predeterminowana jest przez to, ze krzemien zostaje prze-
tamany, a Bog i Diabel tworzg osobno swych pomocnikéw. Tworzye ich
jednak moze sam Bo6g albo sam Diabel, lecz woéwczas anioly powstaja
z prawej reki, diably zas z reki lewej. Identyczny podzial powoduje ko-
niunkcja jednej substancji (wody, ziemi) z Bogiem i Diablem albo z kie-
runkami w przod i w ty}l 6.

Zasada ta obowigzuje réwniez w wierzeniach i folklorze méwigcych
o zwiazkach ziemskich kobiet z diablami (demonami), z ktérych rodzg
sie potwory lub o ich stosunkach z istotami o cechach niebianskich pro-
wadzacych do narodzin herosow 8. T w tym wypadku miejsce antropo-
morficznego ,elementu sprawczego” zaja¢ moze jakikolwiek inny ele-
ment pod warunkiem, ze nalezy do tej samej kategorii. Dobrg ilustracje
stanowi tu poludniowoslowianski watek leczenia bezplodnosci skrzy-
detkami zlotej rybki. Oto za radg wil cierpigca na bezplodno$é zona krola
Budy ma otrzyma¢ prawe skrzydetko ziotej rybki z Dunaju. Kiedy jed-
nak miast spodziewanego syna — junaka rodzi smokopodobnego potwo-
ra, okazuje sie, ze podano jej lewe skrzydetko ryby. Prawe otrzymala
natomiast zona krolewskiego stugi, bezptodna jak krolowa, i powita syna
z oznakami przyszlego wladey &2

Jezeli sluszne jest moje przekonanie o realizowaniu sie we wszyst-
kich przytoczonych wierzeniach tej samej struktury, woéwczas jej naj-
ogolniejszg posta¢ przedstawi¢ mozna w nastepujacy sposob:

A X nie—A
! R |

istoty + istoty —

gdzie: A — istota/czynnik o cechach niebianskich
nie—A — istotajczynnik o cechach chtonicznych
X — istota/element o funkcjach macierzynskich lub quasi-macierzynskich

¢ R. Tomicki, Kosmogonia dualistyczna w Europie i Azji w XIX-XX wie-
ku. Studium etnoreligioznawcze, Warszawa 1978 (maszynopis w Archiwum Insty-
tutu Historii Kultury Materialnej PAN w Warszawie), s. 97-100.

61 Por. E. V. Pomeranceva, Mifologideskie personaii v russkom fol’klore,
Moskva 1975, s. 131; Ju. I. Smirnov, Slavjanskie epibeskie tradicii. Problemy
evolucii, Moskva 1974, s. 113.

2 Czajka, op. cit, s. 151; por. motyw narodzin herosa po zjedzeniu skrzy-
detka zlotopibérego leszcza przez stuzke, E. S. Novik, Sistema personazej russkoj
volfebnoj skazki, w: Tipologiceskie issledovanija po fol’kloru, Moskva 1975, s. 226.
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Powrdéémy znowu do grzechu pierworodnego i jego konsekwencji.
Aby opisa¢ bezposredni i najbardziej konkretny skutek grzechu nie wy-
starczy uzy¢ okreélenia ,,wygnanie z raju”. Pierwotna lokalizacja ludzi
nie zawsze jest bowiem taka sama. Oprécz raju sytuowanego na wschod-
nim krancu ziemi mity ludowe méwig o stworzeniu ludzi w niebie albo
na ziemi. Gdy rajem jest niebo, Adam i Ewa zostaja wygnani na zie-
mie 8, Jesli stworzeni byli na ziemi i na niej przebywaja wraz z Bogiem,
to cala ziemia jest rajem, a pojawienie sie motywu wygnania byloby
nielogicznoscig. Jego semantyczny ekwiwalent stanowi opuszczenie ziemi
przez Boga, porzucenie ludzi i odejscie do nieba #. Istniejg zatem trzy
lokalizacje Adama i Ewy w okresie rajskim — w raju zajmujacym cze$c
ziemi, w niebie bedacym rajem oraz na ziemi majgcej status raju dzieki
pobytowi Boga. Odpowiednio do tego, adekwatnym opisem zmiany sy-
tuacji Adama i Ewy po zgrzeszeniu bedzie nie tyle ich przestrzenna
translokacja, cho¢ ona wystepuje oczywiscie najczesciej, ile réznica w re-
lacji istniejgcej miedzy nimi i Bogiem przed oraz po zgrzeszeniu. Jedy-
nym wskaZnikiem zmiany wydaje sie charakter kontaktu z Bogiem:

Przed zgrzeszeniem Po zgrzeszeniu

i . raj R . :
wspbibycie niebo } wygnanie ludzie oddaleni
z Bogiem ziemia . odejscie Boga od Boga

Oddalenie od Boga implikuje kolejne zmiany, wsréd ktérych szcze-
gblnie podkre$lana jest konieczno$é¢ pracowania, nie zawsze jednak ma-
jaca tak jednoznaczny charakter kary, jak w Ksiedze Rodzaju. Wynika
ona przede wszystkim z ogélnego sensu, jaki ma przerwanie bezposred-
nich kontaktéw z Bogiem, a mianowicie z przejécia od bytowania raj-
skiego quasi-naturalnego do istnienia kulturowego. Ludzie muszg pra-
cowa¢, aby zapewni¢ sobie utrzymanie — jedzenie, ubiér itd. — i w tym
celu otrzymuja od Boga niezbedne narzedzia, a ponadto wpojone im
zostaja reguly skutecznego dzialania takie, jak znak krzyza, modlitwa,
zabiegi magiczne 65,

Jest oczywiscie wiele mitéw, ktére ukazujag prace jako zastuzong kare;
83 i takie wszakze, w ktorych mozo6t pracy nie wynika ani z przewinienia
ludzi, ani z boskiego gniewu. W jednym z tekstéw ukrainskich Bog prze-
kazujac Adamowi narzedzia rolnicze wypowiada slowa brzmiace niczym
troskliwa rada, jedyne co mozna zrobi¢ w sytuacji, w kitdérej mimo za-
kazéw i ostrzezen znalezli sie Adam i Ewa. Méwi do Adama: ,,dookola

8 Szuchiewicz, op. cit. s. 12; por. wersje wegierska, Erdész, op. cit,
s. 58.

8 Szuchiewicz, op. cit, s. 15.

% Gnatjuk, op. cit, s. 19, 21; Szuchiewicz op. cit, s. 8; Kolberg,
op. cit.,, s. 7; A. Nowosielski, Lud ukraifiski, Wilno 1857, t. 2, s. 7—8.
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siebie, siedzac, kop aby$ zyl”. Jednak Diabel mami go wigkszymi plo-
dami i namawia do pracy w pozycji stojacej. Kiedy Adam ulega namo-
wom, Diabel przeklina go i skazuje na prace w pocie czola i ciagly gtod,
Ewe za$ na rodzenie dzieci w bolesciach 66. )

Grzech i oddalenie od Boga prowadzg zatem do ostatecznego uczio-
wieczenia pierwszych ludzi. To nieco paradoksalne okreslenie uzasad-
nione jest nie tylko przejSciem z rajskiej ,,natury” do ziemskiej ,kul-
tury”, lecz takze zmiang powierzchownosci Adama i Ewy. Wediug Hu-
culéw po zlamaniu zakazu Bog rzekl do nich: ,,Wy typer staty hriszni;
do toho cziysu ne treba bulo wam ni robyty ni ubyrat sy: wid teper
mete robyty, mete ubyraty sy. Szkira u Adama bula porosta, jyk u ba-
. rana, a na nohach buly ratyéi. Zaraz spaly z Adama raty¢i, lyszyla sy
nih’ti, a wolosiy obpalo het” 7. Tu uczlowieczenie rozumiane jest row-
niez jako utrata zwierzecego wygladu czy raczej zwierzecych atrybu-
tow — siersci i kopyt. .

Huculskie wierzenie stanowi lokalng odmiane szeroko rozpowszech-
nionego w Europie Srodkowo-Wschodniej i Poludniowej motywu szcze-
golnej skory, a nawet ciala %8 pierwszych ludzi. Najczesciej byla to skora
rogowa, cho¢ sporadycznie — jak w wypadku Huculéw, a takze We-
grow 8 — pojawiala sie siersé, przewazajgca juz zdecydowanie w anfro-
pogonii ludow syberyjskich i centralnoazjatyckich. Powrécimy jeszcze
do tych analogii.

Szczegblng powierzchownosé tracili pierwsi ludzie w momencie wy-
pedzenia z raju. ,,Gdy Adam zostal wypedzony z raju, Bég odjat mu
rogowe cialo pozostawiajac maly $lad jako paznokcie na rekach i no-
gach” 7, Niejednokrotnie utrata owego okrycia kojarzona byla oczy-
wiscie z odczuciem wstydu na widok swej nagosci, ktérg Adam i Ewa
spostrzegli po zjedzeniu owocu z drzewa wiadomosei dobrego i zlego.
Czasem miala by¢ darem Boga chronigeym przed zimnem 7, Wolno jed-
nak sadzi¢, ze sg to wtérne interpretacje. Istnieje bowiem krag skojarzen
bardziej znaczgcych. Bulgarzy przyrownywali rogowe okrycie do skory
weza, co nasuwa podejrzenie, ze chodzi¢ moze nie tylko o zewnetrzne
podobienstwo, lecz o ideg symbolizowang w réwnej mierze przez corocz-
nie zmieniang skore weza i nieprzerwanie odrastajgce paznokcie, bedace
pozostaloscig skéry ludzi z okresu rajskiego. Intuicje taka wzmacnia
wierzenie, iz rogowe cialo ,trwalem bylo i niepodleglem jak dzisiejsze

% Gnatjuk, op. cit., s. 1.

7 Szuchiewicz, op. cit, s. 7.

58 Por. Ddhnhardt, op. cit, s. 226 (tamze bibliografia).
8 Erdész, op. cit., s. 58-59.

™ Zmigrodzki, op. cit. s. 325,

M Déhnhardt, op. cit, s. 116, przyp. 1.
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psuciu” 72 lub tez przeswiadczenie, Ze nie mozna jej bylo ani przegryze,
ani zranié¢ 73, Zatem rogowa skoéra bylaby znakiem wskazujgcym najistot-
niejsza ceche rajskiego bytowania — niesmiertelno$¢ albo zdolno$¢ od-
radzania sie. Jej utrata w chwili wygnania mialaby tym samym sens
znacznie glebszy niz ,,wydobycie sie” z Natury, co moglby sugerowac
cytowany mit huculski, sens zgodny zreszta ze znaczeniem tego wyda-
rzenia w micie chrzescijanskim. Oznaczalaby zapoczatkowanie Zycia bio-
logicznego charakteryzujgcego sie¢ rytmem zycie/Smierc.

Fakt, iz pozostaloécig rogowej skory sa paznokcie, kieruje uwage na
popularny zakaz wyrzucania obcietych paznokei i zalecenie skrzetnego
ich gromadzenia lub spalania. Najprosisza interpretacja tego typowego
zabobonu ludowego jest odwolanie sie do magicznej zasady pars pro toto
i uznanie zakazu za wyraz obawy przed spozytkowaniem cze$ci ciala
w celach czarowniczych, na szkode wiasciciela. Ujawniany przez antro-
pogonie zwiagzek paznokei z rajska skorg tworzy mozliwosé innej inter-
pretacji, ktorej kierunek wskazuja zreszta niektére ludowe komentarze
zakazu. Obok wyjasnien bliskich interpretacji magicznej (z paznokeci
diabel robi sobie czapke niewidke chronigcg go przed piorunami 7)) wy-
stepuja roéwniez inne, nawigzujgce wprost do rajskiego atrybutu Adama
i Ewy. Podlug jednego z nich Bég bedzie zgdal pokazania paznokei na
Sadzie Ostatecznym, pytajac kazdego czlowieka: ,,a gdzie jest twoja
pierwsza skdra” 5. Drugi rodzaj komentarzy takze odwotuje sie do escha-
tologii, ale kaze pelni¢ gromadzonym paznokciom funkcje bardziej in-
strumentalne: ,,bo po $mierci czlowiek lez¢ bedzie na wysoka gore (ewen-
tualnie — do kroélestwa niebieskiegp, na Sionskag gore itp. 7%) i wtedy
paznokcie sie przydadza; te, z ktéremi umrze czlowiek, zging, ale kiedy
zajrzy za prawg pazuche, paznokcie wyrosng znowu i umarty wydrapie
sie niemi na sam szczyt gory” 7. Mozna sadzi¢, ze w obu wypadkach
chodzi o to, aby paznokcie obcinane w ciggu zycia znalazly si¢ na ,tam-
tym $wiecie” (nakaz spalania ich ujawnia funkcje ognia jako inter-
strefowego wehikutu), ale jednocze$nie ich posiadanie przez dusze zmar-
tego stanowi warunek osiagniecia wiecznego zbawienia. Nie znamy

72 O wierzeniach bulgarskich por. Ddhnhardt, op. cit., s. 226; Ruliko w-
ski, op. cit, s. 177.

% Volter, op. cit., s. 142,

" Nowosielski, op. ecit, t. 2, s. 152—153; A. Fischer, Uzupeilnienie
Dédhnhardta, ,Lud”, . XV: 1909, s. 330 (tam dalsze wskaz6éwki bibliograficzne).

B"Volter, op. cit., 5. 142,

7 L. M., Dodatki i drobiazgi ludoznawcze, ,,Lud”, t. I1: 1896, s. 366. O Sionskiej
gérze por. V. E. Orel, K ob’jasneniju nekotorych ,vyroidennych” slavijanskich
tekstov, [w:] Slavjanskoe i balkanskoe jazykoznanie. Karpato — wvostoénoslavjan-
skie paralleli. Struktura balkanskogo teksta, Moskva 1977, s. 323-——324.

" Nowosielski, op. cit., s. 153.
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przyczyn pytania o paznokcie na sadzie ostatecznym i ewentualnych
skutkow ich nieposiadania, ale przyklad drugi $wiadczy wyraznie, ze
bez nich w ogéle nie mozna dotrzeé¢ do nieba, a wigc zapewnié sobie nie-
Smiertelnego trwania w krolestwie niebieskim. Paralelno$¢ okresu raj-
skiego i nieba-zaswiatow jest w kontek$cie mitu chrzescijansko-ludo-
wego dostatecznie jasna i nie wymaga dodatkowych komentarzy.

III. ANALOGIE AZJATYCKIE

W omoéwionym fragmencie antropogonii dwa elementy przysparzaja
od lat wiele trudnoéci interpretacyjnych. Sg nimi: 1) ingerencja Diabla
powodujgca ,zanieczyszczenie” ciala czlowieka oraz 2) szczegblna po-
wierzchownosé¢ pierwszych ludzi. Juz w koncu XIX wieku stwierdzono,
ze powtarzalnos¢ i wystepowanie tych elementéw daleko poza granicami
etnoséw stowianskich, a nawet europejskich, wyklucza mozliwosé¢, iz sta-
nowig one przypadkowe zaburzenia. Jednoczesnie szeroki zasieg stwa-
rzal nadzieje na wyjasnienie genezy zagadkowych skladnikéw ludowej
antropogonii.

M. P. Dragomanov, jeden z czolowych badaczy dualistycznych mi-
tow Europy Wschodniej i Poludniowej, za punkt wyjscia do analizy
watku ingerencji Diabla przyjgl réznice miedzy wersjami stowianskimi
i nieslowianskimi. Spostrzegl bowiem, ze w tych pierwszych nie wyste-
puje w zasadzie element powszechnie spotykany u niestowianskich lu-
dow poéinocnej Eurazji i w Azji Srodkowej, a mianowicie pozostawienie
cial nowo stworzonych ludzi pod opieks psa. U Slowian taks forme wat-
ku znat on jedynie z apokryfu datowanego na XII wiek oraz z pojedyn-
czego mitu ukrainskiego. W tekscie apokryficznym Jezus tworzy psa
specjalnie po to, zeby strzegl ciala Adamowego, gdy on odejdzie po
dusze. Mimo szczekania psa Diabel zdotal jednak podziurawié cialo
i wprowadzi¢ don choroby 8. W tekécie drugim Boég pozostawia schnagce
cialo pod opieka psa i oddala sie. Pies byl nagi, nie mial siersci, kiedy
wiec zrobilo mu sie zimno, zasngl. Wéwcezas Diabel naplul do $rodka
ciala. Po otrzymaniu duszy Adam zakaszlal; pies indagowany przez zdzi-
wionego Boga wyznal przyczyne swego zasniecia i otrzymat siersé, czlo-
wiek za$ pozostal z plwocinami wewnatrz ciala 79,

Znamy jeszcze jeden mit zawierajacy watek z udzialem psa 8 i nie
jest wykluczone, ze istnialy réwniez inne. Nie zmienia to jednak w ni-
czym celno$ci spostrzezenia Dragomanova. Pies w roli straznika wyste-
powal u Slowian incydentalnie. Co wiecej, analogiczne opowiesci Mord-
winéw, Manso-chantéw, Samojedow, Altajczykow, Mongotow i Buriatow,

" Dragomanov, op. cit, s. 133—134.
® Dragomanov, op. cit, s. 135,
8% P. 1., op. cit.,, s. 89-90.
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Kirgizow, Ewenkow i Jakutow majg bogatszg fabule i sg bardziej spojne.
W nich istota demoniczna odpowiadajaca Diabtu, aby dotrzec do ludzi
pilnowanych przez nagiego psa, obiecuje mu siers¢ i osigga swoj cel. Pies
zostaje za kare przeklety przez stworce. W tej sytuacji Dragomanov wi-
dzial tylko jedna mozliwo$¢ wyjasnienia genezy watku — opowiesé
musiala dotrze¢ do Slowian ze wschodu, a nastgpilo to zapewne w pét-
nocnej Wielkorusi, gdzie pézniej watek wlaczony zostal do apokryfu.
Za wschodnim pochodzeniem przemawialy réwniez inne argumenty. Lud
ruski nie propagowal swego $wiatopogladu religijnego wsréd tubylcow
poinocno-wschodniej Rosji i Syberii. Misjonarze upowszechniali kano-
niczne, nie zas apokryficzne poglady. A wiec tylko tubylcy, rusyfikujac
sie, wprowadzi¢ mogli do folkloru wielkoruskiego swe dawne opowie$ci
i wierzenia. Zdaniem badacza proces taki przebiegal od niepamietnych
czasdéw, chociaz historycznie poswiadczony jest dopiero od IX wieku.
Niemniej wazny byl drugi argument. Watek moéwigcy o Diable, ktory
powodujgc zimno przekupil sier$cig psa-straznika, znano rowniez na
Wegrzech, gdzie jego forma blizsza byla mitom ugrofinskim niz teksto-
wi ukrainskiemu. ,,Zmusza nas to do wniosku, ze Wegrzy przyniesli te
opowiesé z Ugrii potozonej w poblizu Uralu, a nie uzyskali jej od swych
stowianskich sgsiadow’ 81,

Rozumowanie Dragomanova jest jasne. Aby ustali¢ kierunek przeni-
kania watku zakladal wieksze bogactwo fabularne oraz wiekszg czestotli-
wo$¢é jego wystepowania w Srodowisku macierzystym. Brak psa w wer-
sjach slowianskich mial tu zasadnicze znaczenie i skupiajac na nim
uwage Dragomanov pominagt zupelnie watek drugi — zmiane powierz-
chownosci pierwszych ludzi, chociaz w mitach niestowianskich lgczony
on jest z watkiem ingerencji.

Inaczej postgpil U. Harva, ktérego z kolei nie interesowal! zupelnie
pies-straznik. Finski badacz, doskonale zorientowany w mitologii i religii
ludéw pétnocnej Eurazji, z latwoscig stwierdzil, ze zmiana powierzchow-
nosci pierwszych ludzi wystepuje na tym obszarze w dwéch odmiennych
kontekstach: raz jako skutek ingerencji antagonisty stwérey, kiedy in-
dziej jako jeden z rezultatow grzechu. Ustalil ponadto, iz szczegblnym
okryciem moze by¢ rogowa skora albo sier$é¢, przy czym kazde z nich
mialo odmienny zasieg. Skora owlosiona wystepowata w Agzji Péinocnej
i Srodkowej, natomiast skéra rogowa w Europie Wschodniej oraz w mi-
tach zydowskich i arabskich. Nieliczne wypadki pojawienia sie rogowej
skoéry na Syberii wydawaly sie stanowi¢ efekt wplywéw stowianskich 82.

Harva niechetnie wykraczal poza opis i systematyzacje formalna
wytworéw kulturowych. Pytania dotyczace genezy lub semantyki zaj-

1 Dragomanov, op. cit, s. 138.
8 U. Harva, Die religibsen Vorstellungen der altaischen Vélker, Porvoo—Hel~
sinki 1938, s. 125,
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muja u niego z reguly miejsce marginalne i nie wzbudzaja wigkszych
emocji. Tak tez jest w przypadku interesujacego nas watku. Nasuwajgce
sie pytanie o jego pierwotng przynaleznos¢ do jednego z dwoéch epizo-
déw: ingerencji demona lub pragrzechu uzyskato lakoniczng odpowiedz.
Harva uznal, ze utrata szczego6lnej skéry czesciej stanowi sktadnik opo-
wiefci 0 wygnaniu z raju, a co wazniejsze jest w niej elementem istot-
nym. Stad prosty wniosek, ze w epizodzie ingerencji jest on nie tylko
wtorny, lecz roéwniez nieistotny 83,

Z dwoch przestanek tej opinii zaledwie jedna — istotnos¢ symbolu
dla calego motywu — zastluguje na uwage, gdyz drugag — statystyczng
wiekszos¢ — bez trudu mozna podwazyé. Harva nie wykracza w rozu-
mieniu siersci/rogowej skéry poza interpretacje zawarte w mitach lu-
dowych. Jednak przypisywana jej funkcja zabezpieczania czlowieka ,,o0d
zimna, wilgoci i innych, podwazajacych jego zdrowie niebezpieczenstw’ 84
doskonale pasuje do charakteru okresu rajskiego, utrata za$ odpowiada
zmianie warunkéw istnienia po wygnaniu z raju. Trzeba przyzna¢, ze
badacz finski by} bardzo bliski ujawnienia glebszej warstwy symboliki
rajskiego atrybutu ludzi, kiedy w niezwykle zsynkretyzowanym micie
altajskim dostrzegt idee, ktoérg spotkaliémy juz w mitach ukrainskich.
Altajscy odpowiednicy Adama i Ewy grzeszg nie tyle wskutek zlamania
boskiego zakazu, ile przez samo zjedzenie owocu nalezacego do boga
$mierci Erlika. Ich ,,upadek” wywoluje znamienny komentarz stworcy:
,»Nigdy wiecej nie bede tworzyl ludzi, niech oni teraz rodzy sie z sa-
mych siebie”. Harva zestawil ten passus z wierzeniem Kalmukéw, iz
organy plciowe i potrzeby seksualne powstaly dopiero po dokonaniu sie
grzechu, a nastepnie uogélnil oba wypadki — mit ukazujgcy praprzy-
czyne Smierci wyjasnia rownocze$nie poczatek narodzin. Nie dostrzegt
wszakze zwigzku miedzy tymi zjawiskami oraz utratg pierwotnej skoéry.

Wspomniany mit altajski, o wyraznych $ladach oddzialywania tra-
dycji judeochrzescijanskiej, raczej apokryficznej niz kanonicznej (gdyz
rajskie drzewo jest drzewem zycia i $mierci, a nie wiadomosci dobrego
i zlego), wyznaczal juz prostg droge, ktérg przenikaé mial do Azji Srod-
kowej i Polnocnej caly epizod rajski, a wraz z nim watek utraty pier-
wotnej skory. Zmiana powierzchowno$ei w momencie wygnania z raju
poSwiadczona byla w mitach i legendach Zydéw oraz niektérych ludéw
arabskich z Azji Mniejszej (rogowa skora, sier$é¢), Kalmukéw astrachan-
skich (Swietliste cialo wykluczajace potrzebe istnienia cial niebieskich),
Syryjczyk6w (oblicza Swiecace niczym stonce i ciala przezroczyste jak
krysztal), wreszcie w etiopskiej redakeji Ksiegi Adama (istoty Swie-
tliste) 85.

8 Harva, op. cit,, s. 118.

8% Harva, op. cit, s. 122,

% Harva, op. cit,, s. 125-127. Mit altajski, o ktérym wyzej wspomniano, opu-
blikowal Radloff, op. cit., s. 177-179.
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Zgromadzone przez Harve przyklady $wiadcza wyraznie, ze problem
genezy watku sprowadzal sie¢ w istocie do dawnosci apokryfu etiopskiego
i specyficznego zasiggu geograficznego. Jedno i drugie przesadzalo spra-
we, gdyz dyfuzjonizm poparty historiografia nie pozostawia zbyt duzego
pola manewru.

Mimo pozoréw prawdopodobienstwa przedstawiona interpretacja bu-
dzi wiele réznorakich watpliwoséci. Brak w niej przede wszystkim naj-
mniejszej proby wyjasnienia, w jaki sposéb watek przenikajgcy z rejo-
nu Bliskiego Wschodu i majacy okre$long forme ($wietlisto$¢ pierwszych
ludzi) mégl spowodowaé powstanie w poélnocnej Eurazji stosunkowo
zwartego zasiegu watku odmiennego formalnie (siers¢) i sytuowanego
w innym kontekscie mitologicznym. Kwestia ta zyskuje dodatkowe zna-
czenie, gdy cze$ciowo zgodzimy sie z Harva. Nie mozna bowiem wy-
kluczyé, ze watek $wietlistoéci Adama i Ewy byl rzeczywiscie rozpo-
wszechniony przez tradycje apokryficzng. Wzmianke o utracie tego atry-
butu w wyniku grzechu spotykamy w jednym z apokryféw wschodnio-
stowianskich 8. Wsrod Kalmukow astrachanskich i na Altaju znano mity
mowigce o koniecznosci stworzenia cial niebieskich spowodowanej grze-
chem pierwszych ludzi i zanikiem ich $wietlistosci 87. Ale jesli wedru-
jacy watek zachowal w Azji Srodkowej swa archaiczng forme jeszcze
w poczatkach XX wieku, to dlaczego u ludéw Azji Polnocnej, do kté-
rych jego dotarcie jest w ogdle malo prawdopodobne mialby uksztatto-
wa¢ formy tak rozne od wiasnej?

Trudno$é znalezienia przekonujacej odpowiedzi pozostawia czas od
zastanowienia sie nad innym uchybieniem U. Harvy. Otéz zasugerowany
istotnoscig utraty pierwotnej skéry w opowiesci o wygnaniu z raju za-
lozyl a priori, ze skoro stad przeniesiony zostat do epizodu ingerenciji
demona podczas tworzenia cial, nie moze w nowym kontekscie mieé
istotnego znaczenia. Przytoczyl wiec mity syberyjskie wylacznie z nau-
kowego obowiazku, eksponujac tylko te, w ktérych dostrzegal ewentu-
alne wplywy opowiesci o utraconym raju. Tymeczasem uwazna lektura

8 Ivanov, op. cit, s. 298 (gdy Adam i Ewa zgrzeszyli, ,spadly z nich wience
i odzienie jasne [odeZdy svetly] i zaczeli Adam i Ewa kryé sie za drzewami”):

87 Wedlug mitu altajskiego pierwsi ludzie rodzili sie z kwiatéw i mieli skrzydila
emanujace $wiatto. Utracili, je gdy zjedli jaki§ znaleziony korzeh, w efekecie czego
poznali grzech. Zapanowala ciemno$é i na prosbe ludzi Chormusto-chan stworzyt
stonce i ksiezyc, A. P. Benningsen, Legendy i skazki Centralnoj Azii, S. Pe-
terburg 1912, s. 12, pod. za: I. A, Kryvelev, Religioznaja kartina mira i ee bo-
goslovskaja modernizacja, Moskva 1968, s. 75. Takze u Derbetéw zapisano mit
moéwiacy, ze gdy nie bylo stonca i ksiezyca ,ludzie latali w powietrzu, sami sypali
iskry i nie potrzebowali stonecznego ciepta. Jeden z nich zachorowal. Bég posiat
Otuczi-geniunga, aby poszukal lekarstwa”. Ten wydobyl kijem z oceanu dwie dzie-
wice, ktére ulecialy do nieba oraz dwa okragle, metaliczne zwierciadla (toli). Po
umieszczeniu na niebie staly sie one stoncem i ksigzycem, G. N. Potanin, Oéerki
severo-zapadnoj Mongolii, vyp. IV, s. Peterburg 1883, s. 191.
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wspomnianego juz, silnie zsynkretyzowanego mitu altajskiego, daje wiele
do myslenia. Stworca zakazujgc mezczyznie Torongoi i kobiecie Edji
jesé owoce z czterech zachodnich galezi poleca jednoczes$nie psu i wezo-
wi (sic) strzec ludzi przed pokusami Erlika. Obaj strainicy zawiedli za-
ufanie Boga. Erlik zdolal nakloni¢ kobiete, a za jej poSrednictwem takze
mezezyzne do zjedzenia owocéw, w wyniku czego oboje utracili siersc
okrywajaca ich ciala 88,

Harva zauwazy! jedynie, ze pies przeniesiony zostal do tego mitu
z opowiesci o stworzeniu cial, lecz jest to spostrzezenie bardzo powierz-
chowne. W istocie caly tekst altajski stanowi kontaminacje dwoéch réz-
nych motywow: bezskutecznego pilnowania ludzi przez boskiego pomoc-
nika (nawet waz stal sie tu straznikiem!), charakterystycznego dla antro-
pogonii ludéw poélnocnoazjatyckich, oraz zlamania przez ludzi zakazu
wydanego przez Boga. Motywy 1gczy fakt, ze w jednym i drugim wazng
role odgrywa ingerencja demonicznego antagonisty stworcy. Laczy je
rowniez utrata pierwotnej siersci przez ludzi. Patrzac na mit od tej
strony widzie¢ w nim mozna argument przemawiajacy za autochtonicz-
noscig zalezno$ei: ingerencja demona — utrata sier§ci w epizodzie stwo-
rzenia ludzi, zalezno$ci tak bliskiej ingerencji Diabla w raju, ze w micie
altajskim zostaly one potaczone.

Ten nieco skomplikowany splot domniemywan i przypuszczen roz-
jasni¢ powinna analiza konkretnych faktéw, opowie$ci antropogonicz-
nych z obszaru Azji Pélnocnej, do ktérych odwolywali sie obaj badacze
nie wnikajac wszakze w ich konstrukcje, charakter i sens. Analize prze-
prowadzi¢ mozha w sposéb wskazany przez Dragomanova i Harve, to
znaczy $ledzac podobienstwa i réznice miedzy nimi samymi oraz miedzy
nimi a mitami stowianskimi. Jest bowiem faktem, a pozwala to stwier-
dzi¢ nawet pobiezna lektura materialéw etnograficznych, iz na olbrzy-
mim terytorium od Europy Pdéinocno-Wschodniej, az po krance Syberii
na wschodzie i Altaj na poludniu, wystepowaly mity niezwykle bliskie
trojfunkcyjnemu schematowi stworzenia Adama u Slowian. Istnieja jed-
nak takze réznice, znacznie powazniejsze niz te, ktére zostaly wskazane
w omoéwionych hipotezach. Analiza poréwnawcza winna wiec bazowaé
na znajomosci tresci i struktury catej opowiesci mitycznej, tym bar-
dziej ze to co ma by¢ poréwnywane u Stowian stanowilo drobny frag-
ment dziejow Adama i Ewy, natomiast w mitach niestowianskich po-
jawia sie jako samodzielna cato$¢ bedaca lapidarnym wprawdzie, ale
zazwyczaj pelnym opisem kreacji ludzi.

*

Dobrym przykiadem realizacji péinocnoazjatyckiego schematu antro-
pogonii sg mity Ewenkéw. Za stworce uwazali oni Ekseri (Ekszeri), zwa-

8 Radloff, op. cit., s. 177-179.
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nego tez Seweki (Szeweki, Cheweki), bostwo kojarzone z niebem i funk-
cjami zyciodajnymi, identyfikowane nieraz z Chrystusem. Jego prze-
ciwnikiem byt starszy brat Chargi — bdég Smierci i podziemi. W naj-
czeSciej powtarzajacej sie wersji mitu Ekseri tworzy ludzi, umieszcza
ich w jakim$ skladziku i pozostawia pod opiekg swego pomocnika — na-
giego, wladajacego jezykiem psa. Chargi przekupuje straznika oferujac
mu sier$¢, dociera do ludzi i pluje na nich, dmucha albo wypuszcza
z zamkniecia. O konsekwencjach ingerencji swiadezg wypowiedzi sa-
mych bostw. Opluwajac ludzi Chargi méwi: ,,Niech to bedzie choroba”,
,,Niech bedg ze $linami, ze smarkami; niech bedg podatni na choroby” 8.
Seweki po odnalezieniu zanieczyszczonych ciat stwierdza: ,ludzie nie
padaliby, nie umieraliby. Teraz oni bedg $miertelni”, ,,Te postaci niech
beds Ewenkami, a Chargi jadl bedzie ich zycie [in]” #. W wersji opo-
wiadajgcej o znalezieniu w zrujnowanym skladziku czesei ludzi poi-
zywych, reszty za$§ martwych stworca ,,podmuchal na zywych, rozkazat
krwi plyngé w ich zylach. Postaci ozyly i staly sig ludzmi” 9.

Ta krotka charakterystyka pozwala ustali¢ najwazniejsze elementy
mitu. Z punktu widzenia loséw stworzen boskich wydarzeniem o zasad-
niczym znaczeniu jest niewatpliwie ingerencja demona stanowiaca ce-
zure miedzy dwiema fazami istnienia. Nazwijmy je fazami Proto-ludzi
i Pra-ludzi. Podzial taki wynika przede wszystkim z faktu, iz skutki
ingerencji Chargi dotycza natury boskich stwordéw, okreflajg ich pod-
stawowe cechy. Pra-ludzie sg wiec podatni na choroby i sg istotami
$miertelnymi. Dodatkowym skutkiem ingerencji, nie zawsze wyraza-
nym wprost, cho¢ sygnalizowanym przez samo pozostawienie ludzi sa-
mych sobie, jest rowniez zapoczatkowanie zycia plciowego i rozwoju
gatunkowego. W micie znad Podkamienne] Tunguzki Seweki po stwier-
dzeniu ingerencji Chargi oznajmia: ,Niech oni beda Ewenkami. Dwoje
plodzi¢ bedzie potomstwo, dalej rozmnazaé sie bedsg ludzie”, a nastepnie
wprowadza reguly wymiany matrymonialnej #2. Jak wynika z tego i po-
przednio cytowanych fragmentéw antropogonii przejécie do nowej fazy
aczy sie rowniez z identyfikacjg stworzen boskich jako ludzi, czy tez —
co na jedno wychodzi — jako Ewenkéw.

Wigcej trudnosci sprawia okreslenie statusu istot pilnowanych przez
pomocnika stwércy. Jesli spojrze¢ na mity ewenkijskie przez pryzmat
odpowiedniego fragmentu antropogonii slowianskiej, podstawowa roznica
miedzy nimi okazuje sie brak watku odejscia stworcy po dusze, odejscia,
ktoére dato demonowi okazje do ingerencji. U Ewenkéw Proto-ludzie wy-

% G. M. Vasilevié, Rannie predstavlenija o mire u evenkov (materialy), [w:]
Issledovanija i materialy po voprosam pervobytnych religioznych verovanij, s, Trudy
Instituta Etnografii”, ns., t. II: 1959, s. 176, 178.

0 Vasilevié, op. cit, s. 175.

M Vasilevig op. cit, s. 177.

92 Vasilevié, op. cit.,, s. 176.
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daja sie istotami w jakim$ sensie Zywymi. W przeciwnym razie niela-
two byloby zrozumie¢ dlaczego w jednej z wersji mowi sig, ze W wy-
niku wizyty Chargi cze$¢ nowo stworzonych ludzi zostala usmiercona.
Jednak sposob istnienia Proto-ludzi, ktéry — jak mozna sadzi¢ na pod-
stawie skutkéw ingerencji — cechuje nie$miertelnos¢ oraz brak zycia
plciowego, ma szczegb6lny charakter. Pozwala to przypuszcza¢ ekspono-
wanie ich ,,zamkniecia” obrazowanego w postaci pozostawania pod straza
pomocnika stwoérey i zamknigcia w jakim$ pomieszezeniu. '

Zarysowany schemat antropogonii przybiera w mitach innych ludéw
rozne formy, nie powodujace wszakze koniecznoéci jego korekty. Za-
trzymajmy sie dluzej przy tym elemencie, ktérego forma najczescie]
ulega zmianom, a mianowicie przy czynniku powodujacym transforma-
cje Proto-ludzi w Pra-ludzi. Specjalnie nie wymienilem tu po prostu
ingerencji demona, gdyz jakkolwiek ona jest najczesciej owym czynni-
kiem sprawczym, to jednak nie wyczerpuje wszystkich mozliwych form.
Zilustruja nasza uwage przytoczone dalej przyklady. Na razie pozostan-
my przy ingerencji demona, ktérg w swietle mitéw ewenkijskich okre-
$li¢ nalezy jako zapoczatkowanie zjawiska Smierci, wydarzenie prece-
densowe konstytuujace nowy sposéb istnienia stworzen boskich, cha-
rakteryzujacy sie rytmem zycie/$mier¢. Poniewaz ingerencja ustanawia
cezure miedzy dwoma rodzajami istnienia i dwoma typami istot, nie
jest zaskoczeniem wariant wystepujacy u Nieniecéw tundrowych, gdzie
ma ona forme skrajng. Kiedy bég nieba Num pozostawia cialo cztowieka
pod opieksg nagiego psa, bdég Smierci Ngaa dajgc straznikowi sier$é do-
ciera do boskiego stworzenia i pozera je. Num przeklina pomocnika
(,,Odtad musisz jes¢ ludzkie ekskrementy”), a nastepnie lepi z ziemi
dwoje ludzi — mezczyzne i kobiete, radzi im w jaki spos6b maja zyé
i wkrotce zrodzone z nich dzieci zaludniajg caly ziemie 9. Ingerencja
Ngaa powoduje tym razem przerwanie ciaglosci miedzy fazg Proto-ludzi
i Pra-ludzi, a stworzenie pary oraz jej rozw6j jest jakby odpowiedzig
na ujawnione i nieodwracalne funkecje, jakie bedzie pelnil w $Swiecie
bog $mierci.

Niecigglos¢ spotykamy rowniez w jednym z mitéw Manséw, lecz ma
ona inng przyczyne i nie jest zwigzana bezpofrednio z precedensowsa
Smiercig. Numi-torum, syn boga nieba Kors-toruma, trzykrotnie tworzy
istoty ludzkie. Pierwsze staja sie jednak demonami leénymi, nastepne
stworzone z siericig traca ja po zjedzeniu zakazanego przez stworce
owocu — ,,jagod le$nych ludzi” — i zostajgq zniszczeni. Dopiero trzeci
rodzaj istot dal poczatek gatunkowi ludzkiemu . A wiec ludzie stano-
wig efekt szeregu préb i s3 w pewnym sensie ukoronowaniem ciggu:

% T. Lehtisalo, Entwurf einer Mythologie der Jurak-Samojeden, Helsinki
1924, s. 9-11.
% K.F. Karjalainen, Die Religion der Jurga-Vélker, Porvoo 1921, t. 1, s. 23.
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demony — istoty okryte sierscig — ludzie. Po raz pierwszy pojawia sig
w tym tekscie sier$¢ jako znak charakteryzujacy faze Proto-ludzi, atry-
but, ktérego utrata sygnalizuje przejscie do fazy Pra-ludzi. Nie odnoto-
waliSmy go u Ewenkow, poniewaz w znanych mi tekstach antropogo-
nicznych realizujgcych omawiany schemat brak jest tego elementu, cho-
ciaz wystepuje on w zaskakujacych swa oryginalnos$cig wariantach, o kto-
rych bedzie jeszcze mowa. Niemniej jednak atrybut ten pojawia si¢ na
obszarze Azji Pdlnocnej dostatecznie czesto, by uzna¢ go za istotng ce-
che Proto-ludzi. Przytoczony mit mansyjski wyrdznia sie zatem nie tyle
wprowadzeniem znaku siersci, ile okoliczno$ciami, w jakich zostaje on
utracony. Tajemnicze ,,jagody lesnych ludzi” (a chodzi tu najprawdo-
podobniej o demony) oraz zakaz ich spozywania przypominaja bowiem
az nadto zakazany owoc z mitu chrzescijanskiego. Podobng sytuacje
obserwujemy w kilku innych mitach azjatyckich. W mitologii jakuckiej,
gdzie w roli stwércy i jego antagonisty wystepuja bracia, typologicznie
odpowiadajacy bostwom ewenkijskim, miodszy Ajyy tojon i starszy
Allaraa-ogonnor, ten pierwszy tworzy dwie okryte sierscig istoty i umie-
szcza w spichlerzu pod opieka specjalnie w tym celu powotanej do Zycia
nagiej istoty. Allaraa-ogonnor spowodowal nastanie zimna, przekupit po-
mocnika stworcy sierscig i podat zglodnialym tworom Ajyy tojona ja-
gody; istota ludzka, ktora zjadia cala jagode, przeksztalcila sie w kobiete,
druga, ktora zjadla potowe owocu, stala sie mezczyzng. Oboje stracili
siers¢. Ajyy tojon przeklgl stroza, zmienilt go w psa i skazal na stuzenie
czlowiekowi, zywienie sie odpadami i ekskrementami. Ludzi za$ pozo-
stawil samych sobie 9.

I znowu szczegdlne dawkowanie jagdd skorelowane z plcig osobni-
kow nasuwa mysl, skadinad w pelni uzasadnions, o wplywach antropo-
gonii chrzescijanskiej lub ludowo-chrzescijanskiej 9. W kontekscie in-
nych mitéw pélnocnoazjatyckich, nie moéwigcyeh nic o powodujacej trans-
formacje jagodzie, mozna jednak przypuszczaé, ze jesli jest ona rzeczy-
wiscie replikg rajskiego owocu to wlaczona zostala do niektérych
tekstow syberyjskich tylko dlatego, ze rajskie jabtko powoduje utrate
pierwotnego okrycia i rozwoj gatunkowy ludzi. W tej roli pasowalo
doskonale do odpowiedniego motywu lokalnych mitéw o powstaniu lu-
dzi, ktory wprawdzie daleki jest od catego epizodu rajskiego, ale obej-
muje jeszcze jeden istotny, analogiczny element — ingerencje demona.
Zadna ze znanych mi wersji antropogonii azjatyckich nie zawiera zdwo-

% 1. 8. Gurvié Kosmogoniéeskie predstavienija i perezitki totemideskogo
kul’ta u naselenija Olenekskogo rajona, ,Sovetskaja Etnografia”, 1948, No 3, s. 129.

% U Jakutow zanotowano takie wierzenie, ze ludzie pierwotnie rozmnazali sie
przez wgchanie, a kobiety rodzity przez zebro. Allaraa-ogonnor, ktéremu wydawato
- sie to niezadowalajace, stworzyl organy plciowe oraz sprzyjajaca rozmazaniu rogli-
ne muocha. Pierwsi ludzie zwani byli niekiedy Adamem i Ewg, Gurvig, op. cit.,
s. 129.
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jonej ingerencji demona, jak to ma miejsce w mitach stowianskich,
gdzie biblijny schemat uniemozliwia w zasadzie przypisanie pierwszej
ingerencji Diabla (w trakcie tworzenia ciata) jakichkolwiek dodatkowych
skutkéw poza powstaniem choréb. Dlatego tez wszystkie zapozyczenia
koncentrowane byly woko! jedynej ingerencji powodujacej od razu
przejécie od fazy Proto-ludzi do fazy Pra-ludzi, albo — w wypadkach
mitéw wyraznie schrystianizowanych, takich jak wspominany przy okazji
hipotezy U. Harvy mit altajski — standardowa opowie$¢ typu pédinocno-
azjatyckiego lgczona byla z epizodem rajskim. Powstawaniu takich zbi-
tek synkretycznych sprzyjala niewatpliwa bliskos¢ semantyczna trans-
formacji istot ludzkich w wyniku ingerencji demona w mitach niesto-
wianiskich oraz transformacji Adama i Ewy wskutek zjedzenia zakaza-
nego owocu. Zachowanie przez wiekszos¢ tekstow niestowianskich bez-
posredniej zaleznosci miedzy ingerencja oraz zapoczgtkowaniem $mierci
i zycia plciowego, z czym zwigzany jest watek utraty pierwotnej siersci,
gotéw jestem uwazaé za wystarczajagcy argument $wiadezacy o autoch-
tonii omawianej opowiesci mitycznej u ludéw péinocnej Azji.

Zaleznosé ta jest oczywiscie w réznym stopniu ujawniana wprost.
W cytowanym micie jakuckim moéwi sie o utracie siersci i zréznicowaniu
plciowym. U Manso-chantow wystepowaly liczne wersje podkreslajace,
ze pierwsi ludzie utracili sier$¢ lub rogowg skoére po opluciu ich cial
przez boga smierci Kul’-ater, a w jej miejsce powstala skéra cienka
i wrazliwa na urazy. Nieraz twierdzi sie jednak wprost, ze ingerencja
Kul’-ater przyniosta nie tylko zmiane powierzchownosci, lecz takze utra-
te nieSmiertelnosci 97. Te samg interpretacje zawierajg mity ludéw mon-
golskich, zwlaszcza Buriatow 9. One jednak dostarczajg rowniez przy-
kladoéw zréznicowania sytuacji, w jakiej dochodzi do pozbawienia Proto-
-ludzi siersci, a nawet wariacji zestawu elementéw wykorzystywanych
do konstrukeji opowiesci. Jedno i drugie nie powoduje wszakze zakl6-
cenia okreslonego porzgdku, wlasciwego — jak sie wydaje — wszyst-
kim mitom bedacym przedmiotem naszej uwagi. Zanim ustalimy jego
charakter, przytoczmy dwa teksty obrazujace skale roznic w planie
wyrazenia, réznic nie wplywajgcych w zadnej mierze na podstawowa
strukture antropogonii.

W pewnym micie buriackim demon Szolmo, oszukujac psa—straznika,
dociera do okrytego sierscig czlowieka i wyskubuje mu wlosy na calym
ciele z wyjatkiem glowy. Gdy Burchan spostrzegl co sie stalo, przeklal

7 L. J. Sternberg, Ostjackaja legenda o sotvorenii mira, ,,Efegodnik To-
bolskogo Muzeja”, t. XII: 1901, s. 12-15, pod. za: A. M. Zolotarev, Rodovoj stroj
i pervobytnaja mifologija, Moskva 1964, s. 268: A. Kannisto, Materialien zur
Mythologie der Wogulen, Helsinki 1958, s. 80-81; Dahnhardt, op. cit, s. 102-103
(nr 3), 104 (nr 2).

% Por. Harva, op. cit.,, s. 117-118.
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psa i postanowil, Ze czlowiek nie bedzie zyl wiecznie %9. Niewspoimier-
nos¢ reakcji Burchana wobec pozornej blahosci zdarzenia posiada¢ musi
uzasadnienie w symbolice siersci i na tym poziomie szuka¢ nalezy wy-
jasnienia wspodtzalezno$ci obu faktéw. A oto drugi przyklad, mit chat-
chaski, ktéory mimo istotnej odmienno$ci nasuwa nieodparcie podobna
my$l. Pierwszego czlowieka przyniést na ziemie Burchan Sagdzi Tubi.
Cialo cztowieka pokryte bylo wlosami. ,,Bég, ktéremu to sie nie podo-
bato, powyrywal wlosy. Zostawil jedynie wlosy na glowie, brwi, wgsy
i brode. Nie mogl tez dostac¢ sie¢ do wloséw pod pachami i miedzy noga-
mi, poniewaz czlowiek w czasie tej operacji siedzial zjezony. Nastepnie
Sagdzi Tubi przyniést skad$ kobiete z dzieckiem i od nich powstal rod
ludzki” 190 Zwroetmy uwage, ze teraz rzecz dotyczy zainicjowania roz-
woju gatunkowego nie uwarunkowanego, lecz poprzedzonego tylko likwi-
dacjg siersci u pierwszego czlowieka. Roznica w stosunku do tekstu po-
przedniego uznana by¢ moze za duzg lub malg w zalezno$ci od tego, na
jakim poziomie zechcemy oba mity poréwnywac.

Jezeli jednak uwzglednimy wszystkie omawiane dotychczas mity
mozemy zrekonstruowaé wzorcowy zestaw elementow, ktére realizujg
one w czesci lub w calosci:

5
1 5 3 4 zapoczatkowanie
i 7 - - - ’ ———— ‘ $mierci
¢ . ’ przekupienie . . | trat B
s v»lrogze?me psa—pomocnika :ingerenCJa | u' ra' a- 6
udzi stworey | emona i } siersci e
- - zainicjowanie
!rozwoju gatunkowego

Elementy 1, 2 i 3 nalezg do standardowej, najcze$ciej wystepujace]j
u omawianych ludow wersji antropogonii. Do nich dolgczony moze zo-
sta¢ element 4 albo od razu 5, albo lgcznie 4 1 5, albo 4 i 6, albo 5 i 6
z pominieciem 4. Porzadek, o ktérym wspomniatem poprzednio, zasadza
sie na wspdlzaleznosci lub nawet ekwiwalencji elementéw 4-6. Przeja-
wia sie on w ten sposob, iz w micie zawierajacym element ingerencji
demona (3) opis jej skutkéw obejmowaé¢ moze dowolny zestaw tych
elementéw, a wiec wszystkie trzy, ktoérekolwiek dwa lub tylko jeden
z nich. Méwiac o ekwiwalencji mialem na my$li fakt wynikajgcy z nie-
jednorodnosci elementéw 4-6, a mianowicie to, ze dwa ostatnie impli-
kujg sie wzajemnie, oba za$ sg konsekwencjami (czy przynajmniej na-

9 Skqzanija burjat, ,,Zapiski vosto€nosibirskago Otdela IRGO”, t. I: 1890, vyp.
2, s. 69-71, pod. za: S. Kaluzynski, Kosmogonia ludéw attajskich, ,Euhemer —
Przeglad Religioznawczy”, 1977, Nr 2, s. 100 (nr 15).

10 A.P. Benningsen, Legendy i skazki Centralnoj Azii, S. Peterburg 1912,
s. 13, pod. za: Katuzynski, op. cit., s. 96-97 (nr 8).
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stepstwem) utraty siersci albo ingerencji demona. Zatem utrata sierSci
pojawiaé sie moze samodzielnie, bez dalszych komentarzy, jako znak
nabycia przez istoty ludzkie wlasnosci opisanych w elementach 5 i 6.
Brak w micie tego znaku nie wplywa jednak — jak juz wiemy — na
sens ingerencji demona, ani tym bardziej na strukture mitologiczna.

Relacje te potwierdzaja wersje antropogonii nie zawierajace elemen-
tu ingerencji demona (3), do ktérych nalezy mit o Sagdzi Tubi. Nie
jest on jedynym przykladem odstepstwa od standardowej formuty opo-
wiesci o stworzeniu ludzi. Inny wariant prezentuje mit Ewenkéw czu-
mikanskich i wiernieziejskich, wedlug ktorego czlowiek ,narodzil sie”
z drzewa. ,,Bylo drzewo, ono peklo na pét. Stamtad wyszlo dwoje ludzi.
Jeden — mezezyzna, drugi — kobieta. Do urodzenia dziecka byli oni
wlochaci. Pierwszy syn urodzil sie bez wloséw [na ciele — RT]. Dalej,
od syna do syna, zaczeli rodzi¢ sie ludzie” 11, Lakoniczno$¢ opowiesci
nie dotyczy elementéw najbardziej nas interesujacych, co samo przez
sie jest faktem dostatecznie wymownym. Utrata sierSci skorelowana
zostata wprost z narodzinami pierwszego dziecka, a poniewaz syn w ogodle
nie ma sier$ci, wolno uzna¢, iz jej zanik sygnalizuje rozpoczgcie rozwoju
gatunkowego. Dodajmy jeszcze jeden przyklad. Pewien mit Mansow
mowi, ze pierwszy czlowiek powstal ze $liny béstwa zwanego ,Jasnym
cztowiekiem — ojcem”. Wypelzl z niej jako kudlaty waz (!), ktéry pod
wplywem deszezu i wiatru urést i stal sie czlowiekiem. Dopiero jednak
ingerencja chtonicznej istoty, ,kobiety — jazgarza”, sprawia wlasciwe
umieszczenie organéw plciowych (poprzednio miat je pod pacha i nie
wiedzial do czego stuzg) oraz utrate twardej, podobnej do zwierzecej
lub tubkowej skory. Zmiany te doprowadzity do wspoélnego sptodzenia
»rodu dziewczat i rodu chlopecow’ 102, Tu ingerencja jest dzielem zagad-
kowej wspoltowarzyszki pierwszego czlowieka.

Podane przyklady sklaniajg do blizszego rozpatrzenia symboliki sier$-
ci. Zwazywszy jednak na podstawowy cel podjecia tych rozwazan, jakim
jest dostarczenie plaszczyzny pordéwnawczej dla mitow slowianskich, po-
zwole sobie odlozy¢ to zadanie, aby najpierw omoéwié¢ rezultaty dotych-
czasowych ustalen.

W kontekscie tego, co zostalo juz powiedziane, zdaje sie nie ulegaé
watpliwoscei, ze epizod mitéw stowianskich (a sci$lej — wschodnioeuro-
pejskich) moéwigcy o ingerencji Diabla stanowi schrystianizowang od-
miane antropogonii typu péinocnoazjatyckiego. Mozna przypuszczaé, ze
wkomponowanie w mit chrzedcijanski spowodowalo zmiany takie, jak
ewentualna eliminacja pomocnika stwoércy — psa, a przede wszystkim
zdublowanie ingerencji demona przez kuszenie w raju, w wyniku czego
jej skutek ograniczony zostal wylgcznie do zapoczatkowania chordb.

WM Vasilevié, op. cit., s. 183.
2 Kannisto, op. cit., s. 78-80.
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Jednoczes$nie nalezy zauwazy¢, Ze zmiany tego rodzaju (zapewniajace nie-
sprzeczno$¢ motywu ingerencji z pozostala cze$cig mitu i w konsekwen-
cji — zapewne — przetrwanie tego elementu az do przelomu XIX
i XX wieku) mozliwe byly jedynie dzieki temu, ze mit chrzescijanski
prezentuje analogiczny do podlnocnoazjatyckiego, dwudzielny schemat
,.prehistorii” ludzi, gdzie fazy Profo-ludzi (w raju) i Pra-ludzi (poza
rajem) opisywane sg przy wykorzystaniu podobnych kategorii. W ludo-
wych wersjach tekstu biblijnego kategorie te zostaly silniej uwypuklone
{(np. grzech jako inicjacja seksualna), a ponadto zyskaly symboliczne
odzwierciedlenie w postaci szczegdlnej powierzchownosci — w atrybucie
rogowej skory czy sierSci.

Podobienstwa i réznice miedzy wariantem stowianskim i niestowian-
skim zilustrowaé¢ mozna w nastepujacy sposob:

PROTO-LUDZIE PRA-LUDZIE
— okryci sierscig/ 1\ 1\ T — pozbawieni siersci/
rogowg skorg ‘ i | rogowej skéry
— niesmiertelni i 1 — S$miertelni
— , bezplciowi” J ) ‘ — rozmnazajacy sie
" ‘ . plciowo
ngerencja
WARIANT AZJATYCKI 1
" demona
WARIANT SEOWIANSKI 1 ingerencja 2 ingerencja
Diabta — Diablta —
infekcja grzech

Dopiero teraz nabierajg znaczenia pewne fakty, pojawiajace sie in-
cydentalnie i trudno zrozumiale w konteks$cie samych mitéw slowian-
skich, a bedgce mnajprawdopodobniej bezposrednimi $ladami istnienia
wsrod Slowian wersji antropogonii realizujgcych wariant typu azjatyc-
kiego. Do nich nalezy niezwykle lakoniczny komentarz oplucia Adama
przez Diabla w jednym z mitéw huculskich: ,,Adam stav czolowikom™103,
W swym macierzystym tekscie wydaje sie on nie posiada¢ wiekszego
znaczenia ani sensu, skoro Adam nie zostal nawet jeszcze ozywiony.
I jest tak dopéty, dopoki nie zestawimy go na przyklad z ewenkijskim
stwierdzeniem ,i stali sie ludZmi” okreslajgcym globalny skutek inge-
rencji Chargi. Znacznie bardziej otwarty jest natomiast mit bulgarski,
wedlug ktérego Diabel zrobil 41 dziur w ciele Adama, lecz Bog zatkal
tylko 40. Zapytany potem przez Adama o przyczyne pozostawienia jednej
dziury, wyjasénit: , Ta dziurka jest Smiertelna”. ,,Od tego umieramy” —
brzmi uzupelnienie informatora 194,

Poroéwnanie wariantéw bedzie jednak nazbyt ogdlne, jezeli nie sieg-
niemy ponownie do warstwy fabularnej. Jedna z istotniejszych réznic
widocznych na tym poziomie sg bowiem okoliczno$ci towarzyszace inge-

1 Szuchiewicz, op. cit, s. 7.
0 Ivanov, op. cit, s. 335 (nr 3).

6 — Etnografia Polska t. XXIV, z. 2
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rencji demona. Powiedziano juz, ze w mitach slowianskich nie ma z re-
guly motywu psa—straznika, a stworca oddala si¢ od ciala ludzkiego
w trakcie tworzenia — przed umieszczeniem duszy. W wersjach apokry-
ficznyceh, i sporadycznie w ludowych, oddalenie spowodowane jest ko-
nieczno$cig przyniesienia duszy z nieba. W omawianych dotad mitach
niestowianskich mieliSmy do czynienia z sytuacjg dokladnie odwrotnag —
stworzonych ludzi zazwyczaj strzeze pies, stwoérca za§ odchodzi, gdyz
skonczyl swoje dzielo.

Ale znane sa réwniez wersje prezentujgce rozwigzania bliskie apo-
kryficznemu. Oto na przyklad w micie Tabalaréw, jednej z grup altaj-
skich, stwoérca ludzi, Bai Paiana, nie umiejac zrobi¢ duszy, zmuszony
jest uda¢ sie po pomoc do Bai Kudaja — najwyzszego boga niebios.
Erlik przekupil sierscia pozostawionego na strazy nagiego psa i oplul
ludzi. Kiedy przyby! Kudaj, aby da¢ im dusze, odwrocil zanieczyszczong
skore do wewnatrz i ukryl plwociny w $rodku ciata. Wiarolomnego psa
przeklat i oddatl wiladze nad nim czlowiekowi 195, Nieco inng forme, nie
obejmujaca charakterystycznego dla mitéw stowianskich nicowania sko-
ry, ma mit Nieniecow, w ktéorym ludzi tworzy ,,boég ziemi”, dusze dla
‘nich musi jednak otrzymaé od ,,boga nieba” 108,

W tych i podobnych im tekstach niemoznos¢ bezposredniego ozywie-
nia lgczy sie do$¢ wyraznie ze statusem stworey ludzi, boéstwa przeciw-
stawianego bogu niebios, uwazanemu za dawce dusz, dysponenta zycia.
Niekiedy jednak pojawienie sie motywu niemoznosci ozywienia ludzi
przez stworce prowadzi do rozwigzan na pierwszy rzut oka zaskakuja-
cych. Oto w micie zapisanym od przedstawiciela ludu Chalcha stwoércy
Oczurmany i Czagan Szukuty, udajac sie na poszukiwanie duszy, pozo-
stawiaja cialo pod opieks nagiego psa, lecz ,diabel” — przekupiwszy
jak zwykle straznika sierSciag — nie tylko nie zanieczyszcza ciala, lecz
wrecz ozywia je dmuchajac w nos dymem ze spalonej przedzy. Gdy
bogowie wrocili i spytali czlowieka, kto uczynil go Zywym, ten odpari:
»A skad ja mam wiedzie¢, czy wy, czy kto inny mnie stworzyl?” 107,

Ze wzgledu na niesp6jnos¢ calego mitu, z ktdrego pochodzi przyto-
czony fragment, mozna by przyja¢, ze ozywienie czlowieka przez ,dia-
bla” stanowi po prostu zaburzenie. Do ostroznosci zmusza jednak obec-
nos¢ analogicznego rozwigzania problemu duszy u Szorcow.

Czlowieka stworzyl Ulgen, ktory wszakze ,duszy dla niego, jak by
sie nie staral, stworzy¢ nie mogl”’. Poszedl wiec szuka¢ jej zostawiajac
na strazy psa. Dzieki cieptej sierfci Erlik zdolal dotrze¢ do czlowieka,

15 W, Radloff, Aus Sibirien, Leipzig 1884, t. 1, s. 285; por. Ddhnhardt,
op. cit., s. 104-105.

18 I, V. Chomié& Predstavlenija nencev o prirode i éeloveke, w: Priroda
i gelovek v religioznych predstavlenijach narodov Sibiri i Severa (vtoraja polovina
XIX — naéalo XX v.), Leningrad 1976, s. 17-18.

107 Potanin, op. cit., s. 220-223.
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naplul nan i pomazal cialo blotem. Poczgtkowo Ulgen rozzloscil sie, ale
poniewaz nie zdolal znalez¢ duszy, pomyslat, ze Erlik powinien wiedzieé,
jak ja stworzyé. Ten przystal na propozycje pod warunkiem, iz dusza
bedzie nalezala do niego, cialo natomiast do Ulgena. Zerwal lodyge
dziegielu, zrobil z niej tutke i wdmuchngt cztowiekowi dusze przez usta.
Te dusze, zwana kut, zawsze po Smierci Erlik zabiera do siebie 198,

Sens mitu, bedgcego w istocie rozbudowanym wariantem standardo-
wej opowie$ci o ingerencji demona, staje sie w pelni jasny dopiero
wtedy, gdy wiadomo, ze wedlug Szorcow czlowiek posiadal cztery dusze.
Dusza kut zwigzana byla ze zdrowiem i zyciem, jg tez porywaly zle
duchy (co powodowalo chorobe) lub pozerat Erlik (§mier¢) 109, Jesli w ten
sam sposdb rozumie¢ mit chaichaski, to na poziomie strukturalnym nie
roznig sie one niczym od pozostalych wersji moéwigeych o precedenso-
wym dotarciu bostwa Smierci do nowo stworzonych ludzi. Tyle ze tutaj
w sposéb niezwykle przewrotny wykorzystany zostal motyw koniecz-
nosci odejScia po dusze, ktory zwlaszcza w micie Szorcéw zdominowal
cala opowie$c. Przekupienie psa i zanieczyszczenie ciala jest wydarze-
niem zupelnie pozbawionym znaczenia, gdyz problem stojacy przed Ul-
genem sugeruje, iz stworzona przezen istota nie ma jeszcze zadnej duszy.
Gdyby za$ stworcy udalo sie dusze zrobi¢ lub znalezé, bylaby ona nie-
$miertelna. WidzieliSmy jednak, iz nie jest to mozliwe i w konsekwencji
powstaje czlowiek Zywy, ale $miertelny.

Specyfika przytoczonych tekstéw polega wiec na wprowadzeniu —
zapewne pod wplywem wersji stowianskich typu apokryficznego —
przekonania o istotnosci aktu ozywienia (osobnego od stworzenia ciata),
ktérego wszakze nie moze dokona¢ sam stworeca. Powoduje to albo prze-
ksztalcenie calego mitu na wzér slowianski (tekst Tabalaréow), gdzie
proces tworzenia jest niejako przerwany -ingerencjg demona i dlatego
nawet dusza niebianska nie zapewnia nieSmiertelnosci 119, albo tez for-
malne w pewnym sensie wlgczenie poszukiwania duszy przez stwérce
(bezskuteczne) oraz zmiane formy ingerencji, ktora staje sie ,,O0Zywie-
niem” nie tracgc jednak swego istotnego charakteru (powoduje powsta-
nie rytmu zycie/émier¢).

Wtérnos¢ motywu odejscia po dusze potwierdza fakt, iz stworcy lu-
dzi funkcjonuja w synchronicznym modelu $wiata jako dawcy lub przy-
najmniej wspéldawcy zycia i opiekunowie dusz. Szczegélnie instruktyw-
nego przykladu dostarczaja w tej materii wierzenia Ewenkéw, podiug
ktorych Ekseri (Seweki) ,na poczatku [...] robil dusze [omi] — podstawe

81, D. Chlopina, Iz mifologii i tradicionnych religioznych wverovanij
Sorcev (po polevym materialam 1927 g.), [w:] Etnografija narodov Altaja i zapadnoj
Sibiri, Novosibirsk 1978, s. 71-72.

19 Chlopina, op. cit.,, s. 74-75.

10 Skazanija burjat, ,,Zapiski vostolnosibirskago Otdela IRGO”, t. 1: 1890, vyp.
2, s. 67-69, pod. za: Harva, op. cit.,, s. 116-117.
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wszystkiego” 11, za$ jakiekolwiek watpliwosci co do stanu istot ludzkich
strzezonych przez psa rozwiewa mit mowigcy o nich jako o beie omi-
-van — ,duszach ludzkich” 112, W jezyku Ewenkoéw nie istniala zresztg
wyrazna roéznica miedzy pojeciami dusza i czlowiek, jesli pojecie czto-
wiek rozumiano jako ,rezultat boskiego dzialania”, tak zatem, jak uzy-
wane jest ono w antropogonii 113. Niestety nie dysponuje réwnie bez-
posrednimi danymi dla innych tradycji, ale dostatecznie wymowny jest
fakt sporadycznego i czesto uzupelniajgcego w stosunku do standardowej
wersji wystepowania tego motywu u ludéw Azji Pélnocnej.

Istnieje jeszcze jedna przeslanka przemawiajgca za hipotezg o oddzia-
lywaniu mitu stowianskiego, w ktorym odejscie po dusze¢ mialo niejako
swe ,,zrodlo” w niekompetencji stwoércy ludzi — Jezusa. W przytoczonych
wezesniej mitach Tabalaréw i Nieniecéw mieliSmy okazje spotkaé¢ do-
kiadne odpowiedniki tego zagadkowego elementu antropogonii apokryficz-
nej. W nich réwniez niekompetencja dotyczyla stworzenia duszy, a stwor-
ca ludzi byla istota zmuszona do korzystania z pomocy boga niebios.

Koncepcja ,,drugiego stwoércy”, czy moéwigc inaczej — motyw stwo-
rzenia ludzi przez bostwo odrézniane od boga niebios miedzy innymi
przez niepelng sprawnos¢ kreacyjng, znany byt jednak wérod ludéw sy-
beryjskich w innej nieco postaci. Wiele przykladoéw dostarcza mitologia
Manso-chantéw, poczynajac od wspomnianego juz Numi-toruma, trzy-
krotnie tworzacego istoty ludzkie. Byl on synem Kors-toruma, tworcy
ziemi, i herosem kulturowym, ktory obdarzyl czlowieka dobrami kultu-
rowymi. W synchronicznym modelu $wiata pelnil funkecje zyciodajne
i zachowawcze, posredniczy} takze miedzy ojcem i ludZzmi 14, Analogiczna
charakterystyka przystuguje innym manso-chantyjskim stwoércom beda-
cym lokalnymi odpowiednikami Numi-toruma. Do nich nalezy Elempi,
ktorego ograniczone kompetencje kreacyjne przejawily sie¢ w tym, iz
zabraklo mu $niegu do stworzenia czlowieka. Dopiero za radg boga nie-
bios zmieszal Snieg z ziemig i dokonczyl swe dzieto 115, Z kolei Kan-iki
zapomnial zrobi¢ ludziom jezyki, a brak uzupelnit dopiero po interwen-
cji ojca, boga niebios 116. Mimo Ze wszystkie wymienione postaci identy-
fikowane byly na poczatku XX wieku z Chrystusem, ich niekompetencja
ma zdecydowanie odmienny, bardziej techniczny charakter, chociaz dla
jej wyrownania niezbedna jest pomoc boga niebios bedgcego dodatkowo
ojcem. Generalne podobienstwo koncepcji ,,drugiego stworcy” moglo
jednak stanowi¢ czynnik w znakomity sposéb ulatwiajacy adaptacje
motywu niemoznosci samodzielnego stworzenia duszy. Ale jesli konty-

Ut YVasilevidé, op. cit, s. 176.

12 Vasilevié, op. cit, s. 177.

13 Vasilevié, op. cit, s. 183-190.

M4 Karjalainen, op. cit, t. 2, s. 255; Zolotarev, op. cit., s. 267-268.
115 Ddhnhardt, op. cit., s. 66, 95.

16 Karjalainen, op. cit, t. 2, s. 187.
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nuowac to rozumowanie, woéwezas nalezaloby przyja¢, ze wystapienie Je-
zusa w roli ,drugiego stwoércy” stanowi transformacje tej archaicznej
koncepcji, dokonang niewatpliwie w $rodowisku ludowym, skoro re-
daktorzy apokryféw — mimo respektu dla swietego przekazu — starali
sie ukry¢ ja za fasadg idei Trojecy. Motyw odejscia po dusze, ktéry wpro-
wadzil tyle chaosu w niektérych mitach azjatyckich, bylby zatem reflek-
sem oddzialywania schrystianizowanej antropogonii slowianskiej typu
apokryficznego.

Wroémy jeszcze na moment do identyfikowania stwérey ludzi jako
istoty z nizszego niz bég niebios poziomu (np. jego syna), co najprawdo-
podobniej wystepuje rowniez u Ewenkéw i Jakutoéw 117, Pozwala ono
bowiem ustanowi¢ lgcznos$é miedzy mitami moéwigcymi o tworzeniu lu-
dzi oraz takimi, wedlug ktérych ludzie zostali zrodzeni przez bostwa.
Drugie rozwigzanie prezentuja miedzy innymi teksty Nganasanow, gdzie
ludzie sa potomkami Djojba-nguo bedacego jednocze$nie synem boga
nieba, herosem kulturowym i opiekunem zycia na ziemi 8. Typologicznie
Djojba-nguo odpowiada stwoércom manso-chantyjskim, ewenkijskim i ja-
kuckim. Istotne znaczenie ma tu réwniez fakt, iz nawet wtedy, gdy wie-
rzono w stworzenie ludzi z jakiej§ substancji (materii), bdég stworca
uwazany bywal za protoplaste grupy. Przykladem jest tu Ajyy tojon
u Jakutéw i Bucha nojon u niektérych grup Buriatdéw 11°. Paralelno$é ta,
swiadczaca o braku zalezno$ci miedzy formag powolania ludzi do zycia
a charakterem relacji stworca — ludzie (nie wnikajmy w ewentualng
pierwotnos¢ kioérejs z form), stanowi — jak sadze — kolejne potwierdze-
nie nieadekwatnosci ozywienia ludzi jako osobnego aktu do systemu wy-
obrazen mitologicznych péinocnoazjatyckiego szamanizmu.

Nietrudno zauwazyé¢, ze dzieki nowym materialom standardowy sche-
mat antropogonii ulega cigglemu wzbogaceniu oraz licznym wariacjom
w swej warstwie fabularnej. Nienaruszony pozostaje jednak dwufazowy
obraz dziejow ludzi. Czas wigc przej$¢ do ostatecznego wyjasnienia sym-
boliki siersci, ktérej posiadanie lub utrata oznacza przynalezno$é do
Proto- lub Praludzi. Omoéwienia wymaga takze rola waznej w micie
postaci, towarzyszacej bez przerwy naszym rozwazaniom, a mianowicie
pomocnika stwércy — psa bedgcego w istocie wspdlsprawea zmian,
jakim ulegly istoty ludzkie. Oba zagadnienia laczg sie ze sobg, co staje
sie w pelni jasne, gdy przypomnimy, ze transformacji istot ludzkich

17 W obu wypadkach istnialy §lady wierzen o wzglednie pasywnym bogu nieba
(Aar tojon u Jakutéw, Ildydy u Ewenkoéw), sytuujacym sie na wyzszym poziomie
systemu mitologiczno-religijnego niz interesujgce nas postaci.

112 Por. B. O. Dolgich, Mifologiteskie skazki i istorideskie predanija ngana-
san, Moskva 1976, s. 49, 55.

19 Por., N. A. Alekseev, Tradicionnye religioznye wverovanija jakutov
v XIX — nafale XX v., Novosibirsk 1975, s. 38-39, 77-78, 120-121; o Bucha nojonie
por. Ddhnhardt, op. cit., s. 106; Potanin, op. cit, s. 267 (nr 4).
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towarzyszy i jest z nig wspolzalezna transformacja pomocnika stworcy.
W mitach operujacych sierscig jako atrybutem Proto-ludzi mamy do
czynienia z wyrazng zamiennoscig ,,sytuacji”’ ludzi i psa:

LUDZIE PIES

SIERSC + —
NAGOSC — +

Innymi stowy, dokad pies pozostaje nagi, ludzie okryci sg sierscia i ce-
chuja ich — korelowane z tym atrybutem — nieSmiertelno$¢ oraz brak
rozwoju gatunkowego; kiedy pies zyskuje siersc, oni traca wszystkie wy-
mienione wlasnosci. Relacje te nasuwaja pytanie: czy otrzymanie przez
pomocnika stworcy sierSci jest w antropogonii pélnocnoazjatyckiej wy-
Iacznie motywem etiologicznym, dostarczajagcym odpowiedzi na temat
genezy psa, czy tez znakiem zmiany o glebszym znaczeniu, zbliZonej do
zmiany modus vivendi ludzi po utracie szczegdlnego okrycia? Za druga
mozliwoscig przemawia poczatkowy status psa, za pierwsza — najpo-
wszechniej wystepujgce przekonanie, ze byly pomocnik stwoércy zostat
zwyklym, podleglym czlowiekowi zwierzeciem.

Niejasnosci, towarzyszgce mi przez dlugi czas, zlikwidowaly w znacz-
nym stopniu mity mongolskie, ktore nalezaloby zaliczy¢ do zupelnie innej
kategorii niz te, jakie interesowaly mnie w zwiagzku z antropogonia sto-
wiansksy. Sa to dwie grupy tekstow mowigcych o prébach uczynienia
ludzi nie$miertelnymi, a ich tres¢ ma w skrocie nastepujgcg postac:

1. B6g (Burchan Bakszi, Oczirwani) przes$laduje demona Arachy (Ara-
chi-amityn, Tajczzin Arachy, Mangysa), ktory zjadl sier$¢ na czlowie-
ku (!) albo wypil araszan (arszan, arakszin) majacy zapewnié¢ ludziom
»Wieczne i szcze$liwe” zycie, sam zyskujgc w ten sposob niesmiertelnosc.
Bog znalazlszy potwora z pomocy Slonca i Ksiezyca rozcigl go na pél,
demon pozera za$ odtad oba ciala niebieskie (za¢mienie) za to, ze przy-
czynily sie do jego odnalezienia 120,

2. Bog wyslatl kruka (wrone), aby zaniost ludziom wode zwana myn-
chen chara ugun lub munko chara ugun — ,,wieczng czarna wode”, ktora
miata uczyni¢ ich niesmiertelnymi. Ptak, przestraszony przez puhacza,
wylal jednak wode na sosne (§wierk) od czego drzewo jest wiecznie zie-
lone 121, :

Teksty pierwszego rodzaju nawigzuja wyraznie do indyjskiego mitu
o zdobywaniu amrity, podstepnie wypitej przez smoka Rahu, ktérego
nastgpnie pokonal Wisznu dzieki pomocy Stonca i Ksiezyca 122. Jezeli
w mitach grupy drugiej sam pomyst dostarczenia ,,wody zycia” konty-

120 Potanin, op. cit., s. 192, 209-210.

2t Potanin, op. cit.,, s. 210-211.

12 Wersje znane z Mahabharaty, Ramajany, Wisznupurany, por. Mify drevnej
Indii, Moskva 1975, s. 33.
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nuuje rowniez tradycje indyjsks, to przynajmniej funkcja kruka (wrony)
jako posrednika miedzy bogiem i ludzmi nie ma z pewnoscig odpowiedni-
ka w zadnej z wielkich tradycji mitologiczno-religijnych. W tej samej
roli pojawia sie on natomiast w niektérych mitach altajskich:

Ulgen po stworzeniu cial wysltal kruka, swego pomocnika, do najwyz-
szego boga niebios Kudaja, aby przyniost dusze. Kruk otrzymat je w nie-
bie i niést w dziobie na ziemie. Po drodze, zgtodnialy, dal sie skusi¢ uro-
kiem szklistych oczu padiej krowy i kiedy krzykngl z zachwytu na ich
widok, dusze wypadly mu z dzioba. Spadly na drzewa iglaste, ktére od
tego czasu sa zielone latem i zimg 123,

Wracamy zatem do znanej doskonale opowiesci, z tg jednak réznics,
iz kruk nie pilnuje stworzonych cial, lecz niejako w zastepstwie stworcy
udaje sie do nieba. Jest to wszakze roznica czysto formalna, zaréwno bo-
wiem w mitach mongolskich, jak i w tekscie altajskim kruk ,zajmuje”
miejsce psa. Niedostarczenie przez niego dusz lub ,,wody zycia” ma taki
sam skutek, jak dopuszczenie demona do cial ludzi. Kruk i pies nie wy-
konujac otrzymanego zadania stajg sie posrednimi sprawcami utraty nie-
$miertelnosci. Szczegblnie wyrazne jest to w micie altajskim, gdzie epi-
zod z krukiem — jak mozna bylo oczekiwaé¢ ze wzgledu na wystapienie
motywu odejscia po dusze — dubluje typowa opowies¢ o psie strazniku.
Podczas lotu kruka Erlik przekupit sierscig psa pilnujacego ludzi i tchnat
im wlasng dusze, mowigce: ,,To wszystko bedzie mojg wlasnoscig”. Odtad
Erlik zabijal ludzi, a dusze ich zabieral do siebie w podziemia” 124,
W swietle wezes$niejszych ustalen fragment ten nie wymaga dodatkowego
komentarza.

Ekwiwalencja kruka i psa pojawia sie réwniez u Ewenkow. W jed-
nym z tekstow nie pies, lecz kruk jest pomocnikiem Cheweki i on pil-
nuje stworzonych ludzi. ,Pewnego razu do kruka podszedt zly Dbrat
[Chargi -— starszy brat Cheweki — RT] i zaczgl prosié¢: »Pozwdl mi cbej-
rze¢ jego twory. Dam ci za to dobre jedzenie, dam ci zolagdek». Dal mu
sprobowa¢. Sprébowal kruk — smaczne! Kruk puscil go do wyobrazen
ludzi. Pézniej Cheweki spytal kruka: «Jak zyjg ludzie?». — «Pozwolilem
ich obejrze¢». Cheweki rozzloscit sie na kruka i kazal mu jes¢ padline
1 zgnilizne” 125,

JPotwierdzaja sie¢ w tym momencie podejrzenia, ze z pozoru dalszo-
planowa i pozbawiona wiekszego znaczenia postaé pomocnika stworcy
odgrywala w micie wazniejsza role. Mity, w ktérych wystepuje kruk,
zachowaty lepiej te glebsza warstwe i dzigki nim mityczny pies ukazuje

12 A V. Anochin, Materialy po Samanstvu u altajcev, ,Sbornik Muzeja
Antropologii i Etnografii”, t. IV: 1924, &. 2, 18-19, pod. za: Kaluzynski, op. cit,
s. 93-94.

124 Tamize.

125 Vasilevié, op. cit., s. 175.



88 RYSZARD TOMICKI

sie jakby w nowym wymiarze. Wymienmy najwazniejsze elementy zwig-
zane z pomocnikiem stwoércey.

Kruk i pies sa posrednikami miedzy bogiem i ludZmi. Ich funkcja
zwigzana jest jednoznacznie z losem ludzi. Bez wzgledu na to, czy cho-
dzi o przyniesienie ,,wody zycia”, dusz, czy tez o strzezenie ludzi przed
bogiem $mierci, niedopelnienie obowigzku powoduje jednakowy skutek —
ludzie stajg sie ludZmi, to znaczy istotami $miertelnymi. Drugim waznym
elementem jest przyczyna uchybienia w wykonywaniu zadania. Kruk
ulega partykularnej pokusie odpoczynku lub pozywienia sie. TakZe pies
ulega pokusie zabezpieczenia sie przed chlodem. Ale takie ujecie przy-
czyn sprzeniewierzenia sie pomocnika stwoércy jest co najmniej po-
wierzchowne. Fakt, ze w wypadku kruka dwukrotnie pokusa wywotana
zostala szezegblnym rodzajem pozywienia — padling i wnetrznoSciami —
zwraca uwage na podobny czynnik wystepujacy w opowiesciach o psie.
Nie jest on bowiem kuszony wylgcznie sierscia, chociaz wzmianki o ja-
kim$ jedzeniu obiecywanym mu przez demona latwo nikng w cieniu
racjonalnie uzasadnionej ,,tapoéwki” w postaci sieréci. Jesli jednak ekspo-
nowanie ochronnego znaczenia siersci stanowi taka samg racjonalizacje,
jak rogowa skora Adama chronigea jakoby przed zimnem, woéwczas tym
pilniejsza uwaga nalezy sie zachowanym reliktowo wzmiankom. Wsrod
znanych mi przypadkow znajduje sie: kuszenie psa jedzeniem, po ktérym
przez miesige nie bedzie glodny, obietnice uczynienia go nieglodujacym,
podanie blizej nie okres$lonego jedzenia i oplucie powodujgce wyrosnie-
cie siersci, wreszcie — podanie do zjedzenia demonicznych ekskremen-
tow, po ktérych psu wyrasta siersc 126, Znacznie cze$ciej moéwi sie o je-
dzeniu odpadéw, nieczystosci i ekskrementow jako o skutku sprzenie-
wierzenia sie psa, co w wypadku kruka — straznika w micie Ewenkéw
oraz w innych azjatyckich mitach o kruku — jest po prostu konsekwen-
cjg precedensowego, pierwszego zjedzenia nieczystego pozywienia 127,

Nieczyste pozywienie uzna¢ mozna zatem za czynnik powodujacy
transformacje pomocnika stwoércy. Wyro$niecie nagiemu psu siersci po
zjedzeniu ekskrementéw (czy w koncu jej otrzymanie od demona) jest
znakiem zmiany jego natury, a nie tylko wygladu zewnetrznego. W wielu
mitach pomocnikiem nie jest wlaSciwie pies, lecz jaka$ blizej nie okre-
$lona naga istota, ktora dopiero w wyniku sprzeniewierzenia staje sie
psem (Jakuci), albo istota kynomorficzna, lecz wladajaca jezykiem, po-
siadajaca zdolno$¢ porozumiewania sie, a w koncu po prostu ,,czlowiek’ 128,

126 Katuzynski, op. cit, s. 94, 95, 98-99; Vasilevié, op. cit, s. 177; P o-
tanin, op. cit.,, s. 220.

127 Por. mit Manséw o transformacji kruka, Ddhnhardt, op. cit, s. 63-64,
oraz mity Nganasanéw i Ewenkéw, Dolgich, op. cit, s. 56-57; V. N. Vasilev,
Obrazcy tungusskoj narodnoj literatury, w: Sbornik v &est’ semidesjatiletija Gri-
gorija Nikolaevi¢a Potanina, S. Peterburg 1909, s. 20.

28 Gurvié, op. cit, s. 129; Vasilevié, op. cit, s. 176-178 (nr 4, 6, 12).



LUDOWE MITY O STWORZENIU CZLOWIEKA 89

Interesujacej analogii tego typu transformacji dostarcza pewien mit
Hucutéw moéwigcy o zertwie wyznaczonej przez Boga odchodzacego do
nieba na swojg ,,powiernice”’. Miala ona wyglad czlowieka, zyla na szczy-
cie géry miedzy niebem i ziemis, zywila sie rosnacymi tam jagodami
dzieki czemu byla istota czysta. Przynosita Bogu informacje o tym, co
dzieje sie na ziemi, w razie potrzeby karzge ludzi ogniem w jego imieniu.
Podezas podrozy na ziemie Zertwa przemieniala sie w weza ze skrzydia-
mi. Pewnego razu przebywajgc dilugo wérdéd ludzi zglodniala i najadia
sie §cierwa, ktoére pozostalo po potopie. Przypelzia na goére, poniewaz nie
mogla lataé. Za kare Bog uczynil z niej strazniczke zrédia. Aby réwno-
czesnie ukaraé¢ ludzi nakazal zertwie puszcza¢ wode tylko wtedy, gdy
dostanie czlowieka na pozarcie. Uwolnil ludzi od zertwy pewien $wiety
cztowiek. Od jej zabicia na ziemi jest duzo wody 1.

Wezmy w nawias zakonczenie opowiefci nawiazujace do motywu wal-
ki ze smokiem. Istotny jest fakt, ze przyczyna i charakter transformacji
boskiego namiestnika sg identyczne, jak w mitach azjatyckich, a ponadto
mit huculski wskazuje w sposbéb jednoznaczny, iz zjedzenie padliny
ujawnia chtoniczng nature zertwy. Analogie, jakie posiada ta zaleznosc
w mitologii ludéw paleoazjatyckich i niektérych plemion pédinocnoame-
rykanskich, gdzie wystepuje w odniesieniu do kruka i kojota, potwier-
dzaja w pelni wniosek, ze zywienie sig¢ padling jest forms obrazujacg
mediacyjnoé¢ miedzy Zyciem i $miercig 330, W jezyku symbolicznym
1stota obdarzona tymi wlasno$ciami winna znosi¢ opozycje Zycia i $mier-
ci, istnie¢ miedzy tymi stanami, bez trudu przekraczaé¢ granice tego swia-
ta i wraca¢ bez szwanku z zaswiatéw. W wypadku kruka, nawet jezel
jego pojawienie sie w mitach ewenkijskich, altajskich i mongolskich nie
stanowi rezultatu wplywoéw palecazjatyckich1?, za czym przemawiaé
mogloby wspoétwystepowanie z psem, wymienione cechy sg repetycja ele-
mentéw znanych z mitologicznego kompleksu kruka powszechnego w Azji
Péinocno-Wschodniej i Ameryce Péilnocno-Zachodniej. Pewnym zasko-
czeniem jest natomiast powigzanie funkcji mediatora miedzy zyciem
i émiercig z psem, chociaz trzeba powiedzie¢, ze w calej polnocnej Eu-
razji byl on zwierzeciem ofiarnym skladanym zawsze ,w kierunku pod-
ziemi” %2, uwazano go za strainika wejscia do krainy zmarlych lub to-

2 Szuchiewicz, op. cit, s. 30.

130 E. M. Meletinskilj, Strukturno-tipologideskij analiz mifov severo-vostod-
nych paleoaziatov (Voronij cikl), [w:] Tipologi¢eskie issledovanija po fol’klore,
Moskva 1975, s. 98.

131 Sugestie takg wysunela Vasilevié, op cit, s. 178, 190; tenze, Evenki.
Istoriko-etnograficeskie oterki (XVII1 — nadalo XX wv.), Leningrad 1969, s. 218.

132 Por. np. Pamjatniki kul’tury mnarodov Sibiri i Severa (vtoraja polovina
XIX — nacalo XX v.), ,,Sbornik Muzeja Antropologii i Etnografii”, t. XXXIII: 1977,
s. 9, 31, 123, 131, 147, 158, 164, 165, 166, 218-219, 221, 222, 224, 227.
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warzysza boga $mierci 133, czy cho¢by jedng z postaci zlego ducha 134
UsSwiadomienie sobie tego nasuwa dalsze paralele: psy towarzyszace we-
dyjskiemu Jamie, greckiego Cerbera i dwuglowego Ortrosa zabitego
przez Heraklesa, skandynawskiego wilka Fenrira i psa Garm. Rekon-
strukcja zespolu wyobrazen azjatyckich i europejskich zwigzanych
z psem wymaga osobnej pracy 135, ale nie od rzeczy bedzie przypomniec,
ze roéwniez w stowianskim folklorze nie brak $ladéw mitologizacji psa.
Szczegoblnie interesujgce sg motywy, w ktorych znamiennie pojawiajg sie
smok, Diabel i pies. Do nich nalezg ukrainskie wierzenia o czarnym psie
prébujgeym kazdej nocy przegryzé uprzaz koni widocznych na niebie
jako gwiazdozbiér Wielkiej NiedZwiedzicy i zniszczy¢ w ten sposob swiat;
nie mogac tego dokona¢ biegnie przed $witem do studni ugasié pragnie-
nie i wéwezas uprzgz ponownie sie zrasta. Inne wierzenie méwi, iz pies
przykuty jest zelaznym lancuchem do Malej Niedzwiedzicy i stara sie
przegryzé tancuch, a gdy zdola to uczyni¢ nastanie koniec §wiata 136,
Sadze, iz uwzgledniajac ogdlnie wystepujace w wierzeniach ludowych
przekonanie o demoniczno$ci psa mozna uzna¢ podane przyklady za wy-
starczajgce uprawdopodobnienie chtonicznosci tego zwierzecia nie tylko
w poéinocnej Azji. Warto jednak wspomnie¢ o jeszcze jednym motywie,
bogato reprezentowanym w bajkach i epice Slowian, ktéry najlepie]
chyba ukazuje funkcje psa — i caltej klasy bliskich mu pod tym wzgle-
dem istot — jako mediatora miedzy zyciem i $mierciag. Mam na mysli
przywracanie do zycia bajkowego bohatera. Motyw ten wystepuje w réz-
nych formach i dotyczyé moze wielu postaci charakteryzujacych sie
jedna wspdlng cechg — zdolno$ciag lub umiejetnoscig przekraczania
bariery zycie/smieré¢ oraz ten Swiat/zaswiaty. Zazwyczaj dzialanie takiej

138 Potanin, op. cit, s. 932; V. V. Antropova, Predstavlienija korjakov
o rozdenii, bolezni i smerti, [w:] Priroda i éelovek v religioznych predstavlenijach
narodov Sibiri i Severa (vtoraja polovina XIX — naéalo XX v.), Leningrad 1976,
s. 256.

3 Karjalainen, op. cit, t. 1, s. 74.

135 W duzym stopniu nieaktualne sg juz prace W. Kopersa, Der Hund in
der Muythologie der =zirkumpazifischen Volker, ,Wiener Beitrige zur Kultur-
geschichte und Lingtistik”, Bd. I: 1930 (Sonderdruck); F. Kretschmar, Hun-
destammuater und Kerberos, Stuttgart 1938, Bd. 1-2; por. tez uwagi M. Eliade,
Shamanism. Archaic Techniques of Ecstasy, Princeton University Press 1974, s. 466-
467,

16 A, N. Afanasev, Poetifeskija vozzrenija Slavjan na prirodu, Moskva
1865, t. 1, s. 763; te same motywy w zwiazku z Diablem, por. Tomicki, Stowian-
ski mit.., s. 81. O zwigzku Diabla i psa w folklorze pisala B. Allen Woods,
The Devil in Dog Form. A Partial Type-Index of Devil Legends, Berkeley 1959,
Folklore Studies No 11. Ostatnio prace na temat mitologii psa opublikowat
V. V. Ivanov, Drevnebalkanskij i ob3feindoevropejskij tekst mifa o geroe —
ubijce psa i evrazijskie paralleli, [w:] Slavjanskoe ¢ balkanskoe jazykoznanie. Kar-
pato-vostoénoslavjanskie paralleli. Struktura balkanskogo teksta, Moskva 1977,
s. 181-213.
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istoty wywolane zostaje aktem wspanialomyS$lnosci ze strony bohatera.
W epice poludniowoslowianskiej wila wdzieczna za uratowanie dziecka
lub laske w stosunku do niej samej (pozostawienie przy zyciu, lecz takzie
pomoc w rozplagtywaniu wloséw) zawiera z bohaterem zwiazek pobra-
tymstwa, a w potrzebie dostarcza mu wskrzeszajace ziele 137. W bajkach
wschodnioslowianskich bohaterowie podczas podrézy po ,innym S$wie-
cie” ratujg od $mierci mate Zmijeta, dzieki czemu matka-zmija (zertwa)
nie pozera ich, lecz wynosi na ziemie. W identycznych okoliczno$ciach
czyni¢ to moze niezwykly ptak (ptica-Nogaj, Magowej-ptica itp.) albo
po prostu orzel lub kruk, ktére czasem maja za zadanie jedynie zdoby¢
.. wode zycia” 138, Do tej grupy nalezy réwniez pies, ktéry swag wdziecz-
no$¢ za uczynek bohatera wyraza poprzez scalenie i ozywienie jego
ciala 139, Ostatnia wersja motywu ma zaskakujgco bliskie odpowiedniki
w folklorze mongolskim. Jednym z wyczynéw bohatera w eposach buriac-
kich jest walka z demonicznym psem Gunig zakonczona zwyciestwem
i darowaniem mu zycia. Kiedy pewnego razu bohater zabija potwora
i krople jadowitej krwi przeciwnika padaja na jego cialo, od nieuniknio-
nej §mierci ratuje go Gunig zlizujgc jad #0. Znane z legend mongolskich
psy Asyr i Basyr, ktore ozywiaja zabitego herosa lizac jego ciato 141, od-
sylaja z kolei do huculskiego przekonania, ze je$li pies wylize rane czlo-
wieka ,,zadne zle powietrze nie ima sie jego” 142

Przyblizajac posta¢ mitycznego psa tylko pozornie odeszliémy od za-
sadniczej kwestii, jaka stala sie w pewnym momencie symbolika siersci.
Jesli bowiem jest ona nieodlgcznym atrybutem pomocnika stwoércy po
jego sprzeniewierzeniu si¢ i transformacji, to przynajmniej cze$é przed-
stawionych tresci powinna by¢ przez nia symbolizowana. Co wiecej, opi-
sane wlasnosci przystugiwa¢ winny rowniez Proto-ludziom. Jedna z nich
nasuwa si¢ niemal od razu — nie$miertelnosé. Pies z racji ,niewrazli-
wosci” na kategorie zycie/Smier¢ jest istota w pewnym sensie nieSmier-
telng, podobnie jak wszystkie pozostale wymienione wyzej postaci. Obra-
zowo moze to by¢ ukazane jako posiadanie dostepu do magicznego srodka
o wiasciwosciach odradzajgcych. — ,,wody zycia”, wskrzeszajacego ziela
itd. Przypominaja sie ponownie mongolskie mity o probie uczynienia

181 Czajka, op. cit., s. 76-77, 79, 138.

3% Szuchniewicz, op. cit., s. 103-104, 130, 134-135, 169-170; por. tez W. T o-
porow, Wokét rekonstrukcji mitu o jaju kosmicznym, [w:] Semiotyka kultury,
Warszawa 1975, s. 164, 169.

¥ Szuchiewicz, op. cit, s. 180-186; N. V. Novikov, Obrazy vostoéno-
sltavjanskoj vol§ebnoj skazki, Leningrad 1974, s. 144-145, 156.

1% A, Ulanov, Burjatskie uligery (ispolnenie, kompozicija, izobraZenija
geloveka), Ulan-Ude 1968, s. 35, 39-40; Oderki istorii kul’tury Burjatii, Ulan-Ude 1972,
t. 1. s. 42, 63, 65.

141 Potanin, op. cit., s. 400,

42 Szuchiewicz, op. cit., s. 330.
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ludzi niesmiertelnymi, w ktérych mowi sie o wypiciu araszanu przez de-
mona Arachy i zdobyciu wiecznego zycia. W opowie$ci o kruku wylewa-
jacym cudowny nap6j na drzewa iglaste nie bylo wzmianki o jego wy-
piciu przez ptaka, ale faktem jest, ze kruk ma dostep do ,,wody zycia”.
G. N. Potanin przytacza mit jako czes¢ wypowiedzi informatora rozpoczy-
najgcej sie stowami: ,,Kruk pije wode mynchen chara ugun [...] i od tego
jest dlugowieczny. Bog postal kruka, aby zaniést wode w usta czlowie-
ka [...]”. Dalej nastepuje znany juz tekst, a po nim uwaga: ,,Z araszanu,
zeby woda miala moc, nalezy bra¢ rankiem zanim napije sie z niego
kruk dlatego, ze kruk przylatuje pi¢ rano. Od tego otrzymuje on nie-
Smiertelnogé” 143.

Sama zasada pozbawienia ludzi okreslonej wilasnosci i zyskania jej
przez wiarolomnego pomocnika ma charakter analogiczny do ,,przesunie-
cia” pierwotnego atrybutu ludzi na psa. Chcac byé¢ konsekwentnym na-
lezaloby zatem zaklada¢, iz sier$¢ symbolizuje nie tylko niesmiertelnose
Proto-ludzi, lecz takze ich szczegdlny sposoéb istnienia, ktéry najproscie]
byloby opisa¢ jako bytowanie na pograniczu zycia i $mierci, zwigzane
rownocze$nie z ziemig (tym $wiatem) i zaswiatami. Dla rozjasnienia tej
sytuacji odwolajmy sie juz bezpo$rednio do symboliki siersci i bedacych
jej pozostatoSciag wloséw, rozpoczynajac od najczeSciej spotykanej ich
asocjacji z duszg. Pozwoli ona wprowadzi¢ do rozwazan material zaréwno
azjatycki, jak i stowianski (europejski).

U Ewenkéw udskich zanotowano w XVIII wieku, ze podcezas obrzedu
pogrzebowego jednego z matzonkéow drugi umieszczal przy ciele zmartego
pukiel wiasnych wloséw, aby ich dusze nie rozlgczyly sie w zaswiatach.
Wedlug poézniejszych danych wilosy obcinano w czasie epidemii i odda-
wano na przechowanie szamanowi. Podobnie czyniono w trakcie seanséw
szamanskich majacych na celu wyleczenie chorego. Szaman umieszczat
wlosy pozostalych czlonkéw rodziny w specjalnym koszyku lub wo-
reczku zwanym omiruk — ,;schronisko, siedlisko dusz”, co miato zapew-
ni¢ zatrzymanie dusz na tym $wiecie 144,

Podobny zwyczaj znany byl w kulturze ludowej calej niemal Europy.
Aby pozbyé¢ sie ciezszych choréb obcinano paznokcie 1 wlosy, a nastepnie
umieszczano je w dziurze wydrgzonej w drzewie, zakopywano w ziemi,
wrzucano do wody (nieraz przymocowane w zawinigtku do zaby lub
raka), wyrzucano na rozstajne drogi, gubiono podeczas wedréwki, dawano
do zjedzenia psu. Tym razem wilosy i paznokcie stanowi¢ mialy siedlisko
choroby 145, ,

Gdy pominiemy obie interpretacje, opisane zachowania sprowadzaja
sie do dwéch czynnosci: obciecia wloséw 1 paznokei oraz umieszezenia

W Potanin, op. cit, s. 210-211.

144 Vasilevié¢, Evenki..., s. 224, 226,

145 H, Biegeleisen, Lecznictwo ludu polskiego, Krakéw 1929, s. 33, 192, 193,
202, 203, 268-270, 313, 314, 316-318, 320, 325.
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ich w specjalnym miejscu. Towarzysza im zblizone okoliczno$ci. Zabiegu
dokonuja osoby, ktore znalazty sie w stanie zagrozenia egzystencjalnego,
wlaczone by tak rzec w sfere przyciagania $mierci powstala wskutek
obecnosci zmartego albo choroby. Z kolei miejsce, w ktorym umieszczano
obciete wlosy i paznokcie (a wlasciwie do ktérego je ekspediowano), jest
niewatpliwie — przynajmniej u Ewenkéw — ,tamtym $wiatem”. Sg to
zaswiaty rzeczywiste, gdzie dotrg wlosy umieszczone przy zwilokach albo
symbolizowane przez jednoznacznie nazwany schowek szamana 148, Przy-
pomina to slowianski nakaz gromadzenia paznokci, zeby zabrac¢ je ze soba
na tamten $wiat lub spalania ich, bedgcego réwniez forma translacji mig-
dzy strefami kosmosu (identyczny nakaz znali Manso-chantowie 147).
Miejsca lokowania obcietych wloséw i paznokci w Europie oraz sposoby
ich pozbywania sie wskazujg, ze i w tym wypadku mamy do czynienia
z analogicznym adresem 148. Zwraca przy tym uwage dolaczanie niekiedy
do wloséw i paznokci obiektow o cechach ofiary — czarnego koguta, pie-
niedzy, kawalka chleba, czy nawet wkladanie ekspediowanych czesSci
ciala do jaja i wrzucanie wraz z nim do wody. Na Wegrzech zawieszano
wilosy na drzewie w darze dla wodnego ducha. Aby uzupelni¢ zestaw
przykladéw dodajmy, ze leczgc chore bydlo obcinano kepke sierSci, ob-
noszono ja kilkakrotnie w kierunku ,,przeciw sloficu”, a potem zaszpunto-
wywano w wegle domu 149,

Zabieg obcigcia wloséw i paznokei polaczony z symbolicznym prze-
sylaniem ich w zaswiaty rozumieé zatem mozna jako sposoéb wyzwolenia
sie z sytuacji kryzysowe], jako znak zmiany stanu. Nie postrzyzone wlosy
osoby bedacej z powodu Smierci lub choroby kogo$ bliskiego w kregu
»przyciagania Smierci” oznaczalyby, iz osoba ta istnieje w swoistym sta-
nie niby Zzycia, niby $mierci. Pouczajacej analogii dostarcza tu obrzed
pogrzebowy Manso-chantéw, u ktérych zmarlemu starannie rozczesy-
wano wlosy, ale rownocze$nie krewni na znak zaloby rozpuszczali swoje
wiosy. Upodobnienie sie do zmarlego symbolizuje dostatecznie wyraznie
bycie w podobnym do niego stanie; wzmacniano to przez rytualng in-
wersje: zarzucanie wloséw do przodu (odwrotnie niz normalnie) oraz
nakrywanie glowy chustkami przekreconymi na lewa strone przez ko-
biety 150. W tej sytuacji obciecie wlosow, a takze ich upiecie, zaplecenie,

15 Por. A. F. Anisimov, Religija evenkov v istoriko-genetiéeskom izudenii
i problemy proischoZdenija pervobytnych verovanij, Moskva—Leningrad 1958, s. 59.

u7 V. N. Cernecov, Predstavlenija o dule u obskich ugrov, w: Issledovanija
i materialy po voprosam pervobytnych religioznych wverovanij, ,Trudy Instituta
Etnografii”, ns., t. LI: 1959, s. 134.

188 M. in. gubienie jest formg przesylania w zaswiaty, por. J. S. Wasilewski,
Podarowaé — znaleté —— zgubié — 2zblqdzié. Niektére kategorie jezyka symbolicz-
nego zwiqzanego z opozycja fycie — $mieré, ,Etnografia Polska”, t. XXIV, z. 1, 1980.

149 Biegeleisen, op. cit., s. 34, 320.

15 Cernecov, op. cit, s. 143, 147.
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czy jakakolwiek inna forma przywroécenia im normalnego, codziennego
wygladu, oznacza¢ moze tylko jedno — wyjscie ze stanu kryzysowego,
przej$cie ze stanu niby zycia, niby $mierci do zycia w pelni ludzkiego.
Latwo zauwazalna symetria miedzy opisanymi rytualami i mitycz-
nym pozbawieniem Proto-ludzi pierwotnej siersci nie jest chyba przy-
padkowa, skoro identyczny schemat obserwujemy réwniez w symbolice
rytualnych postrzyzyn dziecka. U ludéw mongolskich okres zycia do ob-
ciecia wlosow uwazany byl za ,etap przejSciowy miedzy niebytem
(«trup») i prawdziwym czlowiekiem” 151, U Manso-chantéw matka wraz
z nowo narodzonym dzieckiem przebywala w izolowanym ,malenkim
domku’” do czasu ustalenia imienia (identyfikacji przodka, ktérego dusza
wcielila sie w dziecko), po czym przechodzita do domu ogélnego, gdzie
odbywaly sie postrzyzyny. Niekiedy imie dziecka otoczone bylo tajemnicy
dopdki wlosy nie urosty mu na tyle, by mogly zosta¢ obcigte 152, Przy-
pomnie¢ wypada silnie eksponowang w mitach Ewenkéw korelacje po-
czatku czlowieczenstwa z identyfikacja etniczng, réwnoznaczng z zapo-
czatkowaniem Zycia spolecznego i kulturowego. Postrzyzyny s tez aktem
uczlowieczenia tyle, ze w skali spolecznej; stanowia akt wlaczenia do
grupy lokalnej, ale — jak Swiadczy informacja mongolska — jego se-
mantyka sigga¢ moze warstwy najglebszej i obejmowa¢ zmiane w spo-
sobie istnienia odpowiadajgaca transformacji Proto-ludzi w Pra-ludzi.
Zwigzek wlosoéw i sier$ci z zaswiatami oraz istnieniem poza normal-
nymi kategoriami zycie/$Smier¢ przechowaly réwniez wierzenia slowian-
skie. Juz V. V. Ivanov i V. N. Toporov stwierdzili silng korelacje wlosow,
sierSci i runa z podziemiami, zmija, smokiem i nieczystym duchem. Oprocz
formul magicznych, w ktérych przywoluje sie obraz zmii (smoka) lezacej
na czarnym runie pod korzeniami drzewa kosmicznego (gdzie zdaniem
badaczy nawet imie Szkuropeja zawieraé¢ moze ludowo-etymologiczny

1S Szynkiewicz Svad’ba — obrjad sankcionirovannyj kulturnym
proslym, mpis 1978, s. 3. Por. kategorie istot preta w Indiach obejmujaca duchy
zmarlych — zwlaszcza kalek, kulawych, niewidomych, poronionych plodéw — oraz
dzieci przed postrzyzynami, ktore same byly ,niczym innym jak duchem”. Analo-
gia dotyczy tez formy pochéwku. W Mongolii ciata dzieci ,gubiono” w stepie,
w Indiach dzieci do dwoch lat grzebano lub skladano w lesie, podezas gdy innych
zmartych palono. Grzebano réwniez ascetéw sannjasin, ktérzy osiagneli nie$mier-
telnos¢ za zycia; ich znakiem bylo niestrzyzone owlosienie. T. Zbikowski, Zwy-
czaje, obrzedy i symbole religijne Indii i Chin, [w:] Zwyczaje, obrzedy i symbole
religijne, Warszawa 1974, s. 69; E. Stuszkiewicz Kultura dawnych Indii a re-
ligia, [w:] Kulture a religia, Warszawa 1977, s. 304, 306-307; J. S. Wasilewski,
Podréze do piekiel. Rzecz o szamanskich misteriach, Warszawa 1979, s. 112-113. Por.
takze dyskusje wnoszgcg wiele do zrozumienia rytualu postrzyzyn w planie spo-
lecznym, E. R. Leach, Magical hair, , Journal of the Royal Antropological Insti-
tute”, vol. 88: 1958, s. 147-164; C. R. Haalpike, Social hair, ,Man. The Journal
of the Royal Anthropological Institute”, N. S., vol. 4: 1969, No 2, s. 256-264.

52 Cernecov, op. cit., s. 142,
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zwigzek ze skoérg-runem i skoéra zmijows), godne odnotowania sg nazwy
typu: volosen’ — ,,dluga owcza sier$é”, ,,sier§é do przedzenia”, ,przedza’,
volosen’ lub wvolosén’ — | nieczysty duch, czart”, volosatik — demon
(domowy, lesny), volos — rodzaj choroby, volosic — robak powodujacy
choroby, zwany tez zmeevik. Zalezno$ci te majg liczne analogie indo-
europejskie, m. in. hetyckie, gdzie nazwa zmii (ideogram MUS) laczyt
si¢ etymologicznie ze slowami hulana — ,sier$¢”, hulaliia — ,,oplataé”,
,namotywa¢ (siers¢)”, ,,zawija¢”, hulali — ,wrzeciono”, przy czym opla-
tanie przez zmije dotyczy¢ moze na przyklad miasta Hattusas 153,

Trop wskazany przez radzieckich semiotykéw prowadzi znacznie dalej.
Wspomnijmy z jednej strony niezbyt dotad jasna predylekcje stowian-
skich demonéw do motania, przedzenia, szycia, z drugiej za$ bulgarskie
stichije (stije), ktore zwykly swe nadzwyczaj diugie wlosy wykorzysty-
wa¢ do polowania na ludzi. Jes$li , kto od nich ucieka, wtedy owijajg wlo-
sy okolo jego noég albo w ogoéle chwytaja go wlosami i oplatuja” 154 Po-
suwajac sie jeszcze dalej musimy skonstatowaé, ze wsrod cech charakte-
ryzujacych rézne rodzaje demondéw odnajdujemy kosmatosé, posiadanie
sieréci lub przynajmniej nienaturalnie dlugich wloséw 155, K. Moszynski
probowal wytlumaczy¢ to wierzenie jako reminiscencje malp, lecz jego
interpreteacja musi zosta¢ uznana za chybiona. Tym bardziej, iz zgodnie
ze specyfikg slowianskich wyobrazen o pierwdtnej skorze Adama i Ewy
cialo demonoéw pokryte bywa rowniez ,czyms$ twardym w rodzaju pa-
znokei” 1%, A wiec i tym razem atrybut Proto-ludzi okazuje sie wlas-
nofcig istot, ktére ze wzgledu na swoéj modus vivendi sytuujg sie poza
kategoriami zycia i $mierci.

Za ilustracje wlasnosci demonéw niech postuzg nam poludniowoslo-
wianskie wily. W epice ludowej zostaly one wyidealizowane i prezento-
wane sg zazwyczaj jako piekne, mlode kobiety o diugich wlosach. W wie-
rzeniach rozpuszczone wlosy uzupelniajg posta¢ szkaradng o nogach za-
koniczonych kopytami lub calych kozich nogach pokrytych sierscia.
Szczegodly te, powtarzajace sie takze u innych demonéw, przywodza na
mysl huculski obraz kosmatego Adama posiadajacego kopyta. Miejscem
przebywania wil s3 obszary klasyfikowane w kulturze ludowej jako obce,
demoniczne, reprezentujace inny (nie ludzki) $wiat, a ich znakiem jest
niekiedy miyn z obracajgcym sie w odwrotnym kierunku kotem 157.
W stosunku do ludzi i w ogdle réznorodnych form zycia cechujgcych
strefe ziemskg sa wily istotami ambiwalentnymi — powoduja destrukcje
o 153ITawﬁov, Toporov, op. cit, s. 5, 31-35, 48-53.

15 K. Moszynski, Kultura ludowa Stowian, Warszawa 1967, t. 2, cz. 1
s. 612

%5 Moszynski, op. cit, s. 606.

158 Moszynski, op. cit., s. 605.

15T W. Klinger, Wschodnioeuropejskie rusalki i pokrewne postaci demono-

logii ludowej a tradycja grecko-rzymska, Lublin—Krakéw 1949, s. 20; Czajka,
op. cit., s. 52-54.

>
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i $mieré¢, ale sag rowniez w stanie pobudzi¢ ptodno$¢ i przywrocic¢ zycie
dzieki dysponowaniu magicznymi srodkami. Ich negatywna dziatalnosc¢
ukazywana jest z reguly w motywie porywania dzieci, ktéry dostarcza
pierwszej oczekiwanej informacji. Okazuje sie bowiem, ze czasem, po la-
tach, zwracajg dziecko prawdziwym rodzicom i wéwczas dysponuje ono
szczegdlnymi wlasnosciami. Przede wszystkim jest niepokonanym i nie-
$miertelnym herosem. ,,Da me pugka ubiti ne moze / Niti sablja privatiti
mesa” — stwierdza jeden z nich. Ponadto, cho¢ ma wyglad czlowieka,
ciato jego okrywa siersé, swiadczgca o tym, Ze jest vilenjakiem 158,

Transformacja sygnalizowana zmiang powierzchowno$ci dotyczy¢ mo-
ze nie tylko ludzkiego dziecka. Stalym atrybutem wil w epice ludowej
jest stroj, biala, zwiewna szata, a nieraz takze skrzydla zdejmowane pod-
czas kapieli. One stanowig zrodlo magicznej sity oraz tozsamosci wily.
Czlowiek, ktéry zakocha sie w wile i chce jg zdobyé¢, powinien bowiem
ukrasé¢ jej wspomniane atrybuty. Bez nich wila nie moze zosta¢ w swoim
$wiecie, staje sie¢ zwykly dziewczyng, traci przewage nad czlowiekiem,
wychodzi za maz i rodzi dzieci. Dazy jednak do odzyskania szaty i skrzy-
del, kiedy za$ to sie udaje, odzyskuje swe pierwotne przymioty. Powraca
do swiata wil, gdzie staje sie m. in. na powro6t dziewicg 159,

Analogiczna zasada obowigzuje w basniach o zaczarowanych krole-
wiczach, ukazujgcych sie ludziom na przykiad w postaci weza. Milos¢
dzieweczyny sprawia, Ze w czasie nocnych spotkan zrzucaja na okreslony
czas rogows skore. Kiedy jednak zniecierpliwiona kochanka (lub jej
matka) pali szkaradne okrycie, krélewicz umiera 169,

W obu wypadkach zdjecie szczegdlnego okrycia oznacza ucziowiecze-
nie, ale u wil rowniez utrate nadnaturalnej mocy. Takie samo skojarze-
nie wystepowalo w nieco odmiennym kontekscie u Manso-chantow
w zwigzku z tzw. masks pogrzebows, kawatkiem jeleniej skéry naklada-
nym na twarz zmarlego. Dusza majaca odej$¢ w zaswiaty (do podziemi)
chodzila w tej masce przez pewien czas po ziemi jako demon urt, gro-
zgcy ludziom porwaniem ich dusz. Wystarczylo wszakze zerwaé¢ spotka-
nemu demonowi pogrzebowa maske, Zeby pozbawié go mocy, spowodo-
waé jego znieruchomienie. Po schronieniu sie w bezpieczne miejsce
maske wyrzucano i dopiero wtedy wurt modgt kontynuowaé swag
wedrowke 161,

Nie sugerujac sie epicka formg jedynego, trwalego, nie zuzywajacego
sig stroju wily 162 nalezy stwierdzi¢, ze znakiem bycia istotg demoniczna,

B8 Czajka, op. cit., s. 86-87.

B Czajka, op. cit., s. 83.

10 Czajka, op. cit, s. 134-135, 138-139, 147. Skradzione przez wily dziecko
staje sie ptakiem o ludzkich cechach, ale czasowo i wylacznie w §wiecie ludzi moze
odzyskiwaé postaé ludzkg, tamze, s. 87.

%1 Cernecov, op. cit, s. 131,

%2 Czajka, op. cit, s. 81; Klinger, op. cit, s. 20.
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a wiec posiadania okreslonych wtiasnosei, takich jak na przyklad nie-
$miertelnos¢, jest specjalny atrybut zwigzany tak czy inaczej z wlosami,
sierscig, rogowg skéra, ktorych naturalne cechy (ciagle odrastanie) sta-
‘nowig wzorzec — logiczny przynajmniej — dla charakterystyki stroju
wil. Odebranie atrybutu istocie demonicznej powoduje jej przejscie ze
Swiata demonicznego do $wiata ludzkiego lub przynajmniej utrate nad-
naturalnej mocy. Wlgczenie w porzadek zycia ludzkiego powoduje zmiane
sposobu istnienia. Istota poprzednio demoniczna skazana jest na Smieré —
jesli nie natychmiastowa, jak w wypadku zakletego krélewicza, to wyzna-
czong naturalnym kresem zycia ludzkiego, jakie prowadzi pozbawiona
atrybutu wita. Charakterystyczny jest fakt, ze wracajac do swego wlas-
nego $wiata po odzyskaniu szaty cofa sie ona niejako w czasie, co sygna-
lizuje odzyskanie dziewictwa. W $wiecie wit — czy w ogéle w tamtym
$§wiecie — czas rozumiany jako nastepstwo standéw nie istnieje. Wity,
podobnie do wszystkich innych demonéw, moga zosta¢ zabite, ale jezeli
tak sie nie stanie, trwaé beda w swoistej nie$miertelnosci do konca
Swiata 163,

Skoro siersé stanowi znak przynaleznosci do innego $wiata, nie dziw,
ze bohaterowie folkloru ludowego wyprawiajacy sie tam zmieniajg swoja
powierzchownos$¢, okrywajac sie — jak Nieznajka w bajkach wschodnio-
stowianskich — skora, kozuchem (nieraz zielonym, jakby przez analogie
do zielonych wloséw rusatek 184). Podobng warto$¢ ma uzyskiwanie strasz-
liwego wygladu. Bohater przekraczajgc granice swego Swiata zmienia sie
w istote ,,straszng”, ,niedobrg, zielong”. Wracajac juz na granicy zrzuca
skoére, odzyskuje ludzki wyglad 165. Powierzchowno$¢, jak wiemy, ozna-
cza stan, w ktérym bohater aktualnie sie znajduje. W eposach buriackich
mowi sie o tym wprost, gdyz heros po zmianie wygladu okreslany jest
jako ,nie czlowiek i nie trup” 166,

Nie ma potrzeby dalszego przytaczania materialow nie wnoszacych
w zasadzie nic nowego do uzyskanego obrazu. Te, ktére poznalismy, wy-
starczaja, aby stwierdzi¢, ze siersé, wlosy, rogowa skora stanowig atry-
but istot sytuujacych sie ze wzgledu na swéj modus vivendi poza kate-
goriami zycie/$mieré¢. Rdwnoczesnie jako ,,substancje” same nalezg do
klasy mediatoréow miedzy tymi kategoriami. Dlatego tez w folklorze
zar6wno stowianskim, jak i poélnocnoazjatyckim pojawiaja sie ekwi-
walentnie z ,,woda zycia”, sg $rodkami przywracajacymi zycie 187 albo
traktuje sie je jako forme, posta¢ duszy przed inkarnacjg 168 (w tej ostat-

163 ¥.aczy sie z tym niekiedy motyw przedzenia, por. Klinger, op. cit, s. 35.

¢ Klinger, op. cit, s. 17.

165 Novikov, op. cit., s. 89.

¥ Szynkiewicz, op. cit, s. 3.

167 O&erki istorii kul’tury Burjatii.., s. 69 (heros zmartwychwstaje po zaszyciu
w skoére zwierzecg); Novik, op. cit., s. 226.

188 Vasilevié, Evenki.., s. 226.

7 — Etnografia Polska t. XXIV, z, 2
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niej roli kepka siersci zastapiona zosta¢ moze przez ptaka majgcego ana-
logiczng symbolike, na przyklad kruka !%). Przyjmujac posiadanie lub
brak szczegblnej powierzchownos$ci za kryterium klasyfikacyjne wyroznié¢
nalezy dwa porzadki rzeczywistosci, odpowiadajace podzialowi na Proto-
i Pra-ludzi.

Pierwszy z nich obejmuje $wiat pozaludzki, usytuowany jakby na po-
graniczu zaswiatéw i natury. Znakiem przynaleznosci do niego jest po-
siadanie siersci (nadmiernego, nie ludzkiego uwlosienia) lub rogowej sko-
ry, ktore poza swym aspektem symbolicznym stanowia chyba rowniez
lacznik ze $wiatem zwierzecym, czy szerzej natura. Trudno bowiem w inny
sposob rozumieé dodawanie istotom nalezacym do tego porzadku dalszych
cech zoomorficznych lub ornitomorficznych, jak kopyta huculskiego
Adama i wil, skrzydta posiadane przez wilty itp. W niektérych omawia-
nych mitach azjatyckich moment wylaniania sie Proto-ludzi z natury
eksponowany jest bardzo silnie — przypomnijmy tylko wyjscie pierw-
szej pary z drzewa w micie Ewenkéw i powstanie czlowieka z kosma-
tego weza, ktory wyklul sig z boskiej $liny u Manséw. Byé moze w dal-
szej perspektywie nalezatoby pod tym katem rozpatrzy¢ pétnocnoazjatyc-
kie mity o wspotudziale zwierzecia (niedzwiedzia, psa itd.) w powstaniu
gatunku ludzkiego.

Porzadek ten charakteryzuje sie swoistym sposobem istnienia, poza-
ludzkim i pozaziemskim, kojarzonym najczesciej z nieSmiertelnoscig. Jak
widzieliSmy, w wypadku Proto-ludzi nieémiertelno$¢ zigczona byla silnie
z brakiem rozwoju gatunkowego. Zniesienie obu tych wlasnosci oznaczalo
przejscie do fazy Pra-ludzi, przodkéw aktualnie istniejgcych populaciji.
Zwazywszy na analogiczna sytuacje dziecka przed postrzyzynami, oséb
w sytuacjach kryzysowych, wreszcie demonéw stan 6w daje sie opisaé
formulami: ,,juz stworzony [narodzony], jeszcze nie czlowiek”, ,juz nie
czlowiek, jeszcze nie trup”.

Uzyte tu odniesienia do czlowieka sg w istocie odniesieniami do dru-
giego porzgdku rzeczywistoSci obejmujacego sfere zycia czy raczej spo-
sobu istnienia, charakteryzujacego sie nierozlgcznosécia Smiertelnosci
jednostkowej i rozwoju gatunkowego. Jest to porzadek ludzki, wyklu-
czajacy posiadanie atrybutéw demoniczno-naturalnych, zwigzany z kul-
turg, ktérej wazniejsze elementy otrzymuja Pra-ludzie od herosa kultu-
rowego (czesto stworcey), a dzieci od macierzystej grupy.

Pozwélmy w tym miejscu na dygresje. Zrekonstruowany schemat
antropologii péinocnoazjatyckiej nie odbiega zbyt daleko od schematu
stowianskiego ani w gruncie rzeczy od biblijnego, zwlaszcza je$li chodzi
o istote przejscia do zycia w pelni ludzkiego. W tym widzie¢ mozna ce-

9 1. 8. Vdovin, Religioznye kul'ty dukéej, [w:] Pamjatniki kul’tury narodov
Sibiri ¢ Severa (vtoraja polovina XIX — naéalo XX v.), ,Sbornik Muzea Antropo-
logii i Etnografii”, t. XXXIII: 1977, s. 148.
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che daleko bardziej powszechniejszg niz wynikaloby z zakresu uwzgled-
nionych przeze mnie mitéw. Co wiecej, ceche silnie zakorzeniong w roéz-
nych tradycjach, kontynuowang przez tysigce lat. Nie jest to zwrotem
stylistycznym. Wypada bowiem zwroéci¢ uwage, ze nierozlgezno$é smier-
telnosci jednostkowej i trwania gatunkowego bedaca swego rodzaju de-
finicjg ludzkiego porzadku rzeczywistosci wylania sie u ludow Azji Pol-
nocnej w rezultacie nieomal dysputy mitologicznej, prowadzonej niekiedy
w ramach jednej grupy etnicznej. Oto u Mansow, gdzie — jak wiemy —
dominowaly mity przypisujace utrate nieSmiertelnosci i przejscie do
fazy Pra-ludzi ingerencji demona, spotykamy takze Wersje zupelnie od-
mienne, dopuszczajace mozliwosé rozwoju ludzi nieSmiertelnych. Ludzie
rozmnazajg sie nie znajgc $mierci lub odradzajgc sie bezustannie az ich
ilo§¢ zaczyna zagraza¢ istnieniu jakiegokolwiek zycia na ziemi. Wowczas
stworca sam wzywa boga $mierci Kul’-atera, zeby zaczal porywa¢ dusze
ludzi 17,

Ten sposoéb odpowiedzi na pytanie, czy mozliwa jest nieSmiertelnosé
jednostkowa ludzi, a wiec istot zyjacych spolecznie, znalazt odbicie juz
w Mahabharacie, gdzie-Brahma majacy ochote zniszezyé ogniem wszyst-
kich ludzi, ulega prosbom Sziwy i ,rodzi” Smier¢ 171, W XIX-XX wieku
spotykamy go w mitach ludéw poélnocno-wschodniej Azji. U Czukczow
stworca konstatujac, ze czlowiek (pokryty sierscia, majgcy ogromne kty,
rozszarpujacy zwierzeta zebami i zjadajacy je na surowo) zniszczy wszystko
na ziemi, za radg swego pomocnika Kruka zdejmuje czlowiekowi sierseé,
zmniejsza szybko$¢ poruszania sie, w miejsce klow daje mu normalne
zeby, ofiarowuje udomowione zwierzeta 172, Utrata pierwotnej siersci,
implikujaca tu zapoczatkowanie zjawiska $mierci, znika w micie Nanaj-
cow, ale w jej miejsce wprowadzony zostaje zautonomizowany znak sko-
ry. Heros Doldczu-Hodaj, aby przerwaé odradzanie sie ludzi i pozbawié
ich niesmiertelnosci, decyduje si¢ sam umrzeé¢ i otworzy¢ w ten sposéb
droge w zaswiaty. Przez wiele lat bezskutecznie przebywal jednak
w jaskini, ktorej wylot zatarasowano kamieniami i dopiero, gdy zatkano
go skérami, a ostatnia z nich zetlala, herosowi udalo sie cel osiggna¢ 173,

Poza paralelnoscig dostrzec jednak nalezy roznice w opisie fazy Proto-
ludzi, jaka istnieje miedzy antropogonig pélnocnoazjatycks i mitem bi-

" Karjalainen, op. cit, t. 1, s. 71, t. 2, s. 329; D&hnhardt, op. cit,
s. 66.

1M Mify drevnej Indii, s. 29-30.

12 V. G. Bogoraz, Materialy po izuleniju d&ukotskogo jazyka i fol’klora,
sobrannye v Kolymskom okruge, S. Peterburg 1900, s. 164-165, pod. za: Zolota-
rev, op. cit,, s. 259. .

1 P P. Simkevig& Materialy dlja izudenija ¥amanstva u gol’dov, Chaba-
rovsk 1896, s. 8-10; S. V. Ivanov, Predstavlenija nanajcev o geloveke i ego
ziznennom cikle, [w:] Priroda i éelovek v religioznych predstavlenijach mnarodov
Sibiri i Severa (vtoraja polovina XIX — naéalo XX v.), Leningrad 1976, s. 161-162.
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blijnym oraz tymi wszystkimi jego odmianami apokryficzno-ludowymi,
kitore dawaty U. Harvie asumpt do wysuniecia hipotezy dyfuzjonistycz-
nej. Wprowadzany w tych ostatnich motyw zmiany powierzchownosci
Adama i Ewy, utraty — najczesciej — $wietlistosci, nawiazywal do nie-
ludzkiej wprawdzie, ale bliskiej anielskiej natury pierwszych ludzi. Ma-
my wiec do czynienia z porzgdkiem obejmujacym znowu ,inny $wiat”,
lecz jest to $wiat sytuowany miedzy Bogiem i zdecydowanie nizej war~
tosciowanym porzadkiem ludzkim. Przejscie od jednego do drugiego jest
grzechem, upadkiem, degradacja.

W ludowych mitach stowianskich obserwujemy zatamanie sie jedno-
znacznosci tej interpretacji, przede wszystkim na poziomie tego, co zna-
czgce. Rogowa skora wspoélna z demonami, siersé i kopyta Adama hucul-
skiego wbudowane juz zostaly w chrzescijanskg koncepcje i kojarzone
byly raczej z wieczng szcze$liwoscig w krolestwie niebieskim niz z czyms$
innym. Dopiero w mitach azjatyckich mozna dostrzec, Ze roznica miedzy
Swietlistoscig i sierscig nie ma charakteru wylgcznie formalnego. Inter-
pretacja w nich zawarta ukazuje powstanie czlowieka jako wylanianie sie
z pogranicza martwoty i zycia, z kregu demoniczno-zywiotowej natury,
jako etap porzadkowania kosmosu, a nie zaklécenie w poczatkowo ideal-
nym stanie. Mozna by sie zastanawia¢, szczegdlnie w kontekscie ostatnio
przywolanych mitéw, jaki udzial miata koncepcja chrze$cijanska (w wer-
sjach kanonicznych i apokryficzno-ludowych) w eksponowaniu elementu
ingerencji demona jako przyczyny transformacji Proto-ludzi w Pra-ludzi.
MieliSmy bowiem do czynienia z mitami, ktére zdajg sie swiadezyé o ist-
nieniu jeszcze bardziej archaicznej warstwy antropogonii, pozbawionej
ingerencji, a przynajmniej jej aspektu zaklécajacego. Jest to jednak temat
do osobnych rozwazan.

IV. UMOWA Z DIABLEM

Odeszlismy do$¢ daleko od antropogonii stowianskiej, aby mozliwie
najpelniej ukaza¢ konsekwencje wynikajgce z rdznych sposobdéw trakto-
wania analogii miedzy mitami wschodnioeuropejskimi i poélnocnoazja-
tyckimi. Czas jednak przej$¢ do omawiania ostatniej cze$ci mitow ludo-
wych, ktorg stanowia — jak wskazujg prezentowane wczesniej sche-
maty kompozycyjne — dwa warianty umowy z Diablem, motywu wy-
jasniajacego kolejne skutki wypedzenia ludzi z raju.

1. Wariant B: Cyrograf Adama

W apokryficznych mitach O Morzu Tyberiadzkim i w slowianskiej
wersji Stowa o Adamie i Ewie, po opisie grzechu pierworodnego i wygna-
nia z raju nastepuje motyw umowy miedzy Adamem i Diablem, zwany
cze$ciej motywem cyrografu Adama. Ten zagadkowy element antropo-
gonii, wystepujacy jedynie w apokryfach cerkiewnostowianskich i podej-
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rzewany o proweniencje bogomilska 174, méwi, ze opuszczeni przez Boga
ludzie staneli wobec trudnej do pokonania przeszkody, dla wyeliminowa-
nia ktérej Adam zmuszony byl odda¢ Diablu we wladanie dusze zmar-
tych ludzi. Mity apokryficzne prezentujg cztery réine przyczyny za-
warcia umowy:

a) Diabel nie pozwala Adamowi uprawiaé ziemi twierdzac, ze jest ona
jego wiasnoscig, boskie za$ sa wylgcznie niebiosa i raj. Zgode wyraza do-
piero wtedy, gdy Adam decyduje sie podpisa¢ cyrograf 175,

b) Kain urodzil sie z 12 glowami zmijowymi na piersiach i czole. Ssac
piers matki powodowal cierpienie i chorobe Ewy. W zamian za cyrograf
Diabel uleczyl Ewe 176,

¢) Adam i Ewa napotkali na ziemi calkowitg ciemno$é i nie mogac
przyzwyczai¢ sie do zycia w takich warunkach zdecydowali da¢ cyrograf
w zamian za $wiatlo 177;

d) Adam i Ewa, zrozpaczeni i skruszeni po wygnaniu z raju, zostajg
przez Diabla oszukani. Méwi on do Adama: , Radosng wiesé¢ ci oznaj-
mie — Pan chce sie zlitowaé nad tobg. Daj mi cyrograf na siebie i rod
twdj. A ty, Ewo, przyrzeknij mi przyrzeczeniem’ 178,

Z wyjatkiem wersji ostatniej, wszystkie pozostale reprezentowane sg
w ludowych mitach poludniowej i wschodniej Stowianszczyzny. Wersje
e 1 ¢ majg przy tym do$é wyrazny zwiazek z podzialem $wiata impliko-
wanym juz przez samg lokalizacje raju — miejsca stworzenia ludzi
i przebywania Boga. Jak pamietamy, zgodnie z tym schematem prze-

17 Poglad ten reprezentowal m. in. Ivanov (op. cit., s. 223 n.) widzagc w mo-
tywie cyrografu odzwierciedlenie bogomilskiej nauki o Bogu — wladcy nieba
i swiata niewidzialnego oraz Satanaile wladajacym ziemiag i swiatem materialnym.
Mimo licznych krytyk (np. E. Turdeanu, Apocryphes bogomiles et pseudobogo-
miles, ,Revue de l’histoire des religions”, t.136: 1950, nr 1, s. 187-194) poglad ten
podzielajg nadal niektérzy badacze, por. J. Polakova, Materialy o razvitii duali-
sti¢eskich marodnych skazok u slavjan, ,Slavia”, R. XXXIV: 1965, ses. 3, s. 456-468.
W koncu XIX wieku Dragomanov (op. cit., s. 105-106) sadzil, ze motyw umowy
migdzy Bogiem i Diablem oraz Adamem i Diablem jest przeksztalceniem iranskiego
motywu umowy miedzy Ahuramazda i Arymanem dotyczgcej kolejnego wladania
swiatem. Ostatnio zupelnie inna interpretacje zaproponowat A. E. Naumow starajac
sie wykazaé, ze geneze motywu wyjasni¢ mozna w ramach systemu wyobrazen
biblijnych i tradycji cerkiewnostowianskiej, A. Naumow, O cerkiewnostowian-
skim zstqpieniu do otchiani, ,Sprawozdania z posiedzen Kom. Nauk. Oddz. PAN
w Krakowie”, t. XVII: 1973, Nr 1, s. 119-121; tenze, Apokryfy w systemie litera-
tury cerkiewnostowianskiej, Wroclaw 1976, s. 82 n.

% Ivanov, op. cit, s. 215 (,Slowo o Adamie i Ewie”, wersja z XVI w.),
292-293 (O Morzu Tyberiadzkim, wersja z XVI w.).

1 N. S. Tichonravov, Pamjatniki otredennoj russkoj literatury, S. Pe-
terburg 1863, t. 1, s. 16-17, pod. za: Naumow, Apokryfy.., s. 84.

T A. N. Pypin, LoZnyja i otrelennyja knigi russkoj stariny, S. Peterburg
1862, t. 3, s. 1-3, pod. za: Naumow, Apokryfy..., s. 84.

1 Ivanov, op. cit, s. 298-299 (O Morzu Tyberiadzkim, wersja z XVII w.).
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strzennym do Boga nalezalo niebo lub niebo i raj na ziemi. Zakaz upra-
wy ziemi oraz ciemnos$ci panujace poza rajem, wyjasniane tym, ze Dia-
bel byl ,panem ciemnos$ci” 17, sugeruja, iz pozostala cze$¢ Swiata —
a wigc cala ziemia lub jej cze$¢ nie bedgca rajem — stanowila dzie-
dzing Diabla. Mity zawierajgce motyw cyrografu Adama nie rozwijaja
tego zagadnienia. Znajduje ono natomiast wyjasnienie w motywie umo-
wy miedzy Bogiem i Diablem. Z punktu widzenia logiki wydarzen cy-
rograf Adama mogtby zatem by¢ traktowany jako konsekwencja (albo
transformacja) umowy bosko-diabelskiej dotyczacej podzialu $wiata.
W takim wypadku kolejno$é¢ ich omawiania winna zosta¢ odwrécona. Za-
chowajmy jednak porzgdek narzucany przez kompozycje tekstow mito-
logicznych, gdyz jeSli przypuszczenie nasze jest stuszne, ujawni sie ono
w dalszych rozwazaniach. Za utrzymaniem kolejno$eci przemawia réwniez
fakt, ze motyw umowy miedzy Bogiem i Diablem nie wystepuje w zna-
nych apokryfach, a takze w mitach XIX-XX-wiecznych pojawia sie dosy¢
rzadko.

Przeszkoda, jaka ludzie napotykaja na ziemi, ma charakter egzysten-
cjalny. Najlepiej wida¢ to w wersji a, gdzie Adam po opuszczeniu raju
musi uprawiaé¢ ziemie, zeby zapewni¢ wyzywienie sobie, Ewie i przyszle-
mu potomstwu. O decydujagcym znaczeniu tej racji $Swiadczy czestotli-
wost, z jaka mity podkreslajg problem zdobycia pozywienia. W mace-
donskim tekscie z okolic Prilepu Bog wypedzajaec Adama moéwi do niego:
,Hajda Adamie, wychodz z raju za to, ze nie ustuchale$ tego, co ci na-
kazalem; teraz orz ziemie i kop ja poki$ zyw i w ten sposéb chlebem sie
wyzywisz”. Po wyjsciu z raju Adam martwi sie jednak nadal, co bedg
jedli, i robi Ewie wyrzuty z powodu grzechu. Ona odpowiada: ,,Orz, kop,
mezu, to sie-wyzywimy”. Kiedy Adam rozpoczyna prace, Diabel przega-
nia go wyjasniajac, ze on jest wiadcg ziemi. ,,Jesli jest jaki$ sposéb, abym
moégt zyé, rzekl Adam zrozpaczony, to co [mam] robi¢?”. Diabel uspakaja
go: ,,Osiagniesz sam bez trudu swoje zycie, a ja ci [je] jeszcze ulatwie,
jesli dasz mi zapis na twdj rod, ten co sie urodzi: zywi bedg twoi,
a umarli moi” 180,

Znaczenie uprawy roli jest zreszta jasne nawet w tych mitach, ktore
nie zawieraja motywu cyrografu — ona stanowi warunek zycia i Bog -
mowi Adamowi: ,kop, aby$ zyl” 181 Sens ten ujawnia sie nawet mimo
zaklocen w fabule opowiesci. W jednym z tekstow ukrainskich zakaz
pracy na roli nie wystepuje explicite. Méwi sie tam, ze Adam i Ewa
muszg pracowac¢ po wygnaniu z raju, ale cyrograf zdobywa Diabel wyko-

1" Por. D. Dragojlovié, Bogomilski apokrifni relikti od Makedonija, ,Ma-
kedonski Folklor”, t. III: 1970, broj 5-6, s. 29; Ivanov, op. cit, s. 351-353.
O ciemnos$ciach nad pozarajska czes$cig ziemi, por. E. K., Gwiazdy i grzyby w po-
daniach ludu, ,Lud”, t. I: 1895, s. 170.

B Tvanov, op. cit, s. 349-351.

1t Gnatjuk, op. cit, s. 7.
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rzystujac naiwnosé i niewiedze Adama: ,, Podaruj mi to, co ci najmilsze,
a ty tego nie znasz”. Po ukryciu cyrografu w Morzu Czarnym Diabel
,,zrobil plug, zaprzagt konie i dat Adamowi, aby Adam oral. To prawda,
ze Adam duzo oral, kiedy on podpisal si¢ na swoje pokolenie, co je mial
czort braé” 182, Zanik przyczynowej zalezno$ci miedzy mozliwoscig upra-
wy ziemi i daniem cyrografu nie zakldcit nastepstwa wydarzen.

Alternatywa stojaca przed Adamem polega wigc w istocie na wyborze
miedzy: a) zgodg na przejmowanie przez Diabla dusz zmartych ludzi
i zdobyciem mozliwosci rozwoju gatunkowego lub b) odrzuceniem pro-
pozycji Diabla i skazaniem siebie oraz Ewy na natychmiastowa $mieré
z braku pozywienia, a tym samym przerwanie rozwoju ludzkosci.

W analogiczny sposéb rozumie¢ mozna pozostale przyczyny podpisa-
nia cyrografu. W kregu symboliki ludowej brak S$wiatta kojarzy sie
zawsze z dzialalnoscig sit demonicznych oraz niebezpieczehstwem zagla-
dy zycia (bedziemy o tym moéwili nizej). W wypadku zagrozenia Ewy
dylemat Adama ma ten sam charakter. Dziecko-potwér wyniszczajgey
matke urodzil sie ze zwigzku z Diablem albo zostal przez niego pod-
mieniony. Dziecko ma 7, 12, 24 glowy gadzie lub zwierzece i jedng
ludzks, a ssie Ewe tak mocno, ze az krew tryska; ,,jyk wuzi ssaly, bo to
buty pokusy” — identyfikuje demonicznos¢ glow jeden z mitéw hucul-
skich. Ewa skarzyla sie, ze nie wytrzyma cierpien i przyjdzie jej umrzec.
Gdy Adam daje cyrograf, Diabet odmienia dziecko 183, Odmiana dziecka-
-potworka oznacza¢ moze nie tylko uratowanie Ewy, matki ludzi, lecz
takze zapoczatkowanie rodzenia sie ludzi, a nie demonow. Moéwi o tym
inny mit: kiedy 24-glowe dziecko bedace owocem milosci Diabla i Ewy
zaryczato straszliwie ,,Adam przestraszy! sie tego, nie wiedzial co robié.
A zly moéwi: Nie boj sie, zapisz mi to, co bedzie po tobie, ja [go] wylecze,
ze nie bedzie wiecej niz jedna [glowa]. A Adam nie wiedzial, Ze po nim
caly $wiat pojdzie. Wiec zapisal to, co po nim bedzie, a ten [Diabel] ule-
czyl, Ze jedna {glowa] zostala. I odtad zaczagl sie lud rozmnazaé” 184,

Ziemia i Ewa ponownie okazuja sie ,elementami” ekwiwalentnymi,
wystepujacymi w roli mediatora miedzy Zyciem i $miercig. Mdéwiac lu-
dowym jezykiem konkretéw zwigzek Ewy i ziemi z Diablem oznacza ja-
towose, demonicznos¢, zaprzeczenie zycia i rozwoju, ale koniunkcja jednej
i drugiej z Adamem réwnoznaczna jest z plodnoécia, zapoczatkowaniem
oraz rozwojem zycia. Ten ambiwalentny charakter elementu macierzyn-
skiego obserwowaliSmy juz poprzednio.

Otrzymany cyrograf Diabet ukrywa na dnie morza, pod kamieniem
w rzece Jordan albo w piekle. Sankcjonowany umows stan rzeczy trwa

82 Gnatjuk, op. cit, s. 4. Znieksztalcony wersje zawiera mit z zachodniej
Syberii, gdzie Diabel nie pozwala kopaé mogily dla Abla i w ten sposGb uzyskuje
cyrograf, Gorodcov, op. cit,, s. 62.

8 Szuchiewicz op. cit, s. 19,

1 Gnatjuk, op. cit., s. 7.
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kilka tysiecy lat. Kres panowaniu Diabla nad duszami zmarlych kladzie
Chrystus, powolany do zycia przez Boga niezadowolonego z istniejgcej
sytuacji lub wzruszonego prosbami udreczonych dusz 85, Chrystus unie-
waznia umowe, gdy:

a) podczas chrztu w Jordanie nastepuje na kamien, pod ktéorym ukry-
ty byt cyrograf i powoduje jego zniszczenie (rozwigzanie umowy) 186,

b) po $mierci na krzyzu zstepuje do piekiel i wyprowadza stamtad
dusze ludzi 187,

Wyzwolenie dusz spod wladzy Diabla wymaga zejScia w podziemia.
Taki sens ma réwniez zanurzenig w Jordanie bedace symbolicznym obra-
zem $mierci i odrodzenia, a wiec swego rodzaju antytypem zstgpienia
do piekiel po ukrzyzowaniu 188, W ludowym jezyku symbolicznym analo-
giczne znaczenie ma nurkowanie na dno morza skad podiug jednego
z mitow Bog musi wydobyé ukryty cyrograf 189,

2. Wariant C: uklad miedzy Bogiem i Diablem

Powiedziane zostalo, ze zgoda Adama na oddanie Diablu dusz stano-
wila — logicznie rzecz biorgc — konsekwencje okreslonej sytuacji kosmo-
logicznej, sygnalizowanej zreszta w roinych epizodach antropogonii.
W micie bulgarskim pochodzgcym z Panagjuriszcze sytuacja ta przed-
stawiona jest wprost. Oto Bog tesknil po stworzeniu §wiata za kims,
z kim moglby porozmawiaé i wesolo spedzi¢ czas. Gdy zobaczyl swoj
cien, rzekl: ,Powstafi towarzyszu” i powolal do zycia szatana,
z ktorym bardzo sie zaprzyjaznil. Pewnego razu Diabel zaproponowal
dokonanie podziatu §wiata: ,,Ziemia bedzie do mnie nalezala — powie-
dzial, niebo niech bedzie twoje; takze ludzi powinniémy podzielié, ty wez
zywych, a mnie daj martwych”. Zazadal rowniez od Boga ,,zapisu” po-
twierdzajgcego umowe i otrzymal go. Kiedy Adam i Ewa wygnani zostali
z raju i spotkali sie ze stanowczym sprzeciwem Diabla dotyczacym
uprawy ziemi, Bog zorientowal sie, iz popelnit blad dajac Diablu zapis.

W tym momencie mit traci swa logike. Dalszy cigg zmierza wprawdzie
do rozwigzania kryzysowej sytuacji, ale okazuje sie nagle, ze gléwnym
problemem nie jest weale niemozno$é uprawiania ziemi, lecz los dusz
ludzkich. Mimo zakazu Diabla ludzie w jaki§ sposéb zyja, rozmnazaja
si¢, Bog za$ postanawia odebra¢ Diabtu wladze tylko dlatego, iz jedna-
kowo meczy on dusze grzeszne i niewinne. W tym celu wysyla aniola,
ktory ma zorientowaé sie, czy mozna Diablu odebraé zapis. Aniol za-
ciagnal sie na stuzbe u Diabla, a gdy juz zaprzyjaznili sig, zaproponowat

18 Por. np. Gnatjuk, op. cit., s. 10-12.

1% Tvanov, op. cit., s. 347, 353-354.

187 ITvanov, op. cit, s. 351.

188 Por. Naumow, Apokryfy.., s. 88 n;; M. Eliade, Traktat o historii religii,
Warszawa 1966, s. 188-189, 194-197.

1 Dragomanov, op. cit, s. 87; por. Ddhnhardt, op. cit., s. 139-140.
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mu sprawdzenie, ktory z nich zdola wydoby¢ z dna jeziora piasek. Aniol
zanurkowal pierwszy i wrocil z piaskiem. Diabel skoczyt do wody i po
kilkakrotnych powrotach z polowy drogi, Zeby upewni¢ sie, czy aniol nie
zabiera zapisu pozostawionego w ubraniu na brzegu, zdecydowal sie
w koncu osiggnaé dno. Wtedy aniol porwal zapis i pognat do nieba. Dia-
bel zdazyl wroci¢, a kiedy spostrzegl co sie stalo, dogonil aniola i nie
moggce odebrac¢ zapisu bedacego wraz z czeScig ciata anielskiego ,,u Boga”
oderwal mu kawalek migsa ze stopy. Odtad Diabel stal sie wrogiem Boga.
Kulejacy i lamentujgey aniol zostal pocieszony, ze takie same stopy bedg
mie¢ wszyscy ludzie 190,

Mamy zatem do czynienia z oryginalnym tekstem ukazujacym wlada-
nie ziemig przez Diabla jako jeden z etapéw tworzenia $wiata 1. Slady
tego motywu spotykamy takze w szeregu mitach kosmogonicznych z ob-
szaru Huculszezyzny, gdzie wspomina sie tylko, ze ,,wony {[diabli — RT]
buly w spywci z Bohom do zemni” 192 lub mowi sie wprost: ,,Jyk uze buia
zemly dav ji Boh Aridnykowi [Diablu — RT], aby tot kolo neji chodyv”.
Efekt diabelskiej opieki jest wszakze oplakany, ziemia i Zycie na niej
ulegajg zniszczeniu. ,,Jyk Boh uzdriv, szo wony ne umily utrymaty
poriydku na zemtly, to musiv wid nych wimudruwaty nazad zemlu’.
Ostatecznie Boég zdolat przechytrzyé Diabla i odebrat mu ziemie, ratujac
ja od zaglady 193.

W tym konteksScie jasniejsza staje sie przyczyna braku konsekwencji
w micie z Panagjuriszcze. Dodanie do wladania ziemig panowania nad
duszami zmartych powoduje, ze punkt ciezko$ci mitu przesuwa sie na
te druga kwestie, sybolizujacg niejako calkowita moc Diabla. Znamy
jednak inne wersje Igczgce los ludzi z posiadaniem wtadzy nad ziemig
w odmienny sposob. Wedlug pewnego tekstu wielkoruskiego ,,Byly dwa
krolestwa: krolestwo ciemnosci i kroélestwo $wiatla. Pierwsze byto na
ziemi, siedzial w nim silny i bogaty car Satanail. Drugie bylo na niebie,
gdzie byl wzniesiony tron Boga”. Ludzie przebywali w niebie, ale Dia-
bet — nie mogge do nich dotrze¢ przez ogniste ogrodzenie — sprawit,
ze sami wyszli z nieba-raju i znalezli sie w jego wladzy. Wéwczas Bog
wystapil zbrojnie przeciw Diablu i po walce strgeil go w podziemia.
Nastepnie odnalazl ludzi ukrytych ,,posréd burzliwego oceanu, na wy-
sokiej wyspie, miedzy mrocznymi rozwalinami palacu Satanailowego”.
Mimo pr6sb Adama i Ewy nie zabral ich z powrotem do nieba, gdzie
sam odszedl, lecz ,,porzucil na ziemi’ 194,

1% Tvanov, op. cit., s. 337-339.

191 Motyw panowania Diabla nad ziemig odczytywany bywa tez jako wyraz
protestu spolecznego, por. A. I. Klibanov, Narodnaja socialnaja utopija
v Rossii. Period feodalizma, Moskva 1977, s. 15 n.

192 Szuchiewicz, op. cit, s. 12,

1 Szuchiewicz op. cit., s. 14.

1 A P. Zvonkov, Ocferk wverovanij krest’jan Elazomskago uezda Tam-
bovskoj gubernii, ,,Etnografi¢eskoe Obozrenie”, 1889, No 2, s. 64.
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Tym razem los ludzi zwigzany jest silnie z podzialem wiadzy w kos-
mosie, a przemieszczenia Adama i Ewy symbolizuja zmiany ich sposobu
istnienia. Je$li bowiem pobyt w niebie, krolestwie jasno$ci, jest rowno-
znaczny z trwaniem nieSmiertelnym, to przejscie do strefy ciemnosci ro-
zumie¢ mozna jako istnienie w stanie bedacym odwrotnoscig poprzed-
niego, a wiec w stanie swego rodzaju ,wiecznej Smierci”. Kolejna
translokacja, z krolestwa ciemnosci na wyzwolong juz od Diabla ziemie,
oznacza natomiast bez watpienia to samo, co wygnanie z raju w innych
mitach — istnienie w pelni ludzkie, charakteryzujace sie rytmem zycie/
$mier¢. Wowczas to Bog ,,przystawil kazdemu czlowiekowi aniola stréza,
przykazal milo$¢ do siebie i na zawsze odlecial z ziemi. Satanail przy-
stawil czlowiekowi swego demona kusiciela, a sam odszedl! do swego
krolestwa — piekla. I znéw rozgorzala walka dwéch sit nad czlowiekiem,
tylko ani Bég, ani Satanail sami na ziemie nie schodzg” 195,

Mimo braku motywu umowy 19 kulminacyjnym momentem mitu jest
réwniez odebranie Diablu catkowitej wladzy nad czlowiekiem, nad du-
szami ludzkimi powigzane przy tym wyraznie z wydarzeniem o znacze-
niu semsu stricto kosmologicznym. Pokonanie Diabla to nie tylko uwol-
nienie ziemi od jego bezposredniego oddzialywania, lecz takze akt kon-
stytuujgcy jedng ze stref kosmosu, pieklo zlokalizowane w podziemiach.
Tekst wielkoruski wyrdznia sie tym, ze ludzi ,,odzyskuje” sam Bég i czy-
ni w sposéb bezposredni to, co w innych mitach osiggane jest niejako
posrednio, poprzez odzyskanie lub zniszczenie zapisu — umowy, obiektu
ktérego pozostawanie w posiadaniu Diabla symbolizuje okreslong sy-
tuacje dusz ludzkich.

Mitéw zawierajacy motyw umowy miedzy Bogiem i Diablem znamy
stosunkowo niewiele. Oproécz cytowanego tekstu bulgarskiego wystepuje
on w formie fabularnie rozwinietego epizodu w kilku tekstach poludnio-
woslowianskich. Jednym z nich jest mit serbski o sytuacji inicjalnej iden-
tycznej jak w micie wielkoruskim:

»Byl Dabog 197 [Diabel — RT] na ziemi, a Pan Bég na niebiosach”.

¥ Zvonkov, op. cit, s. 64.
1% Motyw umowy miedzy Bogiem i Diablem znany byl we wschodniej Sto-
wianszczyznie, wbrew temu co sadzi Polakova, op. cit, s. 461. W koncu XIX
wieku wystepowal juz jednak w formie reliktowej, por. A. Ivanovskii,
E. Ljackij, K kosmogonifeskim legendam dualistideskago tipa, ,sEtnografiteskoe
Obozrenie”, 1892, No 2-3, s. 252; Naumow, Apokryfy.., s. 84. Znali go réwniez
Mordwini, (D&hnhardt, op. cit, s. 95) oraz Gruzini (A. Veselovskij, K vo-
prosu o dualistieskich kosmogonijach, ,Etnografideskoe Obozrenie”, 1890, No 2,
s. 39-41). W Gruzji istnial on réwniez w formie znkeksztalconej — podzial byl
zgodny z doktryna. chrzescijanskg i nie wymagal interwencji zadnego pomocnika,
por. I. Stepanov, Poverja gruzin telavskogo uezda, ,,Sbornik Materjalov dlja
Opisanija Mestnostej i Plemen Kavkaza”, vyp. XVII: 1893, otd. 3, s. 128-129; ana-
_ logicznie Pomeranceva, op. cit, s. 130.

197 Wokét imienia Dabog narosto wiele rozwazan i hipotez, por. np. E. Zicker-
mann, Serbokroatische Dabog, ,,Zeitschrift fiir slavische Philologie”, Bd. XX: 1950,
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Uzgodnili, ze dusze ludzi sprawiedliwych szly beda do Boga, grzesznych
za$ do Diabla. Gdy Boég zorientowal sie, ze jego przeciwnik ma wigcej
dusz, zaczal mysleé¢, jak by ukrodci¢ sile Daboga. Zabi¢ go nie moégt, gdyz
Dabog byl silny jak sam Bog na niebiosach. Stwierdzenie to, spotykane
rowniez w innych mitach (,,Jak moéwig starzy ludzie, szatan mial taka
site i moc jak Bog, dlatego tez Bég w wielu wypadkach pytal go o ra-
de” 198) ma uzasadni¢ wykorzystanie pomocnika. Tym razem Bég wysyla
$w. Tomasza, zeby wybadal Daboga, czy i jak umowa moze zosta¢ zer-
wana. Sw. Tomasz dowiedzial sie, ze Bog sam nie zdola tego uczynié, ale
jesli urodzi mu sie syn, on tego dokona. Wowezas Bog sprawia, iz rodzi
mu sie syn. Dabog wie o tym i oczekujac Chrystusa otwiera swe usta
tak szeroko, ze dolna warga opierala sie o ziemie, gérna siegala natomiast
nieba. Syn Boga wlozy! jednak miedzy nie wlocznie i pozostawil unieru-
chomionego Daboga w tej pozycji na wieki. Grzeszne dusze od niepa-
mietnych czaso6w pozerane przez niego wyszly z paszezy i udaly sie wraz
z synem Boga do nieba 199,

W poréownaniu z tekstem z Panagjuriszcze, procz bedacego niewatpli-
wym zaburzeniem kryterium moralno-etycznego przy podziale dusz, na-
stepuje tu rozbicie funkeji boskiego pomocnika. W micie bulgarskim
aniol po prostu odzyskiwal umowe, w micie serbskim $w. Tomasz zdo-
bywa jedynie informacje o sposobie jej anulowania. Postacia, ktéra
musi dokona¢ likwidacji istniejgcego stanu rzeczy i odebra¢ dusze
Diabtu, jest bowiem Chrystus. Przekonanie to powoduje znamienne prze-
sunigecie akcentéw w calym opowiadaniu. Zadanie pomocnika polega
w istocie na uzyskaniu od Diabla informacji o konieczno$ci narodzenia
sie syna bozego. Mys$l, ze Diabel! posiada ,,co$”, co decyduje o sytuacji
w Swiecie, zostaje zatem rozszerzona — dysponuje on bowiem zaréwno
»boskim cyrografem”, jak i wiedzg o sposobie likwidacji jego skutkéw.
Stad juz krok tylko do tego, aby przedmiotem pozadanym przez Boga
stal sig sam Chrystus. I mity bulgarskie dochodza do tego skrajnego roz-
wigzania. W tekscie zapisanym od bulgarskiego kolonisty z Besarabii
Bog chce zerwa¢ umowe o podziale ludzi i bezskutecznie zasiega rady
u Abrahama, Mojzesza, Jozefa. Dopiero aniolowie dowiadujg si¢ od Dia-
bla, ze ,sam Bo6g nie moze [anulowa¢ umowy — RT], ale syn jego moze,
jesli tylko sprawi, iz mu sie syn narodzi od ducha jego”. Odpowiedz
wprawia jednak Boga w konsternacje, gdyz nie ma on pojecia jak doko-
na¢ niezwyklego czynu. Musi ponownie skorzysta¢ z porady Diabla, aby

s. 323-340; V. Cajkanovié, Mit i religije uw Srba, Beograd 1973, s. 391, passim.
Dla moich celéw istotne jest, ze Dabog wystepuje w omawianym micie w roli
Diabta.

¥ Ivanov, op. cit., s. 337.

19 V. Jagié, Mythologische Skizzen. II. DaZdsbogn — Dazbog — Dabog, nadb.
z: ,Archiv fiir slavische Philologie”, Bd. V, s. 11; por. Cajkanovié, op. cit.,
s. 391-392.
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dowiedzie¢ sie, iz wystarczy przesta¢ Marii odpowiednio spreparowany
bukiet btawatkow. Chrystus nie ma juz zadnych probleméw z Diablem.
Po narodzeniu ,zajal miejsce Boga” i oznajmil Diablu, ze przejmuje
wszystkich zmartych, poniewaz umowa zawarta z Bogiem jego nie obo-
wigzuje. Diabel nie mogac pogodzi¢ sie z utrata dusz podburza Zydoéw
przeciw Chrystusowi, lecz ten zmartwychwstajac zbawia wszystkich lu-
dzi z wyjatkiem Judasza 200,

Zastapienie odzyskania umowy przez zdobycie informacji o Chrystu-
sie nie musi prowadzi¢ do zasadniczych zmian scenerii mitu. Oto
w tekscie ze wsi Ustowo w Rodopach moéwi sie, Ze swego czasu Diabel
byl panem ziemi i wladal nia niepodzielnie. Dusze zmartych réwniez
nalezaly do niego. Bog nie tylko nie znal sposobu odebrania ludzi i ich
dusz, ale nie wiedzial nawet, kiedy skonczy sie diabelskie panowanie.
Wyslal wiec $w. Piotra na stuzbe do Diabta, aby uzyskal jakie$ infor-
macje na ten temat. Po wielu latach $w. Piotr, zaprzyjaZniony juz ze
swym nowym panem, dowiedzial sie, iz wladza jego upadnie, gdy pewna
Zydoéwka urodzi syna. Zaproponowal Diablu zawody w nurkowaniu
w morzu. Najpierw §w. Piotr, dzieki boskiej pomocy, wydobyl z dna
,»zhak”, potem wrzucit go ponownie i przyszla kolej na Diabla. Kiedy ten
zanurzyl sie w morzu, powierzchnia pokryla sie grubym lodem, a $w.
Piotr rzucilt sie do ucieczki. Diabel zdotal jednak przebi¢ 16d i zlapaé
Piotra hakiem za piete. Bog poradzit mu wtedy, aby odcigl sobie kawatek
stopy i wlecial do raju, gdzie bedzie bezpieczny. Tak tez sie stato 201,

W innym micie bulgarskim $w. Jan spedzit 300 lat wéréd diablow za-
nim dowiedzial sie, iz Bég musi ,,przerodzi¢ sig”, aby odebra¢ dusze
Diablu i zanim zdotal! wydobyé z morza — oszukujgc diabty — kwiat
majacy spowodowaé poczecie przez Marie 202,

Po zestawieniu mitéw realizujgcych wariant B i C umowy z Diablem
jasne jest, Ze przedmiotem sporu sg dusze ludzi. Bez wzgledu na to, kto
zawiera umowe — Adam czy Boég — Diabetl jest w posiadaniu wszystkich
dusz zmarlych i sytuacje taks ocenia sie jako zaklocenie pewnego po-
rzadku. Oczywiscie porzadku dyktowanego przez doktryne chrzescijan-
ska, w kontekscie ktorej rozwijaja sie wszystkie mity. On tez decyduje
0 pojawieniu si¢ wersji, w ktérych swiadomosé¢ misji Chrystusa powoduje
przesuniecie punktu cigzkoSci mitu z odzyskiwania ukrywanej przez
Diabta umowy na problem powolania do zycia samego Chrystusa.

Jednak spor o dusze wystepowaé moze w dwéch réznych sytuacjach
mitologicznych warunkujgcych réwniez w pewnym stopniu formy jego
rozstrzygnigcia. Wowezas, gdy jest on jedynie pochodng (czy tez ele-
mentem) okreslonej sytuacji kosmologicznej, a mianowicie wladania zie-

20 Tvanov, op. cit.,, s. 329-333,
201 Tvanov, op. cit.,, s. 339-342.
22 Tvanov, op. cit.,, s. 342-345,



LUDOWE MITY O STWORZENIU CZLOWIEKA 109

mig przez demona, mamy do czynienia z mniej lub bardziej wyraznym
watkiem zwyciestwa nad Diablem i pozbawieniem go wiladzy nad zie-
mig. Jest to rownoznaczne z jego translokacjg w podziemia bedgcag wyda-
rzeniem par excellence kosmologicznym. Tak rzecz ma sie w micie wiel-
koruskim, a w pewnym stopniu takze w micie serbskim. Drugg, bardziej
klarowng forme prezentujg te mity, w ktérych przedmiot sporu od po-
czatku do konca symbolizowany jest przez cyrograf (zapis) ukryty w pod-
ziemiach. Odebranie go Diablu albo zlikwidowanie sankcjonowanego
przezen stanu wymaga interwencji pomocnika i zawsze wtedy, gdy nie
jest nim Chrystus, interwencja ma charakter przechytrzenia Diabla.
Jakkolwiek réznica miedzy tymi grupami wydaje sie niewielka, przepro-
wadzony podzial uprawdopodobniaja analogie wystepujgce w mitologii
innych ludéw poinocnej Eurazji.

1. Najbardziej bezposrednim odpowiednikiem motywu sprawowania
wiadzy nad ziemig przez demona jest mit Mansow znad Kondy, gdzie
syn boga nieba, ktory otrzymal zadanie opiekowania sie ziemig i ludZmi,
powoduje stopniows zaglade zycia (m. in. ukrywajac stonce i ksiezyc).
Po wielokrotnych napomnieniach zostaje w koncu umieszczony przez
ojca w podziemiach i staje sie bogiem $mierci. Role opiekuna ziemi przej-
muje jego brat 203, Zatrzymajmy sie jednak przy nieco bardziej odleglej
analogii tego motywu, jaka wydaje sie by¢ epizod tzw. magicznego loso-
wania wystepujacy w mitach ludéw mongolskich.

»Magiczne losowanie” odbywa sie zazwyczaj miedzy trzema bogami
1 ma wyloni¢ spo$réd nich wladee ziemi i ludzi. Bogowie kladac sie spaé
stawiaja przed sobg naczynia i umawiaja sie, iz ten, w ktérego naczyniu
wyroénie kwiat (ewentualnie bedzie sie palila Swieczka) zostanie wybran-
cem losu. Jeden z bogdw okazuje sie jednak oszustem i spostrzeglszy
kwiat w naczyniu swego towarzysza zabiera go, umieszcza w swoim na-
czyniu i zostaje wladeca $wiata. Znane mi warianty tego motywu rozpa-
daja sie na dwie grupy o niejednakowym sensie. Cze$é¢ tekstow indenty-
fikuje oszukanego boga jako Madari Burchana lub Maj-tere, a wiec
mongolska forme buddyjskiego Majdari — Przysziego Buddy. Wie on
o postepku swego rywala i méwi: ,,Niech bedzie twoj czas, ale bedzie on
wyroznial sie tym, ze ludzie mieé¢ beda niski wzrost, krotkie zycie i beda
kradli”. Zgodnie z werdyktem ziemia wlada obecnie Burchan Bakszi,
a Jego panowanie charakteryzuje sie karleniem ludzi i zwierzat. Gdy
przybedzie Majdari, ludzie osiggng natomiast wzrost 80 lokci 204,

W innych wersjach losowanie nie okresla juz struktury dziejow ludz-
kosci, czy w ogole dziejéw S$wiata. Drobna zmiana polegajaca na od-

208 Kannisto, op. cit, s. 103-107.

- ¥4 Mit chalchaski, Potanin, op. cit, s. 268-269 (tamze, s. 269 — wersja der-
becka, s. 330 — wersja buriacka — w tym wypadku identyfikacja bostw nie jest
mozliwa, gdyz moéwi sie¢ o trzech Szingyt Burchanach.
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miennej identyfikacji oszukanego boga, ktéorym okazuje si¢ tym razem
Tolty-chan (Erlik), sprawia, ze celem i wynikiem losowania jest okresle-
nie struktury kosmosu. Oszukany bdég moéwi do brata, ktéry zabral wy-
roste w jego naczyniu kwiaty: ,,Ukradles kwiaty wiec wladaj Swiatem,
a ja— nie-ma rady — zostane Erlikiem, lecz sprawie za to, ze twoi dwu-
nodzy [ludzie] nie bedg zy¢ dluzej niz sto lat, za§ czworonodzy [zwierze-
ta) nie wiecej niz lat czterdziesci. Co lepszych dwunogich i czworonogich
bede stale od ciebie zabieral”. W ten sposéb mlodszy brat zostal Tolty-
chanem — czytamy w konkluzji mitu 205,

Rozwigzanie prezentowane przez tego typu mity nie rézni si¢ niczym
na poziomie strukturalnym od konsekwencji wydarzen opisanych w mi-
cie mansyjskim czy w mitach stowianskich, gdzie stracenie Diabla
w podziemia oznacza pozbawienie go bezpoSredniej wladzy nad ziemig
‘i ludzmi. Analogiczny schemat wystepowal takze w mitologii Jakutéw.
Tam z kolei na poczatku Swiata toczyla sie walka miedzy Urung Aar
tojonem, Uluu tojonem i Arsan Duolaj (odpowiednikiem znanego juz
Allaraa-ogonnor). Po dtugich zmaganiach bogowie zawarli porozumienie,
na mocy ktorego Urung Aar tojon oddalil sie do nieba i zostal wzglednie
pasywnym bogiem niebios, Uluu fojon objal funkecje opiekuna i wiladcy
ziemi, natomiast Arsan Duolaj stal sie panem podziemi i $mierci 208,

Tym, co zastuguje na uwage w mitach mongolskich, jest oszustwo be-
dgce formg zwyciestwa nad béstwem $mierci, czynem prowadzgcym do
ustalenia struktury $wiata wyrazonej tu poprzez korelacje okreslonych
funkeji z konkretnymi bogami oraz strefami kosmosu. Nie spos6b za-
pomnie¢ w tym momencie o kosmogonii Hucultéw, gdzie — jak w zad-
nych innych mitach slowianskich — oszustwo, przechytrzenie i kradziez
sa podstawows bronig Boga w walce z Diablem, bronig na tyle sku-
teczng, ze umozliwia ona nawet umieszczenie przeciwnika w podzie-
miach 27, Oszustwo jako forma rozstrzygniecia kryzysu kosmologicznego
prowadzi nas wszakze do drugiego wariantu odzyskania dusz ludzi,
w ktorym decydujgcg role odgrywa boski pomoenik. I o jego sukcesie,
oczywiscie wylacznie wtedy, gdy pomocnikiem nie jest Chrystus, decy-
duje wykorzystanie podstepu oraz kradziez.

2. Je$li abstrahujemy od tozsamos$ci boskiego pomocnika i od tego, co
ma zosta¢ odzyskane — cyrograf czy informacja o Chrystusie — wszyst-
kie wersje slowianskie opisaé mozna jednym schematem:

25 Wersja buriacka, Potanin, op. cit.,, s. 329 (tamze, s. 879 — wersja tuwin-
ska). Analogiczng wersje buriackg por. I. A, Podgorbunskij Iz mifologii
burjat i mongolov — ¥amanistov, ,Sibirskij sbornik”, vyp. 1-4, Irkutsk 1894, s. 13,
pod. za: N. L. Zukovskaja, Vliijanie mongolo-burjatskogo $amanstva i dosa-
manskich verovanij na lamaizm, [w:] Problemy etnografii i etnideskoj istorii mna-
rodov vostofnoj i jugo-vostotnoj Azii, Moskva 1968, s. 220.

26 G, U. Ergis, Ocerki po jekutskomu fol’kloru, Moskva 1974, s. 107-108.
27 Szuchiewicz, op. cit., s. 6, 16, passim.
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A. Diabel jest w posiadaniu ,,cennego obiektu” (cennego z kolektyw-
nego punktu widzenia 208).

B. Bog, sam nie moggc odzyska¢ cennego obiektu, wysyla pomocnika,
aby dokonal tego czynu.

C. Pomocnik (oszukujae, przechytrzajac, okradajgc itd.) Diabla od-
zyskuje cenny obiekt.

D. Diabel kaleczy pomocnika.

Zrekonstruowany schemat wystepuje jednak nie tylko w motywie
likwidacji umowy z Diabtem. Ze wschodniej i poludniowej Europy znane
sg liczne teksty o analogicznej konstrukeji, ktérych tematem jest rowniez
odzyskanie cennego w skali kolektywnej (kosmologicznej) obiektu, choé
nie jest nim juz cyrograf czy umowa. Tabela 2 prezentuje przyklady
tych mitéw oraz ich elementy, najistotniejsze dla naszych rozwazan:
charakter cennego obiektu, pomocnika Boga oraz ewentualne konsekwen-
cje, jakie on ponosi w wyniku swej akeji.

Tabela 2. Odzyskiwanie cennego obiektu*°°

Lp. \ Pochodzenie tekstu Cenny obiekt ’ Pomocnik Boga Okaleczenie
1 Serbia storice Michat Archaniot zraniona stopa
2 Czarnogoéra storice $w. Eliasz zraniona stopa
3 | Boénia stofice Swiety Archaniol zraniona stopa
4 | Ukraina ogiefi $§w. Piotr -~
5 Ukraina ogief Chrystus i $w. Piotr —
6 | Ukraina ,,niebieska sita” Michat Archaniol —
7 | Ukraina ,,magiczne ubranie”” | Michal i Gabriel —
8 Ukraina ,,hiebieska koszulka” | Michal Archaniot —
9 | Bukowina blyskawica 1 piorun | $w. Eliasz zraniona stopa (?)
10 | Ukraina miecz archistratega | Michal Archaniotl —
11 Rumunia stofice i ksigzyc $w. Eliasz -
(Siedmiogréd)
12 | Macedonia wiedza o sloficu pszczota roztupanie ciala
13 Rumunia wiedza o storicu pszczola zmiana barwy z bia-
(Watachia) fej na czarng
14 Lotwa ogieni 4 ! jaskolka urwany ogon, plama
na glowie ‘

208 Kolektywny lub indywidualny charakter ,braku”

albo naruszonego tabu

w zawigzaniu akcji opowie$ci uwaza sie za kryterium odroézniajace mit i bajke,
E. M. Meletinskij, Mif i skazka, [w:] Fol’klor i etnografija, Leningrad 1970,
s. 141, 144-145.

209 7Zrédla mitéw: 1) Dahnhardt, op. cit, s. 136; por. Dragomanov, op.
cit., s. 84; 2) V. Charuzina, Etnografija, Moskva 1909, s. 381-382; por. Tomicki,
Stowianski mit..., s. 93; 3) Dordevié, op. cit., s. 20-21; analogiczna wersja z Ar-
chaniolem Gabrielem w: S. Kuli§ié, P. Z. Petrovié¢, N. Pantelié, Srpski
mitolo§ki reénik, Beograd 1970, s. 7; 4) Ddhnhardt, op. cit, s. 142; 5) Gnat-
juk, op. cit.,, s. 13 (tamze bibliografia paraleli); 6) Ivanovskij, Ljacki]j,
op. cit., s. 253; 7) Dragomanov, op. cit,, s. 86-87; por. Dd&hnhardt, op. cit,
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v

Tabela wymaga krotkiego komentarza. We wszystkich mitach mamy do
czynienia z bardzo konkretng sytuacjg — Diabel posiadajge cenny obiekt,
powoduje zagrozenie zycia na ziemi. NajezeSciej mowa jest o stoncu
(i ksiezycu), ktore stracony z nieba demon porwal i ukryl w podziemiach.
Moze byé to réwniez ogien wynaleziony przez Diabla lub zabrany lu-
dziom, czy tez blyskawice i pioruny albo miecz archistratega otrzymane
od Boga jeszcze wtedy, gdy Diabel byl jego towarzyszem (aniolem).
W wypadkach 6-8 nie wiadomo wlasciwie, co kryje sie pod nazwami
cennego obiektu (jedynie ,sitle niebieska” kojarzy¢ mozna z ognistym
mieczem, gdyz Michal Archaniol uderza nig Diabla i strgca spod nie-
bios), lecz niewatpliwie sg to atrybuty zwigzane ze strefa niebiesks, da-
jace posiadaczowi wladze nad biegiem wypadkéw w Swiecie. W mitach
12-13 ,,obiektem”, ktéry nalezy odebra¢ Diablu, jest wprawdzie wiedza,
ale od niej takze zalezy los $§wiata. B6g zamierzajac stworzy¢ ciala nie-
bieskie nie wie, ile powinien zrobié stonc — jedno czy kilka. Pszczola do-
wiaduje sie podstepnie od Diabta, ze kilka stonc spalitoby ziemie.

Temat odzyskiwania porwanych lub ukrywanych przez demona obiek-
tow nalezy do uniwersalnych motywoéw mitologicznych. Cennym obiek-
tem jest z reguly rzecz o istotnym znaczeniu dla ludzi i catego $wiata,
symbolizujaca nieraz wszelki dobrobyt i pomyslnosé, jak sampo zdoby-
wane przez finskiego herosa Viindmoinena czy sapicari odzyskiwane
przez Chrystusa od Diabla w mitach gruzinskich 210, U Stowian w roli
tej wystepuja najczeSciej ciala niebieskie, nie tylko zreszta w mitach,
lecz réwniez w wierzeniach i bajkach, gdzie istota porywajaca cenny
obiekt jest z reguly smok, a czyn bohatera zachowuje jeszcze nierzadko
wymiar kosmologiczny 211. Pieknego przykladu bajkowej transpozycji mo-
tywu mitologicznego dostarcza tekst huculski opowiadajgcy o bohaterze
Perczowiczu, ktéry po wielu przygodach wydostat z podziemi zony dla

s. 138); 8) Nowosielski, op. cit, t. 2, s. 4-5; analogiczna wersja w: Zmigrod z-
ki, op. cit., s. 323; 3) Ddhnhardt, op. cit, s. 139 (por. wierzenie z Bos$ni
i Hercegowiny o posiadaniu gromu i blyskawicy przez Irudice — Irodi-
jade przekleta nastepnie przez Boga, Dordevié, op. cit, s. 114); 10) Gusta- .
wicz, op. cit, s. 269; 11) Ddhnhardt, op. cit., s. 145; 12) Didhnhardt,
op. cit., s. 129-130 (tamze, s. 130-132, warianty bulgarsko-macedonskie); por.
Ivanov, op. cit, s. 348-349; 13) Dahnhardt, op. cit, s. 128-129; 14) D&a hn-
hardt, op. cit, s. 143 (tamze inne warianty lotewskie); por. serbski motyw ura-
towania przez jaskotke i jaszczurke jednego z trzech stonc pozartych przez azdaje,
Kulisié, Petrovié, Pantelié, op. cit,, s. 3.

20 B, M. Meletinskij, K voprosu o genezise karelo-finskogo eposa (pro-
blema Vjajnjamejnena), ,Sovetskaja Etnografija”, 1960, No 4, s. 68-69; Veselov-
skij, op. cit, s. 39,

2t Motyw walki ze smokiem i odzyskania cial niebieskich por. Afanasev,
op. cit., t. 3, s. 535; S. Erdész, Drachentypen in der ungarischen Volksiiberlie-
ferung, ,Acta Ethnographica”, t. XX: 1971, fasc. 1-2, 5. 114-116. W zwiazku z tym
istotne sa motywy pozarcia kilku stonic przez smoka, interpretacje zaémienr jako
pozarcia, motyw drogocennych kamieni w glowie wezy itp.
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siebie i dwoch przyjaciél. Jego zong bylo Stornce, dwie pozostate to Ksie-
zyc i Jutrzenka. Aby wyj$¢ z podziemi Perczowicz musi jednak skorzy-
staé z pomocy zmii, ktérej poprzednio uratowal dzieci. Zertwa wynosi go
na ziemie, ale w czasie dlugotrwalej podrézy bohater zmuszony jest do-
karmiaé¢ ja miesem wykrawanym z wilasnej tydki 212,

Tekst Huculéw nie tylko egzemplifikuje omawiany motyw, laczac
typowsa dla bajek partykularyzacje cennego obiektu (Zona) z charaktery-
stycznym dla mitéw jego znaczeniem kosmicznym (ciala niebieskie), lecz
zawiera ponadto wiele innych archaicznych elementéw spotykanych
w analogicznych opowie$ciach u réznych ludéw poédinocnej Eurazji. Do
nich nalezy wskazywana juz wczesniej strukturalno-funkecjonalna ekwi-
walencja huculskiej zertwy i wystepujacego w buriackich eposach psa
Gunig.

Odzyskanie obiektu bedgcego w posiadaniu istoty demonicznej wy-
maga zstapienia w podziemia lub przynajmniej wejscia w ,,inny $wiat”
majacy zazwyczaj cechy $wiata zmarlych. W stowianskim motywie od-
zyskania cyrografu — umowy, jesli dokonuje tego Chrystus, ma ono
forme zejScia do piekla po $mierci na krzyzu lub chrztu w Jordanie sym-
bolizujgcego $mieré i zmartwychwstanie. Zanurzenie w wodzie jest
w tym wypadku elementem symboliki chrzescijanskiej. Ale w kontekscie
mitéw ludowych chrzest Jezusa stanowi wylgcznie szczegdlny przypadek
ogolnej symboliki, nurkowania, osiggania dna mitycznych wéd. Przy-
pomnijmy mit wielkoruski, w ktéorym cyrograf ukryty zostal na dnie
Morza Czarnego i Bdg musial nurkowaé¢, aby go odzyskaé. W typowym
epizodzie przechytrzenia Diabla przez boskiego pomocnika czesto spo-
tyka sig¢ rozwiazanie nieco inne, lecz réwniez ukazujgce nurkowanie jako
element decydujacy o odzyskaniu cennego obiektu. Boski pomocnik na-
mawia Diabla do zawodéw w nurkowaniu, sam osigga dno wod, a gdy
jego przeciwnik kierowany podrazniong ambicjg czyni to samo, pomoc-
nik kradnie cenny obiekt. Czasem dodatkowo wody pokrywaja sie lasem
utrudniajagcym Diablu wyj$cie na powierzchnie 213,

Dawniej badacze wiedli spér o to, czy zawody w nurkowaniu stano-
wig odpowiednik (pochodng) nurkowania kosmogonicznego majacego
na celu wydobycie ziemi z dna praoceanu. Dopiero M. P. Dragomanov
wskazal stusznie, ze w tym wypadku chodzi nie tyle o znieksztalcenie
motywu kosmogonicznego, ile o samodzielny motyw zwigzany w oczy-
wisty sposdb z odzyskiwaniem utraconego cennego obiektu 214, W wiele
lat pézniej G. Dumezil skorygowal domniemania M. P. Dragomanova
i O. Ddhnhardta na temat pochodzenia motywu. Wypowiedzial sie prze-

212 Szuchiewicz op. cif., s. 169.

8 Por. np. Gustawicz, op. cit, s. 269; Gnatjuk, op. cit, s. 4; Ivanov,
op. cit., s. 341-342,

2 Dragomanov, op. cit,, s. 84-88.

8 — Etnografia Polska t. XXIV, z. 2
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ciw lgczeniu ich genezy z promieniowaniem centrum staroiranskiego
i stwierdzil, ze zaré6wno motywy stowianskie, jak i ich odpowiedniki
iranskie, germanskie, osetyfiskie itd. sg odzwierciedleniem archaicznego
mitu naturalistycznego o zmianie pér roku. Porywanie stonca przez
Diabla oraz zamarzanie wod to — jego zdaniem — obraz zimy, od-
zyskiwanie cial niebieskich jest za$§ obrazem nastania wiosny 215.

Przedstawione mity pozwalaja jednak po6j§é jeszeze innym sladem
i powiedzie¢, ze w motywie odzyskiwania cennego obiektu samo nurko-
wanie (zanurzenie 1 wynurzenie) jest znakiem zejScia i wyjscia ze strefy
podziemi; stanowi skrotowe odzwierciedlenie istoty czynu boskiego po-
mocnika, podobnie jak w innych tekstach $mieré i ozywienie bohatera
przebywajgcego w zaswiatach, sygnalizujgce odmiennos$é jego modus
vivendi warunkowang samym miejscem pobytu. Wydobycie cennego
obiektu kojarzone z koniecznos$cig zanurzenia i wynurzenia sie z wod
nie jest zresztyg specyfikg mitéw stowianskich. Przykladem niech bedzie
mongolski mit o Oczirwani opuszczajacym sie na dno oceanu (Chata
Dalaj) i zdobywajgcym od Losuna oczir — blyskawice 216 czy indyj-
ski mit o wydobywaniu z mitycznych wo6d napoju niesmiertelno$ci
amrity 217,

Mozna teraz zrozumieé¢ dlaczego w stowianskich mitach kosmogonicz-
nych tak silnie eksponowane jest przekonanie, ze Bég sam nie moze
stworzy¢ ziemi, gdyz tylko Diabel potrafi dotrze¢ do dna pierwotnych
wod. U ludéw syberyjskich te samg mysl przekazuje zréznicowanie pta-
kéw nurkujgeych po ziemie. Bezkarnie osiggngé dno praoceanu potrafia
tylko te z nich, ktére okazujg sie péiniej duchami — pomocnikami sza-
mana w podrézach w podziemia #'8. Analogicznie rozumieé¢ nalezy pod-
kreslang w motywie odzyskania cyrografu niemozno$¢ likwidacji umo-
wy z Diablem (odebrania zapisu) przez samego Boga (wyjatkiem jest tu
tylko mit wielkoruski). Zstgpi¢ w podziemia moze natomiast jego syn —
Chrystus (co w kontekscie mitologii chrzescijanskiej jest oczywiste) albo
inny boski pomocnik. Kiedy uwzglednimy fakt, ze takze Diabel ma ogra-
niczong przestrzennie moc dzialania — nie jest w stanie odebra¢ cennego
obiektu, ktéry wraz z polows ciala pomocnika znajduje sie w niebie —
okaze sig, iz postacig dzialajaeg we wszystkich strefach kosmosu jest
wytacznie boski pomocnik. On tez ma cechy mediatora miedzy gora i do-
lem (we wszystkich konkretyzacjach: niebo — ziemia, ziemia — pod-
ziemia, niebo — podziemia) oraz miedzy zyciem i $miercia.

Wréémy w tym momencie ponownie do bajki huculskiej o Perczowi-
czu. Elementem laczacym jg z zestawionymi w tabeli mitami jest réwniez

—_

25 G. Dumezil, Osetynskij epos i mifologija, Moskva 1976, s. 71-74.

216 Potanin, op. cit, s. 228. Posiadanie ich zapewnia Oczirwani panowanie
nad oceanem.

17 Mify drevnej Indii...,, s. 31 n.

218 Pozostale nie osiagajg dna, wynurzajg sie martwe, por. Tomicki, Kosmo-
gonia dualistyczna...,, s. 211, 219, 265, 307.
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pojawienie sie okaleczonej nogi. Bohater karmi Zertwe miesem z wiasnej
lydki, ale zraniona noga jest w istocie -—— zwazywszy na calg sytuacje —
znakiem powrotu z zaswiatéw. Konwencja bajkowa pozwala na dosko-
nale uzasadnienie — gdyby nie mieso, zertwa nie dolecialaby na ziemig;
oto cena, jaka musial zaplaci¢ bohater za swéj wyczyn — i ma ono
glebszy sens, niz wystepujgce zazwyczaj w mitach zranienie stopy
w efekcie bezsilno$ci Diabla. Wprawdzie nie we wszystkich tekstach
moéwi sie o zranieniu pomocnika, lecz dzieje sie tak dlatego, ze nastepuje
kontaminacja pogoni oszukanego Diablta z walkg kosmogoniczng. Poucza-
jaca jest pod tym wzgledem wersja 9, gdzie Eliasz zostaje ,,pochwycony
za nogi”, ale nic nie wiadomo o jego okaleczeniu. Zmuszony do walki po-
dejmuje ja i pokonuje Diabia 219,

Mity 12-13 wprowadzajgce pomocnika ornitomorficznego dowodza
jednak, ze sens okaleczenia wykracza poza ewentualng nobilitujgeg rane.
Tworzy ono, wraz ze zmiang barwy i znieksztalceniem postaci u pszczoly
i jaskétki, grupe znakoéw wskazujacych na ceche pomocnika wynikajacg
z istoty dokonanego przezen czynu — powrotu ze strefy Smierci. Kula-
wos¢ ma zresztg wystarczajaco jasny symbolizm w iradycji stowian-
skiej 220, gdzie pojawia sie jako znak istot zwigzanych niejako genetycz-
nie z podziemiami (Diabel, demony, Baba Jaga) lub tez postaci, ktérym
udalo sie stamtgd wydostaé. Do tych ostatnich nalezag zazwyczaj ludzie
poszukujacy w podziemiach skarbow, ktérym brama piekielna przy-
trzaskuje piete, gdy wychodzg na ziemie, ale rowniez Mistrz Twardowski,
ktory dajac Diablu cyrograf, a potem okpiwajac go powtarza w gruncie
rzeczy  — cho¢ w planie wylgcznie indywidualnym, jednostkowym —
czyn mitologicznego bohatera 221,

Podkresli¢ trzeba, iz wersja 13 nawigzuje wyraznie do tyeh form
transformacji postaci, o jakich byla mowa w zwigzku ze zmiang po-
wierzchownosci kruka — pomocnika stwoércy ludzi. Zmiana barwy z bia-
tej na czarng jest bardzo popularnym znakiem w réznych tradycjach
mitologicznych Azji Pdélnocnej, a dokonuje sie najczeSciej w rezultacie
zjedzenia padliny (ewentualnie jedzenia przyrzadzonego z krwi, trupa
ludzkiego itd.) albo podczas zdobywania cennych obiektéw, zwlaszcza
stonica i ksigzyca 22, Odpowiednio$¢ plandéw wyrazu idzie tu w parze
z odpowiednio$cia planéw znaczenia — zjedzenie ,nieczystego pozywie-

29 Por, tez Gustawicz, op. cit., s. 269.

220 Symbolika kulawo$ci wydaje si¢ byé uniwersalna, por. C. Lévi-Strauss,
Antropologia strukturalna, Warszawa 1970, s. 296; V. Ja. Propp, Edip v svete
fol’klora, [w:] tenze, Fol’klor i dejstvitel’'nost’. Izbrannye stat’i, Moskva 1976,
s. 273-274.

21 Por. A. Czubrynski, Mistrz Twardowski. Studjum mitogenetyczne, War-
szawa 1931, s. 4, 104-105.

2 Diéhnhardt, op. cit, s. 63-64; Meletinskij, Strukturno-tipologi¢eskij
analiz.., s. 101; G. I. Dzeniskevié, Skazanija o vorome u atapaskov Aljaski,
»Sovetskaja Etnografija”, 1976, No 1, s. 75.
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nia” jest takim samym aktem zniesienia opozycji miedzy zyciem
i émiercig, jak powrdt z ,,tamtego Swiata”.

Nie ma chyba potrzeby rozszerzania dokumentacji, by moéc stwier-
dzi¢, ze slowianskie mity zawierajace motyw cyrografu Adama lub zapi-
su danego Diablu przez Boga zbudowane zostaly na bazie archaicznego
schematu, do ktérego doskonale pasowal mitologiczny kompleks Chry-
stusa, przede wszystkim idea Smierci i zmartwychwstania obrazowana za
Ewangeliq Nikodema jako zstapienie do piekiel. Samo uznanie za cenny
obiekt dusz ludzkich, nawet wtedy, gdy pomocnikiem Boga nie jest Chry-
stus, $wiadczy dobitnie o uksztaltowaniu sie motywu w bezposredniej
styczno$ci z wyobrazeniami chrzescijaniskimi. Bardziej zrozumiale jest
teraz niezwykle ostre wystgpienie Maksyma Greka gromigce ,ciemnia-
koéw”, ktorzy uwazali i rozpowiadali, jakoby Adam dal Diabtu jakis kon-
kretny cyrograf 223. Dowodzi ono nie tylko wielkiej popularno$ci mitu na
Rusi w XV-XVI wieku, lecz mowi takze o trudnosei, z jaka abstrakcyjna
idea Odkupienia przebijala sie poprzez archaiczny schemat operujacy
konkretem — cennym obiektem. Wielu musiato by¢ w ewym czasie i poz-
niej takich, ktérzy byli jak ,umyta $winia w blocie sie znow tarzajaca
i jak pies, wracajacy do swoich wymiotow” 224, skoro mity z XIX-XX wie-
ku prezentujg co najwyzej swoisty kompromis. Adam daje wprawdzie
cyrograf, ale Chrystus nie musi go odzyskiwaé, wydostawaé z piekla.
Ma wystarczajgca moc, aby zlikwidowaé umowe samym swoim chrztem.
Moze réwniez wyprowadzi¢ dusze z piekia, co ulatwia mu apokryficzny
motyw zaadaptowany przez KoScio! wschodni. Ale przeciez sg i takie
mity, ktoére pojawienie sie Zbawiciela uzalezniajg od Diabla... Stabilne
struktury i swoiste reguty rzadzace ich transformacjami pozostaly gluche
na argumenty oraz inwektywy. Nie tylko Maksyma Greka.

Nie koniec zresztg na tym. W $wietle przedstawionych materialow
mozna sprébowa¢ ,rozgrzeszy¢” Adama, ktéry najprawdopodobniej —
jak przypuszczal na nieco innej podstawie M. P. Dragomanov — zastapil
w niewdziecznej roli dawcy cyrografu samego Boga. Chociaz relacja mie-
dzy tymi dwoma wariantami umowy z Diablem nie jest catkowicie jasna,
warto odnotowa¢ nastepujgce spostrzezenia:

1. Dostatecznie dobrze poswiadczony jest motyw oddania demonow!
wladzy nad ziemia, a nastepnie odebrania jej polaczonego z przeksztalce-
niem sie demona w antagoniste Boga. Zbiezno$¢ motywu z chrzescijan-
ska koncepcjg Diabla jako upadlego aniola réwnowaza znacznie nieraz
blizsze typologiczne odpowiedniki u ludéw azjatyckich. W jednym i dru-
gim wypadku pozbawienie demona wplywu na sytuacje w $wiecie ma
forme jego translokacji w podziemia.

223 Por. Naumow, Apokryfy.., s. 94; Klibanov, op. cit, s. 16.
2t Cyt. za: Naumow, Apokryfy..., s. 94.
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2. Przekazanie Diablu ziemi ma bezposredni zwigzek z oddaniem mu
dusz ludzi zmartych (motyw umowy miedzy Bogiem i Diablem).

3. W wielu mitach zestawionych w tabeli 2 cenny obiekt bedacy
w posiadaniu Diabla zostal mu ofiarowany przez Boga jeszcze wtedy,
gdy byl on ,,aniolem” — towarzyszem i pomocnikiem stwoércy. W grun-
cie rzeczy tak samo rozumie¢ nalezy umowe, na mocy ktérej otrzymal on
ziemie i dusze ludzi.

4. Takze w azjatyckich mitach o odzyskaniu cennego obiektu zdarza
sie czesto, ze to bog nieba — nieswiadomy konsekwencji swego czynu —
oddaje go we wladanie istoty o cechach demonicznych. Nieniecki bog
nieba Num ofiarowuje stofice i ksiezyc bogu $mierci Nga, aby ulatwic
swemu powinowatemu zycie w podziemiach. Powoduje to na ziemi chaos
i tragedie; ciala niebieskie muszg byé podstepnie odzyskane 2%, W mi-
tach buriackich Esege Malaan lub Onder Tengeri oddaje stonce i ksiezyc
jednemu z béstw chtonicznych — Dibin Sagaan Nojonowi lub Ulgen
delche ,Szerokiej ziemi” — jako kalym w. czasie zaslubin ich dzieci.
Skutki tego sa oplakane i oba ciala wracajg na niebo dzieki pomocy jeza
(Zarjaa-azarga) i zastosowanemu przez niego podstepowi 226.

Trudno oczywiscie twierdzi¢, ze identyczny zespét motywow stal sie
podstawg dla formowania schrystianizowanej wersji mitu o odzyskaniu
cennego obiektu. Przetrwanie jednak w tradycji ludowej motywu po-
dzialu $wiata miedzy Boga i Diabla (skrupulatnie unikanego przez apo-
kryfy!), strukturalna identycznos¢ mitéw o odzyskaniu cyrografu i ,na-
turalnych” cennych obiektéw (cial niebieskich), wreszcie liczne analogie
typologiczne pozwalajag — jak sadze — uzna¢ taky mozliwo$c za wielce
prawdopodobna.

*

Artykul ten winno konczy¢ podsumowanie zawierajace wnioski uzy-
skane dzieki okreSlonej metodzie analizy. MyS$le jednak, ze wszelkie
ustalenia bezposrednie sg dostatecznie wyrazne i nie ma potrzeby ich
powtarzaé. Z kolei wnioski natury ogoélnej, dotyczace chotby kwestii,
ktéra otwiera moje rozwazania, tzn. procesu folkloryzacji, sg przed-
wezesne. Antropogonia ludowa jest bowiem tylko przykladem, jednym
z wielu, ale jak na razie jedynym, mogacym ilustrowaé znanag metafore
Cz. Hernasa obrazujaca chrystianizacje jako zabieg szczepienia na wielo-
wiekowym drzewie. Efekty tego szczepienia w dziedzinie mitologii,
zwlaszcza jej czesci zdominowanych przez mity chrzescijanskie, stang sie

228 A, V. Chomié¢, Nency. Istoriko-etnografifeskie oderki, Moskva — Lenin-
grad 1966, s. 198.

26 I, Lérincz, Die Mongolische Mythologie, ,Acta Orientalia”, t. XXVII:
1972, fasc. 1, s. 120-121; Har v a, op. cit., s. 181-182.
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byé¢ moze przedmiotem dalszych badan. Woweczas stworzona zostanie pod-
stawa do formulowania wnioskéw ogdlnych. Wreszcie, zdaje sobie spra-
we, ze mimo znacznej objetosci artykulu nie wszystkie zagadnienia omo-
wione zostaly w dostatecznym stopniu, a nie jest wykluczone, iz w nie-
ktérych wypadkach nowe materialy spowoduja konieczno$¢ wprowadze-
nia korekfur. Dlatego tez pozostawiam swoja prace w pewnym sensie
otwarta.

Ryszard Tomicki

FOLK MYTHS ABOUT THE CREATION OF MAN

RESEARCH ON MYTHOLOGICAL SYNCRETISM IN EASTERN
AND SOUTHERN EUROPE AND IN NORTHERN ASIA

Summary

An analysis made in this article of folk versions of biblical anthropogony
found in XIX-XX centuries in Eastern and Northern Europe has in view the
presentation of multilayer and syncretic character of the so called Christian fol-
klore. To start with, the fact must be ascertained that among numerous departures
from the biblical original we find versions which basically have a uniform form,
show their lastingness in time (they are known thanks to the Orthodox-Slavonic
apocrypha) and their considerable geographical and ethnic expansion. This made
people believe that these departures from the original may be the result of the
biblical myth getting merged with some unknown mythological schemes. I tried
to explain this matter by close examination of the structure of a myth, its se-
mantic and also by means of a comparative analysis. The latter procedure was
made possible by the fact that there were two motives which no doubt were
a folkloric supplementation of the biblical myth. They were the ingerention of
the demon (devil) in the act of creation of man and next the possession and
loss by first people of their horny or hairy skin. These had many analogical
versions in the myths of various peoples of North-Eastern Europe (Ugrofins),
Siberia {Samoyeds, Evenks, Yakuts) and Altaian and Mongolian peoples in Central
Asia. The actual diversity of those analogies excludes any possibility of inter-
preting them exclusively as the result of their having been influenced by any
biblical myths whatsoever. In fact, it appeared, that both above mentioned motives
of folk anthropogony, do originate (at least in the typological sense) from the
mythological scheme which described the creation of people as a two stage process.
The first stage, the phase of proto-people i. e. creatures with demonical features,
existing outside the category of life and death (the horny or hairy skin was the
sign of it — which also used o be an attribute of Slavonic demons). Usually they
were not subject to evolution as species. The.second stage is the phase of pre-
-people, mythic ancestors, characterized by people losing their particular kind of
skin, their mortality as individuals, their simultaneous development as species and
possession of culture. An analogical model of “the situation in which man be-
comes human”, the basic sign being the possession of horny or hairy skin or its
lack, was found also in the life cycle of an individual (first of all the ceremony
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of the first cutting of a boy’s hair), in the fairy tales (crossing the borders
between this world and the other) and in peasant demonology.

Folk myths from Eastern and Southern Europe bear the features of the two
versions:

1. Northern-Euro-Asian, in which the transformation of proto-people or else
pre-people is understood as the emergence of the mankind from the animal-de-
monic world (be it through the ingerention of the chtonic demon or the decision
of the Creator).

2. Judaic-Christian Apocryphal, where the same iransition is connected with
the original sin and is understood as degradation, fall, transformation of quasi-
angelic creatures into ordinary people. Anthropogonic myths from Central Asia
(Altaians, Mongols) also contain contamination of elements found in both versions.
The essential element of version “l” preserved in its vestigial form also among
Eastern Slavs, is the figure of dog — mythical assistant of the Creator — which
in its further transformation became a-mediator between life and death.

The third element analyzed in folk myths as the motive of Adam’s pact with
the devil which is considered together with the motive of the division of the
world between God and Devil. Here the comparative research helped to make
an assertion that the latter motive is a christianized version of the episode of the
division of the rule over the world, well known in many mythologies of Northern
Euro-Asia the episode implying usually a temporary or possible rule of the
demon over the earth (God of Death). This was liquidated by its translocation
to the subterrenial world as a consequence of a struggle or deceit. In XIX century
folk myths the tale of an understanding between God and Devil rarely prevails
and is often connected with the motive of Adam’s pact with the devil which though
former under the influence of the Christian mythology (canonical and apocryph-
al) — was built up on the basis of the archaic mythological scheme typical of
the myths about the regaining of a precious object remaining in the power of
the demon (devil). The structure of the tale of Adam’s pact with the devil is
identical with the structure of Slavonic myths (and non-Slavonic, in North-Eastern
Europe as well as in Northern and Central Asia) which speak about the seisure
by the demon of celestial bodies, which were finally regained through divine help.

These fact as well as the others discussed in the paper prove that folk
anthropogony mostly considered to be a primitive replica of the biblical myth,
constitutes a complex, syncretic whole with influences and transformations which
could be deleted.

Translated by Katarzyna Albrecht



